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RESUMO

Esta tese teve como objetivo investigar a partir da representacdo identitaria do xangd
pernambucano a histéria confiscada de Ifatinuké, a africana fundadora da casa-matriz
iorubd/nago de Recife e a detentora do titulo de proprietdria do imével, em que funciona
até a atualidade, com a denominagdo de Sitio de Pai Addo. Nesse processo foi
observada a dissonancia nas narrativas orais e também nos registros etnograficos, a
partir da década de 1930, onde Ifatinuké, Tia In€s, sobressai, apenas como um 'mito' de
origem estabelecido, retirando o pioneirismo e o protagonismo da real mantenedora do
Terreiro de Ogunté e o direito ancestral das suas memorias. Assim, partindo das
pesquisas bibliogréficas e das entrelinhas do "ndo dito", a metodologia que deu conta de
analisar, comparar e coordenar os dados resultantes desta pesquisa foi o paradigma
indicidrio de Carlo Ginzburg. O paradigma indicidrio implica examinar os pormenores
mais negligencidveis, propondo, com esse método, dezenas e dezenas de novas
perspectivas, que trouxeram a visibilidade a linha do tempo de Ifatinuké, diluida no
esquecimento, através de registros documentais, certidoes, jornais, tendo o cla adamita
como articulador do discurso de ser o Babalorixd, Felippe Sabino da Costa (Pai Adao),
o auténtico fundador do Terreiro de Ogunté. O percurso tedrico-conceitual foi
estabelecido a partir de Roger Chartier, estabelecendo um didlogo com diversos
pensadores que funcionaram de maneira integrada, revelando tragos desse tecido
religioso e suas nuances periféricas. O enfoque conceitual inicialmente acontece em
torno das representagdes que, segundo Chartier, ndo sdo discursos neutros: produzem
estratégias e praticas tendentes a impor uma autoridade, uma deferéncia, e mesmo a
legitimar escolhas, sendo certo que elas se colocam no campo da concorréncia e da luta.
Este estudo ndo se restringiu apenas ao relato historiografico no ir e vir entre margens
atlanticas, mas na observancia de que tais desempenhos entre-lugares (Homi Bhabha)
desses sujeitos histéricos, foram imperiosos para a composi¢do da representacdo
identitdria do conjunto de caracteristicas que definem o grupo "étnico" ioruba/nag6 no
Brasil. Para trabalhar as nuances de uma presumivel trajetéria de Tia Inés, foram
elencados sacerdotes viajantes transatlanticos, sendo seus rastros e indicios
(re)construidos e (re)significados a partir da pesquisa bibliografica, dos registros
documentais, entremeados pela oralidade, tendo como foco o transito para Pernambuco,
nas travessias entre Lagos, Rio de Janeiro, Bahia, Pernambuco e vice-versa,
vislumbrando, dentre tais figuras, pontos comuns que remeteram a fundadora da casa-
matriz de Pernambuco iorubd/nagd, a africana liberta Ifatinuké, Ignez Joaquina da
Costa, mais conhecida por Tia Inés. Nesse contexto, atribuindo o lugar por direito legal
e religioso da memdria ancestral de Ifatinuké, diante das afirmacdes historiogréficas no
ano do seu centenario de morte (1919 - 2019).

Palavras-chave: Africa; religides afro-brasileiras; xangds no Recife; mundo atlantico.



ABSTRACT

This thesis had as objective investigate from the Pernambucan Xangd’s identity
representation to the an Ifatinuké’s confiscated history, the African funder of the
Recife’s Yoruba/ Nagd first house and the title owner of the property, in which
functionate until present, with the denomination of Sitio de Pai Adao. In this process
was observed the dissonance of oral narratives and ethnographic records from the 307,
in which Ifatinuké, Tia Inés stands out as an established origin “‘myth”’, removing the
pioneering and protagonism of the real maintainer of Ogunté’s Terreiro and the
ancestral rights of their memories. Therefore, starting from bibliographic references and
between the lines of the ““unspoken”’, the methodology that took account of analyzing,
comparing and coordinate the resulting data of this research was the Carlo Ginzurg’s
indicial paradigm. The indicial paradigm implies in examinate the most neglected
details, proposing with this method dozens and dozens of new perspectives, in which
brought to visibility the Ifatinuké’s time line, diluted in forgetfulness, throughout the
documental records, certificates, journals, having Cla Adamita as the articulator of
speech of being the Babalorixd, Felippe Sabino da Costa (Pai Adao), the original
Ogunté’s Terreiro founder. The technic-conceptual route was stablished based on Roger
Chartier stablishing a dialog with diverse thinkers that functioned in an integrated way,
revealing traces of the religious fabric and it peripheric nuances. The conceptual focus
initially happens around the representation that according to Chartier, are not neutral
speeches: they produce strategy and tendent practices to impose an authority, a
deference and even to legitimate choices. Highlighting that these are placed in the field
of competition and contention. This study was not restricted to the historiographic
narrative about the coming and going between Atlantic shores, but in the observance
that such inter-places performances (Homi Bhabha) of theses historical individuals were
imperious for the composition of the identity representation of the set of characteristics
that define the Yoruba/Nag6 ethnic group in Brazil. In order to work onexa the nuances
of a presumed trajectory of Tia Inés, transatlantic traveling priests were listed, their
traces and vestiges being (re)constructed and (re)signified from the bibliographic
records, interspersed by orality, focusing on the transit to Pernambuco, ate the crossing
between Lagos, Rio de Janeiro, Bahia, Pernambuco and vice-versa, seeing among these
figures common points that referred back to the founder of Pernambuco’s Yoruba/Nagd
first house, the freed African Ifatinuké, Ignes Joaquina da Costa, better known as Tia
Inés. In this context, attributing that place legal and religious right of the ancestral
memory of Ifatunuké before the historiographical affirmations in the year of her
centenary of death (1919 —2019)

Keywords: Africa; afro-brazilian religions; xangos in Recife; atlantic world.
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INTRODUCAO

Esta tese pretende dar continuidade as pesquisas em torno da matriz religiosa
iorubd/nagd no Brasil, como sequéncia da dissertacdo' de Mestrado em Ciéncias da
Religido, defendida nesta institui¢ao, Oliddnde:* estudo da normatizagao na estrutura de
poder das casas-matrizes iorubds, no Recife e em Salvador, com pesquisa de campo no
territério do Antigo Império Ioruba’, na Nigéria®.

A temdtica "Ifatinuké entre-lugares, embarques e desembarques em costas
brasileiras e africanas: um estudo sobre representacdo identitdria na religido de matriz
iorubd/nagd, em Pernambuco", propde delinear a linha do tempo de Ifatinuké, Tia Inés,
e as trajetérias dos viajantes que perpassaram o histérico da casa-matriz afro-
pernambucana iorubd/nagd, conhecida tradicionalmente como xangd pernambucanos,
hoje nomeada I1& Axé Iemanji Ogunté Obaomin, localizada na Estrada Velha de Agua
Fria, n° 1644, antigo n° 604, no bairro de Agua Fria, na cidade do Recife, Estado de
Pernambuco, Brasil, doravante referida por Terreiro de Ogunté.

A experiéncia desta pesquisadora, com mais de 40 anos no cendrio das religides
afro-brasileiras, por ser uma Iyalorixd (mde de santo) e para além da pratica do
sacerddcio e da liturgia iorubd/nagd, foi reunida ao exercicio académico em pesquisas,
sempre em torno da estrutura da religido afro e suas matizes culturais no Brasil, resultou
em estudos e pesquisas de campo em cursos como: Especializacdes em Historia da
Africa e Histéria do Brasil, com destaque na visio mais alargada do seguimento
historiografico nas narrativas sobre os africanos escravizados e questdes muculmanas
em ritos da religido afro-pernambucana; no Mestrado em Gestdao de Politicas Publicas,

com énfase na saide da populacdo negra, com enfoque da dissertacdo na andlise dos

: Dissertacdo apresentada neste programa de P6s-Graduacdo em Ciéncias da Religido, desta Universidade
Catélica de Pernambuco — UNICAP, aprovada com distingdo, no ano de 2010, tendo como orientadores
Dra. Zuleica Dantas Pereira Campos e Dr. Gilbraz Souza Aragio.

? Substantivo joruba que significa: aquele que resgata “onewhoransoms” (cf. CROWTHER, Samuel. A
dictionary of the yoruib4 language. Part I, p. 173).

3 A pesquisa de campo foi dirigida diretamente as cidades de Badagry, Abeokuta, Ibadan, Oy6 e Osogbo,
a distancia de cada um destes locais variam, partindo de Lagos, entre 60 a 170 kms, sendo essas distincias
triplicadas em relagdo ao tempo, pelas péssimas estradas e uma deficiéncia inenarrdvel do caos em
relacdo ao transito. Todos os recursos possiveis foram utilizados, desde explanacdes gravadas, filmagens
e fotografias.

* Oficialmente Reptiblica Federal da Nigéria, é uma reptblica constitucional federal que compreende 36
estados e o Territério da Capital Federal, Abuja. O pafs estd localizado na Africa Ocidental e compartilha
fronteiras terrestres com a Repiiblica do Benim a oeste; com Chade e Camardes a leste e com o Niger ao
norte. Sua costa encontra-se ao sul, no Golfo da Guiné, no Oceano Atlantico.

® Denominagdo gerada por pessoas de fora do grupo religioso. Geralmente, os termos para designar fatos
ou cultos desconhecidos dos cultos afro-pernambucanos, partiam de jornalistas ou da prépria policia.
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programas nacionais da "anemia falciforme", sindrome de maior prevaléncia na
populacdo negra e seus descendentes; o Mestrado em Ciéncias da Religido, realizado
nesta instituicdo, o trabalho de campo foi dirigido as cidades de Lagos, Oyd, Ibadan,
Badagry, Osogbo, na Nigéria, a fim de compreender o organograma politico-social e
religioso, para comparagdo das estruturas dos cultos afro-brasileiros e do novo sistema
religioso de matriz ioruba implantado no Brasil, entre a producdo de artigos, livros,
capitulos de livros e palestras.

Acompanhando o mesmo viés dos estudos das religides africanas e afro-
brasileiras, os fatores que contribuiram na construcao do objeto de pesquisa desta tese, a
africana Ifatinuké, partiu da problemética observada no histdrico dissonante na narrativa
da fundacao do Terreiro de Ogunté, no que diz respeito a sacerdotisa Ifatinuké. Assim,
foi imperativo apontar e enriquecer a memoria afro-pernambucana nagd, que nao foi,
até hoje, devidamente reconstituida, no sentido de aferir o 'mito' de origem estabelecido,
em que retira o pioneirismo e o protagonismo de Tia Inés, Ifatinuké, como fundadora e
adquirente do atual imével onde hoje se encontra o Terreiro de Ogunté (Sitio de Tia
Inés/Pai Adao).

A relevancia deste trabalho, portanto, encontra-se nas lacunas deixadas pelos
pesquisadores e nas etnografias que nos permitiram entre indicios e possibilidades de
ampliacdo do conteddo historiogréafico de interesse da coletividade afro-brasileira, para
além dos adeptos religiosos e simpatizantes, € também do ambito das Ciéncias da
Religido, posto que disponibiliza nocdes da historia dos africanos e afro-brasileiros no
Brasil do século XIX, sob uma perspectiva transversal, entre leis, controvérsias,
identidades, antepassados, controles e vigilancias, confrontos e parentescos sagrados.

O que se revela no cotidiano do Terreiro de Ogunté, é um contexto bastante
especifico no interior do culto dos eguns (antepassados mortos), Ifatinuké ndo ¢é
esquecida quando das oferendas no "Balé" do Terreiro de Ogunté, sendo ela um dos
principais eguns a ser invocado. Entretanto, ao ser aclamada pelo seu nome iorub4,
Ifatinuké, para a grande maioria assistente nada quer dizer, mas o sacerdote que conduz
o rito sabe que seu espirito revive nas saudacdes para a protecdo da comunidade do axé
nagd pernambucano, todavia de forma praticamente velada. Quem sabe quem ¢é
Ifatinuké?

No aspecto do desmantelamento da sua lembranga ancestral efetiva, o nome
popularmente conhecido por todos deste grupo afro-pernambucano € Tia Inés, advindo

da exigéncia de receber um nome cristdo ao aportar no Brasil. Entdo Ignez passa a Inés,
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e € por este viés da plenitude da vida sacerdotal de Tia Inés, que o seu esquecimento
obteve o primeiro €xito, logo apds a morte de Ifatinuké, quando o Sitio de Tia Inés
passou a ser denominado Sitio de Pai Ad3o.

O objetivo principal desta pesquisa foi analisar e resgatar a identidade do xango
pernambucanoé, retificando a historia confiscada de Ifatinuké, Tia Inés, como a africana
fundadora da casa-matriz ioruba/nagd de Pernambuco. Os objetivos especificos que
nortearam esta investigacao tiveram os seguintes enfoques:

1. Historicizar os eventos e as relacdes no territGrio ioruba na Africa ocidental e
os trajetos da circularidade das noticias entre margens atlanticas brasileiras e africanas
no século XIX.

2. Verificar como se d4 a construcdo das representacdes étnicas e a legislacao
das cédulas de identificacdo dos africanos no Brasil nos anos oitocentos.

3. Restaurar a memoria dos viajantes africanos e afro-pernambucanos no transito
interprovincial e transatlantico que compuseram o axé nago6/ioruba pernambucano.

4. Apresentar a composi¢do ancestral da casa-matriz iorubd/nagd do xangod
pernambucano, no Terreiro de Ogunté, tendo como fundadora e proprietaria do imdvel,
Ifatinuké, que foi transformada em moto, a partir das narrativas em prol do seu
esquecimento, pelo cla adamita.

Dentre os objetivos expostos, este construto elaborou caminhos temporais dos
viajantes transatlanticos, como intercessores na circulacdo de noticias, trouxe também a
configuracdo das casas de culto afro-brasileiro de matriz iorubd/nagd mais antigas, de
onde refletiram seus saberes para outras partes do Brasil, bem como sobre viagens
representativas a4 Africa que construiu percursos em prol de novas conexdes
direcionadas a matriz ioruba/nag6, do Reino de Oy6.

O discernimento bibliografico, os registros documentais, entremeados pela
oralidade, leva o leitor deste estudo aos trajetos maritimos entre Rio de Janeiro, Bahia e
Pernambuco, e nas travessias advindas de Lagos’, porto de onde certamente partiu
Ifatinuké, que recebeu, ao chegar no Brasil, o0 nome de Ignez, mais conhecida por Tia
Inés.

Nesse contexto, pretendeu-se aqui construir os relatos investigados, revendo os

que ja estdo construidos, e se obriga a pensar relacionalmente, por inferéncia, por

6 . . 4 c - o
Na atualidade conhecido também como "candomblé", relativizando todos os cultos afro-brasileiros, em

uma sé denominagao.

7 . . . - , .. <.
Conhecida entre seus habitantes como Eko ou Onin. Estado que compde o pais da Nigéria, na Africa.
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indicios ou por documentos avalizados, tendo como fio condutor os diversos estudos
que narraram trajetérias de navegantes itinerantes africanos libertos, escravos e
alforriados no Brasil e entre costas brasileiras e africanas.

Esta tese, entdo, ndo se restringe apenas ao relato historiografico no ir e vir entre
margens atlanticas, mas na observancia de que tais desempenhos entre-lugares desses
sujeitos historicos, que foram imperiosos para a composi¢ao da representacdo identitaria
do conjunto de caracteristicas que definem o grupo "étnico" iorubd/nagd no Brasil.
Influencionadores que foram na composicao e na percepcao dessa coletividade, como
empoderamento®, perante a sociedade brasileira e no interior do préprio grupo.

No desdobramento desta tese, nota-se que a etnografia foi uma técnica bem
utilizada, posto que ndo segue padrdes rigidos ou pré-determinados, mas sim, 0 senso
que o etndgrafo desenvolve a partir do trabalho de campo no contexto da pesquisa,
como bem enfatiza Mattos (2011, p. 50).

Nesse sentido, para estabelecer um "estado da arte" desta pesquisa tem-se que se
reportar ao cendrio brasileiro, a partir de 1900, com as publicacdes dirigidas as religides
afro-brasileiras, denotando, assim, que a primeira metade do século XX, constituiu-se
como ponto alto de obras importantes em relacdo a tematica afro-religiosa e cultural
brasileira. Esse fato € de extrema importancia em razao da proximidade dos individuos
integrantes desse universo, pesquisadores em estreita convivéncia com seus
informantes, pessoas que vivenciaram ou carregavam muito vivos os conteudos
historicos, cujas origens refletiam, ainda, diretamente em seus costumes e praticas
religiosas de matrizes africanas de forma vivida.

Nesse prisma, nos primeiros 50 anos do século XX se destacam: Raimundo Nina
Rodrigues, que principia essa produtiva linha académica ja no século XIX. Médico
legista e psiquiatra, seu nome estd ligado a Antropologia Criminal e aos estudos socio-
etnoldgicos dos negros no Brasil. Manuel Querino, escritor da cultura africana na Bahia,
manteve debates contra a ciéncia racista e elitista liderada por seu contemporaneo Nina
Rodrigues. Arthur Ramos, médico legista e psiquiatra, manteve-se no campo dos
estudos de Nina Rodrigues; entretanto, revendo os equivocos das teorias raciais do
século XIX, em relagdo as ideias raciais bastante utilizadas no Brasil na década de 1930.
Edison Carneiro, um dos mais destacados pesquisadores da cultura popular e dos temas

afro-brasileiros. Roger Bastide, socidlogo "francés abrasileirado"”, os cultos afro-

8 A x . .
Acdo de se tornar poderoso, de passar a possuir poder, autoridade.
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brasileiros foram seus redutos privilegiados de acdo. Pierre Verger, pesquisador francés,
descobriu, em 1946, o candomblé e se tornou um estudioso do culto aos orixas.
Todavia, ndo se pode deixar de destacar outros nomes como: Silvio Romero, Donald
Pierson, Ruth Landes, Mellville Herskovitz, entre outros que trabalharam a tematica
afro-brasileira.

No entanto, tais nomes em destaque fizeram quase que a totalidade dos seus
campos de observagdo, nas casas de cultos no Estado da Bahia. Nesses termos os
pesquisadores que tiveram o foco no ambito regional afro-pernambucano, viés dessa
pesquisa, sé despertam na década de 1930, com alguns trabalhos importantes
etnograficos, a partir de estudos iniciados sob um olhar patolégico, partindo do Servigco
de Higiene Mental do Hospital da Tamarineira do Recife, sob a dire¢do de Ulysses
Pernambucano, reunindo um grupo de médicos-pesquisadores voltados ao estudo da
vida social e religiosa da regido, particularmente interessados nos denominados
“Xango6s” do Recife.

A atuacdo desses pesquisadores estd registrada sob a temdtica afro na seguinte
ordem cronologica: Ulisses Pernambucano, “As doengas mentais entre os negros de
Pernambuco”, em 1935. Pedro Cavalcanti, “As seitas africanas do Recife”, em 1935.
Gongalves Fernandes, “Xangds do Nordeste: investigagdes sobre os cultos negro-
fetichistas do Recife”, em 1937. Vicente Lima, “Xang6”, em 1937. Gilberto Freyre, “O
que foi o 1° Congresso Afro-brasileiro”, em 1937. René Ribeiro, “Cultos afro-
brasileiros do Recife: um estudo de ajustamento social”, em 1952. Waldemar Valente,
“Sincretismo religioso afro-brasileiro”, em 1955.

Na década de 1970, novos olhares académicos se mobilizam para o xangd
pernambucano, tomando uma importincia tal, que formou uma escola especializada
nesses estudos, de acordo com Campos (2013, p. 15), esse grupo imprimiu uma
antropologia afro-pernambucana. Destacam-se, entdo, como principais pesquisadores
dessa corrente afro-brasileira, em Pernambuco, Roberto Motta, Maria do Carmo
Brandao, José Jorge de Carvalho, Rita Laura Segato, Zuleica Pereira Campos, Marcos
Carvalho (1998), dentre outros.

A leitura historiogrifica sobre a temadtica atual afro-pernambucana tem sido
desenvolvida avidamente, em formatos de teses e dissertacdes; entretanto, é necessario
ressaltar também, que os mesmos trabalhos quase se repetem no campo desse saber. E
importante, entdo, trazer a tona o acréscimo que essa pesquisa de tese pretendeu

externar, quando buscou, em um exaustivo trabalho de campo, documentos e registros
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que dessem conta da historiografia da fundadora da casa-matriz de Pernambuco,
Ifatinuké (Tia Inés), ligando outras demandas para a busca de vdrios personagens que
permearam as histdrias orais desse grupo religioso em Pernambuco.

Nesse sentido, a metodologia que deu conta de analisar, comparar e coordenar os
dados resultantes desta investigacdo encontra-se em Ginzburg (1989, p. 144), partindo
do "paradigma indicidrio", que implica "examinar os pormenores mais negligencidveis",
propondo com esse método dezenas e dezenas de novas perspectivas. Ginzburg (1989,
p. 157 - 159), diz do conhecimento histérico como indireto, indicidrio e conjectural,
sendo, portanto, o texto uma entidade profunda e invisivel a ser reconstruida para além
dos dados sensiveis. Dessa forma, chama a atencdo do 'conhecedor' (pesquisador) para
observar "algo mais que uma simples coincidéncia".

Ginzburg (1989, p. 145) tem como base do "paradigma indicidrio", a ferramenta
indicidria de Morelli’ (historiador da arte), que em suas avaliacdes focalizou cuidadosos
registros das minucias caracteristicas que traem a presenca de um determinado artista
(falsario/copista), baseado em indicios e sinais imperceptiveis para a maioria dos outros
historiadores da arte.

A pesquisa, nesse enfoque, segue a proposta de dar importancia e sentido aos
pormenores € as pistas que se mostram durante a investigacdo, através do viés
metodoldgico qualitativo, utilizando o procedimento de que indicios minimos poderiam
ser sinais reveladores. Ginzburg (1989, p. 179) explicita ainda, que "ninguém aprende o
oficio de conhecedor ou diagnosticador, limitando-se a pOr em pratica regras
preexistentes” e também que "nesse tipo de conhecimento entram em jogo elementos
imponderdveis: faro, golpe de vista, intui¢ao".

O método indiciatico de Ginzburg, torna mais robusta essa linguagem quando
Bakhtin (1999, p. 1 - 2), em seu estudo sobre a obra de Frangois Rebelaislo, enfatiza na

introducdo caracteristicas tais como, descobrir, entrevé, promete, dirige. Destacando a

° Entre 1874 e 1876, apareceu uma série de artigos sobre e a pintura italiana, na Alemanha, eles vinham
assinados por desconhecido estudioso russo, Ivan Lermolieff, e fora um igualmente desconhecido
Johannes Schwarze, que os traduzia para o alemdo. Os artigos propunham um 'novo método' para a
atribui¢do dos quadros antigos, que suscitou entre os historiadores da arte reacdes contrastantes e vivas
discussdes. Somente alguns anos depois, o autor tirou a dupla mdscara, na qual se escondera. De fato,
tratava-se do italiano Giovanni Morelli, autor do "método morelliano", o qual os historiadores da arte
falam correntemente, ainda hoje (GINZBURG, 1989, p. 143 - 144).

10 Francois Rabelais, foi um escritor € médico renascentista franc€s. Rabelais misturou elementos de
diversos gé€neros narrativos em seus livros - cronica, farsa, didlogos, comentdrios, etc., temperando-os
com um humor bem popular. Suas ideias e anedotas enaltecem os prazeres fisicos da vida: a comida, a
bebida e o sexo, e satiriza 0 ascetismo religioso. Disponivel em:
https://educacao.uol.com.br/biografias/francois-rabelais.jhtm?cmpid=copiaecola. Acesso em : 12 dez.
2019
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resisténcia de Rebelais a ajustar-se aos canones e regras e da arte literdria vigente no
periodo renascentista. Independente das variacdes que o seu conteido tenha sofrido, as
imagens literdrias de Rabelais se distinguem por uma espécie de cardter ndo oficial,
fugindo a toda perfeicdo definitiva, a toda estabilidade, a toda formalidade limitada, a
toda operacdo e decisdo circunscritas ao dominio do pensamento e a concepc¢ao do
mundo.

Concluindo tal amplitude desses autores que buscam nos rastilhos e arremedos,
contetidos essenciais para exprimir novas concepcdes entre imaginacdo e pensamentos
abstratos, Chizzotti (2005, p. 85) conceitua que a pesquisa é uma criagao que mobiliza
a acuidade inventiva do pesquisador, sua habilidade artesanal e sua perspicdcia para
elaborar a metodologia adequada ao campo de pesquisa, demonstrando cientificidade
dos dados colhidos e dos conhecimentos produzidos.

Dessa forma, as institui¢cdes buscadas para operacionalizar tais dados situaram-
se, na cidade do Recife, Olinda e Salvador. Sdo elas: o Arquivo Pablico do Estado da
Bahia - APEB, em relacdo a documenta¢des manuscritas; através de certiddes nos
cartorios de Registro Civil de Olinda e Recife; cartorios de Registro de Imdveis de
Olinda e Recife; assentamentos nas Igrejas Matriz de Sdo José no Recife e Matriz de
Sa@o Pedro Martir de Olinda, e, ainda, investigacdes em publicacdes impressas no Jornal
do Recife e no Didrio de Pernambuco, por meio da Hemeroteca da Biblioteca Nacional,
todas apresentadas no continuo deste trabalho, que abrangeu, principalmente, os anos
entre 1870 a 1922.

Para tratar da temadtica, foi necessdrio o encadeamento de pensadores que
funcionaram de maneira integrada, revelando tracos desse tecido religioso e suas
nuances periféricas. Chartier (1989, p. 1508) nos coloca a par da perda da hegemonia da
tradicao dos Annales"! por se utilizar de um projeto de historia global ou melhor, esse
paradigma intelectual de certezas de grandes sistemas interpretativos que ¢é
gradativamente quebrado, deixando o campo livre para a pluralidade de abordagens e
entendimentos. Ao renunciar a descri¢cdo da totalidade social, o autor considera novas

tentativas de decifrar sociedades de diferentes maneiras, penetrando em teias de relagdes

""" A Escola dos Annales defende, de forma sucinta, um projeto de histéria total capaz de articular
diferentes niveis da totalidade social; investe na defini¢do territorial dos objetos de pesquisa (uma cidade,
uma regido, um pais), na condi¢do necessdria para organizar o tratamento dos dados; na primazia
atribuida as divisdes sociais, consideradas, até entdo, aptas a apreensdo das diferenciacdes culturais
(CHARTIER, 1989, p. 1508).Ver mais em: BURKE, Peter. A Escola dos Annales (1929-1989): a
Revolucdo Francesa da Historiografia. Sdo Paulo: Fundacdo Editora da UNESP, 1997, 153 péginas.
Tradugdo Nilo Odalia.
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e tensdes, que podem partir de um ponto particular, um evento obscuro ou da narrativa
da vida de uma rede de préticas especificas, considerando que ndo ha prética ou
estrutura que ndo seja produzida pelas representagcdes contraditorias e confrontacionais,
pelas quais individuos e grupos ddo sentido ao mundo que dele fazem parte.

E imperativo destacar que, nesta tese, Chartier é pensado juntamente com a
contribuicdo de vdrios autores. De inicio, os trabalhos de Bourdieu aparecem como
base, em que Chartier se apoia. Carvalho (2005, p.149) enfatiza que, para Chartier as
representacdes sdo entendidas como classificagdes e divisdes que organizam a
apreensao do mundo social como categorias de percep¢do do real. Elas s@o varidveis,
segundo as disposi¢des dos grupos; aspiram a universalidade, mas sdo sempre
determinadas pelos interesses dos grupos que as forjam. O poder e a dominacdo estdao
sempre presentes. As representagdes nao sdo discursos neutros: produzem estratégias e
praticas tendentes a impor uma autoridade, uma deferéncia, e mesmo a legitimar
escolhas. E certo que elas se colocam no campo da concorréncia e da luta. Nas lutas de
representacdes tenta-se impor a outro ou a0 mesmo grupo sua concep¢do de mundo
social: conflitos que sdo tdo importantes quanto as lutas econdmicas; sdo tdo decisivos
quanto menos imediatamente materiais (CHARTIER, 1990, p. 17).

Os conceitos de Chartier (2015, 22) trouxeram a luz a aceitagdo ou o repudio da
credibilidade da palavra que testemunha o fato, que é substituida pelo exercicio critico
que submete ao regime de verdadeiro e do falso, do refutdvel e do verificdvel vestigio
do passado.

Chartier (2015, p. 12) questiona também a epistemologia da coincidéncia e a
tomada de consciéncia sobre a brecha existente entre o passado e sua representagao,
entre o que foi e o que ndo € mais, e as constru¢des narrativas que se propdem a ocupar
o lugar desse passado, permitindo o desenvolvimento de uma reflexdo sobre a 'histéria’,
entendida como uma escritura sempre construida a partir de figuras retdricas e de
estruturas narrativas que também sdo as da fic¢ao.

Norteando esse construto e estabelecendo um didlogo conceitual, Rocha (2011,
p. 10 - 11) explicita ndo se tratar de insinuar que o historiador seja ficcionista
constrangido, mas de tornar o problema propriamente tedrico. Nesse horizonte, toda vez
que o historiador ignora um fato ou o desdobramento de fatos bem-atestados, ele
necessariamente recorre a ficgdo, a fim de articular hipdteses que busque suprir a

auséncia de documentos. E continua o autor, ndo se deve apagar as fronteiras entre as
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narrativas do historiador e do ficcionista, j4 que a mera busca de documentos que
comprovem ou nao as hipdteses, esclarecem a natureza diversa do discurso.

Complementando o viés conceitual, Dosse (2003, p 270 - 274) coloca que os
historiadores vao procurar no espago, no presente, as sequelas e os tragcos de um passado
visivel, ressaltando ainda, que vivemos uma histéria em migalhas, eclética, ampliada em
direcdo as curiosidades, as quais ndo precisamos nos recusar. Assim, o tempo Unico
desacelera-se em temporalidades heterogéneas, a unidade temporal apenas aparece
como jogo artificial e ilusério. As descontinuidades, entdo, abordam as verdadeiras
erupcdes, rasgaduras, onde as modalidades e o lugar de ocorréncia emergem sem
colocar realmente a questdo da génese. Nessa abordagem, conclui o autor, tais
acontecimentos-adventos permanecem fundamentalmente enigmaticos, sendo uma obra
de "des-historizag@o". De tal modo, que a descontinuidade aparece na singularidade nao
redutivel a um sistema de causalidade, na medida em que ela estd desvinculada de suas
raizes.

Homi Bhabha integra-se a esse conjunto teérico-conceitual, contribuindo com o
significado de que o sentido dessas descontinuidades trata-se de 'entre-lugares’, reunidos
as margens de culturas estrangeiras, em outros tempos e outros lugares, nas nacdes dos
outros, reunindo-se nas fronteiras da estranha fluéncia da lingua do outro, dos signos de
aprovacgao e aceitacdo, agregando memorias de outros mundos vividos, o passado num
ritual de revivescéncia, reunindo o presente (BHABHA, 2014, p. 227).

Nesse contexto, a presente tese trouxe a visibilidade, através de registros
documentais reunidos por esta pesquisadora, sob a orientacdo do método indicidrio, no
intento de tecer a historiografia de Tia Inés, Ignez Joaquina da Costa (Ifatinuké), diante
do alheamento da sua imagem de fundadora, partindo do principio de que sua memoria
se tornou 'mitica' no decorrer do tempo, para ser diluida no esquecimento, acenando
para que o cla adamista, o qual trouxe para si, o discurso de ser o Babalorixa Felippe
Sabino da Costa - Pai Adao (Ope Watanan), o auténtico fundador do Terreiro de
Ogunté.

