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Ceará. Dissertação (Mestrado em História Social). Pontifícia Universidade Católica de São 
Paulo: São Paulo, 2009. 
 
 
 
Resumo 
 
 
 
Esta dissertação, dentro de perspectivas dos Estudos Culturais, tem como ponto de partida 
investigar tradições culturais africanas no  Ceará, tendo como foco  “nações”  de Candomblé 
ligadas  aos  cultos  Nagô-Vodum  e  Ketu,  atuantes  na  Grande  Fortaleza.  Na  perspectiva  de 
apreender laços identitários, historicamente construídos, em “rotas e raízes”, ao historiografar os 
terreiros Ilê  Igba  Possun Azeri,  Ilê  Osun Oyeyé Ni Mó e  Ilê Axé  Oloyoba, que, segundo 
depoimentos  de  babalorixás,  yalorixás  e  iniciados,  são  casas  fundadoras  desses  cultos  em 
Fortaleza, procuramos perceber  a presença negra  no Estado do  Ceará  e a  cultura religiosa 
desenvolvida através de suas irmandades, festas, danças, reisados, maracatus, em diversificadas 
manifestações  culturais  religiosas.  Através  de  circuitos  diaspóricos  deixaram  um  legado  afro-
cearense que se manifesta através de cultos afro-brasileiros presentes na grande Fortaleza através 
da Macumba, Umbanda e Candomblé. Ao identificarmos as características básicas das religiões e 
tradições afro-diaspóricas no Ceará, que antecedem o candomblé, deparamo-nos com indícios de 
memórias  e  percursos  trilhados  por  mães-de-santo  (yalorixás)  em  movimentos  nacionais  e 
transatlânticos. Nesse sentido, fomos impelidos a acompanhar essas rotas que, em constante fluxo 
e refluxo de identidades e religiosidades nos fizeram cruzar o Atlântico negro e desembarcar em 
Portugal, onde  construímos  o objetivo de  contar a  história  de três terreiros  de  candomblé, 
localizados na Grande Lisboa: Ilê Omo Orixá de Oyá Kuitéchina Oba, Ilê de Xangô Obagodô e o 
Ilê  Palácio  de  Iemanjá.  Procuramos  compreender  embates,  tensões  e  circuitos  diaspóricos  na 
instauração do Candomblé em solo português, além da expansão de religiões afro-brasileiras em 
processos  de  transnacionalização,  sendo  que,  tal  fenômeno,  em  terras  lusitanas,  está 
intrinsecamente relacionado com migração femininas portuguesas.
 
 
 
Palavras  chaves:  Diáspora, Candomblé, Umbanda, Religiões  afro-cearenses, africanidades  em 
trânsito luso-afro-brasileiro. 
   
 
 
 
 
 
 
 




[image: alt]BANDEIRA, L. C. C. Entidades africanas em “troca de águas”: diásporas religiosas desde o 
Ceará. Dissertação (Mestrado em História Social). Pontifícia Universidade Católica de São 
Paulo: São Paulo, 2009. 
 
 
 
 
 
Abstract 
 
 
 
This dissertation, inside of perspectives of the Cultural Studies, has as starting point to investigate 
African cultural traditions in the Ceará, with focus “on nations” of Candomblé linked to the cults 
Nagô-Vodum  and  Ketu,  operating in  Great  Fortaleza.  In  the  perspective  to  apprehend identity 
bows,  historically  constructed,  in  “routes  and  roots”,  when  researching  the  terreiros  Ilê  Igba 
Possun  Azeri,  Ilê  Osun  Oyeyé  Ni  Mó  and  Ilê  Axé  Oloyoba,  that,  according  to  depositions  of 
babalorixás, yalorixás and initiates, are founding houses of these cults in Fortaleza, we sought to 
perceive the black presence in the State of Ceará and the religious culture developed through its 
brotherhoods,  parties,  dances,  reisados,  maracatus,  in  diversified  religious  cultural 
manifestations.  Through  diaspóricos  circuits  they  had  left  a  legacy  afro-cearense  that  was 
manifested through cults afro-Brazilians gifts in great Fortaleza through the Macumba, Umbanda 
and Candomblé. When identifying the basic characteristics of the religions and afro-diaspóricas 
traditions in the Ceará, that precede candomblé, we come across with indications of memories 
and passages trod for mother-of-saint (yalorixás) in national and transatlantic movements. Thus, 
we  were  impelled  to  follow  these  routes  that,  in  a  constant  flow  and  reflow  of  identities  and 
religiosity, moving us to cross the black Atlantic and  to disembark in Portugal,  where we 
constructed the objective to count the history of three terreiros of candomblé, located in the Great 
Lisbon: Ilê Omo Orixá de Oyá Kuitéchina Oba, Ilê de Xangô Obagodô and Ilê Palace of Iemanjá. 
We  look  for  to  understand  struggles,  diasporic  tensions  and  circuits  in  the  instauration  of  the 
Portuguese Candomblé, beyond the expansion of afro-Brazilians religions in transnationalization 
processes,  in  a  way  that,  such  phenomenon,  in  portuguese  lands,  is  intrinsically  related  with 
portuguese female migration. 
 
 
 
Key-words: Candomblé; Umbanda; Diaspora; Afro-cearenses religions; Africanities. 
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Capítulo 1: 
  “Do Negro e suas Culturas negadas no Ceará” 
 
1. O discurso da invisibilidade do negro no Ceará 
 
 No  que  se  refere  à  escravidão  negra  em  terras  cearenses,  a  história  oficial,  com 
raríssimas  exceções,  focalizou  apenas  fatos  que  dizem  respeito,  direta  ou  indiretamente,    a 
abolição. Poucos  são os  estudiosos que se debruçaram sobre aspectos da vida e da produção 
cultural e religiosa de negros escravos e libertos e seus descendentes. 
A capitania do Ceará, a partir da expulsão dos holandeses (1654), tornou-se subalterna à 
capitania  de Pernambuco até  o  final do  século XVIII.  Muito antes  de  se  tornar  autônoma 
(1799), podendo, dentre outras atividades, comercializar diretamente com a metrópole, o negro 
africano já tinha sido introduzido no Ceará. 
Ao  descrever  os  acontecimentos  ocorridos  com  Pero  Coelho  de  Sousa  em  1604
1
,  na 
Serra da Ibiapaba
2
, Frei Vicente do Salvador  citou a presença de um mulato e um mameluco, 
 
1
No início do século XVI, a capitania do Ceará tinha uma função estratégica como ponto de apoio para as forças 
que vinham de Pernambuco para o Maranhão, a fim de combater os franceses que ali estiveram entre 1594/1614. 
Além disso eram freqüentes as notícias sobre o comércio entre os povos indígenas e os franceses no rio Camocim, 
o que fazia da Serra da Ibiapaba local estratégico. Durante o governo de Diogo Botelho (1602-1608), mais 
precisamente no ano de 1603, Pero Coelho de Sousa, natural do Arquipélago dos Açores, mas radicado há muito na 
Paraíba  efetuara  uma  expedição  ao  Ceará  com  o  objetivo  de  estabelecer  o  domínio  português  na  região.  Pero 
Coelho  de  Sousa  travou  uma  guerra  contra  os índios  Tabajaras  na  Serra  da  Ibiapaba,  que  tinham  instalados  na 
região  alguns  fortes, vencendo-os; no  entanto foi atacado outra  tribo comandada por  “Juripari-assu ou  Diabo 
Grande  não  resistiu  e  retirou-se  com  seus  homens  para  o  Jaguaribe.  Frente  ao  fracasso  de  Pero  Coelho  e  das 
dificuldades  criadas  junto  aos  povos  indígenas  que  estavam    bem  organizados  e  resistiam  à  qualquer  forma  de 
dominação pelo colonizados português, estes lançaram mão da catequese dos religiosos da Companhia  de  Jesus 
para consolidar seu domínio. 
2
  A  Serra  da  Ibiapaba,  também  conhecida  como Cuesta da Ibiapaba e  Serra  Grande,  é  uma  serra que  divide  os 
estados do Ceará e Piauí. São 110km de serra, com altitudes que variam de 800 a 1.100m, iniciando a 40km do 
litoral,  indo até  os confins  ocidentais do  Estado. A  cidade mais antiga da serra é  Viçosa do Ceará, que foi 
colonizada pelos jesuítas no século XVIII. 
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crioulos da Bahia e amigos dos franceses, cujos interesses territoriais aí defendiam 
3
.  Muitos 
estudiosos  admitem  ter  sido  Martim  Soares  Moreno  o  introdutor  do  negro  cativo  na  recém 
criada Capitania da Siará, conforme o parecer do Conselho da Fazenda, exarado em Lisboa, em 
março de 1621: [...] elle suppte leva sua casa e pretende de metter fabrica na dita Capitania de 
criações e negros e fazer hum trapiche de asucar
4
 . 
Todavia, através do relato de Frei Vicente do Salvador, a presença de negros, é anterior, 
cabendo  observar que  Soares Moreno,  ao pretender  instalar um engenho  de  açúcar, com 
moendas movidas a bois-de-trabalho, para o que  era imprescindível a presença do  cativo 
africano para o trabalho na lavoura e em todo o processo produtivo, já antevia a utilização do 
trabalho escravo negro. 
 É  interessante observar  que  a  introdução  dos  bois-de-trabalho  é  concomitante  com  a 
introdução do africano escravizado  na  Província  do Ceará, que  eram chamados  de  peças-da-
índia  ou  fôlegos-vivos,  para  diferenciá-los  dos  índios  reduzidos  à  escravidão,  que  eram 
denominados de peças-do-sertão. A necessidade da introdução de cativos africanos evidência, 
entre  outros,  a  forte  resistência  indígena  e  as  constantes  fugas  de  índios  do  Ceará  para 
Pernambuco e Maranhão, dentre outros. 
 São inúmeros os relatos da introdução de africanos escravizados e seus descendentes no 
Ceará.  No  decorrer  dos  anos,  foi-se  intensificando  o  tráfico  negreiro,  proveniente  da  costa 
ocidental  africana,  destinados  a  Recife,  São  Luís  e  Belém.  Ao  longo  da  costa  nordestina,os 
tumbeiros velejavam em demanda das capitais de Pernambuco, Maranhão e Pará, quando não 
portugueses, se dirigiam aos entrepostos do Caribe. 
 Os  primeiros  negros,  africanos  e  crioulos,  entrados  legalmente  e  em  número 
considerável, que se tem atualmente registros, na capitania foram os trazidos em 1756 para a 
exploração das  minas de  São  José  dos  Cariris,  no  considerado  por  muitos,  efêmero ciclo  do 
ouro  do Ceará.  Eram preponderantemente,  segundo  relatórios da época, angolanos  os  aqui 
chegados em número de  sessenta e nove,  dos setenta e três adquiridos em Recife.  Os negros 
trazidos cativos da distante áfrica, em especial da região congo-angolana, de cultura bantu, e 
 
3
 SALVADOR, F. V. do. História do Brasil. 9 ed. rev. por Capistrano de Abreu. São Paulo/Rio de Janeiro: Editora 
Proprietária  Weizflog  Irmãos,  1918,  9.  386.  In:  RIEDEL,  Oswaldo  de  Oliveira.  Perespectiva  Antropológica  do 
Escravo no Ceará. Fortaleza: Edições UFC, 1988, p. 20. 
4
 STUDART,G. Datas e Factos para a História do Ceará. Fortaleza: Tipografia Typographia Studart, 1896, p. 239. 
In: RIEDEL, Oswaldo de Oliveira. Op. cit. p. 20. 
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seus descendentes, aos poucos foram se incorporando ao processo de ocupação das terras e da 
construção da história da sociedade cearense. 
 Existem  muitos exemplos,  como  os acima  citados, acerca da presença  de negros, 
cativos e libertos, como a de seus descendentes no inicio da ocupação das terras cearenses. No 
entanto, a historiografia, até recentemente negava a sua presença e importância. Nesse sentido, 
negros  e  suas  culturas  foram  praticamente  expurgados  de  cenários  históricos  reconstruídos, 
dentre outros, por Raimundo Girão ao postular que: 
 
A mistura étnica com o índio foi a maior, mais vasta, mais íntima[...] 
os  cruzamentos  legais  dos  europeus  com  as  “filhas  da  terra”  esbarraram  no 
preconceito  da  branquidade  e  só  em  torno  das  missões  ou  aldeamentos 
jesuíticos, onde este último se aglomerava, é que a fusão racial se processou 
mais  larga  e  mais  nivelada.  Ainda  hoje  predomina  o  elemento  caboclo  nas 
áreas  em  que  se  instalaram  aquelas  missões  [...]  a  percentagem  de  sangue 
africano é pequena dentro das veias do cearense. E também porque, humilde e 
pouco, o negro não pôde subir na escala social, ficou em baixo, sem ânimo de 
interferir na mesclagem da etnia cearense. 
O Ceará, na realidade, nunca foi uma negrícia
5
. 
 
 
  Esse trecho do livro  de  Girão, carregado de preconceito,  faz  perceber  e questionar as 
bases sobre as quais se pautaram estudos cearenses, assim como perceber a incessante busca do 
“mito fundador” que  minorasse a marginalidade econômica, política e possivelmente cultural a 
que estava relegada o Ceará, dentro do território nacional. Marginalidade que esteve ligada a 
ausência de colonos e colonizadores imigrantes, uma vez que índios e negros, foram os grupos 
étnicos ancestrais que compuseram a miscigenação cearense. 
  Concordamos com a  historiadora   Viviane  Lima  de Morais
6
, ao considerar que Girão 
investiu contra os negros, riscando-os do processo de miscigenação cearense, pois o  “sangue 
africano” teria sido “humilde e pouco”. A designação humilde, adquiriu significado enquanto 
acatador e submisso; cabendo ao pouco, referendar a tese de que a escravidão desempenhou 
um  papel  ínfimo,  economicamente falando,  com  os  escravos africanos tendo  participação 
reduzida na formação étnica e, por extensão, cultural do cearense. Nesse sentido, o artigo de 
Eurípedes  Funes,  “Negros  no  Ceará”,  contradiz  Girão  que  se  utiliza,  muita  vezes,  de  dados 
controversos. 
 
5
 GIRÃO, Raimundo. Pequena História do Ceará. 2 ed. Fortaleza: Editora do Instituto do Ceará, 1962, p. 99-101. 
6
 MORAIS, Viviane Lima de. Razões e Destino da Migração: trabalhadores e emigrantes cearenses pelo Brasil no 
final do século XIX. São Paulo: PUC/SP. Dissertação de Mestrado, 2003. 
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  Outro exemplo de como o negro foi invisibilizado na formação étnica do povo cearense, 
encontramos no relato de Bezerra de Menezes
7
, ao afirmar: 
 
Foi  a  fusão  de  três  raças que  originou o  cearense:  o  tzigano, o  europeu e  o 
índio, sendo o primeiro preponderante sobre os demais por suas semelhanças 
culturais. De acordo com fontes colhidas nos arquivos de Pernambuco, em 15 
de  abril  de  1718  uma carta  régia  ordenou  que  os ciganos residentes  em 
Portugal  fossem  expulsos  para  a  Índia,  Angola, São  Tomé,  Cabo  Verde e 
Brasil,  e  os  que  viessem  para  o  Brasil,  fossem  degredados  para  o  Ceará  e 
Maranhão, sendo proibido o retorno destes ao reino. 
 
 
 
No trabalho  de Bezerra  de Menezes, os africanos foram excluídos  do  componente 
hereditário  cearense,  sendo  novamente  o  indígena  encarado  como  matriz  hereditária  das 
características psicossociais do cearense, perspectiva também defendida por Raimundo Girão. 
Na    análise  feita  por  Menezes,  há  destaque  para  as  constantes  andanças  desses  ciganos pela 
capitania, posteriormente Província do Ceará, propiciando a mescla com os índios e europeus, 
sendo  que,  em  seus  traços  psicossociais,  preponderaram  com  maior  herança  ao  mestiço  do 
Ceará. Segundo esse autor, são legados dos ciganos o jeito “ladino” de ser do cearense e suas 
habilidades para as diversas atividades de trabalho; características historicamente atribuídas aos 
negros. 
 
O texto A Farsa dos Libertadores, de Yaco Fernandes, escrito em 1977, também aborda 
a ausência dos negros no Ceará. Conforme o autor, a “rarefação negra”, explica-se, em grande 
medida, pelas condições climáticas, bem como pela indisposição do africano para a atividade 
pecuarista. Devemos ler sempre no avesso, ou na contra mão, demandando leituras no avesso 
dessa  histórica  questão,  reconfirmando  em  mais  uma  negativa  da  presença  negra,  conforme 
Yaco: 
 
A terra e o modo por que foi colonizada explicam tudo. O elemento africano, 
excelente para  o trabalho  dos engenhos  açucareiros e muito bom  para a 
exploração de minas auríferas, revela-se, nas entradas cearenses dos séculos II 
e III [?], absolutamente incapaz para as tarefas da vaqueirice
8
 
   
 
7
  MENEZES,  Antônio  Bezerra  de.O  Ceará  e  os  Cearenses.  Edição  Fac-similar.  Fortaleza:  Fundação  Valdemar 
Alcântara,  2001.  Bezerra  de  Meneses  nasceu  em  Quixeramobim,  interior  do  Ceará,em  1841,  foi  abolicionista, 
jornalista, cronista. Teve importante atuação no meio intelectual e político cearense. 
8
  YACO,  Fernandes.  A  Farsa  dos  Libertadores.  In:  Notícias  do  povo  cearense.  Fortaleza,  1997.  In:  BEZERA, 
Analúcia  Sulina.  Negros  no  Ceará:  quando  a  memória  questiona  a  história.In:  CARVALHO,  Gilmar  de  (org). 
Bonito pra chover: ensaios sobre a cultura cearense. Fortaleza: Edições Demócrito Rocha, 2003, p. 37. 
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  Yaco Fernandes, na tentativa de fundamentar a tese da ausência, chegou ao extremo de 
afirmar que um homem pode passar sua existência inteira e não encontrar no Ceará sequer um 
negro  preto (grifo do autor). Ao referir-se aos  cultos africanos, espalhados no entorno de 
Fortaleza, explica que isso é típico vezo de importação turística, com pai-de-santo e mães-de-
santo importados
9
. 
  A  análise  de  Yaco,  pautada  em  visão  privilegiadora  da economia  de  plantation,  do 
econômico,  associa  a  pretendida  ausência  negra  no  Ceará  à  baixa  intensidade  da  produção 
açucareira  cearense  em  comparação  a  Pernambuco  e  Bahia,  postulando  assim  sua 
insignificância na formação étnico-cultural da população do Ceará. É notável seu preconceito e 
não reconhecimento  das religiões afro-brasileiras existentes enquanto herança das  culturas 
negras cearenses. Isso evidencia a construção de um imaginário que nega a presença do negro e 
de sua cultura, enquanto elementos ligados à formação da sociedade cearense. 
  A literatura muito contribuiu, de forma direta ou indireta, para a construção e fixação de 
uma visão que possui como paradigma uma miscigenação romântica entre o branco, português 
católico, e o índio, aliado ao colonizador. O livro Iracema , de José de Alencar, é um dos textos 
que mais afirmaram esse processo, sendo onde melhor aparece a construção de um mito 
fundador  a  partir  da  relação  amorosa  desta  índia  com  o  valente  guerreiro  branco,  que 
provavelmente nada fez para defesa do território cearense. 
  Iracema, aliada pelo amor ao colonizador, dá nascimento ao povo cearense. O “primeiro 
cearense”,  Moacir,  o  filho  da  dor,  recém-nascido  foi  levado  pelo  pai  branco-português  para 
Portugal. José de Alencar conhecia  e sabia da importância do negro na gênese do Ceará, mas 
“literalmente”  eliminou  sua  contribuição  e  participação  como  agente  na  formação  sócio-
histórica cearense,  atribuindo a índios e  brancos portugueses o caráter  moral e identitário 
cearense. 
 Importa  salientar  que  esse  processo  de  invisibilidade  do  negro,  na  historiografia, 
também ocorreu em outras regiões brasileiras, como no Piauí, Paraná, Rio Grande do Sul, entre 
outros. Exemplar desse processo é a produção do historiador Mário Maestri, um dos principais 
responsáveis  pelo  resgate  da  presença  negra  no Rio  Grande do  Sul.   O  trabalhador  negro 
 
9
 Id. Ibid. Grifos nossos. 
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escravizado, sem lugar  no imaginário histórico  e étnico  sulino,  é como  se  seu  sangue  e  suor 
jamais tivessem regado o solo fértil sul-rio-grandense
10
. 
  Maestri  fundamenta a participação e a importância do negro na história deste Estado, 
procurando  tornar  visível  as  profundas  raízes  étnico-culturais  negras  sul-riograndense, 
enfatizando:  apesar  de  o  Rio  Grande  constituir,  de  sua  origem  à  abolição,  importante  pólo 
escravista,  o  cativo  negro-africano  praticamente  foi  expurgado  dos  cenários  históricos 
reconstruídos
11
.  Destaca  também  que  história  e  literatura,  dentro  de  suas  especificidades, 
buscam compreender as experiências humanas. No entanto, ao analisar o mito da democracia 
gaúcha, presente na obra de Érico Veríssimo - O Tempo e o Vento - questiona a eliminação da 
contribuição do negro na gênese do Rio Grande do Sul, problematizando a própria dimensão 
ficcional deste texto literário fundante de uma identidade nos pampas do Rio Grande do Sul 
 
A criação ficcional da gênese da civilização gaúcha do autor não possui sequer 
um personagem negro, mesmo secundário, com rosto e nome, que dê corpo, 
anime e registre, ficcionalmente, a importância dos trabalhadores escravizados 
naqueles  idos.  E,  como  sabemos,  sem  personagens,  não  há  narrativa 
ficcional
12
. 
 
 
Esta negação da presença e da contribuição do negro na formação étnico- cultural foi 
um discurso em vários estados brasileiros, sendo importante ressaltar que esta visão romântica 
do  indígena,  aliado  ao  colonizador  e  transculturado  está  relacionada  à  projeção  de  uma 
identidade  nacional,  sendo  fenômeno  não  restrito  apenas  ao  Brasil,  mas  em  toda  a  América 
Latina, onde a população nativa foi transformada no paradigma identitário dos novos países que 
emergiram da colonização.  Entretanto, nas  religiões afro-brasileiras, onde  é  forte o culto aos 
caboclos,  que  nada  mais  são  que  o  índio  brasileiro,  representado  como  “o  dono  das  terras”, 
percebe-se reações e interações de outra natureza, em indício que a eliminação de qualquer dos 
grupos formadores do corpo/nação Brasil não encontra eco em universos mais populares
13
. 
No  processo  de  análise  da  produção  historiográfica  e  literária,  acerca  da  presença  e 
contribuição do negro e afrodescendentes, torna-se relevante enfrentar o esquecimento destes 
 
10
 MAESTRI, Mário. Deus é grande, o mato é maior. Trabalho e resistência escrava no Rio Grande do Sul. Passo 
Fundo: UFP, 2002, p. 183. In: BRITO, Ênio José da Costa. A face negra do Rio Grande do Sul. In: PUC VIVA 
Revista. Ao 7, nº 28, Out/Nov. 2006. pp 59-70. 
11
 MAESTRI, Mário. Op. Cit. p. 59. 
12
 MAESTRI, Mário. Op. Cit. p. 63. 
13
 Nesse sentido, vale lembrar a forte emergência dos Candomblés de Caboclo em todo território brasileiro. 
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trabalhadores por suas  conseqüências  histórico-sociais, a  fim  de  rejeitar  a  desqualificação 
sócio-racial do afro-cearense, que fomenta tendências de intolerâncias racistas. 
Quando  o  negro  aparece  na  narrativa  literária  de  alguns  autores,  como  por  exemplo, 
Gustavo Barroso, aparece caracterizado e  classificado no  rol dos  tipos  anormais,  como  os 
cangaceiros e curandeiros: 
O cangaceiro do Norte é selvático e feroz, sofrendo de um descalabro nervoso 
– produto da  ancestralidade  e do cruzamento  étnico.[...] O  cangaço não  é 
somente, na linguagem  sertaneja, o  armamento  do  bandoleiro; é,  também,  o 
seu modo de vida nômade, desregrado e sanguinário.[...] 
[...]  em  maior  quantidade,  há  os  profundamente  infames  e  infinitamente 
miseráveis,  degenerados completos,  nevropatas  ignóbeis, tendo  a  audácia  de 
todas as torpezas e a inclinação para todos os crimes, almas de lama que nunca 
esboçaram um gesto de compaixão e nunca possuíram o menor sentimento de 
homem; perversos, covardes, crivados de todas as taras, atupidos de todas as 
psicopatias,  raramente  brancos,  sempre  mestiços  de  ínfimo  cruzamento, 
branquicefálicos,  prognatas,  assimétricos,  malformados,  faces  horrendas, 
simiescas, [...]. Ao rirem-se, os dentes alvos, serrados em pontas, luzem no 
hiato  negro  da  bocarra  como  presas  de  fera,  ou  sujos,  estriados  de  fumo, 
viscosos,  lembram  dentes  de  um  bicho  que  vivesse  afocinhando  o  lodo.  As 
perturbações nervosas tumultuam e tempesteiam nesses cérebros, incentivando 
o crime. São verdadeiros monstros [...] Cada um deles é um rosário de torturas, 
sevícias, barbaridades daomeanas, cenas repugnantes de sensualismo abjeto 
– estigma das mais baixas e depravadas inclinações
14
. 
 
 
Não há povo cheio de crendices, mais propenso a acreditar em bruxedos, do 
que o sertanejo. Crê em todas as feitiçarias por mais ignóbeis e estúpidas que 
sejam,  misturando na sua  prática  crenças  africanas, indígenas e européias, 
estas  adquiridas  por  hereditariedade,  aquelas  pelo  contato  das  raças.  As 
reminiscências das bruxarias africanas e indígenas formam a base de todas 
as feitiçarias em que as européias aparecem apagadamente, com o seu cunho 
religioso  velado  pelo  feiticismo  das  duas  raças  inferiores.  Um  tipo 
interessante  sintetiza  toda  essa  inclinação  e  toda  essa  ignorância  é  o 
curandeiro. 
No  sertão,  cada  ribeira,  cada  região,  cada povoado,  tem  o  seu  curandeiro  – 
médico e nigromante ao mesmo tempo. É  quase  sempre um   negro  idoso, 
sebento, embrutecido, ou um mestiço esquálido, sujo, com tiques nervosos no 
rosto,  aspecto  concentrado  de quem  vive  recolhido  na profundeza de seus 
pensamentos [...] 
Quando o curandeiro passa na estrada, vagarosamente, atravessando teso e 
esguio o largo terreiro dos casais, imerso na indiferença de profundo cismar, 
dizem as velhas que vai cochichando com o diabo 
15
 
 
 
 
14
 BARROSO, Gustavo. Terra de Sol: natureza e costumes do Norte. Fortaleza: Edições Demócrito Rocha, 2003, 
pp. 147-148. Grifos nossos. 
15
 BARROSO, Gustavo. Op. cit. pp. 173-174. Grifos nossos. 
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Esta obra de Gustavo Barroso, publicada em 1912, repleta de preconceitos em relação 
aos ditos tipos anormais - no caso os cangaceiros - carregam os mais variados adjetivos para os 
desqualificar, atribuindo aos africanos ou seus descendentes, o peso de todos os desequilíbrios 
das  violentas  sociedades  coloniais,  recriminando  seus  costumes  e  tradições,  como  dentes 
limados para investirem-se de astúcias  do reino dos felinos, como dos leopardos daomeanos. 
No  próprio  texto  vem nota  explicativa:  daomeanos    relativo  ao antigo  Daomé, hoje  Benin  – 
África;  permitindo  alcançarmos  evidências  de seus  modos  de  enfrentamento  em  relação  às 
barbáries do tráfico e da plantation, como sinais de suas identidades em construção na diáspora. 
 
Ao  referir-se  aos  curandeiros,  crenças  religiosas  provenientes  de  culturas  africanas  e 
indígenas são  taxadas de bruxarias e  feitiçarias,  enquadradas  como  provenientes de raças 
inferiores,  sendo  que  seus  líderes  religiosos,  geralmente  negros  idosos  ou  mestiços  eram 
desmoralizados e embrutecidos, acusados de envolvimento com o diabo da religião dominante, 
como conseqüência, desencadearam  africanofobias paradigmáticas, onde o  negro tornou-se 
sinônimo de tudo o que é negativo. Esses estereótipos cristalizados por “nossa” historiografia e 
produção literária permanecem no consciente e inconsciente das populações, não somente 
cearense,  mas  de todo  o  território nacional,  passando  de geração em  geração, fomentando 
intolerâncias e  discriminações, associando o  negro e  sua cultura, no caso  em destaque as 
religiões  afro-brasileiras,  como  sinônimos  de  feitiçaria,  charlatanismo,  cultuadores  de  maus 
espíritos. 
 
A invisibilidade ou uma visibilidade deturpada espraiada pela historiografia e literatura, 
nutriu e nutre o senso comum de setores conservadores da sociedade e da academia, jogando 
com  representações  pejorativas  acerca  da  etnia  negra  não  somente  no  Ceará,  mas  no  Brasil 
como um todo em  relação à  influência  africana. Apesar disso,  entre setores da  historiografia 
contemporânea,  grupos  negros  e  entidades  religiosas  afro-brasileiras  questionam,  através  da 
memória  social,  tais  estereótipos,  levando  a  formas  de  repensar  que  possibilitem  através  de 
novas  perspectivas  metodológicas,  diálogos com  fontes  impressas  e de  tradição  oral  ouvir, 
através de um conjunto  de  ações e atitudes expressões de luta,  de  astúcia,  silêncio, vozes de 
uma multidão que, durante 500 anos, ficou à margem da História do Ceará e do Brasil. 
 
 
 




[image: alt]  23
 

2. Visualizando a presença negra no Ceará 
 
A ocupação das terras cearenses ocorreu de forma diferente de outras áreas do Nordeste. 
O processo foi mais lento, decorrente da pecuária que permaneceu como extensão dos engenhos 
de  açúcar.  Nos  séculos  XVIII  e  XIX,  a  economia  da  província  do  Ceará  foi  marcada  pela 
atividade agropastoril, sem perder de vista o desenvolvimento da lavoura algodoeira no período 
das  lutas  de  independência dos  Estados  Unidos  da  América,  em 1776,  e  pela  guerra  civil 
americana em 1860. 
 Rapidamente  ocorreu  a  ocupação  do  sertão,  com  um  vertiginoso  crescimento 
populacional.  Segundo  Ferreira  Sobrinho  (2005),  o  número  de  habitantes  no  Ceará,  que  em 
1775, era de 61.474, passou, em 1808,  para 12.878, ou seja,  mais de 100%. Uma população 
marcadamente de “homens de cor”. 
Com a implantação das primeiras fazendas de criação, chegaram ao sertão cearense os 
africanos  que,  pouco  a  pouco,  foram  se  tornando  fundamentais  nas  mais  diversificadas 
atividades da província, não somente como cativos, mas também como trabalhadores livres. É 
notória, na capitania do  Ceará,  desde  os primeiros  momentos  da  ocupação, a  presença de 
negros, homens livres e afrodescendentes, como corrobora Funes: 
 
Na medida que as fazendas de criar vão sendo estabelecidas ao longo dos rios, 
que  se  configuram  como  caminhos  naturais  para  a  ocupação  do  sertão,  os 
negros  também  foram  ocupando  estes  espaços,  não  só  como  cativos,  mas 
como trabalhadores livres, como proprietários.  Um exemplo  disso são os 
Telles,  ‘uns pretos que  se estabeleceram em terras  onde  hoje  se  encontra a 
cidade de Monsenhor Tabosa’
16
. 
 
  Com  a  chegada  de  trabalhadores  pobres  livres,  africanos  libertos  e  homens  de  posse, 
chegaram  os  cativos  africanos,  no  século  XVIII,  adquiridos  em  1756,  contabilizando  69 
“peças”, na maioria angolanos trazidos de Pernambuco e enviados para trabalhar  nas minas de 
ouro de São José dos Cariris. Posteriormente, com o desenvolvimento da economia cearense, 
intensificou-se    a  utilização  dos  cativos,  com  a  introdução  dos  mesmos  na  pecuária  e  seus 
derivados,  agricultura  de  algodão  e  outras,  serviços  domésticos,  serviços  especializados,  ou 
ainda como escravo de aluguel e de ganho. 
 
16
 FUNES, Eurípedes Antônio. Negros no Ceará. In: SOUSA, Simone (org). Uma Nova História do Ceará. 4 ed. 
Fortaleza: Edições Demócrito Rocha, 2007, p.104. 
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É  importante,  neste  contexto,  através  de  dados  estatísticos  e  demográficos, 
visualizarmos a presença e a contribuição do trabalhador negro nas diferentes localidades que 
atualmente compõem o Estado do  Ceará. É importante,  dentre outros  dados, observar alguns 
nos  censos  do  Ceará  nos  anos  de  1804,  1808  e  1813,  sendo  que  a  soma  de  mulatos  livres, 
pardos, pretos livres e cativos, pretos e pardos cativos é superior à da população branca livre, 
conformes os quadros I a IV
17
. 
 
Quadro I: População da Capitania do Ceará Grande em 1804 
Vilas  Brancos  Pretos e pardos 
livres 
Pretos e 
pardos 
cativos 
Total da 
População de 
Cada vila 
Aquiraz  2.679  2.145  702  5.526 
Aracati  2.339  1.490  1.102  4.931 
São Bernardo  3.753  2.769  943  7.465 
Icó  3.822  3.522  1.507  8.851 
Crato  6.797  12.793  1.091  20.681 
São João do Príncipe  5.361  3.231  1.856  10.448 
Viçosa Real  -  -  -  1.336 
Vila Nova d’El Rey  -  -  -  7.021 
Granja  1.047  1.656  799  3.502 
Sobral  2.781  4.193  2.978  9.952 
Campo Maior  1.757  2.986  1.270  6.013 
FONTE: Revista do Instituto do Ceará (RIC). Tomo XXIX, p. 279. 
 
  Na tabela acima, chamam nossa atenção os números referentes às áreas da vila do Crato, 
com uma população de 20.681, sendo que 67,5% era constituída de “pretos e pardos” cativos e 
livres que, juntando a de Sobral, chegavam a 72,0%. Cabe destacar, também, outras vilas, como 
Campo Maior, Icó, Aquiraz, Granja, vilas onde o número de “pretos e pardos” livres ou cativos 
é superior ao número de brancos. 
 
17
  Cf. FERREIRA SOBRINHO, José Hilário. “Catirina minha nega, teu sinhô tá te querendo vende, pero Rio de 
Janeiro, pero nunca mais ti vê, Amaru Mambirá: O Ceará no tráfico interprovincial – 1850-1881 . Fortaleza:UFC, 
dissertação de mestrado em História, 2005 e Funes. Op.cit. p. 104, 105,110. 
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  Analisando  os  resultados  do  censo  de  1808,  percebe-se  na  Província  do  Ceará  a 
presença significativa de negros e mulatos livres que não foram contabilizados. Provavelmente, 
pelo simples fato   de, nesse período,  tomar-se o  negro  exclusivamente como  escravo. Ao 
somarmos os  números  de pretos  e mulatos na  população das  vilas, teremos  os seguintes 
resultados: Sobral 73%, Campo Maior 69%, Crato 67%, Monte mor o Novo 66%, Granja 60%, 
Fortaleza e  Icó 59%, Vila Nova  Del Rei e  Aquiraz 55%, Aracati 54%.  conforme dados 
apresentados no quadro II abaixo: 
 
 Quadro II – População da Capitania do Ceará (1808) 
VILAS  BRANCOS 
(%)  ÍNDIOS  (%) 
PRETOS 
(%) 
 

MULATOS 
(%) 
TOTAL 
Fortaleza  3.726  39  174  2  1.079  11  4.645  48  9.624 
Aquiraz  3.788  40  538  5  2.939  31  2.262  24  9.527 
Aracati  2.371  45  79  1  1.829  34  1.054  20  5.333 
São Bernardo  5.287  49  43  0,5  2.276  21  3.181  30  10.787 
Icó  7.018  40  220  1  3.217  18  7.243  41  17.698 
Crato  3.694  31  178  2  3.485  30  4.378  37  11.735 
Campo Maior  1.868  29  120  2  1.715  26  2.812  43  6.515 
São  João  do 
Príncipe 
3.535  47  117  2  1.372  18  2.536  34  7.560 
Sobral  3.636  25  397  2  2.007  14  8.589  59  14.629 
Granja  1.883  38  79  2  1.172  24  1.790  36  4.924 
Vila  Nova  Del 
Rei 
3.014  40  381  5  1.362  18  2.866  37  7.623 
VILAS DE ÍNDIOS 
Arroches  75  5  867  61  123  9  350  25  1.415 
Mecejana  51  3  1.185  76  84  5  250  16  1.570 
Soure  33  4  546  71  55  7  133  18  767 
Monte  Mor  o 
Novo 
805  29  126  5  155  6  1.659  60  2.745 
Vila  Real  de 
Viçosa 
1.437  18  4.666  59  248  3  1.583  20  7.934 
POVOAÇÃO DE ÍNDIOS 




[image: alt]  26
 

Monte  Mor 
Velho 
-  -  266  86  29  9  16  5  311 
Almofala  313  31  202  20  148  15  348  34  1.011 
São  Pedro  de 
Ibiapina 
923  22  2.199  53  149  4  899  22  4.170 
Somas  43.457  34  12.383  10  23.444  19  46.594  37  125.878 
FONTE: Luiz Barba Alado de Menezes. Memória sobre a Capitania do Ceará. Rio de Janeiro, RIHGB, T.XXXIV, 
Parte Primeira, 1871, p.255. In: OLIVEIRA SILVA, Pedro Alberto de. O declínio da Escravidão no Ceará.  
 
 
 
Ao analisarmos os dados expostos nos quadros I e II, observamos que, nos censos de 
1804 e 1808, a população de brancos é mais numerosa na vila de São Bernardo. Já no censo de 
1813, conforme mostra o quadro III a seguir, a presença negra é manifesta na vila do Crato, 
onde eram maioria absoluta negros e mestiços, livres e cativos, somando 31.080, seguidos das 
vilas de Fortaleza com 7.495, Aquiraz com 5.898, Campo Maior com 4.694, Aracati com 2.695 
e Granja com 2.393. 
 
Quadro III : 
 Configuração Representativa da População em Áreas Produtivas da Província em 1813 
VILAS  Brancos  Pretos 
Livres 
Mulatos 
Livres 
Total  Pretos 
Cativos 
Mulatos 
Cativos 
Total  Total 
Geral 
Aquiraz  4.621  1.812  2.072  8.505  1.354  660  2.014  10.519 
Aracati  2.613  329  1.098  4.040  923  345  1.268  5.308 
Campo 
Maior 
1.705  354  3.034  5.093  921  385  1.306  6.399 
Crato  e 
Jardim 
1.742  5.203  24.180  31.125  1.031  666  1.697  32.822 
Fortaleza  5.304  1.379  4.974  11.657  443  699  1.142  12.799 
Granja  1.394  275  1.569  3.238  457  92  549  3.787 
São 
Bernardo 
6.215  1.134  2.568  9.917  886  528  1.414  11.331 
Fonte: Revista do Instituto do Ceará, in: SILVA, Pedro Alberto, Declínio da Escravidão no Ceará, p. 54. 
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  Segundo  Funes  (2007),  em  1813,  a  Província  do  Ceará possuía  no  geral 131.537 
libertos,  dos  quais 10%  eram pretos,  51% pardos,    32%  brancos e  7% índios.  Os cativos 
somavam  17.208.  É  importante  salientar,  nesse  ano,  as  vilas  de  Crato  e  Jardim  que,  juntas, 
somavam  32.822  habitantes,  dos  quais  apenas  5,3%  eram  brancos;  de  Campo  Maior 
(Quixeramobim), onde o  número de pretos e  mulatos, livres e cativos totalizavam 4.694, um 
percentual  de  73,4%,  enquanto  que  o  de  brancos  era  de  apenas  26,6%.    No  censo  de  1818, 
apresentado  pelo  governador  provincial,  esses  dados  sofrem  uma  mudança,  pois  numa 
população de 125.878 habitantes, os pretos e mulatos livres somavam  70.038 (56%), enquanto 
os brancos 43.457 (34%) e os índios 12.383 (10%). 
  Ao  analisarmos  a  composição  étnica  do  cearense,  através  do  quadro  IV  abaixo, 
percebemos que não houve diminuição da presença de negros ao longo do tempo, mesmo com a 
inclusão de um novo padrão de cor, “o Caboclo”, no Censo de 1872. 
 
Quadro IV: Percentual étnico, segundo a condição social, na capitania do Ceará em 1872 
Etnia  Livres  Escravos 
Total 
Porcentagem 
Brancos  268.863  -  268.863  37 
Pardos  339.166  18.254  357.420  50 
Pretos  28.934  13.659  42.593  06 
Caboclos  52.837  -  52.837  07 
Total  689.800  31.913  721.713  100 
Fonte: Censo Demográfico de 1872. In: Revista do Instituto do Ceará, tomo XXV, 1911, p.52. 
 
  Esses  dados  reveladores  contradizem  afirmativas  que  negam  a  presença  histórica  de 
africanos  e afrodescendentes no  Ceará,  e mostram,  sem sombra de  dúvidas  que,  desde  os 
primeiros momentos  da  ocupação  desta  capitania  os  negros,  livres ou cativos, fizeram-se 
presentes. Em decorrência do processo de expansão pecuária e ocupação do solo cearense, um 
contingente  de  homens  livres,  em  sua  maioria  pobres,  negros  e  pardos,  provenientes  de 
províncias  vizinhas,  foram  atraídos  pelas  possibilidades  de  aquisição  de  trabalho  como 
vaqueiro, no sistema de quarta, ou como morador e agregado, nas fazendas criatórias. Percebe-
se, também, que os índios cearenses “desapareceram”, provavelmente acaboclado, fato que, a 
exemplo dos negros, merece um olhar e uma leitura mais cuidadosa. 
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  Acompanhando Funes (2007), na década de 1860, quando houve período de novo 
incremento na cotonicultura,  não ocorreu a entrada de escravos para o  Ceará, pois na década 
de  1840  deixara  praticamente  de  acontecer  a  importação  de  escravos,ocorrendo  o  inverso:  a 
província  cearense passara  a  exportar,  a  partir  de  1850,  negros  cativos dentro  do  tráfico 
interprovincial. 
  Segundo  Ferreira Sobrinho (2005),  a prática do deslocamento de  escravos, de  uma 
região para outra, pela compra ou não, é anterior ao século XIX, pois  desde o século XVIII, a 
dinâmica  do  escravismo  na  província  do  Ceará  foi,  em  grande  parte,  resultado  do  comércio 
interprovincial, sendo  que  a  grande  maioria dos  cativos  eram  provenientes  do  Maranhão, 
Pernambuco, Bahia, além dos que passaram a vir da África, então da região congo-angolana, de 
cultura bantu, pelos portos de Recife e São Luís. 
  O Ceará teve um papel de destaque no tráfico interprovincial de escravos. No redesenho 
da  segunda  metade  do  século  XIX,  tornou-se  centro  exportador  de  escravos,  lugar  de  saída 
desta mão-de-obra para a região sudeste, em particular para a zona canavieira e cafeicultora do 
Rio de Janeiro e a zona de expansão da cafeicultura em São Paulo; em menor escala, para o 
Norte do país, sendo que após a grande seca de 1877, muitos cearenses foram atraídos para a 
extração de borracha na Amazônia, quando muitos cativos fugiam em meio aos migrantes. 
  O  fluxo  e  refluxo  diaspórico,  do  tráfico  interno,  está  relacionado  a  diversos  fatores 
conjunturais,  de  ordem  sócio-econômica,  ou  de  ordem  natural,  em  especial  no  Nordeste 
brasileiro,  atingido,  periodicamente,  pelas  secas.  O  Ceará  viveu  situações  de  verdadeira 
calamidade, antes,  durante  e  depois  das  mesmas,  como por exemplo  às  copiosas  chuvas  que 
destruíram as colheitas nos anos de 1875 e 1876 e, em seguida, as grandes secas de 1877-1879, 
provocando uma mortandade em torno de 300 mil pessoas e outras 250 mil teriam emigrado. 
Fortaleza tornara-se assim uma cidade inchada 
18
. 
 
As condições sociais fizeram  dos escravos o bem  móvel mais valorizado. 
Muitos proprietários acreditaram que, ao venderem os cativos para o Sudeste, 
os  lucros  os  ajudariam  a  quitar  as  dívidas.  Achavam  que  investir  em  infra-
estrutura  lhes  possibilitava  bancar  a  produção  de  sobrevida,  em  momentos 
críticos. Essa  situação foi  pouco comum, pois, na  realidade, a miséria  da 
maioria  da  população  os  levou,  em  vários  momentos,  como  forma  de 
 
18
  Melo,  josemir  Camilo.  Ceará:  Abolição  precoce  ou  crise  econômica?.  In:  Coordenação  Eurípedes  Funes.  A 
Abolição  da Escravatura no  Ceará:  uma abordagem crítica. Núcleo de  Documentação  Cultural (NUDOC)  – 
Departamento de História da UFC. 1988. p. 36. In: FERREIRA SOBRINHO, José Hilário. Op. cit. p.66. 
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sobrevivência, à  troca de cativos por uma saca de farinha. A realidade fez  a 
alegria  dos  negociantes  de  escravos.  Foi  o  período  em  que  mais  cativos  se 
exportaram para fora da província, 6.559.
19
 
 
  Nesse    contexto,  compreendemos,  mecanismos  de  defesa  utilizados  por  elites  locais 
arruinadas em relação a e seus mais íntimos interesses na tentativa de erradicar do solo cearense 
a escravidão, qual a inspiração que fez “ruir a senzala negra”. 
  A  família  ,  apesar  de  sua  aparente  fragilidade,  foi,  para  os  negros  cativos,  de 
fundamental  importância  como  elemento  de  resistência  contra  a  venda  indesejada.  Os 
sentimentos  de  incerteza,  as  dores  da  separação  familiar  e  perda  de  seus  espaços  de 
sociabilidade  conquistados,  acompanhados  da  certeza  da  continuidade  da  condição  de 
escravizados,  configurou  o  tráfico  interprovincial de escravos  como a  continuação  do tráfico 
Atlântico. Para os negros africanos outras diásporas,  enquanto  que para  os  afrodescendentes, 
uma  dolorosa  experiência  vivenciada  pelos  ancestrais  nos  porões  dos  navios  negreiros.  Não 
sendo mais denominados  de africanos de  nação, mas,  “escravos do Norte”,  eis sua  nova 
identidade a partir de designação senhorial. 
  Para  Funes,  houve  toda  uma  experiência  social  construída  historicamente  pela  etnia 
negra - “pretos ,pardos e mulatos”- no processo  histórico cearense, que são marcas visíveis de 
sua  sociabilidade,  de  seus  engajamentos  nos  mundos  do  trabalho,  de suas  lutas  contra  a 
discriminação  e  o  preconceito,  como  de  suas  práticas  culturais.  Essas  foram,  durante  muito 
tempo,  negadas,  pela  historiografia  oficial,  mas  ainda  que  escondidas  sob  o  véu  da 
invisibilidade,  recompuseram-se, constantemente, em  pensamentos de rastro/resíduos
20
, em 
atitudes que não foram dominantes, mas que também não se deixaram dominar, na sociedade 
brasileira e, cearense, de modo particular . Forjaram situações e geraram possibilidades que: 
 
(...)disseminaram falares, cantares, evocações, crenças,costumes que, latentes, 
reativam  esperança  de  compartilharmos  memórias,  tradições,  culturas,  nesta 
outra margem do Atlântico, onde reatualizam formas e laços de pertença que 
pluralizam a dinâmica de nossas identidades
21
. 
 
 
19
 FERREIRA SOBRINHO, José Hilário. Op. cit. P. 66. 
20
 Expressão de Eduardo Glissant, em Introdução à poética da diversidade. Juiz de Fora: Ed UFJF, 205. 
21
  ANTONACCI,  Maria  Antonieta.  Apresentação.  In:  Interpretando  Práticas  de  Leituras.  Projeto  História.  São 
Paulo, nº 26, Junho 2003, p. 9. 
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  Ao  pensarmos  no  negro,  faz-se  necessário  e  imprescindível  considerarmos  toda  uma 
gama  de  experiências  sociais  construídas,  historicamente,  por  esses  africanos  em  diásporas, 
suas  formas de  sociabilidade  e práticas  culturais que não se  restringem à   experiência  da 
escravidão,  mas  a  suplantam  e  transcendem.  Assim,  a  perspectiva  da  forte  presença  da 
escravidão no Ceará  torna-se importante  para  compreendermos alguns  aspectos  da  sociedade 
cearense, sem perdermos de vista, no entanto, ser limitada para se compreendermos dinâmicas 
da cultura negra cearense.   
 
3. Irmandades, festas e danças de negros no Ceará: espaços de lembrança e sociabilidade 
 
  Ao reportarmos à historiografia da escravidão e da presença negra, no Brasil, é comum 
encontrarmos discursos, como o defendido por sociólogos da Escola Paulista
22
, relacionados à 
incapacidade dos escravos realizarem leituras da realidade em que viviam, resultando em 
ausência de busca de mecanismos e ações contra a sociedade escravista, ou seja, remetiam-se à 
passividade  do  escravo  e  a  uma  pretensa  impossibilidade  de  construírem  suas  brechas  e 
negociações, discursos encontrados,  muitas vezes, na  produção de  intelectuais  cearenses. 
Tornam-se  necessárias  atenções,  criticas  e  desconstruções  discursivas,  procurando  revelar  a 
multiplicidade  de  práticas  e  estratégias  forjadas  pelos  escravos  no  cativeiro  e  por 
afrodescendentes após a abolição institucional da escravidão. 
  O  contingente  de  cativos  africanos  no  Ceará  não  foi  numeroso,  comparado  com  os 
encontrados  em  outros  Estados  Nordestinos,  como  Pernambuco,  Bahia,  entre  outros.  No 
entanto, podemos afirmar que os negros do Ceará, mesmo sujeitos a uma série de limitações 
impostas  pelo  sistema  escravista,  construíram  expressões  distintas  e  significativas  para  a 
afirmação de  suas práticas culturais, compreendidas enquanto ações que visavam à conquista 
de espaços e legitimação de direitos que, ainda hoje, fazem e refazem o cotidiano de populações 
de afrodescendentes cearenses. 
 
22
 Nas décadas de 1960/1970 um grupo de sociólogos  questionou a visão harmoniosa da escravidão divulgada por 
Gilberto Freyre em Casa Grande & Senzala. Para um maior conhecimento e aprofundamento das idéias postuladas 
por esse grupo ver: FERNANDES, Florestan. O Negro no mundo dos brancos.São Paulo: Difel, 1960; A integração 
do negro na sociedade de classe. 3 ed. São Paulo: Ed. Ática, 1978; IANNI, Octávio. Raças e Classes no Brasil. Rio 
de Janeiro: Ed. Civilização Brasileira, 1966; CARDOSO, Fernando Henrique. Capitalismo e escravismo no Brasil 
meridional:  o  negro  na  sociedade  escravocrata  do  Rio  Grande  do  Sul.  2  ed. Rio  de  Janeiro: Paz  e  Terra, ......; 
COSTA, Emília Viotti. Da Senzala à Colônia. 3 ed. São Paulo: Fundação Editora da UNESP, 1998. 




[image: alt]  31
 

  Os  cativos,  apesar  do  rígido  controle  dos  senhores  e  da  sociedade  escravagista,    não 
eram  seres  despersonalizados,  conseguindo,  através  da  conquista  de  redes  de  sociabilidade, 
preservar  elementos  de  suas  memória,  histórias  e  culturas,  materializadas  em  relações 
familiares, linguagens, festas,  músicas, religiões  e rituais cotidianos. Assim  sendo,  negros 
cativos e  libertos  estavam  presentes  em  todas  as vilas  cearenses, nas  mais  diversificadas 
atividades,  tais  como  vaqueiros,  pescadores,  jangadeiros, costureiras,  rendeiras,  fiandeiras, 
vendedoras,  curandeiros,  erveiros,  cantadores,  instrumentistas  e  escravos  de  ganho  em  geral, 
rompendo com a idéia de isolamento e de “não ser” a que estavam sujeitos pelo pensamento 
ocidental moderno. Fizeram-se presentes nos mais diferentes setores da sociedade, contribuindo 
com elementos  próprios  de suas  culturas  ancestrais nas  mais diferentes  expressões  artísticas, 
religiosas e de comunicação. 
 
3.1. Tocadores, cantadores e sambistas 
  As  possibilidades de circularidade dos cativos e libertos e suas relações de amizade e 
parentesco eram permeadas de alegria, regados a cantigas, sambas, batuques, onde os mesmos 
podiam mostrar suas tradições artísticas e  musicais, além de confraternizarem acompanhados 
de  uma  boa  bebida,  como  podemos  perceber,  dentre  outros  meios,  através  de  documentos  e 
anúncios de jornais da época: 
           
O Araripe 
 Da  casa  de  Gaspar  Pereira  d’Oliveira  Barros,  no  termo  da  Villa  de  S. 
Bernardo da comarca de Aracaty, fugiu  no dia 25 de  Desembro do anno 
próximo  passado  um  seo  escravo  de  nome  Francisco,  de  idade  de  25  anos, 
pouco  mais  ou  menos,  com  os  signaes  seguintes:  mulato  claro,  cabello 
amacacado  com  voltas  ao  longe,  olhos  castanhos,  rosto  comprido,  [...]  tem 
cicatrizes  de  feridas  nas canellas  e de  chicote  nas  costas.  Trabalha  em  de 
enchada e de machado, masca fumo, toca bem gaita e é de pouca conversa. 
Quem o pegar e entregar [...] será pago pelo seu trabalho. Villa de S. Bernardo 
27 de Março de 1856. Gaspar Pereira de Oliveira Barros.
23
 
 
 
 
 Cearense 
 Luiz, cor cabra, não muito escuro, alto, bem feito de corpo, 22 anos de idade, 
muito  pouca  barba,  cabellos  chegado  (sic),  e  não  muito  pretos,  tocador  de 
viola  e  curioso  para  todo  serviço  especialmente  para  cozinha,  bebe 
aguardente,  e  é  muito  fácil  de  embriaguez;  fugio  da  minha  fasenda  Lagoa 
 
23
  Jornal    O  Araripe.  Nº  48  -  17/04/1856.  Grifos  nossos.  In:  RIEDEL,  Osvaldo  de  Oliveira.  Perspectiva 
Antropológica do Escravo no Ceará. Fortaleza: Edições UFC, 1988, p. 117. 
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Secca da freguesia de Sobral no dia 26 de Abril p. Quem o capturar e entregar 
nesta capital [...] será recompensado com a quantia de 100:000 mil réis (sic). 
[...] Fortaleza, 29 de Junho de 1875. Clinio d’Oliveira Memória.
24
 
 
 
 
 
Cearense 
 Fugio do abaixo assignado e do lugar Porção, do termo de villa da Palma, na 
província  do  Ceará,  um  escravo  de  nome  Victal, trigueiro,  cabelo  muito 
crespo,  sem  signaes  de  castigo,  gosta  de  tocar  viola,  jogar  e  beber 
aguardente, deixou o abaixo assignado em Agosto d’este anno, levando em 
sua companhia uma mulher: quem o aprehender e o entregar no Maranhão 
[...] terá por isso boa recompensa. Villa de Palma, 20 de desembro de 1875. 
Pedro Rodrigues de Sousa.
25
 
 
  Os anúncios demonstram, entre hábitos e habilidades, que várias atividades faziam parte 
da vida dos africanos escravizados, como posteriormente, de libertos e livres. Nos casos acima, 
da música e de ritmos, emerge o escravo Francisco, como um bom tocador de gaita, enquanto 
Luiz  e  Victal  eram  tocadores  de  viola,  deixando  ver  como  instrumentos  musicais,  danças  e 
gestos foram fundamentais em suas formas de expressão e comunicação. Isso revela que 
lembranças sonoras tinham grande importância em seus universos de tradições orais, a ponto de 
constarem como características que os especificavam nos recorrentes anúncios de fuga. Além 
destes, outras habilidades vem  à  tona  como a  circulação  de africanos escravizados  e suas 
mobilidades, como nos anúncios seguintes: 
 
  O Commercial 
 A 4 de outubro de 1855 fugio do lugar Rio d Meio, districto de Siupé, uma 
escrava de nome margarida com os signaes seguintes: estrutura regular, gorda, 
bem preta, [...] condusio uma espingarda com que as vezes e empregava em 
caçar; pesca e trabalha com roçado de foice e machado; é muito cantadeira, e 
gosta  de andar aceiada.  Quem a pegar  entregar nesta cidade  ao senhor 
Manuel Bizerra de Albuquerque, [...] terá cincoenta mil réis de gratificação.
26
 
 
 
Jornal de Fortaleza 
 Fugiu  da  casa  do  abaixo  assignado  em  20  do  mez  de  setembro  de  1869  o 
escravo de nome Ricardo, cabra fusco, quase preto, alto e seco, cara bexigosa 
 
24
 Jornal Cearense. Anno XXIX, Nº 51 – 01/07/1875. Grifos nossos. In: RIEDEL. Op. cit. p. 155. 
25
 Jornal Cearense. Anno XXX, Nº 120 – 12/03/1876. Grifos nossos. In. RIEDEL. Op. cit. p. 159. 
26
 Jornal O Commercial. 11/09/1856. Grifos nossos. In: RIEDEL, Op. cit. p.118. 
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e  toma  tabaco,  e  fuma,  é cantor e  tocador,  elle  recomenda  as  auctoridades 
policiais o qualquer que quiserem o capturar será bem gratificado participando 
para o districto do Sacco de Orelha, do districto da Serra do Pereiro, [...] Sacco 
de Orelha, 1 de Fevereiro de 1870. Francisco José Xavier.
27
 
  
 
Cearense 
 Fugiram do abaixo assignado dous escravos, um em dia de setembro, o outro 
em outubro, d’este anno, cujos signaes são os seguintes: Manoel, de 33 annos, 
com uma belide no olho direito, [...] Enthusiasmado jogador de cacete e faca, 
intromette-se a cantor de dezafio. [...] Martinho, de 35 annos de idade, alto, 
secco de corpo, cor cabra, [...] cabellos muito crespos, quaze pixainhos; [...] 
conduzio  um  realejo  e  quase  nada  toca  nelle,  toca  viola  mal,  levou  um 
cacete de pau d’arco, oitavado, [...] Dizem que haviam de embarcar para o 
Pará ou Amazonas. [...] Recommenda-se portanto a sua captura, e quem os 
capiturar  e  entregar  no  Limoeiro  ao  abaixo  assignado,  [...]  Limoeiro,  2 de 
novembro de 1877. João de Holanda Cavalcante Melo.
28
 
 
 
    Estes  recortes  da  imprensa  mostram  outros  hábitos  e  as  habilidades  dos 
cantadores, sendo que  entre esses havia duas modalidades: os  de chulas, como o  crioulo 
Ernesto; e os de desafios, como o preto Manuel. Notamos, também, a presença de  mulheres, 
como  a  Preta  Margarida,  atentando  para  o  fato  especifico,  no  anúncio  de  sua  fuga,  para  a 
primazia  em  seu  asseio  pessoal,  levando  a  questionar  a apregoada  ausência  de  práticas  de 
higiene pessoal naquele período entre os escravizados. Já no manejo de instrumentos musicais, 
o escravo Ricardo é apresentado como cantor e tocador, evidenciando outra vez recortes de suas 
matrizes  culturais.  Um  fato  porém,  chama  a  atenção,  o  do  escravo    Martinho,  que  mesmo 
fugindo não esqueceu do seu realejo, que na verdade é uma espécie de acordeão, instrumento 
bastante  popular na cultura nordestina e uma viola, ainda que acusado, pelo denunciante, de 
tocá-los quase nada. 
  As  reuniões  de cativos,  libertos,  africanos e  seus  descendentes, movidas  a festejos, 
música,  alegria  e  bebida  além  de  permitirem  apreender  suas  formas  de  expressão  e 
comunicação  orais,  deixam perceber como  constituíram-se em lugares  para  rememorar as 
Áfricas, seus ancestrais  e trocar experiências,  valores  étnico-culturais, sendo  específicos,  nos 
próximos anúncios, os dados ao gosto pelo samba. 
 
27
 Jornal de Fortaleza. Anno II. Nº 51 – 8/03/1870. Grifos nossos. In: RIEDEL, Op. cit. p. 145. 
28
 Jornal Cearense. Anno XXXI. * 16/12/1877. Grifos nossos. In: RIEDEL, Op. cit. p. 170.  
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O Araripe 
 No dia 5 de Março do corrente anno fugio do abaixo assignado, um escravo 
de nome Ernesto, com os signaes seguintes: alto secco, de nação criola, [...] é 
apaixonado por samba, e é cantador de chulas, tem o andar ligeiro e com os 
calcanhares para dentro, [...] Quem o pegar e o entregar ao abaixo assignado, 
que é o seu legitimo Sr., terá de gratificação 50$000 réis. S. Antonio 6 de abril 
de 1859. Joaquim Antônio Biserra de Meneses Junior.
29
 
 
 
 
 A Constituição 
 
 Fugio  desta  cidade  em  dias  do  mez  de  junho  um  escravo  mulato  de  nome 
José,  de  idade  de  25  annos,  pouco  mais  ou  menos,  altura  regular,  um  olho 
perdido e um pequeno signal nas costas que parece ser lombinho; é pedreiro, 
bêbado e sambista. Desconfia-se que fugio para as bandas de Sobral; quem o 
aprehender e  entregal-o nesta cidade que será bem recompensado. Fortaleza, 
10 de julho de 1865. Manoel Nunes de Mello.
30
 
 
 Cearense 
 Fugiram das Damas, sitio do tenente-coronel Ignácio Pinto dois escravos dos 
seguintes signaes: um, de nome Joael, crioulo, cor negra. [...] outro de nome 
Antonio,  mulato  pallido,  cabelos  negros  e  crespos,  bons  dentes,  olhos 
redondos e vivos, é freqüentador de sambas, bebe aguardente, é prosista e 
ladino:  quem  os  aprehender  e  trouxel-os  ao  Senhor  -    á  rua  Amélia,  185, 
defronte da Igreja de São Bernardo – será generosamente recompensado.
31
 
 
  Os relatos de fugas analisados, além dos apresentados acima, muita das vezes mostram 
o tabagismo e o alcoolismo no mundo de cativos e livres,  através das expressões: fuma, rapé 
(toma tabaco), masca fumo, fuma cachimbo, costuma embriagar-se, é um tanto amigo da 
bebida,  bebe  aguardente  e  é  fácil  de  embriagar-se,  é  cachaceiro,  é  bêbado  e  sambista. 
Percebemos  que  seus  senhores  vincularam  estes  “hábitos  não  saudáveis”  a  seus 
relacionamentos e espaços de convivência, como por exemplo, o samba, o batuque, a chula, as 
pelejas,  cantadores  e  contadores  de  histórias,  que  eram  muito  populares  entre  negros  e 
afrodescendentes. 
  A  sociedade  cearense,  através  de  mecanismos  instituídos,  procurava  restringir  e 
delimitar    estes  espaços    de  sociabilidade,  identificando  as  festas,  batuques  e  sambas  como 
 
29
 Jornal O Araripe. Nº 135 – 30/04/1858. Grifos nossos. In: RIEDEL, Op. cit. p. 122. 
30
 Jornal A Constituição. 29/07/1865. Grifos nossos. In: RIEDEL, Op. cit. p. 131. 
31
 Jornal Cearense.10/09/1871. Grifos nossos. In: RIEDEL, Op. cit. p. 154. 
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prejudiciais e antros de desviados, que muitas das vezes se evadiam, necessitando ser regulados 
e disciplinados por códigos de postura dos municípios, os quais estavam proibindo os “sambas” 
e outras “folias”,  a exemplo do “Código de Postura de Sobral de 1867”, que, no seu “artigo 
21”,  diz: Ficam prohibidos os  batuques ou sambas  dentro  da  cidade e  povoações de  seu 
município.O    dono  da  casa  em  que  elles  tiverem  lugar  será  multado  em  quatro  mil  réis  ou 
quatro  dias  de  prisão;  ficando  porém  relevado  de  multa  aquelle  que  apresentar  licença  de 
polícia.
32
 
  Para Riedel (1988), nos anúncios, as referências a danças, ou mais especificamente, ao 
samba  e  a  sambistas,  não  tratavam  do  samba  como  o  concebemos  hoje.  Conforme  Antenor 
Nascentes, o termo provém do quimbundo e significa umbigada. Nessa modalidade de samba, 
uma pessoa inicia a dança no meio da roda e depois provoca outra para substituí-la dando-lhe 
uma  umbigada.
33
  Descrição  que  nos  remete  ao  tambor  de  crioula  maranhense,  em  mais 
evidências de interligações do Ceará com  Maranhão, Pará, Amazônia. Configurando o Ceará 
como mediação e interligação entre Norte e Nordeste. Ainda, segundo Macedo Soares eram na 
época,  sinônimos  de  samba:  chiba  (xiba),  cateretê,  baiano,  fandango  e  candomblé 
34
.  Isso 
instiga  a percebermos, nas  entrelinhas  dos  anúncios de negros  fugidos,  a  presença,  entre 
cativos, livres e africanos dessa época, de manifestações afro-brasileiras que não fragmentavam 
samba/candomblé/capoeira,  ou  mesmo  crenças  e  práticas  religiosas  de  atividades 
ocidentalmente classificadas de religiosa ou lúdicas, de entretenimento ou de lazer. 
  Nessa perspectiva, são significativas para africanos e seus descendentes, associações em 
grupos,  em  famílias,  que  se  inserem  em  dimensões  comunitárias  e  ancestrais.  Permite 
apreendermos  que,  através  da  convivência,  do  contato  e  da  troca  de  experiências,  suas 
cosmovisões foram repassadas  através de encontros, onde não eram compreendidos, de formas 
separadas, a religiosidade, a musicalidade, os rituais, as danças, os ensinamentos e o festejar a 
vida. Estas trocas de experiências entre escravizados ou não foram uma constante, como nos 
indica o anúncio abaixo: 
 
 
32
  SOUSA.  Raimundo  Nonato  de.  Rosário  dos  Pretos:  Irmandade  e  Festa,  1854-1884.  Rio  de  Janeiro:  UFRJ. 
Dissertação de Mestrado, 2000. p. 49. 
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 NASCENTES, Antenor. Dicionário  Etimológico  Resumido .Rio de Janeiro: Instituto Nacional do Livro, 1966. 
p.671. In: RIEDEL. Op. cit. p.80. 
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 SOARES, A.J de M. Dicionário brasileiro da Língua Portuguesa. Vol II. Rio de Janeiro: Instituto Nacional do 
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O Araripe 
Ao  abaixo  assinado  fugirão  dois  escravos  em  janeiro  de  1846,  e  forão  em 
demanda do Rio São Francisco, de onde vierão verídicas notícias: os escravos 
tem os signaes seguintes. Antonio, cabra filho de tapuia com mulato, hade 
ter a idade de 38 annos, oficial de carpina, e sapateiro, sabe ajudar na missa, 
e  alguma coisa  lê:  esse  escravo  consta  axar-se  vendido  por  um  velhaco  ao 
Coronel  Ernesto  de  Rocha  Medrado:  o  outro  escravo  também  se  xama 
Antonio,  cabra  trigueiro,  filho  de  uma  molata  com  negro,  é  alto  em 
proporções, tem o rosto redondo, meia barba, dentes limados, pernas grossas, 
ar devoto, canhoto, e é amigo de contar estórias a meninos: Da se 50$ de 
gratificação a quem caturar (sic) a qualquer desses escravos, e os entregar  a 
seo  legitimo  dono,  que  é  o  abaixo  assignado  morador  no  Sitio  Curraes  do 
termo da cidade do Crato. Curraes 5 de 9brº de 1855. Joaquim Antonio Biserra 
de Meneses
35
. 
 
 
 
Ao nos determos no anúncio, dentre outros aspectos, um primeiro deve ser observado: a 
insistência do seu senhor em procurá-los,  além  do  período longo em  que estavam foragidos, 
pois a data da fuga é janeiro de 1846, enquanto que o anúncio do jornal O Araripe é datado de 
10 de Novembro de 1855: ou seja, já se passaram 9 anos da fuga. Esse fato pode ser justificado, 
pelos hábitos e habilidades relevantes dos “Antônios”: oficial de carpina, sapateiro, saber ler , 
ajudar na missa, e, “contar estórias” para as crianças. Isso nos traz a memória que: Em algumas 
sociedades, pode-se confiar a preservação das palavras a indivíduos, a famílias e a linhagens 
específicos,como o caso dos griots africanos
36
. 
  Através de e pela oralidade, africanos e deus descendentes transmitiriam e continuam 
transmitindo,  como  no  caso  das  religiões  afro-brasileiras  (em  particular  o  Candomblé)  e 
algumas irmandades, crenças, valores, costumes, cosmovisões, panteão e princípios éticos que 
são fundamentais para negros e afrodescendentes na construção de sua identidade e o re-ligare 
com a ancestralidade. Nesse sentido Amadou Hampâte Bâ enfatiza que: Fundada na iniciação 
e na experiência, a tradição oral conduz o homem à sua totalidade e, em virtude disso pode-se 
dizer que contribui para criar um tipo de homem particular, para esculpir a alma africana
37
. 
  Os ensinamentos passados pelo escravo Antonio às crianças, através de suas estórias, do 
exercício da oralidade, podem ser compreendidos como vivências, preservação e transmissão de 
ensinamentos  e práticas rituais incorporados pelos afrodescendentes cearenses e brasileiros em 
 
35
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geral,  nos mais  variados  segmentos  da  sociedade em  que estiverem  inseridos: irmandades, 
nações de Candomblé e Umbanda, reisados, maracatus, entre outros, pois: 
 
 
A tradição oral é a grande escola da vida, e dela recupera e relaciona todos os 
aspectos.[...]Dentro da tradição oral, na verdade, o espiritual e o material não 
estão dissociados.[...] Ela é ao mesmo tempo religião, conhecimento, ciência 
natural, iniciação  à arte,  história, divertimento, recreação,  uma vez  que todo 
pormenor sempre nos permite remontar à Unidade primordial
38
. 
 
 
2. Irmandades, Reis do Congo, Reisados e Maracatus 
  Um dos principais veículos do catolicismo popular utilizados pela Igreja Católica, pelo 
menos até  o  período imperial brasileiro,  foram  as irmandades, que  se  tornaram  presentes  em 
todo território brasileiro. Eram organizadas em devoção a  santos específicos, cultuados pelos 
seus devotos associados, retribuindo a proteção de seus patronos com comemorações, rituais e 
festas impregnadas de amor, devoção e exuberância de vivência de crenças e tradições. 
  Os negros cativos  e  livres, impedidos de  participarem de  forma ativa das  irmandades 
existentes, e impelidos pela Igreja Católica, no intuito de reforçar suas formas de catequização, 
organizaram-se e fundaram suas próprias irmandades “de pretos”, onde eram cultuados, dentre 
outros, Santa Efigênia, São Benedito, São Eslebão, Nossa Senhora da Boa Morte, Nosso Senhor 
do Bomfim, São Sebastião e Santo Antônio de Catigeró. 
   No Ceará, as  Irmandades dos Homens Pretos remontam à primeira metade do século 
XVIII,  sendo  a  de  Nossa  Senhora do  Rosário existente em  diversas  cidades, dentre  as  quais 
Fortaleza, Sobral, Aracati, Quixeramobim e Tauá. Nesse sentido, corrobora o relato de Nobre: 
 
 A existência de uma Irmandade de Nossa Senhora do Rosário dos Pretos, 
no  sítio  do  forte  do  Pajeú,  ao  tempo  do  falecimento  do  padre  Domingos 
Ferreira Chaves, sugere que eram bastante  numerosos os africanos e seus 
descendentes... Tem-se prova da existência da capela e da Irmandade de 
Nossa Senhora do Rosário dos Pretos, na Vila de Fortaleza, já em 1742, 
precisamente  o  ano  da  arribada,  ao  Ceará,  do  bergatim  ‘Nossa  Senhora  do 
Socorro, Santo Antônio e Almas’, no documento assinado pelo padre então em 
visita  às  igrejas  situadas  em  território  cearense,  no  qual  determinou  aos 
senhores de escravos deixassem livres a  estes os sábados e  dias santificados 
para obterem os recursos indispensáveis à manutenção do referido oratório.
39
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   A ação dos cativos, livres e africanos, na busca por espaços de autonomia e exercício 
de  suas  práticas  culturais  e  religiosas,  estendeu-se  por  diversos  setores,  dentre  os  quais,  nos 
folguedos  religiosos, onde,  através  de  cantos,  danças,  ritos e  batuques,  nossos  já  conhecidos 
tocadores,  cantores  e  sambistas  –  Francisco,  Luiz,  Antônio,  Victal,  Margarida,  Ricardo, 
Antônio,  Manoel,  Martinho,  Ernesto,  José,  Joael,  Antônio  -  através  de  violas,  tambores, 
maracás,      rabecas,  caixas  e  outros  instrumentos  musicais,    louvavam  e  reverenciavam  seus 
santos  e  divindades  protetoras, em  manifestações  onde sagrado  e profano  confundem-se,  em 
mesclas culturais de diferentes etnias. 
  No período  do Natal,  ocasião dos  festejos de  Nossa Senhora do Rosário, havia as 
missas, novenas, procissões, como  parte  dos ritos  litúrgicos  e,  no  contexto laico, leilões, 
comidas típicas,  cortejo  e  coroação dos  Reis do Congo, parte integrante dos  estatutos dessas 
Irmandades.  Essas  coroações  de  negros  em  cultos  privados  possuíram  um  caráter    oficial  a 
partir de um determinado período, como no caso da Irmandade de Nossa Senhora do Rosário 
dos  Homens  Pretos  da  Capital,  que em 1º  de  Setembro  de 1840, através da  Assembléia 
Provincial do Ceará, teve seu compromisso reconhecido por intermédio da resolução nº 209. 
  As Igrejas ou capelas de Nossa Senhora do Rosário, geralmente, em seus altares 
laterais,  possuíam  imagens  de  santos  de  cor  negra,  tais  como  São  Benedito,  Santa  Efigênia, 
Santo Antônio de Catigeró, entre outros. Em seu interior, as coroações aconteciam, enquanto ao 
seu  redor  existiam  os  cortejos  em  direção  à  igreja,  conforme  a  descrição  de  Dom  José 
Tupinambá da Frota, antigo bispo da diocese de Sobral: 
 
 
O  rei tinha  roupa vermelha  e manto  azul, enquanto  que  a  rainha  trajava 
vestimenta azul com manto vermelho, e ambos cingiam uma coroa de folha de 
flandre, coberta de papel dourado. 
 Antes da primeira novena, um grande grupo de negros, montados a cavalo, ia 
buscar o Rei, que costumava esperar ora na Tubiba, ora no Alto das Imagens, 
ora na Cruz do Padre ou outro sítio da vizinhança de Sobral. 
 Formado o cortejo dirigiam-se todos à casa da Rainha, onde eram recebidos 
ao som de pífano, caixa e maracás. 
 Em seguida o Rei, acompanhado de sua corte, marchava para a Igreja de N. 
S.  do  Rosário  dos Pretinhos,  e  na  porta  principal  aguardava  a  chegada  da 
Rainha. 
 Era  um barulho ensurdecedor. Tambores, pífanos, maracás, aumentavam o 
ruído produzido pelos comentários dos curiosos e pelo vozerio da multidão. 
 Ao entrarem na igreja, os negros cantavam uma ária, nestes termos: arredar, 
senhoras, arredar / Deixem a Rainha passar / Viva o Rei de Cariongo... 
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 Tudo  cantado  ao som  de maracás,  agitados  nervosamente  pela multidão 
daqueles pobres  escravos, que durante  o  “Reizado” tinham  várias horas  de 
folga, e por alguns minutos esqueciam a amargura da triste existência. 
 Na tarde do  dia  de  Ano-Bom,  depois  da procissão, reunidos  todos, Reis  e 
vassalos,  no  patamar  da  igreja, cantavam  saudosamente,  muito  lentamente: 
Adeus,adeus / Adeus, adeus / Adeus até p’ro ano / Si nós vivo for. 
 Entre as regalias concedidas ao Rei, sobressaía a de dar liberdade ao preso 
correcional,  com  quem  por  ventura  se  encontrasse,  durante  os  dias  de seu 
reinado.
40
 
 
 
 
 
A narrativa de  Dom José Tupinambá da Frota sinaliza misto de visão preconceituosa e 
penalizada, onde os negros, designados por pobres escravos, não eram compreendidos a partir 
de elementos  de suas culturas africanas,  sendo a música compreendida como  um barulho 
ensurdecedor,  revelando  estranhamentos  e  contidos  medos  -  que  resultaram  em  registros  de 
multidão, contrastante com as literaturas que  os  invisibilizaram ou ausentaram - nas relações 
sociais vividas, onde eram pontuados: vida permeada de amarguras  e  tristeza, a incerteza de 
permanência junto ao grupo familiar e social vivido no presente, como a incerteza de estar vivo 
no ano seguinte, tendo em vista a realidade de sevícias perceptíveis pelos sinais da escravidão 
que  traziam  nos  corpos  e  que  ajudavam  seus  senhores  na  captura,  enquanto  marcas  de 
identificação nos anúncios de jornais da época relativos a fugas, além da realidade da prisão 
correcional.  Esses  dramas  e  a  luta  contra  as  fragilidades  da  sobrevivência  em  meio  a  seus 
grupos locais, assim como da privação da liberdade por estarem engaiolados, são expressos no 
Adeus, adeus/ Adeus, adeus/ Adeus até p’ro ano/ Si nós vivo for. 
 
Nesse sentido, o historiador Eurípedes Funes, comenta: 
 
As  festas  constituíam,  para  os  escravos,  momentos  de  ruptura  com  a  vida 
cotidiana. Oportunidade em que vestiam os seus melhores trajes e as relações 
antagônicas  tornavam-se  fragilizadas  e,  livres  e  escravos,  ‘todos  em  dias 
semelhantes fazem causa comum’
41
. 
 