Assim, é importante refletir sobre o ponto de vista do "mito" que dispensa
provas e que fica apenas em uma percepcao de fatos ou ficcoes de um coletivo, que
brota da necessidade de remontar e distinguir os originais das cdpias, ressaltando que a
ideia da memoria coletiva, que cria esteredtipos, lendas e mitos, € trazida por
Halbwachs (2006, p. 170) onde o autor enfatiza que esta ndo acontece em um contexto

z

espacial, posto que o espaco € uma realidade que dura. Desse modo, ndo
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compreenderiamos que seja possivel retornar o passado se ele ndo estivesse conservado.
O autor define que realmente ndo ha grupo nem género de atividades coletivas, que ndo
tenha alguma relacdo com o lugar, ou seja, com uma parte do espaco.

No continuo desta tese, sdo as memorias de um conjunto religioso que estdo
sendo abordados. Nessa perspectiva, Halbwachs (2006, p. 182) coloca o quio é
surpreendente que as lembrancas de um grupo religioso sejam trazidas pela visdo de
determinados lugares, determinadas localizagdes ou certas disposi¢des dos objetos. Para
essas sociedades, diz o autor, a separagdo essencial entre o mundo sagrado e o mundo
profano se realiza materialmente no espaco. E assim que também aqui se entende o
contexto analisado.

Nesse enfoque, Halbwachs (2006, p. 185 - 186) expde que qualquer religido tem
também a sua histdria, ou melhor, h4 uma memoria religiosa feita de tradicdes que
remontam a eventos muito distantes no passado, que aconteceram em determinados
lugares. O autor acrescenta, também, que seria muito dificil evocar o acontecimento se
ndo pensdssemos no lugar, que em geral ndo conhecemos porque ndao vimos, mas
porque sabemos que existe, que poderiamos vé-lo e que, de qualquer maneira,
testemunhas garantem sua existéncia. Por isso existe uma geografia ou topografia
religiosa.

A geografia em si, como disciplina, trouxe a esse construto um importante
enriquecimento na contextualizacdo dos espagos circunvizinhos ao Terreiro de Ogunté,
seja no Bairro de Sdo José ou da Boa Vista, antes da sua mudanga para Beberibe, e
mesmo na sua consolidacdo em Agua Fria, bairro de Olinda, no momento da transi¢ao,
assim também, como topografia religiosa, ao explanar sobre a histéria da Africa.

Nesses termos, a pesquisa buscou através do paradigma indicidrio, construir uma
representacdo dos fatos histéricos no ambito das Ciéncias da Religido e na sua
interdisciplinaridade, observando o marco central deste trabalho de tese, procurando
assim, formas de autenticar e abonar uma importante figura histdria afro-religiosa, em
grande parte, ainda ficcional. Para tanto, essa tese foi composta por quatro capitulos e
mais as consideracdes finais.

O primeiro capitulo historiciza as mudancgas inerentes ao territorio iorubd na
Africa ocidental, no que se refere ao Império lorub4, no século XIX, quando o Reino de
Oy6, envolto em seus conflitos, observa um grande contingente de seus suditos em
terras brasileiras e pondera uma expansdo para o Brasil, diante do seu declinio na

Africa. Para tanto, o exercicio da repercussdo da comunicagdo, entre margens
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transatlanticas, hd séculos constituia uma rede de didlogo eficaz. Assim, o transito de
africanos libertos (que nunca foram escravos) tinham um continuo da circularidade nas
comunicagdes, sendo nesse sistema de idas e vindas de interesses e possibilidades
aventadas de poder, a mando do Ob4/Rei de Oy6, da onde partem Ifatinuké, Tia Inés e
Jodo Otol, em dire¢ao ao Brasil.

O segundo capitulo verifica como se deu a nova constru¢do identitdria dentre as
inimeras etnias de africanos introduzidos no Brasil, especialmente no século XIX, entre
confrontos e revoltas por todo o Brasil pelos afro-brasileiros, desferindo uma imensidao
de decretos e leis para vigilancia e controle dos que aqui estavam, e os africanos libertos
que chegavam. Um desses instrumentos foi o "passaporte”, pelo qual todos teriam de ser
autorizados no deslocamento entre as provincias, incluindo-se nesse aspecto Tia Inés e
Jodo Otolu, quando no pedido e registro de visto para Pernambuco, e as dificuldades
ainda maiores das mulheres brancas e negras nesse transito, € o peso de um sobrenome
nessa conjuntura.

O terceiro capitulo restaura a trajetéria dos viajantes transatlanticos e sacerdotes
africanos nas idas e vindas interprovinciais, e suas ligagdes com Tia Inés, como também
a interconexdo de todas as casas de culto iorubd/nagd em Salvador, Rio de Janeiro e
Pernambuco, a partir dos sacerdotes viajantes Bamboxé Obitikd e Oba Sanyé (Tio
Joaquim). Assim, todos os indicios acenaram que Tia Inés estabeleceu seu legado
religioso, por plausibilidade de indicios, no bairro de Sdo José, no Recife, na sua
chegada a Pernambuco, em 1870, ainda no século XIX. Em um segundo momento, em
1909, inicio do século XX, o Terreiro de Ogunté é transferido para Beberibe/Agua Fria,
propriedade comprada por Tia Inés, entre outros imdveis, atestados por documentos
cartoriais.

O quarto capitulo apresenta a historiografia de Tia Inés através do respaldo
documental, bem como a composi¢do ancestral da casa-matriz de Pernambuco, no 'balé'
do Terreiro de Ogunté, vivificando seus ancestrais fundadores. Assim, desmistificando a
pessoa da africana liberta Ifatinuké/Ignez Joaquina da Costa, como uma lenda produzida
pelo cla adamita, e a constatacdo do resultado das intrigas e desavengas pelo poder da
propriedade do Sitio de Tia Inés, hoje denominado Sitio de Pai Addo e sua iminente
decadéncia.

As consideracgdes finais sistematiza conclusdes e possibilidades plausiveis cujo
fatos comprovam a ativa sacerdotal de Ifatinuké e o restabelecimento da sua figura

histérica como fundadora e mantenedora, por via de compras e vendas de iméveis, no
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inicio do século XX, além de notabilizar a data da sua morte em 17 de julho de 1919,
detectando-se também, que no ano desta defesa de tese, 2019, acontece o centendrio de
morte de Ifatinuké (1919/2019).

Destacando para finalizar, que este trabalho de investigacdo indica e credencia
alguns fatos e documentos, pelos quais trds a historiografia do Terreiro de Ogunté, a sua
fundadora, ndo mais como um mito, mas como uma ancestral célebre a ser cultuada na

memoria de todos do seu axé nagd.
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1° CAPITULO
ENTRE-LUGARES HISTORICOS E GEOGRAFICOS

Este capitulo inicial tem o propdsito de situar espagos histéricos e geograficos na
Africa ocidental, no territério do Império Ioruba no século XIX, em uma selecao de
fatos relacionando a eventos ocorridos no Brasil, nos mesmos periodos, evocando bases
para relacdes expansionistas do Reino de Oy6, em jurisdi¢do brasileira. Nesse contexto,
a projecdo da circulacdo dos acontecimentos entre essas costas oceanicas € que
sistematiza o processo de circularidade das noticias entre o Brasil e a Africa, para além
do comércio de mercadorias, e também a importacao de bens imateriais como a religido
iorubd. Aqui, o objetivo maior é contextualizar o transito de viajantes religiosos entre as
cidades do Recife e de Salvador, de Salvador para Lagos e vice-versa.

Nesse sentido, entdo, as nuances historiogréaficas dos viajantes, quanto as suas
trajetorias de vida, trazem a tona as representagcdes identitdrias que embarcaram numa
continua troca de informacdes entre a costa brasileira e a africana.

Desse modo, € de se considerar que na costa Ocidental africana, apds o inicio da
'colonizac@o' britanica, os africanos ndo estariam dispostos a se tornar suditos do
império britanico, principalmente aqueles proximos ao litoral. Assim, as constantes
viagens de figuras relevantes, a partir dos anos de 1850, hoje identificadas na estrutura
da religido de matriz iorubd/nagd no Brasil, descrevem a eficiente comunicacio entre
escravos forro-livres e africanos libertos no ir e vir as costas atlanticas, como bem
explicita Verger (1992, p. 92) revelando relacdes que foram estabelecidas
discretamente, ignoradas pela sociedade dominante na Africa, atual Nigéria.

Essa comunicacio fazia fluir para a Africa Ocidental os eventos que ocorriam no
Brasil, como por exemplo, a Revolta dos Malés, e sobre outros levantes anteriores € no
decorrer do século XIX. Também, do mesmo modo, chegavam ao Brasil noticias do
advento das jirads, a guerra santa islamica.

Dessa sequéncia de fatos compartilhados, dentre muitos outros, pressupde-se ter
desencadeado um movimento expansionista proposto pelo Reino de Oy(’)lz, no intuito de

alcancar no Brasil, antevendo de acordo com a légica, a grande quantidade da

2 0 Reino de Oy6 que falava o iorubd, foi o reino que conquistou outros grupos e povos de aldeias e clas,
situa-se onde € hoje a Nigéria ocidental. Tornou-se um império por volta do século XV e cresceu para se
tornar um dos maiores estados do Oeste africano. Quando o Reino de Oy6 completou sua expansdo
territorial, seu poder abarcava regides que iam do vale do Niger até as atuais fronteiras de Benin. Assim,
tais agregamentos territoriais, sob o comando de Oy6, formaram o Império Ioruba.
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populacdo iorubd, trazidos para as cidades de Salvador, Recife e Rio de Janeiro, na
condi¢cdo de degredo, comercializados nas derrotas dos vencedores e que culminou no
declinio do Reino de Oy no continente africano, ao final do século XVIII e nas
primeiras décadas do século XIX.

A articulacdo de reterritorializacdo no Brasil do Reino de Oyd, observa-se na
distribuicao das casas de cultos mais antigas no Brasil, como institui¢cdes de estratégia
na implantacdo e implementacdo da cultura politica ioruba através das divindades,
tracando, certamente como foco, na busca de ocupacgdo de novas jurisdicdes de poder,
para além do Império Iorub4 na Africa, sendo essa uma conjectura plausivel.

Nesse contexto, essa probabilidade de um projeto de expansdo iorubd para o
Brasil, passa, entdo, pelo crivo de que as principais e primeiras casas de culto
estruturadas fundadas e reconhecidas em territdrio brasileiro foram implantadas por um
mesmo grupo itinerante de africanos iorubds alforriados e libertos, em pleno tempo da
escravidao, portanto, antes de 1888, entre idas e vindas transatlanticas.

Ainda que os contatos diretos entre europeus, americanos € africanos, na Africa,
ndo passassem muito além da linha em que findavam as praias, Costa e Silva (2003, p.
55) explicita que as noticias esgarcavam-se pelo interior e expandiam-se rapidamente.
As trocas deram-se nas duas direcdes, e a cada um dos lados do Atlantico ndo era de
todo desconhecido e indiferente o que se passava no outro. O autor ainda lembra que
muito do que se passava na Africa Atlantica repercutia no Brasil, e vice-versa. Os
contatos através do oceano eram constantes: os cativos que chegavam traziam noticias
de suas nacdes; e os marinheiros, os mercadores e os ex-escravos, de retorno, levavam
as novas do Brasil e dos africanos que aqui viviam, para uma Africa que era ainda, no
inicio do século XIX, um continente sem senhores externos.

Bhabha (2013, p. 228) chama aten¢@o para essa "localidade" que estd mais em
torno da temporalidade do que sobre a historicidade: uma forma de vida que € mais
complexa que 'comunidade’, mais simbdlica que "sociedade", mais conotativa que 'pais’,
mais retdrica que a razdo de Estado, mais mitolégica que a ideologia, menos homogénea
que a hegemonia, menos centrada que o cidaddo, mais coletiva que 'o sujeito’, mais
psiquica do que a civilidade, mais hibrida na articulacdo de diferencas e identificagcdes
culturais do que pode ser representado em qualquer estruturacdo hierdrquica do
antagonismo social.

Nesse sentido, esta introdu¢do ampliada contempla uma narrativa ao arcabougo

historiografico em torno da fundadora da casa de culto iorubd/nagdb em Pernambuco,
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ensejando a chegada de Ifatinuké no Recife, que no Brasil recebeu o nome de Ignez
Joaquina da Costa, mais conhecida por Tia Inés, retratando circunstancias histérico-
geograficas, quando da implantacdo do Terreiro de Ogunté e os recortes de histdrias

registradas da sua fundacdo.

1. 1 Movimento expansionista do Reino de Oyo para o Brasil - século XIX

Os dominios controversos da historiografia africana M'Bokolo (2009, p. 124)
destaca que, muito antes dos drabes'> e dos europeus, contribuicdes mudltiplas
aconteciam ao sul do deserto do Saara, sendo a primeira contribuicio a dos povos
noémades'* do deserto. Os povos das savanas e das regides florestais mantiveram-se, por
assim dizer, inacessiveis aos estrangeiros até as navegacoes europeias do fim da Idade
Média. No que se referem aos drabes, os seus contatos com o deserto do Saara
remontavam aos meados do século VII e suas relacdes com os povos do Suddo'® aos
principios do século VIII, pois, antes do século XIV os drabes eram conhecidos apenas
como comerciantes, viajantes e letrados mugulmanos (p. 125).

As transformacOes no continente africano constitui um aspecto ainda mal
conhecido, enfatiza M'Bokolo (2009, p. 133), comparada a da cristianizaga@o e a histéria
da islamizacdo, cada uma no seu campo e nas suas problemdticas, tanto nos pontos em
comum como nas diferencgas; entretanto, ambas possuem uma questdo central: o
"triunfalismo cultural”, que dominou e deformou, entre o vai e vem, as religides
africanas e as dos "Livros Sagrados". As religides africanas locais coexistiram por longo
tempo com a religido islamica, confinados em uma espécie de marginalidade, que se
prolonga mais ou menos até o século XI. Todavia, em relagdo a adaptabilidade as
culturas das terras africanas ndo se pode concluir que as conversoes fossem rapidas na

fase inicial.

" Povos da peninsula aribica. Nada havendo com o islamismo/mugulmano, pois antes do islamismo j
existiam os povos drabes. O islamismo nasce dentro da cultura drabe e se utiliza de toda as formas da
mesma escrita, alimentagdo, vestimentas, etc.

'4 Sdo povos berberes constituidos por pastores semindmades, agricultores e comerciantes. No passado,
controlavam a rota das caravanas no deserto do Saara.

15 Est4 situado no norte do continente africano, tendo o mar Vermelho como costa a nordeste e €
incorporado ao mundo drabe na expansdo isldmica do século VII. A parte sul escapa ao controle
mugulmano e sofre incursoes de cagadores de escravos. O Suddo ocupa grande parte da bacia do alto
Nilo, desde os contrafortes das Terras Altas da Africa Oriental até o Saara. E um imenso pais que
manifesta influéncias étnicas e culturais dos paises vizinhos. A cultura sudanesa mostra os
comportamentos, praticas e crencas de cerca de 578 tribos, comunicando-se em 145 linguas diferentes,
numa regido microcésmica da Africa, com extremos geogréficos variando de areia de deserto a floresta
tropical.
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Na Africa ocidental o sistema de sociedade, antes dos grandes reinos € impérios,
se estruturava em tribos/clas conectados por redes comerciais de trocas. Fage (2010, p.
200) nos aponta um caminho para que possamos entender como os reinos foram
constituidos, destacando as tensdes nos sistemas de poder de seus governantes. Os reis e
0s seus mecanismos governamentais podiam aparentar certa islamizacdo, mas o
principio de poder real permanecia pagdos (religido de tradi¢do africana). Em ultimo
recurso a autoridade de um rei/obad e a legitimidade da sua aceitacdo pelos suditos
enquanto descendentes do antepassado fundador do povo, oferecia o staff que o rei, com
o auxilio de sacerdotes associados, estabeleciam o dnico meio de tornar valido, através
dos espiritos dos antepassados, uma relacdo adequada entre o povo e as forcas
sobrenaturais'® de que dependia a vida do mesmo povo.

M'Bokolo (2009, p. 142 - 143) nos da conta de que investigacdes arqueoldgicas
permitem remontar muito longe, no passado, o surgimento de cidades/clas (aglomerados
urbanos) muito antes da islamizagdo, a partir do século III a.C. para se expandir por
volta de 400 e 900. Nesse contexto, registram-se a mesma antiguidade em terras de
floresta, como o exemplo de Ifé"" e de Igbolg, ambas em territorio do futuro Império
Iorubd. A fungdo do comércio, simbolizada pelo mercado, era com efeito anterior ao
islamismo; no entanto, a fun¢do militar foi legitimada pela noc¢ado de jihad, as guerras de
conquistas.

Para a compreensdo do histérico do grupo iorubd, em seus movimentos em
territério africano, deve-se destacar a Idade de Ouro do Império Iorubd, entre 1086 e
inicio de 1800, onde a sociedade era composta por cldssicas aldeias ou vilas, que
constituiam uma série de reinos. Obateru (2006, p. 26 - 27) ressalta que cada grupo
étnico tinha um soberano supremo, o Oba (rei). Apenas a aldeia onde estava instalado o
rei era designada cidade, ndo importando seu tamanho, a qualificacdo para essa
designacdo estava na importancia da existéncia da moradia/paldcio do rei. A sede do

potentado era a aldeia, onde se encontrava o paldcio real, considerada, assim, a capital

1 Nesse enfoque da cultura iorubd sdo os orixas, forcas da natureza e os eguns, antepassados ancestrais.
''E um dos reinos do Império Torubd. As suas origens, mergulhadas na mitologia iorubd, nio nos
fornecem, do ponto de vista cronolégico, um ponto inicial preciso. E o "umbigo do mundo", na cultura
mitoldgica iorubd.

" Dos numerosos grupos étnicos da Nigéria, os iorubds e os igbo sdo dois dos maiores grupos do pafs. A
maioria da populacdo Igbo estd concentrada na Nigéria, dominando parte do sul e do oeste. As sociedades
Igbo eram organizadas em aldeias autossuficientes, ou federacdes de comunidades de aldeias, com uma
sociedade de ancides e associacdes de grupos da mesma faixa etdria que desempenhavam vérias funcdes
governamentais.
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real olu ild (principal cidade) ou ilu alade (cidade real). Era, pois, o centro religioso,
politico, administrativo e econdmico de todo o reino, neste enfoque o Reino de Oyo.

Fage (2010, p. 297 - 298) explicita que pouco se sabe acerca de Oy6 antes do
século XVI. O que se tem conhecimento da histéria de Oyd, no século X VI, revela que
nessa época se encontrava completamente em rivalidade politica com o Suddao. No
inicio do século XVII, os exércitos de Oy6 comecgaram a se expandir para o sul, a fim de
dominar as rotas comerciais que traziam sal e outros produtos europeus, desde o litoral
até o interior, apesar das dificuldades, pois a floresta dificultava o desenvolvimento da
cavalaria. Nessas conquistas povos foram acessados como: os Egbds, Egbados, Ajas,
entre outros povos, que hoje fazem parte do territério iorubd, na atual Nigéria. Por volta
de 1690, as forcas de Oy6 atuaram militarmente no territorio junto ao mar. J4 em 1660,
o autor enfatiza a importincia que os comerciantes iorubds tinham na Costa dos
Escravos, pois um relatorio europeu sugere que a lingua iorubd, mais do que qualquer
dialeto, era a lingua franca do comércio.

Os trajetos e movimentos de ampliacdo no histérico do Império Torubd' deixa
espaco para uma leitura de implementacdes expansionistas, elaboradas pelas autoridades
de Oy6, na Africa, que computavam no Brasil um contingente expressivo de seus
suditos, levados pelo tréfico, no século XIX.

Esse caminho para o Brasil pode-se considerar como resultado de intensos
conflitos no territorio iorubd africano, ao longo das décadas de 1820 e 1830. De acordo
com Reis (2003, p. 308), antes dessas décadas, o aumento da representacdo dos
haussas®’ aconteceu entre 1802 - 6 e 1819 - 20, decorrentes, possivelmente, dos
conflitos envolvendo Ilorinﬂ, iniciados em 1817, com rebelides em Oyo.

Corroborando com esses fatos, Silveira (2006, p. 501) afirma que a estruturagao
da religido de matriz africana iorubd/nagé no Brasil, coincide com determinados eventos
do Império Ioruba na Africa, principalmente no comando do Reino de Oy6, em 1817,
quando, do outro lado do Atlantico, movimentos de rebelides aconteciam
simultaneamente, ao sul da atual Nigéria e no Brasil. De acordo com o autor, a rebelido

) . 22 .
dos muculmanos haussds e fulanis™ aconteceu no momento em que a conjuntura da

19 ~ . . o . . . . . A .
Juncdo de povos/etnias situadas na Africa ocidental, unidos por linguas similares. Oy6 era o reino de
maior poder e o que falava o dialeto iorubd.
20 P 2 ~ N . . . . ~ . .
Os haussds ou haugéds sdo muculmanos. Tém sido um fator importante da disseminacdo do islamismo
na Africa ocidental, por meio de contatos econdomicos, de comunidades comerciais da didspora haugd.
*! Fica no oeste da Nigéria, sua capital é Kwara. Fundada no final do século XVIII pelo povo iorubd,
tornou-se a capital de um reino que era vassalo do Império lorubd .
** Povo predominantemente mugulmano. Também dito Haugd-fulani.
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ordem no Reino de Oy estava fora de controle. O Paldcio de Oy6 foi saqueado pela
primeira vez, pelos proprios chefes militares do exército iorubd rebelados, iniciando,
assim, o seu declinio. Além do ataque e do saque a propria capital do Império Ioruba,
também obrigaram os seus habitantes a abandoné-la e perdé-la para sempr623.

Nesse contexto, tais acontecimentos foram o resultado da grande quantidade de
muculmanos concentrados nas elites comercial, militar e sacerdotal no Reino de Oyé,
bem como, uma massa de fiéis que até entdo, viviam pacificamente. Entretanto,
sacerdotes do orixa Xang624, com temor pelo crescimento do Islamismozs, organizaram
uma perseguicdo aos muculmanos da regido de Oyd, principalmente aos sacerdotes
islamicos da capital. Silveira (2006, p. 509) nos fala da existéncia de um islamismo
sincretizado com as tradi¢des religiosas africanas. Com o advento das jirads, a guerra
santa islamica, no inicio do século XIX, no territério ioruba, o reformador
fundamentalista Osman Dan Fodiyo pretendia destruir todo o ritualismo da religido
tradicional africana, inclusive as préticas sincréticas islamizadas realizadas pelos
haussas, tapas26 e iorubas.

No éxodo dos oy0s para o sul, poderosos chefes militares e senhores do Reino de
Oy6 reordenaram os quadros demogréfico e politico da floresta tropical, erigindo uma
das mais importantes dentre as novas cidades, Ibadan, fundada em 1829, em pleno
territério do povo egba’. Silveira (2006, p. 510 - 511) destaca que os governantes
organizaram na cidade o culto do orixd Xangd com fundamentos trazidos, segundo a
tradi¢do oral, de Oyo-Ile (Antiga Oyo6). Ibadan, fundada na édrea de floresta habitada
pelos egbds, tornou-se, entdo, uma das mais importantes cidades iorubds, onde também
se constituia o novo poder militar, atacando e saqueando as aldeias vizinhas em busca
de prisioneiros para alimentar o trafico negreiro. Em 1830, Abeokuta®™ ¢ fundada na
margem esquerda do rio Ogun29. Poucos anos ap6s sua fundacdo, a cidade ja contava

com cerca de cento e setenta bairros, cada um pertencente a um subgrupo diferente, com

* Posteriormente uma nova cidade foi erguida denominada Nova Oyé, localizada préxima 4 Antiga Oyé.
** Principal Orix4 do Reino de Oy6.

% Islamismo € a religido monoteista fundada pelo Profeta Maomé, em 622. "Isla" € uma palavra drabe que
significa “submissdo”. Assim, aqueles que obedecem a "Al4", e aceitam Maomé como seu profeta, sdo
chamados de mugulmanos. O termo Allah, na lingua 4rabe, significa "Deus".

26 Ou Nupes, é um grupo étnico da Nigéria.

*”E um dos grupos étnicos que configura os iorubds da Nigéria. O termo "egba" refere-se a boa parte dos
nativos da cidade de Abeokuta, a capital do estado de Ogun.

*¥ Cidade fundada pelo povo egb.

* Que nada tem haver com o Orixd Ogum. Mas esse éxodo acontece quando da expulsio do povo egbé
de sua floresta, pelos chefes militares da cidade de Oy0, para fundar a cidade de Ibadan. Assim, os egbds
rumaram para o sul, onde é hoje a cidade de Abeokuta.
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seus cultos, seu chefe de guerra e suas autoridades préprias, falando quatro principais
dialetos do grupo linguistico ioruba.

Conforme Silveira (2006, p. 513), enquanto surgiam novas cidades-Estados nas
bordas da floresta dos egbds, era reorganizada a nova capital dos iorubds, que foi
batizada pelo poder do colonizador-ingles j4 estabelecido em Lagos, de New Oy6 (Nova
Oy6). A estratégia do novo rei, o Alafin Atiba, consistiu em reestruturar um pacto
tradicional, em que o espaco territorio iorubd é dividido em quatro "cantos", cada um
sob o controle de um reino, que ficava militar, fiscal e ritualmente responsavel pelo seu
canto: os reinos de Ketu30, Oyd, Egb4 e [jebu, de acordo com os pontos cardiais.

As constantes derrotas do Império lorubd no continente africano carrega essa
plausivel interpretacdo de articulacdo de uma reterritorializacdo da cultura africana
iorubd, de forma articulada, em seu préprio continente, posto que, naquele momento, a
Africa Ocidental era cendrio de mudancas e condicionamentos de subalternidade aos
franceses e ingleses, e, nesse contexto, a busca de ocupacdo de novas jurisdicdes de
poder acontecia através das autoridades do Reino de Oyd, capital politica do Império
Iorub4 (capital religiosa € Ifé).

Nao sdo, de fato, circunstanciais ou aleatorias considerar que o transito
transatlantico na segunda metade do século XIX, decorre, principalmente a partir da
década de 1860, da reorganizacdo dos iorubds, com base em alguns nucleos regionais
como Novo Oyd, Ibadan, Ijebu e Abeokuta®, que de acordo com Fage (2010, p. 351 -
352), havia sempre agdes militares. A concorréncia pelas rotas comerciais, seja com o
6leo de palma/dendé ou do tréfico de pessoas protegidos pela soberania inglesa, tornou-
se fator importante nas tltimas guerras iorubds.

Sob o caos de rivalidades constantes e pelas guerras, o Império de lorub4, sob o
comando de Oyo0, chega ao fim da sua supremacia. Considera, também, Fage (2010, p.
356), ter sido Oy6 o tnico grupo étnico a conservar um notdvel sentido de coesdo e de
propositos comuns. O autor (2010, p. 359 - 340) registra, ainda, que nas décadas de

1860 e 1870, disputas pelo dominio comercial entre os britanicos e as autoridades

% Em 1888, uma correspondéncia entre o governador colonial britinico de Lagos e o alafin da Nova Oy6
confirma que o governo britanico pretendia que Lagos tomasse o lugar de Ketu como o quarto "canto" do
pais iorubd, uma vez que Ketu, na nova divisdo colonial, tinha ficado no lado francés (Benin). A resposta
do alafin foi a de que os quatro cantos do territério iorubd "sdo e t€m sido desde os tempos imemoriais
conhecidos como Egb4, Ketu, Jebu e Oy6 e que assim deveria permanecer” (SILVEIRA, 2006, P. 514).

’! Cidade, hoje, capital do Estado de Ogun, fica no sudoeste da Nigéria.Situa-se na margem leste do rio
Ogun, em torno de um grupo de afloramentos rochosos e significa "sob as rochas". Os Egbas € principal
grupo iorubd que funda a cidade em 1830, de onde se pressupde a origem de Tia Inés, por ser Iemanja o
Orixa principal do grupo egba.
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africanas, foi o disparador dos enfrentamentos em busca de conquistas e ocupacdes.
Desses confrontos, em torno de 1886, jd se estava a proceder a partilha da Africa entre
0s europeus.

O resultado dos arranjos para a delimitacdo das possessdes inglesas e francesas
na costa oeste da Africa, segundo Asiwaju (2004, p. 431 - 432), do acordo anglo-

francés, de 10 de agosto de 1889*, que definiu o Daomé™

fronteira sul do paralelo 9 °
latitude norte, deixou as demais partes do territério iorubd, a partir da linha leste, sob a
tutela britanica.

Franga, Gra-Bretanha, Portugal, Alemanha, Bélgica, Itdlia, Espanha, Austria-
Hungria, Paises Baixos, Dinamarca, Suécia e Noruega, Turquia e EUA assinaram a ata
da Conferéncia de Berlim em 1885. Segundo Brunschwig (1993, p. 41) essas poténcias
se fizeram simplesmente representar por seus embaixadores; entretanto os africanos nao
estavam representados (p. 45). O objetivo era assegurar as necessidades econOmicas,
vantagens de livre navegacdo e o livre comércio sobre os principais rios africanos que
desdguam no Atlantico.

Os povos africanos ndo aceitaram de forma indiferente essa partilha, fronteiras
separando grupos, reinos, impérios, povos multiplos, subjugados pelos "colonizadores",
exploradores de suas riquezas. Mas a rota transatlantica, apesar de todas as divisdes

continuou com seu transito de homens e noticias.

1.2 Circularidade das noticias entre costas brasileiras e africanas nos oitocentos

O contingenciamento de pessoas entre as duas margens do Atlantico,
principalmente entre os portos da Bahia, Pernambuco e Rio de Janeiro, formou um
corredor na circulagdo das noticias, mais efusivamente, na segunda metade do século
XIX, onde uma rede de comunicacao religiosa, politica e social foram desenvolvidas.

As idas e vindas das embarcagdes tinham provavelmente uma boa organizacao e
sistematizacdo para atender as demandas por mercadorias e a circulagdo de pessoas,

inclusive membros de comunidades brasileiras e afrodescendentes, situados do outro

%2 0 quarto artigo definiu os territérios e esferas de influéncia na Costa dos Escravos, tendo como linha de
demarca¢do o meridiano que cruza o territério de Porto Novo, e que se estende do mar ao nono grau de
latitude norte. Por esse acordo, a metade oriental do territdrio de Appa, com sua capital e Pokra, tornou-se
inglesa, enquanto a metade ocidental de Appa, em conjunto com Ketu, tornou-se francesa.

30 Reino de Dahomey foi um reino africano (localizado dentro da drea do atual pais do Benin) que foi
derrotado pelos franceses, sendo o pais anexado ao império colonial francés.
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lado do Atlantico, muitos denominados agudds ou retornados34, certamente
dinamizaram as noticias dos dois lados do oceano, que abrangiam a uma e outra parte da
costa brasileira, africana e vice-versa.

Assim, o processo de uma circularidade dos acontecimentos dos dois lados da
costa atlantica, especialmente, entre Salvador e Lagos, responde a essa rede de
comunicacio sistemética entre Africa e Brasil. Esse didlogo intercontinental se valeu
dos circuitos dos viajantes como intermedidrios, que tinham como sujeitos: africanos
libertos, africanos no processo ainda de trafico, como também, marujos ou marinheiros
africanos e crioulos (negros nascidos no Brasil), que faziam parte das frotas maritimas,
e replicavam essa circulagdo da comunicagao.