 
 
 As  festas  e  celebrações  eram  momentos  em  que  todos  participavam  de  um  efêmero 
reinado comum, em que cuidavam da vida além da morte, para que cada um dos irmãos tivesse 
um enterro digno, com missas e a encomendação de suas almas. Quanto à vida e aos problemas 
 
40
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cotidianos, poderiam suplicar para não serem vendidos para outras  regiões,  ou  esforçarem-se 
para  aquisição  de  cartas  de  alforrias  para  os  irmãos  cativos,  entre  outras  possibilidades  de 
conquistarem  autonomia  em  circuitos  que  ampliavam  a  família  em  redes  de  sociabilidade  e 
solidariedade. 
  No  Nordeste  brasileiro,  o  Auto  dos  Reis  do  Congo  vem  acontecendo  desde  o  século 
XVII. No Ceará, as Irmandades de Nossa Senhora do Rosário estiveram presentes em diversos 
municípios  como  Fortaleza,  Sobral,  Crato,  Icó,  com  a  coroação  de  Reis  do  Congo  em 
solenidades  dentro  de  igrejas.  Uma  representação  dos  congos  ainda  hoje  faz-se  presente  na 
cidade de Milagres
42
, na região do Cariri, onde o espetáculo é apresentado durante as festas da 
padroeira,  Nossa  Senhora  do  Rosário,  capela  erguida  em  homenagem  à  santa  protetora  dos 
negros. 
  Outros folguedos  constituíram-se a partir de práticas culturais  de negros cativos  e 
libertos, a exemplo do maracatu, com raízes que, da forma como é visto no carnaval de rua de 
Fortaleza, remontam às irmandades de Nossa Senhora do Rosário dos Pretos, na época em que 
aconteciam as coroações dos Reis do Congo. 
  Conforme  Alencar
43
,  em  noticiários  da  época  do  carnaval,  comumente  encontram-se  
opiniões segundo as quais o maracatu cearense foi criado em 1936, pelo negro Raimundo Alves 
Feitosa, mais conhecido como Raimundo Boca Aberta, Raimundo Boca Mole, freqüentador dos 
congos  e  reisados  existentes  em  Fortaleza  nos  anos  30  do  século  XX,  juntamente  com 
Raimundo Baiaiá, Zé Bem-Bem entre outros.  Mundico, como também era conhecido, nasceu 
em Fortaleza no início do século XX, tendo falecido em 1996 com a idade de 94 anos. Esse 
negro de pés e mãos enormes, medindo mais de um metro e oitenta, desfilou dos anos 30 aos 60 
com a dignidade e altivez de um legítimo Rei do Congo. Além de fundador do Maracatu Az de 
Ouro, foi o maior tirador de loas, macumbeiro, cantor e compositor dos mais notáveis de todos 
os tempos. 
 
42
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  Um dado revelador na história do maracatu em Fortaleza, é o fato de Raimundo Boca 
Mole ter-se apresentado, pela primeira vez, com seu Maracatu Az de Ouro, na época do reisado 
pertencente ao ciclo do Natal, e não no período carnavalesco, como outros inúmeros maracatus 
em municípios cearenses, como Fortaleza, Itapipoca e Uruburetama. 
  Relatos colhidos pelo memorialista Gustavo Barroso, nos livros Coração de Menino  e 
Idéias  e  Palavras,  existiram  inúmeros  maracatus  entre  os  anos  de  1898    a  1911,  sendo 
nomeados: Maracatu do Morro do Moinho, Maracatu do  Outeiro, Maracatu (do Beco)  da 
Apertada Hora, Maracatu da Rua de São Cosme e  Maracatu do Manuel Conrado. Esses eram 
grupos a desfilar: 
 
 ...encantando uns, causando indignação a outros por serem coisas de pretos, 
assombrando a  meninada e cujos escreviam e escrevem belamente a  história 
de  suas  danças  e  do  nosso  carnaval popular, [...]  dançando  e  cantando 
soturnamente  melopéias  de  macumba  ao  som  dos  batuques,  ganzás  e 
maracás de folhas de Flanders... 
44
.   
 
  Iinteressa observar como as manifestações culturais afro-cearenses, ao longo dos mais 
variados  tempos,  apresentam  registros  ligados  às  religiões  afro-brasileiras,  como  vemos  nos 
relatos  recolhidos  por  Gustavo  Barroso  em  sua  literatura,  onde  os  cantos  apresentados  nos 
maracatus são reconhecidos como “melopéias de macumba”, ou  na obra de Calé Alencar, onde 
o negro cearense Raimundo Boca Aberta, fundador do maracatu Az de Ouro é reconhecido pela 
comunidade  cearense  como  “macumbeiro”,  evidenciando,  entre  muitos  outros recortes  aqui 
reunidos, a presença de costumes e tradições herdadas de nossos ancestrais africanos, além do 
reconhecimento,  pela comunidade  cearense,  dessas religiões,  sempre  associadas  aos negros 
desde os tempos de “perder de vista e da memória” como costumam dizer os cearenses. 
  As  práticas  culturais  configuram-se  como  lugares  de  memórias,    atualizadas  e 
celebradas.  No  caso  do  maracatu cearense,  ao longo  dos  anos,  houve o  aparecimento, em 
Fortaleza, dos maracatus Estrela Brilhante, Ás de Espadas, Rancho Alegre, Leão Coroado, Rei 
de Palmares, Rancho de Iracema, Nação Uirapuru, Batuque de Ubajara, Rei de Paus (outrora 
Ás  de  Paus),  Rei  de  Espadas,  Nação  Verdes  Mares,    Vozes  da  África,  Nação  Baobab,  Rei 
Zumbi  e  Nação  Gengibre.  Atualizavam  a  dança  dramática  daqueles  que,  desde  períodos 
imemoriais, já batiam seus bumbos em louvor de reis e rainhas  pelas ruas de  Fortaleza e de 
todo o Ceará. 
 
44
 ALENCAR, Calé. Op. cit. p. 190. grifos nossos. 
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  Conforme  considerou  Alencar
45
,  outro  elemento  significativo  para  a  localização  das 
influências do Auto de Rei do Congo no Ceará, é a existência de inúmeros reisados espalhados 
por  todo  o  Estado,  em  particular  o  reisado  do  Cariri,  com  suas  embaixadas,  mestres, 
contramestres, em tudo  parecido aos Reis do Congo, simulando as batalhas travadas entre os 
comandados por  D. Henrique Cariongo e  os súditos da Rainha Ginga Nbandi
46
. Reisado que 
povoou,  e  ainda povoa,  a infância  de  muitos  de Reis,  Rainhas,  Mateus,  Jaraguás,  Burrinhas, 
Bois, Catirinas, Pais Tome e Mães Maria, Babaus, Guriabás, etc. Reisados e maracatus têm a 
mesma origem, o mesmo ponto inicial, a mesma ligação no Auto dos Reis do Congo e são a 
expressão mais contundente das danças de negros no Ceará. 
  Outra  manifestação  cultural  africana  presente  na  cultura  cearense,  como  em  diversas 
outras regiões do Brasil, refere-se a “Festa do Boi”, o “Boi Surubi” , “Boi-bumbá” ou “Bumba-
meu-boi”, que acontecia, geralmente, no período das festas natalinas, de 24 de dezembro a 6 de 
janeiro,  mas  atualmente  ocorrem em algumas  localidades no  período das  festas  juninas. Não 
podemos deixar de observar que na explicação da origem dessa manifestação concorrem fortes 
elementos bantu, tendo em vista que, entre quase todos os povos da África Austral, o boi tem 
uma importância única, estando presente em velhos cultos africanos a animais, a cortejos e ritos 
religiosos  ao  boi  sagrado
47
.  Na  cultura  de  celebração  do  boi,  estão  também  mesclados 
elementos da crença popular católica no boi e no burrinho que São José conduziu, trazendo o 
Menino Jesus para nascer em um humilde estábulo em Belém de Judá. 
  Ainda cabe ressaltar ressaltar outras manifestações, de diferentes ciclos festivos afro, as 
festas juninas e época de quadrilhas; festas natalinas, épocas de Reisados e Pastorinhas; o coco 
de praia do  Iguape que, segundo  Farias
48
,  é  o  coco  mais antigo que temos.  É  uma dança de 
 
45
 ALENCAR, Calé. Op. cit. p. 191. 
46
  Nzinga  Mbandi Ngola Kiluanji  (1652-1663), nascida no  Ndongo  Oriental  (Matamba), extensa região da 
hodierna Angola, tornando-se Rainha do Ndongo em 1623. Tornou-se um exemplo, por excelência da resistência 
africana do século XVII e , em certa medida, de sua descendência guerrilheira contemporânea. A Rainha Nzinga 
demonstrou  inflexível  determinação  para  libertar  sua  Nação  do  controle  português. Ela  simbolizou  o  primeiro 
movimento  de  resistência  Mbundo  à  dominação  portuguesa.  O  Prof.  John  Marcum  cita  a  Rainha  Nzinga  como 
sendo  uma  das  possíveis  fontes  do  primeiro  nacionalismo  Mbundo.  Atualmente  é  reverenciada  por  alguns 
angolanos,  como  uma  das  inspirações  do  nacionalismo  angolano  contemporâneo.  No  Nordeste  do  Brasil  e  no 
Estado do Ceará a fama da Rainha Nzinga (conhecida como Rainha Ginga) sobrevive no folclore afro-brasileiro, 
especialmente nos congos ou congadas e Reisados de diversas regiões cearenses. Para aprofundar o conhecimento 
acerca da rainha Nzinga ver: GLASGOW, Roy Arthur. Nzinga: Resistência Africana à Investida do Colonialismo 
Português em Angola, 1582-1663. São Paulo: Editora Perspectiva, 1982. 
47
 Sobre A Congada, Reisado, Maracatu, Boi-bumbá, ver: LOPES, Ney. Bantos, Malês e Identidade Negra. Belo 
Horizonte: Autêntica, 2006, pp. 189-208. 
48
 Farias, Luiz Leno. Entrevista realizada no dia 17/01/2008 em Fortaleza, Ceará. 
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umbigada, em que dançam homens e mulheres, extremamente ritmada com características de 
batuque africano e percussão provavelmente cubana, pois nele temos o carrom e o ganzá. 
   Corroborando  com  Luis  Leno  Farias,  Oneyda  Alvarenga,  sob  a  rubrica  “Danças  do 
Tipo Batuque ou Samba” cita, dentre outras, o Coco, Dança de Tambor, mostrando que trazem, 
no nome e na coreografia, raízes bantu e parecem ter muito em comum com a Massemba ou 
Rebita, expressão coreográfica muito apreciada em Luanda, Malenje e Benguela
49
, e que, 
segundo José Redinha; 
Trata-se  de  uma  dança  de  roda,  bailada  por  homens  e  mulheres  ao  som  de 
Ngoma, puíta e  dicanza  (reco-reco) e acompanhada por um mestre-sala que 
dirige a marcação, como  na  Quadrilha  franco-brasileira. Ao  grito  de  “Fogo-
pe!” emitido por ele, os pares executam a semba, que é uma umbigada, traço 
presente,  no  Brasil, de modo  mais claro  ou apenas  sugerido, em todas as 
danças do tipo Samba
50
. 
 
 
   Manifestações  de  origens  culturais  negras,  encontráveis  em  comunidades 
afrodescendentes em Senador Pompeu, no sertão central cearense - onde ocorreram os campos 
de concentração da seca
51
, remetem a presença de religiões afro-brasileiras, em particular, dois 
cultos que possuem manifestações públicas.  São, o  Culto a  Iemanjá e o culto às almas, que 
ocorrem na beira da barragem do açude, existentes nessa cidade, em diferentes datas festivas. 
   O Orixá Iemanjá, a grande mãe das águas e rainha do mar, está presente em diferentes 
nações  de  Candomblé  e  em  diferentes  linhas  da  Umbanda  brasileira,  assim  como  o  culto  às 
almas, que é o mesmo culto aos Babá-Egum, que são os antepassados africanos. Antepassados 
que  atravessaram  o  Atlântico  e  aportaram  no  Nordeste  brasileiro,  em  especial  no  Ceará, 
permanecendo até os dias atuais, sendo que em, pelo menos um vestígio, a Umbanda conserva o 
culto banto aos ancestrais, na figura dos “pretos velhos”. 
   As  religiões  afro-brasileiras,  em  suas  diferentes  denominações,  como  Macumba, 
Umbanda, Candomblé  e  Quimbanda  estão presentes,  praticamente em  todas  as  localidades  e 
regiões  cearenses,  numa  infinidade  de  comunidades  de  praticantes  que  não  podem  ser 
contabilizados.  Somente  na  grande  Fortaleza,  existem mais  de 300  terreiros,  em  sua  maioria 
 
49
 LOPES, Ney. Op. cit. p. 203. 
50
 Id. Ibid. Grifos do autor. 
51
 A respeito dos campos de concentração da seca, ver: RIOS, Kênia Sousa. Isolamento  e poder: Fortaleza  e os 
campos de concentração na seca de 1932. São Paulo: PUC/SP, Dissertação de Mestrado, 1998. 
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localizados em bairros da periferia, que mantêm a “tradição viva” dos inquices, orixás, voduns 
e caboclos, compondo o panteão e a cosmovisão religiosa afro-cearense. 
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Capítulo 2: 
  Histórias e memórias: identidades e religiosidades em “transes” nacionais 
 
Ao  falarmos  de  religiões  afro-brasileiras,  deparamo-nos  com  um  quadro  bastante 
diversificado, sendo que essas,  formadas com seus diferentes ritos e nomes locais, derivados de 
tradições africanas diversas, em diferentes áreas do Brasil, configuram-se em instâncias de 
resistência cultural,  mantendo  vivas  matrizes  culturais de  origens africanas.  Em  geral,  nos 
inúmeros trabalhos existentes, vemos essa  denominação  dos  cultos afro-brasileiros, tais como: 
Batuque, no Rio Grande do Sul; Macumba, Candomblé, Umbanda, no Rio de Janeiro, São Paulo, 
Minas  Gerais;  Candomblé,  na  Bahia;    Xangô,  Catimbó,  Jurema,  em  Pernambuco,  Alagoas  e 
Sergipe; Tambor de Mina, Tambor de Mata, Mina, no Maranhão e Pará. 
  Na  maioria    das  obras  dos  chamados  “clássicos”  das  religiões  afro-brasileiras,  não 
encontramos referências ao estado do Ceará, havendo por muitos um amplo desconhecimento da 
vivência  de  religiões  afro-brasileiras  existentes  nas  “terras  de  Iracema”.  Uma  exceção  a  essa 
realidade são os trabalhos desenvolvidos pelo antropólogo cearense Ismael  Pordeus  Júnior, 
acerca da Umbanda. 
  Esta  situação  evidencia que  histórias  dos  povos  da  diáspora  africana  no  Brasil,  e  no 
Ceará, ainda não ultrapassaram silêncios nos jogos de poderes memórias versus esquecimento. O 
discurso  historiográfico e  antropológico,  durante  décadas,  negou  ou  secundarizou  as  tradições 
culturais e religiosas de segmentos sociais que, oficialmente, já representam mais de metade da 
população  brasileira.  Porém,  este  lapso  político  e  histórico  não  conseguiu  calar  populações  e 
religiões  africanas.  Segundo  Eni  Orlandi,  se  há  um  silêncio  que  apaga,  há  um  silêncio  que 
explode os limites do significar
1
. 
 
1
  ORLANDI,  Eni  Puccinelli.  As  formas  do  silêncio  no  movimento  dos  sentidos.  Campinas,  SP:  Editora  da 
UNICAMP, 1992, p. 87. 
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  Nesse  desconhecimento  lacunar  em  torno  de  terreiros  de  Candomblé,  Macumba  e 
Umbanda, em solo cearense, contribuem informações e dados do censo demográfico de 2000, do 
IBGE, informando que a cidade de Fortaleza, capital do Estado do Ceará, possui uma população 
de  2.141.402  habitantes,  dos  quais  uma  pequena  parcela  -  4.236  pessoas  -  declaram-se, 
participantes de religiões de matrizes africanas: Candomblé e Umbanda. 
  A negativa, por setores da população cearense, da presença e do pertencimento ao culto a 
deuses  de  origens africanas no  Estado,  poderia  relaciona-se  à  oficialidade  do  Ceará  como 
católico, apostólico romano, minimizando a presença negro-africana? Abordagens de cunho 
senhoriais, continuam desafricanizando a população negra no Ceará, tanto enquanto mão de obra 
de  sustentação  do  Estado,  como  em  práticas  culturais  de  reinvenção  de  costumes  e 
tradições,quanto do intenso tráfico de diásporas neste Estado. 
  Entretanto, ao percorrermos, sem preconceitos, a paisagem urbana de Fortaleza, inúmeros 
terreiros de Candomblé, onde os orixás são reverenciados, emergem, assim como a participação 
de grande número de fiéis que, muitas vezes, freqüentam os terreiros de forma silenciosa, devido 
a  intolerâncias  que  os  associam  a  rituais  satânicos,  superstições,  charlatanismo,  etc. 
Discriminação  que,  conforme  Agnes  Heller,  revelam  [...]  uma  categoria  do  pensamento  e  do 
comportamento cotidianos
2
. Como sempre estiveram presentes em nossa sociedade, constituem, 
juntamente com os estereótipos, mediadores importantes da exclusão. Denise Jodelet, estudando 
estereótipos e exclusão, considera que 
 O  preconceito  é  um  julgamento  positivo  ou  negativo,  formulado  sem  exame 
prévio a propósito de uma pessoa ou de uma coisa e que, assim, compreende 
vieses e  esferas específicas. Disposto  na classe das atitudes, o  preconceito 
comporta uma dimensão cognitiva, especificada em seus conteúdos (asserções 
relativas  ao  alvo)  e  sua  forma  (estereotipia),  uma  dimensão  afetiva  ligada  as 
emoções e valores engajados na interação com o alvo, uma dimensão conativa, 
a descrição positiva ou negativa
3
 . 
   
Os  adeptos  da  religião  dos  orixás,  indistintamente,  sofrem  processos  de  exclusão  em 
vários níveis no cotidiano de sua vivência na sociedade cearense, entendendo-se que excluídos 
 
2
 . HELLER. Agnes. O Cotidiano e a História. 2 ed. Rio de Janeiro: Paz e Terra, 1985, p. 43. 
3
 JODELET,  Denise.  Os  Processos  Psicossociais da Exclusão.  In:  SAWAIA, Bader  (org).  As  Artimanhas  da 
Exclusão. 4.ed. Petrópolis: Vozes, 2002, p. 59. 
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são  todos  aqueles  que  são  rejeitados  de  nossos mercados  materiais  ou  simbólicos,  de nossos 
valores
4
. Nesse sentido, percebe-se que: 
 
Na verdade, existem valores e representações do mundo que acabam por excluir 
as pessoas. Os excluídos não são simplesmente rejeitados física, geográfica ou 
materialmente, não  apenas do  mercado e  de  suas forças,  mas  de todas as 
riquezas espirituais, seus valores não são reconhecidos, ou seja, há também uma 
exclusão cultural
5
. 
 
  Instalados  principalmente  na  periferia  desta  grande  metrópole,  em  bairros  como: 
Canindezinho, Cambeba,  Bom  Jardim,  Barra  do  Ceará, Messejana, Novo  Maracanaú, Planalto 
Cidade Nova, Maracanaú, Maranguape, Caucaia, entre outros, esses terreiros revelam, em seus 
circuitos, a organização e reorganização de modos de viver nestes bairros e cidades da grande 
Fortaleza,  tendo  em  vista  que  [...]  a  identidade  está  vinculada  também  a  condições  sociais  e 
materiais
6
.  Nessas  periferias,  habitadas  por  grande  parcela  da  população  negra  e 
afrodescendente, estes grupos sociais elaboram e reelaboram estratégias  de sobrevivência  e de 
superação de suas dificuldades cotidianas, construindo redes de relações, articulando-se em 
práticas comunitárias. 
Os terreiros de Candomblé e Umbanda existentes, através de seus líderes religiosos e da 
comunidade-de-santo,  são  grandes  articuladores  de  melhorias,  recriando  seus  espaços, 
transformando suas realidades, através de experiências cotidianas que se singularizam. Sendo o 
cotidiano compreendido como  espaço
 
das mediações culturais  onde  indivíduos desenvolvem 
negociações  de  sentidos  através  de  suas  relações  sociais
7
.  Os  terreiros  de  religiões  afro 
evidenciam diferenças marcantes por suas formas de utilização do espaço físico e, dentre outros, 
em comportamentos e atitudes de seus moradores. Assim sendo, o estudo dos mesmos constitui 
condição indispensável à formação da cidadania e à afirmação da identidade cultural de negros e 
afrodescendentes em torno do patrimônio de costumes, crenças e sensibilidades afroascendentes. 
  Importa  salientar  a  perspectiva  da  identidade  como  uma  dimensão  histórica,  ligada  às 
transformações, à idéia do passar do tempo e da ancestralidade. Como construções identitárias 
 
4
 XIBERRAS, Martine. 1993, p.  21. Apud WANDERLEY, Mariângela Belfiore. Refletindo sobre a noção de 
exclusão. In: SAWAIA, Bader . Op. cit. p. 17. 
5
 WANDELEY, Mariângela Belfiore. Op cit. p. 17-18. 
6
 WOODWARD, Kathryn. Identidade e diferença: uma introdução trórica e conceitual. In: SILVA, Tomaz Tadeu da 
(org). Identidade e diferença: a perspectiva dos estudos culturais. 3 ed. Petrópolis: Vozes, 2004, p. 
7
 MARTINS, José de Sousa. A sociabilidade do homem simples: cotidiano e história na modernidade anômala. São 
Paulo: Hucitec, 2000, p. 142. 
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não se dão definitivamente, não ocorrendo de forma estática e irreversível, mas por processos de 
desconstrução/ constução a partir de experiências vividas por sujeitos sociais, ao longo de suas 
existências. Entre igualdades e diferenças, em constantes metamorfoses
8
 de valores e de crenças 
que  moldam,  suas  configurações  e  percepções  de  mundos  simbólicos,  através  de  identidades/ 
diferenças históricas, agentes culturais organizam-se na sociedade em que estão inseridos. 
 A  idéia  de  identidades,  na  religiosidade  africana,  está  ligada  à  territorialidade  e  à 
inserção da população em determinados espaços culturalmente construídos. A identidade é uma 
produção  sócio-cultural  que  ocorre  historicamente.  Nessa  perspectiva,  valendo-nos  de 
testemunhos orais, fotografias e cruzamento com outras fontes, no contexto de metodologia de 
história oral, acompanhamos histórias das casas de Candomblé Ilê Igba Possum Azeri, Ilê Osun 
OyeyéNi Mó e Ilê Axé Oloyoba e seus respectivos pais e mães fundadores. 
 No  contato  com  esses  terreiros  de  Candomblé,  a  utilização  de  fontes  orais  abriu 
possibilidades  de  elaborações  interpretativas,  pois  os  narradores  estabelecem  sua  própria 
subjetividade,  sua  própria  capacidade  de  ver,  interpretar,  fluir  na  história
9
.  Considerando  a 
força da subjetividade, Portelli nos desafia a tirarmos proveito histórico, desta abordagem que 
indica possibilidades presentes no social. 
  As memórias de participantes dos cultos aos orixás possibilitaram apreender histórias dos 
referidos  terreiros,  assim  como  melhor  compreender  a  produção  de  identidades  entre  seus 
membros  a  partir  de  suas  lembranças,  forjadas  no  cotidiano  de  suas  vivências,  em  constantes 
campos  de  tensões,  que  remetem  a  movimentos  diaspóricos  submersos  em  historiografias 
oficiais. 
Neste  contexto  de  trabalho  com  metodologia  da  história  oral,  compreendemos  a 
linguagem e a memória enquanto práticas sociais por meio das quais a cultura ganha expressão. 
É consciência prática, uma prática a ser articulada a outras práticas sociais. A linguagem é ativa, 
elemento constitutivo do movimento da história, pois é nela que os sujeitos agem, interpretam, 
 
8
 Cf. conceito amplamente trabalhado por Antônio da Costa Ciampa, que em seu trabalho sobre o desenvolvimento 
da identidade interroga: “Que pode ser compreendido  disso,  além da  evidência empírica de que identidade é 
metamorfose?”. Para aprofundar esta questão ver: CIAMPA, Antônio da Costa. A estória de Severino e a História de 
Severina: um ensaio de Psicologia Social. São Paulo: Brasiliense, 2001. 
9
 PORTELLI, Alessandro. A filosofia e os fatos: narração, interpretação e significados nas memórias orais. Op. cit. 
p. 62. Conforme Portelli, “ O principal paradoxo da história oral e das memórias é, de fato, que as fonts são pessoas, 
não documentos, e que nenhuma pessoa, quer decida escrever sua autobiografia […], quer concorde em responder a 
uma entrevista, aceita reduzir sua própria vida a um conjunto de fatos que possam estar à disposição da filosofia de 
outros […].  A  subjetividade,  o  trabalho através  do  qual  as  pessoas  constroem  a  atribuem  o  significado  à  própria 
experiência e à própria identidade, constitui por si mesmo o argumento, o fim mesmo do discurso. p. 60. 
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traduzindo seus constantes movimentos, pois é uma atividade cultural; [...] uma presença social 
e dinâmica no mundo
10
.  
As  memórias  do  povo-de-santo  cearense  fizeram  perceber  que lembrar o  passado e 
escrever sobre ele não são atividades inocentes, as  recordações são construídas por grupos 
sociais, que determinam o que é “memorável” e  como será recordado
11
, ou seja, de diferentes 
maneiras  as  idéias  individuais  são  influenciadas  pelos  grupos  a  que  as  pessoas  pertencem,  a 
história e a lembrança devem ser compreendidas como memória social. 
Nesse sentido, no ato da transmissão da memória social, as recordações são afetadas pela 
organização social da transmissão e pelos diferentes meios utilizados, tendo em mente que estes 
registros  não  são  atos  de  memórias  inocentes,  às  vezes,  tentativas  de  persuadir,  de  moldar  a 
memória dos outros. No entanto, em determinadas circunstâncias um grupo social pode resistir à 
destruição do seu lar. 
 
Um  exemplo  extremo  de  desenraizamento  e  transplante  é  o  dos  escravos 
negros transplantados para  o  novo mundo.  Apesar  de  seu  desenraizamento,os 
escravos  conseguiram  manter  viva  parte  de  sua  cultura,  algumas  de  suas 
recordações,  e  reconstruí-la  em  solo  americano.  Segundo  um  dos  seus  mais 
eminentes intérpretes, o ritual do candomblé, ainda completamente praticado no 
Brasil, inclui uma reconstrução simbólica do espaço africano [...]
12
. 
 
   
Pensar  que  no  limite  do  maior  processo  de  desenraizamento  histórico,  africanos 
escravizados que sobreviveram aos horrores do tráfico e da plantation, alcançaram refazer suas 
práticas culturais na diásporae reconstruir espaços e relações familiares, preservando intimidades 
e sensibilidades em terreiros consagrados a seus antepassados e divindades, enquanto fontes de 
energia  e  revitalização,  reforça  iniciativas  de  reflexão  relacionadas  ao  Candomblé,  Macumba, 
Umbanda e suas reorganizações locais a partir de inter-cruzamentos com povos nativos e outras 
expressões de religiosidades. 
Daí, nosso empenho em romper silêncios e barreiras de preconceitos quanto a iniciativas 
de  religiosos  afrodescendentes  em  Fortaleza.  Mesmo  porque  vem  tornando-se,  cada  vez  mais 
 
10
 Cf. Williams, […] a linguagem é a articulação dessa experiência ativa e em transformação; uma presença social e 
dinâmica no mundo. In:WILLIAMS, Raymond. Marxismo e Literatura. Rio de Janeiro: Zahar Editores, 1979, p. 43. 
11
 HALBWACHS, Maurice. Apud. BURKE, Peter. A História como Memória Social. In: _________ O mundo como 
teatro: estudos de antropologia histórica. Lisboa: Difel, 1992, 236-237. 
12
 BURKE, Peter. Op. cit. p. 241. 
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urgente descolonizar corpos e mentes
13
, sem perder de vista que [...] uma das particularidades 
dos esquemas de pensamento ocidentais é a de conceber o outro como inferior com a finalidade 
específica de submetê-lo
14
. Compreendendo que a memória é um diálogo com o passado, sem 
perder de vista perspectivas do presente, um diálogo do historiador com a realidade, assumimos 
o compromisso de contribuir para pluralizar histórias de africanos e seus descendentes no Ceará. 
E em contexto de recordações, esquecimentos, silêncios, e porque não dizer, de destruição das 
memórias  africanas  no  Brasil,  particularmente  no  Ceará,  privilegiamos  acompanhar  a 
historicidade  de  terreiros  de  Candomblé,  considerados  espaços  privilegiados  na  resistência 
dessas  memórias,    que  se  fazem  e  re-fazem  em  fluxos  e  refluxos  atualizados  em 
“transes”nacionais. 
 
1. Fluxo e Refluxo: de catimbozeiros, macumbeiros a umbandistas, candomblecistas   
 
  No  término  das  primeiras  décadas  do  século  XIX,  no  Rio  de  Janeiro,  no  quadro  das 
religiões  afro-brasileiras,  faziam-se  presentes  diferenciações  por  nações:  os  bantu  possuíam  a 
Cabula;  os    sudaneses,  principalmente  nagôs,  os  Candomblés.  Nesse  período  ocorreu  a 
penetração  do  espiritismo  de  Allan  Kardec  nas  classes brasileiras;  no  entanto,  esse  gênero  de 
prática  religiosa  assume  processos  de  incorporações  populares  onde,  se  integram  aos 
procedimentos mágicos da cultura banto. 
  A afinidade entre o espiritismo e os cultos  bantu provém, principalmente, do  culto aos 
antepassados. Nesse sentido, sendo a religião dos bantu mais permeável, a Cabula, em contato 
com outras crenças e ritos, sofreu a influência do Espiritismo; dos Candomblés nagôs, assimilou 
alguns  orixás  e  sua  estrutura  de  culto;  além  de  santos  do  catolicismo  popular;    de  tradições 
indígenas como os caboclos do Catimbó, e de práticas mágicas européias e muçulmanas, dando 
origem à chamada Macumba. 
   Inseridos no contexto de uma sociedade que passou por rápidas transformações sócio-
econômicas e culturais, os terreiros de Macumba, em sua heterogeneidade, reproduziram e 
reinterpretaram  a  estrutura  das  casas  de  Candomblé,  procurando  responder  às  dificuldades  de 
 
13
  Sobre  processos  de  descolonialidade  mental,  ver  LANDER,  Edgardo  (org).  A  colonialidade  do  saber  – 
Eurocentrismo e ciências sociais. Bueno Aires: CLACSO, 2005. 
14
 MONTEIRO,  Paula.  Globalização, identidade  e  diferença.  In:  Novos  Estudos  CEBRAP.  São  Paulo.  nº 49. 
Novembro de 1997, p. 50. 
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imigrantes  (de  modo  particular  os  portugueses),  negros,  mulatos,  brancos  pobres  e  toda  uma 
população marginalizada em processos de reconstrução de novas redes sociais. Nesse processo 
de mudanças e desagregação, tomando como base o ano de 1930, data da tomada do poder na 
Capital  Federal  por  Getúlio  Vargas  marca  a  emergência  de  tensões  e  relações  de  poder,  em 
contexto  que  se  encaminham  para  transformações  conservadoras  e  autoritárias  em  sociedade 
multi-etnica e pluricultural, que abrigava primeiras e conflituosas ações grevistas e sindicalistas 
de  diferentes  conotações  político-ideológicas.  Neste  rearranjo  de  forças  étnico-culturais  e de 
poderes  entre  elites  ocorreu  o  surgimento  de  um  dos  ramos  da  Macumba,  prática  negra 
considerada ilegítima  por  setores de  classes  médias do  Rio de Janeiro,  a Umbanda no  Rio de 
Janeiro na década de 1920. 
 
1.1. Histórico da Umbanda 
 
  O estudo da umbanda freqüentemente suscita questionamentos acerca de sua origem; já 
que  inúmeras  narrativas  pretendem  situar  sua  gênese  em  continentes  remotos  e  tempos 
imemoriais. A análise de sua origem deve referir-se, dialeticamente, ao processo das mudanças 
sociais  que  se  efetuaram,  devendo,  portanto,  ser  compreendida  no  movimento  global  de 
reorganização da sociedade e do Estado. Interessa ter presente que o movimento de desagregação 
social  permeou  o  advento  da  umbanda,  enquanto  que  no  momento  da  consolidação  da  nova 
ordem social e institucional correspondeu a organização desta nova religião. 
   Para  Capone
15
,  oficialmente  a  umbanda  nasceu  nos  anos  1930,  no  Rio  de  Janeiro,  da 
dissidência  de  um  grupo  de  kardecistas  decepcionados  com  a  “ortodoxia”  do  espiritismo 
difundido  no  Brasil,  graças  à  obra  de  Leon  Hippolyte  Denizart  Rivail  (1804-1869),  mais 
conhecido  pelo  nome  de  Allan  Kardec
16
.  A  partir  do  fim  dos  anos  1920,  dissidentes  do 
espiritismo começaram a recuperar elementos ligados às práticas fetichistas, tão cuidadosamente 
evitadas pela ortodoxia  kardecista. Nesse contexto, Zélio de Moraes, considerado por uns como 
fundador e  por outros  como  pioneiro, criou  o  Centro Espírita  Nossa Senhora  da  Piedade, que 
 
15
 CAPONE, Stefania. A busca da África no candomblé: tradição e poder no Brasil. Rio de Janeiro: Contra Capa 
Livraria / Pallas, 2004. 
16
 Allan Kardec é o nome de um poeta celta, adotado pelo francês Leon Hippolyte D. Rivail, originando o termo 
Kardecismo. 
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funcionava em Niterói, no Rio de Janeiro, mudando-se em 1938 para o centro do Rio. Este é o 
primeiro centro de culto de uma nova religião no Brasil, chamada Umbanda. 
   A  maioria  dos  integrantes  da  dissidência  era  formada  por  kardecistas,  oriundos  da 
chamada burguesia, que  consideravam  os  espíritos  e  as  divindades  africanas  e  indígenas, 
presentes na macumba, mais poderosos que os espíritos “evoluídos” do kardecismo. No entanto, 
procuraram purificar o culto de elementos considerados “incômodos”, ou seja, aqueles ligados a 
tradição  iniciática  e  sacrificial  do  candomblé.  A  língua  utilizada  passou  a  ser  o  português,  as 
iniciações simplificadas e quase eliminadas, os sacrifícios de animais condenados, as entidades 
que “baixavam” deixaram de ser os orixás, dando lugar a caboclos e pretos-velhos. 
  Percebe-se,  na  verdade,  que  essa  Umbanda  “branca”  pretendeu,  na  purificação  dos 
elementos  de origem  africana, legitimidade  e separação dos  chamados cultos “inferiores”, tal 
como  era  chamada,  de  forma  preconceituosa,  a  Macumba.  Esse  termo  era  utilizado  para 
designar, genericamente, todos os cultos de origem africana existentes no Rio de Janeiro. Ainda 
hoje, nesse Estado, como em muitos outros da federação, inclusive o Ceará, o termo macumbeiro 
possui  um  caráter  pejorativo,  designando  qualquer  pessoa,  iniciado  ou  não,  que  participe  ou 
tenha qualquer ligação com cultos afro-brasileiros. 
  Zélio de Moraes fundou, em 1939, a União Espírita de Umbanda do Brasil (UEUB), a 
primeira  federação  de  umbanda.  Teria  seguido  o  exemplo  das  criadas  no  Recife,  em  1934  - 
Federações  dos  Cultos  Afro-brasileiros  -    e  a  de  Salvador,  em  1937,  visando  enfrentar  o 
problema  da discriminação  contra  os  cultos  afro,  acompanhada  de  forte  violência  e  repressão 
policial. Segundo Giumbelli
17
, Em 1939, o Caboclo das Sete Encruzilhadas determinou que se 
fundasse uma federação, para congregar templos umbandistas  e que deveria ser o núcleo 
central desse culto. 
  No período do Estado Novo (1937-1945), na chamada ditadura Vargas, os terreiros, para 
terem o direito de funcionar, eram obrigados a solicitar, junto à polícia, uma inscrição especial. 
A  partir  do  pós-guerra,  com  a  chamada  redemocratização,  e  o  fim  da  repressão  aos  cultos,  a 
Umbanda adquiriu grande impulso, desenvolvendo-se rapidamente e caracterizando-se como um 
movimento religioso nacional. Não por acaso, várias narrativas apontam o Brasil como lugar da 
 
17
  GIUMBELLI,  Emerson.  Zélio  de  Moraes  e  as  origens  da umbanda  no  Rio  de  Janeiro.  In:  GONÇALVES  DA 
SILVA, Vagner (org). Caminhos da alma: memória afro-brasileira . São Paulo: Summus, 2002. p. 186. 
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fundação  da  mesma,  que  muitos  pretendem  e  denominam  como  “religião  autenticamente 
brasileira”. 
  Ao analisarmos o processo de formação da religião umbandista, faz-se necessário termos 
em mente a dinâmica de um duplo movimento que se processou no interior da Umbanda. O de 
embranquecimento das tradições afro-brasileiras, com a presença, dentre outros, do catolicismo e 
do  espiritismo  e  o  de  enegrecimento  de  certas  práticas  espíritas  e  kardecistas,  constituindo-se 
num afirmar de tradições africanas. 
  Ao falarmos em umbanda temos que levar em conta o embate e as tensões existentes nas 
relações sociais vividas, quando uma série de conflitos emergem, demonstrando que, no seio do 
movimento de Umbanda, nem tudo “é paz e amor”. Os processos de tradução e incorporação de 
elementos e sua reelaboração, as diferentes modalidades de culto existentes - desde a Umbanda 
“branca”,  criada pelo  grupo  de  Zélio  Moraes  e  influenciada  pelo  kardecismo,  até  a  Umbanda 
“africana”,  que  reivindicou  laços  com  cultos  afro-brasileiros,  tendo  muitos  de  seus  membros 
ligados à Federação Umbandista do Rio de Janeiro, fundada por Tancredo da Silva Pinto, 
considerando africana a origem da palavra umbanda e reivindicando a antiguidade desta doutrina 
religiosa - fragmentaram as tentativas de reestabelecer antigos fundamentos. 
  Observamos, no processo de institucionalização da Umbanda, o surgimento deste duplo 
movimento, gerando, no movimento umbandista, uma série de resistências, embates e conflitos. 
Os  primeiros  umbandistas,  de  origem  kardecista,  foram  acusados  de  darem  início  à  chamada 
ação “civilizatória”, disvirtuando e deturpando a  doutrina umbandista. Nas  palavras de  um 
umbandista, aparece tal insatisfação. 
 
Hoje uma onda de mistificação invadiu a umbanda. Os invasores criaram uma 
umbanda  branca  [...],  modificaram  os  rituais  sagrados  e  introduziram  o 
comercialismo  em  sua  prática.  Pessoas  que  nada  conhecem  dos  mistérios  da 
umbanda criaram centros, montaram consultórios luxuosos onde os clientes são 
atendidos  mediante  fichas  numeradas.  Nesses  centros,  os  verdadeiros 
umbandistas  não  são  bem  recebidos,  pois  lhe  vedam  a  entrada  com  estas 
palavras: “Isto aqui não é macumba, é umbanda, vocês estão acostumados com 
o baixo-espiritismo”. Muitas vezes a verdade reside num terreiro pobre, humilde 
e  despretensioso,  enquanto  a  mistificação  campeia  em  um  centro  luxuoso, 
parecendo bem organizado, com excelente mobília, altares magníficos, fichários 
de sócios e diretoria bem vestida e bem-falantes [...]. Quem conhece um pouco 
da  história  das  religiões  sabe  muito  bem  que  a  raiz  da  umbanda  está  no 
continente africano. É assim muito engraçado ouvir dizer que a umbanda sofre a 
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influência africana. Não confrades, a umbanda é africana, é patrimônio cultural 
da raça negra
18
 . 
 
 
No manifesto percebe-se, entre outras coisas, uma desaprovação, com o reconhecimento 
de  que  a  sistematização  e  a  institucionalização  da  religião,  foi  acompanhada  por  uma 
estratificação  social  que  reflete  estruturas  da  sociedade  dividida  em  classes.  Uma  espécie  de 
“apartheid” religioso, demarcando  sócio-economicamente o  lugar de  cada segmento  dentro  do 
universo religioso da Umbanda e dos demais cultos de origem afro. E, sobretudo, a denúncia de 
inúmeras disputas no mercado religioso, em que o luxo e a ostentação são sinônimos de poder 
mágico-religioso e eficácia na resolução dos mais variados problemas que envolvem a clientela 
desses centros. 
   Nessa tensão, percebemos a formação de uma espécie de continuum
19
, que varia de um 
pólo menos ocidentalizado da Umbanda, passando por suas formas mais africanizadas, como a 
Umbanda de Omolocô, que teria sua origem nos cultos bantu, como a Cabula até o Candomblé. 
Conforme Stefânia Capône
20
,  o  campo  religioso  afro-brasileiro  apresenta  o  seguinte esquema: 
Kardecismo – Umbanda Branca – Umbanda Africana – Omolocô – Umbandomblé – Candomblé 
Banto – Candomblé Nagô – Candomblé Reafricanizado. 
  Percebemos,  em  decorrência  desse  pêndulo  que  vai  de  um  extremo  a  outro,  que  para 
alguns autores é denominado de pólo branco versus negro, que não se pode falar propriamente de 
uma síntese umbandista  doutrinária  e  ritual,  como  muitos  gostariam  que  existisse.  O  que  fica 
perceptível é que  há uma  série  de arranjos  ao  longo desse continuum,  que são  marcados pela 
 
18
 FREITAS,  B.  Torres de  &  PINTO, T.  da  Silva.  In: MAGNANI, José Guilherme  Cantor. Umbanda. 2  ed.  São 
Paulo: Ática, 1991, p. 41-42. 
19
  Expressão utilizada no Brasil por Antônio Candido e também bastante utilizada por antropólogos americanos e, 
particularmente desenvolvida por Robert Redfield, que estudou o continuum-folkurbano no México. Ver   também 
esta expressão em Cândido Procópio Camargo, ao analisar as diferentes doutrinas e rituais entre o Kardecismo e a 
Umbanda. Fora do campo  religioso, literário  e  antropológico, tal termo foi  enunciado por Raymond Williams em 
Marxismo  e  Literatura,  ao  forjarem  argumentos  e  reflexões  ao  marxismo  pós-rompimento  com  os  Partidos 
Comunistas, já no contexto do Centro de Estudos Culturais de Birmingham. O termo proposto por Williams designa 
processos  onde  orientações  vigentes  entre  grupos sócio-culturais  entram  em  contato  com outras  idéias,  valores, 
tradições que, em movimentos próprios, rejeitam, negociam, adaptam e, “incorporam” elementos com significados 
próprios  em  interações  continuas,  frente  ao  “novo”  ao  universo  de  tradições  e  experiências  históricas.  Conforme 
Williams (1979:119) “De toda uma possível área de passado e presente, numa cultura particular, certos significados e 
práticas são escolhidos para ênfase e certos outros significados e práticas são postos de lado, ou negligenciados.[...] É 
uma  versão  do  passado  que  se  deve  ligar  ao  presente  e  ratificá-lo.  O  que  ela  oferece  na  prática  é  um  senso  de 
continuidade predisposta ”. 
20
  O  esquema  apresentado  por  Stefânia  Capone  é  questionado  e  não  aceito  por  diversos  autores  que  atribuem  ao 
mesmo, além de uma nomenclatura imprecisa a ausência de inúmeras modalidades existentes espalhadas pelo Brasil. 
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personalidade  e  compreensão  de cada  chefe  de culto  ou  pai-de-santo,  por  influências  sócio-
culturais e políticas locais, regionais, nacionais e transnacionais. 
   A Umbanda é uma religião em constante movimento que, ao longo dos anos, espalhou-se 
pelo Brasil, alastrando-se por toda a região Nordeste, inclusive o Estado do Ceará, onde possui 
uma infinidade de adeptos e terreiros localizados em todas os seus recantos. 
 
1.2. O Espiritismo de Umbanda no Ceará 
 
  No  Estado  do  Ceará,  não  diferentemente  do  restante  do  país,  as  religiões  de  índios  e 
negros foram sistematicamente combatidas como heresia, superstição e  charlatanismo. Em um 
primeiro  momento,  coube  à  Igreja  Católica  esse  combate  e,  nesse  sentido,  o  processo  de 
romanização  teve  sua  atuação  presente  em  terras  cearenses,  através  das  “Santas  Missões”  e  a 
ação dos padres pregadores que visavam a propagação da fé, numa perspectiva de autoridade e 
moralização dos costumes inerentes à missão. Na compreensão dessa ação corrobora Araújo
21
, 
ao relatar a passagem do Padre Ibiapina pelo Vale do Cariri, de 1864 a 1870, tornando possível 
uma  idéia  da  austeridade  e  moralização  de  costumes  inerentes  à  missão  evangelizadora  deste 
sacerdote. Através de registro no Jornal O Cearense (1862, p.139), sobre sua pregação em Sobral 
(CE), lemos: 
 
 
 Pregou  contra  todos  os  vícios  e  objetos  de  vaidade  e  distrações,  bem  como 
contra  os  balões,  biqueiras,  violas  e  guitarras.  Estes  objetos,  que  foram 
entregues  espontaneamente,  ele  os  mandou  queimar  publicamente,  isto  é,  48 
violas, 45 guitarras, cinco maxixos, quatro rabecas, três bandolins, dois violões, 
e  um  tamborim.  Faça  idéia,  meu  amigo,  de  quantos  objetos  de  distração 
existiam nesta freguesia e quanta vantagem resulta o extermínio destes objetos 
da prostituição, ociosidade e desordem. 
 
 
 
Ações desta natureza  na  Região do Cariri,  historicamente reduto de populações  negras 
cativas e livres, com suas tradições afro-brasileiras de batuques, maracatus, reisados, cantorias, 
sambas e predominância de religiosidades de matriz africana, faz pensar em combates cotidianos 
entre  universos  radicalmente  distintos.  Além  de  percebermos  práticas  de  higienização  de 
 
21
 Cf. ARAÚJO, Pe Sadoc de. Padre Ibiapina – o peregrino da caridade. Fortaleza: Gráfica Tribuna do Ceará,1995. 
In:  ANTONACCI,  Maria  Antonieta.  Artimanhas  da  História. In:  Artes  da  História  e  Outras  Linguagens.  Projeto 
História. São Paulo, nº 24, junho de 2002, p. 219. 
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costumes inerentes a  essas  pregações religiosas,  de  forte  disciplina corporal,  não  podemos 
ignorar, acompanhando Antonacci, significados deste controle de expressões de musicalidades, 
tendo presente que  corpos e instrumentos musicais constituíram-se em suportes materiais das 
tradições orais, com suas percepções poéticas e políticas de mundo
22
.  
  Em segundo momento,   com a separação  entre  Estado e Igreja,  coube ao primeiro dar 
continuidade  a  essa  ação  moralizadora.  Nesse  contexto,  até  meados  do  século  XX,  tendo  em 
mente o pós 2ª Guerra, as religiões afro-brasileiras foram perseguidas pela polícia, sendo que as 
casas de culto, fossem de Catimbó, Jurema, Terecô ou Umbanda,    funcionavam de forma 
clandestina, muitas das vezes “trabalhando” de portas fechadas, ou nas matas do Canindezinho, 
Maracanaú, Barra do Ceará, entre outras, pois se não tivessem cuidados, todos os presentes na 
gira iriam “ver o sol nascer quadrado”. 
  Em outra perspectiva, importa ter presente as diferentes injunções de rituais e matrizes 
culturais africanas no Nordeste Brasileiro, segundo relato do ogã Luiz Leno: 
 
 A  nossa  cultura  de  umbanda  foi  extremamente  influenciada  pelo  terecô 
maranhense e pelo Xangô pernambucano. Temos pessoas como Zé Bruno, João 
Cobra,  pessoal  do  Codó  que  influenciaram  diretamente a  nossa  Umbanda. 
Temos  também  as  influências  espíritas,  como  toda  a  Umbanda  existente  em 
nosso país
23
. 
   
  Luiz Leno confirma a inserção histórica  do Ceará enquanto entreposto, meio caminho de 
Pernambuco e Maranhão, perspectiva que não se restringe ao contexto diaspórico da aquisição de 
escravos negros  e a circulação destes em fugas ou tráfico  interprovincial, como apontaram 
jornais analisados, mas que se insere na ressignificação em injunções e em circuitos culturais-
religiosos. 
  No contato com yalorixás, babalorixás e iniciados na Umbanda e Candomblé, tais como: 
Mãe Maneirinha, Mãe Zimá, Mãe Cleonice, Cleudo Jr, entre outros, percebemos a presença e a 
força da  Umbanda em  cidades do  interior do  Estado,  como em Senador  Pompeu,  que  o vice-
prefeito da  cidade  tem um  terreiro  de Umbanda;  além  da presença de comunidades negras 
bastante  organizadas. Segundo Olutoji Ti  Osun, a  Umbanda presente no  interior  do  Estado 
apresenta peculiaridades históricas em sua configuração e ligações, pois 
 
22
 ANTONACCI. Op. cit. p. 219. 
23
 Entrevista realizada com Luiz Leno Farias, Op. cit. 
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[...]essa  não  ligada  a  Fortaleza  e  sim  ao  Maranhão  através  das  cidades  de 
Miranda,  Codó  e  Nazaré  da  Farinha,  usando  duas  pessoas:  Zé  Bruno  e  Zé 
Negreiro.[...] esse contato ainda hoje é interessante no interior, você ainda vê 
essa ligação do Ceará, das comunidades de terreiros com essa concepção de 
culto do Codó. Você pode encontrar isso nos pontos cantados na Umbanda e 
principalmente na quase negação da figura do índio cearense, [...]
24
. 
 
 
    O testemunho de Olutoji Ti Osun, tais como os de outros babalorixás e yalorixás 
confirma a existência de rotas utilizadas por esses religiosos em circuitos que ligam o Ceará ao 
Maranhão e estados da região amazônica, reforçando perspectivas de rotas, anteriormente citada, 
firmadas por africanos e seus descendentes escravizados. Rotas, posteriormente utilizadas pelos 
líderes religiosos e iniciados das religiões afro-brasileiras. 
  Ao  nos  reportarmos  a  obras  que  situem  as  religiões  afro-brasileiras  no  Ceará,  que 
informem acerca desses circuitos, deparamo-nos com relato de Roger Bastide, em “As Religiões 
Africanas no Brasil” onde, apoiado em carta de Joaquim Alves, considerou: 
 
Certamente encontramos na capital do Ceará e em algumas regiões do sertão o 
termo macumba, que incida uma influência africana, e mesmo nome de orixás, 
como  Xangô  ou  Ogum;  todavia  essas  divindades  tornaram-se  “senhores”  ou 
“encantados”; nesta “linha africana” como também na “linha cabocla”, utilizam-
se a aguardente e  o fumo, o  charuto ou o cigarro e quando desce  um guia,  o 
aparelho (isto é o médium) canta os versos que lhe correspondem
25
. 
 
 
   Nessa busca por espaços de autonomia e sociabilidades religiosas de matrizes africanas 
no Ceará, memórias e relatos de candomblecistas, como Cleudo Junior (1999), sustentam bases 
destes circuitos de religiosidades afrodescendente 
 
o deslocamento de yalorixás que foram do Ceará para o Rio de Janeiro e vice-
versa, tais como Mãe Júlia, Mãe Nenê, entre outras, que criaram uma religião 
diferente do Catimbó;  era uma Umbanda codificada. Havia iniciações, livros 
onde eram feitas orações, e todo um organograma diferente do Terecô
26
. 
 
 
 
24
 Entrevista realizada com Cleudo Júnior – Olutoji Ti Osun, no dia 14/01/2008 em Fortaleza-Ce. 
25
 BASTIDE, Roger. Lês  Religios Africaines Au Brasil: vers une sociologie  des interpénétrations de civilisations. 
Paris: Press Universitaire de Frande, 1960. p. 248. 
26
 Entrevista com Cleudo Pinheiro de Andrade Júnior, conhecido como Olutoji, em 20/11/1999, em Fortaleza-Ce. 




[image: alt]  58
 

  O relato de Cleudo Junior, além de indicar para intensas incorporações históricas entre 
religiosidades na  Amazônia
27
, corrobora  com  testemunhos de Pordeus Jr.
28
,  segundo  os  quais, 
Dona Júlia Barbosa  Condante, mais conhecida como  Mãe Júlia, nascida em Portugal, instalou 
seu primeiro terreiro em Fortaleza no ano de 1948, no bairro do Benfica. A mesma foi para o Rio 
de Janeiro em 1952, onde fez sua iniciação na Umbanda e, ao regressar ao Ceará, trabalhou na 
decodificação  dos  ensinamentos,  registrando  sua  casa  na  polícia  como  Federação  Espírita 
Cearense de Umbanda, da qual foi fundadora, tendo redigido seus estatutos. Ainda segundo Mãe 
Júlia: de lá para cá a umbanda cresceu no Ceará, onde fiz mais de trezentos filhos de santo
29
. 
  Conforme Pordeus Jr.
30
 é importante observar as tentativas de legitimação da macumba 
cearense, que passou a utilizar o nome de Umbanda, da mesma maneira como a Umbanda utiliza 
a  denominação  espírita.  Constituem,  assim,  redes  similares,  que  permitem  apreender  a  maior 
aceitação do Espiritismo Kardecista. Importa frisar que essa linhagem de espiritismo teve grande 
destaque no Estado do Ceará, através do médico cearense Adolfo Bezerra de Menezes. 
  É  de  notar,  por  parte  de  pais  e  mães-de-santo  que  viveram  o  período  de  perseguição 
policial,  associado  ao  processo  de  legitimação  do  Espiritismo  de  Umbanda,  um  silêncio  com 
relação  às  práticas  religiosas  existentes  anteriormente.  A  própria  Mãe  Júlia,  em  entrevista 
realizada em  1979  a  Ismael  Pordeus  Jr.
31
,  afirmou  ter sido  iniciada pelo  pai-de-santo Juremal 
Lima Verde, não informando em que tipo de culto foi iniciada. 
  Atitudes como  estas  denotam a política  do silêncio,  isto é  o silenciamento
32
, deixando 
perceber  que,  em  face  de  sua  dimensão  política,  o  silêncio  pode  ser  considerado  tanto  como 
parte  da  retórica  de  dominação  (a  da  opressão) como  de  sua contrapartida,  a  retórica  do 
oprimido (a  da resistência)
33
. Perspectiva que leva a problematizar as múltiplas dimensões do 
ato de recordar e a bem conhecida censura de recordações incômodas, fazendo compreender que 
as  versões  do  passado  que  as pessoas trazem,  possibilitam    interpretar  fios  que  entretecem  as 
relações sociais vividas e disputadas. 
 
27
  Desde  a  seca  de  1877  a  imigração  de  cearenses  para  o  Maranhão  e  Estados  da  Amazônia  foi  corrente,  como 
evidenciam passagens dos jornais anteriormente citados. 
28
 PORDEUS JR. Ismael. Umbanda: Ceará em Transe. Fortaleza: Museu do Ceará, 2002. 
29
 Entrevista com Mãe Júlia, realizada pelo antropólogo Ismael Pordeus Jr. em 1978. In PORDEUS JR. Op. cit. 
30
 Id. Ibid. 
31
 Id. Ibid. 
32
 ORLANDI, Eni Puccinelli. Op. cit. p. 30. 
33
 Id. Ibid. p. 31. 




[image: alt]  59
 

  Em  entrevistas  com  as  yalorixás  Zimar  Ferreira  da  Silva,  mais  conhecida  como  Mãe 
Zimá, do terreiro de Umbanda “Ogum Mejê”;  Maria Pereira de Santana, mais conhecida como 
Mãe Maneirina, da Casa de Umbanda Rei do Cangaço e com Cleonice Maria dos Santos, mais 
conhecida como Caboquinha de  Pena, do  Centro de  Umbanda Ogum Beira  Mar 
34
,  tivemos  a 
possibilidade  de  perceber  melhor  o  esquecimento  de  nomes  de  terreiros  e  cultos  anteriores  a 
consolidação da Umbanda no Estado, evidenciando a existência de um universo permeado por 
tensões. 
   Dos testemunhos também emerge a problemática da perseguição policial, do preconceito 
existente  contra  os  umbandistas  e  candomblecistas,  discriminados  e  identificados    como 
macumbeiros, feiticeiros, discípulos do diabo, charlatões, etc, por diversos setores da população, 
principalmente  pelas  igrejas  pentecostais  e  neopentecostais,  que  promovem  verdadeiras 
“cruzadas” de perseguição aos terreiros, principalmente os mais simples e com menos recursos 
financeiros, como no relato abaixo: 
 
As igrejas pentecostais e neopentecostais são muito influentes nesse combate à 
magia  africana  pobre,  popular;  porque  é  mais  fácil  você  combater  o 
macumbeiro  na ponta  da rua que toca  tambor e  se incorpora  com o  negro 
Gerson, do que você combater uma roça de Candomblé com iniciados e clientes 
que são  juiz, promotor  de justiça,  que tem vários carros  na porta.  Então o 
combate das igrejas neopentecostais e pentecostais é muito mais em cima dessas 
entidades e desses terreiros [...] de Terecô, de Umbanda [...]
35
. 
 
  Entre outros fatores, o testemunho acima, evidencia a intolerância religiosa existente em 
todo  Brasil,  mas  no  caso  particular  do  Ceará,  contra  as  religiões  afro-brasileiras,  onde 
constantemente, nos bairros da periferia da grande Fortaleza e no interior do estado, percebemos 
perseguições,  que  tem  como  alvo  predileto,  principalmente  os  terreiros  ou  roças  menos 
estruturados  e  com  menores  condições  econômicas,  que  tem seus  iniciados e  participantes 
verbalmente ridicularizados e publicamente difamados frente à comunidade do bairro. Sem 
perder  de  vista  que  sofrerem  “ataques”  físicos  e  campanhas  que  utilizam  os  meios  de 
comunicação como veículo. Nesse sentido corrobora as  observações  de Vagner  Gonçalves,  ao 
comentar: 
 
 
34
 Entrevistas realizadas nos respectivos centros de Umbanda em Fortaleza-Ce entre os dias 27 e 29/01/2008. 
35
 Conforme testemunhos de Cleudo Junior e Luiz Leno, realizados nos dias 14/01/2008 e 17/01/2008 em Fortaleza-
Ce. 
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Verifica-se no Brasil das últimas décadas um  acirramento dos ataques das 
igrejas  neopentecostais  contra  as  religiões  afro-brasileiras  [...]  Esse  ataque  é 
resultado de vários fatores, entre os quais podemos destacar: disputa por adeptos 
de uma  mesma
 origem socioeconômica, o tipo de cruzada proselitista 
adotada pelas  igrejas  neopentecostais  –  com  grandes investimentos  nos 
meios de comunicação , que arregimentam um número cada vez maior de 
“soldados de  Jesus”  –  e,  do  ponto  de vista  do  seu  sistema  imbólico,  o 
papel que as entidades afro-brasileiras e suas  práticas desempenham na 
estrutura  ritual  dessas  igrejas  como  afirmação  de  uma  cosmologia 
maniqueísta.
36
 
 
  Na  fala  de  yalorixás,  babalorixás  e  do  povo-de-santo  entrevistado  percebemos  as 
inúmeras problemáticas existentes entre as diferentes denominações religiosas, como também as 
recorrentes mutações sofridas pela Umbanda cearense, em circuitos nacionais e internacionais, 
visando maior legitimação e mecanismos de enfrentamento das dificuldades vivenciadas em seu 
cotidiano. Dentre  estas, o  constante  processo de  migração de pais  e mães-de-santo  para o 
Candomblé.  Fenômeno  que  está  longe  de  um  consenso,  evidenciando  a  continuidade  de 
movimentos  diaspóricos  nesta  religião  de  ancestrais,  divindades e  fiéis itinerantes  que, em 
comum,  lutaram  e  lutam,  apesar  da  repressão,  desqualificação,  discriminação  e  um  contínuo 
processo  de  exclusão,  pela  manutenção  de  suas  identidades  em  diálogos  com  o  mundo 
contemporâneo. Tais processos, analisados neste estudo em trânsitos nacionais e internacionais, 
evidenciam a  marcante presença de Candomblés  em solo cearense, reafirmando nossa herança 
religiosa africana e dinâmicas da “tradição viva”, conforme Hampâte Ba. 
 
2. No caminho das roças de Candomblé na grande Fortaleza 
 
2.1. Laroiê Exu: uma casa de Angola em Messejana e os primeiros visitantes 
 
  No  que  se  refere  a  memórias  do  Candomblé  no  Ceará,  segundo  relato  de  iniciados  e 
babalorixás, como Cleudo Junior: 
 existiu uma casa de nação Angola do Sr. Feliciano, que era do bate folha, se eu 
não me engano, o bate folha era uma casa tradicional do Angola de Salvador. 
Essa  casa  é  de  mais  ou  menos  1950,  ele  iniciou  uma  senhora  chamada  Mãe 
Nenê  do Oxossi,  conhecida como  Quissassa.  Além  dessa,  havia
 D. Iraciana, 
 
36
 SILVA, Vagner Gonçalves da. Prefácio ou notícias de uma guerra nada particular. Os ataques neopentecostais às 
religiões afro-brasileiras e aos símbolos da herança africana no Brasil. In: ___________(org). Intolerância Religiosa: 
Impactos do Neopentecostalismo no Campo Religioso Afro-brasileiro. São Paulo: Editora da USP, 2007, p. 9, 10. 
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Querubina,  Rosinha  (que  era  mãe  pequena  da  casa),  que  eram  da  família-de-
santo da casa de seu Feliciano, que existiu em Messejana. Esssa casa é anterior 
ao Ilê Igba
37
. 
 
 
Conforme  Cleudo  Junior, a  referida casa  não  teve  continuidade  após a  morte  do Sr. 
Feliciano,  vindo a  desaparecer. Indagado sobre os  indícios  da real  existência dessa  casa  de 
Candomblé Angola, o mesmo afirma: li no jornal “O Povo” entre os anos de 2000 a 2003 na 
parte que fala “aconteceu há 50 anos”, a notícia sobre uma festa de Candomblé no Distrito de 
Messejana. A notícia  só falava desta festa  e pronto
38
. O babalorixá  guardou essa  reportagem, 
mas não sabia onde estava no momento da entrevista. 
O babalorixá Shell de Obaluaiê, em depoimento oral, lembra da existência de uma casa 
de Angola, do Sr. Feliciano, aberta na Messejana, mais ou menos em 1965, permanecendo em 
atividade até mais ou menos 1975: 
 
T
êm-se notícia de uma casa de Candomblé que existiu aqui por volta dos anos 60, 
mas essa casa, como poderia se falar, muito resumida talvez ao ambiente deles, 
eles  não  se  expandiram.  E  a  gente  tem  notícia  que  com  o  falecimento  do 
babalorixá  dessa  casa  o  axé  praticamente  acabou.  Esse  terreiro  era  ali  na 
Messejana, se não me engano, era onde é hoje a regional VI de Messejana
39
. 
 
Ao ser estimulado a falar sobre o conhecimento de pessoas ligadas e esse terreiro, Shell 
de  Obaluaiê  falou de  Quissassa,  Querubina,  D.  Iraciana  e  D. Rosinha,  que faziam  parte  da 
família-de-santo da casa de seu Feliciano, que as costumavam freqüentar o Ilê Igba à convite de 
Pai Deo e Pai Xavier, nas festas e iniciações. Estas mães eram conhecidas pelo povo-de-santo 
mais  antigo,  pois  freqüentavam  terreiros  de  religiões  de  matrizes  africanas  existentes  em 
Fortaleza e em todo o Ceará. Chegou a nos ofertar fotografias dessas Ialorixás, tiradas na ocasião 
de uma saída-de-santo, realizada no Ilê Igba, como podemos ver. 
  
 
37
 Entrevistas realizadas em 20/11/1999 e em 12/12/2007, em Fortaleza-Ce. 
38
 Id. Ibid. 
39
 Entrevista realizada com Derisval Silva Santos, conhecido como Pai Shell de Obaluaiê, em 28/12/2007, no Ilê Igba 
Possum Azeri, em Fortaleza-Ce. 
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Foto 1: Arquivo pessoal do Ilê Igba 
 
 
 
 
   
Foto 2: Arquivo pessoal do Ilê Igba 
 
  Na foto nº 1 observa-se Quissassa à esquerda e Querubina à direita, em uma cerimônia de 
saída de Yaô, no Ilê Igbá Possun Azeri, provavelmente em 1977. Já na foto nº 2 observa-se, no 
centro, Expedito, o primeiro yaô do Ilê Igbá, com D. Iraciana à esquerda e D. Rosinha à direita. 
Essas  fotos  revelam  amizades  e  formas  de  comunicação  entre  os  terreiros  de  Candomblé 
existentes em Fortaleza, pois os babalorixás do Ilê Igba convidavam essas iniciadas, que faziam 
parte do terreiro Angola  do Sr. Feliciano, para  participarem  da saída de  santo de  seu yaô, 
evidenciando ligações,  laços  entre  as casas,  apesar de  pertencerem a  nações  diferentes.  Nesse 
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sentido,  não  colocam  dúvidas quanto  a  existência  deste  terreiro  de  Candomblé  Angola,  que 
possuía vários iniciados e um funcionamento regular, com certa visibilidade no Ceará, a ponto de 
ser lembrado pelos babalorixás e yalorixás mais antigos e ter sua festa noticiada em jornais de 
circulação no Estado. 
  Segundo  Cleudo  Junior
40
,  Mãe  Nenê  do  Oxossi  (conhecida  como  Quissassa),  filha-de-
santo do Sr. Feliciano,que chegou a conhecer no início dos anos 80, era mãe-de-santo de nação 
Angola,  chegou  a  construir  uma  roça  de  Candomblé,  próximo  ao  cemitério,  na  Pajuçara,  no 
município de Maracanaú, tendo ficado pronta em 1983. Mas a casa não chegou a ser inaugurada. 
Todavia, Quissassa iniciou muitas pessoas no Ceará, mas era tudo muito secreto e na maioria 
das  vezes,  escondido sob  o  véu da  Umbanda ou de  outra expressão  religiosa, ou então  eram 
guardados dentro das chácaras dos subúrbios que não eram vistos. 
  O relato deste babalorixá evidencia preconceitos e tensões existentes, no que se refere ao 
Candomblé  no  Ceará,  além  de  estratégias  de transgressão utilizadas,  como  a  camuflagem  sob 
designações religiosas que já  possuíam maior legitimidade ou o  “escondimento” dentro  de 
propriedades particulares localizadas em regiões fora do perímetro urbano e com bastante área 
verde.  Importa ressaltar  contatos  e  meios  de  comunicação  com  orixás,  inquices e  voduns, 
aparente silêncio, revelador que [...] no discurso religioso, em seu silêncio, “o homem faz falar a 
voz de Deus”
41
 
  Há referências,  entre os mais antigos babalorixás e iniciados - os chamados viajantes - 
que vieram para o Ceará, de casos interessantes, como o de uma negra baiana, do culto Nagô-
Vodum, chamada Iraciana de Santana, que implantou, nos anos 70,  uma rede de 12 baianas que 
vendiam acarajé, sendo iniciadas no Candomblé, 
 
 mas parece que no nosso histórico alimentar não pegou muito o acarajé e elas 
acabaram  aos  poucos  desaparecendo,  mas  ainda  existem  algumas,  não  sei  a 
quantidade, mas não foi uma figura que conseguiu se criar enquanto elemento 
importante na cultura do Ceará 
42
. 
   
 Dona  Iraciana  de  Santana,  iniciou,  no  Ceará,  pessoas  “no  santo”,  mas  após  seu 
falecimento, deixou, como raiz , a casa do Logum, de Mãe Valéria de Logum-edé, que foi  por 
 
40
 Entrevista realizada no dia 14/01/2008 em Fortaleza – Ce. 
41
 ORLANDI, Eni Puccinelli. Op. cit. p. 30. 
42
 Idi.Ibid. 
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ela iniciada em 1973. Esse terreiro de candomblé chama-se  Ilê Axé Omotifé (significa filhos do 
amor),  e  está  localizado  em  Messejana,  próximo  ao  Conjunto  Palmeiras.  Atualmente  Mãe 
Valéria de Logum tem obrigação de santo com Pai Leo Ogundaré, de São Paulo. 
Outra viajante lembrada é uma senhora do Xangô, chamada Netinha ou Detinha, que teria 
sido  a  primeira  pessoa  iniciada  no  Ceará,  mas  não  sabem  dizer  que  destino  tomou,  pois  não 
pertence mais  à comunidade  cearense. Não sabem  também  precisar  quem a  iniciou e  onde 
ocorreu  sua  “feitura”.  Além  dessas  viajantes,  o  povo-de-santo  cearense  lembra  de  Valter  de 
Logum-edé, entre outros, de diferentes nações de Candomblé
43
. O que se sabe mesmo é que a 
primeira casa de Candomblé instituída no Ceará e que permanece em atividade até hoje, é o Ilê 
Igba Possum Azeri. 
 
2.2. Ilê Igba Possun Azeri 
 
  Ilê Igba Possun Azeri, reconhecido pela comunidade de santo cearense como a primeira 
casa  de  Candomblé  instituída  no  Ceará,  tem  trajetória  marcada  por  circuitos  trilhados  em 
constantes deslocamentos. Foi iniciado por dois homens que, de diferentes lugares geográficos, 
personalidades  e  temperamentos,  construíram  uma  família-de-santo,  que  se  espalhou  em  rotas 
nacionais e internacionais, sendo considerados os grandes iniciadores no santo. Contar a história 
do Ilê Igba é contar a história desses dois babalorixás e de uma extensa prole, que os chamavam 
de Pai Deo e Pai Xavier. 
 
2.2.1. Ora yeyê ô: Pai Deo da Oxum 
 
  Dermeval  Silva  dos  Santos,  conhecido  Pai  Deo  da  Oxum,  ou  simplesmente  Pai  Deo, 
como costumava ser chamado por seus inúmeros filhos-de-santo, nasceu em Itabuna, no estado 
da Bahia, no dia 06 de Junho de 1946. Segundo Shell de Obaluaiê, 
 
 
 ele foi criado como um menino de rua, indo parar no Rio de Janeiro aos 18 
anos. No RJ ele conheceu um militar que detestava Candomblé, indo trabalhar 
limpando  o  jardim  da  casa  desse  militar  que  acabou  o  adotando  como  filho 
 
43
 Cf. vários autores pesquisados, o termo Candomblé, denominado primeiramente Kandomlile, é de origem banto e 
significa culto, louvor, reza, oração ou invocação. 
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legítimo, daí a sede de meu pai criar filhos dos outros. Eu tive a oportunidade 
dele me confidenciar em certo momento da vida da gente essa história dele 
44
.
 
 
 
No  Rio  de  Janeiro,  Demerval  começou  a  freqüentar  terreiros  de  Candomblé, 
posteriormente, casou com a irmã desse militar, Francisca, que era cearense, mas morava com o 
irmão  no  Rio  de  Janeiro,  vindo  para  Fortaleza  com  seu  pai-cunhado.  Em  1968, adotou  seu 
primeiro  filho  Nerisvaldo;  no  ano  seguinte,  em  1969,  adotou  seu  segundo  filho  Derisval, 
voltando em seguida para o Rio de Janeiro. Nesse mesmo ano, a 18 de outubro, foi recolhido no 
ronkó para sua iniciação no santo, passando seis meses, sendo que sua saída-de-santo ocorreu a 
19 de março de 1970, sendo “feito” pelo babalorixá Miguel Grosso
45
, também conhecido como 
Miguel Deuandá, que segundo o babalorixá Shell de Obaluaiê, era filho-de-santo do babalorixá 
Joãozinho da Goméia
46
. 
  Da união de  Pai Deo  e  Francisca nasceu Heleoise, filha biológica do casal, que depois 
adotaram Erisvaldo e  posteriormente, Natália, filha caçula do  casal. Dos  cinco filhos,  três são 
feitos-no-santo no período do nascimento da casa de Candomblé: o primeiro a ser “raspado” foi 
Derisval, aos  oito  anos  de  idade, por  motivos de  saúde,  seu  orixá  de  cabeça é  Obaluaiê, com 
digina  Mabareji,  atual  babalorixá  da  casa,  mais  conhecido  como  Shell  de  Obaluaiê. 
Posteriormente, foram “raspados” Nerisvaldo, filho de Ágüe (orixá muito cultuado no Jeje), com 
digina  Orumalé, atual  babalosain  do terreiro  e Heloise,  filha  de  Xangô, com  digina  Ibaloji, 
conhecida como Lu de Xangô, atual yakekerê do Ile Igba. 
  Segundo Shell de Obaluaiê, meu pai  nunca obrigou  nenhum filho  a  fazer  santo,  talvez 
esses mais velhos por fazerem parte do nascimento da casa. Eu fui iniciado aos oito anos por 
 
44
 Entrevista realizada com Derisval Silva dos Santos, no terreiro Ilê Igba no dia 28/12/2007. 
45
 Miguel Arcanjo Paiva, conhecido por vários apelidos Miguel de Tempo, Miguel Grasso e por  seu Orunkó 
Deuandá, foi  um babalorixá de  Candomblé iniciado por Olegário  de  Oxum no terreiro da Goméia na  Bahia,  casa 
cedida pelo conhecido babalorixá Joãozinho da Goméia. Muitos o chamavam de Miguel Deuandá de Yemanjá. 
46
  João  Alves  Torres  Filho,  conhecido  como  Joãozinho  da  Goméia,  babalorixá  do  Candomblé  Bantu,  de  nação 
Angola, nasceu em 27 de março de 1914, na cidade de Inhambupe, a 153 km de Salvador, Bahia e morreu em 19 de 
março de 1971 em São Paulo, durante uma cirurgia para retirada de um tumor cerebral. Foi feito no santo no dia 21 
de dezembro  de 1931.  Não era  considerado pela  elite dos  candomblés baianos como  um sacerdote  sério e  de 
legitimidade.Não concordava muito com as mães-de-santo da época, coma qual teve inúmeros atritos e desavenças. 
No seu terreiro no bairro de São Caetano, na Rua da Goméia, na Bahia, a qual deu origem ao nome popular do seu 
axé, tocava indiferentemente angola e ketu, o que contribuía para aumentar o escândalo em torno de seu nome e para 
relacionar seu nome e culto ao Nagô-Vodum. Em 1948, despediu-se de Salvador e mudou-se para o Rio de Janeiro 
onde abriu casa na Rua General Rondon nº 360, em Duque de Caxias, Baixada Fluminense. Em 1966 voltou a Bahia 
e deu obrigação com Mãe Menininha do Cantois. Segundo Mãe Tolokê de Logunedé, ele foi fazer a obrigação de 
tirar  mão de  vumbe e fazer  suas bodas de  prata. Era filho  de  Oxossi  com Iansã, e uma das acusações freqüentes 
desferidas contra ele era a de cultuar entidades estranhas ao Candomblé, como era o caso de um caboclo que possuia 
chamado Pedra Preta, daí muitos também o chamarem de João da Pedra Preta. 
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questões de problemas de saúde, isso deu cabimento para que os outros fossem iniciados 
47
. A 
filha  caçula  de  Pai  Deo,  Natália,  foi  iniciada  anos  depois,  mas  por  Shell  de  Obaluaiê,  sendo 
assim sua irmã biológica e filha-de-santo. O único que não foi iniciado até hoje foi Erisvaldo. 
  O babalorixá Deo da  Oxum, após  a  morte  de seu  pai-cunhado  em  1969,  resolveu, 
juntamente  com  sua  esposa  Francisca  (Francisquinha),  também  conhecida  na  comunidade-de-
santo como Mãe Cota, vender a casa no Rio de Janeiro e mudar para Fortaleza, onde conheceu 
José  Xavier  de  Oliveira  e,  após  alguns  anos,  fundaram  O  Ilê  Igba  Possun  Azeri.  Homem  de 
grande amor e  compromisso com os Orixás, Pai  Deo viajou por  muitos estados  brasileiros 
divulgando a cultura negra, a religião dos orixás, lutando contra preconceitos e raspando muitos 
filhos-de-santo. Após sua longa itinerância retornou às terras cearenses, vindo a falecer em 09 de 
Agosto de 1997, com 51 anos de idade. 
 
 
 
 
Foto 3: Pai Deo da Oxum (Arquivo pessoal do Ilê Igba) 
 
47
 Id. Ibid. 
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2.2.2. Atotô: Pai Xavier de Omolu 
 
  José Xavier de Oliveira, mais conhecido como Pai Xavier d’Omolu nasceu em Itapipoca, 
no Ceará, no dia 30 de Outubro de 1932. Era soldado da Polícia Militar do Estado, função que 
exerceu  durante  33  anos.  Foi  casado  e  tinha  sete  filhos  biológicos,  conforme  relato  de 
Nerisvaldo: 
 
Pai  Xavier  trabalhava como guarda  da  polícia  militar,  no  trânsito,  ocasião na 
qual conheceu meu pai Deo, que havia vindo do Rio de Janeiro para Fortaleza, 
porque  minha  mãe  era  cearense.  Meu  pai  Deo  pediu-lhe  uma  informação  de 
onde era uma determinada rua;  a partir de então começou uma longa amizade 
entre eles
48
. 
   
José Xavier, através  de Pai  Deo, teve contato com o  Candomblé, tornando-se abiã, 
posteriormente foi  iniciado,  sendo  recolhido  no  ronkó  em  setembro  de  1974,  passando quatro 
meses,  sendo  que  seu  orixá  deu  orunkó (gritou)  no barracão  em  sua  saída, no  dia  14  de 
Dezembro de 1974. Foi feito-no-santo no Rio de Janeiro, pelo Babalorixá Miguel Deuandá,  o 
mesmo babalorixá que “raspou” pai Deo da Oxum. 
  Os filhos  biológicos de  Pai Xavier,  a  seu tempo,  foram iniciados  nos  orixás.  Dos  sete, 
quatro foram “raspados” por pai Deo; José que é Axogum da Oxum; Guel Nasser, que é filho de 
Xangô e atualmente o baba kekerê do Ilê Igba; Gualcei, que é filho de Omolu e tem terreiro de 
Candomblé no município de Russas, no Ceará; Graça, que foi iniciada e tem orunkó de Ginaré, 
mas atualmente não está mais no santo, pois deixou o Candomblé e participa da Igreja Católica, 
no movimento da Renovação Carismática. Suas filhas Geovânia, Gláucia e Grazielle, não foram 
iniciadas. 
 