O ir e vir de noticias e de boatos era possivel, ressalta Costa e Silva (2003, p.
158) porque os navios negreiros armados para o trafico em Salvador, no Rio de Janeiro
ou no Recife, e que saiam desses portos diretamente para a Africa, tinham a maioria de
suas tripulacdes formada por marinheiros negros, muitos deles africanos de nascimento.
Esses barcos serviram, portanto, de correio e, algumas vezes de embaixada. O autor
continua a explanacao afirmando que estes ndo se negariam a trazer e a levar noticias, as
quais podiam tomar a forma de recados sem destinatarios precisos, uns poucos escravos
que acompanhavam os seus amos em viagens 2 Africa, e alguns ex-escravos que os ex-
donos, agora patrées ou até mesmo sécios, mandavam regularmente a costa africana,
para ali adquirir cativos. Explica-se assim, porque muito do que se passava na Africa
repercutia no Brasil.

Muitas dessas noticias que circulavam no Brasil, destaca Costa e Silva (2003, p.
159) chegavam da costa ocidental africana trazidas com novos escravos, que davam
conta das guerras que tinham atravessado as florestas dos iorubds, cruzado o oceano e
ressoando na Bahia, onde teriam inspirado as chamadas revoltas dos malés.

Nesse didlogo entre margens, ndo ha linearidade, pois o que ha € a circularidade
de uma comunicacao/difusdo que se desdobra em uma gigantesca rede. A troca e o
fluxo de noticias, apresentavam as incursdes da cultura iorubd, em terras brasileiras,
como também o inverso, quando do retorno dos "agudds" (brasileiros) as terras
africanas.

Nesse contexto, Gomes e Soares (2001, p. 34) explicitam que as viagens de

libertos africanos e seus descendentes para a Africa, e o retorno para o Brasil, ndo

34 Esse evento dos retornados se dé a partir da Revolta dos Malés, em 1835, em Salvador.
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seriam incomuns. Em vdrias regides africanas, as identidades e, posteriormente,
argumentos de transformacgdes de “nacionalismo” étnico acabariam sendo refeitas com
ingredientes das experiéncias de libertos que regressaram. Esse movimento de
realinhamentos identitdrios de ex-escravos que retornaram para a Africa, continuam os
autores, nos ajuda a entender as possiveis constru¢des simbdlicas e agenciamentos de
identidades de africanos nas experiéncias da escravidao e liberdade no Brasil. Talvez,
seguindo essas pistas, concluem os autores, possamos vislumbrar tradicdes transétnicas
e étnicas de reconfiguragdes de identidades africanas crioulas, escravas e livres. Os

35 . . . . ~ .
formariam assim, comunidades intra-atlanticas e

africanos da Costa da Mina
transatlanticas.

A comunicagio entre escravos forros e africanos libertos entre a costa da Africa
e do Brasil, explicita Verger (1992, p. 92), revela relacoes que foram estabelecidas
discretamente, ignoradas pela sociedade dominante. Nesse prisma, o oceano foi um
fator de ligacdo, mais que de separacdo entre continentes, para os africanos no Brasil.

A constatacdo dessa frequente relacdo, no que diz respeito aos libertos é o
resultado da existéncia de sociedades marcadas pela influéncia brasileira em vdrias
cidades da costa da Africa e, em contrapartida, ressalta Verger (1992, p. 93), a
renovagao dos valores religiosos africanos no Brasil, em virtude das constantes idas e
vindas transatlanticas.

Assim, partindo da premissa que existia no Brasil e, principalmente em
Salvador, a consciéncia de uma identidade africana iombé/nagé36 e os subsequentes
esforcos para legitimar a sua "superioridade" frente a outras tradicdes concorrentes,
percebidas, no ambito afro-religioso, como terreiros de etnias ewé e fon (jejes), angolas
(banto) e, sobretudo, por casas de cultos fundadas por crioulos®’ (negros/gente da terra).
Parés (2006, p. 311 - 312) diz do velho antagonismo entre africanos e crioulos como
decisivo no progressivo desaparecimento dos terreiros africanos com valores de pureza
racial negra e religiosa. Dessa forma, possivelmente os intercambios culturais do final

do século XIX tenham exercido certa influéncia nesse processo da legitimidade nago,

% Costa da Mina corresponde a uma regido do golfo da Guiné de onde proveio grande parte dos escravos
embarcados para as Américas. A Costa do Ouro foi o nome dado pelos colonizadores europeus para a
costa oeste do Golfo da Guiné, uma regido que atualmente pertence a Gana. As "costas" do ouro, dos
escravos ¢ do marfim foram assim nomeadas em virtude dos recursos que possuiam. A Costa do Ouro
encontrava-se a leste da Costa do Marfim e ao oeste da Costa dos Escravos.

% Ou Anagds era a designacdo dada aos negros escravizados e vendidos na antiga Costa dos Escravos e
que falavam o iorubd. Nome dado pelo grupo djedje/jeje, do Benin, ao povo iorubd que chegava
maltrapilho e cheio de piolho nos sequestros do comércio de escravos.

37 Negros nascidos no Brasil.
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posto que, embora a comunicacdo transatlantica entre a Bahia e a Costa da Mina viesse
crescendo desde 1835, centenas de retornados africanos instalaram-se na Costa da Mina
a cada ano, muitos deles em Lagos, contribuiram para a mencionada renascenca
iorubd/nago.

Parés (2006, p. 312) destaca ser provavel que as disputas entre os poderes
coloniais inglés e franc€s, assinados nas décadas entre 1880 e 1890, cada um
promovendo novas identidades locais, como ioruba (nagd) na Nigéria e Fon, e Ewé
(djedje/jeje)™® no Daomé, atual Benin, tenham encontrado ressondncia na comunidade
afro-brasileira. Assim, segue o autor, as noticias desses acontecimentos poderiam ter
repercutido particularmente no campo religioso, em que uma velha e latente divisdao
étnico-ritual oferecia um terreno abonado para reavivamentos "nacionalistas". Cabe
notar, ainda, segundo Parés (2006, p. 313), que nesse periodo, o principal destino das
embarcacdes que iam para a Africa ocidental era a cidade de Lagos3 ? e, portanto, €
coerente pensar que as informagdes da drea cultural iorubd (nagd) chegassem com mais
frequéncia do que as de outras regides.

Esses trajetos maritimos, para além de gerenciar uma representatividade africana
nas cidades interprovinciais de Salvador e do Recife reciprocamente, retinham em suas
entrelinhas um transito transatlantico nao apenas meramente econdmico, mas bagagens
impregnadas de subsidios religiosos que ndo se acumulam em caixotes, mas nas cabegas
e nos coracOes dos mandatdrios, e um comércio bem ativo de artigos para os ritos dos
orixds. Esse transito de rituais e insumos religiosos foram praticas ininterruptas entre
Lagos, Rio de Janeiro, Salvador, Recife, durante a segunda metade do século XIX.

A circularidade de noticias e uma plausivel historicidade do projeto de expansao
da cultura religiosa ioruba no Brasil obteve, como resultantes, a implantacdo das casas
de culto de matriz iorubd pelo Brasil, a partir do século XIX, e no contexto desse
construto a importancia da implementacdo da casa religiosa de matriz iorubd/nagd em
Pernambuco. Entretanto, tal empreitada sé foi possivel ao pesquisar Salvador do século
XIX, em torno do cendrio de 1850, quando, ainda era de aspecto colonial, de onde

espraiam registros de determinados viajantes habitantes da cidade de Salvador. Tais

¥ S30 povos Ewe e Fon ou daomeanos, é um povo africano que habita o Togo, Gana, Benim (antigo
Daomé). Os nagds os denominavam de jejes que significa estrangeiro.

¥ Lagos (em ioruba: Ek(’)) ¢ uma cidade localizada no sudoeste da Nigéria, na costa do Atlantico, no
Golfo da Guiné. E a maior cidade do pais e a segunda maior cidade africana, logo depois de Cairo, capital
do Egito. E também o principal centro financeiro, econdmico e mercantil do pais. Foi capital da Nigéria
até 1991, quando foi substituida por Abuja. Foi também capital do estado de Lagos até 1975, quando foi
substituida por Ikeja. Lagos faz parte do Império Ioruba.
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aspectos historiograficos desses homens e mulheres em suas trajetérias maritimas foram
veiculos para direcionar esta pesquisa, como ferramentas na localizacio de registros da
fundadora da casa-matriz afro-pernambucana, Ignez Joaquina da Costa (Ifatinuké),
possibilitando também identificar geograficamente os espagos de reterritorializacdo em

Pernambuco, em que perpassou o terreiro de lemanja Ogunté Obaomin.

1.3 Espacos geograficos de articulaciao de Ifatinuké - Tia Inés - Recife e Olinda

Na presente tese, € preciso transitar por um conjunto de intervengdes como 0s
parcos elementos que circundam a quase inexisténcia de subsidios sobre Ifatinuké, Tia
Inés, no século XIX, a ndo ser em relacdo a sua chegada ao Recife, no ano de 1870,
conjuntamente com o africano Joao Otolu. Nesse contexto, faz-se pertinente incorrer em
possibilidades a partir de certo entendimento das necessidades e dos recursos prementes
a Tia Inés no seu desembarque no porto do Recife.

Assim, uma das possibilidades que comporta seu perfil de mulher africana
liberta e sacerdotisa do culto de matriz iorubd/nagd, a ser instaurado na cidade do
Recife, teria que ser onde a populacdo correspondesse a sua realidade étnica e social,
para que sua identidade passasse despercebida em razdo dos seus objetivos.

E nesse contexto que hd uma 16gica na sua instalacio em um dos bairros do
Recife, vislumbrando um principio vinculante desse espaco ao seu mundo vivido e de
suas articulagdes naquele tempo presente. Dessa forma, Carvalho (1998, p. 87)
denomina algumas situagdes geograficas ou localizacdes de bairros, onde se poderia
identificar "pequenas Africas" no Recife de 1860 e 1870, sdo elas: Santo Antonio, Sdo
José e Boa Vista. A historiografia local, destaca o autor, considerou o bairro de Sdo José
como reduto da gente negra e sem posses, classificando essa drea como "local de
batuques e terreiros onde os negros do Recife reconstruiram os lacos culturais e
religiosos esgarcados pelo desenraizamento violento do trafico atlantico de escravos".

Ribeiro (1978, p. 36) pondera, também, sobre onde os grupos de culto de
matrizes africanas funcionavam com maior intensidade na cidade do Recife, na segunda
metade do século XIX. Sabe-se, diz o autor, que se localizavam no bairro de Sdo José,
nas ruas: das Calcadas, dos Pescadores, de Sdo Jodo, do Gasdmetro e na Campina do
Bode, e outras casas de culto ficavam no bairro da Boa Vista, na Aldeia do 14 e

Estancia. Tais grupos eram distinguidos como jejes, nagds, malés e angola.
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Nesse momento, € importante deixar registrado que a identidade urbanistica e a
estrutura da narrativa historica territorial, fazem parte da interdisciplinaridade dessa
investigacao, dessa feita, tratar da geografia espacial da origem do bairro de Sdo José é
estabelecer vinculos entre histéria e geografia, entre lugares e pessoas, entre
religiosidade e identidade.

Assim, Alcantara (2015)*°, discorre que nos primeiros anos da conquista
portuguesa e durante efetivamente todo o século XVI, o Recife, enquanto territério
ocupado pelo homem, resumia-se a uma pequena faixa de terra que, depois de
sucessivos aterros constituiu o Bairro do Recife com a dimensdo territorial hoje
conhecida. A area onde seria assentada o Recife, constituia-se de terras baixas de uma
extensa planicie entre barro e lodo, que se estendia desde as costas marinhas, frisadas,
em praticamente toda a sua extensdo por uma linha de arrecifes de pedra, até uma cadeia
irregular de elevagdes que, envolvendo-a em semicirculo, separa-a das terras do interior.
E essa planicie constituida por ilhas, peninsulas, alagados, mangues e péntanos,
envolvidos pelos bragos d’agua de varios rios, que abrindo caminho através da cinta
sedimentar das colinas, se espraiam remansosos pela planicie inunddvel.

O autor em sua narrativa informa que, a partir da diminuta por¢ao de terra que
constituiria o Bairro do Recife ou Sdo Frei Pedro Gongalves, um dos nomes pela qual
era conhecida por causa de uma capela que existia ali, e também uma vila de pescadores
e o lugar de armazéns de agucar que era, entdo, subordinado a Olinda. Assim, o Recife
foi se expandindo, no século XVII, em direcdo as ilhas de maior extensio, € 0 marco
inicial dessa expansdo, conclui o autor, foi até onde se sabe, a construcdo de um
convento pelos franciscanos, na ilha de Antonio Vaz, em 1606.

A opulenta riqueza da Capitania de Pernambuco, expressa em grandes volumes
de agucar produzidos em varios engenhos, despertava a cobi¢a de muitos estrangeiros.
Mas foi no século XVII que o Recife experimentou um periodo de dominagdo
estrangeira que foi responsdvel ndo apenas pela transformacio e consolidacdo de seu
territério como espaco citadino, mas também como cendrio para a implantacdo de
estruturas e servicos de aspectos essencialmente urbanos, de modo pioneiro, no Brasil.
Com a invasdo holandesa, ocorrida em 1630, o Recife experimentou um surto de

crescimento estrutural e populacional como nunca antes se vira. E foi sob o comando do

“ ALCANTARA, Clénio Sierra de. Bairro de Sdo José: histéria, descaso e destruicio. Disponivel em:
http://acidadeeahistoria.blogspot.com/2015/08/bairro-de-sao-jose-historia-descaso-e.html. Acesso em: 4
nov. 2017.
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Conde Mauricio de Nassau (1637-1644), relata o autor, foi que o Recife tomou um
impulso ainda mais intenso. Nassau mandou construir paldcios, erguer pontes, fundar
um horto zoobotanico, estabelecer um observatdrio astrond0mico e tantas outras coisas.

Nassau projetou construir também, conclui o autor, um bairro para os habitantes
mais pobres da cidade: parece que essa era a finalidade de seu projeto, pois os
documentos se referem a essas constru¢des chamando-as de "casinhas". Esse bairro
estava localizado entre o canal que desembocava ao lado do Forte das Cinco Pontas. A
localizag¢do € a do atual bairro de Sdo José. O fim da domina¢do holandesa, segundo
Alcantara (2015), ocorrido em 1654, marca o inicio de um longo periodo de certa
lentidao no que diz respeito ao crescimento do mundo urbano no Recife.

Nio obstante as caracteristicas comuns dos bairros do Recife, de congregar para
uma reconstru¢do dos lacos culturais e comunitérios, os africanos, no Recife, conforme
Costa (2013, p. 37) tais africanos, ocupavam, segundo os levantamentos de 1872, os
bairros de Santo Antonio, Sdo José e Boa Vista, mas Boa Vista era o bairro onde havia
uma participacdo significativa de pessoas de cor preta, que representavam 18% da
populacdo total, observando-se um dominio feminino. As mulheres constituiam 60% da
populacdo negra, predominando tanto entre os escravos como entre os livres, uma
situacdo bem distinta da observada nos bairros do Recife e de Sdo José, onde a presenga
masculina era mais expressiva.

Havia em todo o municipio do Recife cerca de 21.359 pessoas de cor preta,
sendo 1.859 de origem africana. A autora ressalta que esses individuos estavam
divididos entre livres (946) e escravos (913), e representavam o segundo maior grupo na
populacdo estrangeira, ficando atrds dos portugueses. Estabelecendo comparacdes com
a primeira metade do século, essa contagem sugere uma mudanca significativa na
populacdo africana, que passou a ser predominantemente de livres (e libertos). Quase
80% desses africanos libertos (747 pessoas) residiam nos quatro bairros centrais
(Recife, Santo Antdnio, Sdo José e Boa Vista), onde se concentrava também quase
metade dos que estavam ainda na condicdo de escravizados (446 pessoas). Os
individuos do sexo masculino eram a maioria em ambos os grupos, representando 57%
dos livres e 52% dos cativos.

E, continua a autora, comparativamente a Santo Antdnio, a participacdo de
mulheres negras na populacdo total era ainda mais elevada, alcancando 11%. No que se
refere especificamente a populacdo africana, constituida por 526 pessoas, 0 nimero de

mulheres também superava o de homens, tanto entre os cativos como entre os forros,
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atingindo a propor¢do de 58% em ambos os grupos. Os dados censitarios apontaram,
ainda, Boa Vista como o bairro de maior concentra¢do populacional africana do centro
urbano, estimada em 44,09%, enquanto que no Sao José somavam 20,54%, em Santo
Antonio 24,90% e no Recife apenas 10,48%. Além de ser o bairro de maior
concentracio de pessoas da Africa, era também nesses locais onde se concentravam os
libertos da Costa d’Africa que conquistaram certo prestigio econdmico, conforme Costa
(2013).

Assim, de acordo com o desenvolvimento desta tese, perspectivas
historiogréficas trardo luz a essa agudeza de que foi no bairro de Sdo José que Ifatinuké,
Tia Inés, fez a sua primeira estada em Pernambuco. Entretanto, é em um presumivel
segundo movimento que Ignez Joaquina da Costa, afastando-se do centro do Recife,
compra uma propriedade, em 1909, na area rural de Olinda, entdo denominada Beberibe
de Baixo, transferindo, assim, o Terreiro de Ogunté, de acordo com a certidao do 1°
Cartério de Iméveis de Olinda, que veremos no quarto capitulo desta tese.

E, portanto, relativo ao entorno desse sitio adquirido por Tia Inés e sua
vizinhancga, que se revela uma histdria distinta da oficial, posto que o terreiro de Iemanja
Ogunté Obaomin foi fundado pela perspectiva de uma construcdo historiogrifica, no
bairro de Sdo José no centro do Recife, em 1872. Podendo-se inferir que Tia Inés funda
o Terreiro de Ogunté no bairro de S@o José, na cidade do Recife e, em 1909, transfere a
localizacdo da casa de culto iorubd/nagd para um arrabalde, decerto pela expansdo
urbanistica do centro do Recife, e implanta, em terras olindenses e ndo recifenses, o
terreiro de Tia Inés, no dito sitio hoje conhecido como Sitio de Pai Adao.

A drea adquirida por Ifatinuké, Ignez Joaquina da Costa ou Tia Inés, segundo
historiadores do atual bairro de Agua Fria, tinha inicialmente a denominacio de Linha
de Beberibe, no Chapéu do Sol (nome da Estagdo de Bondes/Maxambombas), onde
havia um gigantesco chapéu de sol, marcando o ponto de parada das maxambombas®*', a
seguir o local passa a ser designado de Estrada Velha de Beberibe, e, por fim, Estrada

Velha de Agua Fria.

*'Conduzida pela Companhia Trilhos Urbanos do Recife a Apipucos, a “maxambomba” trafegou
inicialmente (1867) pelos arredores as margens do rio Capibaribe (Ponte d’Uchoa, Casa Forte, Monteiro,
etc.) através da linha “Caxangd”. Anos depois, em 1871, com abertura da linha rumo a Olinda e Beberibe,
a locomotiva passou a atender os aldeamentos localizados a noroeste do Recife, em dire¢do a virzea do
rio Beberibe. Até o ano de 1922, as “maxambombas” trafegaram na cidade do Recife, sendo substituida
em seguida pelos bondes elétricos. Maxambomba (corruptela da expressao da lingua inglesa machine
pump) era um veiculo de transporte de passageiros constituido de uma pequena locomotiva, cuja cabine
ndo tinha coberta, que puxava dois ou trés vagdes, de um ou dois andares. A maxambomba do Recife,
inaugurada em 1867, foi o primeiro trem urbano da América Latina.
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O destaque dessa identificacdo geografica, ao tempo da transferéncia do terreiro
de Tia Inés para Beberibe, é a de que toda a drea que hoje é denominada Agua Fria, fica
localizada, na atualidade, na cidade do Recife, posto que Beberibe era um distrito da
cidade de Olinda.

No diciondrio topografico de Honorato (1863, p. 10) "Beberibe" é descrito como
"povoacdo e capela curada pertencente a freguesia da Sé, termo e comarca de Olinda,
situada a margem do ribeiro do mesmo nome, em uma bela planicie, duas léguas ao
norte do Recife".

A principio, no século XVI, conforme Halley (2013, p. 62), nomeavam-se as
margens dos rios apenas como "terra de engenhos". No inicio do povoamento, os
primeiros engenhos se fixaram no vale do Beberibe. O donatdrio da capitania de
Pernambuco, Duarte Coelho, construiu o Engenho do Salvador, recebendo logo depois
o nome de Engenho Beberibe, a cerca de uma légua da Vila de Olinda; a seguir, veio o
Engenho Nossa Senhora da Ajuda*? (conhecido também como Forno da Cal), que seria
o segundo de Pernambuco, levantado por Jeronimo de Albuquerque. O ultimo foreiro
do Engenho de Nossa Senhora da Ajuda foi o engenheiro José Antdonio de Almeida
Pernambuco, no ano de 1904.

A vérzea, darea verde de Beberibe, fazia parte da drea rural da cidade de Olinda,
uma povoagdo periférica, onde na segunda metade do século XIX, ji haviam os
engenhos se transformados em chdcaras, e esses locais denominados de arrabaldes. Ao
refletir sobre o processo de expansdo urbana Halley (2014, p. 31 - 32) destaca que se faz
necessdrio ressaltar que, nos dltimos decénios do século XIX, parcela significativa dos
engenhos de actucar situados as margens dos rios Capibaribe e Beberibe ja tinham se
transformado em subtrbios ou povoagdes periféricas. Com o desenvolvimento dos
transportes coletivos, as terras onde ficavam as suas instalacdes foram sendo ocupadas
por povoacdes, que, por sua vez, tornar-se-iam em bairros e suburbios com o avancar da

urbanizacdo no século XX. Nido esquecendo que, com a decadéncia da economia

> Onde hoje fica o bairro de Peixinhos. Peixinhos é uma localidade muito antiga e seu povoado surgiu
por volta da segunda metade do século XIX. Muito antes do surgimento do povoado de Peixinho, como
era chamado no inicio, essas terras pertenceram a Jeronimo de Albuquerque, que fundou em 1542, o
engenho de acicar Nossa Senhora da Ajuda, que depois se transformou em Engenho Velho e Forno da
Cal. A origem do nome “Peixinho” tem tudo a ver com o Rio Beberibe que corta o duplo bairro e que até
1832, suas dguas eram tdo limpas que abasteciam a populacdo de Olinda e do Porto do Recife com sua
dgua potédvel e producdo de peixes historicamente pequenos. No inicio do século XX, Peixinhos foi
dividido em dois. O Peixinhos do Recife, pequeno e privilegiado, com matadouro, bondes elétricos e
trélebus. O Peixinhos de Olinda, gigante e desafiador. O bairro do Curtume de Santa Maria, do fosfato, da
feira livre. Ver mais em: https://vozesdazonanorte.blogspot.com.br/2016/05/peixinhos-dois-bairros-e-um-
so-coracao.html?showComment=1474914665742#c4236703820019316040.
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acucareira e o advento das usinas de processamentos da cana de agicar em lugares mais
distantes, as propriedades da planicie transformaram-se, ao longo dos séculos XVIII e
XIX, em sitios ou chécaras (arrabaldes). De acordo com Costa (1983, p. 161) ao final do
século XIX sé havia construgdes em sitios e prédios, aumentando, porém, as habitacoes
de construcao ligeiras, humildes mesmo, vindo dai uma grande e animada populag@o.

Segundo Halley (2014, p. 33), entre os povoados formados ao longo desse
processo, estavam aqueles situados na Estrada Nova de Beberibe (atual Avenida
Beberibe), cuja construcdo teve inicio em 1866, e que comecgava na Encruzilhada,
seguindo pelas povoacdes do Arruda, Agua Fria, Fundiao e Porto da Madeira, até
alcangar o aglomerado mais préspero de Beberibe. As margens desse caminho, em meio
a morros, bragos d’aguas, manguezais ¢ alagados, fez-se multiplicar inimeros sitios e
loteamentos semiurbanos, sobretudo na zona anteriormente conhecida por “Beberibe de
Baixo” (hoje, bairros do Arruda, Agua Fria e Fundio), situada entre as terras baixas
drenadas pelo rio Agua Fria (atual canal Vasco da Gama - Peixinhos) e as colinas da
Zona Norte do Recife.

O loteamento inicial dessa regido, em 1867, continua Halley, permitiu a
ocupacdo mais acelerada na varzea do riacho supracitado, que ja se mostrava bastante
povoada em 1876.

Legalmente, conforme Veiga Filho (2008, p. 10) toda essa regido de Beberibe
foi fruto da Le1 provincial n° 520, de 13 de maio de 1862, que desmembrou da comarca
de Santo Antonio do Recife os termos de Olinda e Igarassu, os quais passaram a formar
a nova comarca de Olinda.

O distrito de Paulista foi criado e anexado ao municipio de Olinda pela Lei
Municipal n° 219, de 28 de dezembro de 1907, e o distrito de Beberibe, pela Lei
Municipal n° 231, de 02 de junho de 1908. Em 05 de dezembro de 1910 o Bispado de
Olinda recebeu o predicamento de Arcebispado. Em 1911, a divisdo administrativa do
municipio € constituido de trés distritos: Olinda, Paulista e Beberibe. A Lei Municipal
n° 486, de 14 de novembro de 1922, criou em Olinda mais os distritos de Caboatam,
Canoas, Jardim, Nobre e Praia da Conceigao.

A Lei Estadual n° 1.931, de 11 de setembro de 1928, desmembrou de Olinda o
distrito de Beberibe, anexado-o ao municipio do Recife. Nesse enfoque, o terreiro
fundado por Tia Inés, possivelmente no ano de 1872, no bairro de S@o José, na cidade
do Recife, passa a fazer parte da provincia/cidade de Olinda quando para 14 levou os

axés de Ogunté, em 1909, como proprietaria do terreno. E s6 a partir de 1928, com a
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incorporagdo de Beberibe ao territério da cidade do Recife, que o Terreiro de Ogunté
volta a fazer parte da sua drea original quando da sua fundagdo na cidade do Recife.
Assim, € fato que Ifatinuké/Tia In€s e muitos outros terreiros fizeram parte da cidade de
Olinda, por longo tempo, sem que os historiadores dessem conta desse detalhe
geogréfico espacial.

Halley (2007, p. 34) destaca, ainda, que ao analisar o processo de ocupacao
desses arrabaldes, ao longo do final século XIX e limiar do XX, observa uma
especificidade marcante referente ao papel desempenhado pelo “povo de santo”*, que
mesmo diante de um contexto de controle e repressdo étnico-religiosa, elaboraram e
reelaboraram estratégias para se organizarem na regidio do rio Agua Fria. A partir dessa
resisténcia, 0s grupos sociais negros que buscavam a manutencdo de suas praticas,
habitacdes e lugares simbolicos, acabaram também por estender o tecido da cidade em
areas marginalizadas pela elite e instincias politico-econdmicas, redefinindo os
arrabaldes, e depois, esses bairros.

A luz desse processo, ressalta ainda o autor, buscando resgatar a histéria desses
afro-religiosos, revisitando a presencga pretérita do "xangd" na circunvizinhanga do rio
Agua Fria, rememora, entdo, seus lideres e os enderecos de suas casas, principalmente,
no Beberibe de Baixo.

Afora o "Sitio de Pai Adao" tinha-se como uma das primeiras casas de Xango,
no Beberibe de Baixo, a sede africana do pai de santo Manuel Anselmo Reis Hipolito. O
terreiro de Anselmo, datado entre as décadas de 1920 - 1930, localizava-se no areal
intermindvel da Rua da Regeneracdo, configurando-se num centro de culto afro-
religioso de similar expressdo quando comparado ao famoso terreiro de Pai Adao. Nesse
lugar, ainda se encontrava o terreiro do Circulo Panteista, do Pai José Amaro; o do
babalorixa Mariano da Silva, a Rua Marcilio Dias; e a casa de Santo Antonio, na Rua do
Craveiro, que tinha como lider Mae Maria Celina. Ademais, avistava-se no Beberibe de
Baixo, a Seita Africana Xamb4, do Pai Arthur Rosendo Ferreira; o da Rua Mangerico,
do Pai Jodo Nepomuceno Sampaio; € o terreiro de Sant’Ana, da Iyalorixd Joana Batista
(a Joana Bode), ambos em Agua Fria. No Arruda, a casa devotada a Santa Barbara, com
endereco na Rua das Mogas, conduzida pela Mae Josefa Guedes Pereira (Dona
Zezinha), e na foz do rio Agua Fria, a sede da Mae Amadlia Maria Lima, no lugar

denominado Peixinhos.

* Adeptos da religido dos orixas.
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E o autor continua a narrativa. Além dessas casas supracitadas havia igualmente
na outra margem do riacho, um ndmero expressivo de xangds. No povoado
circunvizinho da Encruzilhada, encontrava-se a casa da mae chamada "Velha Rosa", e
os terreiros do patriarca Apolindrio Gomes da Motta, e do pai José Gomes da Silva, de
apelido Neri, afora a casa do pai Antonio Félix Marinho, no lugar Ilha Jodo de Barros e
no arrabalde de Campo Grande, os terreiros de Maria das Dores (o Santa Béarbara), o de
José da Costa (o terreiro Obaruidd), o de Oscar de Almeida (Casa de Sao Sebastido), e o
da Mae Maria das Dores da Silva (Senhor do Bonfim). Igualmente, havia nas ruas
adjacentes a Estrada de Belém, o terreiro do Pai José Antonio da Rocha (a casa Flor do
Oriente), o de Manoel Sirqueira, de José Fausto de Oliveira, de Heleno M. de Sousa, e o
de Sebastido F. da Silva; além das casas conduzidas pelas Maes Lidia da Silva, e
Marcionilla Maria da Conceicao.

E importante registrar que essa concentracio de xangds no Beberibe de Baixo e
adjacéncias (Campo Grande e Encruzilhada) também se estendia na época aos
arrabaldes da Mangabeira e Casa Amarela, ao longo do ji mencionado rio Agua Fria
(afluente do Rio Beberibe), reduto da mais ampla sucessdo de xangds conhecidos no
Recife de outrora. Por conseguinte, na Mangabeira, vizinho ao Arruda, existia o terreiro
dos Navegantes, do Pai Severino Bezerra, e a casa de Sao Jer6nimo, que tinha como
lideranca o patriarca José Claudio de Almeida. Em Casa Amarela, contava-se a presenca
de dois centros afro-religiosos: o de Pai Janio José Chagas; e o da mae Guida (ou Idida)
F. Mulatinho.

Deixando a drea de xangds do rio Agua Fria, conclui o autor, encontravam-se
ainda outros terreiros na planicie recifense: trés ao longo do rio Beberibe, um em Porto
da Madeira, na Rua Joaquim Portela, do Pai Arthur Alves; um em Salgadinho (Olinda),
da Mae Maria L. de Almeida; e outro em Santo Amaro, do chefe de terreiro Manoel M.
da Silva; cinco ao longo do rio Capibaribe, dois na Varzea (lugar Bomba Grande), das
Maes Maria Anunciada e Baiana Joana, um na Iputinga, de pai Tibudrcio Braga, um no
Cordeiro, de Virginia da Concei¢do, € mais um em Afogados, que tinha a chefia da mae
Alayde Maria do Carmo; outros dois terreiros situavam-se as margens do rio Tejipid, no
povoado de Totd: o Centro Africano Sao Jorge, do lider Lucio Alves Feitosa (o popular
“Paisinho™), e o terreiro de Santa Barbara, conduzido por Jodao de Deus da Silva. E,

finalmente, um terreiro estava estabelecido nas terras drenadas pela bacia do Pina,
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representado pela mae 'Preta Fortunata', outrora também conhecida como "Baiana do
Pina"**.