 
 
48
 Entrevista realizada com Nerisvaldo Silva dos Santos no dia 27/12/2007, na Ilê Igba em Fortaleza-Ce. 
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Foto 4: Pai Xavier de Omolu (Arquivo pessoal do Ilê Igba) 
 
 
  O babalorixá Xavier d’Omolu, juntamente com Pai Deo, compraram um terreno na Rua 
Campo  Maior,  no bairro  da  Serrinha,  em Fortaleza  e passam a  morar no  mesmo, construindo 
uma  casa  e dando  início  às  suas  funções  no  santo  e à  construção  do  barracão  do  Ilê Igba. 
Segundo Mana de Oxossi, Pai Deo e Pai Xavier ainda não tinham idade suficiente porque eles 
eram  novos  no  santo  e  ainda  não  tinham  tomado  a  maioridade  deles,  mas  iniciaram  as 
atividades aqui por volta de 1974 
49
. 
  Os toques de Candomblé eram realizados, inicialmente, na própria casa onde moravam, 
posteriormente em uma quadra improvisada, depois o barracão foi construído lentamente, com 
chão em barro batido e com a ajuda da comunidade-de-santo. Segundo Shell de Obaluaiê, Pai 
Deo  e Xavier não  tinham grandes  clientes, as coisas eram custeadas  por eles,  e isso teve 
conseqüência  na  vida  de  todos  nós,  pois  éramos  privados  de  algumas  coisas  aqui  dentro  da 
nossa própria casa em que morávamos, pois tudo era para o barracão...
50
. 
  Interessa  observar  os  relatos  acerca  do  início  do  Ilê  Igba  e  da  atuação  dos  dois 
babalorixás,  e  perceber  como  deve  ter  sido  motivo  de  celeuma,  na  comunidade-de-santo 
 
49
 Entrevista realizada com Arislene Rodrigues Lima no dia 03/01/2008 em Fortaleza-Ce. 
50
 Entrevista realizada no dia 28/12/2007 no Ilê Igba, em Fortaleza-Ce. 
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cearense,  os  dois  darem  inícios  a  seus  trabalhos  sem  terem  ainda  os  sete  anos  de  santo 
necessários para o exercício das funções religiosas. Também  importa não perder de vista como, 
em cada terreiro de Candomblé, desenvolve-se um sentimento de pertença a uma família, cujos 
dirigentes  são  responsáveis  pelo  culto  aos  orixás  e  transmissores  do  axé  do  terreiro;  que,  ao 
investirem  o  axé  na  iniciação  de  novos  adeptos  à  religião,  estão  congregando  e  ampliando  a 
família  religiosa,  que  passa  a  ser  constituída  de  filho(a)s-de-santo,  sobrinho(a)s-de-santo, 
irmão(ã)s-de-santo, neto(a)s-de-santo. 
  Mais que abrir casas, constituíam redes de solidariedade, locus sagrado e familiar, frente 
intolerâncias de uma vida urbana que sempre foi pautada pela assepssia frente aos desenraizados 
e  expulsos  pela  seca,  como  pelos  “abolidos”  de  todas  as  instâncias  sociais dominantes.  Em 
espaços  propícios  para  o  desenvolvimento  de  valores  e  práticas  que  possuem  como  base 
vivências  inspiradas  em  cosmogonias  africanas,  a  entre-ajuda  mútua  foi  fundamental,  não 
excluindo porém tensões e embates existentes nas relações sociais vividas interna e externamente 
à comunidade dos terreiros. 
  O primeiro filho-de-santo iniciado por pai Deo e Pai Xavier, no Ilê Igba, foi Expedito
51
, 
também conhecido por Dancolê, que é do Vodum Bessem, típico do Jeje. Foi o primeiro yaô da 
casa e sua saída de santo aconteceu em 30/07/1977. Segundo Cleudo Junior: 
 
Joãozinho da Goméia iniciou Miguel Grosso, também conhecido como Miguel 
Deuandá, que iniciou Deo e Xavier, que iniciaram no Ceará mais de cem 
pessoas  sob  a  bandeira  do  Nagô-Vodum.  Antes  do  ketu  essa  casa  dominava. 
Atualmente, o Ceará tem mais de vinte casas consideradas de Candomblé, 
dessas mais ou menos 40% tiveram ligações com a casa de Deo e Xavier 
52
. 
   
  O Ilê Igba  é um terreiro  de Candomblé Nagô-Vodum, que segundo alguns babalorixás 
cearenses, como Cleudo Junior - Olutoji e Shell de Obaluaiê , dentre outros, teve difusão com o 
babalorixá Joãozinho da Goméia, iniciado em Angola, mas que tinha casa Nagô-Vodum
53
 no Rio 
de Janeiro, na Baixada Fluminense, onde tocava para santos de todas as nações. Segundo Shell 
de Obaluaiê: 
 
51
 Atualmente Expedito é doutor em Filosofia e professor universitário em Fortaleza, na época em que foi iniciado 
era carteiro da ECT. O mesmo possui dupla cidadania brasileira e italiana. 
52
 Entrevista realizada no dia 14/01/2008 em seu terreiro Ilê Asé Omi Arim Ma Sún, em Fortaleza-Ce. 
53
 Para alguns babalorixás o Nagô-Vodum não é uma nação, mas sim uma raiz, mas cf. Capone, “ o Candomblé é 
dividido em nações: nagô, ketu, efon, ijexá, nagô-vodum, jeje, angola, congo, caboclo....”. In: CAPONE, Stefânia, 
Op. cit. p. 14 (nota de rodapé). 
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O  Nagô-Vodum  surgiu por  volta da  década  de  30  com o  Sr.  Joãozinho  da 
Goméia, porque ele era angoleiro, mas ele iniciava as pessoas também na nação 
ketu, porque seu  Joãozinho era filho de Jubiabá, era um angola caboclo, mas 
ele  tomou  bori  dentro  do  Cantois  com  Mãe Menininha.  E  meu avô  Miguel 
Deuandá nasceu dentro da Goméia, mas o pai-de-santo dele não era angoleiro, 
era  seu Olegário da Oxum. É muito difícil falar da vida de santo de meu avô, 
porque seu  Olegário não teve  assim  um destaque  muito grande nessa  vida de 
santo dele [...] Quando meu avô foi para o Rio de Janeiro, porque ele tinha casa 
de Candomblé em Salvador. No Rio de Janeiro ele criou essa situação, nos anos 
50  temos  relatos  dele  falando,  ele  gostava  muito  de  falar:  Eu  sou  Nagô-
Vodum”
54
. 
 
 
Ao  indagarmos  como  foi  possível,  dentro  de  uma  mesma  casa  de  Candomblé,  tocar  e 
iniciar filhos de nações diferentes, como era vivenciado esse processo, Shell comentou: 
 
O meu avô, ao chegar uma pessoa na casa dele uma pessoa, quando ele abrisse 
o jogo dele, ele olhava, achava que devia raspar no Angola ele raspava, tinha 
conhecimento para isso; da mesma forma ele raspava pessoas no Ketu, também 
tinha conhecimento pra isso e raspava o pessoal também  na nação de Jeje, que 
era uma nação que ele gostava muito; daí então até o surgimento do nome dessa 
casa que uma coisa já vem ligada a outra, porque o nome do Ilê Igba ser axé 
Possum Azeri, pois Possum é uma qualidade de Obaluaiê e Azeri que é Iemanjá 
no Jeje
55
 
   
  Ao conversarmos, na grande Fortaleza, com inúmeros babalorixás, yalorixás e iniciados 
acerca do Nagô-Vodum, percebemos um clima de muitas dúvidas e conflitos em torno da 
possibilidade e  legitimidade de  um  terreiro  de  Candomblé  tocar  e  iniciar  filhos-de-santo  de 
nações  diferentes.  Muitos  dos  entrevistados,  ao  dizerem  isso  ser  impossível,  recorriam  ao 
conceito de tradição, de fidelidade à nação, afirmando que isso era qualquer coisa, menos 
Candomblé  “sério”.  Consideravam,  ainda,  que  isso  era  fruto  da  concorrência  no  mercado 
religioso  e  da  ganância  de  querer  “abarcar”  o  maior  número  possível  de  filhos,  e 
consecutivamente,  de  recursos  para  si.  As  opiniões  e  divergências,  muitas  vezes  inflamadas, 
expõem  dúvidas,  desconhecimento,  magoas  e  sérias  tensões  no  campo  de  forças  das  relações 
religiosas vividas.   
   No  processo    de  hegemonia  dos  Candomblés  de  nação  Ketu  baiano,  denominado 
nagocracia, um clima de tensão instalou-se no seio das comunidades de Candomblé brasileiro, no 
 
54
 Entrevista realizada em 28/12/2008 em Fortaleza-Ce 
55
 Id. Ibid. 
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que  se  refere  à  reconstrução  da  tradição  e  das  relações  de  poder.  Foi-se  criando,    no  campo 
religioso, a construção de um modelo ideal de ortodoxia, identificado com o culto nagô. 
  O  Candomblé  cearense  não  ficou  isento  dessas  contendas  que  procuravam  criar  uma 
noção  de  cultos  “puros”  e  “degenerados”,  visando  a  supremacia  do  Candomblé  nagô.  Com  o 
surgimento de casa de nação Ketu no Estado, o Ilê Igba foi constantemente questionado acerca 
de sua real nação, sendo muita das vezes taxado de “Axé de salada”. Segundo Shell de Obaluaiê: 
 
O  Nagô-Vodum  é  uma  raiz que  cultua  todos  os  orixás de todas  as nações 
juntas. Há muitos questionamentos em cima disso, porque os tradicionais, essas 
casas  tradicionais  não  aceitam  muito  essa  raiz  por  questões  ideológicas  [...] 
mas afirmo que o Ilê Igba é uma casa de Nagô-Vodum
56
. 
 
 
  Conforme relatos de Nerisvaldo e Lu de Xangô, pai Deo costumava responder às críticas 
ao  Nagô-Vodum
57
,  dizendo:  não  somos  um  axé  de  uma  bandeira  só
58
. Shell  de  Obaluaiê 
ponderou 
Meu  pai iniciou muitas  pessoas  no Ketu, muitas  no Jeje e muitas no Angola, 
uma das provas maiores de pessoas iniciadas no Jeje são os primeiros barcos, 
onde raspou Bessem que é um Vodum típico do Jeje e logo em seguida eu fui 
raspado, pois eu sou de Obaluaiê Abimagi, depois raspou Iroko [...] então aqui 
em casa não tem como ser e ter outra denominação
59
. 
 
 
56
 Id. Ibid. 
57
 Cf. Carvalho, Marcos. Gaiakú Luiza e a trajetória no Jeji-Mahi na Bahia. Rio de Janeiro: Pallas, 2006.  O Nagô-
Vodum  é  uma  referência  entre  os  Mahi  e  os  yorubas.  O  djèdjè  maxi  cultuado  em  Cachoeira  é  dividido 
principalmente em três clãs ou famílias de divindades denominadas Vodum, que são: 1) Família da Dàn – composta 
pelos  Voduns:  Besen  (Vodum  principal),  Akotokian,  Dàn  Kasú,  Dàn  Insé,  Jikú,  Kuenkuen,  etc;  2)  Família  dos 
Kaviúno  ou  Kavioso  (Hevioso)  – composta  pelos  Voduns:  Sogbo (Vodum  principal),  Gbade,  Loko,  Akarumbé 
(Akolonbe), Jokolatino, Agbetawoyó (Vodum do mar), Kpòsú, etc; 3) Família dos Nagô-Vodum – composta pelos 
Voduns (Orisá) que vieram do nagô. Divindades assimiladas  da cultura  yoruba pelos djàdjè, que são: Ògun, Oyá, 
Yemonjá, Òsun,Ode, etc. Podemos notar, também, a presença de outros Voduns pertencentes a famílias menores e 
pouco  difundidas  no  Brasil, que  acabaram  sendo absorvidos pelas  famílias maiores.  Segundo Gaiakú Luiza,  uma 
sacerdotisa djèdjè maxi pode adquirir três títulos que estão relacionados com a família à qual pertença seu Vodum 
protetor (Vodum de cabeça). Se uma sacerdotiza tem como protetor um Vodum pertencente à Família de Dàn, ela é 
denominada Mejitó (para ambos os sexos). Se seu Vodum pertencer à Família dos Kaviúno, é denominada Doné (ou 
Dote seu masculino). Se seu Vodum pertencer à Família dos Nagô-Vodum, é denominada Gaiakú (não se conhece 
seu correspondente masculino). Uma  mesma sacerdotisa pode ostentar todos os três títulos, cargos, citados acima. 
Quando ela inicia um/uma Vodunsì cujo Vodum pertença a Família de Dàn, passa a ser chamada de Mejitó por essa 
Vodunsì. Se  a  Vodunsì  iniciada for  de um  Vodum Kaviúno, a  mãe passa  a ser  chamada  de  Doné.  Se o  Vodunsì 
pertencer a um Vodum da Família dos Nagô-Vodum, está cjhamará sua mãe-de-santo de Gaiaku. Os cargos: Mejitó, 
Doné e Gaiaku são hierarquicamente iguais, possuindo o mesmo grau de importância dentro do culto. A sacerdotisa 
que possui seu cargo original inerente de seu próprio Vodum, pode adquirir outros cargos, conforme for iniciando 
Vodunsì cujo Vodum pertença a outras famílias. 
58
 Entrevistas realizadas nos dias 27/12/2007 e 24/01/2008 em Fortaleza-Ce. 
59
 Entrevista realizada em 28/12/2007 em Fortaleza-Ce. 




[image: alt]  72
 

  Pai  Deo,  além  de  “raspar”  inúmeros  filhos  em  Fortaleza,  como  Dancolê,  Oiakinamô, 
também conhecido como Tontonho, que foi o primeiro deká da casa; Olegário Obanifá, que foi o 
segundo deká da casa, atualmente montou casa em Manaus, no estado do Amazonas
60
; Mana de 
Oxossi, que foi o terceiro deká. Além de inúmeros outros babalorixás e yalorixás, que possuem 
casa  aberta  no  estado  do  Ceará,  tais  como:  Agidehy,  Silvio  Dantas,  Leda  de  Iansã,  Jorge  de 
Obaluaiê, Gualcei, Denílson, que são ebomis mas não possuem casa aberta. 
  Pai Deo também expandiu seu axé para fora do estado do Ceará, indo raspar filhos em 
Marataí, no Espírito Santo, um barco com um filho de Xangô, chamado Zé Baiano e um filho de 
Obaluaiê; em Vitória, possui um irmão-de-santo chamado Plácido, para onde viajou para raspar 
filhos na casa dele. Em Montes Claros, Minas Gerais, onde possuia familiares, foram iniciados 
vários  filhos-de-santo;  em  Valparaíso,  em  Brasília,  onde  morou  de  1992  a  1997,  estava 
montando  uma  casa  de  Candomblé,  raspando  ali  também  muitos  filhos.  Segundo  o  Ogã 
Gutemberg, Pai Deo viajava muito para Serra Pelada, no Pará, passando meses trabalhando para 
angariar fundos para a construção do Ilê Igba. 
  As constantes andanças de Pai Deo da Oxum e a polêmica em torno do Nagô-Vodum, 
fazem pensar em termos de diásporas, de deslocamentos e identidades onde o espaço, o lugar, o 
território, a natureza não são ocupados de forma aleatória, mas culturalmente. Nas diásporas, os 
corpos,  carregam  culturas,  que  se  espraiam  por  circuitos  nacionais  e  internacionais,  em 
perspectivas de rizomas que fecundam e ultrapassam fronteiras. 
  Pai Deo da Oxum também raspou filhos que não eram brasileiros e que vieram para o Ilê 
Igba para serem iniciados, como Pedro, um português iniciado ogã em 25 de Dezembro de 1988, 
Conforme testemunho de Lino de Ogum: 
 
 [...] conheci na  casa do  falecido  Marcos  da  Oxum  um português  chamado 
Pedro, não me recordo agora o sobrenome dele, ainda abiã, e ele também, e um 
tempo depois eu encontrei Pedro confirmado ogã no Ilê Igba. Hoje não sei que 
rumo  o  Pedro  possa  ter  tomado.  [...]  Pedro  era  um  engenheiro,  acho  que 
engenheiro  eletrônico,  ele  trabalhava  numa  industria  eletrônica  aqui  em 
Fortaleza, chamada FAIA, aqui em Messejana
61
. 
 
 
 
60
 Observa-se, novamente o constante trânsito religioso entre sacerdotes e iniciados em circuitos que ligam o Ceará à 
região amazônica, rotas essas instituídas por antigos africanos escravizados e seus descendentes. 
61
 Entrevista realizada com Lino do Ogum, Baba kekerê do Ilê Axé Oloyoba, no dia 18/01/2008 em Fortaleza-Ce. 
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Foto 5: Ogã Pedro (Acervo particular do Ilê Igba) 
   
  Importa observar na fotografia: a data Janeiro de 1989; Pedro, de cabeça raspada, sentado 
em cima  de  folhas,  descalço,  com  contra-Egu  nos  braços,  quelé  no  pescoço,  chocalho  no 
tornozelo, fio de contas na diagonal do tórax e no interior do barracão. Indícios de que estava 
cumprindo  período  de  obrigação  para  com  o  orixá.  A  trajetória  de  Pedro  não  é  singular, 
evidencia  a  constante  presença  de  portugueses que  moram  ou  que vem  para  o  Ceará  e  são 
iniciados nas religiões afro-cearenses. 
  Ainda no sentido desta diáspora de religiosidades africanas nas Américas, uma filha-de-
santo de pai Deo era boliviana, foi iniciada no Ilê Igba, e após alguns anos retornou a Bolívia, 
onde deu continuidade a sua vida de santo. Antes de falecer, Pai Deo viajou para Bolívia a fim de 
lhe abrir uma casa de Candomblé, ocasião em que começou a sentir os sintomas de sua doença. 
Não conseguindo concretizar seu objetivo, teve que retornar a Fortaleza, vindo a falecer a 9 de 
Agosto de 1997. Outro filho-de-santo iniciado por Pai Deo da Oxum foi Washington de Logum, 
que atualmente saiu do Ceará, residindo na Espanha, onde deu continuidade a sua vida de santo. 
Acompanhamos  os  contínuos  deslocamentos  desse  babalorixá  em  rotas  nacionais  e 
internacionais para atender seus filhos-de-santo e disseminar o culto aos orixás. 
  Babalorixás,  yalorixás e  iniciados de  Candomblé, tais como  Ogã  Gutemberg,  Mana  de 
Oxossi, Cleudo  Junior, Shell de Obaluaiê, Jorge de Oxossi,  Luiz Leno, lembram que Pai  Deo 
viajava  muito  e  trazia  sempre  novidades  de  cantigas,  de  cultos  diferentes.  Muitas  pessoas  de 
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Umbanda  começaram  a  freqüentar  a roça  do seu  Deo e  por  ele  foram  iniciados. Foram  os 
primeiros babalorixás de Candomblé, sendo muito visitados pelos terreiros de Umbanda e pelo 
povo-de-santo de todas as denominações afro-brasileiras. Todos sempre foram bem recebidos no 
Ilê Igba, e um momento de grande encontro de congraçamento era a festa do Inquice “Tempo”. 
  Pai  Deo  e  Xavier  consideravam  ser  o  contato  entre  as  casas-de-santo  de  grande 
significação,  como  congraçamentos  vitais  frente  suas  maiores  preocupações;  lutas  contra 
preconceitos  e  com  a  divulgação  de  culturas.  Assim,  surgiu  a  primeira  tentativa  de  estudar  o 
Candomblé  e  a  formação  de  pessoas  em  temas  relativos  a  história  africana  e  a  cultura  afro-
brasileira. Daí, a criação tanto do primeiro afoxé do Ceará quanto de procissão em homenagem a 
Oxalá, recordados pelo Ogã Gutemberg 
 
Havia  uma  procissão  que  saia  às  ruas    aqui  do  bairro,  ela  era  feita  em 
homenagem a Oxalá. As mulheres vestidas de baianas, os babalorixás a caráter 
e  todo o  povo  do  terreiro e  de  outros  terreiros se  vestiam  a  rigor. Era  muito 
bonita,  inclusive  muitas  das  pessoas  das  comunidades  já  tinham  tradição  em 
acompanhá-la. Logo depois o Pai Deo criou o afoxé que era do pessoal do Ilê 
Igba  com  a  participação  de  muitos  filhos-de-santo  de  outras  casas.  Havia  no 
afoxé a  união  do Ilê  Igba com o  povo das  outras casas.  O  afoxé  se  chamava 
“Filhos de Sudã”, e acontecia no carnaval, saindo dois dias, isso aconteceu por 
dois  anos,  mas  deixou  de  acontecer  por  problemas de  verbas,  inclusive  a 
prefeitura não disponibilizou a verba que ajudava. Hoje em dia nos não vemos 
mais a união entre as casas e o povo-de-santo, há muita intriga e desunião.
62
 
 
 
 
O  testemunho  do  Ogã  Gutemberg,  salienta  projetos  de  afirmação  da  cultura  afro-
brasileira em Fortaleza, além da  atitude corajosa  da comunidade-de-santo do  Ilê Igba, que, 
através do  afoxé  e  da  procissão, difundiram,  na  sociedade cearense, não  apenas  a  religião e  a 
cultura  dos  orixás,  mas  voltaram-se  para  processos  educativos  de  uma  sociedade  que, 
historicamente,  assumiu  e  assume  posturas  de  discriminação  e  exclusão  de  negros, 
afrodescendentes  e  de  suas  manifestações  culturais.  Seu  depoimento  evidencia  como 
promoveram  e fortaleceram  a integração  e os laços  de sociabilidade  entre os  membros dos 
diversos  terreiros,  apontando  ainda  para  problemas,  tensões  e  embates  existentes,  atualmente, 
entre os membros das religiões afro-cearenses. 
 
 
 
62
 Entrevista realizada com Gutemberg Sousa Novaes, conhecido como Ogã Gute, no dia 05/01/2008 em Fortaleza-
Ce. 
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Foto 6: Procissão de Oxalá (Acervo particular do Ilê Igba) 
 
  Na fotografia daquela procissão de Oxalá temos o registro da data, fevereiro de 1984; a 
presença  de  Pai  Deo  e  de  vários  membros  vestidos  de  branco  (cor  de  Oxalá),  com  trajes  e 
insignias que os identificam enquanto praticantes de Candomblé: adjá, Alá de Oxalá, panos de 
ori, turbantes, o opaxorô (cajado ritual de Oxalá), filá, colares e fios de contas, assento de Oxalá, 
contra- egu, ojás, quartinha, dentre outros. A procissão parece ter sido realizada durante a noite, 
nas ruas. 
  A criação deste primeiro afoxé de Fortaleza, denominado “Filhos de Sudã” e a procissão 
em honra de Oxalá, sugerem mudança radical entre os participantes de religiões afro-cearenses, 
ante os referenciais predominantes na sociedade cearense, articulada por ideários eurocêntricos e 
cristãos. Adeptos  de religiões e cosmogonias africanas assumiram um  eixo ontológico que 
passou a priorizar  culturas e os valores de matrizes africanas. Atitudes como estas demonstram 
que o Candomblé representa mais que uma opção religiosa, mas uma tomada de posição política. 
Seus  membros  advogam  projetos  de  construção,  afirmação  e  defesa  pública  de  tradições  de 
culturas negras. 
  Após  a morte de Pai Deo, Pai Xavier, que juntamente com ele conduzia o Ilê Igba, teve 
que assumir a Casa sem seu irmão-de-santo, 
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Após  a  morte  de  meu  pai,  pai  Xavier  contava  para  todo  mundo  ouvir,  e  as 
pessoas podem confirmar o que vou falar, que ele não duraria  muito também. E 
pai Xavier estava sadio quando meu pai faleceu. E logo em seguida, menos de 
três anos depois, ele faleceu
63
. 
 
 
  O  babalorixá  Xavier  de  Omolu  faleceu  a  15  de  Novembro  de  2000,  aos  67  anos.  Sua 
morte significou um período de fortes tensões e turbulências nesta casa de Candomblé, devido à 
sucessão, tendo em vista, entre outros problemas, que os dois babalorixás possuíam vários filhos 
“feitos” no santo e com possibilidades de ocuparem o cargo. Foi aí desencadeado um processo 
sucessório  marcado  por representações  que  não  podem  ser  desvinculadas  do  poder  político-
social. Entre os herdeiros de sucessão biológica, foi escolhido um novo babalorixá para reger o 
Ilê Igba Possum Azeri. 
 
2.2.3. Atotô: Pai Shell de Obaluaiê 
 
  Derisval  Silva  dos  Santos,  também  conhecido  como  Pai  Shell  de  Obaluaiê,  ou 
simplesmente Pai Shell, filho do Babalorixá Deo da Oxum, foi o escolhido para assumir o cargo 
de babalorixá do Ilê Igba. Após uma série de conversas entre os irmãos consangüíneos dos dois 
babalorixás falecidos, foi escolhido o que era mais antigo no santo e o mais velho em atividades 
na casa. 
  Shell de Obaluaiê nasceu em Fortaleza, a 11 de Junho de 1969, sendo iniciado no orixá 
em 02 de Abril de 1978, aos oito anos de idade, por motivos de saúde. Conforme lembrou 
 
 meu avô Deuandá, foi quem disse: “Deo faz o santo desse menino, senão ele 
vai morrer”. E meu pai falava que eu pequenininho, quando ele me pegou para 
criar em 69, ele não era ainda feito no santo, eu tinha umas convulsões deitado 
dentro da rede. Eles não sabiam o que era, depois foram percebendo que aquilo 
era o que nós chamamos “bolá no santo”
64
. 
 
  Pai  Shell  foi  auxiliado por  seus  irmãos  consangüíneos  e  de  santo,  na  condução  do  Ilê 
Igba, tendo como Baba kekerê Guel Nasser, filho biológico de pai Xavier, a yakekerê foi Lú de 
Xangô, sua irmã biológica, o babalossain ficou sendo Nerisvaldo, seu irmão biológico. Os 
principais cargos e funções passaram a ser exercidos entre os herdeiros de pai Deo e pai Xavier, 
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 Entrevista realizada no dia 28/12/2008 em Fortaleza-Ce. 
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 Id. Ibid. 
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até  hoje  reverenciados  e  reconhecidos  pela  comunidade  de    santo  cearense,  por  serem  os 
fundadores do primeiro terreiro de Candomblé do Ceará. 
  Pai Shell, ao se tornar babalorixá da casa, esteve em Salvador e tomou obrigação com um 
irmão-de-santo  de  Pai  Xavier,  chamado  Zé  Olavo  do  Ogum.  Posteriormente,  “deu  obrigação” 
com Mãe Zezé do Cantois, que veio a Fortaleza realimentar o ojubó, o axé da casa. Filiando-se 
ao culto ketu, os filhos que hoje nascem no Ilê Igba são raspados segundo os ritos da nação ketu. 
 
 
 
Foto 6: Shell de Obaluaiê em sua saída-de-santo em 02/04/1978 
    (Arquivo pessoal do Ilê Igba) 
   
 
Importa reter que Shell de Obaluaiê, iniciado no santo em 1978, aos nove anos 
de  idade,  por  Pai  Xavier,  no  culto  Nagô-Vodum,  conforme  a  fotografia  acima,  ao  assumir  a 
direção do Ilê Igba “trocou as águas”, isto é, através de Mãe Zezé, juntou-se à família religiosa 
do Cantois. Segundo inúmeros autores  “troca de águas”, em que a água representa a tradição ou 
nação, é uma das estratégias mais eficazes de renegociação das relações em um mesmo terreiro 
ou  entre  terreiros  distintos.  Importa  observar  que,  ao  se  pôr  sob  a  proteção  mística  de  outro 
babalorixá ou yalorixá, por motivo de desentendimentos internos ou pela morte do seu iniciador, 
o iniciado corta os laços de submissão com seu terreiro de origem. Esta prática é extremamente 
difundida  entre  iniciados  nos  cultos  afro-brasileiros,  sendo  muita  das  vezes,  utilizada 
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estrategicamente, visando a legitimação de uma origem religiosa, na qual, sempre a pretensão é 
de ligação a uma origem mais “pura” que a precedente. 
   Ao  indagarmos  sobre  os  motivos  que  o  fizeram  “deixar”  o  Nagô-Vodum,  não  dando 
obrigação com um babalorixá ou yalorixá da mesma nação, comentou: 
 
Como sou a pessoa que hoje está com a responsabilidade de conduzir os rumos 
do Ilê  Igba, achei que seria muito bom que eu fosse me lapidar, fosse buscar 
dentro da nossa religião o que tinha de melhor, porque essa casa merece o que 
tem de melhor. Então o que é que eu fiz para agregar a situação do nosso Nagô-
Vodum? Sei que vão dizer que o Shell optou pelo ketu e esqueceu a raiz dele. 
Eu  passo  o  ano  todo  cultuando  a  nação  ketu  e  então  no  último  mês,  que  é 
dezembro,  eu  tiro  para  o  inquice  que  existe  nessa  casa  desde  quando  ela  foi 
fundada que é Tempo. Então eu tiro um dia de Angola para essa casa, de Tempo, 
que é rei dentro dessa casa, que é rei da nação Angola [...] eu fecho os festejos 
comemorativos dessa casa com a nação Angola
65
. 
 
  O  testemunho  de  Shell  traduz  as  constantes  imbricações  cotidianas  dos  terreiros 
existentes  no  Ceará  e  em  todo  Brasil,  dando  a  perceber  que  estamos  diante  de  universos  de 
difíceis abordagens indicando  que  toda tradição, que  muitos  querem eterna  e imutável, na 
realidade  está  em  constante  reconstrução,  reinvenção  de  toda  “tradição  viva”.  Essa  realidade 
aponta  caminhos,  diásporas  que  se  perfazem  em  “transes”  regionais  e  nacionais,  instigando  a 
entrarmos  em  contato  com  as  demais  casas  existentes  na  Grande  Fortaleza.  Conduzido  pelas 
águas de Oxum, desembarcamos no Ilê Osun Oyeyé Ni Mó. 
 
2.3. Ilê Osun Oyeyé Ni Mó 
 
  As  memórias  de  candomblecistas  e  umbandistas,  tais  como  Mãe  Lúcia  de  Iansã,  Mãe 
Valéria de Logum, Babá Olutoji Ti Osun, Pai Aluísio Ti Aganju, Mãe Zimá, Mãe Maneirinha, 
Mãe Cleonice, Pai Shell de Obaluaiê, Mana de Oxossi, Luiz Leno, Jorge de Oxossi, entre outros, 
fazem referências a Mãe Ilza de Oxum como uma das antigas yalorixás de Candomblé existente 
em Fortaleza. Segundo testemunho de Olutoji Ti Osun: 
 
Falar de Candomblé no Ceará, é lembrar das visitantes vindas da Bahia que aqui 
chegaram por volta de 1950, como Zenilda de Oxum, que contatou pessoas da 
Umbanda  que  queriam  ser  iniciadas  no  Candomblé.  Zenilda  trouxe,  entre 
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 Entrevista realizada no dia 28/12/2007 em Fortaleza-Ce. 
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outras,  Iraciana  de  Santana,  de  nação  Angola,  que  montou  casa,  não 
constituindo uma roça estruturada, e montou o primeiro grupo que constitui os 
primeiros sacerdotes. Com Zenilda veio o “conhecimento” de Salvador. Iraciana 
preparou um grupo e enviou para Salvador, que se iniciou com D. Amália Boa 
no Pó, de nação Jeje - raiz bogum. D. Amália iniciou D. Ilza de Oxum que é 
considerada e até hoje reverenciada como a matriarca do Candomblé no Ceará, 
independente da nação. A mãe de todos, por ser a pessoa mais “velha no santo” 
viva e atuante em nosso Estado
66
. 
 
 
2.3.1. Ora yeyê ô: Mãe Ilza de Oxum 
 
  Ilza  Valentim  Vieira,  conhecida  como  Mãe  Ilza  de  Oxum,  ou  simplesmente  Mãe  Ilza, 
como é carinhosamente chamada por seus inúmeros filhos, nasceu em Quixadá a 19 de Fevereiro 
de  1939.  Nasceu  prematura,  de  sete  meses,  desenganada  pelos  médicos,  pois  sua  mãe  havia 
tomado arsênico com ciúmes do marido. Ao nascer foi levada pela avó materna Dona Rosenda, 
para  fazenda  no  interior  de  Quixadá  e  tratada  com  “mesinha  pilada”,  somente  com  ervas  do 
mato. Segundo a própria Mãe Ilza, sua avó dizia às pessoas que a pediam para deixar a menina 
morrer sossegada ela não vai morrer, ela vai ficar boa, ela vai viver porque ela ainda vai ser 
uma  grande  mulher
67
.  Nasceu  de  uma família  de  dez  irmãos,  sete mulheres  e  três  homens. 
Casou-se com 17 anos, teve um filho biológico, mas anos depois se separou,  casando-se uma 
segunda vez, vivendo 25 anos com o segundo marido. Adotou seu segundo filho, Alexandre, que 
é Ogã e Onilosain de seu terreiro. Ficou viúva pela segunda vez, possuindo dois netos. 
  Dona  Ilza  adoeceu  em  1968,  sendo  diagnosticado  que  era  leucemia.  Nesta  época 
trabalhava na Secretaria da Fazenda do Estado do Ceará, saindo de licença médica e iniciando 
tratamento com o Dr. Barros Pereira. Foi visitar o irmão que morava em Salvador e teve contato 
com  a vizinha de  seu irmão,  Dalva, que ao  conhecê-la disse  a sua  cunhada: Marta, a  sua 
cunhada tem problema de santo, se ela se cuidar ela fica boa
68
 . Através de Dalva foi até uma 
cidade do interior chamada Pau Lavrado, entre Catu e Alagoinhas, onde conheceu Iraciana de 
Santana, que era de Logum-Edé, que ao vê-la disse: Dalva, essa mulher é de santo
69
. 
  Iraciana  de Santana  jogou búzios  para  D. Ilza  e disse-lhe  que  sua  doença  era  “uma 
cobrança” de um Obaluaiê muito antigo que ela possuía de herança. Era necessário fazer um ebó, 
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 Entrevista realizada com Cleudo Junior – Olutoji Ti Osun, no dia 20/11/1999 em Fortaleza - Ce. 
67
 Entrevista realizada com Ilza Valentim Vieira, no dia 31/01/2008 em Fortaleza - Ce. 
68
 Id. Ibid. 
69
 Id. Ibid. 
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o que aconteceu dias depois, após um recolhimento de três dias. Segundo Alexandre de Ossain  
minha mãe Ilza conheceu a mãe-de-santo Iraciana de Santana e deu com ela um bori para curá-
la da leucemia
70
. 
    Iraciana  manda  que  se  faça  a  suspensão  dos  remédios  e  o  tratamento  é  iniciado  no 
terreiro,  ao  fim  do  tratamento,  que  durou  um  mês,  Dona  Ilza  afirma  ter  sido  curada,  pois  a 
própria Iraciana a aconselhou a voltar e pedir novos exames ao médico que a acompanhava. De 
volta ao Ceará, retornou ao medico, fez novos exames e, surpresa de todos, deram negativo em 
relação  à  leucemia.  Mesmo  sem  acreditar,  o  médico  que  já  havia  feito  pedido  para  sua 
aposentadoria ao  INSS,  resolveu fazer novos  exames, novamente negativos. Mesmo assim, D. 
Ilza foi aposentada e teve seu primeiro contato com o Candomblé. 
  Ao  retornar  a  Salvador  para  novas  obrigações  de  santo,  foi  informada  que  precisaria 
“sentar seu Obaluaiê” e ser “raspada” no santo, pois sua Oxum a cobraria no futuro. Em suas 
idas e vindas entra Fortaleza e Salvador, deu bori, sentou seu Obaluaiê. Segundo relatos de Mãe 
Ilza, Iraciana de Santana, veio então para Fortaleza em 1972, fez uma série de trabalhos por 
aqui, inclusive tirou uma série de yaôs, ganhando muito dinheiro
71
. 
  Importa observar no relato de Mãe Ilza uma marca sempre presente nos testemunhos de 
muitos babalorixás, yalorixás, iniciados e clientes; do primeiro contato com a religião dos orixás 
ser motivado por problemas de saúde, tanto de natureza física e espiritual. Outro fator que chama 
atenção faz referência à questão do mercado religioso, à questão econômica, pois são consultas e 
tratamentos que mantêm muitos líderes religiosos e suas roças. 
  Após  alguns  desentendimentos  com  Iraciana  de  Santana
72
,  resolveu  ir  a  Salvador    em 
dezembro de 1975 e procurar outra mãe-de-santo para iniciá-la no santo. Após série de andanças, 
chegou a Pernanbués, interior da Bahia, onde contatou com a yalorixá Amália de Oxumarê, que, 
ao jogar os búzios disse: minha filha, você tá coberta de feitiços, e olha, é uma mãe-de-santo. 
Você já era pra ter raspado seu santo
73
. 
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 Entrevista realizada com Alexandre Silva Fontes no dia 30/01/2008 em Fortaleza-Ce. 
71
 Id. Ibid. 
72
  O antropólogo cearense Ismael Pordeus Jr. em 1979 com uma bolsa do MEC Artes, produziu um curta, em super 
8 com duração de 22’, rodado em Fortaleza-Ce, no terreiro da Mãe-de-santo Iraciana de Santana, durante um ritual 
sacrificial. A montagem foi realizada por Ana Maria Roland e Eymard Porto, com som de Yvelyne Vaster. Pordeus 
Jr.  o  intitulou  Yaô,  e  o  apresentou  como  um  de  seus  trabalhos  de  conclusão  do  DEA  de  sociologie  de  la 
Connaissence, na Université Rabelais, de Tours – França. 
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 Id. Ibid. 
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  Mãe Ilza foi iniciada pela yalorixá D. Amália de Oxumarê, na Bahia, sendo recolhida em 
dezembro de 1975. Sua saída-de-santo ocorreu a 8 de Janeiro de 1976. A pedido do caboclo de 
Mãe Ilza, Oxossi Mutalambô, que através do jogo de búzios queria que a casa de Mãe Ilza fosse 
aberta antes dos sete anos de santo, Mãe Amália consultou seu pai-de-santo Vicente de Matatu
74
, 
também conhecido como Vicente de Ogum. Este perguntou: Amália, você quer brigar com esse 
orixá? Não brigue não! Você vá, abra a casa, mas todo movimento, tudo você vai fazer até ela 
completar sete anos. É você que vai lá, é você que vai resolver tudo
75
. 
  Assim sendo, em deslocamentos constantes, D. Amália ficou em “rota de orixás” entre 
Salvador e  Fortaleza,  reafirmando os recorrentes deslocamentos, entre babalorixás, yalorixás e 
iniciados.  Migrações  que  refazem  rotas  iniciadas  pelos  negros  africanos  e  seus  descendentes. 
Nesse contexto, foi aberto oficialmente, o Ilê Osun Oyeyê Ni Mô, que significa: graciosa mãe da 
sabedoria, a 16 de Junho de 1976, com a retirada de quatro yaôs. Quando D. Amália não podia 
vir a  Fortaleza, mandava  seu filho-de-santo, Antônio  de  Oxumarê,  que  possuía casa aberta na 
Bahia, para resolver os problemas existentes, até que se completassem os sete anos e Mãe Ilza 
pudesse receber sua cuia de axé. 
 
 
Foto 7: Mãe Ilza de Oxum (Site: www. Oriaxé.com.br) 
   
 
 Na fotografia acima vemos Mãe Ilza de Oxum, em cerimônia realizada em sua roça de 
Candomblé. No relato de Mãe Ilza, não há alusão em que nação de Candomblé foi iniciada, mas 
Alexandre de Ossain recorda 
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 Vicente de Matatu, também conhecido por Vicente de Ogum, era filho-de-santo de Rumaninha de Possun. 
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 Id. Ibid. 




[image: alt]  82
 

 
Minha  mãe  foi  iniciada  por  Dona  Amália,  raspou  o  santo  com  ela,  dela 
recebendo o deká, a obrigação de sete anos. Mamãe ficou no axé de D. Amália, 
no axé baiano de 75,76 até mais ou menos 1989 pra 90. [...] Ela foi raspada não 
no  ketu,  foi  raspada  no  antigo  axé  do  bogum,  que  ainda  existe  na  Bahia,  o 
antigo regente era seu Vicente de Matatu, ele faleceu ha uns seis anos, mas ele 
era Efon, que no caso agente chama de Jeje. O próprio bogum é umaxé Jeje.[...] 
Quando ele abriu a casa dela já foi ketu
76
.
 