Assim, tais grupos das religides afro-pernambucanas, com a modernizacdo do
centro da cidade do Recife, onde a maioria estavam alocados, buscaram as periferias
para se reterritorializarem, pretendendo também com esse ato se salvaguardarem das
repressdes da época contra as casas de culto ou xangds. Nesse contexto, muitas delas se
dissimularam em centros espiritas kardecistas e em agremiacdes carnavalescas, como no
caso desta tese, o entdo Sitio de Tia Inés/Pai Addo, que em 1933, pede autorizacdo para

. 45
funcionar como um "maracatu""".

1.4 Terreiro Iemanja Ogunté Obaomin - historias registradas

O espaco religioso pesquisado, Terreiro ou Sitio de Tia Inés, fundado em 1872,
na drea central da cidade do Recife, passa nos primeiros anos do século XX a funcionar
no distrito de Beberibe, na época anexado a cidade de Olinda, conhecido, hoje, como
Sitio de Pai Addo*. Pai Addo deu continuidade, como babalorixa, ao Terreiro de
Ogunté, por 16 anos, de 1920 a 1936, quando veio a morrer. Nas pesquisas do inicio do
século XX, sobre o Terreiro de Iemanja Ogunté, Fernandes (1937, p. 19) registra, que
na década de 1930, a casa de culto iorubd/nagd de Pernambuco era nomeada como
‘Seita Africana Obaoumin’, situada, no mesmo endereco de sua fundacdo, na Estrada
Velha, n° 686, tendo o bairro a época a designacdo de Chapéu de Sol (bairro atual de
Agua Fria), e seu dirigente, naquele ocasido, era Pai Adao, Felipe Sabino da Costa.
Juridicamente o terreiro é denominado como Terreiro Senhora Sant’Ana*’ ou Terreiro

Obaomin (Rainha das Aguas).

# Além dos sacerdotes mencionados, ainda foi possivel identificar, a existéncia de mais 10 lideres afro-
religiosos no Recife dos anos 30: Babalorixas: Luiz José da Silva, Honorio Rodrigo Chaves, Ant6nio
Sampaio, e José Soares da Silva; Iyalorixds: Josepha Maria da Soledade, Elisabeth de Franca Ferreira,
Severina Maria da Conceicdo, Philomena Maria da Conceicdo, Gerladina Torquato Braga, e Josepha da
Silva (HALLEY, 2007, p. 40).

* Arquivo Publico Estadual Jorddo Emerenciano — APEJE/ SSP — Portarias, janeiro a junho de 1933, v.
1578. Portaria n°. 67, de janeiro de 1933. Concess@o de funcionamento do Maracatu Africano Obaoumin:
"Resolvo, nesta data, conceder ao Sr. Adao da Costa, diretor do Maracatu Africano “OBAOUMIN”, com
sede & Estrada d’Agua Fria n°. 686, 2°. Distrito Policial da Capital, conforme requerem licenca para
promover ensaios, durante o periodo do corrente ano, uma vez que satisfez as exigéncias regulamentares
em vigor, ficando, porém, sujeito a fiscalizacdo direta da Policia do costumes e Repressdao a Jogos.
Entregue-se a presente ao requerente, ficando copia arquivada na Sec¢do competente”.

% Filho de santo de Tia Inés; filho do escravo Sabino Patricio da Costa e Maria do Bonfim, nasceu no ano
de 1877, na cidade do Recife, onde passou toda sua juventude.

*" H4 um equivoco, pois esse nome esté ligado ao terreiro de Joana Bode (Batista).
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O nome Terreiro Iemanja Ogunté Obaomin significa: ‘casa de Iemanja rainha
das 4guas’, Ogunté ¢ uma qualidade de Iemanja importantissima para o povo da nagéo
nag6d egba em Pernambuco, pois € o orixd principal ou de ori (cabeca) da fundadora
desse 1lé/casa, Ifatinuké/Tia Inés, sendo essa a casa de culto de maior visibilidade na
cidade do Recife, no inicio do século XX.

Apontando a conservagdo dessa rica tradi¢do africana do culto nagd afro-
pernambucano, Carvalho (1993, p. 20) tomando como base de pesquisa o Sitio de Pai
Addo, antigo Sitio de Tia Inés, no Recife, enfatiza ter sido este, fundado ha
aproximadamente 100 ou 120" anos, guarda semelhancas com a Nacdo Ketu da
Bahia®, registra ainda, que a casa de culto em questdo foi fundada pela africana, Inés
Joaquina da Costa (If4 Tinuké ou Ifatinuké). Tia Inés trouxe consigo, ao vir ja adulta
para o Brasil, vdrias divindades em forma de simbolos, imagens, objetos, inclusive
sementes, posto que plantou a drvore sagrada (gameleira), que existe até os dias de hoje
e é venerada como a divindade Iroko. Junto com ela veio também para o Recife outro
sacerdote, chamado Jodao Otolu, filho de Xangd, cuja filha consanguinea, Vicéncia
(Faddyiiro), viveu no Sitio até 1984, tendo falecido com a idade de 90 anos.

Tia In€s era consagrada ao Orixd Iemanjd, ressalta Pereira (1994, p. 54) que,

com a sua morte, de acordo com narrativas orais, deixou seus bens para Joanaso,

sua
filha de santo, também do Orixa Iemanja.

De acordo com Carvalho (1993, p. 20 - 21), a casa de culto funcionou sempre
como uma grande comunidade de negros africanos e de seus descendentes. Com a morte
de Ifatinuké, em 1916, passou a ser liderada por Felipe Sabino da Costa (Ope
Uatanan), conhecido como Pai Adao, depois de varias contendas de poder.

Assim, o sistema religioso afro-pernambucano, com o regresso da Africa de Pai

Adao e a morte de Tia Inés, passa da ma‘trilinhagem5 2 para o sistema de hereditariedade

consanguinea masculina, bem definida e delineada por Pereira (1994).

48 Aproximadamente 153 anos, levando-se em conta o ano atual de 2018, sabendo-se que o ano de 1875
para a fundac@o do terreiro de Tia Inés, Ifatinuké que, posteriormente, passa a ser denominado Sitio de
Pai Adao, € uma média entre as décadas de 1870 e 1880; nesse contexto, hd outras variacdes, também,
entre 1860 e 1870.

¥ 0 candomblé Keto da Bahia tem a mesma origem africana do xangd pernambucano ou nagd egbd,
ambos sdo de matriz ioruba. Keto e Egba sdo denominagdes de etnias/tribos/aldeias/reinos de onde sairam
na didspora da Africa para o Brasil. O candomblé/keto e o xangd pernambucano/nagd egbd, portanto, sdo
defini¢cdes dos locais/regides de procedéncia do Antigo Império Iorubd, no continente africano.

 Joana Batista (Joana Bode ou Dona Joaninha).

5 Ano correto, conforme nota de falecimento no Jornal do Recife e Diario de Pernambuco, 1919.

2 Linha ou grupo de filiacdo unilinear em que todos os membros se consideram descendentes, pelas
mulheres, de um ancestral comum.
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Uma versao mais completa dessa historia de sucessdo no Sitio de Tia Inés €
apresentada por Pereira (1994, p. 48 - 49), destacando que, através da fala dos mais
antigos do terreiro, sabe-se que Tia In€s ndo teve filhos consanguineos, porém adotou
quatro: Maria Lori, Onorina, Antonio Joaquim da Costa e Vicéncia53, sendo essa ultima
criada verdadeiramente como filha, por ter Tia Inés vivido "maritalmente" com Jodo
Otolu, tendo registrado, inclusive, Vicéncia como sua filha. Nessa época, Addo ja
residia no Sitio, sendo ele filho de santo de Tia Inés.

A autora informa que, com o falecimento de Tia Inés, em 1919, Pai Adao
assumiu a lideranga do terreiro por pouco tempo, posto que havia se desentendido com

2 .. 4
José Qulrlno5

, outro integrante da comunidade, certamente o filho de santo mais velho
do terreiro, ficando este como pai de santo da casa de culto de Tia Inés. Nesse interim,
Ad3o muda-se para uma casa de sua propriedade, na Rua do Bom Conselho. Com a
morte de José Quirino, Adao retorna ao cargo de lider do terreiro fundado por Tia Inés,
o qual passa a ser denominado Sitio de Pai Adao.

Contemporanea a Tia Inés, Schumaher e Brazil (2007, p. 124) destacam que a
sacerdotisa Eugénia Duarte Rodrigues chegou ao Recife na década de 1870,
provavelmente advinda do Golfo da Guiné, como escrava, acompanhada por duas
meninas, eventualmente suas filhas, Sinhd e Yay4. Ao alcancar a liberdade, Eugénia
comprou a hoje conhecida ‘"casa das tias" localizada na Rua Vidal de Negreiros, 143,
bairro de Sdo José, no Pétio do Terco, area central do Recife, onde também fundou uma
casa de culto iorubd/nagd. Sua filha, Viviana Rodrigues Braga (1867 - 1966), chamada
carinhosamente de Sinhd, foi uma grande mae de santo do culto nago, tendo sido a
principal responsdvel pela fundacdo da Sociedade Beneficente 24 de agosto, a Lamprut.
Faleceu aos 99 anos. A outra filha de Eugénia, Yaya, chamava-se Emilia Rodrigues, que
participou juntamente com Badia, Maria de Lourdes Silva, filha adotiva de Eugénia
Duarte Rodrigues e filha de santo de Viviana Rodrigues Braga, da fundacdo de vérios
blocos e festejos do carnaval do Recife. Badia, filha do orixd Oxum, gostava de ser
reconhecida como "zeladora de santo", nasceu em 1915 e morreu em 1991. Na
atualidade a casa das "tias" foi transformada no Espaco Cultural Badia.

De acordo com Brandao (1986, p. 178) pouco se sabe sobre a ilustre fundadora

do terreiro de Iemanja Ogunté Obaomin. A presenca de Tia Inés no cenério dos cultos

>3 Tia Vicéncia. Vicentina Evangelista da Costa, africana, filha consanguinea de Jodo Otold.

>* Entretanto, enquanto a oralidade diz que José Quirino se chamava Zé Castro e era filho de Xangd, o
convite da missa de 7° dia, quando da morte de Tia Inés, publicado no Jornal do Recife, em 1919,
menciona o seu nome completo: José Quirino da Costa.
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afro-brasileiros € bastante confusa. Uns a apontam como africana, vinda de Lagos,
Nigéria, trazida por Pai Addo, por ser eximia nos jogos de adivinhacdo (jogos
divinatdrios), sendo, portanto, sacerdotisa de Ifd. Outra versdo conta que Tia Inés era
filha de escravos e frequentava a casa de Eugénia, no Patio do Ter¢o, no bairro de Sao
José, um dos mais antigos xangds do Recife. Uma outra histdria relata o fato de ter se
estabelecido em Agua Fria, quando recebeu heranca de uns portugueses de Olinda e que
era sacerdotisa de Ifa.

Essas narrativas apontam que Ignez Joaquina da Costa, € no contexto da palavra,
uma viajante que atravessa o Atlantico e se estabelece em Pernambuco, contudo,
Ifatinuké ndo veio sozinha, a ela agrupam-se outros viajantes sacerdotes africanos,

como veremos no decorrer deste trabalho de pesquisa.
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2° CAPITULO
REPRESENTACOES IDENTITARIAS ETNICAS E LEGAIS

Identificar os viajantes que construiram a identidade afro-pernambucana da
matriz iorubd/nagd é¢ um dos objetivos desta investigacdo, destacando, porém, a
trajetéria da fundadora do Terreiro de Ogunté, Ignez Joaquina da Costa (Ifatinuké), bem
como os demais atore, que iniciaram com ela essa representatividade ioruba/nago.

A identidade étnica de Ifatinuké/Tia Inés, por plausibilidade dos fatos é "egba".
As consideracdes para essa declaracdo € a origem do orixa Iemanjéss, identificado na
historiografia do Império Iorubd, sob o comando do Reino de Oyd, como divindade
primordial dos egbds, sendo esse povo o principal fundador da cidade de Abeokuta, nos
anos de 1830. Nesse contexto, a etnia™ egbd, que € parte do grupo formador do Império
Iorub4 no Brasil, recebe a denominacgdo de nagd e, especificamente em Pernambuco, é
identificado também como "xangd", derivacdo do nome do Orixd Xangd, divindade
principal do Reino de Oyo.

Essa construcdo identitdria no Brasil substitui o termo "etnia" pela expressdao
nagdo’. Lima (2003, p. 24) refere-se ao termo nagd correlacionando-os aos iorubds que
chegavam das guerras intertribais esfarrapados, cheios de piolhos, famintos e doentes,
refor¢ando, assim, o significado do apelido, que na lingua fon, quer dizer piolhento. No
passar do tempo a palavra, perdeu essa conotagdo pejorativa mesmo no atual Benin e na
Nigéria, podendo ser ouvida na cidade de Ibadan ou em Abeokuta, isto €, pelos proprios
iorubds, como uma defini¢ao de pessoas que falam a lingua ioruba.

Na Babhia, a primeira referéncia ao termo "nag6" segundo Parés (2006, p. 304),
data de 1734. Tais identidades coletivas, ou melhor, as nagdes/etnias de origem africana,
no Brasil, definiam suas fronteiras sociais numa relacdo dialdgica, cada uma
valorizando certos tragos culturais para estabelecer diferencas umas com as outras. Essa
dindmica de contraste, de acordo com Parés (2006, p. 305 - 306), frequentemente

competitiva, favoreceu as identidades étnicas, encontrando um terreno fértil em

% As tradi¢des do povo Egbd, na atualidade, se encontram centradas na cidade de Abeokuta, na Nigéria.
E. G. Parringer (1967, p. 6 - 8) em The story of ketu: na ancient yoruba kingdom, coloca que os egbds sdo
vizinhos do povo ketu e estdo intimamente ligados entre si por lendas das primeiras migragdes, sugerindo
que os egbds foram companheiros dos povos ketu nas suas peregrinagdes desde Ifé. Egbd, provavelmente,
provém do "Egba Lugbo", que pode ser traduzido como "errantes da floresta".

% Grupo que € culturalmente homogéneo. Do grego ethnos, povo que tem 0 mesmo ethos, costume, € tem
também a mesma origem, cultura, lingua, religido, etc. O termo etnia ndo € sindnimo de raga.
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institui¢des como os grupos de trabalhos urbanos, nas irmandades catdlicas e em suas
agremiacgOes de folias, nos batuques de entretenimento e nas congregacdes religiosas.

Se, continua o autor, as identidades étnicas/nacdes jeje, angola e nagd
encontraram meios de expressao e diferenciacio em formas rituais seculares como os
batuques (celebracdes), foi certamente nas praticas religiosas que essas identidades
adquiriram uma funcdo fundamental de dar continuidade as diversificadas tradicdes
africanas, em que a identidade coletiva era construida a partir do culto especifico de
determinadas divindades.

Na reterritorializacdo no Brasil, apesar das separagdes familiares (ou talvez por
esse mesmo motivo), as atividades religiosas permitiram a reelaboracdo de novas
identidades comunitdrias, servindo como base para todas as manifestacdes religiosas
com matrizes africanas: Candomblé na Bahia, Tambor de Mina no Maranhao e Para,
Macumba no Rio de Janeiro, Batuque e Omolokd no Rio Grande do Sul, Xang6 e
Xamba em Pernambuco, Alagoas e Sergipe...

Os agentes histéricos africanos, apesar de todas as restricdes legais, teceram
redes e conexoes religiosas entre o Reino de Oy0, Salvador e Recife e vice-versa, em
meio a um arcabouco juridico brasileiro, que teve como base a Constitui¢do de 1824 e o
Alvard de 16 de janeiro de 1773"’, onde estipulava que ndo se devia distinguir entre
liberto e ingé€nuo, isto €, aquele nascido livre no Brasil; mas, contraditoriamente, destaca
Cunha (2012, p. 93) os libertos sofriam uma série de restricdes legais a sua plena
liberdade, aos seus direitos de cidadania, em diversas leis do Império brasileiro.

A obrigatoriedade de documentos de identificagdo como o "passaporte" para os
africanos libertos, que adentravam e transitavam pelo territério brasileiro, foi o
instrumento que os viajantes transatlanticos se valeram para ir e vir entre margens
brasileiras e africanas. Esse documento de controle dos africanos libertos ou cativos, no
Brasil do século XIX, foi a forma de dominio utilizada pelas autoridades,
principalmente apds as revoltas escravas na Bahia, em 1835. Assim, durante a primeira
metade do século XIX, os senhores de escravos e politicos baianos perceberam nos
africanos, sobretudo quando libertos, uma ameag¢a que merecia atencdo qualificada,

nesses termos, era obrigatdrio o uso do documento de identificacao.

7 A primeira capital do Brasil foi Salvador. Em 1763, a capital do Brasil foi transferida de Salvador para
o Rio de Janeiro, pois o ouro e os diamantes passaram a ser escoados pelo porto do Rio de Janeiro,
aumentando a sua importancia econdmica e politica. Em 1961, o Rio de Janeiro perdeu o titulo de Capital
Federal para a cidade de Brasilia.
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Trés dimensdes intervinham para classificar ou categorizar internamente essa
populacdo: a cor, a nacionalidade e a condi¢do legal. Distante da homogeneidade, pelo
menos na primeira metade do século XIX, era preciso identificar e qualificar os
africanos libertos e cativos.

Segundo Cunha (2012, p. 38) a cor era negra ou parda, quanto a nacionalidade
era-se africano ou crioulo, isto €, nascido no Brasil, quanto a condi¢do legal, era forro,
liberto ou ingénuo, isto €, nascido livre.

H4, ainda, o africano/estrangeiro, mesmo em condicao legal de liberto, chegado
da Africa, sem vinculos com o sistema escravocrata, que recebiam geralmente um nome
catdlico ao adentrar o territério brasileiro. Mesmo essa identificacdo compulséria do
"nome" ndo elencava um "sobrenome". No Brasil, os métodos de classificacdo dos
sobrenomes nao eram apropriados para identificar a ancestralidade africana, assim os
africanos libertos ou alforriados adotavam, posteriormente, sobrenomes ibéricos ou de
referéncias da sua origem da Africa.

Para além da classificacdo juridica para os documentos de identificacio no
Brasil, havia as contextualizagdes e dimensdes étnicas, posto que a identidade pessoal,
segundo os neurocientistas, resulta necessariamente da interacdo com outros; assim, a
identidade étnica resulta da interacdo com outras identidades étnicas, explicita Cunha
(2012, p. 18).

No continente africano, as caracteristicas comuns dos grupos étnicos foram
classificadas pelos europeus, ndo por suas culturas, mas por denominagdes que forjavam
suas identidades originais. No lugar de akan, axanti, bambara, bamiléke, bini, tchamb4,
ewé, egbd, efon, fanti, fon, fula, gurunsi, igbo, lunda, malinque, oy6, somali, xossa...,
identificacOes genéricas como nagd, jeje, angola, mina, malé, pretenderam usurpar suas

identificacOes africanas.

2.1 Identidades étnicas ioruba/nagé - nacao egbha e ketu

No processo constantemente renovado de reorientacdo dos critérios de
identidade, de acordo com Oliveira (1996, p. 176), parece ter presidido os contatos entre
os africanos e os demais grupos que lhes eram culturalmente estranhos. A autora afirma
que uma etapa importante de tal processo foi a adequacdo entre as formas de auto
adscricdo dos diferentes grupos africanos e os critérios de classificacdo que lhes foram

compulsoriamente emprestados pelo sistema escravista. Isso significou, para alguns
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grupos como os nagos, jejes, minas e angolas, para citar os de mais destaque, a
aceitacdo dos novos nomes e dos conteidos sociais a que esses se referiam. Em seguida,
destaca ainda a autora, os proprios grupos foram adquirindo sentido em si mesmo,
criando suas proprias regras e definindo, no combate da convivéncia social, os limites
indicativos de afiliagdo ou exclusdo, que orientavam o comportamento de seus membros
e serviam para classificar socialmente os demais.

Esse processo de reconstru¢cdo das identidades africanas no Brasil operou-se no
seio de sistemas multirraciais e multiétnicos que, estruturados sob bases hierarquicas e
escravistas, pautaram seus critérios de classificag@o na cor da pele e na origem sob esse
aspecto, acentua ainda a autora: as novas "nagdes" africanas respondiam as necessidades
do grupo dominantes, supostamente brancos, mas essas "nacdes" recriadas atendiam
também aos imperativos de reajustamento dos mecanismos de identidade dos africanos
que, entre outros, valeram-se igualmente dos critérios de cor da pele e da origem para
organizarem seus sistemas de diferenciacdo social e cultural, contrapondo-se aos demais
grupos coexistentes no novo sistema: os brancos, as populagdes autéctones, os mesticos,
os demais africanos e seus descendentes brasileiros: os crioulos.

Oliveira (1996, p. 177) mostra algumas dessas categorias adscritivas como base
da organizacdo social das comunidades afro-americanas, as quais exprimiam também
relacdes de forca. Os préprios africanos se valiam do critério de "nagdo" para
distinguirem os componentes das associagdes, como os cabildos e as irmandades que se
moldavam em instituicdes preexistentes no mundo ibérico; outras, como a santeria € os
candomblés, pendiam-se a expressoes de cardter religioso de origem africana.

O histérico étnico das nagdes egbd e ketu, ambas de matriz iorubd, é de
considerdvel importancia para o entendimento do desenvolvimento do povo ioruba/nago
no continente africano e na estruturacdo da religido de matriz africana iorubd no Brasil.
Entretanto, esse construto ndo permite uma vasta explanagdo, mas sim uma breve ideia
das articulacdes e imbricamentos entre o povo egbd e ketu, mesmo que, na atualidade,
encontre-se em esferas estrangeiras distintas, diante da divisdo aleatéria do continente
africano entre os europeus, ao final do século XIX. O povo egbd, na separagdo
territorial, fica sob o jugo do poder britanico, na cidade de Abeokuta, situada no atual
pais da Nigéria, e o Reino do Ketu dentro do territério francé€s do Daomé, atual Benin.

Portanto, estando ambos os povos reunidos sob o mesmo Império lorubd, e
sendo o Reino de Oy6 o comandante desse império, trazendo como orixa principal

AN

"Xangd", como explicita Silveira (2006, p. 141), tal divindade, por ser um importante
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her6i divinizado®® iorubd, estava definitivamente relacionado ao pensamento politico
iorubd. No Império Iorubd, Xangd aparece ligado aos simbolismos da realeza e a
legitimagdo do poder, tendo ainda o mesmo sfatus quo de um Orixd, sendo essa
condi¢do sagrada respeitada e cultuada até a atualidade, no territério referente aos
iorubds, na Nigéria. Esse, entdo, é um laco de parentesco colocado pela énfase mitica e,
evidenciado na historiografia iorubd transladada para o Brasil, formatando, dessa forma,
essas duas etnias falantes do iorubd, como "nagds de ascendéncia religiosa de Oyo".

O termo nagd passou a definir no Brasil, enquanto tradicdo africana, uma cultura
religiosa "mais pura" e superior em detrimento ao grupo banto®, classificacdo essa

amplamente difundida pelo conceito do autor Nina Rodrigues60

, contemporaneo desses
fatos, ao final do século XIX.

As identificacOes que estruturam os grupos religiosos de matriz africana
ioruba/nagd observam lagos culturais e historicos com a religido iorubd, tendo como
exemplo os descendentes de africanos, no inicio do século XX, que segundo Parés
(2006, p. 301 - 302) tinham sua identificacdo de "nagd", em virtude de sua iniciagdo,
independente da sua ancestralidade étnica. O autor continua ressaltando que até
recentemente, o etndnimo®' "iorub4" era pouco utilizado no Brasil, embora tenha sido,
mais tarde, utilizado para designar os falantes de ioruba como nagos.

O autor, ainda diz da primeira referéncia escrita ao termo nagd, na Africa
ocidental, em 1731, quando aparece no livro de Lavat, sobre a viagem do Chevalier des
Marchais, realizada em 1725. Naquela época, nagd era utilizado pelos traficantes
europeus e pelos nativos, em Uid4d e Allada, para designar um grupo especifico de

escravos, diferenciados pela fala iorubd, como osayios (oyos) ou os tebous (ijebus). Os

nagods (anag0d, nagot ou nagbnu) eram provavelmente um grupo étnico localizado perto

%% Segundo a mitologia iorub4, Xangd foi o quarto rei do Reino de Oy, o mais poderoso dos reinos que
compunha o Império Ioruba. Depois de sua morte, Xangd que foi um grande guerreiro e conquistador, foi
divinizado, como era comum acontecer com os grandes reis e heréis daquele tempo e o seu culto passou a
ser o mais importante da cidade. O rei de Oyd, subsequente a Xangd, passou, entdo, a se autoproclamar
representante direto do proprio Xangd na terra dos iorubds.

*'0 grupo Bantu sio falantes de linguas bantu, compreendendo vérias centenas de grupos étnicos na
Africa subsaariana, espalhados por uma vasta drea da Africa Central através dos Grandes Lagos africanos
e a Africa Austral. Dois grandes grupos sdo classificados no Brasil: Grupo iorub4, etnias falantes da
lingua iorubd e o grupo banto ou bantu. Ver mais em LOPES, Nei. Novo diciondrio banto do Brasil:
contendo mais de 250 propostas etimoldgicas acolhidas pelo diciondrio Houaiss. Rio de Janeiro: Pallas,
2003. Outros titulos de Nei Lopes: O Preto que Falava lidiche (2018), Mandingas da mulata velha na
cidade nova (2009), Kitdbu, o livro do saber e do espirito negro-africanos (2005), Enciclopédia Brasileira
da Didspora Africana (2004), O negro no Rio de Janeiro e sua tradi¢do musical (1992).

% Ver mais em RODRIGUES, Raimundo Nina. Os africanos no Brasil. Colecdo Brasiliana. v. 9. Sao
Paulo: Compainha Ed. Nacional, 1977. Disponivel em: http://books.scielo.org/id/mmtct/pdf/rodrigues-
9788579820106.pdf. Acesso em: 16 jun. 2018.

% Nomes de tribos, clas ou castas.
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da cidade de Ifonyin, na regido Egbado, a oeste do rio Yewd. Com o tempo, os vizinhos
daomeanos (conhecidos no Brasil como jejes), comecaram a utilizar o termo, que na
lingua fon, seria também um apelido pejorativo, significando "sujo" ou "maltrapilho",
para referir-se ndo apenas aos nagds, mas a toda uma pluralidade de outros povos da
regido em que se falava iorubd. O uso dessa denominagdo "anag6" também se refere, de
forma geral, aos ocidentais que falam iorubd por estar relacionado ao contexto religioso
(p- 302 - 303).

O termo nagd, no entanto, faz parte de um guarda-chuva étnico maior
denominado "Mina", de acordo com Gomes e Soares (2001, p. 39) capaz de acoplar
identidades étnicas multiplas, reconstruidas a partir das experiéncias da vida em
cativeiro e em liberdade.

Africanos ocidentais de outras etnias compuseram esse grupo denominado
"Mina". Reis (2003, p. 308) enfatiza, ainda, que entre os africanos embarcados nos
diversos entrepostos do trafico no golfo do Benin: Onin atual Lagos, Badagri, Porto-
Novo, Ajuda (ou Uid4), entre outros, eram resultados dos conflitos em territério iorubd,
na Africa. Contudo, Cunha (2012, p. 38) relata que os africanos eram designados
genericamente pelo porto tradicional de embarque ou por uma identidade étnica cuja
precisdo era varidvel. Assim, costumava-se no século XIX, chamar genericamente de
"cabinda" a qualquer escravo da Africa central e de "negro mina" a qualquer escravo da
Africa ocidental, em razdo de o principal porto de embarque dessa vasta regido ter sido,
até sua captura pelos holandeses em 1637, o castelo Sdo Jorge da Mina, hoje localizado
no pais da Repiiblica do Gana®.

A autora diz que, entre os "Minas" figuravam, por exemplo, os tapa (nupe), 0s
haussds e os nagds. Nagd correspondia ao que, a partir do final do século XIX, se
passou a chamar de iorubd. Os nagds provinham de varias cidades-Estados,
frequentemente em guerra entre si, € as denominagdes mais precisas remetiam a essas
cidades. Assim, os egbds eram habitantes de Abeokuta, e os ijexds, da cidade de Ilesha.
Cada uma dessas cidades usava escarificagdes especificas no rosto, que se encontra em
fotografias de africanos escravizados no Brasil.

A cidade-estado de Ketu também fazia parte desse conjunto denominado

AN

"Mina", ao final do século XVIII e inicio do século XIX, e de "nagd" no decorrer do

2 E um pais da Africa ocidental, limitado a norte pelo Burkina Faso, a leste pelo Togo, a sul pelo Golfo
da Guiné e a oeste pela Costa do Marfim. A capital e maior cidade do Gana é Acra. A palavra Gana
significa "guerreiro” e € derivado do antigo Império de Gana.



51

século XIX, e, posteriormente, ao final do século XIX e inicio do século XX, de
iorubds, conjuntamente com as outras etnias derivadas da costa africana do Atlantico ou
Africa ocidental.

Assim, desembarcados na Bahia, os escravos nagds iriam modificar
fundamentalmente a comunidade africana que af vivia. Reis (2013, p. 309 - 310) destaca
que os iorubds traziam de Oyé a experiéncia de oposicdo e a resisténcia a0 mesmo
tempo. Entre os chegados ao Brasil ndo existiam apenas fervorosos religiosos, mas
muitos que tinham ocupado posi¢des de lideranca militar nas guerras civis iorubds.
Individuos que, além de terem vivido as tradi¢des préprias de seus povos, vivenciaram a
filiacdo étnica como fendmeno politico em seu sentido mais extremo: o da guerra.

Reis (2013, p. 211) ainda apresenta os muitos aspectos do passado africano,
reeditados como instrumentos de identidade coletiva e transformacgdo social. Essa
identidade construida cotidianamente pela interacio entre pessoas da mesma nagdo, que
descobriram no Brasil um universo simbdlico e institucional comum, estabeleceram
fronteiras grupais. Os africanos se recusavam a ser tratados como um conjunto
homogéneo, pois cada um tinha uma histéria prépria que fundamentava e fortalecia a
identificacdo grupal no exilio, mas aqui as fronteiras identitdrias foram ampliadas,
congregando grupos diversos em novas nagdes no Brasil, sem, no entanto ser de modo
arbitrario. As nacdes tinham suas genealogias enraizadas em regides especificas na
Africa, onde se nutriam de elementos culturais comuns aqueles que sob elas se
abrigavam, sobretudo a lingua.

Os cultos africanos, ressalta Valente (1976, p. 24), chegavam ao Brasil mais ou
menos misturado, em um sincretismo intertribal, como também chegavam os demais
tracos culturais, aproximados na prépria Africa. Tal entrelacamento, diz o autor (p. 27),
mais se estreitavam no curso das acidentadas e demoradas viagens pelo Atlantico.

No Brasil, os africanos da didspora, sob a "lei" do lastro comum da Igreja
Catolica, na reterritorializacdo, de acordo com Slenes (1999, p. 143) articularam-se
dentre vdrias formas de resisténcia e associacdes, em irmandades que se tornaram
arenas de aliancas politicas, compadrios, parcerias comerciais, etc., onde contavam com
uma estrutura dotada de um arcabouco burocratico com mesa administrativa, elei¢cdes,
cargos hierdrquicos, acimulo de patrimonios e toda uma organizacio, que, a principio,
serviram como "guetos" para um melhor controle da "horda negra" escrava e com

grande diversidade étnica. E, logo a seguir, torna-se um reduto de promocgdo cultural e
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religiosa afro-brasileira, sob o artificio do sincretismo, estabelecendo um espaco com
valores, conceitos e estrutura social com modelo africano.

E, nesses espagos do catolicismo popular, no interior das irmandades religiosas
do universo catdlico, que surge, passo a passo, com o decorrer do tempo, a conciliagcdo
dos ritos e das prdticas das vdrias matrizes africanas conjugadas nessas arenas do
sagrado, buscando caracteristicas identificatorias a partir de ancestrais comuns,
reconstruindo, ou melhor dizendo, construindo sob um mesmo viés histérico-religioso
as estruturas dos cultos afro-brasileiros.

Bastide (1960, p. 383) aborda que os cultos africanos logo sistematizaram um
quadro de correspondéncia/sincretismo entre os orixds € os santos catdlicos. Todavia,
esses elementos tomados de empréstimo pelos africanos mudam de cardter ou de
funcdo, ndo hd combinac¢do de elementos magicos e de elementos catdlicos, hd aumento,
desenvolvimento, intensificacdo da "magia" africana pela utilizacdo de processos
cat6licos que tomaram de imediato um novo complexo de ritos eficientes (p. 385).

Nem mesmo a tutela da Igreja Catdlica e as regras e normas das leis brasileiras,
em relacdo aos africanos livres, alforriados ou aos descendentes destes, foram
obstaculos aos viajantes transatlanticos, principalmente aos fundadores da casa-matriz
iorubd/nagd de Pernambuco, africanos que teceram o projeto de expansdao do Reino de
Oyo, em territério brasileiro.

Entretanto, essas identidades baseadas nas tradicdes étnicas africanas e, a seguir
no Brasil, com as "nagdes" religiosas e seus parentescos ancestrais, através das
divindades, de nada valiam para a populacdo negra na realidade do Brasil colonial e
imperial, especialmente no século XIX. Sdo os documentos de identificagdo, como
"cédulas" e "passaportes", que vao garantir o "livre" trinsito entre provincias e nas

. N . . . 63
travessias transatlanticas dos africanos livres e libertos .

2.2 Passaporte - cédula de identificacao - transito livre

A presenca dos africanos na cidade de Salvador, no inicio do século XIX,
repercutiu na legislagdao produzida pelo Império e pelos deputados baianos, de tal modo,
que a questao do controle dos escravos e o debate sobre a especificidade dos africanos

libertos foram assunto principal das pautas das sessdes do més de janeiro do ano de

63 . . - . . . . - .
Africanos livres sdo aqueles que forram alforriados no Brasil; e africanos libertos sdo os que vieram da
Africa sem nenhum vinculo com a escravidao brasileira.
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1829. Conforme Brito (2008, p. 40) era consenso entre os deputados a necessidade de
uma cédula que identificaria os escravos, mas suas opinides divergiam a respeito de
quem deveria ser responsabilizado quando o escravo fosse encontrado sem esse
documento obrigatdrio.

A autora continua narrando: em 14 de janeiro de 1829, o Sr. Uzel, membro do
Conselho Geral, considerava inexequivel e inaplicdvel uma pena destinada aos senhores

dos escravos capturados sem a ''cédula de identificagﬁo"“. Foi aceita, entdo, a ndo
criminalizacdo dos proprietdrios de escravos encontrados sem a cédula. Além disso, foi
garantido que o castigo do escravo fosse aplicado no dmbito privado, pois este deveria
ser devolvido ao seu senhor para que fosse castigado "moderadamente".

Na secdo de 17 de janeiro do mesmo ano, a pauta do debate se destinava aos
africanos forros. A preocupacdo dos deputados baianos era sobre como controlar o
transito desses africanos e o contato deles com os escravos, uma vez que eram Vistos
como uma influéncia perigosa para aqueles que ainda viviam no cativeiro. Decidiu-se
que os africanos também deveriam portar um "passaporte”" contendo informagdes que
facilitassem sua identificacdo, e que também informasse sobre sua periculosidade.

Questdes concernentes as implicagdes do uso desse "passaporte” no andamento
do comércio e demais atividades desenvolvidas pelos africanos foram apontadas nessa
sessdo. Obrigar o uso do passaporte para os africanos forros encarregados de transportar
mercadorias entre Salvador e as cidades do reconcavo poderia prejudicar o comércio, €
esse fato fez com que as opinides se dividissem.

Nesse enfoque, destaca Brito (2008, p. 41), o deputado Pinheiro propos que
ficassem isentos desse "passaporte' os africanos forros de ambos os sexos que fossem
empregados em transportar diariamente géneros de primeira necessidade. Entretanto, o
deputado Uzel reforcou a necessidade do passaporte, propondo uma medida que
obrigasse os africanos forros, de ambos os sexos de possui-lo, e que fosse concedido
pela autoridade local, determinando o tempo que o africano ou africana estaria longe de
sua residéncia. O Bardo de Itaparica, também membro do conselho, reafirmando a
inaplicabilidade da lei, sugeriu que essa emenda fosse suspensa.

Também existiram propostas para que o "passaporte” s fosse obrigatdrio para

os africanos e africanas que estivessem em transito por mais de trés dias, mas ndo houve

64 . . .
Documento para os negros escravizados, fossem africanos ou gente da terra (crioulos) que eram

expedidas pelo senhor a quem o escravo servia ou por administradores ou feitores, contendo: o nome

naturalidade, sinais mais caracteristicos e o prazo de validade da dita cédula de identificacdo.



54

consenso. A questdo teve que ser posta em votacdo, e decidiu-se que o artigo que
obrigava o uso do passaporte ndao seria suprimido. Por fim, foi aceita a proposta do
deputado que sugeriu a isencdo para aqueles africanos que transportassem géneros de
primeira necessidade.

Nesse enfoque, podemos inferir: o que estava em questdo era a manutencao do
comércio de géneros alimenticios, que ligava a capital da provincia, Salvador, a regidao
do reconcavo baiano. O transporte desses produtos era controlado por africanos, muitos
deles alforriados. A interferéncia demasiada nesse comércio, naquele momento, poderia
significar por em risco o suprimento de alimentos, caso os africanos resolvessem se
manifestar contra a interferéncia do governo no andamento do seu trabalho.

Na sessdo do dia 21 do mesmo ano, foi revisado o texto das leis e foi dada
énfase a necessidade de frisar que essas leis eram vélidas para os "pretos forros
(alforriados) africanos”, e assim deveria estar escrito no texto legal a quem essa
determinacdo se dirigia. Em seguida, debateu-se como seriam punidos aqueles e aquelas
que ndo portassem o tal "passaporte”. Primeiramente o deputado Calmom propds que os
africanos ficassem presos por 30 dias, e os escravos fossem agoitados no pelourinho.
Imediatamente o Bardo de Itaparica retrucou, propondo que a pena dos africanos fosse
reduzida para oito dias, mas ndo foi apoiado. O secretdrio do conselho também tentou
reduzir o tempo de prisdo dos africanos forros para 24 horas; e os escravos, 20 acoites,
mas isso também foi negado. Tratou-se também de discutir quais penas seriam aplicadas
a escravos que dancassem com escravos de outros senhores em seus dias de folga, bem
como forros que dangassem com escravos. Logo o mesmo deputado que levantou o
debate para punicao das “dangas”, o Sr. Calmon, retirou sua proposta por considera-la
desnecessdria.

Brito (2008, p. 42) registra que, por fim, os debates do ano de 1829 teriam um
desfecho com o decreto de 14 de dezembro de 1830% , visando estabelecer as medidas
policiais a serem aplicadas para controlar o transito de escravos e africanos libertos. O
decreto também era mais especifico a respeito de quais informacdes deveriam constar
nas cédulas dos escravos e nos "passaportes" dos africanos libertos, bem como as
puni¢des previstas para os que ndo portassem esse documento e as condi¢des impostas

ao transito de ambos. No texto, também sdo reveladas as preocupacgdes daqueles que

% Colegdo de Leis e Decretos do Império do Brasil. Disponivel no site da Cimara dos Deputados.

Disponivel em: http://www.camara.gov.br. Acesso em: 4 nov. 2017.



55

escreveram sobre como os africanos, em contato com 0s escravos, constituiam-se numa
grave ameaca.

A autora descreve o conteiido desse decreto, destacando que, no primeiro artigo
do Decreto de 1830, a preocupacdo sido os escravos. Estes eram obrigados a portar
cédulas de identificacdo quando se ausentassem da cidade ou povoado em que viviam.
Diferente do passaporte, as cédulas deveriam ser expedidas pelo seu senhor, bem como
administradores ou feitores, contendo informagdes sobre o nome do escravizado, sua
naturalidade, seus sinais mais caracteristicos e tempo em que deveria durar esta cédula.
No artigo segundo, estabelecia-se que, como pena, o cativo que infligisse a lei deveria
ser entregue ao seu senhor para ser castigado. As preocupagdes com possiveis fugas
eram solucionadas pelas cédulas, que facilitariam a identificacdo e busca do cativo que
por ventura fugisse.

Finalmente, os artigos trés e quatro tratam dos africanos alforriados. No terceiro,
as mesmas preocupacdes em relagdo aos escravos aparecem. Segundo este, os "pretos e
pretas forros africanos" ndo poderiam deixar seu domicilio sem levar consigo um
"passaporte” expedido pelo juiz de paz ou juiz criminal. Este passaporte sO seria
concedido com a presenca de trés testemunhas que abonassem a conduta do africano ou
africana que o solicitava. Tal como nas cédulas dos escravos, nesse documento deveria
haver informac¢des contendo dados como nome, sinais caracteristicos, local de destino e
tempo que deveria valer o passaporte. No artigo seguinte, € estabelecida a pena de oito
dias de prisdo para aqueles que fossem encontrados sem esse documento, € no caso de
reincidéncias a pena era dobrada. Alguns aspectos interessantes chamam aten¢cdo nos
artigos que se referem aos africanos.

E preciso enfatizar que, em se tratando de alforriados, somente os africanos e
africanas eram obrigados a portar o "passaporte", os alforriados crioulos (negros
nascidos no Brasil) eram isentos dessa obrigacdo. Como explicacdo para esse fato,
podemos utilizar um trecho citado nesse mesmo artigo, que diz o seguinte: "[...] hd toda
presuncgdo e suspeita que tais pretos sejam os incitadores e provocadores de tumultos e
comogOes que se tem abalancado os que existem na escraviddao". Sendo assim, 0s
africanos eram considerados mais perigosos, pois se acreditava que eles continuavam
envolvidos em revoltas e demais atos de resisténcia a escravidao, mesmo quando livres
do cativeiro.

Ainda sobre a "obrigatoriedade do uso do passaporte” pelos africanos e africanas

alforriados, ressalta a autora, o fato de esses documentos serem expedidos pelos juizes
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de paz ou pelo juiz criminal, diz muito sobre o estigma de desconfianca que
acompanhava esses africanos, mesmo quando ndo mais escravizados.

O status juridico de forro, almejado por muitos, em diversos momentos pouco
dizia numa sociedade escravista, que via o africano ou africana, ainda que liberto, como
sujeitos que faziam parte de uma parcela da sociedade de condicdo sociorracial inferior.
As trés testemunhas que, na aquisicdo do "passaporte”, eram obrigatérias para atestar
sua boa conduta, colocavam os africanos numa condi¢do de subalternidade e vigilancia

em relacdo aqueles que acompanhavam suas agdes cotidianas.
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Imagem 1 - Modelo do passaporte no Brasil do século XIX.
Fonte: Arquivo Publico do Estado da Bahia - APEB.

O passaporte para ser obtido por uma mulher africana livre ou liberta, cumpria
as mesmas regras de dependéncia e submissdo denotada a mulher "branca", posto que a
figura feminina ndo usufruia dos direitos morais igualitarios quando comparadas aos
dos homens, mesmo os "ndo brancos", visto ser o homem na sociedade patriarcal
brasileira, referéncia fundamental.

De acordo com Verger (2002, p. 434 - 436) € importante diferenciar os
passaportes individuais obrigatérios aos escravos de qualquer sorte, e aos africanos

libertos, dos documentos de navegacdo, "passaportes para embarcagdes" emitidos para o
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comércio legal, na costa da Mina, de produtos africanos, visto as convengdes e tratados
assinados entre a Gra-Bretanha e Portugal (1810 - 1851). A convencdo de 13 de marco
de 1830, p. 449, autorizava os cruzadores ingleses a apreender somente ao norte do
Equador, e a julgar apenas os navios que tivessem escravos a bordo. O proprietario do
navio, o capitdo e os membros da tripulacdo eram passiveis de processos de pirataria.
Entretanto, o trafico clandestino perdurou sob vdrios artificios: dupla bandeira, trocas de
navios, desembarques clandestinos, inclusive com passaportes individuais para os
africanos transportados como escravos. A lei era burlada em favor dos capitaes quando

se tratava do trafico de pessoas.

2.3 Leis, decretos e regulamentacées no Brasil - controle e vigilancia

Os africanos no Brasil eram gerenciados sob condicdes "legais", a partir do
ordenamento juridico brasileiro no art. 6°, §1°, da Constituicdo de 182466, que

classificava os cidaddos brasileiros em duas categorias: os ingénuos e os libertos:

Art. 6. Sdo Cidaddos Brazileiros

I. Os que no Brazil tiverem nascido, quer sejam ingénuos, ou libertos, ainda que o pai
seja estrangeiro, uma vez que este ndo resida por servico de sua Nacao.

Ja no estatuto constitucional do liberto o art. 94, §2°, da Charta imperial reduz o liberto
a condicdo de cidadao de segunda classe: apesar de os libertos serem cidadaos e,
portanto, gozarem de liberdade, ndo poderiam ser eleitores (em um contexto do voto
censitirio), portanto, também estaria vedado o seu acesso a cargos publicos cujo
requisito fosse a condicdo de eleitor:

Art. 94. Podem ser Eleitores, e votar na eleicdo dos Deputados, Senadores, e Membros
dos Conselhos de Provincia todos, os que podem votar na Assembleia Paroquial.
Exceptuam-se.

I. Os que ndo tiverem de renda liquida annual duzentos mil réis por bens de raiz,
industria, commercio, ou emprego.

II. Os Libertos.

Entretanto, essa compreensdo, no decorrer do século XIX, vai tomando outra

conotacdo e novas categorizacOes se fazem necessdrias para inserir no momento

% Disponivel em: http://www.planalto.gov.br/ccivil_03/constituicao/constituicao24.htm. Acesso em 4
nov. 2017.
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histérico e nas relagdes estruturadas da sociedade outras defini¢des e classificacdes, em
que se manifestam as condi¢des legais e de relacdes sociais.

Nesse sentido, a categoria de "liberto" que se apresenta na Constituicdo de 1824,
€ definido como cidadao livre os escravos alforriados, depois da metade do século XIX,
enquanto "liberto" passa a denominar a situacdo legal dos africanos que chegaram ao

Brasil, mas que nunca foram escravizados em territorio brasileiro.

TERMOS USADOS CONSTITUICAO DE 1824

NA CLASSIFICACAO DOS E DECRETOS POSTERIORES
CIDADAOS BRASILEIROS NO SECULO XIX

Africanos Condigdo legal definia a nacionalidade africana
Libertos africanos Condicdo legal, individuo libertado da escraviddo por

carta de alforria comprada ou concedida. Cidadaos de
segunda classe.

Ingénuos Condigdo legal, filhos de estrangeiros nascidos no
Brasil.
Crioulos Condicdo Legal. Descendente de africano nascido no

Brasil (filhos de pais negros).

Pardos Condigdo legal, populacdo ndo branca (filhos de
brancos com mulatas e vice-versa).

Africanos livres Condigdo legal nunca respeitada, africano apreendido
em embarcacdes de trafico negreiro apds a Lei de 1831,

(nem forros e nem libertos) que declarava ilegal o trafico de pessoas.

Quadro 1 - Termos usados na classifica¢éo dos cidaddos brasileiros na Constitui¢do de 1824 e
decretos posteriores. Elaborag@o da pesquisadora Manuela Carneiro da Cunha
a partir de fontes diversas.

No Brasil, os africanos libertos eram alvo da maior desconfianca, e sofriam
restri¢des legais muito mais rigorosas, facilitadas pelo seu estatuto legal de estrangeiros,
ou mais apropriadamente apéatridas, na medida em que, conforme Cunha (2012, p. 99),
nido eram considerados sob protecdo legal de seu pais de origem. Assim, os libertos
(africanos com o crivo da escraviddo) ndo eram evidentemente nem eleitores nem
elegiveis, nem podiam fazer parte do Exército, Marinha ou Guarda Nacional, nem
ingressar nas ordens religiosas catdlicas.

Em 1830, um decreto proibia aos forros e forras africanos, sob pena de prisdo,

continua a autora, a livre circulagdo fora do seu domicilio a ndo ser com passaporte de
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limitada vigéncia, e que s6 deveria ser concedido mediante "exame da regularidade de
sua conduta". Por justificativa figurava a "presunc¢do e suspeita de que tais pretos sao os
incitadores e provocadores dos tumultos e comogdes, a que se t€ém abalangado os que
existem na escraviddo, segundo o decreto de 14 de dezembro de 1830".

A lei de 7 de novembro de 1831, que vigora até 1868, destaca a autora, no artigo
7° relata: "Nao serd permitido a qualquer homem liberto, que ndo for brasileiro,
desembarcar nos portos do Brasil debaixo de qualquer motivo que seja. O que
desembarcar serd imediatamente reexportado". O que isso significava é dificil de
avaliar, podia implicar um liberto africano; podia também querer excluir a importagao
de agitacdes sociais de escravos de outros paises, € em particular do Caribe. Em todo
caso, especifica Cunha (2012, p. 99 - 100), fica claro que libertos africanos eram
indesejaveis e, basicamente, por motivos de seguranga.

Em 1835, apds a Revolta dos Malés, dispositivos legais autorizavam expulsar da
provincia "africanos forros de qualquer sexo" sob simples suspeita de promoverem a
insurreicdo de escravos. Nesse contexto, Cunha (2012, p. 100) explana sobre uma
declaracdo de um chefe de policia e futuro presidente da provincia da Bahia, Souza
Martins, que a justificativa da expulsdo sumadria sob simples suspeita € também
elucidativa pelo fato de, nao sendo os africanos libertos nascidos no Brasil, e possuindo
uma linguagem, costumes e até religido diferente dos brasileiros, e pelo ultimo
acontecimento declarando-se tdo inimigos da nossa existéncia politica, eles ndo podem
jamais ser considerados cidaddos brasileiros para gozar das garantias afiancadas pela
Constituicdo, antes se devendo reputar estrangeiras de Nacdes com que o Brasil se ndo
acha ligado, por algum tratado, podem sem injustica ser expulsos quando suspeitos ou
perigosos.

E segue a autora, o chefe de policia, ao instruir os delegados para que fizessem
buscas nas casas de africanos, lembrava-lhes que ndo se embaracassem de cuidados
supérfluos, ja que nenhum africano gozava nem de direitos de cidaddo nem de
privilégios de estrangeiros. Essas séries de medidas discriminatdrias drasticas contra os
africanos, que foram tomadas na cauda da insurreicdo de 1835, perduraram cerca de
quarenta anos.

Ap6s trés décadas da Revolta dos Malés, de 1835, o Cédigo do Processo do

Império do Brasil®’, em seu artigo 70, obrigava os africanos libertos, agora também da

% Disponivel em: https:/jus.com.br/artigos/23691/comentarios-ao-codigo-de-processo-criminal-de-

primeira-instancia-lei-de-29-de-novembro-de-1832. Acesso em: 4 nov. 2017.
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mesma forma que os escravos em geral, a sempre portarem '"passaportes’ em suas
viagens, mesmo quando acompanhados de "senhores e amos", restringindo amplamente
a liberdade de circulagdo entre as provincias e municipios brasileiros, € mesmo pelas
ruas das cidades a noite. Entretanto, os 'africanos libertos' gozavam de certa facilidade
no ir e vir, tanto entre as provincias, como entre a costa do Brasil e da Africa.

Brito (2008, p. 44) comenta que, no contexto geral, os debates e preocupacdes
sobre rebelides e crimes de escravos foram contemplados no Cdédigo Criminal do
Império do Brasil, em 1830. Esse cddigo veio responder a questdes sobre o que era
crime em termos legais, especificando quais penas deveriam ser aplicadas aos
criminosos, escravos ou nao, e quais atitudes passariam a ser tipificadas como crime.

A rejeicdo aos africanos se manifestou nas agressoes fisicas que eles sofreram
nesse periodo, chamando atencdo até mesmo das autoridades policiais. O debate
nacional j4 em curso acerca da gestdo do controle social da populacdo negra no Brasil
objetivava pensar uma forma de reprimir a rebeldia africana que estava a sair do
controle do Estado. Para que esse objetivo fosse atingido eram necessdrias medidas
legais que suspendessem até mesmo direitos constitucionais, como o artigo 179 da
constituicdo do Impéri068. Assim, no dia quatro de marco de 1835, o Presidente da
Provincia da Bahia escreveu ao Imperador para explicar os fatos ocorridos e para
justificar as medidas de seguranga que tinha implementado na capital baiana.

A cldusula de deportacdo permaneceu na legislacdo e poderia ser arbitrariamente
invocada quando conveniente, de acordo com Castillo, (2016, p. 27). Em setembro de
1835, o governo comecgou a tomar medidas em virtude de deportar um grupo de cerca de
200 prisioneiros, originalmente acusados de participar da rebelido, porém,
eventualmente absolvidos devido a falta de evidéncia. Na medida em que a noticia se
espalhava, homens e mulheres libertos praticamente chegavam em massa ao escritorio
de passaporte, clamando por permissdo para deixar o Brasil. Somente em outubro 271
passaportes foram emitidos. Ao final de 1837, aproximadamente 925 pessoas, a maioria
africana de ambos os sexos, como também muitas criangas e adultos jovens de origem
brasileira foram autorizados a viajar. Com poucas excecdes, a "Costa d'Africa", como
ficou conhecida a regido do Golfo de Benin, era o destino escolhido. Para os grupos que

viajavam em um Unico passaporte, homens eram mais frequentemente listados como o

% Colecdo das Leis e Decretos do ano de 1835. Disponivel em http://www.camara.gov.br. Acesso em 4
nov. 2017.
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principal requerente do passaporte (61% de homens versus 39% de mulheres), contudo
seus companheiros eram comumente maioria mulheres e criancas.

O sentimento antiafricano, segue Castillo, comec¢ado pela Rebelido do Malés, era
particularmente direcionado contra os falantes da lingua iorubd, todavia, também se
estendia a outras "nagdes" africanas, as quais incluiam seguidores do islamismo, como
os Haussa, Kanuri (denominado como Borno, no Brasil) e os Nupe (conhecido como
Tapa, do iorubd, takpa). De 386 africanos cujos registros de passaporte incluem
etndonimos™, os iorubds/nagds formavam o maior grupo (32 %), seguido pelos
hausas/haussds/haucas (23%). Curiosamente, embora os djedje/jeje (povo de Daomé
falante de Gbe) ndo tenham participado na rebelido e ndo eram muculmanos, foi a
terceira maior nagdo entre os destinatdrios de passaportes (17%). O Regulamento n°
120, de 31 de janeiro de 18427°, no capitulo V, determina como proceder em relacao aos

ditos passaportes:

Presidéncia da Reptblica
Casa Civil
Subchefia para Assuntos Juridicos
REGULAMENTO N° 120, DE 31 DE JANEIRO DE 1842.

Regula a execug@o da parte policial e criminal da Lei n® 261 de 3 de Dezembro de 1841.

Hei por bem, Usando da atribui¢cdo que me confere o art. 102 § 12 da Constitui¢do do Império, Decretar o
seguinte:

CAPITULO V
Da forma por que se ha de proceder nos diferentes actos da competencia da Policia
SECCAOT
Dos Passaportes dentro do Império, das Legitimacdes e Titulos de residéncia
DOS PASSAPORTES
Art. 74. O prazo para a validade de qualquer passaporte nao poderd ser maior que o de quatro meses.

Art. 75. Se antes de chegar ao ponto de seu destino tiver o individuo que seguir por mar, necessidade de
viajar por terra, o passaporte deverd ser apresentado ds autoridades policiais dos lugares, pelos quais
passar, uma vez que neles se demore mais de trés dias. Com o visto destas autoridades continuard a ter
vigor 0 mesmo passaporte por outro prazo, igual ao primeiro marcado.

Art. 76. Nos portos de mar o visto da autoridade policial respectiva é indispensavel para a validade do
passaporte obtido em outro lugar. Exceptua-se o caso em que o viajante segue viagem no mesmo navio
em que entrou, demorando-se este no porto menos de trés dias.

% Nome de povos, tribos, castas.
" Fonte: http://www.planalto.gov.br/ccivil_03/Regulamentos/R120.htm
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Art. 77. Sdo competentes na Corte e nas Capitdes das Provincias para conceder passaportes os Ministros e
Secretdrios de Estado, pela maneira até agora praticada, os Presidentes das Provincias, e os Chefes de
Policia. Fora dessas Capitdes sdo competentes os Delegados; e nas Cidades, Vila, ou Freguesias, em que
ndo residirem Delegados, poderdo os Subdelegados concede-los, ainda mesmo a Estrangeiros; porém os
que forem dados pelos ditos Subdelegados somente terdo vigor dentro da Provincia.

Art. 78. Os passaportes expedidos pelos Chefes de Policia, Delegados e Subdelegados o serdo segundo o
Modelo n° 1, e por eles se exigirdo os emolumentos marcados no artigo 120 do Cédigo do Processo
Criminal.

Art. 79. Ninguém podera sair para fora do Império sem passaporte, 4 exce¢do das pessoas que fizerem
parte das guarni¢des e tripulacdes dos navios de guerra nacionais ou estrangeiros.

Art. 80. Aqueles que tentarem sair para fora do Império sem passaporte, e os Comandantes ou Mestres de
navios que sem eles os admitirem, ou ocultarem, incorrerdo nas penas de multa do 20 a 100$000, que
podera ser acompanhada de prisdo até quinze dias, se houverem circunstancias agravante. Esta pena pode
ser imposta pelas autoridades policiais do lugar da saida, trajeto ou entrada. A falta do visto, nos casos em
que ele deve ter lugar, serd punida com a multa de 10 a 50$000, ou prisdo de trés a oito dias...

Nesse contexto, o €xodo depois da Revolta dos Malés, no regresso a Africa, em
um paralelo replica o modelo que sofriam todas as mulheres (brancas ou negras),
indiscriminadamente, em relacdo as restricdoes legais brasileiras. Destaca-se o fato de
que as deliberacdes dos grupos que viajavam em retorno a costa africana ao requerer um
unico passaporte coletivo, era um "homem negro" o solicitante deste passaporte, mesmo
quando mulheres negras, incluidas no documento de autorizacdo de viagem, estivessem

em maioria.

2.4 Quem sao os Costa? Identidade africana ou um mito de origem?

Os africanos transitaram pelo territério brasileiro, no decorrer do século XIX,
especificamente apés 1835, evidenciando grandes transformacdes nas relacdes entre
negros libertos e livres, escravos e ex-escravos livres (crioulos) e toda a sociedade do
Brasil Imperial. No momento da solicitagdo de um passaporte, um sobrenome de
qualidade poderia agilizar tal documento.

No decorrer desta pesquisa, sdo apresentados trés exemplos de africanos cativos
que recebem a alforria com apenas seus nomes de "batismo cristdo", e passam a usar os
nomes dos seus antigos senhores como seus sobrenomes, depois de conquistada a
alforria. Conforme Castillo (2012), sdo eles: Rodolpho Manuel Martins de Andrade (p.
78), Joaquim Viera da Silva (p. 83) e Eduardo Américo de Souza (p. 90), que formavam

uma rede sociorreligiosa de viajantes africanos.




63

Assim, o "sobrenome", no século XIX, para além de uma identifica¢do social,
era propriedade de homens, que os emprestava as suas esposas através do casamento e
era cedido como representacdo identitiria para ex-escravos, sendo o nome e O
sobrenome, para a populacdo advinda da Africa e aqueles descendentes desse grupo,
compreendido como inser¢ao social.

Guedes (2008, 297 - 298) ressalta que essa identificacdo, mesmo herdada do seu
"senhor", configurava lagos e aliangas que teceram novos nicleos de parentesco, como
o compadrio, que regia muitas vezes os elos de afeto, protecdo e prestigio, pois era o
que fazia toda a diferenca para adquirir, por exemplo, um "passaporte". A principio o
africano/estrangeiro, chagado da Africa, mesmo em condi¢do legal de liberto, sem
vinculos com o sistema escravocrata, era obrigado a adotar um nome catdlico ou
portugués para adentrar no territdrio brasileiro.

No caso brasileiro, os métodos de classificar o sobrenome ndo eram apropriados
para identificar a ancestralidade africana. Esse grupo adotou, ou melhor, foi forcado a
adotar sobrenomes ibéricos. Isso faz com que o termo “ancestralidade” se refira a
ancestralidade do sobrenome e nao do individuo, conforme Monasterio (2016, p. 8).

Para o estudo espacial de sobrenomes de familia tem-se a necessidade de
identificacdo das pessoas, especialmente durante a Idade Média, na Europa, por razodes
de sucessdo e herangas, utilizando alguma forma de identificacdo da filiacdo. Imitando
os costumes de pessoas proeminentes ou para diferenciacdo das familias ou ainda para
aspectos praticos de censos populacionais, os homens mais comuns passaram a utilizar
como sobrenomes as designacdes de seus oficios ou habilidades, de seus lugares de
origem, de suas condi¢des socioecondmicas, de plantas ou animais ou, ainda, referentes
aos nomes proprios, devido a filiagdo, vassalagem, exércitos, tribos ou clds de origem.

No ocidente europeu, a partir dos séculos XV e XVI € que os nomes de
identificacdo se tornam de fato sobrenomes de familia e passam a ser sistematicamente
registrados, normalmente nas igrejas de batismo. O registro sistemético dos nomes de
familia, independente de classe social, comecou no século X VI, por decreto da Igreja

Catolica, no Concilio de Trento’ ! (1545 - 1563), na Europa, conforme

publicacdo no "Portal Sao Francisco"’%.

"0 Concilio de Trento, realizado de 1545 a 1563, foi o 19° concilio ecuménico da Igreja Catélica. Foi
convocado pelo Papa Paulo III, para assegurar a unidade da fé e a disciplina eclesidstica, no contexto da
Reforma da Igreja Catdlica e da reag@o a divisdao entdo vivida na Europa devido a Reforma Protestante,
razdo pela qual é denominado também de Concilio da Contrarreforma. O Concilio foi realizado na cidade
de Trento, no antigo Principado Episcopal de Trento, regido do Tirol italiano.
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Os sobrenomes se tornaram hereditarios a medida que a posse das terras passou
a ser transmitida de geracdo a geracdo. Por isso mesmo, continua o texto do "Portal Sdo
Francisco", nobreza e clero foram os primeiros segmentos da sociedade a adotar o
sobrenome, enquanto as "classes populares eram chamadas apenas pelo primeiro nome".
O ultimo nome, identificando a familia, era inclusive usado como “documento” na hora
da compra e venda da terra, um luxo reservado apenas aos mais favorecidos. O costume
se ampliou com a inclusdao de caracteristicas fisicas e geograficas ou de nomes de
profissdes. Quanto mais longe da influéncia portuguesa, da riqueza e dos titulos, menor
a relacdo dos sobrenomes com tradi¢do e preocupacido com heranga e prestigio, e maior
o uso dos sobrenomes como mecanismo de identificacdo da pessoa com a sua familia, e
autoidentificacdo. No Brasil, a lei ou talvez a tradi¢do, até o inicio do século XX,
determinava que as criancas fossem registradas apenas com seu prenome73.