   
  O relato de Alexandre de Ossain deixou dúvida  acerca da nação em que foi iniciada a 
yalorixá Ilza, pois  diz que não foi raspada no  ketu, pois seu  Vicente  de Matatu era de nação 
Efon. Mas, posteriormente, relata que ao abrir sua casa, Mãe Ilza a abre no Ketu. O testemunho 
da Yalorixá Lúcia de Iansã, que foi iniciada em 1979, por Mãe Ilza 
 
Ela  deixou  o  axé  baiano  depois  que  a  mãe-de-santo  dela  faleceu,  minha  avó 
Amália de Oxumarê e tomou obrigação com Torodê, que é do Rio de Janeiro, é 
o Ogum Torodê. Até então, o axé na casa da minha mãe era o chamado Nagô-
Vodum, que é  uma  mistura  de  Ketu com  a nação Jeje.  Quando ela  tomou 
obrigação com Torodê, ele fundamentou na casa o axé ketu e a casa de mãe Ilza 
passou a se chamar Ilê Axé Oyeyê Ni Mó 
77
. 
 
 
  A abertura desta casa  gerou polêmica entre as pessoas de santo em Fortaleza, como os 
babalorixás Deo e Xavier do Ilê Igba , Luís de Xangô, do terreiro Senhor do Bonfim, e outras 
lideranças e iniciados nos cultos afro-cearenses, pois uma yaô não podia ter casa de santo aberta. 
Configurou-se como afronta e desrespeito aos sacerdotes existentes, às tradições e à hierarquia 
que deveria ser obedecida, além de afrontar a  preservação e seriedade do  culto  no Ceará. 
Alexandre de Ossain ao falar acerca da fundação da casa e do contexto sócio-histórico da época 
diz que: 
A casa inicial foi no Bom Sucesso, quando ela retornou de sua feitura na Bahia, 
ela conseguiu um terreno no Bom Sucesso, desse terreno partiu a idéia de vir 
aqui para o Siqueira, porque era mais isolado. Na época como ainda existia a 
questão da ditadura, a prática religiosa afrodescendente era muito perseguida, a 
polícia pegava muito em cima, então aqui era mais isolado. Então foi vendido o 
terreno do Bom Sucesso e minha mãe veio para cá [...]. Ela surgiu em 76 no 
Bom Sucesso, em 78 pra 79 ela já estava aqui. O surgimento se deu através de 
alguns filhos-de-santo e alguns amigos, essas pessoas se reuniram, compraram o 
terreno e começaram a construir. Quando minha mãe chegou aqui era somente 
um quarto e uma sala, sem porta e sem janela; daí através do caboclo, meu pai 
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 Entrevista com Alexandre de Ossain. Op. Cit. 
77
 Entrevista realizada com Maria Lúcia da Silva no dia 19/01/2008 em Maracanaú –Ce. 
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Oxossi, ele disse que transformaria esses dois cômodos em um império. E assim 
foi feito [...]
78
. 
 
 
 
 
Foto 8: Fachada externa do Terreiro Ilê Osun Oyeyê Ni Mó (Arquivo pessoal de Cláudio Bandeira)
 
 
 
 
Foto 9: Visão do interior do Ilê Osun Oyeyê Ni Mó (Arquivo pessoal Cláudio Bandeira) 
 
 
A fotografia  nº  8  mostra  a  atual  fachada externa  do  terreiro da  Yalorixá  Ilza Ti Osun, 
localizado na Rua Barros de Carvalho nº 329 no Siqueira, próximo ao Canindezinho, na divisa 
entre  os  municípios  de Fortaleza  e Maracanaú.  A  fotografia  nº  9  mostra  a  parte  interna  do 
terreiro, com uma praça onde está localizado o chafariz de Oxum. Importa dizer que o terreiro 
possui uma imensa área construída, uma extensa área verde atravessada por um rio, denominado 
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 Entrevista com Alexandre de Ossain. Op. cit. 
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rio da Oxum. Além das “casas” de cada orixá, foi construído um pequeno “palácio”, em estilo 
medieval, onde estão os assentos de Oxum que reina soberana no seu Ilê. 
  O testemunho de Alexandre de Ossain aponta para a realidade da perseguição policial aos 
cultos  afro,  muitas  das  vezes  motivados  por  questões  políticas,  religiosas  e  pelo  preconceito 
existente, obrigando muitos dos babalorixás e yalorixás a buscarem áreas mais afastadas e pouco 
habitadas. Ao chegarem, nas regiões mais afastadas teriam direito de “tocar” candomblé e de se 
livrarem  um  pouco  da  perseguição  e  do  preconceito  existente,  criando  estratégias  que 
garantissem sua permanência e a manutenção do culto. Nesse sentido, corroborou dizendo: 
 
Quando a  mamãe  chegou  aqui no  Siqueira,  era só  mato e  a casa  da Dona 
Iracema. Como ela chegou primeiro, começou aí a questão do respeito. À 
medida  que  a  casa  foi  crescendo,  o  bairro  também  foi  crescendo,  se 
desenvolvendo.  Mamãe  trouxe  para  cá  políticos  que  conseguiram  abrir  ruas, 
fazer  a  parte  de  saneamento;  com  o  passar  do  tempo  ela  começou  com 
movimentos sociais.[...] É a religião e o social crescendo juntos
79
. 
   
   Com a morte de D. Amália de Oxumaré, em 1989, após fechar a casa devido ao luto e 
para o cumprimento do axexê. Mãe Ilza conheceu, em 1991, e deu obrigação com o babalorixá 
José  Nilton  Viana  Reis
80
,  nomeado  como  Torodê,  baba  efá  do  Rio  de  Janeiro,  dando  novas 
obrigações de 14 e 21 anos de santo. Torodê, em 1976 estudou e iniciou-se no Culto de Ifá com 
africanos que vieram ao Brasil disseminar esse conhecimento. Mãe Ilza e Torodê estabeleciam 
bases para nova “rota” de orixás, com deslocamentos constantes, seus e de Torodê, entre Rio de 
Janeiro e  Fortaleza. Nestes circuitos de  religiosidades  e  identidades  em  trânsitos, esta filha de 
Oxum realizou uma “troca de águas”, de forma que o José Nilton trouxe um novo axé para nós, 
um axé reorganizado. Foi esse axé que fez que nós crescessemos um pouco mais
81
 
  Ao perguntarmos acerca do axé implantado por Torodê, Mãe Ilza e Alexandre de Ossain 
dizem ser axé ketu, mas que depois Torodê partiu  para a África e revolucionou o Candomblé, 
não sendo mais de nação ketu, mas hoje é de origem yorubá
82
. Nestes contínuos movimentos de 
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 Id. Ibid. 
80
 José Nilton Viana Reis,conhecido como Pai Torodê D’Ogum, nasceu em 29 de junho de1942 e foi iniciado no 
Candomblé em 1960 por Joãozinho da Goméia no culto de nação Angola. Iniciado no Culto de Ifá, em 1984 teve 
autorização para dar continuidade ao Ifá no Brasil. Em mais de 20 anos o babalorixá Torodê D’ Ogum, já iniciou 
mais de 2000 pessoas no culto de Ifá. 
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 Entrevista com Alexandre de Ossain. Op. cit. 
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 Entrevistas realizadas nos dias 30 e 31/01/2008 em Fortaleza –Ce. 
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reafricanização,  revelam-se  exercícios  de  “bricolagem”,  em  que  cada  elemento  procura  “uma 
pureza” africana, conforme Capone 
 
A  busca  contínua  de  informações  sobre  os  cultos  africanos  e  a  retomada  de 
viagens  de  “estudos”  na  África,  que  no  início  do  século  XX  já  exerciam 
importante função de legitimação no meio dos cultos afro-brasileiros, tornaram-
se hoje a expressão dessa procura de uma pureza africana
83
 
 
   Em função  de  desentendimentos  com  Torodê  D’Ogum,  Mãe  Ilza  afastá-se  e,  após 
refletir, percebe e diz para si mesma: eu não preciso mais de pai-de-santo, mas eu preciso de um 
colo amigo pra chorar, pra  dizer minhas mágoas, para me ajudar numa  situação que eu não 
saiba resolver. Uma pessoa que seja além de mim, mais no santo, que tenha mais experiência
84
. 
Assim sendo, viajou para São Paulo no início de 2008, para os 67 anos de santo de Mãe Juju
85
, 
com  quem  estreita  laços,  convidando-a  para  conhecer  seu  Ilê  em  Fortaleza.  Indo  a  Fortaleza 
realizou alguns “trabalhos” no Ilê de Mãe Ilza e, tornando-se sua mãe-de-santo, preparou-se para 
participar do Itetê da Oxum de Dona Ilza, para a festa de 30 anos de sua Oxum. 
  Nessa  circunstância  Mãe  Ilza  realizou  uma  nova  “troca  de  águas”, filiando-se  a  nação 
ketu. Segundo a própria Mãe Ilza, sua atitude causou descontentamento em Fortaleza. Nova troca 
de axé foi  realizada, demonstrando  a  itinerância  de  cultos  e  o processo de  afirmação dos 
Candomblés ketu,  que estão  predominando e  se  firmando  hegemonicamente no cenário  das 
religiões afro-brasileiras, num embate para estabelecer  uma “tradição” que  possa afirmar-se 
enquanto mais pura, em detrimento, muitas vezes, de outras nações que estão perdendo espaço, 
como o caso do Nagô-Vodum em solo cearense. 
  Tais  processos  de  busca  incessante  de  “pureza”  de  culto, em  teoria,  diferem  muito  da 
prática  cotidiana  existente,  pois  no  dia-a-dia,  práticas  demonstram  que  a  “tradição”  e  a 
“identidade”, que muitas  das  vezes se  pretende “estática  e imutável”, na verdade  estão  em 
contínuas reconstruções,  sendo  a  identidade religiosa negociada entre  atores  sociais.  Nesse 
sentido Alexandre de Ossain comenta: 
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 CAPONE, Stefânia. Op. cit. p. 34. 
84
 Entrevista realizada com Ilza Valentim Vieira. Op. cit. 
85
 Juvergínia B. dos Santos ou Mãe Juju D’ Oxum, yalorixá do Candomblé Ilê Maroketu Axé Oxum, localizado na 
Rua Raio de Sol 245, Jardim Ivã, em São Paulo, é filha biológica de Pai Nezinho de Muritiba e filha-de-santo de 
Mãe Menininha do Cantois. 
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A gente faz um pouco de cada coisa, por isso que muitas casas de Candomblé, 
mesmo  tendo  o orixá,  tem  a interferência  de  um  caboclo,  que é  de  origem 
angoleira, também tem influência da Umbanda, Maria Padilha, Seu Tranca Rua, 
esse povo. Aqui tem, a mamãe tem aqui em separado, do outro lado, mas assim 
nada misturado com o Candomblé. Que o nosso forte aqui é o Candomblé. A 
Padilha e o Tranca Rua é porque já acompanham a mamãe há muito tempo, mas 
só para trabalhos específicos e as festas anuais
86
. 
 
 
   Mãe  Ilza  da  Oxum  possui  inúmeros  filhos-de-santo  por  ela  iniciados  e  que,  hoje, 
possuem casa aberta. Dentre eles, Mãe Lúcia de Iansã
87
, Lindolfo de Oxossi, Alberto de Ogum, 
Brênio de Oyá e outros que estão abrindo, como Junior de Iemanjá, Fábio de Oxossi, Sandra de 
Xangô, Leo de Oxum, além dos que já são ebomim, mas não possuem casa aberta. Em seus 32 
anos  de  santo, conforme  informações de Mãe  Odete, que  cuida  do registro  de todos  os filhos 
feitos  na  casa,  foram  raspados  em  torno  de  60  filhos  de  santo  que  passaram  pela  mão  dessa 
Oxum. 
 
 
Foto 10: Mãe Ilza Em cerimônia de iniciação de Yaô (Site: www.oriaxe.com.br)
 
   
  O Ilê Osun Oyeyê Ni Mó, possui , como vemos através da fotografia nº 10, um calendário 
religioso  que  inicia  em  janeiro  com  Exu,  a  festa  do  Caboclo  (Oxossi)  no  dia  20  de  janeiro, 
Ogum, Oxossi, Xangô, Obaluaiê e, no final do ano, em dezembro, a festa das Yabas e a festa de 
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 Entrevista com Alexandre de Ossain. Op. cit. 
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 Mãe Lúcia de Iansã foi iniciada, por Mãe Ilza e por seu pai pequeno, que hoje é seu atual zelador de santo Olegário 
de Xangô. Seu orixá “deu nome” no barracão de Mãe Ilza no dia 17/02/1979. Mãe Lúcia, para não sair do axé em 
que foi iniciada, optou, ao se desvincular de Mãe Ilza, em permanecer com o Babalorixá Olegário de Xangô. 
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Oxum.  Entre  uma  festa  e  outra são  realizadas  as obrigações  de santo  como  feitura, iniciação, 
confirmação de Ogã, Equedi, realização de bori e outras obrigações internas. 
  Mãe Ilza possui um número muito grande de clientes e amigos que recorrem ao seu Ilê, 
em  busca  de  “trabalhos”  de  cura  e  de  orientação  religiosa,  além  de  grande  influência  na 
comunidade do entorno de seu terreiro, localizado na periferia de  Fortaleza. Seu terreiro sedia 
várias  campanhas  de  ação  social,  além  de  suas  instalações  serem  disponibilizadas  para 
campanhas  e  programas  de  caráter  social  a  nível  governamental,  a  ponto  de  ser  criada  a 
Fundação  Ilza  Valentim  Vieira,  que  está  em fase  de desenvolvimento.   Esta  filha  de Oxum  é 
reconhecida e reverenciada pela comunidade de santo cearense como a matriarca do Candomblé 
no Ceará. 
 
 
 
Foto 11: Mãe Ilza da Oxum em seu Ilê (Arquivo pessoal de Cláudio Bandeira) 
 
 
Segundo vários filhos-de-santo, como Alexandre de Ossain, Elibaldo Neto, entre outros, 
apesar da  existência  de  preconceitos contra    o  Candomblé,  devido a  várias, questões,  como o 
processo  de  crescimento  das  igrejas  evangélicas,  principalmente  nos  bairros  da periferia,  que, 
através  do  fanatismo,  procuram  excluir  e  difamar  os  pertencentes às  religiões  afro-brasileiras, 
nos tratando de forma diferente, por acharem e nos acusarem de pertencermos ao demônio
88
. 
Esta  filha  de  Oxum  e  seus  filhos-de-santo  continuam  a  correr  como  as  águas,  em  contínuos 
fluxos  e  refluxos,  que  os  levem  a  construir  possibilidades  de  convivências  onde  preconceitos 
contra  negros,  afrodescendentes  e  contra  participantes  da  religião  dos  orixás,  possam  ser 
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 Entrevistas realizadas no dia 30/01/2008 em Fortaleza – Ce. 
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construtores  de  realidades  que  os  irmanem,  com  as  aproximadas  21  casas  de  Candomblé  de 
diferentes nações existentes na grande Fortaleza, da qual faz parte o Ilê Axé Oloyoba. 
 
 
 
2.4. Ilê Axé Oloyoba 
 
  A história do Ilê Axé Oloyoba confunde-se com a história de sua fundadora, Mãe Obassi, 
mulher de personalidade forte e empreendedora que, segundo memórias de seus filhos-de-santo, 
como Luís  Leno, Lino  de Ogum, Aury de  Iemanjá era uma mulher  muito  forte.  Também 
babalorixás e yalorixás, como Pai Aluísio Ti Aganju, Pai Shell de Obaluaiê, Mãe Mairá de Ewá, 
Mãe Lúcia de Iansã, Olutoji Ti Osun, Mana de Oxossi, Ogã Gutemberg, Marcos de Oxossi, entre 
outros, confirmam que essa Yalorixá muito trabalhou para o engrandecimento do Candomblé no 
Ceará, tornando-se um divisor de águas na história desta religião no estado do Ceará. 
 
2.4.1. Oba Xirê: Mãe Obassi 
 
  Francisca Maria da Justa Teixeira, conhecida também como Mãe Obassi ou Franci, como 
era  carinhosamente  chamada  por  seus  filhos-de-santo  e  amigos,  nasceu  em  Fortaleza  a  1  de 
Setembro de 1943, filha de Aurélio Bentes Teixeira e Maria do Carmo Justa Teixeira. Teve dois 
filhos biológicos, Marcos da Justa Teixeira, conhecido como Marcos de Oxossi e Maira da Justa 
Teixeira  Castro,  mais conhecida como  Maira de Ewá. Era contabilista  e  professora,  tendo 
trabalhado muitos anos no Colégio Integral, em Fortaleza. Morava na Rua Alexandre Baraúna, 
no bairro Jardim América. 
  Mãe  Obassi,  segundo  testemunho  de  Lino  de  Ogum  e  Luiz  Leno,  iniciou  sua  vida  de 
santo na Umbanda, na casa do pai-de-santo José Maria, na Serrinha, conhecido como Zé Maria e 
mãezinha,  onde  recebia  uma  entidade  chamada  Nobre  Guerreira  e  a  Pombagira    Sete 
Encruzilhadas. Por  motivos pessoais  viajou para o  Rio de  Janeiro  na década de 60, onde 
continuou  a  freqüentar  a  Umbanda,  conhecendo  posteriormente  o  Candomblé.  Passou  a 
freqüentar o Ilê Axé Aganju, do falecido Babá Obiladê Ageu Efã, que era na época pai-de-santo 
de nação Angola, por quem foi “feita no santo”. No entanto, Obassi era filha do orixá Oba, que 
não  é cultuado na  nação  Angola,  razão pela  qual  o babá  Ageu  Efã  procurou as  “águas do 
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Cantois”, através do babalorixá Valdomiro da Costa Pinto
89
, mais conhecido como Pai Baiano, 
mudando de nação para poder iniciar Obassi. Sua iniciação ocorreu no dia 13 de Abril de 1971, 
na cidade do Rio de Janeiro. 
  No Rio de Janeiro, Franci deu a luz seu primeiro filho, Marcos. Constantemente, em seu 
período de férias, ia para Fortaleza, em algumas ocasiões acompanhada do babalorixá Ageu Efã, 
que  estando  em  Fortaleza  fazia  ebós  e  borizava  algumas  pessoas  no  terreiro  na  Serrinha. 
Posteriormente,  construiu  um  quarto  nos  fundos  da  casa  da  rua  Alexandre  Baraúna,  local 
utilizado em suas vindas a Fortaleza onde fazia, juntamente com Ageu Efã, ebós, boris e outros 
procedimentos rituais, mas sempre retornando ao Rio de Janeiro. 
 
 
 
Foto 12: Francisca Justa e seu filho Marcos no Rio de Janeiro 
    (Arquivo particular de Maira de Ewá)
 
 
89
  Valdomiro da  Costa  Pinto,  conhecido como  Valdomiro  de  Xangô ou  simplesmente  Pai  Baiano, apelido  que 
ganhou no Rio de Janeiro em razão de sua origem baiana, foi iniciado por Cristóvão Lopes dos Santos, conhecido 
como  Cristóvão  de  Ogunjá,  que  era  filho-de-santo  de  Dona  Maria  da  Paixão,  também  conhecida    por  Maria  de 
Oloroquke.  Cristóvão possuía o terreiro Ilê Ogum Anauegi Belé Iomã, em Salvador, no bairro de Albarana, onde 
iniciou  Valdomiro  de  Xangô,  que  seguiria  posteriormente  com  ele  para  o  Rio  de  Janeiro.  Cristóvão  de  Ogum  é 
considerado o fundador  da família efon  no Rio de Janeiro, onde chegou em   fins  de 1940. Valdomiro de Xangô, 
também conhecido como Baiano de Xangô fundou na década de 40 o Ilê Axé Barú Lepé, Casa de Candomblé de 
Xangô, conhecido também por Terreiro de Santo Antônio dos Pobres, em Duque de Caxias, Parque Fluminense, no 
Rio de Janeiro. Expandindo sua família religiosa para São Paulo através de consecutivas viagens para iniciar pessoas, 
dar  obrigações de  senioridade,  entre  outras, abrindo um  terreiro  em  São  Paulo  em  fins  de 1960,  retornando  logo 
depois para o Rio de Janeiro. Por volta de 1970, Valdomiro de Xangô “trocou as águas”, juntando-se ao terreiro de 
Mãe  Menininha  do  Cantois, ficando  ligado  à  família  do Cantois  por  16  anos.  Valdomiro,  em  1993,  ano  em  que 
celebrava seus 50 anos de iniciação, “trocou as águas” novamente, ligando-se ao terreiro de Regina Topázio Sowzer, 
conhecida como Regina Bamboxé. 
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  Importa  observar  na  foto  nº  12,  datada  de  julho  de  1974,  Francisca  Maria,  no  Rio  de 
Janeiro, com seu filho biológico Marcos, nascido neste Estado. Nesta percebemos um momento 
do cotidiano de mãe e filho, às margens da Baia de Guanabara. Ao fundo percebe-se a ponte Rio 
Niterói inaugurada neste mesmo ano, em 4 de março de 1974, com o nome de Presidente Costa e 
Silva. Nesse período em que a fotografia foi feita, Franci já havia sido iniciada no Candomblé 
pelo Babalorixá Valdomiro de Xangô. 
  Franci,  após  a morte  de  Ageu Efã  e  o agravamento  da  saúde  de  sua  mãe,  retornou  ao 
Ceará, em 1980, para cuidar dessa até o seu falecimento, não retornando mais ao Rio de Janeiro 
para morar. Segundo testemunho de Lino de Ogum: 
 
As pessoas começaram a procurá-la e em 1983, minha mãe Obassi já cuidava, 
como  yalorixá,  de  forma  sistemática,  de  umas  vinte  pessoas.  Já  encontrei  lá 
ebomi Valtina de Iansã, ebomi Teresa de Oxum, ebomi Luís de  Iansã, ebomi 
Letícia  de  Iemanjá,  todos  esses  ebomis,  além  de  iniciados  como  Auri  de 
Iemanjá
90
. 
 
 
  Em  1988,  Obassi  comprou  um  terreno  no  Planalto  Cidade  Nova,  município  de 
Maracanaú, eram 12 lotes, seis de frente e seis de fundo, dando início à construção do seu Ilê. Os 
trabalhos eram organizados em mutirão, nos fins de semana, onde, para arrecadar fundos para a 
construção da nova roça de Candomblé, eram realizados bingos, leilões, entre outros. Segundo 
Lino de Ogum, o Oloyobba foi fruto de um trabalho coletivo, que contou com a participação de 
vários filhos-de-santos e amigos, dentre os quais os esforços da ebomi Valdenízia de Iemanjá, 
pois a presença da Valdinizia neste momento de construção  do Oloyoba foi extremamente 
importante, eu diria que fundamental
91
. O bairro onde foi construído o Oloyoba era muito pouco 
habitado, estando localizado no município de Maracanaú, próximo à divisa com Fortaleza. 
Segundo o Ogã Luiz Leno 
 
Quando  conheci  minha mãe  Obassi, ela  trabalhava três  expedientes  e ainda à 
noite tinha tempo e disposição para jogar búzios, atender clientes e fazer ebó, 
até  que  num  dado  momento,  depois  do  Oloyobá  construído,  ela  passou  a  se 
dedicar exclusivamente à causa do Orixá
92
. 
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 Entrevista realizada com Lino de Ogum, Baba kekerê do Ilê Axé Oloyoba, no dia 18/01/2008 em Fortaleza-Ce. 
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 Id. Ibid. 
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 Entrevista realizada com Luiz Leno, Ogã do Ilê Axé Oloyobá no dia 17/01/2008 em Fortaleza-Ce. 
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  Ao ser instigada a relatar acerca da fundação do Ilê Axé Oloyoba, Mãe Maira de Ewá 
lembrou: 
O  Oloyobá  foi  fundado  assim  com  amor,    carinho  e  dedicação.  Foi  uma 
trajetória muito difícil a fundação dessa casa, que teve, como é que posso dizer, 
muitas pessoas que acharam que minha mãe estava invadindo, entendeu? E ela 
trouxe essa casa com todas as dificuldades que teve, mas ela lutou e conseguiu. 
A  trajetória  do  oloyobá  foi  com  sucesso.  Ela  chegou  aqui  em  Fortaleza,  foi 
conhecida, não tinha muitos filhos-de-santo, foi muito suor, muito trabalho, e a 
casa teve as dificuldades financeiras, foi muito trabalho [...]
93
 
 
 
 
 
 Foto 13: Visão do interior do jardim e da entrada do Ilê Axé Oloyoba 
 
(Arquivo particular de Maira de Ewa) 
 
  No  dia  30  de  Junho  de  1990,  Valdomiro  da  Costa  Pinto,  acompanhado  da  Ekedi 
Cremilda, Yara de Nanã e Nilda e Iemanjá, do Cantois, vieram tirar o primeiro barco do 
Oloyobá, constituído por Toinha do  Ogum, Kaká do Oxossi, Valdenizia  de Iemanjá, Maira de 
Ewá e Marcos, filho biológico de Obassi, que foi confirmado Ogã Iperi da casa. Começaram as 
idas e vindas de Pai Baiano, que no ano seguinte, em setembro de 1991, retornou ao Oloyobá, 
para retirar o segundo barco, conhecido como barco dos doze, 
 
 
E
sse  barco era  chamado  ‘barco dos  doze’  porque tinha como yaôs:  Jorge de 
Oxossi, Ray de Iansã e Vandilma de Iemanjá, estas duas acreanas. Havia lá em 
casa uma colônia muito forte do Acre. Além desses três yaôs que estavam sendo 
iniciados,  foi  a  obrigação  de  um  ano  do  primeiro barco,  aí  já  somavam  sete. 
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 Entrevista realizada com Maira de Ewá no Ilê Axé Oloyoba, no dia 15/01/2008 em Maracanaú – Ce. 
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Somando  ainda  a  esses  setes,  estavam  no  barco  também  duas  ekedis:  yarobá 
Diana de Xangô e Eloneida  de Iansã, equebejó, e mais três obrigações de 
pessoas oriundas de outro axé, hoje ebomi Fátima de Oxum, Oxumtolu; Dona 
Leda de Iansã e ebomi Marlene da Oxum
94
. 
 
 
É importante ressaltar, no testemunho acima, os circuitos percorridos por estes pais-de-
santo e iniciados, em rotas que se consolidam entre os estados do Ceará, Rio de Janeiro e Acre. 
Confirmando nossos argumentos no sentido de rotas, iniciadas pelo tráfico ou fuga de escravos 
africanos  e  afrodescendestes  para  a  Amazônia,  rotas,  que  atravessam  o  Ceará  em  direção  ao 
Maranhão  e  Estados  da  região  amazônica,  algumas  vezes  desembocando  em  circuitos 
transatlânticos, como referênciado nos mapas, tais circuitos posteriormente foram utilizadas por 
babalorixás, yalorixás e iniciados na religião dos orixás, mais trabalhado no próximo capítulo. 
 
 
   
Foto 14: Jorge de Oxossi, pertencente ao “barco dos 12” 
    (Arquivo Particular de Maira de Ewa) 
 
   
  Na foto número 14, datada de setembro de 1991, ocasião da saída-de-santo do chamado 
“Barco dos doze”, temos o yaô Jorge de Oxossi, ladeado pelo Babalorixá Valdomiro de Xangô (à 
direita) e  o Babalorixá Xavier  de Omolu,  do Ilê Igba Possum Azeri (à  esquerda,  com adjá  na 
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 Entrevista com Lino de Ogum. Op. cit. 
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mão), além de filhas-de-santos e a comunidade presente na cerimônia. A presença de Pai Xavier 
registra a  amizade e o contato  constante entre os terreiros de Candomblé existentes na grande 
Fortaleza, referendando  relatos de que  Mãe Obassi, quando ainda não tinha seu Ilê construído 
participava,  como  Mãe  Pequena,  em  iniciações  no  Ilê  Igba,  a  convite  dos  babalorixás  Deo  e 
Xavier. 
   Outros barcos foram retirados no Oloyoba, que adquiriu, através da yalorixá Obassi, a 
fama  de  ter  trazido  para  o  Ceará,  via  Pai  Valdomiro  de  Xangô,  do  culto  de  nação  ketu.  No 
entanto,  a  introdução  de  “novidades”  pertencentes  à  nação  ketu,  com  ritos  e  cerimônias  não 
conhecidos pelos participantes de Candomblés de outras nações presentes no Ceará, constituiu-se 
foco de tensões entre a comunidade de santo cearense. Como aponta Luiz Leno: 
 
 
Minha mãe foi chamada de “marmoteira” pelas pessoas do santo no Ceará, pois 
trouxe, entre outros, o culto semanal do amalá de Xangô. As pessoas diziam que 
isso não existia, que era invenção dela. Ela viajava constantemente em busca do 
conhecimento. Aos poucos as  pessoas foram compreendendo e hoje no Ceará 
toda casa de candomblé tem nas quartas-feiras o amalá de xangô
95
. 
 
  O Ilê Axé Oloyoba cresceu e atraiu pessoas de todo o Ceará e de outros estados, como 
Acre, Roraima, Brasília, Rio de Janeiro, entre outros. O crescimento e expansão do Oloyoba e a 
fama de sua yalorixá Mãe Franci gerou, no campo religioso, sentimentos de descontentamentos e 
rivalidades, ocasionando seu assassinato. Na festa das yabás, no dia 12 de Dezembro de 1996, 
momentos  antes  do  início  das cerimônias  rituais,  após  um desentendimento  com  o  babalorixá 
Luís  de  Xangô,  mais  conhecido  como Luís  Diabo.  Convidado  a  se  retirar  do barracão,  por 
descumprir determinadas normas rituais da casa; após sair, prometeu voltar.Segundo relatos de 
iniciados da casa e participantes da festa, 
 
Enquanto Mãe Obassi dançava incorporada no Orixá Oba, aliás quem dançava 
era  Oba,  um  homem  portando  um  capacete  de  motoqueiro,  para  não  ser 
reconhecido, entrou no barracão, sacou de um revolver e, pelas costas, disparou 
um tiro na cabeça de Mãe Obassi, na verdade ele atirou em Oba, que sentiu o 
impacto  mas      continuou dançando,  depois  disparou  mais  um  tiro  na  cabeça, 
novamente,  e  a  nossa  mãe  Obassi/Oba  foi  dançando  até  cair  no  chão.  Nesse 
momento, todos os orixás incorporaram em seus filhos-de-santo. Ninguém pode 
fazer nada, pois o homem que parecia um louco, apontou a arma na direção de 
todos os presentes. Parecia que haveria uma grande tragédia naquele momento, 
todos os orixás estavam incorporados em seus filhos. O orixá Nanã, incorporada 
 
95
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em uma filha-de-santo, saiu em direção do quarto onde dormia a pequena Maira 
e abraçou-a, procurando protegê-la. Muitos acreditaram que ele poderia querer 
matar  a  criança  também.  Foi  um  verdadeiro  terror,  tudo  aconteceu  muito 
rápido
96
. 
 
 
  O  assassinato  da  yalorixá  Obassi  teve  grande  repercussão  regional,  nacional  e 
internacional, pois a festa das yabás estava sendo gravada a pedido da casa. As cenas gravadas 
foram posteriormente entregues a polícia, foram parar nas mãos da imprensa, que as reproduzia a 
todo instante, nos diferentes canais de televisão, causando grande impacto, em Fortaleza e 
gerando na comunidade de santo cearense, um clima de revolta, mas principalmente de medo. 
  O assassinato de Mãe Obsassi evidenciou uma série de problemáticas existentes intra e 
extra comunidade-de-santo cearense, que não difere do restante do país. Em panorâmico sobre os 
cultos afro-brasileiros, deparamo-nos com a extrema heterogeneidade do campo religioso. 
   A noção “campo religioso”, desenvolvida por Pierre Bourdieu
97
, ao tratar o conjunto das 
modalidades que fazem parte de um mesmo universo religioso, revela-se oportuna para designar 
o  universo  afro-brasileiro.  Universo  que  vem  se  construíndo  também  em  relação  a  outros 
universos religiosos, tais como as Igrejas Pentecostais, Neopentecostais e a Igreja Católica, entre 
outras, pautadas em vínculos de inclusão ou exclusão.A morte trágica de Mãe Obassi reverberou 
no campo  religioso do  Ceará, reafirmando clima de preconceitos,  discriminações e medos, 
muitas das vezes, de forma velada, disfarçada na sociedade cearense. Segundo Mãe Valéria de 
Logum 
 
A maior dificuldade do Candomblé é a discriminação, por ser uma religião de 
negros, e o negro nunca foi aceito [...] eles não aceitam o negro e tudo aquilo 
que diz respeito à cultura e religião negra.[...] Nós somos trancados é por medo 
[...] foi e é muita perseguição. Nós realmente somos trancados no Ceará, nosso 
culto é escondido, mas é por medo
98
. 
 
   Fatos  e  testemunhos  como  esses,  permitem  melhor  entender,  mas  não  explicam  o 
“fechamento em si” de diversos terreiros, que desde então se isolaram do restante da comunidade 
de santo cearense, constituindo casas sem vínculos. O clima de desconfiança e não abertura de 
 
96
 Relato  recolhido  de  vários filhos-de-santo e candomblecistas presentes na festa,  tais  como Luiz Leno, Aury de 
Iemanjá,  Lino  de  Ogum,  Ogã  Gutemberg,  entre  outros  entrevistados.  Os  testemunhos  recolhidos  são  muito 
semelhantes,  diferindo  somente  em  alguns  detalhes.  Fato  importante  é  que  a  cerimônia  estava  sendo  filmada  por 
pessoas ligadas ao Oloyobá, as cenas do assassinato ficaram registradas em vídeo. 
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terreiros e de seus participantes para pesquisadores, jornalistas e outras pessoas que não fazem 
parte do campo religioso afro do Ceará, ou que não são indicadas por pessoas “confiáveis”, vem 
encarando esse universo em si mesmo, muitas vezes, em determinadas ocasiões, as pessoas não 
indicam  a  localização  dos  terreiros,  ou  negam  sua  não  existência  para  as  pessoas  que  os 
procuram pelas ruas e bairros da cidade. 
  O contexto de violência, perseguição e racismo existente no Brasil e, de modo particular, 
no Ceará, Mãe Valéria de Logum prosseguiu: 
 
Ave  Maria!  O  negro  no  Ceará  é  discriminado  [...].O  Candomblé  é  muito 
perseguido, continua  sendo muito  perseguido mesmo.  [...] no emprego por 
exemplo, se souberem no emprego que você é de Candomblé, com pouco tempo 
você  saí.  Eu  tenho  filhos-de-santo  que  perderam  o  emprego  porque  estavam 
usando contas e outras coisas. Perderam o  emprego na hora. [...] O meu neto 
nasceu e se criou aqui dentro do Candomblé. Ele foi estudar no colégio [...] que 
é evangélico. A criatura lá perguntou a ele: Qual a sua religião? Ele respondeu: 
Candomblé. Ele não teve mais condições de ficar no colégio, ele não teve mais 
condições
99
. 
 
  O assassinato de Mãe Obassi tornou evidente uma série de tensões e conflitos existentes 
nas  relações  sociais  e  pessoais  vividas  no  interior  da  comunidade  de santo  cearense.  Ainda 
repercutiu  no  “mercado  religioso”,  no  que  tange  às  diversas  modalidades  de  cultos  afro-
brasileiros que, ao oferecer os mesmos serviços, rivalizam entre si na busca de clientes e fiéis. 
Nesse sentido, ganha relevância o testemunho do Ogã Gutemberg: 
 
Os babalorixás e yalorixás brigam entre si, e os filhos-de-santo que são amigos 
ficam sem poder estar juntos, sem se falarem em locais que os pais e mães-de-
santo  estejam  presentes.  É  um  clima  de  fofoca,  de  desunião.  No  sentido  de 
modificar  essa  situação é  que  eu,  Evaldo,  Aficodé da  casa  de  Pai Aluísio  de 
Xangô e  outros ogãs,  estamos  fundando a Associação dos Ogãs de Fortaleza, 
buscando tentar, através dos ogãs, promover a união entre as casas, pois hoje 
não existe união entre o povo de Candomblé no Ceará. Uns ficam difamando os 
outros[...]
100
. 
 
  Mais  uma  vez,  as  repercussões  da  morte  trágica  de  Mãe  Obassi,  que  desencadeou  um 
afastamento dos filhos-de-santo do Oloyobá e das demais pessoas que o freqüentavam. Após os 
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ritos  de  axexê,  o  terreiro  entrou  em  luto,  não  mais  tendo  funções  externas,  somente  internas. 
Uma nova fase no Oloyobá e no Candomblé cearense estava sendo iniciada. 
 
 
 
  
Foto 15: O Orixá Oba incorporado em Mãe Obassi 
   (Arquivo particular de Maira de Ewá).
 
   
  No entanto, a memória, a imagem e o exemplo, dessa guerreira filha de Oba, continuarão 
presentes, com sua espada e seu escudo de combate, em riste, como na fotografia nº 15, em uma 
de suas últimas manifestações públicas na festa das Yabás, no Ilê Axé Oloyoba. Sempre lutando 
contra toda e qualquer forma de preconceitos, discriminações religiosa e racismos. Combate que 
está tendo continuidade em seus filhos-de-santo e na herdeira do Ilê Mãe Maira de Ewá. 
 
2.4.2. Hi Ho: Mãe Maira de Ewá 
 
 
Maira  da  Justa  Teixeira  Castro,  mais  conhecida  como  Mãe  Maira  de  Ewá,  ou 
simplesmente Mãe Maira, como é carinhosamente chamada pelo povo-de-santo cearense, nasceu 
em Fortaleza no dia 02 de Fevereiro de 1988. Foi iniciada no santo com um ano e nove meses de 
idade, com saída em 30 de Junho de 1990. Já nasceu herdeira legitima de Mãe Obassi, pois sua 
mãe dizia que queria ter uma filha para sentar em sua cadeira quando ela partisse. Desta forma, 
já com uma determinada idade, engravidou, nascendo uma filha do Orixá Ewá. 
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Foto 16: Maira de Ewá em período de preceito 
 
(Arquivo particular de Maira de Ewá) 
   
  A fotografia nº 16 mostra Maira de Ewá, de preceito após sua feitura de santo. Chama 
atenção sua indumentária, composta de vestido e  sapatos brancos, fio de contas, uma pequena 
gargantilha (não parecendo com o kelé) no pescoço e um turbante na cabeça. A fotografia revela 
como Maira, desde seu nascimento, foi preparada e educada dentro da religião dos orixás. Ela é 
fruto de uma geração que nasceu dentro do Candomblé, não migrando de uma religião a outra até 
ser iniciada e viver os preceitos do Candomblé. 
  Na ocasião do falecimento de Mãe Obassi, Maira estava com sete para oito anos de idade. 
Foi sendo preparada por seu irmão Marcos e pelas ekedis mais velhas da casa, para suas funções 
sacerdotais.  Viajou  para  o  Rio  de  Janeiro,  para  aprimorar  seu  aprendizado  com  seu  babá 
Valdomiro de Xangô, que a acompanhou e apoiou em seu aprendizado e superação da perda de 
sua mãe. Segundo Maira, 
 depois  da  morte  de  minha  mãe  teve  aquela  bagunça  da  casa  toda,  de  filhos 
saírem,  se  revoltarem  pela  morte  dela.  Tiveram  uns  que  foram  para  a  Igreja 
Universal, outros  julgaram  o Candomblé  como uma coisa  de satanás,  essas 
coisas, julgaram muito o Candomblé por causa da morte de minha mãe ter sido 
dentro do barracão. Então veio a mim também, eu fiquei revoltada, não queria 
assumir de maneira alguma o posto, na época eu tinha sete, ia fazer oito anos. E 
foi uma coisa que me abalou muito ter visto minha mãe no estado em que ela 
ficou, e foi uma coisa que me revoltou na religião. Eu não queria saber de orixá, 
não queria saber de casa,não queria saber de nada, mas eu era criança demais, 
não  tinha  nada  na  cabeça.  Com  o  tempo,  fui  vendo  que  os  orixás  foram  me 




[image: alt]  98
 

dando  o  fortalecimento  que  eu  precisava.  Fui  devagarzinho  tendo  o 
conhecimento do Candomblé,  das coisas, com  a ajuda do  meu irmão, que foi 
uma pessoa que me ajudou em tudo
101
. 
 
 
 
 No  relato  de  Maira  de  Ewá  e de  outros  babalorixás  e  iniciados  que  vivenciaram  esse 
período, como Lino de Ogum, Luiz Leno, Marcos de Oxossi, Jorge de Oxossi, como os valores 
africanos  desenvolvidos pela cultura, filosofia e religiosidade do Candomblé são fundamentais e 
congregam os fiéis, que não se percebem como fiéis, mas como família, onde todos participam, 
nos  momentos  de alegria e  de  festa,  mas também  de  sofrimento  e  dor.  São  responsáveis  pela 
formação e educação mútuas, baseados no respeito e compromisso para com os orixás. Valores 
que confrontam-se com os pregados pela sociedade racional e individualista, baseada em moral, 
valores e práticas etnocentricas. 
 
Quando chegou o tempo adequado, tendo sido respeitado o procedimento do luto, feito o 
axexê de ano, Pai Valdomiro de Xangô voltou a Fortaleza, reuniu os filhos-de-santo que restaram 
na casa, tendo sido cumprido todos os rituais internos da casa. Após o axexê de sete anos, veio 
para sentar na cadeira a legitima herdeira e yalaxé da casa no cargo de yalorixá. No ano de 1999, 
aos onze anos de idade, Maira de Ewá deu sua “obrigação” de sete anos, ao lado de sua irmã-de-
santo  Valdenizia,  que  era  de  seu  barco,  sendo  assim  outorgada  mãe-de-santo  do  Ilê  Axé 
Oloyobá, sentando-se na cadeira que antes fora ocupada por sua mãe Francisca da Justa Teixeira. 
Segundo a própria Maira, 
esse dia para mim foi um presente, mas ao mesmo tempo, não foi um presente 
que eu ganhei, porque naquela hora eu não queria estar sentada ali, mas queria 
ver  a  minha  mãe  sentada  ali.  Então  foi  daí  que  começou  tudo;  eu  ia  ter  que 
seguir  sozinha,  sem  pai-de-santo,  sem  minha  mãe  também.  Foi  a  hora  de  eu 
erguer a cabeça e olhar pra mim mesmo e ver que a partir dali eu não seria mais 
uma criança, e sim uma mulher, que tinha que ter respeito e respeitar o próximo, 
que tinha que ter a postura de mãe-de-santo. Tinha que botar o barco pra frente, 
porque  a  casa Oloyobá  foi  um  sonho  da  minha  mãe,  então eu tenho  que 
continuar com esse sonho dela, não posso deixar acabar
102
. 
 
   
  No  relato  acima e  na  fotografia  nº  17  temos,  o  processo  empreendido  pela  família-de-
santo do Oloyoba e desta menina-mulher, agora mãe, que teve que amadurecer precocemente e 
assumir  responsabilidades  à  frente  de  um  dos  terreiros  de  Candomblé,  de  grande  porte  e 
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referência  no  culto  aos  orixás  no  Estado  do  Ceará.  Sentada  na cadeira de  yalorixá,  com  as 
“armas” de sua Ewá, prepara-se  para enfrentar um período de instabilidade,  e águas revoltas, 
pois  as circunstâncias que  a  fizeram  assumir  este posto  exigem muito.  É  reconhecida como  a 
yalorixá mais nova do Brasil a assumir uma casa de Candomblé, com o desafio de não deixar que 
o  culto  ketu  no  Estado,  iniciado  por  sua  mãe  biológica e  irmã-de-santo  Mãe  Obassi,  venha  a 
perecer juntamente com o Oloyoba. 
 
 
 
  
Foto 17: Mãe Maira de Ewá (Site: www. Oriaxé.com.br).
 
 
 
O babalorixá Aluísio Ti Aganju, filho-de-santo de Mãe Maira, comentou: 
 
A casa continua em funcionamento até hoje, tendo a frente uma das yalorixás 
mais jovem do Brasil, uma vez que marcada pelo falecimento da mãe-de-santo e 
agora pela  morte de  Pai Valdomiro de Xangô,  que vai  fazer agora um  ano, a 
casa  não  está  tocando,  mas  o  axé  é  plantado  e  todo  o  ritual  interno  da  casa 
permanece sendo feito. E para o ano abrirá novamente com as festividades de 
Ogum, Oxossi e todo o calendário que deva ser cumprido
103
 
 
 
  Mãe Maira de Ewá está dando continuidade ao Oloyobá, apesar de todas as dificuldades e 
a não aceitação de muitos ao ver uma menina-mulher no comando de uma casa-de-santo. Vários 
barcos foram tirados por ela e inúmeros filhos-de-santo foram e estão sendo “raspados” por essa 
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jovem  Yalorixá,  que  atualmente  já  tem  o  respeito  e  a  admiração  de  inúmeros  babalorixás  e 
yalorixás , tanto de Candomblé como de Umbanda, dentro e fora do Ceará, mas não esconde que 
continua sendo vítima de preconceitos e discriminações, como nos testemunhos abaixo: 
 
Nesse  período  que  quem  comanda  sou  eu,  tem  as  piadinhas  ‘ah!  a    casa  de 
macumba bate até tantas horas e não deixa ninguém dormir’; ‘ah! a macumbeira 
que tá passando aí no meio da rua’. Se eu passar com uma sacola ‘olha! já vai 
fazer macumba, já vai deixar o despacho na casa de não sei quem’. Sabe? Então 
soltam piadas soltam, entendeu? Sou julgada aqui dentro! Sou, mas não dou o 
braço a torcer. Tenho minhas amizades aqui dentro da redondeza, tem pessoas 
que conheceram também minha mãe e  que até hoje moram aqui, que gostam, 
participavam das festas e tudo. Se eu entrar dentro de uma igreja, que tem até 
uma aqui, as pessoas me olham dos pés à cabeça, como se eu tivesse fazendo 
um crime, entendeu? 
 
Tenho uma vizinha que é testemunha de Jeová,  por exemplo, que ela era [...] 
mostrava ser amiga da minha mãe, entendeu? Na época que minha mãe chegou 
ela já era moradora daqui, só que ela é uma pessoa que  me discrimina, que me 
chama de macumbeira, diz que eu mexo com o demônio, diz que eu não presto, 
que é pra mim sair dessa vida, que esta vida não leva a nada. Isso eu escuto, as 
pisadas que eu dou na rua eu escuto piadas, escuto, então é uma coisa que eu 
tenho que relevar as piadas das pessoas, tenho que relevar essa parte das pessoas 
que discriminam a religião. É uma coisa que... Com o tempo vamos ver no que 
vai dar, né? Porque discriminação tem muito, mas é só com a religião e também 
com os negros, né? Não pode passar um neguinho que é ladrão . 
 
 
O  testemunho    de  Mãe  Maira  de  Ewá  explicita  a  violência do  racismo,  que  associa  o 
negro  ao  banditismo,  latrocínio  e  toda  forma  de  mal  existente  na  sociedade.  Um  preconceito 
gerado não só contra as religiões afro-brasileiras presentes no Ceará - Macumba, Candomblé e 
Umbanda - como ao cerceamento e a exlusão. E a exclusão [...] não tem uma única forma e não 
é uma falha do sistema,[...] ao contrário, ela é produto do funcionamento do sistema. [...] Em 
síntese, a exclusão é um processo complexo e multifacetado, uma configuração com dimensões 
materiais, políticas, relacionais e subjetivas
104
. 
  De seu depoimento emergem novas conotações de intolerância e perseguição por parte 
das  igrejas  neopentecostais  ao  povo-de-santo  cearense,  que  propagam  a  demonização  das 
religiões afro-brasileiras e do povo-de-santo. Através de seus “exércitos de Cristo”,[...] procuram 
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mostrar  a  vitória  de  Deus  sobre o  demônio,  geralmente  identificados com  a Umbanda e  o 
Candomblé
105
. 
 
 
 
Foto 18: Orixá Ewá manifestada em Mãe Maira 
   (Arquivo particular de Mãe Maira de Ewá) 
 
  Na reafirmação da alteridade religiosa de matrizes africanas, Mãe Maira de Ewá, como 
traz a fotografia nº 18, continua cultuando e conduzindo, espiritualmente, seus filhos-de-santo na 
religião dos orixás, que vem à terra, dançam e distribuem seu axé ao povo-de-santo que a eles 
recorrem.  Sua  atitude,  o  modo  como  assumiu  sua  herança  e  seus  compromissos,  ganham 
expressão no testemunho de Olutoji Ti Osun 
 
 A partir que sentou na cadeira de yalorixá, ela começou a construir um novo 
tempo.[...] A Maira é vista, em qualquer lugar que chega, como a figura de uma 
jovem  anciã.  A  Maira  chegando  no  dia  da  inauguração  da  minha  casa,  será 
recebida  como  se  tivesse  99  anos  e  eu  como  se  tivesse  1  ano,  porque  a 
representação da figura do orixá, que é outra novidade que a Maira traz, o orixá 
Ewá, que para nós representa a sabedoria  vinda da juventude, a sabedoria 
daquela que sabe sem ter experimentado, ou seja, a curiosidade da menina de 
espinha  no  rosto,  ainda  virgem,  mas  que  consegue  ver  além  da  lagoa.  É 
interessante para  nós  do Ceará,  principalmente de  Fortaleza,  terra  de  grandes 
lagoas em que Ewá representa o firmamento olhado através da lagoa, ou seja, a 
vida  de  Ewá  representa,  para  nós  do  Candomblé,  alguém  que  consegue  ver, 
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  SILVA, Vagner Gonçalves  da. Entre  a gira da  fé e  Jesus de  Nazaré.  In:  _____________(org).  Intolerância 
Religiosa. Op. cit. p. 195. 
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mesmo sem ter passado, ou seja, não precisa a Maira ter feito parte da história 
para não estar contida nesta história 
106
. 
 
   
  Os sacerdotes, iniciados e clientes do candomblé cearense, com seus mais de 21 terreiros 
catalogados na  grande  Fortaleza,  no  decorrer  desta  pesquisa,  denunciam  o  grande preconceito 
que sofrem por diferentes setores da sociedade, principalmente por igrejas evangélicas, em 
particular as neo-pentecostais, sendo que muitas das vezes, os procuram em busca de soluções 
mágicas  para  os  diversos  males  que  os  afligem.  Apesar  de  todo  preconceito  e  discriminação 
afirmam que o amor ao orixá é mais forte e que as águas correm em direção ao mar, em circuitos 
transatlânticos  que  se  fazem  e  refazem  na  dinâmica  de  uma  religião  de  origem  africana  que 
possui ancestrais itinerantes. 
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 Entrevista realizada com Olutoji Ti Osun no dia 14/01/2008 em Fortaleza-Ce. 
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Capítulo 3 
  Identidades e entidades atlânticas: tem Exu do lado de lá, tem Exu do lado de cá 
 
  Portugal foi, durante séculos, um país que viveu da diáspora e de emigrações. Atualmente, 
continua enredado em diásporas, preconceitos, fortes conotações de racismo e no vai e vem de 
migrações. No final da década de 1970 e durante os anos 1980, principalmente a partir de 1974, 
tornou-se  país de  imigração,  onde entram muitos  homens e  mulheres  procurando  trabalho  e 
melhores condições de vida. Segundo Martins,  esse país, em 1960 possuía 29.428 estrangeiros 
residentes;  mas  em  2002,  além dos  inúmeros estrangeiros  indocumentados  já  tinha  430.000 
imigrantes documentados
1
, constituindo-se o locus de uma sociedade multicultural e multiétnica 
sem precedentes. 
  Ao analisarmos tal processo emergem várias circunstâncias sócio-políticas que estiveram 
relacionadas ao aumento da migração depois da Revolução de 25 de Abril de 1974, à derrota do 
Salazarismo e ao fim das guerras coloniais, com a independência das colônias além mar. A partir 
da década de 80, a imigração portuguesa inclui a presença de brasileiros e chineses; no final da 
década de 90 vieram imigrantes do Leste Europeu em busca de trabalho.  
  A revolução de 1974 introduziu liberdade religiosa no país, consagrada na Constituição de 
1976  e  enfatizada,  recentemente,  na lei  sobre liberdade  religiosa  de  2001
2
.  Em país  onde a 
religião católica sempre foi oficial, reforçada durante os 50 anos de regime Salazar, a maioria dos 
outros  grupos religiosos  –  com  exceção de comunidades judaicas  e  islâmicas, juntamente com 
igrejas  evangélicas, Testemunhas  de  Jeová  e  os  Mormos -  foram  proibidas  ou  tiveram  poucas 
oportunidades de expansão. 
 
1
 MARTINS, Manuel Gonçalves. Imigrações, Racismo e Xenofobia em Portugal (1974-2002). In: Africana. Centro 
de Estudos Orientais (Universidade Portucalense). Porto, nº 25, 2002, p. 71. 
2
 SARAIVA, Clara. African and Brazilian Altars in Lisbon: Some Considerations on the Reconfigurations of the 
Portuguese Religious Field. In: NARO, Sansi-Roca, R; Treece, D. (eds). Cultures of the Lusophone Black Atlantic. 
New York: Palgrave Macmillan, 2007. 
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  A situação da religião pós 1974 acompanha o movimento das migrações e, no começo do 
século  XXI,  Portugal  tornou-se  casa  para  os  grupos  judeus  e  islâmicos
3
,  várias  igrejas 
pentecostais  e  neopentecostais  -  como a  Igreja Universal do  Reino  de  Deus –  IURD e  Igrejas 
Maná  -  religiões  afro-brasileiras,  tais  como variações  da  Umbanda,  do  Candomblé  e  “práticas 
animistas” introduzidas por uma variedade de imigrantes africanos. Estas religiões transnacionais 
apresentam, um constante fluxo de mercadorias e símbolos - pessoas, dinheiro, práticas, idéias - 
assim como divindades que circulam criando pontes entre Portugal, África e Brasil, os três pontos 
do “Atlântico Português”
4
. 
  O Brasil, através do Atlântico, apresenta um padrão de migração inversa ao de Portugal 
pois, historicamente, o Brasil tornou-se um importador de pessoas, incluindo amplo número de 
portugueses, muitos imigrando para o Estado do Ceará
5
. Nas décadas de 1980 e 1990  o Brasil 
tornou-se  em  exportador  de trabalhadores.  Condições sócio-político  e  econômica  contribuíram 
para  essa  reviravolta  das  tendências  migratórias  que  escolheram  Portugal,  assim  como  outros 
países  europeus,  Estados  Unidos e  Japão, enquanto destino  preferencial. A  presença  da língua 
comum, laços consangüíneos, afinidades políticas e culturais, além de acordos bilaterais fizeram 
os brasileiros acreditarem que teriam fácil integração em Portugal em relação a outros locais do 
mundo. 
 Saraiva
6
, indica que em 1990 havia 20.851 brasileiros legais; já Martins
7
 demonstra que, 
em fevereiro de 2002, residiam  legalmente em  Portugal 48.691  brasileiros. Todavia Saraiva 
registrou que  em  2004,  os números aumentaram para 66.  907, fazendo  dos brasileiros  um dos 
grupos mais numerosos, correspondendo a 14% em Portugal. 
As diferentes ondas migratórias de brasileiros incluiram diferentes grupos sociais. O 
primeiro,  chegou  no  final  da  década  de  1980,  quando  empreendedores  brasileiros  investiram 
economicamente em Portugal, em busca de um mercado europeu para seus produtos e serviços. 
Esse grupo foi composto, principalmente, por profissionais liberais como: dentistas, técnicos em 
ciências da computação e agentes publicitários. 
 
3
 À exemplo de Sunitas e Ismaelitas. 
4
 SARAIVA, Clara. Op. cit. 
5
  De  um  modo  geral, grupos  empreendedores  portugueses,  aproveitando  as finesses  do  litoral cearense,  têm-se 
dedicado a explorar o turismo neste Estado 
6
 SARAIVA, Clara. Op. cit. 
7
 MARTINS, Manuel Gonçalves. Op. cit. p. 77. 
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A segunda onda migratória chegou no fim da década de 1990, seguindo o agravamento 
das condições sócio-econômicas no Brasil. Entraram em Portugal, de 1999 a 2001, uma média de 
12.000  a  15.000  brasileiros  por  ano.  Importa  observar  que,  nesse  segundo  fluxo,  havia  mais 
trabalhadores sem especialidade, empregados em projetos de construção e restauração.  Como a 
maioria dos africanos, os  brasileiros localizaram-se nas proximidades dos dois maiores centros 
urbanos, Lisboa e Porto,ou próximo a capitais regionais. 
Enquanto imigrantes oriundos de Estados Membros da União Européia, em geral exercem 
profissões  consideradas  científicas  e  de  serviços;  os  autênticos  imigrantes  (de  países  fora  da 
União  Européia),  dentre  os  quais  ganham  destaque  os  brasileiros,geralmente  trabalham  na 
construção civil, nos serviços de limpeza, na industria e nos transportes, ou seja, em empregos 
não qualificados,vivendo em condições de vida inferiores às de portugueses
8
. 
Os imigrantes brasileiros, assim como africanos e ciganos, enfrentam  preconceitos e 
discriminações, sendo vítimas do ostracismo. Os portugueses negam-lhes trabalho, não querem 
alugar-lhes casas e outros imóveis, não aceitam a união de seus filhos com estes, etc, em função 
de construídas representações de imagens dos brasileiros baseadas em estereótipos de uma vida 
“cuidadosa e alegre”, que se mistura com idéias pré-concebidas sobre a sensualidade da mulher 
brasileira mostrando o  homem  brasileiro ligado  à  preguiça e ao  charlatanismo. Martins aponta 
que  muitos  portugueses  consideram  de  “forma  instintiva”  os  ciganos  pessoas  suspeitas  e 
ladrões; os judeus, pessoas avarentas e más; e os pretos, pessoas preguiçosas e porcas
9
. 
  Bem  antes  dos  imigrantes  chegarem  a  Portugal,  o  Brasil  entrou  nas  casas  portuguesas 
através de programas de televisão e novelas brasileiras. A primeira delas, transmitida  de maio a 
novembro de 1977, à noite, em um dos dois canais de televisão portuguesa, foi “Gabriela Cravo e 
Canela” adaptação da famosa obra de Jorge Amado, produzida pela Rede Globo. As telenovelas 
brasileiras tornaram-se uma forma diária de entretenimento das famílias portuguesas e um canal 
para  a  introdução  das  gírias  brasileiras  na  língua  portuguesa.  Os  estilos  de  vida  e  as  crenças 
religiosas brasileiras tiveram maior impacto sobre a vida dos portugueses do que as migrações 
portuguesas para o Brasil já haviam feito. Como agentes de globalização, as novelas brasileiras 
descrevem a vida no Brasil para as audiências através do Atlântico. 
 
8
 MARTINS, Manuel Gonçalves. Op. cit. p. 78 e 81. 
9
 MARTINS, Manuel Gonçalves. Op. cit. p. 83. 
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Importa  destacar,  entre  outras, a  minissérie brasileira  “Tenda  dos  Milagres”  (1985) e  a 
novela “Porto dos Milagres” (2001), ambas baseadas em obras de Jorge Amado, que descreveram 
o mundo das religiões afro-brasileiras, como Candomblé e Umbanda. Através destas, a imagem 
de Iemanjá tornou-se tão familiar  aos portugueses que hoje é  vendida  em lojas de artigos 
religiosos, ao lado de outras imagens de santos católicos, ladeada por Nossa Senhora de Fátima. 
A primeira onda migratória de brasileiros a Portugal incluiu, dentre outros, pais e mães-
de-santo  brasileiros;  no  entanto,  importa  lembrar  a  migração  portuguesa  ao  Brasil  que, 
personificada  na  pessoa  de  Mãe  Virginia de  Albuquerque,  levou  para Portugal  o  culto  de 
Umbanda. Através de portugueses que retornaram e brasileiros que migraram para Portugal, em 
constante fluxo  e  refluxo  de pessoas,  crenças,  símbolos  e práticas  rituais, que atualizam  a 
diáspora  negra  através  do  Atlântico,  e  que espalham-se  em  circuitos  internos  brasileiros  e 
portugueses,  gradualmente  foram  sendo  difundidos  cultos  de  Umbanda  e  Candomblé,  em 
Portugal, que hoje conta com mais de quarenta terreiros espalhados de norte a sul nas terras de 
Camões  e  Pessoa.  Em  geral Pordeus  Jr  (2006)  identificou  catorze  terreiros  de  Candomblé  e 
Umbanda espalhados por Portugal, Saraiva (2008), aponta quarenta terreiros instalados em solo 
português.   
 
3.1. Ogum Ogunhê: Mãe Virgínia de Albuquerque 
 
 No estudo de circuitos estratégias religiosas de expansão de crenças, pessoas e  rituais, 
em injunções  local/global,  através  do  testemunho de  Pordeus  Jr,  tivemos  conhecimento  da 
significativa presença de religiões afrodiaspóricas em Portugal, como da trajetória de yalorixás de 
Candomblé e Umbanda, que viveram e foram “iniciadas” no Brasil, na cidade do Rio de Janeiro, 
a exemplo de Maria Virgínia de Oliveira Santana, nascida na cidade do Porto, onde morava com 
seus pais em Mafamude, em Vila Nova de Gaia. 
 A instalação da Umbanda em Portugal, em particular em Lisboa, resultou, dentre muitos 
fenômenos, de migrações. Nos anos 50, inúmeras levas de famílias portuguesas dirigiram-se para 
o Brasil, sendo que poucas retornam. Numa dessas vagas imigratórias, o pai de Virgínia, que era 
contra o regime de Salazar, veio para o Brasil em 1949. Instalada no Rio de Janeiro, com seus 
pais, em 1950, então com 15 anos de idade, Virgínia foi “feita no santo” na Umbanda, por Mãe 
Lucinda em 1960, em Jacarepaguá, Rio de Janeiro. 
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 Segundo Pordeus Jr, Mãe Virgínia de Albuquerque retornou para Portugal em 1972, já 
então  casada  e  com  três  filhos  consangüíneos.  O  país  respirava  novos  ares  traduzidos  após  a 
revolução  do  25  de  Abril,  na  liberdade  religiosa  com  o  aparecimento  de  novos  cultos  e 
comunidades religiosas e filosóficas, como os Rosacruz AMORC. Nesse contexto, Mãe Virgínia 
abriu seu primeiro terreiro  em Lisboa, em 1974, na Calçada Salvador Correia de  Sá, iniciando 
suas primeiras filhas-de-santo: Mariazinha de Oxossi e Mariana de Oxalá, que, atualmente já não 
está mais na Umbanda, tendo transitado para o Candomblé, onde recebeu como Orixá de cabeça, 
Xangô,  passando  a  chamar-se  Mariana  de  Xangô.  Tem  sua  casa  na  Quinta  do  Brasileiro; 
Conceição de Iemanjá e,  posteriormente, Albertina, que depois  transitou  para  o  Candomblé de 
Ketu  e  abriu  casa  em  Almada.  Muitos  outros  filhos foram  iniciados,  alguns  permanecendo  na 
Umbanda e outros transitando para o Candomblé. 
 Mãe Virginia alugou,  em  1988, um  espaço no  bairro do Benfica, em  Lisboa,  onde 
fundou  o  Terreiro  de  Umbanda  Ogum  Megê  (fechado  no  ano  de  2007),  comprando, 
posteriormente, um terreno  em  Polima, onde construiu  um  grande  terreiro. Segundo relatos de 
alguns filhos de santo entrevistados, atualmente funciona precariamente, pois a mesma entregou a 
direção ao seu filho Pedro, devido a problemas de saúde. 
 Um  dos  fenômenos,  em  Portugal,  que  muito  chamou  nossa  atenção,  foi  a  oferta,  em 
jornais e revistas portuguesas, de serviços mágico-religiosos, ocorrendo a constante presença de 
profissionais como  “bruxos”, “”videntes”, pais  e mães de santo recém  chegados do  Brasil, 
astrólogos,  curandeiros,  médiuns  africanos  que  se  auto  intitulam  professores,  mestres,  etc. 
Enquanto  fiel  leitor  desses  anúncios,  procuramos  compreender  necessidades que  afligiam  o 
cotidiano de portugueses. O  que  mais  aparece  nos  anúncios de  especialistas  em  “trabalhos 
ocultos”, são promessas contra mau olhado, falta de sorte, álcool, drogas, inveja, dificuldade em 
engravidar,  desavenças  familiares,  impotência  sexual,  depressão,  sorte  no  jogo,  falta  de  amor 
próprio, negócios, emprego, amarrações, problemas de amor, entre outros. 
 A  preocupação  em  compreender  essa  diáspora  religiosa  levou-nos  ao  Candomblé  em 
Portugal, onde desembarcamos com pontos de exclamação e de interrogação na bagagem. Como 
entender  cultos  afro-brasileiros,  enquanto  espaço  sagrado  de  religião, em  um dos epicentros 
europeus  da  diáspora?  Como  processos  de  produção  e  transmissão  de  cosmogonias,  crenças, 
rituais e saberes, que ocorrem em torno de práticas culturais constituídas na vivência de relações 
sociais, participa de migrações continuas? 
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  Pensando  que  produção  e  transmissão  vivencial,  gestual  e  rítmica  remontam  a 
comemorações,  monumentos,  vestes,  signos  em  lugares  sagrados,  festas  e  cerimoniais 
específicos, que remetem ao simbólico e ao imaginário – enquanto instâncias de representações 
sociais expressas através de símbolos – realizamos pesquisa em três terreiros em Lisboa. Tendo 
em mente que, historicamente agentes sociais constroem espaços perceptivos e simbólico, sendo 
capaz de efetuar processos de reconhecimento e identificação, de natureza complexa e que 
supõem memória e ressignificações continuas, trabalhamos com depoimentos orais, fotografias, 
fílmicos, participando de festas e atividades durante cinco meses nos espaços escolhidos. 
 Optamos por freqüentar, principalmente, três terreiros: o terreiro de Candomblé Ketu, da 
Yalorixá Tina de Oyá; o terreiro de Candomblé Nagô, da Yalorixá Mariana de Xangô e o terreiro 
de Umbanda de Omolocô,  do  Babalorixá João de Iemanjá, que possuem em comum o  fato  de 
seus dirigentes terem sido iniciados, no passado, por Mãe Virginia de Albuquerque, que  é 
considerada e reverenciada como a primeira mãe-de-santo de Umbanda em Portugal. 
 A história de vida dessas casas e de seus fundadores, inseridos em realidades que 
apresentam contextos de tensões e preconceitos como os produzidos em Portugal, exigem olhares 
atentos a particularidades que não se apresentam num primeiro momento, mas estão subjacentes 
nas  entrelinhas  da  realidade  cotidiana  vivenciada  por  aqueles  sujeitos  históricos.  Em  trânsito 
transatlântico  desembarcamos  no  axé  Ketu,  conduzidos  pela  senhora  dos  raios  e  trovões,  para 
conhecermos uma yalorixá portuguesa. 
 
 3.2. Epahei! : Mãe Tina de Oyá 
 
 Maria  Albertina  Bernardo  Gonçalves,  conhecida  como  Mãe  Tina  de  Oyá  ou 
simplesmente  Yá  Tina,  como  é  chamada  por  seus  filhos-de-santo,  nasceu  no  Montijo,  em 
Portugal.  Acredita  ter  recebido  a  “responsabilidade  do  dom”  dos  seus  antepassados  africanos, 
pois  segundo  ela,  seu  pai  era  neto  de  um  príncipe  do  Congo  Belga.  Seus  pais,  nascidos  no 
Algarve (algarvinos) perderam quatro filhos anteriormente e, após 16 anos sem engravidar, 
resolveram  tentar  novamente.  Sua  mãe,  ao  saber  que  estava  grávida,  procurou  um  curandeiro 
chamado Joãozinho de Alcochete que, segundo Mãe Tina, disse: Você vai ter uma menina, e ela 
virá com uma grande missão, mas antes dela nascer é necessário que tragam a roupa dela para 
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que se possa benzer
10
. E assim foi feito. Apesar de uma gravidez que inspirava cuidados e de ser 
hospitalizada em várias ocasiões, em uma delas acometida por flebite, sua mãe teve uma menina, 
que chorou na barriga da mãe e  nasceu de bunda, pois segundo a  yalorixá Tina, a  pessoa  que 
nasce de bunda para o mundo, não esta nem aí para o mesmo, pois vive mais ligada às coisas 
espirituais
11
. 
 Segundo o sociologo Moisés do Espírito Santo, nas aldeias, vilas ou cidades de Portugal, 
 
continuam  a  praticar  ritos  vindos  do  fundo  dos  tempos,  inúmeras  vezes, 
condenados  pelas  instituições  eclesiásticas  ou  mesmo  pelos  regulamentos 
municipais. Religião cristã, magia, feitiçaria formam um todo coerente no seio 
das camadas populares, que recorrem aos mesmos[...]
12
. 
 
 Descreveu cenários que faz perceber e crer que práticas religiosas do catolicismo popular 
português  não  diferem,  ao  contrário,  assemelham-se  às  práticas  encontradas  nas  diferentes 
regiões do Brasil e mesmo na  América  Latina. Remetem-nos  a nossas  benzedeiras,  rezadeiras, 
curadores, mestres, pajés e lideranças religiosas ligadas às religiões afro-brasileiras e à pejelança 
indígena e cabocla. 
 Albertina  trabalhava  como  cabeleireira,  possuindo  aos  17  anos  de  idade  seu  próprio 
salão e uma boutique. Nesse período já “trabalhava” com as energias, em contato com as matas, 
mar, cachoeiras, já com seguidores que com ela iam fazer suas oferendas à natureza. Yá Tina diz 
que já mexia com Candomblé mas sem a consciência do que era
13
. Casou-se bastante jovem, e 
após seis abortos espontâneos, teve dois filhos, sendo que seu filho Mario Rui, filho de Oxossi e 
baba kekerê do terreiro, faleceu com 22 anos, sua filha Iália, filha de Oxum e iyá kekerê, casada 
com um cearense, lhe deu uma neta. 
 Albertina foi iniciada por Mãe Virginia na Umbanda, em 1979, passando posteriormente 
a  realizar  sessões  de  Umbanda  em  seu  próprio  apartamento.  Em  1984  instalou  seu  primeiro 
terreiro  de  Candomblé,  na  Cova  da  Piedade,  em  Almada,  possuindo  no  mesmo  local  um 
ervanário.  Atualmente,  neste  espaço  funciona  seu  consultório  denominado  “SPA  dos  Orixás”, 
 
10
 Entrevista realizada com Maria Albertina Bernardo Gonçalves em seu Consultório no dia 28/02/2008, em Almada 
– Portugal. 
11
 Id. Ibid. 
12
 ESPÍRITO SANTO, Moisés. A Religião popular portuguesa. Lisboa: Assírio & Alvim, 1990, p. 20. 
13
 Entrevista realizada com Maria Albertina . Op. cit. 
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onde atende ampla clientela  que a ela recorre  em busca de  soluções para seus problemas. 
Conforme seu testemunho, em determinado momento de sua vida: 
Não  me  sentindo  realizada  deparo-me  com  a  obra  de  Jorge  Amado  em  que 
falava da Bahia de Todos os Santos, sobre o terreiro de minha mãe Olga, falava 
de vários terreiros, aí despertou a minha curiosidade e quando olhei a fotografia 
de Mãe Olga, uma coisa perfeita. Contatei com ela pelo livro e pelo telefone; foi 
quando dei as minhas primeiras passadas até ao Brasil a procura de meus 
horizontes
14
. 
 
 Mãe Tina transitou, sendo iniciada no Candomblé por Mãe Olga de Alaketu
15
, em 1986, 
indicando que minha primeira obrigação foi feita em São Paulo, pois ela possuía terreiro em São 
Paulo  e  na  Bahia,  nos  anos  seguintes  é  que  fui  para  a  Bahia 
16
.  Segundo ela,  Mãe Olga já  a 
esperava, pois havia recebido uma mensagem que apareceria da Europa alguém da família para 
dar seguimento à religião em solo europeu. 
  Importa  observar,  no  testemunho  da  yalorixá  Tina,  mais  um  registro  da  importância  e 
abrangência do escritor Jorge Amado que, com suas obras, ajudou a divulgar as religiões afro-
brasileiras em todo o mundo, em particular em Portugal. Nos testemunhos de inúmeros iniciados 
e  adeptos  desses  cultos,  vemos  fazê-los  referência  ao  contato  que  tiveram  com  a  obra  deste 
escritor baiano, através de seus livros ou de novelas e minisséries baseadas em sua obra. Também 
percebemos  os  circuitos  trilhados  per  esta  mãe-de-santo  primeiramente  a  São  Paulo,  onde  foi 
iniciada por Mãe Olga e posteriormente a Bahia, para dar suas obrigações. 
 Em 1987, essa filha de Iansã inaugurou seu segundo terreiro, o Ilê Omo Orixá de Oyá 
Kuitéchina Oba, casa dos filhos da Oyá Kuitéchina Oba, que é o seu orunkó, o nome de sua mãe 
Iansã. Conforme a Mãe Tina: eu já tinha a minha  casa aberta,mas pra fazer as minhas outras 
coisinhas,mas como Candomblé ketu mesmo foi com a presença de minha Mãe Olga de Alaketu, 
 
14
 Entrevista realizada com Maria Albertina, Op. cit. 
15
 Olga Francisca Régis ou Olga de Alaketu, nasceu em Salvador-Ba, no ano de 1925 e faleceu em 29 de setembro de 
2005. Foi  yalorixá de Candomblé do Terreiro Ilê Axé Mariolajé, Ilê Maroiá Lájié, também conhecido como Casa de 
Mãe Olga de Alaketu, localizado em Matatu de Brotas, Salvador – Ba. Contam relatos que no finaldo século XVIII, 
durante a expansão do Daomé sobre o eino de Ketu, no reinado de Akibiohu, duas netas do rei foram seqüestradas e 
vendidas como escravas na Bahia. Uma delas era Otampê Ojarô que, após nove anos de trabalho como empregada 
doméstica teria fundado, já livre, o Terreiro da Alaketu. A roça construída por Maria do Rosário, Otampê Ajarô, foi 
consagrada a Oxossi em 1616 e a casa de culto construída na roça, foi dedicada a Oxumaré. Mãe Olga de Alaketu 
(Oyáfúnmi) era filha de  Dionísia Francisca Régis, descendente de Otampê Ojarô, herdeira da linhagem real africana 
Aro, do antigo reino de Ketu, ex-Daomé, hoje área do Benin, na África Ocidental. O Alaketu é uma comunidade em 
que a sucessão do sacerdócio se processa dempre dentro da linhagem de descendência direta de sua fundadora. Os 
cargos nessa casa de Candomblé foram exercidos consecutivamente por: Otampê Ojarô e Baba Alaji, Ode  Akobi, 
Baba Aboré, Dionísia Francisca Régis, Olga Francisca Régis (Mãe Olga de Alaketu) e Jocelina Barbosa Bispo ( Mãe 
Jojó), atual yalorixá da casa. 
16
 Entrevista realizada com Maria Albertina, Op. cit. 
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que  veio  aqui  em  Portugal  e  inaugurou  a  casa
17
.  Seu  Ilê  está  localizado  na  Quinta  de  Santo 
Antônio da Roneira, na Vila Nova da Caparica, em Almada. 
Mãe Tina, em 1989 acolheu, em seu terreiro, o Babalorixá Nilsinho, filho biológico de 
Olga  de  Alaketu,  que  veio  para  ajudá-la  nas  obrigações  da  casa,  mas  após  uma  série  de 
“desentendimentos graves”, acabou separando-se do  mesmo  em 1996.  Nilsinho sai  levando 
consigo vários filhos-de-santo, entre outros Mário Rui e Iália, filhos biológicos de Mãe Tina e 
baba kekerê e iyá kekerê de sua casa, fundando, posteriormente, seu próprio terreiro em Sintra. 
Tina,  abalada  com  a  separação,  perda  de  vários  filhos-de-santo  e  da  ausência  de  seus 
filhos  biológicos,  que  ocupavam  cargos  importantes  em  sua  casa,  trabalha  para  se  reerguer  e 
estabilizar  seu  Ilê  após  os  conflitos  vividos.  Nesse  período  viaja  ao  Brasil,  conhecendo  o 
Babalorixá Orlando (Nando) do Rio de Janeiro, de Candomblé Ketu, que foi a Portugal ajudá-la 
por um período de dois a três anos. 
Em seu testemunho e nas histórias vivenciadas, a trajetória desta yalorixá, em constantes 
trânsitos configurados  na vivência  de uma espiritualidade ligada  a  antigas tradições de origem 
européia, à iniciação na Umbanda de Omolocô e  ao trânsito para o Candomblé de nação ketu, 
expressa  o  processo  contínuo  da  construção  da  identidade,  constantemente  elaborada  e 
reelaborada frente as experiências sociais vivida. Em sua trajetória chamam atenção os conflitos 
vividos  na  comunidade-de-santo,  além  das  relações  de  poder  existentes  entre  pais  e  mães-de-
santo brasileiros e portugueses em processos  de auto-afirmação e legitimidade no campo e 
mercado religioso português. 
 O  ano  de  2008,  Mãe  Tina  completou  29  anos  de  iniciação  no  Santo,  dizendo  que  o 
Candomblé  não  é  propriamente  uma  religião,  mas  sim  uma  cultura,  uma  forma  de  estar  na 
vida
18
.  Atualmente,  tem  inúmeros  filhos  de  santo  espalhados  por  Portugal  e  outros  países 
pertencentes  à  União  Européia.  Trabalhando  em  prol  dos  orixás,  relata  que  uma  das  grandes 
dificuldades enfrentadas 
 é a incompreensão e o preconceito existente, pois é constantemente, assim como 
seus filhos-de-santo, taxados de bruxos e confundidos com macumbeiros, fatos 
estes  que  levam  muitos  de  seus  filhos  esconderem  seu  pertencimento  ao 
Candomblé com  medo de perderem  seus empregos e sofreram  outros tipos de 
discriminação
19
 
    
 
17
 Id. Ibid. 
18
 Entrevista concedida ao Jornal português Público, caderno especial, 16 de Março de 2008, p. 44. 
19
 Entrevista realizada com Maria Albertina. Op. cit. e ao jornal Público. Op. cit. 
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    Foto 19: Mãe Tina de Oyá 
    (Arquivo pessoal Cláudio Bandeira) 
 
 
   
Esta  yalorixá,    como  percebemos  na  fotografia,  costuma  sempre  alegre  e  pronta  para 
cumprir sua missão, orgulhando-se de  ter suas portas abertas para inúmeras pessoas que a 
procuram  buscando  soluções  para uma  série  de  enfermidades  do  corpo  e  da  alma,  para  serem 
iniciadas ou, como ela mesma costuma dizer, já passaram por suas mãos umas 300 pessoas, mas 
atualmente possui uns 60 filhos que freqüentam regularmente seu terreiro
20
. 
 Mãe  Tina  veio  inúmeras  vezes  ao  Brasil,  que  considera  sua segunda  pátria,  possuindo 
filhos-de-santo cearenses, como André Pereira Nunes,  filho de Xangô Aganju, que provém de 
família de umbandistas de Fortaleza, pois seu avô José Pereira, mais conhecido com Matuto, era 
pai-de-santo de Umbanda, com terreiro localizado no bairro Vila União. André veio trabalhar em 
Portugal e há três anos foi convidado a participar de uma festa de Iansã, onde conheceu a yalorixá 
Tina. Como lembra 
Fui morar na Cova da Piedade, em Portugal e fui convidado por uma amiga a ir 
a festa de Iansã, ao ver e sentir a seriedade da casa, resolvi conversar com Mãe 
Tina, tomei bori com ela e um ano depois fui iniciado, pois a qualquer festa que 
ia “recebia” caboclo e isso não era possível , pois a Casa era de Candomblé
. Sou 
filho de Xangô Aganju e Oxum Opará
21
. 
 