Nesse contexto, a meta € refletir sobre sua origem, por ser bem difusa, na
verdade ndo existe apenas uma familia "Costa", ja que na Europa eram denominadas
"da Costa" todas aquelas pessoas que vinham da regido costeira. Esse costume surgiu no
Império Romano e se arrastou at€ meados da Era Moderna, por isso existem familias
"da Costa", praticamente em todos os paises que atualmente cobrem a area do Antigo
Império Romano, principalmente, na Italia, Espanha e Portugal”*.

Em Portugal a principal linhagem nobre da familia, ou melhor dizendo, uma das
familias "da Costa" da nobreza surgiu na Quinta da Costa, em Guimaraes, € claro que
como essa surgiram muitas outras devido as regides costeiras que habitavam. Talvez
pela falta de uma origem unica algumas familias "da Costa" traziam consigo outro
sobrenome para diferencid-las das demais familias "Costa".

A maior parte dos sobrenomes que circulavam no Brasil, continua o texto, era de
origem portuguesa € chegou aqui com os colonizadores. O termo parte da origem
geografica, ou seja, do local em que a pessoa nasceu ou em que morava. Africanos, que
vieram para o Brasil como escravos, e que foram obrigados a deixar para trds seu

passado, seu nome étnico de identificacao tribal, foram, no Brasil, rebatizados com um

nome cristao e, a seguir, com a alforria, utilizaram, muitas vezes, os sobrenomes de seus

& Disponivel em: http://www.portalsaofrancisco.com.br/curiosidades/origem-dos-sobrenomes. Acesso
em: 4 Nov. 2017.

¥ Origem dos sobrenomes. Disponivel em: http://www.portalsaofrancisco.com.br/curiosidades/origem-
dos-sobrenomes. Acesso em: 4 Nov. 2017.

™ Origem da familia Costa. Disponivel em: http://ajaneladobraz.blogspot.com.br/2010/12/origem-da-
familia-costa.html. Acesso em: 4 Nov. 2017.
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senhores. Quando isso ndo ocorria, os senhores lhes davam sobrenomes de origem
religiosa, como Batista, de Jesus, do Espirito Santo”’.

H4, pois, o entendimento de que o sobrenome "da Costa" tem origem geografica:
era usado para designar quem nascia em localidades junto ao mar (na costa), em
oposicdo aos Silva’® (na selva), que viviam no interior. Entretanto, hi dois momentos
marcantes no Brasil em relacdo a esse sobrenome. O primeiro com a chegada dos
portugueses, que traziam seus sobrenomes "Costa", em geral conjugados a outro, para
serem diferenciados; e um segundo momento, quando os africanos libertos advindos da
costa d'Africa (ndo escravos) usavam tal sobrenome para identificar sua procedéncia, ou
mesmo no momento da comunicacgdo, ao se expressar, levando o escrevente a presumir
ser a sua origem, no desembarque do porto, o seu sobrenome.

Segundo a pesquisa de Monasterio (2016, p. 10) para o IPEA - Instituto de
Pesquisa Econdmica Aplicada, os cinco sobrenomes mais frequentes no Brasil sdo:
Silva, Santos, Oliveira, Souza e Pereira, que somam mais de 21,0 milhdes dos 46,8
milhdes de registros da RAIS - Relacdo Anual de Informacdes Sociais, ou seja, 45%
dessa base. Conforme o autor (p. 7 - 8), as pesquisas censitdrias oficiais no Brasil ndo
cobrem informacdes sobre a ancestralidade da populacdo. Tradicionalmente, sdo
utilizadas apenas cinco categorias de cor/raga: preto, branco, pardo, amarelo e indio. No
caso brasileiro, destaca o autor, os métodos de sobrenome ndo sdo apropriados para
identificar a ancestralidade indigena ou africana. Esses grupos adotaram, ou melhor,
foram forcados a adotar sobrenomes ibéricos. Assim, no sentido desta pesquisa, O
sobrenome 'da Costa' remete a uma 'ancestralidade africana’, do ponto de partida da
costa da Africa para o Brasil e, ndo da sua origem individual.

Qualquer identidade, lembra-nos Cunha (2012, p. 17), se assenta na memdria,
mais especificamente, na memoria de uma histéria compartilhada, real ou presumivel. A
‘identidade étnica’ repousa em algo que se acredita resultar de um processo historico.

E nesse contexto, em relacio ao sobrenome "Costa" utilizado por tantos
afrodescendentes e, especialmente, pelo fato de nossa viajante transatlantica Ifatinuké,
Ignez Joaquina da Costa, utilizar esse sobrenome, seja relevante observar quio
importante foi essa estruturacdo construida em um determinado momento da historia

pelos africanos, principalmente na metade final do século XIX. Nesse sentido, tais

> Familias Silva, Ledo e Oliveira. Disponivel em: http://chc.cienciahoje.uol.com.br/silva-leao-oliveira.
Acesso em: 4 Nov. 2017.
"® Silveira, por exemplo, vem do latim silvester (de floresta), que também deu origem ao popular Silva.
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individuos se identificavam como oriundos da costa da mina, e dessa informagao,
adquiriam tal sobrenome, construindo, assim, um grupo sistematicamente diferenciado
no Brasil, a época atendendo a prerrogativa de remeter o sobrenome ao seu lugar de
origem, talvez ndo como elemento ideoldgico ou de identifica¢do africana, mas, nesse
mecanismo, estabelecendo um mito de origem, no Brasil do século XIX.

Muitos africanos que estavam no Brasil, depois de receber a alforria, desejavam
partir para Africa e levavam consigo seus nomes e sobrenomes, um dos diferenciais ao
retornar a costa ocidental africana. Os agudds, de acordo com Cunha (2012, p. 13), eram
traduzidos no continente africano como: portugués, brasileiro ou catdlico. Na primeira
metade do século XIX, a viagem de volta ao continente africano, estabeleceu-se,
sobretudo, em cidades costeiras do golfo de Benin, entre o forte de Sdo Jorge da Mina e
Lagos, na atual Nigéria. Acra, Lomé, Anexd, Agué, Uidd (Ajudd), Porto Novo, Badagry
e a propria cidade de Lagos foram destinos privilegiados nesse regresso. Sua identidade
fundava-se em alguns elementos: o uso do idioma portugués, a religiosidade catdlica e
os habitos e costumes adquiridos no Brasil — entre esses o uso de nome e sobrenome.

O sobrenome é um dado de identificagdo de muita importancia, como fica
explicitado nessa narrativa, entretanto, quando os atores sdo as mulheres, tal
favorecimento lhes € amputado por normas e regras de subordinacdo e obediéncias.

Essa diferenca de género era refletida na ideia de um cddigo civil que
estabelecesse os direitos e deveres da sociedade brasileira, que foi pensada apds a
independéncia em 1822, mas o Brasil ainda levou quase um século (94 anos) para ter
um cddigo civil préprio. Quem vigorou nesses quase um século foi a Lei de 20 de
outubro de 1823, que determinava, provisoriamente, a continuidade da aplicacdo das
Ordenagdes Filipinas de 1603”7, composta por regulamentos, alvards, decretos e
resolucdes promulgadas pelos reis de Portugal e vigentes a época da independéncia, até
que surgissem 0s novos codigos civil e criminal.

O Cdédigo Criminal foi elaborado em 1830, mas a Lei 3.071, de 1° de janeiro de
1916, a qual criou o Cédigo Civil Brasileiro 1916, além de retrogada ao tempo,
também o foi em suas ideias, haja vista o pensamento patriarcal e machista, j4 que ndo

concedia os mesmos direitos e obrigacdes a homens e mulheres. A ideia de submissdo e

"7 As Ordenagdes Filipinas, ou Cédigo Filipino, é uma compilagdo juridica que resultou da reforma do
cddigo manuelino, por Filipe II da Espanha (Felipe I de Portugal), durante o dominio castelhano. Ao fim
da Unifo Ibérica (1580-1640), o Cédigo Filipino foi confirmado para continuar vigendo em Portugal por
D. Jodo IV. Vigeu no Brasil em matéria civil até 1916.

"® Disponivel em: http:/www?2.camara.leg.br/legin/fed/lei/1910-1919/lei-3071-1-janeiro-1916-397989-
publicacaooriginal-1-pl.html. Acesso em: 2 Maio. 2018.
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de dependéncia predominava, fazendo com que as mulheres ndo pudessem agir com
autonomia, nem perante a sociedade, nem perante a sua familia.

Para a mulher era atribuido um tratamento submisso com relacdo ao homem,
principalmente no casamento, era notavel a diferenciacdo que se fazia no tratamento do
marido e da mulher. O homem era considerado ainda, como expde o artigo 233 do
antigo Cdédigo Civil de 1916, o chefe da sociedade conjugal, sendo a ele destinadas
todas as decisdes da familia. A mulher assume, no artigo 240, pelo casamento, com o
sobrenome do marido, a condicdo de sua companheira, consorte e auxiliar nos encargos
de familia. Podendo-se ler que a mulher era predestinada ao lar, como sendo o seu lugar
adequado dentro da sociedade, com a funcdo de procriar.

Assim, era imposta a mulher uma situagdo de extrema subordinacdo, sendo que,
para praticar qualquer ato, dependia da anuéncia do pai e, quando casada, a do marido.
Para a mulher ndo se concedia a capacidade plena, ou seja, ela ndo podia realizar os atos
da vida civil de forma independente, precisando ser assistida ou ter seus atos ratificados.
Sendo relativamente incapaz, era equiparada aos menores, aos prodigos e aos silvicolas,
como demonstra o artigo 6° do Cédigo em questéo79. Na historia politica do Brasil, até
1934, mulheres, negros, pobres e analfabetos, igualmente, ndo tinham direito ao voto.

Evidenciados esses fatos em que a mulher ndo detinha nenhum direito, e ao seu
pai e seguidamente, ao seu marido, eram dependentes com tutela vitalicia, ndo € de
estranhar que nas listas de entradas e saidas dos portos por todo o Brasil, seja natural a
omissao, inclusive do proprio nome, aparecendo apenas como "esposa".

De tal maneira, 2 medida que a pesquisa para essa tese avangava nos jornais do
Recife e nas listas de passageiros em livros de registros no Arquivo Publico da Bahia,
entre os anos de 1868 e 1875, através da qual buscavam-se assentamentos dos
fundadores da casa-matriz iorubd/nagd de Pernambuco, verificou-se que o rol dos
desembarcados e embarcados, nos portos de Pernambuco e Bahia, publicadas todos os
dias nos jornais locais, apresentava um fato recorrente, a auséncia do "nome préprio" da
mulher quando acompanhada do esposo: "Senhor Fulano de Tal" e a esposa, a filha, os
escravos, todos, entdo equiparados ao mesmo patamar de invisibilidade social, como
também, os pracas do exército, os ex-ditos do exército, a criada, o irmdo, conforme

publicacdo no Jornal do Recife de 1872 (ANEXO 1), recorte a seguir:

™ Disponivel em: https://lecampopiano24.jusbrasil.com.br/artigos/339145700/tratamento-da-mulher-no-
codigo-civil-de-1916-e-no-de-2002. Acesso em: 24 Jun. 2018.
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RECORTE 1- Destaque: a auséncia dos nomes de mulheres na compainha de seus maridos em
lista de passageiros. Fonte: Jornal do Recife, edi¢ao 00070, pagina 03, publicacdo em 23 de
marc¢o de 1872. Hemeroteca da Biblioteca Nacional Digital.

http://memoria.bn.br/DocReader/docreader.aspx ?bib=029033_05&pasta=
ano%20187&pesq=Joaquim%20Vieira%20da%20Silva.

Nesse contexto, as listas de passageiros de registros nos portos por todo o Brasil,
deixam transparecer, de forma contundente, que o "sobrenome" era propriedade do
homem, sendo a mulher caracterizada apenas como "a esposa". Correlatamente a toda
mulher do século XIX, a mulher africana, mesmo liberta (sem vinculos com a
escravidao), incorria nas mesmas posturas dos direitos sociais, sem praticamente
nenhuma importancia como género e como categoria na sociedade brasileira, nio
obstante a auséncia de seus "sobrenomes", quando em companhia masculina.

E, pois, nesse contexto, que Ifatinuké, que recebe o nome de Ignez em territério
brasileiro, em 1870, aufere nesse gesto uma repatriagdo imposta. Ao retirar 0 nome
africano de Tia Inés, para além do sequestro da identidade que a define, hd também a
conexdo mulher-negra-africana, que a descredita de qualquer direito civil no Brasil.

Essa desqualificacdo simbdlica de sua origem € parcialmente readquirida ao
aderir ao seu nome de branco ao sobrenome "Costa". Assim, Ignez/Inés Joaquina da

Costa, passa a se autodeclarar, de forma subliminar, que € de 14, da "Costa da Africa",

de onde veio.
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3° CAPITULO
IDENTIDADE RELIGIOSA IORUBA AFRO-PERNAMBUCANA

As delimitagdes deste construto interconectam este capitulo aos dois primeiros.
Estabelece formas conceituais e um conjunto instrumental para o processo de
construcdo historiogréfica em torno da fundacdo e da fundadora do Terreiro de Ogunté,
compondo parametros nas inter-relacdes sociorreligiosas entre o0s viajantes
transatlanticos e suas atividades de sacerdotes iorubds itinerantes.

Para tanto, é em Chartier (2002, p. 169), que tais operacdes de recortes que
produzem as configuracdes mdltiplas sdo percebidas, construidas, representadas, além
dos signos que visam fazer reconhecer uma identidade social, uma identidade prépria de
estar no mundo, significando simbolicamente um estatuto, uma ordem, um poder,
enfim, as formas institucionalizadas através das quais "representantes" encarnam, de
modo visivel, "presentificam", a coeréncia de uma dada comunidade, a forca de uma
identidade, ou a permanéncia de um poder.

No contexto da reterritorializacdo em que se reestruturaram minimamente as
préticas rituais do culto iorubd/nagé no Brasil, Hobsbawn (1997, p. 11) enfatiza, que
tais redes de convencdo e rotina ndo sdo "tradicdes inventadas", pois suas funcoes e,
suas justificativas sdo técnicas e dizem respeito a infraestrutura. As redes religiosas
podem ser definidas, entdo, como criadas para facilitar experi€ncias imediatamente
definiveis e podem ser prontamente modificadas ou abandonadas de acordo com as
transformacodes das necessidades praticas, permitindo sempre a existéncia da inércia,
que qualquer costume adquire com o tempo, e a resisténcia as inovacdes por parte das
pessoas que adotaram esse costume. Assim, o autor (p. 11) explicita: na medida em que
esses costumes se transformam em hébito, ou melhor, em um procedimento automético,
eles necessitam ser imutdveis.

Hobsbawn (1997, p.12) considera que a invencao de tradi¢des €, essencialmente,
um processo de formalizacdo e ritualizacdo, caracterizado por referir-se ao passado,
apenas pela imposicao da repeticdo. O autor ressalva que esse processo € complexo e
que deve manifestar-se mais nitidamente quando uma "tradicdo' é deliberadamente
inventada e estruturada por um unico iniciador. Tais narrativas se originam da
experiéncia, ou melhor, da vivéncia do sujeito, ou ainda da memdria construida através
da histéria oral. Memorias que tem de si e do mundo em que vive. A rede de viajantes

transatlanticos também carregava dentro de si uma memoria recriada, entre idas e
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vindas, dois mundos se entrelacavam de forma a instituir suas préprias realidades, nesse
universo entre-lugares.

A vida dos viajantes africanos livres e libertos entre as cidades do Recife e
Salvador e de Salvador para Lagos e vice-versa pode ser classificada, como bem define
Bhabha (2014, p. 227), de uma complementaridade no sentido dessas descontinuidades
tratando assim de entre-lugares que, reunidos as margens de culturas estrangeiras, em
outros tempos e outros lugares, nas nacdes dos outros, aglutinando-se nas fronteiras da
estranha fluéncia da lingua do outro, dos signos de aprovacdo e aceitacdo, agrupando
memorias de outros mundos vividos, sendo o passado um ritual de revivescéncia,
reunindo o presente.

Para essa temdtica de viajantes transocednicos, como bem salienta Sirinelli
(2005, p. 132), a primeira dificuldade € a historiografica, pois o importante papel do fato
ou acontecimento inaugurador ou assinalador da identidade de uma geracdo, pode
eventualmente ter sido desqualificado, em um tempo considerado como arcaico.
Mediante esse fato, continua o autor, quando uma geracdo adquire uma existéncia
autdnoma e uma identidade, ambas geralmente sdo determinadas por um acontecimento
inaugurador.

Sirinelli (2005, p. 133) faz uma consideracdo oportuna para esse estudo, quando
aponta que "geracdo", no sentido "bioldgico" €, aparentemente, um fato natural, mas
também € um fato cultural, por um lado modelado pelo acontecimento e por outro
derivado, as vezes, da autorrepresentacio e da autoproclamacgdo: sentimentos de
pertencer ou ter pertencido a uma faixa etdria com forte identidade diferencial. Portanto,
o autor (p. 137) traz essa observacao de uma andlise histérica que deve levar em
consideragdo a ‘"estrutura", a fim de que contribua para a reabilitacdio do
"acontecimento"”, buscando as geracdes criadas ou modeladas por um evento inaugural,
como instrumento de andlise.

Esse agrupamento tedrico-conceitual, da forma abordada por Sirinelli (2005, p.
132), respalda a historiografia de Pai Adao, Felippe Sabino da Costa, enquanto
babalorixd do Terreiro de Ogunté que, tdo bem foi preservada pela etnografia de
Gongalves Fernandes, na década e 1930, ndo como "sucessor" da fundadora da casa-
matriz iorubd/nag6d de Pernambuco, Ifatinuké - Tia Inés, mas pelo dominio de recompor
os fatos histéricos por ele herdados. O episédio de se fazer elemento inaugural do
histérico do Sitio de Tia Inés/Sitio de Pai Adao, d4 a ele mesmo a voz que identifica e

se destaca, controlando as imagens e as representacdes de que foram passadas ao resto
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do mundo. Essas questdes sdo prementes a tradi¢do oral em descri¢des histéricas de
encontros interculturais e, nesse contexto, contribui pela auséncia de fatos, instigando
assim, para essa pesquisa, a busca pela documentacdo e abordagens histéricas o 'ndo
dito', que perpassa por documentos escritos ou que nem sequer existem, tal como
considera Cruikshank (2005, p.149).

Nesse prisma, é corriqueiro qualificar as narrativas através da fundamentacao da
verdade pela oralidade. Cruikshank (2005, p. 151) ainda enquadra a expressao "tradi¢do
oral" como identificadora de um conjunto de bens materiais preservados do passado;
outras vezes, usou-a para falar do processo pelo qual a informacao € transmitida de uma
geracdo a seguinte. Diferente da "histéria oral" que € uma expressdo mais especializada,
e em geral se refere a um "método de pesquisa", em que se faz uma gravacao sonora de
uma entrevista sobre experiéncias diretas ocorridas durante a vida de uma testemunha
ocular.

A imperatividade da narrativa oral na estrutura religiosa de matriz africana no
Brasil, deixou de lado, por muito tempo, o contexto histérico, valorizando biografias
mitificadas, objetivando apenas a ordenacdo do grupo religioso. Em meio a esses
eventos, documentos advindos de fontes prima’lrias80 e secundarias, sao cruzadas com
memorias orais nesta pesquisa de tese, refletindo um novo olhar sobre as narrativas
produzidas pela oralidade, registradas e reproduzidas, equivocamente, em produgdes
literdrias generalizadas sobre essa tematica afro-pernambucana.

Porém, para além da oralidade, os indicios das rotas e conexdes religiosas dos
viajantes africanos alforriados e dos africanos libertos, entre Salvador e Recife, foram os
sinais para as buscas nas listas de chegadas e partidas de passageiros dos portos do
Recife e de Salvador. Nesse contexto, mintcias nas informagdes foi agregando
subsidios ao conjunto de um contexto na legitimidade da trajetoria de Ifatinuké - Ignez
Joaquina da Costa - Tia Inés, oriunda da Africa, com rota para Pernambuco, tendo

Salvador como entreposto.

% Fontes primdrias: sdo as produzidas diretamente pelo autor da pesquisa, que resultam em teses,
dissertacdes; normas técnicas, artigos de periddicos, projetos de pesquisa em andamento, etc. Fontes
secunddrias: trazem a informacdo agrupada/organizada, tendo a fungdo de facilitar o uso da informacdo
"dispersa" nas fontes primdrias como livros, bases de dados, enciclopédias, etc. Fontes tercidrias: sdo
guias as fontes primdrias e secunddrias, trazendo uma sintese ou consolida¢do de informagdes como
bibliografias de bibliografias, catdlogos de bibliotecas, revisdes de literatura, etc.
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Castillo (2012, p. 109 - 110) destaca que essa rede, no periodo entre 1860 e
1880%', foi estimulada por afinidades culturais e religiosas, sendo essas viagens
fundamentais na reconfiguracdo do culto dos orixds no Brasil, apontando para Lagos
como polo importante nesse processo, desse exposto, deixando também mais robusta a
razoabilidade de um projeto de expansdo do Reino de Oy6 para o Brasil, hipétese
aventada no primeiro capitulo desta tese.

Como pressupostos, os viajantes itinerantes e sacerdotes de origem africana do
Império Iorubd, para além de comerciantes de produtos maritimos, foram responsaveis
pela reestrutura religiosa iorubd no Brasil, no decorrer do século XIX, primeiramente

em Salvador, depois em Pernambuco, e a seguir no Rio de Janeiro.

3.1 Viajantes transatlanticos e sacerdotes interprovinciais - entre-lugares

Os individuos vinculados a todo esse arcabouco maritimo carregavam também o
projeto de expansdo do culto das divindades iorubds. Exemplos marcantes sdo os de
Rodolfo Manoel Martins de Andrade (Bamboxé Obitikd) um babalawd™, Joaquim
Vieira da Silva (Oba Sanyd) da nacdo oy6 e Eduardo Américo de Souza (Fasesi) da
nacdo egbd e Eliseu do Bonfim (Togun) da nagdo egbd, todos apresentados pelos
estudos de Lisa Earl Castillo (2012).

As pesquisas no Arquivo Publico da Bahia que realizou Castillo (2012) fornece
minuciosos e expressivos elementos sobre Pernambuco e as viagens interprovinciais e,
nesse sentido, a histéria desses viajantes como o Babalawd Bamboxé Obitikd, africano
filho do Orixda Xangd Ogodd, que chega a Bahia escravizado, recebendo o nome de
Rodolpho, passando a servir ao portugués Manoel Martins de Andrade, em data
aproximada a 1840 (p. 80 - 83).

Bamboxé®?

, relata a autora, consegue sua carta de liberdade em 1857, entdo com
cerca de 39 anos de idade. Uma vez liberto, Bamboxé registrou a carta junto a um
tabelido e acrescentou ao seu nome brasileiro, o sobrenome do seu ex-senhor, passando

a ser reconhecido oficialmente como Rodolpho Manoel Martins de Andrade. Em 16 de

8! Estando essas décadas dentro das cogitadas para a chegada de Tia Inés ao Brasil: 1860 ¢ 1870 ou 1870
e 1880, dependendo do autor.

%2 Ou Oluwd é o sacerdote que é apto ao Jogo do Opelé de Ifa, e tem como instrumento 16 carocos de
dendé. E o senhor do segredo ou do destino.

% Em iorub4, Bamgbose significa “aquele que carrega o oxé”, o machado de duas liminas, uma das
ferramentas rituais de Xango.
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marco de 1872, Bamboxé pede um passaporte® para viajar a Pernambuco, sendo essa,
possivelmente, sua primeira saida da Bahia como liberto, principiando nesse ato uma
ligacdo com Pernambuco, elemento esse, que costura os pressupostos € movem esse
trabalho de pesquisa.

Outro africano, também citado em suas pesquisas ¢ identificado com vinculos,
ainda mais profundos com Pernambuco, o nagd Joaquim, marinheiro, que servia ao
portugués Antdnio Vieira da Silva, proprietirio de embarcagdes de trafico negreiro, que
antes de morrer deixa em testamento a liberdade de mais de dez escravos, entre eles a de
Joaquim. A autora (2012, p. 84) descreve que em 1870, tendo 40 anos de idade, passa a
se chamar Joaquim Vieira da Silva, utilizando, também como Bamboxé, o sobrenome
do seu ex-senhor.

A tradi¢do oral do candomblé evidencia que Joaquim Vieira e Bamboxé Obitikd
eram grandes amigos, e, de acordo com Castillo (2012, p. 88), estiveram juntos na
fundacdo do Terreiro da Casa Branca, [1€ Axé Iya Nassd Ok4, na cidade de Salvador.
Silveira (2006, p. 411 - 412) defende que a data de fundacao da Casa Branca pode ter
sido anterior a 1858, narrando que Iya Nasso era lider do terreiro da Barroquinha, entre
1835 e 1840, quando entdo foi articulado um grande acordo entre os adeptos dos orixas
das casas reais de Oy6 e Ketu, realizando o coroamento de um esfor¢o de décadas e de
varios personagens dos quais jamais saberemos os nomes. Continuando, o autor fala
sobre o importante papel desempenhado por Bamboxé na década de 1850, quando
acontecimentos dramdticos iriam obrigar o candomblé a se retirar da Barroquinhags.

Silveira (2006, p. 530), ainda considera o ano de 1855 como suposta data do seu
funcionamento, posto que uma noticia do Jornal da Bahia, de 31 de maio de 1855,
refere-se a prisdo, em um sitio, de um grupo de homens e mulheres africanos e crioulos,
escravos e libertos, com nomes que dao referéncia a Casa Branca, na localidade do
Engenho Velho, em uma reunido que denominavam de candomblé.

Retornando ao relato de Castillo (2012, p. 89), hd ainda um terceiro viajante

nesse grupo, Eduardo Américo de Souza, que, com Bamboxé Obitikd e o marinheiro

% Naquela época, conforme Castillo (2012, p. 83), 'passaportes' eram necessdrios ndo apenas para viagens
para fora do pais, mas também para ir a outras provincias. Para obter essa permissdo para viajar, era
obrigatdrio a comprovagdo que a pessoa era liberta, no caso de Bamboxg, ele apresentou a sua carta de
alforria, que era anexada ao documento.

% Em 1851 comegou a urbanizagio da Rua da Vala, 4rea contigua a Barroquinha, e a continuacdo dos
trabalhos de urbanizagdo, deu-se ao longo da década, alcancando o bairro da Barroquinha. De acordo com
Silveira (2006, p. 529), 4rvores sagradas e santudrios devem ter sido abatidos, porque os subterraneos
[pordes] secretos, ndo podem ter escapado desse sério remanejamento. A partir dessa data, com certeza, o
candomblé da Barroquinha ndo pdde funcionar mais naquele local.
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Joaquim Vieira da Silva, viajam juntos para Pernambuco, em 1872. Essa data, onde para
Joaquim Vieira vai marcar o inicio de uma longa estada nessa provincia e o comeco de
vinte anos de viagens itinerantes na vida de Bamboxé, entre Bahia, Pernambuco, Rio de
Janeiro e Lagos.

No ambito desse tecer de fatos, apds a estada em Pernambuco, os registros de
passaportes, emitidos na Bahia, mostram que Rodolfo Manoel Martins de Andrade, o
Bamboxé Obitikd pede, em 1873, permissdo para viajar a Costa da Africa, sendo essa
probabilidade, a primeira volta de Bambox& ao continente africano, depois de sua
alforria. Durante a travessia maritima ele seria responsavel por dois "crioulos livres" e
menores de idade, que vieram do Recife para embarcar em Salvador, integrando-se a
um grupo maior que também iriam a Africa. Fatos evidenciados pela autora (2012, p.
90).

O seu transito em Pernambuco denota a perspectiva de que a presenga desses
pernambucanos, vindos do Recife, nesse grupo em direcdo a Lagos, sela as relagcdes de
Bamboxé com a provincia de Pernambuco. Depois da partida do navio, Joaquim Vieira
da Silva retorna ao Recife, levando noticias de que a viagem do grupo havia se iniciado.

Castillo (2012, p. 90) destaca, também, que Joaquim Vieira permanece no Recife
durante muitos anos. Joaquim, inclusive, contrai matrimonio com registro eclesidstico
na Freguesia de Sdo José do Recife, no dia 31 de janeiro de 1880, com Isadora®® Maria
da Conceicao, natural da Bahia, ambos residentes na mesma freguesia, no bairro de Sao
José, confirmando narrativas orais (p. 105).

Assim, a autora (2012, p. 94) evidencia que quando Joaquim Vieira se casou, ele
ja morava em Pernambuco, pois ficou no Recife por mais de duas décadas, mudando-se
para tomar residéncia em Salvador, apenas em 1896, em um bairro proximo onde
morava Bamboxé Obitiko.

Nesse imbricado relato de idas e vindas transatlanticas, e viagens
interprovinciais entre Bahia e Pernambuco, Castillo (2012, p. 90 - 91) ressalva que um
africano liberto, inserido a0 mesmo tempo, no mesmo lugar e nas presumiveis viagens,

amigo de Bamboxé e Joaquim Vieira (Oba Sanya) foi Eduardo Américo de Souza

% Izidora, conforme registro manuscrito no Livro de Matriménios da Igreja Matriz de Sio José, na cidade
do Recife. Joaquim Vieira da Silva e Izidora da Conceigao.

%7 Conforme pesquisa da autora desta presente tese, o ano da saida do Recife ¢ 1891, confirmado na lista
de passageiros de chegada ao porto de Salvador, no Arquivo Publico Estadual da Bahia, em maio de 2016
(ANEXO R).
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(Fasesi), de nacdo egbd, que comprou sua liberdade em 1860. Ele deixa também a Bahia
parair a Africa com um grupo, oriundo de Pernambuco, no ano de 1872.

Eduardo tinha morado na Bahia durante o cativeiro, mas havia passado os
dltimos quatro anos em Lagos. Voltou a Bahia em 1872, seguindo imediatamente para
Pernambuco e retornando para a Bahia poucas semanas depois, ja acompanhado de trés
menores crioulas, que pretendia levar para a Africa. Muito provavelmente, a guarda
dessas criancas havia sido intermediada por Bamboxé e Joaquim, de acordo com
Castillo (2012, p. 90 - 92). Algumas semanas depois, Bamboxé e Joaquim também
voltaram a Salvador, embarcando em 2 de outubro de 1872, a bordo do vapor Cruzeiro
do Sul. De acordo com a lista de passageiros, "Rodolpho M. M. de Andrade" estava em
companhia de dois menores, descritos como seus filhos.

No final de novembro do mesmo ano, Eduardo partiu para Lagos, levando os
jovens que vieram com ele de Pernambuco e duas garotas, ambas da Bahia. Em 10 de
junho de 1873. Sete meses apds a partida de Eduardo, Rodolfo Manoel Martins de
Andrade solicitou permissio para viajar para a costa da Africa. Os registros de
passaportes mostram que ele viajava com cinco criancas crioulas. Trés delas, Julia,
Lucrécia e Theophilo, eram seus préprios filhos. Os outros dois, Cosme e Rosalina,
eram de Pernambuco, certamente os mesmos que haviam vindo com ele de Recife. Uma
jovem mina liberta, Feliciana Maria da Conceicdo, que viera de Recife no mesmo vapor
que Bamboxé, recebeu um passaporte no mesmo dia. Dois meses depois, em 7 de
agosto de 1873, o grupo inteiro partiu para Lagos.