20
 Id. Ibid. 
21
 Entrevista realizada com André Pereira Nunes no dia 03/04/2008, em Almada – Portugal. 
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  André foi iniciado por Mãe Tina em maio de 2007, sabendo que veio ao Candomblé não 
somente para ser filho, mas pai. Pretende conservar a raiz de seu avô, pois após sua morte a casa 
de Umbanda foi fechada, permanecendo assim até hoje, Segundo relata 
 
Pretendo  reabrir  a  casa-de-santo  de  meu  avô  no  Ceará,  mas antes mudá-la  de 
Umbanda para Candomblé. Já estou sendo orientado pela mãe Tina, para fazer 
uma  limpeza  no  material  e  no  astral,  uma  grande  limpeza  espiritual. E  minha 
mãe Tina irá a Fortaleza para abrir a casa-de-santo, que será conduzida por mim. 
Em  abril agora  irei  para  Fortaleza  e  já começarei  a  limpeza  da  casa  para a 
posterior mudança e reabertura como de Candomblé ketu
22
. 
 
 
 
 O testemunho de André Nunes retoma os inúmeros circuitos trilhados não somente por 
babalorixás  e  yalorixás,  como  por  iniciados,  entidades  religiosas,  rituais  e  festas  em  fluxos  e 
refluxos  de  memórias  e  práticas  rituais  que  atravessam  o  Atlântico  negro  em  diásporas 
impensáveis  séculos  atrás.  Estes  continuum  de  diásporas  e  “trocas  de  águas”,  em  circuitos  e 
migrações  evidenciam  que  o  Atlântico  negro,  desenraizando  homens,  mulheres  e  crianças, 
conectou entidades num xirê até então imprevisível. 
  Mãe Tina de Oyá, em suas constantes vindas ao Brasil, de forma particular ao Ceará, está 
aprendendo o jeito cearense de ser: sua filha é casada com um cearense, residente em Portugal, e 
sua única neta possui sangue cearense. Nesses trânsitos fomos convidados a conhecer por dentro 
o Ilê dessa carismática filha de Oyá. 
  Ao chegarmos a uma vivenda como outra qualquer na Quinta de Santo Antônio da 
Roneira, lote  31 nº 2825,  em  Vila Nova  da Caparica, em Almada, Portugal, (Foto  20) não 
poderíamos  imaginar  que  ali  existe  um  terreiro  de  Candomblé,  religião  afro-brasileira.  Ao 
batermos na porta fomos recebidos pela Yalorixá Tina de Oyá, que já nos aguardava, com um 
belo sorriso e fortes abraços, desejando todas as graças e bênçãos de Olorum em nossa estadia e 
pesquisa em Portugal. 
Após sermos apresentados a alguns filhos-de-santo da casa, ainda do lado de fora fomos 
convidados, antes de passarmos pelo portão, a entrar, conforme o ritual que os iniciados da casa 
fazem ao chegar ao Ilê Omo Orixá de Oyá Kuitéchina Oba. Percorremos todos os assentos dos 
Orixás  do  terreiro  e  fizemos  suas  saudações  e  reverencias,  pedindo  “Agô”  (licença)  e 
mergulhando  na  simbologia  e  significados  rituais deste  terreiro  de  Candomblé  ketu.  Nesse 
 
22
 Id. Ibid. 
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“trânsito”  fomos  conduzidos  pela  Senhora  Maria  da  Graça,  yá-egbe  da  casa,  mais  conhecida 
como Oxum Maion. Através dos olhos e das palavras dessa dessa filha de Oxum, navegamos em 
águas portuguesas. 
“Sejam bem vindos ao Ilê Omo Orixá de Oyá Kuitéchina Oba”, vamos entrando devagar. 
 
 
Foto 20: Terreiro Ilê Omo Orixá de Oyá Kuitéchina Oba 
 
  
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
Foto 21: Exu Onã (Exu Porteiro)  Foto 22: Exu da Casa e dos Filhos 
   
  21.  Estamos  em  frente  a  casa  de  Exu  Onã,  que  é  o  Exu  porteiro.  Ao  entrarmos, 
cumprimentamos este Exu levantando a mão esquerda e batendo três vezes com o pé esquerdo no 
chão, proferindo a saudação “Laroiê Exu”. Esse é o  Exu que logo na entrada começa a tratar e a 
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limpar,  a sentir o que  se passa  na entrada  das pessoas na  casa. É  o porteiro,  as  pessoas o 
cumprimentam, enquanto trocam energias, axés.. 
  22. O assento do Exu da casa e dos filhos-de-santo, fica onde estão assentados todos os 
Exus  da  casa e  os  Exus dos  filhos-de-santo.  É  onde  são  feitas  as obrigações  de  Exu,  onde  se 
oferta comida, bebidas, charutos, etc, para Exu, e onde são feitos os pedidos a todos os Exus da 
casa. O cumprimento aqui é o mesmo do anterior, fazemos também a mesma saudação. 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
Foto 23: Assento de Ogum   Foto 24: Assento de Oxossi 
 
  23. Em frente a casa de Ogum, o orixá do ferro, da luta, da vida, dos caminhos. É ele que 
vai  na  frente,  abrindo  caminhos,  é  o  sangue  mineral  da  terra,  responsável    pelas  novas 
tecnologias.  É  Ogum  que  comanda  as  estradas,  sendo orixá  muito  forte,  procurando  o  escuro. 
Para saudá-lo, ô ô Ogunhê!, batemos paô três vezes. 
 
  Esse paô foi feito para todos os orixás, para todas as oferendas de comida, para acender 
vela, cumprimentar o santo. Qualquer coisa que se faça com o santo se bate paô. 
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  Foto 25: Assento de Ossain    Foto 26: Assento de Omolu 
 
24  e 25.  São os  assentos  de  Oxossi e Ossain, que vivem perto  de Ogum, em conjunto. 
Encontramos com Oxossi, que é o ar, o oxigênio que respiramos, pois vive nas matas, onde gosta 
de viver. Dentro da nação ketu, Oxossi é rei. Sua cor é azul clara, A sua saudação : Okê Aro! 
Batamos paô para Oxossi. 
Junto com Oxossi vive Ossain, o orixá das folhas,  No que traz a magia das folhas para a 
cura.  Folhas  que  utilizamos  para  banho  de  descarga, para  chás,  para  nossas  curas,  para  todos 
rituais é Ossain quem coloca a magia. Sua saudação : É Ewe Owa! Batamos paô para Ossain. 
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Foto 26: Assento de Nanã   Foto 27: Assento de Oxumaré e Ewá 
 
  26,27,28. Depois entramos na casa de Omolu, Nanã, Oxumaré e Ewá, que vivem todos 
juntos, na mesma família. Nanã é mãe e teve Omolu, que foi o primeiro ser humano na Terra, 
chamado Obaluaiê (Senhor e Rei da Terra). 
 Ao nascer tinha muitas chagas, pois na mitologia foi o primeiro homem, ainda não estava 
perfeita  a  constituição  do  ser  humano.  Nanã  não  gostou  muito  da  maneira  como  seu  filho  se 
apresentou o rejeitou, sendo criado depois por Iemanjá. Vive coberto de palhas por causa de sua 
doença, para que as pessoas  não  olhem de  frente  para ele. Omolu  é  o  próprio sol,  é  a própria 
riqueza, o dourado do sol. 
  Oxumaré é a cobra macho, Ewá é a cobra fêmea. A primeira maga, digamos assim, foi 
Ewá, que vive nas águas sendo Oxumaré o dono do movimento da Terra, quem mantem o planeta 
Terra em movimento, seguro no ar. Está encarregado das transformações, faz o movimento da 
água,  das  chuvas  do  planeta,  sendo  considerado  o  primeiro  médico.  Ainda  hoje  utiliza-se  no 
símbolo na medicina: as duas cobras entrelaçadas. Oxumaré trouxe a cura para a Terra, daí ser 
considerado  o  primeiro médico.  A  saudação  de  Nana:  Saluba!;  a  de  Omolu:  Atôtô!;  a  de 
Oxumaré : Aro Boboi! E a de Ewá: Hi Ho! Batamos paô para Omolu, Nana, Oxumaré e Ewá. 
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    Foto 28: Assentamento de Yamim 
 
 
28.  Entramos  no  assentamento  da  Yamim,  uma  feiticeira  que,  não  é  propriamente  um 
Orixá,mas uma das primeiras feiticeiras do planeta Terra, representada por um pássaro enorme, 
que sempre vem  para tratar, para limpar, para tirar as cargas negativas mais fortes.É Yamim que 
descarrega tudo. Em seu chamamento dizem: Yá Mixurunga! 
 
 
 
 
 
 
   
 
 
 
 
 
 
    Foto 30: Assentamento de Caboclos 
 
Foto 29: Assentamento de Oxossi 
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29. Do lado de fora, outro assentamento de Oxossi, que é o mesmo, pois tem Oxossis que 
aceitam ficar dentro de casa e outros que só aceitam ficar na rua. Saudamos Oxossi: Okê Aro! 
Batamos paô para Oxossi. 
  30. A seguir o assentamento dos Caboclos, com a casa dos Caboclos. Mesmo sem serem 
da nação  ketu, têm  uma representação em todas as  casas ketu como homenagem  ao  índio 
brasileiro, à  cultura  do  índio  brasileiro que aceitou,  receber a  cultura africana.  No  Candomblé 
ketu sempre tem a representação da cultura do caboclo, da cultura dos negros da terra Brasil. Isso 
tem mais a ver com os índios, com a cultura brasileira. 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
Foto 31: Assentamento de Eguns   Foto 32: Assentamento de Iansã e Obá 
 
  31. Após uma casa de Eguns, onde são homenageados os mortos da casa. Os filhos-de-
santo, quando morrem, vem o acento de cabeça do filho para cá, somente o assento de cabeça. 
Aqui também encontram os assentamentos dos antepassados da mãe-de-santo. São feitos festejos 
uma vez por ano; e uma vez por semana recebe cuidados e alimentação para os Eguns. Como um 
sítio reservado, não vai qualquer pessoa lá. 
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  Só então entramos para o barracão, onde temos outras casas de santo, os que vimos até 
então ficam do lado de fora da do prédio e do barracão. 
  32. Frente à casa de Iansã e Oba, estamos na casa da Iansãda casa e dos filhos-de-santo da 
casa.  Dona  das  tempestades,  dos  relâmpagos,  das  ventanias,  dos  tornados.  Representada  pelo 
fogo, sendo a parte feminina de Xangô. tem a mesma energia dividida: masculino (Xangô) em 
feminino (Iansã). Temos  também  os  assentamentos de Oba da casa e dos  filhos-de-santo. Oba 
um orixá das águas revoltas, foi a terceira mulher de Xangô, sendo orixá muito pouco cultuado 
em Portugal. A saudação de Iansã : Epahei! E a saudação de Oba : Oba Xirê! Batamos paô para 
Iansã e Oba. 
  Podemos  observar  um  outro  assentamento  de  Ogum,  perto  da  porta  da  casa,  para  dar 
firmeza, para que a casa, na altura das festas e de todos os trabalhos realizados, possa ter proteção 
forte. 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
Foto 33: Assentamento de Oxum e Logum-Edé   Foto 34: Assentamento de Iemanjá e Ibejis 
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33 e 34. A casa das águas, nos apresenta os assentamentos de Oxum, Iemanjá, Logum –
Edé  e  Ibejis.  Oxum  é  parte  da  água  doce,  rios,  cachoeiras,  lagos  são  suas  propriedades  deste 
Orixá da beleza, do amor,da criação, fecundação e procriação. Ao nascer de novos seres, seja em 
plantas, animais ou seres humanos, é Oxum quem cuida desses recém natos,  ampara a criança na 
altura do nascimento. 
Iemanjá representa a água salgada, a energia da água salgada, também chamada Rainha do 
mar. Possui muitos filhos e é muito popular em Portugal. Ainda vemos o assento dos Ibejis e de 
Logum – Edé. Logum-Edé é a energia cruzada, filho de Oxum e Oxossi, são duas energias que, 
cruzadas, deram uma terceira energia. Logum-Edé vive tanto em água doce como no mato, seis 
meses num e seis meses no outro, rodando a energia. 
Ibeji é o cruzamento da energia de Oyá (Iansã) com Oxossi, energia nova ainda, criança. 
Saudação Oxum : Ora yê yê ô; a de Iemanjá : Odofiabá!;  Logum: Logum ô Akofá! E os Ibelis : 
Omi! Batamos paô para Oxum, Iemanjá, Logum –Edé e os Ibejis. 
 
 
 
Foto 35: Assentamento de Xangô 
 
  35. Entramos na casa de Xangô, o lado masculino de Oyá,  o trovão, o fogo dos vulcões, 
através de força, mudam os processos, que operam as transformações no planeta. A energia de 
Xangô   materializa-se  nas  pedreiras.  Chamamos Xangô: Kawô  Kabiesilê. Batamos  paô  para 
Xangô. 
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Foto 36: Assentamento de Oxalá
 
 
  36. Nos conduz a casa de Oxalá e de Oxaguiã, energia mais nova. Oxalufã é energia mais 
velha, a mesma energia cristica, que se transforma mais tarde no homem que foi Cristo. Temos na 
entrada um Exu que toma conta da casa; na parte de dentro um assento de Xangô Airá e de Ogum 
Massa, orixás que vestem, usam branco e vivem em conjunto com Oxalá. Oxalá é representação 
pelas  nuvens,  neblinas,  materializam  sua  energia.  Seu  chamamento:  Epá  Babá,  e  de  Oxoguiã: 
Epá. Batamos paô para Oxalá e Oxoguiã. 
 
 
 
Foto 37: Assentamento da Iansã da Yalorixá Tina 
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  37. Leva-nos a casa dos assentos da Yá Tina. Tem Ogum, assentamento de Pombagira. 
No Candomblé não há culto à Pombagira, mas por ser quase o lado feminino de Exu, energia de 
um Egum, mais evoluído, trabalha com Exu, então a Yá colocou também os assentamentos dessa 
parte feminina de Exu. Temos o assentamento da Oxum da Yakekerê, que é a filha biológica da 
Yá, os assentamentos da Oyá (Iansã) da mãe e um Ibeji. Todos neste espaço são os assentamentos 
da mãe. 
 
 
   
Foto 38: Barracão  
 
  38. Entrando no Barracão, uma  sala  grande onde são feitas  as  festas,  os  xirês, também 
dormimos  quando  precisamos  ficar  aqui  (dormimos  no  chão).  Tem  a  cadeira  da  mãe,  os  três 
atabaques: Rum, Rumpi e Lé, que servem para chamar os orixás na altura das danças; ao lado os 
agogôs, que acompanham os ritmos. As cadeiras das pessoas que possuem cargos e para alguma 
visita sendo que ao fundo ficam as cadeiras para o público que vem assistir os xirês e saídas-de-
santo. 
  Apresenta-nos a um quarto chamado Rundemo, onde são feitos os novos filhos-de-santo, 
onde só podem entrar pessoas que são feitas no santo. Ao lado dois quartos, um da Yá Tina e o 
outro  que  utilizamos  para  trocar  de  roupa  em  nos  prepararação  ao  Xirê.  A  cozinha,  onde  são 
feitas as comidas-de-santo, para as pessoas que estão na casa e para os visitantes. “Esta é a casa 
de banho, e temos como vocês já viram os jardins”. 
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  Ainda mostra quadro,onde está afixados o calendário dos xirês, das saídas-de-santo e dos 
dias de formação, junto a lista onde aparecem os nomes dos filhos-de-santo, por antiguidade no 
Ilê da Yá Tina. 
“Espero que vocês  tenham aproveitado essa nossa  conversa e  que eu tenha 
conseguido transmitir a vocês um pouco de como nós estamos organizados e que 
tenham  gostado  de  conhecer  o  nosso  Ilê  e  os  nossos  amados  orixás.  Não  sei 
como são os Ilês no Brasil, nem no Ceará pois não conheço o vosso país, mas 
nós aqui nos organizamos conforme aprendemos com aqueles que nos iniciaram, 
pois nossa Yá Tina aprendeu com sua mãe-de-santo Olga de Alaketu.  Sempre 
gosto de dizer que os africanos quando vieram da África não foram diretamente 
para o Brasil, mas passaram por aqui primeiro. Agora preciso ir, pois estamos 
com um barco de yaôs recolhidos”
23
. 
 
 
   A  yalorixá Tina de Oyá só  nos  permitiu  ver  e fotografar os assentamentos  em  seu Ilê, 
após  estarmos  freqüentando,  há  vários  meses  a  casa  e  desenvolvendo  nossas  pesquisas. 
Participamos de uma série de xirês, saídas-de-santo, freqüentando a casa e convivendo mais de 
perto  com  ela  e  sua  comunidade  de santo.  Percebemos,  na  convivência  e conversas  com  os 
iniciados e abiãs, o quanto a comunidade do terreiro é um local, uma casa onde podem encontrar 
apoio e vivenciar valores  e  práticas  que  vão  de  encontro a  uma sociedade individualista,  onde 
muitas das vezes as preocupações de ordem econômica deixaram pouco espaço para os valores 
religiosos. 
Muitos  iniciados  falaram  do  preconceito  que  existe  com  relação  à  Umbanda  e  ao 
Candomblé em Portugal, razão pela qual, escondem sua opção religiosa por medo de perderem 
empregos e serem vistos como bruxos, adoradores do demônio, entre outros. No que se refere ao 
preconceito e discriminação, a realidade vivenciada pelos adeptos das religiões afro-brasileiras, 
em solo europeu, não difere da existente no Brasil, particularmente no Estado do Ceará. 
 Apesar de ressignificadas e reconstruídas na realidade social vivida, o amor e a confiança 
nos  orixás,  assim  como  a  vivência,  que  não  exclui  dificuldades  e  conflitos,  faz  com  que  em 
Portugal quanto no Brasil, o Candomblé atraia novos filhos, que procuram estar em contato com 
seus  orixás  e  com  as  outras  comunidades  de  santo  existentes,  como  por  exemplo,  com  a  do 
Candomblé Nagô de Mãe Mariana de Xangô. 
 
 
 
23
 Entrevista realizada com Maria da Graça Vieira Santos, no dia 01/01/2008, no Monte da Caparica em Portugal. 
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3.3. Kawô Kabiesilê: Mãe Mariana de Xangô 
 
 Mariana da Conceição Carvalho Pinto Gouveia, conhecida por Mãe Mariana de Xangô, 
ou simplesmente Mãe Mariana, como é chamada por seus filhos de santo, é natural de Lisboa, 
casada, possui dois filhos consangüíneos. Iniciou sua vida de santo por volta de 1973, então com 
18 anos de idade, com D. Virgínia de Albuquerque, na Umbanda, a quem esteve ligada por  doze 
anos, como lembrou: 
quando  tinha  18  anos  visitei  uma  senhora  chamada D.  Virgínia,  que  naquela 
época tinha uma loja, ela chamou uma entidade que era o preto velho, depois da 
entidade ir  embora, D. Virgínia, a senhora a  quem estive  ligada  por 12  anos, 
explicou-me que deveria fazer um desenvolvimento em casa dela, em Riva do 
Mouro, e assim percorri durante dois anos, dos 18 aos 20, indo à casa dela, uma 
vez por semana para fazer o desenvolvimento, uma vez que ela não tinha casa 
aberta, não tinha terreiro
24
. 
 
 
 Mãe Virgínia atribuiu-lhe, na iniciação, como orixá de cabeça Oxalá, passando a mesma 
a ser chamada Mariana de Oxalá. Após um determinado período, Mãe Virgínia deixou a casa da 
Calçada Salvador Correia de Sá e as filhas de santo, que ficaram trabalhando sozinhas.Saindo em 
maio de 1984, a procura de vida espiritual em outro sítio, conhecendo, em 1985, Daniel. Segundo 
Sônia Caldeira: 
 
 
Mãe  Mariana  foi  iniciada  no  Candomblé  de  nação  Angola  por  Pai  Daniel, 
babalorixá brasileiro que vivia cá em Portugal, eles se conheceram no terreiro 
de  mãe  Virgínia.  Entrei  como  abiã  em  1985,  seis  anos  depois,  em 1991,  fiz 
minha  primeira  obrigação  com  mãe  Mariana,  que  na  altura  estava  na  nação 
Angola, porque ela não passou logo para o Nagô, a nação que nós tínhamos era 
de Angola, eu fui feita no Angola, ainda tenho a roupa do meu santo
25
. 
 
 
 
Mãe  Mariana,  iniciada  na  Umbanda  de  Omolocô,  após  dozeanos  transitou  para  o 
Candomblé Angola, dinâmica que demonstra a circulação entre os cultos e, ao que tudo indica 
eleva  o  status  de  um  médium  de  Umbanda  no  mercado  religioso.  Conforme    Capone,  A 
Umbanda é considerada por muitos médiuns uma via de acesso ao Candomblé, uma espécie de 
 
24
 Entrevista realizada com Mãe Mariana de Xangô no dia 01/06/2008, na Quinta do Brasileiro – Seixal – Portugal. 
25
 Entrevista realizada com Sônia Caldera no dia 06/06/2008, na Quinta do Brasileiro – Seixal – Portugal. 
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preparação  para  atingir  um  nível  superior.  Iniciar-se  no  Candomblé  significa  um  retorno  às 
origens, uma maneira de tornar-se “africano”
26
 .   
 

 Iniciada no Candomblé de nação Angola, após algum tempo Mãe Mariana não se sentindo 
satisfeita, recomeçou sua busca por um novo terreiro e uma nova filiação para dar continuidade a 
sua vida espiritual. Resolveu, por volta de 1990, visitar o Brasil, considerado por muitos adeptos 
das  religiões  afro-brasileiras  em  Portugal  como  o  “berço”,  a  Meca  das  religiões  da  diáspora, 
passou um ano pesquisando e visitando terreiros nos Estados de  Minas Gerais, Rio de Janeiro, 
Bahia e São Paulo. 
 Nesse  circuito  itinerante,  participou  da  festa  de  Xangô,  realizada  no  terreiro  Tenda  de 
Miralá, em Jandira, São Paulo, onde conheceu Mãe Margarida de Miralá,  de Candomblé nação 
Nagô. Identificou-se com a casa e com a yalorixá, conforme suas memórias, 
 
Por volta de 1990 fui ao Brasil, fiquei na  casa de Miralá, um ano depois, em 
1991  iniciei  a  feitura,  aí  me  foi  dado  o  orixá  Xangô  com  Oxum,  digina  de 
Xangô Obagodô e Oxum Arami; sete anos depois voltei, aliás, ia todos os anos 
lá dar obrigação ao orixá. Sete anos depois fiz a confirmação do mesmo orixá , 
fiquei com o mesmo orixá, mas no mesmo ano fiz a feitura de Caboclo, porque 
na nação Nagô exige a feitura do Caboclo, que é o índio, recebi o Sete Flechas, 
pois é com o Caboclo que nós trabalhamos para dar ajuda às pessoas que nos 
batem a porta
27
. 
 
 
 
  
Foto 39. Caboclo Sete Flechas incorporado em Mãe Mariana 
 
(Arquivo particular de Mãe Mariana de Xangô) 
 
26
 CAPONE, Stefania. Op. cit. p. 27. 
27
 Entrevista realizada com Mãe Mariana de Xangô. Op. cit. 
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Em outra  mudança, desta vez  Mãe Mariana  “trocou  as  águas”, deixando  o Candomblé 
Nação Angola para a Nação Nagô. Essa yalorixá, que ao ser iniciada na Umbanda de Omolocô, 
recebeu como orixá de cabeça Oxalá, ao ser iniciada nos ritos nagô “trocou” de orixá, passando a 
receber como orixá dono de seu ori Xangô com ajuntó Oxum. Anteriormente, conhecida como 
Mãe Mariana de  Oxalá, após a iniciação  no nagô passou a  ser chamada  e, posteriormente 
conhecida,  como  Mãe  Mariana  de  Xangô.  Reaparece  na  trajetória  dessa  mãe-de-santo,  o 
processo continuo de  construção da identidade  através de deslocamentos  progressivos. Das 
realidade das relações sociais vividas, a identidade religiosa é constantemente negociada. 
 A 20  de Janeiro de 1985,  na festa  de Oxossi,  inaugurou  seu terreiro na  Quinta do 
Brasileiro,  onde  permanece  até  hoje,  denominado  Terreiro  de  Xangô  Obagodô,  dizendo  tê-lo 
construído com a ajuda de seus filhos-de-santo, amigos e clientes. Nesse sentido colaboram os 
testemunhos de Sônia Maria, Tereza Fernandes e Alexandra Melo
28
, filhas-de-santo mais antigas 
deste  Ilê.  A  yalorixá  Mariana  de  Xangô  possui  um  calendário  de  festas  públicas  e  iniciações, 
formação continuada a seus filhos-de-santo, além de dar “consultas de caridade” e atender seus 
clientes e amigos. 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
  Foto 40: Mãe Mariana de Xangô   Foto 41: Barracão do Ilê de Xang Obagodô 
 
(Acervo pessoal Cláudio Bandeira)  (Acervo pessoal Cláudio Bandeira) 
 
 
28
 Entrevistas realizadas em Lisboa e no Seixal, em Portugal, nos dias 06,08 e 17/06/2008. 
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  Mãe  Mariana,  ao  ser indagada  acerca  das  dificuldades enfrentadas  pelo Candomblé  em 
Portugal,  falou  do  forte  preconceito  e  desconhecimento,  da  parte  da  maioria  das  pessoas,  que 
muitas vezes sofre com a situação de seus filhos-de-santo, que se vêem às voltas com medo de 
perderem emprego ou outras oportunidades, caso descobubram que pertencem às religiões afro-
brasileiras. Nesse sentido, o testemunho de Alexandra Melo, é revelador 
 
É uma vida paralela, não é para a família e para alguns amigos, muito poucos. É 
uma  vida  completamente escondida, porque  as  pessoas  não  aceitam,  tem  uma 
mentalidade  muito  pouco  receptiva.  Então,  em  termos  de  trabalho  e  de 
conhecimento de  outras pessoas  são  vidas  completamente  separadas. Era bom 
que não fosse necessário ser assim, mas infelizmente é. Há pessoas que chegam 
a esconder da própria família [...]  conheci pessoas na casa  de minha  mãe que 
faziam isso
29
 
 
O desabafo de Alexandra é semelhante ao de muitos iniciados e adeptos dos cultos afro-
brasileiros em solo português, revelando situações que vivenciam no cotidiano e que não diferem 
de experiências vividas por muitos no Ceará, ou em outros estados do Brasil. Explicitam o muito 
que ainda precisa ser feito para que o clima de intolerância e discriminação  possa ser mudado. 
Apesar  dessas  dificuldades,  cultos  afro-brasileiros  continuam  a  conquistar  muitos  portugueses 
que a eles recorrem em busca de curas para múltiplos problemas. 
 Nesse  contexto  de  preconceito  e  de  exclusão,  Mãe  Mariana  compreende  ter  uma 
responsabilidade muito grande, razão pela qual, constantemente viaja ao Brasil, buscando novos 
conhecimentos e procurando  cumprir  suas  obrigações enquanto  yalorixá,  como  fez  no  final de 
2007, ao vir à Bahia para tomar  obrigação no Pilão de Prata, com o babalorixá Ari, porque Mãe 
Margarida já falecera. 
Esta yalorixá, nascida em Lisboa, possui uma vida dedicada ao culto dos orixás, com um 
calendário de  festas e   consultas de caridade, tendo iniciado inúmeros filhos  de santo no culto 
Nagô, além de atender uma diversificada clientela, em sua grande maioria de portugueses, que a 
ela recorrem em busca de orientação e  formação. Neste ano de 2008, fez 33 anos de santo, tendo 
em vista que foi iniciada, na Umbanda, em 1975. 
 
 
 
 
29
 Entrevista realizada com Alexandra Melo, no dia 17/06/2008, em Lisboa – Portugal. 
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3.4. Alodê, Odofiaba: Pai João de Iemanjá 
 
 Antônio  João  Matos  Godinho,  mais  conhecido  por  Pai  João  de  Iemanjá,  ou 
simplesmente Pai João, é funcionário público da Câmara do Seixal, casado, tendo esposa, filhos e 
netos  que  participam  de  seu  terreiro. É  filho de  Iemanjá  Sobá, Xangô  Aira Eci,  Oxaguiã  e 
Oxalufã,  com  a  digina  de  Ya  Lomi  Coê.  É  natural  de  Portalegre,  localizada  no  Alentejo,  em 
Portugal. É de origem africana, pois sua mãe Luísa era Angolana e seu pai Antônio era português. 
Em sua narrativa: 
C
ostumo dizer  que  não tive brinquedos em  criança. Sou de  origem africana, 
pois minha mãe era angolana, conhecia os orixás, embora com outros nomes, 
também ela fez uma trajetória. Praticamente nasci dentro de um barracão, 
interessei-me desde miúdo pelo conhecimento de toda a vida espiritual, ligando 
o orixá ao homem e o homem ao orixá; porque sem o orixá não há vida, e a 
vida  depende  rigorosamente  deles,  entretanto,  conheci  vários  terreiros  de 
Umbanda em Portugal, fiz toda a minha iniciação porque minha mãe de sangue 
não me podia botar a mão na cabeça
30
. 
 
 
 O testemunho de pai João aponta para a existência, em solo português, forte vivência de 
religiosidades de matrizes africanas que foram e continuam sendo vivenciadas pela população, 
principalmente  por  africanos  residentes  neste  país  e  seus  descendentes.    Sem mencionar  a 
influência dos povos africanos em muitas manifestações do catolicismo popular português. 
  Ao se recordar de como conheceu e passou a freqüentar a Umbanda, sendo posteriormente 
iniciado na mesma, Pai João de Iemanjá, relembra: 
 
Conheci  Virgínia  de  Albuquerque  por  volta  de  1975,  ela  era  uma  portuguesa 
que  foi  para  o  Brasil,  lá  descobre  a  Umbanda,  mais  propriamente  dita  o 
Omolocô,  vem  para  Portugal,  funda  um  terreiro  e  desenvolve  o  próprio 
movimento religioso. Fui por ela iniciado em 1978, passando por todas as 
etapas, desde batismo, ser coroado, adoxado e cumprindo os anos de caridade 
que eram necessários fazer dentro do terreiro
31
. 
 
 Este babalorixá relata que permaneceu ligado a mãe Virgínia por aproximadamente dez 
anos. Após esse período, começou a atender clientes em sua própria residência, o que fez durante 
vários  anos,  não abrindo terreiro  próprio, mas  servindo como Pai Pequeno,  em  terreiros de 
pessoas que queriam iniciar o culto, dentre os quais, o da senhora Maria do Carmo, localizado em 
 
30
 Entrevista realizada com Pai João de Iemanjá no dia 04/03/2008, no Fogueteiro – Seixal – Portugal. 
31
 Id. Ibid. 
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Sesimbra,  onde  oficiou  cultos  até  o  ano  de  1996,  quando  esta  pode  assumir,  oficialmente,  a 
própria casa. Mesmo na regência de terreiros de outras pessoas, nunca deixou de atender em seu 
consultório, de  formar filhos na religião e filosofia dos  orixás, nunca esquecendo de fazer, 
juntamente com seus filhos-de-santo, suas oferendas nas matas, no mar, nas cachoeiras. Todos os 
anos,  no  período  da  festa  de  Iemanjá, dirige-se  à  beira  do  mar  para  realizar  ritos e  rituais  em 
homenagem a rainha do mar, depositando barcos com oferendas nas praias da Costa da Caparica, 
juntamente com os filhos-de-santo de seu terreiro. 
 Sentiu-se instigado  a  abrir  seu  próprio  terreiro  para  melhor desenvolver  o  movimento 
religioso e possibilitar uma perspectiva de vida dentro do culto do próprio orixá. Seu primeiro 
terreiro foi aberto em 2002, numa localidade chamada Fanqueiro, no Seixal, sendo que: 
 
C
omeçamos  a  dançar  num  quintal,  embora já  soubesse  dançar  pro  santo  ,foi 
num quintal ao ar livre, chovia, tínhamos que esperar que o chão secasse, mas 
nada disso fez-me esmorece. Havia os assentamentos dos Exus tapadinhos com 
uma lona, havia a própria casa dos orixás, muito simples; mais tarde mudamos 
para um sobrado localizado no mesmo sítio, entretanto, alugamos uma loja na 
localidade de  Cruz  de Paus. Era uma  loja de artigos religiosos, foi aí que 
fizemos  o  barracão  com  todas  as  divisões.  Com  o  tempo  tornou-se  pequeno, 
porque sempre tentei ensinar um caminho
32
. 
 
  
 A  loja  e o  terreiro  na  Cruz  de  Paus,  abertos  em 2004, localizados  na Praceta  Luis 
Barbosa funcionou até maio de 2007, quando, devido ao crescimento do número de filhos para 
serem iniciados e a participação de um número crescente de pessoas nas giras semanais, sentiu-se 
impelido a procurar uma área maior onde pudesse melhor atender àqueles que iam ao encontro 
dos  orixás,  Mudou-se   para  seu  atual  terreiro,  que  possui  o  nome de    Ilê  Palácio  de  Iemanjá, 
estando localizado na Avenida 1º de Maio, nº 22, no Fogueteiro, Seixal. 
 Em seu percurso, enquanto babalorixá de Umbanda de Omolocô, conheceu o babalorixá 
brasileiro  Dote  Geovane  de  Oxossi,  que  não  reside  em  Portugal,  mas  constantemente  vai  até 
Portugal para atender  a  inúmeros clientes  e  filhos  de  santo.  Após  um  determinado período  de 
convivência e aprofundamento, decidiu ser iniciado, por este babalorixá, no Candomblé de Nação 
Jeje. Sua saída-de-santo ocorreu em 21 de Julho de 2007, não abandonando, contudo, a Umbanda 
de Omolocô. 
 
 
32
 Id. Ibid. 
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Foto 42: Saída-de-santo na Nação Jeje  Foto 43: Saída de Pai João no Candomblé Jeje 
 
(Arquivo particular Cláudio Bandeira)   (Arquivo particular Cláudio Bandeira) 
 
 
  As  fotos  42  e  43  mostram  a  saída-de-santo  de  Pai  João  de  Iemanjá  no  Candomblé  de 
Nação  Jeje,    juntamente  com  o  babalorixá  que  o  iniciou,  Dote  Geovane  de  Oxossi.  Importa 
observar  na  foto  nº  42  que  o  yaô  não  teve  a  cabeça  raspada,  levando  a  crer  que  foi  apenas 
coroado. Possui nos braços contra-egu, na cintura umbigueira, no pescoço kelé, na cabeça pano 
de  ori e  a  pena  de  akodidé,  vestes  brancas,  pintura  ritual,  entre  outros,  que  caracterizam  uma 
saída de yaô de Candomblé. Esta foi a segunda saída do yaô conduzida pelo Dote Geovane. 
  Na  foto  43  vemos  a  terceira  saída  do  yaô  com  o  orixá  Iemanjá,  com  trajes  luxuosos, 
recebendo  flores,  vestindo  branco,  pois  Pai  João  é  filho  de  Iemanjá  Sobá.  Esta  cerimônia  de 
iniciação registra o “transito” de Pai João da Umbanda de Omolocô para o Candomblé, mudança 
também freqüente no Brasil, que se que Pai João de Iemanjá não abandonou o culto de Umbanda, 
realizando  uma  mescla,  demonstrando  processos  identitários  em  construção  dentro  dos  cultos 
afro-brasileiros. 
 Ao  ser  indagado  por  que  resolveu  ser iniciado  no  Candomblé,  após  tanto  tempo  de 
permanência na Umbanda, responde: 
 
Primeiro porque gosto de pesquisar, gosto de aprender, gosto de um dia poder 
deixar, e não serei já eu, uma novo caminho, porque todo o movimento religioso 
em Portugal se baseia numa questão fundamental que para mim é problemática, 
que  é  o  dinheiro,  em  que muitos pais-de-santo  dizem: “tens  oô,  tens  orô,  não 
tens oô, não tens orô”, traduzindo: “tens dinheiro, tens feitura, não tens dinheiro, 
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não tens feitura. Minha passagem pelo Jeje é para demonstrar que somos todos 
diferentes, mas todos iguais
33
. 
 
 Pai João, de forma corajosa, falou acerca de uma das problemáticas presente no universo 
dos  cultos  afro-brasileiros,  não  somente  em  Portugal,  como  também  no  Brasil.  Referiu-se  às 
relações  de  poder,  no  mercado  religioso,  que  faz  com  que  os  sacerdotes  rivalizem  entre  si  na 
busca de  novos  filhos-de-santo e  clientes, muita  das  vezes  com uma  tabela de preços que 
inviabilizam uma feitura de santo e a realização de outros serviços mágico-religiosos. 
 Atualmente, Pai João possui em seu Ilê giras ou xirês semanais, onde recebe sua Iemanjá, 
o Caboclo Pena Branca, Exu Mirim, Zé  Pilintra, Zé Marinheiro, Preto Velho Pai João, Tranca 
Ruas  e  Maria  Padilha  das  almas,  atendendo  a  uma  grande  clientela  que  acorre  a  estes  cultos 
públicos, em busca de orientação e solução para seus problemas. Atendendo ainda em seu 
consultório, iniciando filhos-de-santo e instruindo aqueles que buscam o conhecimento religioso 
dos orixás. 
 
  
Foto 44: Pai João de Iemanjá 
    (Acervo pessoal Cláudio Bandeira)
 
 
33
 Id. Ibid. 
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 O convívio com o povo-de-santo em Portugal, a participação em festas, giras ou xirês 
fez perceber uma realidade pulsante, onde a presença de jovens é marcante, existindo ainda um 
clima  de  competitividade  entre  os  babalorixás  e yalorixás  portugueses  e  os  brasileiros,  tanto 
residentes no país, como aqueles que, constantemente, vêm para atender clientes e filhos de santo 
residentes em solo português. Outra situação, revelada pelos entrevistados, trata do preconceito 
contra as  religiões afro-brasileiras,  sendo seus participantes e sacerdotes taxados de bruxos, 
feiticeiros, charlatões, obrigando, muito dos adeptos, a terem uma espécie de vida dividida, tendo 
que ocultar sua pertença religiosa, visando o não prejuízo de sua vida profissional e social. 
 Para  podermos  melhor  compreender  a  presença  das  religiões  afro-brasileiras  em 
Portugal,  como  em  outros  países  da  Europa,  seus  antecedentes,  suas  diásporas,  o 
desenvolvimento  histórico-social dos  terreiros, precisamos levar em  conta suas imigrações  e 
deslocamentos  em  termos  de  cosmovisão,  culto,  panteão,  organização  hierárquica,  rituais, 
mitologia, teogonia, etc. 
 Para  que  pudessemos, através  de nossa  participação em  eventos,  rituais  e  festas  dos 
terreiros em Lisboa,  compreender as  formas, as  cores, os  ritmos,  os  movimentos  e  toda  a 
simbologia inerente aos cultos, procuramos não perder de vista que [...] os orixás vêm à terra, no 
corpo de suas filhas com a finalidade de dançar [...] Os deuses incorporam seus eleitos e dançam 
majestosamente [...]
34
. Neste sentido, vem à mente o que disse o Exú Mirim, incorporado em Pai 
João de Iemanjá, a este pesquisador,  num Xirê:  perceba e escreva que : tem Exu do lado de lá, 
mas também tem Exu do lado de cá. 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
34
 Amaral, Rita. Xirê! O modo de crer e viver no candomblé. Rio de Janeiro: Pallas; São Paulo: EDUC, 2002, p. 48. 
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