Castillo (2012, p. 136 - 137) relata que Bamboxé retornou para Salvador,
desembarcando em 26 de setembro de 1878, juntamente com o liberto Eliseu do Bonfim
(pai de Martiniano do Bonfim, amigo de Pai Adao), um sacerdote do culto de egungun
(ancestrais) também vinculado ao Il1€ Iya Nassd Okd, Casa Branca. Os registros da
alfandega mostram que ambos os homens traziam produtos africanos, entre os quais
grandes quantidades de nozes de cola (obi e orogbo). Para Bamboxé, que mantinha
contato com o Brasil, a importacdo de mercadorias ajudava a cobrir os custos de suas
viagens, talvez até motivando-as. Essa visita ao Brasil durou um ano.

Eliseu do Bonfim foi outro viajante transatlintico ao tempo de Bamboxé,
segundo Castillo (2012, p. 67 - 68), conhecido no culto religioso ioruba como Oya
Togum, era da etnia egbd, da cidade de Abeokuta. Eliseu do Bonfim, um sacerdote do
culto de egungun (ancestrais) também vinculado ao Il1€ Iyd Nassdé Oka. Segundo seu

filho Martiniano Eliseu do Bonfim, seu pai era filho de um homem que tinha numerosas
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esposas € morava num grande conjunto familiar. Esses detalhes sugerem que a familia
era rica, pois, entre os iorubds, ter muitas esposas era um luxo da elite. Eliseu teria sido
trazido ao Brasil por volta de 1842. Segundo Martiniano, a liberdade efetiva do seu pai
veio entre 1850 e 1852. Castillo (2012, p. 69 - 70) explicita que Martiniano contava que
seu pai, Eliseu, comprou a alforria de sua mae, Felicidade (Majebassan), em 1855.
Provavelmente nessa altura ja tinham formado uma unido conjugal, contudo, nunca se
casaram na Igreja Catdlica.

Bamboxé passou a maioria do tempo em Salvador, mas fez uma viagem de dois
meses ao Rio de Janeiro, e outra, provavelmente mais curta, para Pernambuco. Em 16
de setembro de 1879, regressou para Lagos. Sua préxima visita ao Brasil comegou no
inicio de 1886 e durou até o final de outubro do ano seguinte. Esteve novamente no Rio
de Janeiro em 1893, mas, no final do ano seguinte, ja estava de volta a Lagos.

Levando em conta que cada travessia atlintica demorava no minimo trés
semanas e podia levar até seis, a depender dos ventos, o itinerdrio de viagens era
desgastante. A autora narra que os Ultimos registros que consegue localizar de Bamboxé
Obitik6 sdo do final de 1897, quando seu nome aparece em listas de destinatarios de
cartas registradas que haviam chegado aos correios de Lagos, provavelmente vindas do
Brasil. Talvez em resposta as cartas, ele ainda fez mais uma viagem ao Brasil, porque
faleceu na Bahia nos dltimos anos do século XIX ou nos primeiros anos do século XX.
Seus restos mortais estdo enterrados na igreja de uma das mais importantes irmandades
negras de Salvador, a de Nossa Senhora do Rosério dos Pretos do Pelourinho.

Conforme Castillo (2016, p. 137) dos trés filhos brasileiros de Bamboxé, dois,
Thedphilo e Lucrécia, permaneceram em Lagos pelo resto de suas vidas, pois era
poligamo, de acordo com as praticas iorubas. Mas Julia, a mais velha, herdou o espirito
independente do pai € em setembro de 1886, deixou o marido Eduardo Américo de
Souza em Lagos, trazendo apenas o filho Felisberto. Seu filho, Felisberto Sowzergg, se
estabeleceu definitivamente em Salvador, tornando-se um conhecido mestre de obras e
membro da irmandade do Rosdrio. De acordo com a memoria oral, mae e filho ja
haviam se estabelecido no bairro do Matatu, onde Bambox€é vivenciou seus ultimos

anos. L4 ainda moram seus descendentes, a bisneta cacula, Irene Sowzer Santos.

% Felisberto Sowzer neto de Bamboxé Obitikd. Sowzer, é uma expressio do nome Souza em terras
iorubds, denomina-se esse tipo de fendmeno de linguas pidgins, criada em um processo de reelaboracgdo
da gramdtica, do 1éxico e da entonacdo. Exemplos: o inglés pidgin da Costa da Africa e o portugués
crioulo, na costa brasileira foram no século XVIII, as linguas do comércio negreiro (RODRIGUES, 2005,
p. 203).
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Castillo (2016, p. 149 - 150) conclui destacando o legado de Bamboxé Obitikod
no culto aos orixds no Rio de Janeiro, no I1€ Axé Op6 Afonjd, em Coelho da Rocha, que
continua em funcionamento até os dias atuais.

A relacdo entre Salvador e Pernambuco a partir dos anos de 1872, destaca
Castillo (2012, p. 103), se estabelece a partir das viagens que Bamboxé realizou para
estruturar as comunidades religiosas e na realizacdo de rituais importantes. Conta-se que
Bambox¢ esteve envolvido na fundacdo do terreiro mais antigo do Recife, o Terreiro de
Iemanja Ogunté, popularmente conhecido, hoje, como Sitio de Pai Adido. A
documentagdo apoia essa memoria, revelando que Bamboxé fez pelo menos quatro
viagens a Pernambuco. Mas relata a autora, a tradi¢@o oral coloca a fundagio do terreiro
em Pernambuco no ano de 1875, periodo em que Bamboxé estava na Africa. Entdo
diante dos documentos essa data € improvéavel.

A autora destaca, ainda, que nos idos de 1872, as atividades religiosas de
Bamboxé e Obd Sanya influenciaram na decisdo de viajar para a cidade do Recife,
observa, também, que suas pessoas sdo saudadas, através das dijinas (nomes recebidos
em ritos da religido), na atualidade, no Sitio de Pai Adao, sendo Ob4 Sanyé considerado

um ancestral, como também hd a mesma evidéncia na presenga de Bamboxé.

3.2 Tia Inés - Ifatinuké - africana fundadora do axé nagé pernambucano

E nesse ir e vir da Africa para o Brasil, que Ignez Joaquina da Costa - Ifatinuké,
a fundadora do culto iorubd/nagdé de Pernambuco e Jodao Otolu, chegam ao Brasil. Os
subsidios aqui explicitados convocam a uma reflexdo, ensejando conexdes e
contiguidades, considerando uma plausivel constru¢do de uma narrativa no seu
desembarque em Pernambuco, por justaposi¢oes de datas e evidéncias documentais.

Conhecida como Tia Inés, Ifatinuké chega ao Brasil, juntamente com Joao
Otolu, em janeiro de 1870, aportando na cidade de Salvador, na Bahia. Os documentos
que registrariam com precisdo a data exata foram dizimados pela acdo do tempogg. Os
arquivos dos livros de registros de embarques e desembarques do porto de Salvador,
entre os anos de 1969 e 1972, foram vitimas do pouco caso que o Brasil faz da memoria

nacional. A investigac@o seguiu por meio de outros caminhos, ainda no Arquivo Publico

% Apesar da exaustiva busca no Arquivo Piblico Estadual da Bahia, como também, no Arquivo Piblico
de Pernambuco.
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da Bahia, através dos pedidos de visto em passaportes de Salvador para Pernambuco,
publicacdes em jornais da época e buscas em cartérios do Recife e Olinda.

Tia Inés, entdo, precisaria se adequar ao Cdédigo do Processo do Império do
Brasil de 1832, em seu artigo 70, que por conta das rebelides, que culmina com a
Revolta dos Malés, em 1835, obrigava os africanos libertos (sem vinculos com a
escraviddo), da mesma forma que os escravos em geral, a sempre portarem
"passaportes” em suas viagens. Os passaportes eram necessdrios nao apenas para
viagens fora do pais, como relata Castillo (2012, p. 83), mas também para ir a outras
provincias. Para um africano ou crioulo obter permissdo para viajar, tinha que
comprovar que ndo era escravo. No caso de crioulos livres, a certiddo de batismo era
aceita, mas no caso do ex-escravo exigia-se a carta de alforria, original ou cdpia
autenticada por um tabelido. Para viagens subsequentes, bastava o passaporte vencido.

Se o africano liberto ja tivesse em seu poder um 'passaporte inglés', como
provavelmente foi o caso de Ifatinuké, era apenas necessario solicitar o pedido de visto.
Nesse sentido Castillo (2012, p. 75) dd como exemplo a viagem de uma embarcacio por
nome "Patacho Alfredo", que aportou na Bahia em 11 de novembro de 1876, no qual
haviam outros trinta africanos libertos, todos, inclusive Eliseu do Bonfim e Justa
(ambos vinculados a Casa Branca), que portavam passaportes ingleses quando passaram
pela conferéncia da policia do porto de Salvador. Assim, nesse primeiro registro da
policia do porto, trinta e dois passageiros foram descritos como "ingleses"go, mas em um
registro posterior mais aprofundado das informacdes no desembarque dos passageiros,
quase todos foram identificados e reclassificados como "africanos libertos". Na
documentagio baiana, a primeira mencao a africanos libertos com passaportes ingleses €
de 19 de novembro de 1859 (p. 76).

Certamente, Ifatinuké e Jodo Otolu chegaram portando passaportes ingleses, o
que seria natural para adentrarem o territorio brasileiro e estando partindo do porto de
Lagos, sob o dominio inglés. Nesse sentido, a expressiva documentacdo relatada dos
anos de transito livre entre as duas costas do Atlantico, entre1860 e 1880, e os vinculos
dos africanos libertos Bamboxé Obitikd, Joaquim Vieira, Eduardo Américo e Eliseu do

Bonfim, via comunicacdes nos espacos religiosos de identificagdo ioruba/nagd, entre

% A policia baiana os chamavam de "sdditos ingleses de cor preta”, pois faziam parte do crescente grupo
de africanos escravizados no Brasil que, apds a liberdade, adquiriam esse documento de identificacdo de
viagem, na ida a Lagos. Entretanto, depois da Revolta dos Malés em 1835, e apds a ocupagdo dos ingleses
em Lagos, em 1851, chegaram muitos africanos libertos advindos do Brasil e que utilizaram passaportes
ingleses (CASTILLO, 2012, p. 75 - 76).
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Lagos, Salvador e a cidade do Recife, pode ter contribuido para uma chegada
programada ao Brasil.

A investigacdo em manuscritos de pedidos de visto resultou na identificacdo de
Ignez e Jodo nas notas de vistos para passaportes de ambos para Pernambuco,
certificadas pelo Arquivo Piblico do Estado da Bahia - APEB, em Salvador, em 22 de
junho de 2017, por essa pesquisadora. Ignez e Jodo solicitam vistos para Pernambuco,
que € deliberado no dia 15 de janeiro de 1870 (ANEXO A) e no dia 18 de janeiro de
1870 para Jodo (ANEXO B), especificando, nesse contexto, que os dois ja possuiam
passaportes e, portanto, s6 precisaram apenas do visto para seguirem viagem, como

mostram os recortes a seguir, respectivamente:
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RECORTE 2 - Registro do visto concedido no passaporte de Tia Inés para Pernarnbuco, em dia
15 de janeiro de 1870, em Salvador. Fonte: Livro de Registro de Visto de Passaportes. Sec¢do
de Arquivo Colonial e Provincial n°® 5902. FI. 319 R. Policia - Passaportes (1868 - 1870).
Arquivo Piblico do Estado da Bahia - APEB (manuscrito com certificacao).
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RECORTE 3 - Registro do visto concedido no passaporte de Jodo Otoli para Pernambuco, em
dia 18 de janeiro de 1870, em Salvador. Fonte: Livro de Registro de Visto de Passaportes.
Secg¢do de Arquivo Colonial e Provincial n® 5902. FI. 320 R. Policia - Passaportes (1868 -
1870). Arquivo Publico do Estado da Bahia - APEB (manuscrito com certificagao).
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Corroborando com os registros no livro de deliberagdes de vistos para
Pernambuco, foram identificadas também, por essa pesquisa, publicacdes em jornais
locais do Recife, Jornal do Recife (ANEXO C) e Diario de Pernambuco, (ANEXO D),
com os nomes dos passageiros Ignez e Jodo (libertos), em suas listas na chegada ao
porto do Recife, a bordo do Vapor Tocantins, no dia 22 de janeiro de 1870, como

seguem os recortes a seguir destacados:
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RECORTE 4 - Lista de passageiros do Vapor Nacional Tocantins, desembarque no porto do
Recife de Ignez e Jodo, em 22 de janeiro de 1870. Fonte: Jornal do Recife, edicao 00018,
pégina 02, publicacdo em 22 de janeiro de 1870. Hemeroteca da Biblioteca Nacional Digital.
http://memoria.bn.br/DocReader/docreader.aspx 7bib=705110&pasta=ano%20187 &pesq=Ignez

RECORTE 5 - Lista de passageiros do Vapor Nacional Tocantins, desembarque no porto do
Recife de Ignez e Jodo, em 22 de janeiro de 1870. Fonte: Diario de Pernambuco,
edi¢do 00018, p. 02, publicagdo em 23 de janeiro de 1870. Hemeroteca da
Biblioteca Nacional Digital.
http://memoria.bn.br/DocReader/docreader.aspx ?bib=029033_05&
pasta=ano%?20187&pesq=Ignez
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E sensato observar que os pedidos de visto nos passaportes para Pernambuco sdo
solicitados no dia 15 de janeiro de 1870, em Salvador, por Ignez e no dia 18 por Jodo, e
que devem ter partido por volta do dia 20 de janeiro do porto de Salvador, chegando ao
porto do Recife, no mesmo Vapor Tocantins, no dia 22 de janeiro, no transcurso em
torno de um dia e meio a dois dias.

A distancia entre o porto do Recife e Salvador, segundo Sampaio (2006, p. 107)
no tipo de embarcacio que utilizaram Ignez e Jodo, era de 366 milhas, percorrendo entre
10 milhas por hora (36,6 horas) e 12 milhas por hora (30,5 horas). A duragdo das
viagens, na maioria dos pontos de escala, seria inferior a um dia, se ndo houvesse as
paradas nos portos que, com frequéncia duravam mais de 24 horas. E segue o autor,
caso a embarcacdo conseguisse desenvolver a velocidade de 12 milhas por hora, o
tempo de duragdo da viagem reduziria para aproximadamente 17 horas. As paradas
serviam tanto o trafego de passageiros e mercadorias, quanto para abastecer os vapores
de carvao.

A auséncia do nome da mulher nas listas de passageiros dos portos do Brasil
denota que na época da chegada de Tia In€s ao Brasil as mulheres "brancas" do século
XIX, de acordo com Santos (2010)°', ndo gozavam dos direitos civis, posto que, na
sociedade patriarcal o homem € a referéncia fundamental, com a mulher em condi¢do de
submissdo ao sexo masculino. Essa pretensa ordem natural do universo do "vardo"*
aparece no proprio fato de que a identidade da mulher é determinada por sua condi¢do,
isto &, pelo deferimento do marido.

O Brasil como colonia de Portugal, conforme Baido (2015)”* tinha a mulher
como subalterna, nesse sentido, completamente dependente do homem, sendo assim,
uma "personagem secunddria" tanto na familia, quanto na sociedade. Para o género
feminino ndo era considerado o respeito e a seriedade da qual era merecedora, tendo ja
um "molde" predefinido como essa deveria ser: apenas a acompanhante do homem,
dona de casa, sem capacidade de sobreviver por conta prépria.

Como paradoxo, Havik (2006, p. 61) ressalta a dindmica das mulheres da Africa

Ocidental como excelentes comerciantes, caracterizadas pela pericia, autonomia e

1 A educacio na Repiblica Velha: desconstrucdo do género feminino nos meios didaticos. Disponivel
em: https://www.webartigos.com/artigos/a-educacao-na-republica-velha-des-construcao-do-genero-
feminino-nos-meios-midiaticos/52934#ixzz5KsQO9ylk. Acesso em: 26 out. 2018.

°2 Individuo do sexo masculino; da ordem do macho; do patriarcal.

% A condigio feminina no século XIX. Disponivel em: https:/prezi.com/d71q9xu82ge3/a-condicao-
feminina-no-seculo-xix/. Acesso em: 26 out. 2018.
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mobilidade. A sua presenca, que fora atestada por viajantes € por missionarios que
visitaram a costa a partir do século XV, constata a importancia dessas "grandes
mulheres".

As mulheres sdo comerciantes natas, deixam suas casas, sobretudo se sao jovens,
para fazer o circuito dos mercados, de acordo com Bastide (2002, p. 177). Assim,
quando ficam idosas, mandam suas filhas em seu lugar e ficam dentro das préprias
casas, ocupando-se de uma pequena ‘"banca" num canto de rua vendendo produtos de
acordo com a estacdo do ano. A divisao entre os sexos pode ser evidenciada quando a
mulher vendedora compra do seu marido produtor o que ele colhe, para revender no
mercado, para poder auferir o ganho.

Nesse contexto, as iyalorixds ioruba/nagds que fundaram casas de culto’ em
Salvador, exerciam o oficio de comerciante. Silveira (2006, p. 402), destaca que Iya
Nass0, Maria Julia, fundadora do 1lé Iyd Nass6 Ok4, a Casa Branca, comercializava
carnes no Mercado de Santa Béarbara, préximo da Barroquinha, onde morava de acordo
com Silveira (2006, p. 402), sua sucessora Marcelina da Silva (Obatossi) também
exerceu o mesmo oficio de "ganhadeira". Mae Aninha do Ilé Axé Opd Afonja, tinha
uma quitanda, conforme Santos (1994, p. 12), bem sortida de todos os ingredientes
africanos e brasileiros, para seu proprio uso e para vender as pessoas dos outros
terreiros.

Nesse sentido, certamente Tia Iné€s seguindo a tradicdo das demais mulheres
africanas fundadores de casas de culto, em Salvador, também, deve ter desempenhado
essa atividade de comerciante de produtos africanos e brasileiros.

Soares et all (2006, p. 87) destaca que na freguesia de Sdo José, em relacdo a

casa de quitandas, servia como ponto de venda de gé€neros alimenticios dentro de um

% Grandes terreiros iorubd/nagd foram fundados no século XIX, a primeira casa de culto estruturada com
divindades africanas jeje e nagd, de acordo com a histdria oral, nasce na Barroquinha, é o I1€ Iyd Omi
Axé Aird Intilé liderado por Iyd Akald, de onde saiu Iyd Nasso, para fundar o Il€ Iyd Nass6 Okd, na
primeira metade do século XIX, e s6 depois transferido para o Engenho Velho. O Terreiro do Gantois, I1€
Axé Iyd Omin Iyamassé, foi fundado por volta de 1850, pela africana Tia Julia (Julia Maria da Conceigao
Nazaré). Ao final do século XIX, nova dissidéncia do 1€ Iy4a Nasso6 Oka, por Mae Aninha, que depois de
uma grande trajetéria, passando pelo terreiro do 'Camardo’ de Tio Joaquim, funda o seu préprio terreiro
no bairro da Cruz Santa, o mesmo da Rogca do Camardo de Oba Sanyd e vem a transferi-lo, para Sao
Gongalo do Retiro em 1910, denominando-o de 11é Axé Opd Afonja (de Salvador), com o mesmo nome
do jé existente no Rio de Janeiro. H4 ainda em Salvador o Terreiro do Alaketu, I1&é Maroid Laji, fundado
por Maria do Rosdrio, Otampé Ojar6, ascendente de Olga de Alaketu, da mesma época da fundagdo do
Terreiro de Iyd Nass6. Entretanto, ainda no século XIX, hd também no Rio de Janeiro a fundacao do I1€
Axé Op6 Afonjd, fundado em 1886, no bairro de Coelho da Rocha. Fora o Terreiro do Alaketu em
Salvador, todos os outros de matriz iorubd tiveram o envolvimento dos sacerdotes Rodolpho Manoel
Martins de Andrade (Bamboxé Obitiko), Joaquim Vieira da Silva (Ob4 Sanya).
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sobrado, que remete a uma meméria apurada das casas dos "zungu e batuque"”’,

indicando que essas casas eram também usadas para eventos e préticas religiosas,
consideradas pelas autoridades um delito de negros.

Por esses e outros argumentos ja expostos no decorrer dessa pesquisa, seria o
bairro de S@o José o ambiente propicio para o comércio e a moradia de dois estrangeiros
africanos, sendo essa presumivel constatacao, mais a constatacao de que Joaquim Vieira
da Silva, Tio Joaquim (Obé Sanyd), foi comprovadamente um marinheiro, e certamente
possuidor de contatos seguros para essa efetivagdo. Afora o fato posterior confirmado
pelos documentos da sua instalacdo por quase vinte anos no bairro de Sao José, aonde
constituiu familia.

Elementos que formam o contexto da longa estada de Tia Inés no bairro de Sao
José sdo as conexOes dos afiliados ao Terreiro de Ogunté, identificados pelos eguns
(ancestrais) do Terreiro de Ogunté, evocados até os dias atuais, como a filha de santo
Dudu Obaytd, a pouco referida nesse capitulo. Outra evidéncia é o Tio Joaquim, Ob4
Sanyé, e de forma cabal, o préprio Pai Addo, que também era residente do bairro de Sao
José, constatacdo explicita em sua unido civil com Maria da Hora Ananias, de acordo
com o Edital de Proclamas onde estdo relacionados, Sabino Felippe da Costa (o
primeiro nome saiu na ordem errada) com Maria da Hora de Ananias, publicacdo do
Jornal do Recife, na edicdo de 17 de maio de 1902 (ANEXO E), a primeira publicagio,
dando conta de que o casal eram solteiros, naturais desse Estado de Pernambuco e

residentes na "freguesia de S@o José", conforme recorte a seguir:

casnmento Civil = O escrivio
dos oasamentes, que fanccious nos dis-
trictos do Recife, Sento Antenio, Sio
Jou o Afogados, afixou ne reparticio
Jdo registro dos ossamen’os & rua do Im-
vorsdor n. 50, oditass de proclamar de
casamonton dos wguintss contrahentes
Prmeira publicepdo :
‘ Sabino Folippe da Costa o d.

da 1lora de Ananias, soltsiros, natorass
deste Estado, residentos na freguosia do

‘ S. Josb,
Agricio do Sours Rangel, residento
na f:vmhdo ma-. od. Olegaris
Maris ll,.rbflho. to na freguesia

Ut wabuccas dista

% O pernambucano Pereira da Costa (1937), registra no lugar de "zungu" o termo "anguzada”, que seria
confusdo, briga de negros (SOARES ET AL, 2006, p. 85).
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RECORTE 6 - Edital de Proclamas do Escrivdo de Casamentos do Distrito do Recife (Santo
Antonio, Sdo José e Afogados). Casamento Civil. Entre os relacionados, Sabino Felippe da
Costa (o primeiro nome saiu na ordem errada) com Maria da Hora de Ananias, moradores do
bairro de Sdo José. Fonte: Jornal do Recife, edi¢ao 00110, pagina 02, publicacdo em 17 de maio
de 1902. Hemeroteca da Biblioteca Nacional Digital.
http://memoria.bn.br/DocReader/docreader.aspx?bib
=705110&pasta=ano%20189&pesq=Felippe%20Sabino%20da%20Costa.

A proposi¢do de ser o bairro de Sdo José o mais indicado para a moradia de Tia
Inés e Joao Otolu € reforcada, através da descri¢do que faz Carvalho (1998, p. 66) pode-
se supor ndo ser o bairro da Boa Vista uma opg¢ao vidvel, posto que o bairro da Boa
Vista fosse basicamente um bairro residencial, local de casas grandes, voltadas ou nio
para o rio, com quintais extensos e até sitios. A maioria da populacdo negra era
empregada no trabalho doméstico, que incluia desde mucamas, lavadeiras e moleques
de recados, até tratadores de sitios e quintais; porém, uma boa parte também devia
vender nas ruas e nas feiras. Sendo um bairro essencialmente residencial, diz o autor, a
Boa Vista quase ndo tinha lojas, era longe do porto, com suas atividades bragais de
estiva, carga e descarga de inimeros produtos, carros de boi que traziam o acucar e
algodao do interior, servicos de carpintaria e avarias maritimas, transito de marinheiros,
marujos, maritimos especializados e gente do comércio, das atividades mercantis em
geral e das casas de mé fama.

Decerto, o bairro de Sao José era, em maior escala, moradia de libertos e livres
Ja na década de 1850, informa Carvalho (1998, p. 86 - 87), negros de ganho residiam
com certa independéncia, pagando jornal96 semanal ou didrio a seus senhores, mas
morando em modestas casas prdprias, tendo nesse aspecto uma vida mais autonoma.
Como nido podia deixar de ser, continua o autor, o bairro de Sdo José também era local
de batuques e terreiros, onde os negros do Recife reconstruiam os lacos culturais e
religiosos, pontos de encontros, nos varios sentidos dessa expressdo, mesmo levando-se
em conta que os negros também se dividiam em nacdes.

Assim, é mais sensato pensar que, ao chegar em 1870, Ignez e Jodo tenham ido
ao encontro de pessoas previamente contatadas para recepciond-los. Todavia essa ideia
fica apenas na especulagdo, visto que a documentacdo de um possivel intermedidrio,

viajante e comerciante Eliseu do Bonfim nao foi exaustivamente pesquisada, contudo,

% Classificacdo dos negros que exerciam diversas atividades na rua, ganhavam dinheiro trabalhando por
conta prépria, cujo senhor estabelecia uma quantia em dinheiro a ser paga de forma regular: didria,
semanal, quinzenal etc., em geral o pagamento era didrio. Eram assim designados de 'jornaleiros', numa
alusdo ao 'jornal' (saldrio) que recebiam pelos servigos prestados.
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sendo ele um dos itinerantes transatlanticos e importador de produtos africanos,
ocasionalmente seria frequentador das ruas e vielas do Recife, comercializando seus
produtos e estaria, assim, apto ao arranjo dessa implicita alocagao.

Castillo (2016, p. 136 - 137) reforca esse negécio de importacdo de produtos da
Africa ao relatar que Bamboxé, juntamente com o liberto Eliseu do Bonfim (pai de
Martiniano do Bonfim), traziam em suas viagens entre costas atlanticas, diversificados
produtos africanos, entre os quais grandes quantidades de nozes de cola (obi e orogbo).

Entretanto, Joaquim Vieira da Silva, Tio Joaquim (Oba Sany4d), seria o individuo
que teria maior condi¢c@o de transitar, sem problemas, em cidades portudrias, visto ser,
em documentacdo apresentada por Castillo, um marinheiro’’ na ativa, inclusive quando
na condicdo de serviddo, aumentando a probabilidade de ter sido o organizador da
chegada de Tia Iné€s e Jodo Otolu ao Recife, em 1870.

Soares et al (2006, p. 46 - 47) respaldam tal raciocinio, ao narrar que nas cidades
negras (Recife, Rio de Janeiro e Salvador), os escravos com ocupagdes ou experiéncias
maritimas podiam fazer a diferenca. Mais recentemente vérios estudos t€ém destacado o
papel histérico dos "homens do mar", da "cultura maritima" e das experi€ncias de
marinheiros, a maioria negra, nas sociedades dos séculos XVII ao XIX. As cidades
atlanticas foram articuladas de alguma maneira por esses personagens. Navios, conveses
e portos constituiram espagos improvisados de comunicagdes, gestacdo de culturas
étnicas, criacdo de linguagem e percepgOes politicas originais. Locais para o surgimento
de personagens e ideias transatlanticas.

Nesse universo aproximado do porto, seguem os autores, as mulheres
conseguiam com mais facilidade se envolver com o trabalho de producdo de alimentos,
chamariz muito importante para agregar negros € negras em casas coletivas; e, no
ambiente urbano, as africanas tinham ainda mais desenvoltura para conseguir renda

como vendedoras de rua. As "quitandeiras"”®

, portanto, eram especialmente populares.
Esse nicho ocupacional pode ter sido vital para o estabelecimento do papel de lideranca
das mulheres dentro das casas (p. 93 - 94), e de Tia Inés para se consolidar em

Pernambuco.

%7 Nao era obrigatério o registro de embarque e desembarque nos portos dos individuos que trabalhavam
nas embarcagdes. Assim, ndo hd como obter documentagdo inerente a esse fato.

% Com os turbantes, os panos da costa por cima dos ombros, a saia rodada, a camisa branca ou de renda,
foram eternizadas pelos tracos de estrangeiros como Jean Baptiste Debret e Joahnn Moritz Rugendas
(SOARES ET ALL, 2006, p. 94).
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Em um juizo de sustentagcdo, o "oficio de vendedora de rua" possibilitava essa
flexibilizacdo de movimento no que diz respeito a passagem por vdrias moradias, e
resultantes mudancas de endereco das casas de culto iorubd/nago, estdo relacionadas a
constru¢do da afirmacdo das casas de culto que perseguidas, pelas autoridades,
buscavam ambientes mais apropriados para fixa¢ao do terreiro, como as narrativas dos
terreiros em Salvador, com enderecos transitérios até o estabelecimento do local
definitivo do imével, encontrados nos dias atuais, todos em lugares adquiridos entre o
meio do século XIX e os primeiros anos do século XX.

Castillo e Parés (2007, p. 111) apresentam em relacdo a essas mudangas de
enderecos das casas de culto em Salvador, que o candomblé 1€ Iyd Nass6 Okd, também
conhecido como Casa Branca do Engenho Velho, esteve originariamente situado na
antiga Ladeira do Berqud, proxima a Igreja da Barroquinha, no centro da cidade de
Salvador e, em 1830, na Rua do Passo. Algumas versdes da tradicdo oral contam
também que Iyd Nassd "voltou a Africa" em companhia de Marcelina (Obatossi), em
1937, e 14 morreu. Marcelina regressou para Salvador em 1939, entdo, com a "heranca"
(de bens e do cargo na religido) e assumiu a liderancga do Il€ Iyd Nass6 Oka (p. 124).

O que sinaliza a veracidade dessa narrativa, dizem os autores, € que Marcelina,
no seu retorno, passou a ter um poder aquisitivo considerdvel, conforme documentos
que apontam a rapidez com que acumulou propriedades (p. 126). No registro de ébito de
Marcelina da Silva (Obatossi), identificados pelos autores, ela € descrita como
"ganhadeira" e deve ter desenvolvido ainda mais, esse ja4 agucado senso comercial que
carrega toda mulher iorubd (p. 130) nas ruas de Salvador. Marcelina adquiriu vérios
imoveis: na Ladeira do Tabodo, a Rua das Laranjeiras, no Beco do Limoeiro, na Rua da
Bengala, na Cruz do Cosme (p. 132 - 134).

Castillo e Parés (2007, p. 142 - 143) falam, ainda, que na segunda metade do
século XIX, quando decerto 1€ Iy4d Nassd Oka foi transferido para o Engenho Velho, na
atual Avenida Vasco da Gama, na cidade de Salvador, Marcelina manteve o nome da
real fundadora do terreiro, posto que houvesse apenas a mudan¢a do endereco, sendo
mantido todos os preceitos e fundamentos de Iyd Nasso. De fato, reforcam os autores, a
tradi¢do oral da Casa Branca do Engenho Velho sugere que, quando a casa de culto
abandonou a Barroquinha, mudou de lugar algumas vezes, antes de se instalar no
endereco onde se encontra até os dias de hoje.

Outro exemplo de mobilidade se encontra em Santos (1994, p. 10 - 110) onde

descreve o percurso das muitas alocacdes realizadas por Mae Aninha, Eugénia Anna
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dos Santos (Oba Biyi), quando se afasta da Casa Branca no Engenho Velho em 1890, e
vai se assentar na Roca de Oba Sanyd (Joaquim Vieira da Silva), ou Terreiro do
Camardo, no local chamado de Cruz Santa, pr6ximo ao povoado do Rio Vermelho,
onde passou algum tempo, e a seguir, Mde Aninha, assentou o seu préprio terreiro
préoximo ao de Oba Sanyd, para s6 entdo, em 1910, transferir definitivamente seu axé
para Sdo Gongalo do Retiro. Nessa época (1910), Bamboxé e Tio Joaquim ja haviam
falecido e o Babalawd, Martiniano do Bonfim, foi quem tomou as vezes de sacerdote,
ao lado de Mae Aninha, do Ilé Axé Opd Afonja.

E esse o contexto de como foram descritas as trajetérias de duas das principais
casas de culto iorubd/nagd de Salvador, e observando que uma casa de culto para se
acomodar no endereco definitivo, precisava percorrer um difuso percurso, devido as
perseguicOes a religido, as transformacgdes socioecondmicas de suas fundadoras, as
expansdes dos proprios centros urbanos, onde naturalmente todos os terreiros, tanto em
Salvador como no Recife foram fundados, pois eram locais habitados por pessoas
alforriadas, libertas, escravas ou de baixa renda, em que os documentos ndo dao conta
totalmente.

Entretanto, no Recife, duas publicacdes sobre Pai Addo, no bairro de Sao José,
historiam episddios registrados pelas autoridades policiais, que longe de querer denegrir
a imagem de Pai Adao, vem, ao contrério, reforcar o fato de que ele realmente viveu no
bairro de Sdo José, e ja era filho de santo de Tia In€s quando o terreiro foi transferido
para Beberibe de Baixo.

As ocorréncias foram identificadas pela pesquisa desta tese. A primeira foi
publicada no Jornal do Recife, em 1898, quando Felippe Sabino da Costa, foi detido por
disturbios na freguesia de Sao José (ANEXO F); e a segunda, referente ao delito de
jogos proibidos, publicada em 24 de dezembro de 1908, também de Felippe Sabino da
Costa, no Jornal do Recife, ed. 00293, ocorrida no 1° Distrito da Capital - Bairro de Sao
José, (ANEXO G), e os devidos recortes desses registros que se seguem,

respectivamente:
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RECORTE 7 - Disttirbios de Pai Addo (Felippe Sabino da Costa) no bairro de Sdo José, no

T U LRV & VEe,

A’ ordem do subdelegado da froguezia de
Santo Antonio, Ursalina Maria da C -
cio, por offensasa moral publica.

A'ordem do saldelegido do 1' districto
Aa froguesia do 8. José, José Antonio dos
Santos, por embriagues.

A’ ordem do subslelegado do 2' districto da
mesma froguezia, Maria Francisea dos San-
‘ex, Maria Francisea da  Cone igio, Felippe
Sabino da Costa ¢ Mancel Jodio Torres, por
dist urbios, 3

A’ ordem do subdolegad s d- 1° distrieto da
[regnesis da Boa-' ista, Veronica M riada

Concsieio somo desordeira.
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Recife. Fonte: Jornal do Recife, ed. 00289, pigina 01, publicagdo em 25 de dezembro de 1898.

http://memoria.bn.br/DocReader/docreader.aspx ?bib=705110&pasta=
ano%?20189&pesq=Felippe%20Sabino%20da%20Costa.

RECORTE 8 - Delito de jogos proibidos de Pai Addo (Felippe Sabino da Costa) no bairro de
Sao José, no Recife. Fonte: Jornal do Recife, edigdo 00293, pagina 02, publicacdo em 24 de
dezembro de 1908. Hemeroteca da Biblioteca Nacional Digital.
http://memoria.bn.br/DocReader/docreader.aspx ?bib=705110&pasta=
ano%?20190&pesq=24%?20de %20dezembro%20de%201908.

Hemeroteca da Biblioteca Nacional Digital.
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E nessa linha de raciocinio que se percebe a plausibilidade de que Tia Inés, teria

adotado como moradia o bairro de Sdo José, e ou adjacéncias, por 39 anos. Entre 1870,

ano da sua chegada ao Recife, e 1909, ano da compra do imével. A época o local era

nomeado de Beberibe de Baixo, a Estrada Velha de Agua Fria, 1466, na area rural de

Olinda/PE., identificado pela pesquisadora desta tese nos registros do 1° Oficio de Notas
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e Registros de Imdveis, Titulos e Documentos e Pessoas Juridicas de Olinda/PE.

(ANEXO H) e com recorte das principais informagdes a seguir:

CERTIDAO
CERTIFICO, a requerimento de parte interessada RODRIGO DE
ASSIS LIMA, inscrito(a) no CPF OU CNPJ/MF sob o n° 031.272.084-

05, conforme protocolo n° 83875, que apdés as competentes buscas
nos livros e fichas deste Servigo Registral de Iméveis,

verifiquei constar que com base na Ficha Real (Livro 4),
encontra-se o registro do Imével sito na Estrada Velha de Agua
I Fria, n° 1466, antigo 604, Agua Fria, Olinda/PE, adguirido por

IGNEZ JOAQUIM DA COSTA, devidamente registrado as fls. 61,
Livro 3-III, sob o n° de ordem 1589, no ano de 1909. Dou fé.

RECORTE 9 - Certiddo de compra do Sitio de Tia Inés, em 1909. a Estrada Velha de Agua Fria,
1644. Olinda/PE. Fonte: Cartdrio do 1° Oficio de Notas e Registros de Iméveis, Titulos e
Documentos e Pessoas Juridicas de Olinda/PE.

De qualquer forma, a proposicdo € a de que Tia In€s tenha plantado inicialmente
os axés do ilé de Ogunté em 1872, com grande probabilidade de ter ocorrido no bairro
de Sdo José, conforme evidéncias ja apresentadas. Essa implantacdo do Terreiro de
Iemanja Ogunté Obaomin de matriz iorubds/nagd no Recife, contou como principais
fundadores os africanos libertos Ifatinuké e Jodao Otolu, além da presenca de pelo menos
mais trés sacerdotes africanos itinerantes: Rodolpho Manuel Martins de Andrade
(Bamboxé Obitikd), Joaquim Vieira da Silva (Oba Sanyd) e Eduardo Américo de Souza
(Fasesi).

Bamboxé e Oba Sanyégg, conforme listas de passageiros nos jornais Diario de
Pernambuco (ANEXO 1) e Jornal do Recife (ANEXO J), chegam ao porto do Recife no
mesmo Vapor Nacional Parand, no dia 22 de marco de 1872, comprovando seus
desembarques na cidade do Recife. Quatro meses depois, Eduardo Américo de Souza
(Fasesi) se junta ao grupo no Recife, conforme relato de Castillo (2012, p. 91). A autora
ainda ressalta sua permanéncia por mais ou menos dois meses, retornando a Salvador
em 19 de setembro de 1872'%,

E importante ressaltar que ndo hé registros documentais sobre a participagio
desses dois sacerdotes africanos na implantagc@o do Terreiro do Gantois ou I1€ Iya Omin
Axé Iya Massé, fundado pela africana Maria Julia da Conceicdo Nazaré, em 1849,

também uma dissidéncia da Casa Branca, vindo a ficar famoso quando Mae Menininha

* Destacando que Bamboxé Obitiké e Oba Sanyi ji eram cofundadores do I1&é Iyd Nassdé Okd, em
Salvador.
1% pedido ao chefe de Policia, 19/06/1872 e 13/9/ 1872, APEBA, Policia do Porto, 1870 - 79, mago: 6428.
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do Gantois (1922-1986), tornou-se a quarta iyalorixd desse terreiro. Entretanto, a
tradicdo oral diz que ambos eram sacerdotes respeitados e solicitados por toda a cidade
de Salvador. Nesse contexto, possivelmente eles fizeram parte das cerimoOnias iniciais
ritualisticas para a abertura desse candomblé.

O recorte a seguir apresenta os nomes, na lista de desembarque, de Rodolpho
Manuel Martins de Andrade e Joaquim Vieira da Silva, no Diario de Pernambuco e, no

quarto capitulo deste construto, o recorte do Jornal do Recife ¢ também apresentado:

PASSASRIR0S. —0 vaper pacional Parand vin
mmd:nl trooxe & seu bordo 08 s~
Maroel Moreira da Gama, D)viogos Laite Ma-
MN“MMWN’Q“W
Millet, Jodo Bipusta d> Siqasira, Francisco B-r
nardioo da Silva, Fabio Reino, sua sa-
abora, doas © UMa escrava, lensola-corone!
Sobetabo, D Lote Tgwaco 0o
senhora, ama flha, totelada
Jodo José Peroira de Fa
1)%é Caval:aate de Albn

-

RECORTE 10 - Lista de passageiros do Vapor Nacional Parana chegando ao Recife em 1872.
Na lista Rodolpho Manoel Martins de Andrade (Bamboxé&) e Joaquim Vieira da Silva (Oba
Sany4d). Fonte: Diario de Pernambuco, ed 00069, pagina 03, publicada em 22 de marco de 1872.
Hemeroteca da Biblioteca Nacional Digital.
http://memoria.bn.br/DocReader/docreader.aspx ?bib=029033_05&pasta=an0%20187&pesq=Jo
aquim%?20Vieira%20da%?20Silva
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RECORTE 11 - Lista de passageiros do Vapor Nacional Parana chegando ao Recife em 1872.
Na lista Rodolpho Manoel Munis [Martins] de Andrade (Bambox&) e Joaquim Vieira da Silva
(Oba Sanyd). Fonte: Jornal do Recife, lista de passageiros do Vapor Nacional Parani chegando
ao Recife em 22 de marco, edicdo 00070, pagina 02, publicacdo em 23 de marco de 1872.
Hemeroteca da Biblioteca Nacional Digital.
http://memoria.bn.br/DocReader/docreader.aspx ?bib=705110&pasta=
ano%?20187&pesq=Joaquim

Ifatinuké trouxe consigo para implantar o Terreiro de Ogunté, em sua viagem,
do continente africano para Pernambuco, os fundamentos'®! do seu Orixd, lemanja
Obaomin, que no continente africano, € a divindade do rio Ogumloz, que banha a cidade
de Abeokuta'”, fundada pelo povo egba, em 1830. Silveira (2006, p. 474) narra que o
templo principal de lemanjé se encontra, na atualidade, no bairro de Ibar4, na cidade de
Abeokuta.

O autor exemplifica que os egbds da Bahia vieram principalmente de Abeokuta,
assim como Eliseu Bonfim e Eduardo Américo, viajantes sacerdotes descritos neste
construto. Silveira (2006, p. 475) ainda argumenta que Ilemanja também é cultuada em
outras regides iorubds, mas o fato de que, na iconografia baiana, ela usa a coroa 'adé’,

com franjas de contas que lhe cobrem o rosto, indica a origem real do culto.

101 Favas, sementes, pegas simbdlicas iorubds, etc.

"2 Que nada tem a ver com o orix4 de mesmo nome Ogum, divindade do ferro e da tecnologia.

' Em iorubd escreve-se: Abédkiita. Torna-se a capital do Estado de Ogun, em 1976, na Nigéria.
Abeokuta significa literalmente "embaixo da rocha" ou também "refiigio entre pedras". Olumo Rock é o
santudrio onde sdo encontradas gigantescas pedras que formam vdrias cavernas e santudrios, foi este
conjunto rochoso que deu abrigo ao povo egbd, que buscava abrigo para se defendere em uma batalha. A
cidade é fundada em 1830.
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IMAGEM 2 - Sacerdotisa principal do culto de Iemanjd, durante o 'Festival Yemoja',
na cidade de Oyd, Estado de Oyd, na Nigéria.
Fonte: Disponivel em: http://buscasetrilhas.net.br/yemanja-deusa-das-aguas/.

A Iemanjd cultuada no terreiro de Tia Inés € Ogunté Obaomin, usa a coroa com
franjas, mostrando assim, conforme o autor, a linhagem real do culto. O autor propde
que "Ogunté" seria um titulo real origindrio de Oyd, tal como Iyd Nasso (sacerdotisa de
Xangd) ou Iyd Massé (sacerdotisa da mae d'agua [Oxum]).

Ordep Serra'® em um laudo antropologico de 2008, para o terreiro da Casa

Branca'®

, explicita que os estudiosos reconhecem que "lyd Nass6" vem a ser, na
verdade, um titulo, um dos mais importantes titulos sacerdotais femininos do Reino de
Oyd, correspondente a um elevado posto hierdrquico, indicativo de alta projecdo na
corte do Alafin (rei) e ligado ao culto do Orix4a Xango.

Ifatinuké certamente era uma sacerdotisa de Iemanja em Abeokuta, divindade do

povo egbd, possivelmente fora arregimentada pelo Alafin (Rei de Oy6) para conduzir o

% Laudo antropoldgico de autoria do Professor Doutor Ordep José Trindade Serra, da Universidade

Federal da Bahia, sobre o I1&é Axé Iyd Nassd Ok4, terreiro da Casa Branca do Engenho Velho. Disponivel
em: https://ordepserra.files.wordpress.com/2008/09/laudo-casa-branca.pdf. Acesso em: 20 ago. 2018.

19 Virios autores e entre eles Silveira (2006, p. 523) falam sobre noticias de um grupo de crioulos e
africanos provenientes da Costa da Mina, escravos e libertos, que se reuniam na Irmandade do Senhor
Bom Jesus dos Martirios, deixando a Capela de Nossa Senhora do Rosdrio das Portas do Carmo, para
instalar seu culto no altar de Nossa Senhora da Piedade, na Igreja da Barroquinha, em 1764, demarcando
a existéncia de cultos domésticos as divindades africanas na Barroquinha. Mas, com o aumento da
comunidade nagd desejaram uma sede propria, e arrendaram um terreno entre 1804 e 1807, sob o nome
de Ilé Iyda Omi Axé Aird Intile, com o comando de Iyd Akald e posterior agregacdo de Iyd Nassd e
Bamboxé Obitiko. E nesse contexto que o Terreiro do Engenho Velho é fundado, porque ele ja existia na
Barroquinha, apenas migrou com a expansao da cidade (p. 529).
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culto a Iemanja no Paldcio de Oyd, e se assim foi, naturalmente recebeu o titulo de
Ogunté. No Palicio do Alafin, entdo jd no trajeto de sua vida sacerdotal, foi
possivelmente designada para fundar, junto com Otolu, o culto dos orixds em
Pernambuco, pondo em pratica o admissivel projeto expansionista do Reino de Oy6, em
terras brasileiras, j4 em pleno andamento na cidade de Salvador, capitaneado pelos
sacerdotes viajantes Bamboxé, Oba Sanyd e Fasesi. Ainda ha as situacdes ja postas
neste trabalho, de que Eduardo (Fasesi) e Eliseu do Bonfim sdo ambos de origem egba.
Iemanja era e é cultuada em vdrias regides iorubds, segundo Silveira (2006, p.
474), mas os egbds, a principio habitantes do centro-sul do pais iorubé (4drea de floresta),
trouxeram Yémodjd, como se pronincia em iorubd, era o orixd oficial da cidade de

Abeokuta, no século XIX, sendo seu templo principal, hoje em Abeokuta.

IMAGEM 3 - Busto de Iemanja em formato de fonte, na lagoa, em homenagem a Iemanja
(Yemoja) em Badagry'®, Estado de Lagos, na Nigéria. Fonte: Arquivo da autora.

A expectativa de "Ogunté" ser um titulo de Oy6 € colocada também por Silveira
(2006, p. 400 - 401) quando apresenta que no Palacio do Alafin de Oy¢ teria uma elite
de mulheres com titulos correspondentes a funcdes religiosas especificas e de maior
significado na cultura dos iorubds, como Iya Nassd, que era a encarregada do culto de
Xango, a principal divindade dos iorubds e o orixd pessoal do rei, cuidando do santudrio

privado do Alafin, realizando todas as cerimOnias, os sacrificios, as oferendas, zelando,

1% A cidade de Badagry esta situada na parte sudoeste da Nigéria, em ambiente costeiro e com acesso ao
mar, a meio caminho entre Lagos e Porto-Novo, na Repiblica do Benin, na costa Ocidental da Africa.
Badagry localiza-se estrategicamente no interior da lagoa (Lagoon). Badagry foi um notério porto
exportador de escravos para as Américas, onde um posto de comércio britinico foi estabelecido na década
de 1820. Disponivel em: https://www.britannica.com/place/Badagry. Acesso em: 16 Set. 2018.



94

enfim, pelo orixd do rei. Assim o autor afirma que se alguém se chamava na Bahia com
esse titulo, no século XIX, essa pessoa certamente teria sido uma sacerdotisa de Xango.

A guerra civil, de acordo com Castillo (2012, p. 74), faz com que moradores da
cidade de Abeokuta se refugiem em outras localidades. Pois, desde a destruicao de Oyo,
no inicio do século XIX, a situacdo entre os diferentes grupos iorubds era cada vez mais
tensa. Como exemplo para esse construto, um grupo sediado em Ibadan, em torno de
1866, lancou uma série de ataques contra os egbds, em Abeokuta.

E importante ressaltar que Abeokuta, Ibadan e Ijaye tornaram-se, na primeira
metade do século XIX, cidades poderosas, herdeiras do prestigio de Oyd, mas
envolveram-se profundamente na guerra civil que devastou o Império Iorub4, conforme
Silveira (2006, p. 475).

O autor ao sugerir que "Ogunté" seria um titulo origindrio do Paldcio do Rei de
Oyo, ligado ao culto a Iemanj4, se baseia em diferentes denominacdes de outras maes
das 4dguas provenientes de regides do territério iorubd, além do exemplo de "lyamasse"
(Iyda Massé), ainda enfatiza que algumas Iemanjds cultuadas na Bahia, como Iemanja
Ogunté, Iemanja Assobd e Iemanjd Assessu sdo, na verdade uma unica, cujos
orikis/nomes foram resignificados como "qualidades" (sobrenomes) com o passar do
tempo.

Entdo, teria plausibilidade supor que Ifatinuké trouxe consigo o titulo de 'lyd
Ogunté'. Observando nesse contexto, a partir de Beniste (2011, p. 562), duas palavras
para buscar seus significados: "ogin" com a defini¢do de "aquilo que se consegue por
heranc¢a ou doacdo" (o que ndo se compra), corroborando com Crowther (2003, p. 167)
que traz "6gun" (com acentuacdo diferenciada) como heranca ou legado, nesse sentido,
remetendo, no contexto desta tese, a ideia de um titulo real, que s6 se adquire por
heranga ou por concessdo. E a palavra em ioruba "ate" significando "peneira ou
tabuleiro de vime" usado na prética de consulta as divindades" de acordo com Beniste
(2011 p. 133). Sendo essa uma possibilidade de aproximacdo e sugestdo de traducdo do
ioruba para o portugués, suprimida a vogal inicial da palavra: "ate" e agrupando a
primeira palavra "ogun", obtém-se a expressdo: Ogun(a)te (Ogunte) = "sacerdotisa que
tem a prética de consultar as divindades".

Crowther (2003, p. 221) apresenta a palavra "té" como "espalhar" (passar de um
para o outro), acarretando uma outra proximidade de traduco, quando "Ogun" + "té",

resulta em "sacerdotisa que tem o legado de passar aos outros (a pritica da

adivinhacdo)".
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Essa similaridade de traducdes em um breve estudo do termo "Ogunté",
efetivamente permite ganhar uma propor¢dao de maior importancia, a partir da sugestao
de Silveira (2006, p. 475), como sendo um titulo real.

Partindo desse pressuposto, seria admissivel supor que o Sitio de Tia Inés,
denominado como Il& Iemanjd Ogunté Obaomin, trouxesse um reparo na sua
denominacdo a partir do titulo de Tia Inés de "Ogunté", sacerdotisa real, sugerindo
reformular o atual nome do terreiro para IlI€ Iyd Ogunté Iemanja Obaomim, que quer
dizer: "casa da mae sacerdotisa de lemanja rainha das dguas".

A importancia da contemporizagdo € trazer o passado para o presente,
resgatando o legado de Tia Inés. Entdo, tal requalificacdo do nome do terreiro tem como
proposito restaurar uma tradi¢do do século XIX, quando ndo existia essa formulacdo de
um nome "oficial”, com a expressdao "ilé axé" (casa da forca) na identificagdo nas
primeiras casas de culto iorubd/nagd no Brasil.

Deste modo, as casas de culto eram designadas a partir da denomina¢do da
sacerdotisa que dirigia o templo religioso, e o seu titulo era a identidade do terreiro, e a
representacdo naturalmente e do seu orixd, perante a comunidade africana e afro-
brasileira. De acordo com Silveira (2006, p. 400), observa-se o exemplo do nome da
fundadora, Maria Julia, identificada através do seu oié, titulo africano, Iyd Nasso (iyé
Naso), mais conhecido como Casa Branca do Engenho Velho, em Salvador, ou melhor
dizendo Il€ Iya Nassd Oka, traduzido como: "casa da mae sacerdotisa (que cuida) do
Orixd Xangd". Esse entendimento da designacdo do nome Iya Nasso € difundido até os
dias de hoje.

Lima (2003, p. 32) esclarece que esse titulo, altamente honorifico, é privado da
corte do Alafin de Oyé, isto é, do rei de todos os iorubés. E a Iyd Nassd quem, em

107 - A . . o . . .
encarrega-se do culto ao Orixd Xang0, a principal divindade dos iorubas e o

Oyé
orixd pessoal do rei. Entdo se alguém denominava-se na Bahia no come¢o do século
XIX de Iya Nasso, essa pessoa definia seu posto de sacerdotisa de Xangd, proveniente
da antiga cidade de Oy6 e ndo de Ketu, onde as hierarquias religiosas e seculares na
organizacdo da corte do Alaketu (Rei do Reino de Ketu), sdo bem conhecidas e

108
documentadas .

197 A capital da nacdo politica dos iorubds, sendo I1é Ifé a capital religiosa.
"% Ver mais sobre o Reino de Ketu em: PARRINDER, E. G. The story of ketu: an ancient yoruba
kingdom. Ibadan/Nigeria: Ibadan University Press, 1967, 106 p.
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Outro padriao de identificagdo é exemplificado quando da primeira dissidéncia
de uma roca/sitio localizada na Barroquinhalog, por volta de 1830, nessa época,
perimetro urbano popular de Salvador, como bem relata Carneiro (2008, p. 55). Entdo, o
Terreiro de Iyd Nass6 de Maria Jdlia, que também funcionou na Barroquinha
inicialmente, se mudou para o Engenho Velho, no trecho denominado, Joaquim dos
Couros, no Caminho do Rio Vermelho (de baixo). A cisdo, ocorreu pela disputa de duas
Maria Jdlia''®, quase simultaneamente a mudanca do endereco do Terreiro de Iyd Nasso
e a implantacdo do Gantois, fundado por Maria Jilia da Concei¢do Nazaré, como
também explicita Lima (2003, p. 54). O Terreiro do Gantois foi denominado de Ilé Iya
Omin Iyamassé que significa "casa da made das dguas e mae de Xangd (ou que pariu
Xangd)", tendo "Tyamassé ou Iyamassé", o significado de "mée de Xangd"'"', conforme
Silveira (2006, p. 465), também um culto advindo de Oy6.

Concluindo esse recorte etno-linguistico Lima (2003, p. 32) informa que "lya
Nass6" ndao € um nome préprio, mas antes um titulo ou um oié (titulo honorifico, posto,
cargo), que se atribui as pessoas para determinar ou modificar o seu sfatus na
estratificacdo social do grupo a que pertencem. Tais titulos, pondera o autor,
corresponde a funcdes religiosas especificas e da maior significacdo na cultura dos
iorubds. No século XIX, ninguém usaria titulos honorificos se ndo estivessem
autorizados a fazé-lo. Tal como Iyd Nassd e Iyd Massé, Iyd Ogunté imprime uma
mesma hierarquia de entendimento etno-histérico e linguistico, sendo pertinente
restaurd-lo, pela tradi¢io valorativa a memoria de Tia Inés.

Ifatinuké, Tia Inés, trouxe consigo, além de um titulo honorifico, vérias
divindades e, certamente, muitos simbolos em reveréncia ao culto do Orixa Xango e ao
pantedo cultuado no Reino de Oyd, como sacerdotisa que implantou e implementou o
culto iorubd/nagd em Pernambuco, tendo Iemanja como patronesse da casa sagrada de
Xango.

Nao havendo como resgatar o inicio, em 1872, ao tempo da fundag¢do do

Terreiro de Ogunté, em um paralelo, com apenas uma distancia em torno de treze anos

199 possivelmente foi a casa de culto que funcionava préxima a Igreja da Barroquinha, onde as vérias
nagdes africanas sintetizaram as praticas religiosas, construindo os primeiros ritos afro-brasileiros.

"9 Observar que sdo duas Maria Jilia: uma fundadora do I1é Iy4 Nassd/Casa Branca e a outra tataravé de
Maie Menininha, que fundou o Terreiro do Gantois.

"' Literalmente, a mie de Xangd, Torosi foi rainha do Reino de Nupé e esposa de Oraniyan, o primeiro
Alafin de Oy, conhecida como Iydmasse. Ela é a mie de Sangé, o terceiro Aldafin de Oyé. Torosi,
princesa herdeira do trono de Nupg, ensinou Sangé (Xangd) a ser rei. Iydmasse no Brasil, com o tempo,
passou a ser uma qualidade de Iemanj4.
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ap6s a morte de Ifatinuké, 1919 e 1932''%, quando comecam as entrevistas realizadas
por Gongalves Fernandes a Pai Addo, pode-se inferir o que existia no peji do Terreiro de
Ogunté, através dos relatos de Pai Adao a Fernandes (1937, p. 59): dois oxés (machados
duplos) de Xangd, com figuras esculpidas em madeira; dois tronos de Xangd, uma
espécie de pildo coberto por um pano vermelho e branco, numa tigela de barro vidrado,
sendo o "fetiche do deus", com uma pedra negra de meteorito embebida em azeite.
Ressalta o autor, "Xangd é um deus poderoso - o deus do trovdo". E filho de Onanminha
(Oraniyan), e de sua geracdo ¢é também outro deus Xeré (chocalho/damaxé -
apetrecho/insignia de Xang6). "S@o seus descendentes Yamassy, Dadd e Baianénin,
'deuses fémeas', disse-me Addo".

O autor explana que Dada vé-se acima do Xangd. E representada por uma
espécie de capa pequena com capuz, toda coberta de pequenos buzios brancos, bem ao
centro dois espelhos pequenos. Estd dependurada na parede. Esse Dada, os oxés e os
tronos, Adao [disse] que os herdou do seu pai. Ao lado de Xang6 estavam: Orixald (uma
cuia cheia de buzinhos e de 4gua), lemanja (uma terrina de louca onde se vé uma pedra
de raias vermelhas), Ogum (um alguidar de barro vidrado cheio de ferros, punhais € um
revolver velho enferrujado, como ferramentas de Ogum) (p.60).

Havia, ainda, de acordo com registros do proprio autor, grande quantidade de
pratos e loucas cobertos por outros pratos, por panos coloridos, quartinhas de barro
cheias d'dgua, garrafas com bebidas, estampas de santos catdlicos na parede. Numa
bacia de p6 de pedra, um busto grosseiro feito em barro escuro, olhos brancos. Muitos
colares em volta de fetiches diversos, outros em penca dependurados na parede, contas
de vérias cores. Pelo chdo, cranios de pequeninos animais, "ilds" (pequenos tambores) e
algumas peles.

O que sobressai dessa narrativa colhida diretamente de Fernandes (1937, p. 59) a
Pai Adao, é o destaque referente ao Orixd Xangd dentro do peji de Tia Inés, refor¢cando
a tese da expansdo do Reino de Oy6'"?, também em Pernambuco, com o altar principal
ensejando a referéncia primordial do orixd Xangd do Alafin/Rei de Oy0, ladeado pelas

representacoes, assentamentos de Iemanja e Orixala.

"2 Fernandes (1937, p. 8 - 9) explicita que o relatério datado de 01 de setembro de 1932, que utiliza e

transcreve de Pedro Cavalcanti, auxiliar técnico do Servi¢o de Higiene da Assisténcia a Psicopatas, tendo
a frente o prof. Ulisses Pernambucano, registra o inicio das pesquisas sobre as questdes das seitas afro-
pernambucanas.

"3 Silveira (2006, p. 465) reforca a pritica expansionista quando se refere aos iorubds de Oyé a
introdu¢@o do culto de Xangd e Oy4 (Iansa), entre outras divindades cultuadas no Paldcio do Alafin de
Oyé6. Sdo elas: Oraniyan, Dadd, Aganju, Ogodo, Afonjd e Oba Kossd, que passaram no Brasil a ser
cultuados como "qualidades" de Xango.
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Entretanto, Pai Adao narra para Fernandes (1937, p. 60), que essas
representacdes identitdrias de Xango no peji (quarto sagrado) do Terreiro de Ogunté,
foram uma heranca de seu genitor (Sabino Patricio da Costa - Alapini). Sobre o
assentamento de Xangd, os tronos, o pildo, o capuz baianyn, os oxés e xerés, que
representam efetivamente o Reino de Oy6 em Pernambuco, nada se conhece sobre esse
legado deixado pelo pai de Pai Adao, posto que, possivelmente essa foi uma das
herancas deixadas por Tia Inés, para todos os filhos do axé de Ogunté em Pernambuco.
Ainda hd o fato de que, em nenhum momento dessa entrevista, realizada durante a
década de 1930 e publicada em 1937, Pai Adao declara ser a fundadora do Terreiro de
Ogunté, Tia Inés; muito pelo contrério, deixando subentendido ao pesquisador o juizo
de ser ele, Pai Adao, o fundador do Terreiro de Iemanja Ogunté.

E necessario expor que a explanacio de Pai Addo para Fernandes (1937) no que
se refere ao acervo que caracteriza o Orixd Xang0, denota uma total compreensdao
daquelas representacdes. Assim, ¢ em Obateru (2006, p. 263) que se encontra um
esclarecimento sobre esse aspecto da entrevista de Pai Addo, pois no territério ioruba
africano, algumas divindades sdo de importancia “nacional” e sdo cultuados por todo o
Império Ioruba, sdo elas: Oduduwa, Orixald ou Obatald, Exu (essas trés divindades sdao
da criagdo do mundo iorubd), Ogum (divindade da guerra) Orumild (divindade da
adivinhacdo), Omulu/Obaluaiyé (divindade da doenga), Ossaim (divindade das plantas
medicinais e litirgicas), Xango (divindade que representa a forca do rei de Oy6). Xangd
foi o quarto [ou terceiro dependendo do mito] representante da dinastia do Reino de
Oy, fundado por Oraniyan (filho de Oduduwa, Oni/Rei de Ile-Ifé).

Iemanj4, cujo nome deriva de Yeyé omo eja (Mae cujos filhos sdao peixes),
assegura Verger (1981, p. 190) refor¢a que Iemanja como orixd do povo egbd, elenca o
pantedo das divindades da etnia egbé“4, estabelecida outrora na regido entre Ile-1fé e
Ibadan, onde existe o rio Yemoja.

Na formatagdo do peji dos orixds em Pernambuco, Ifatinuké coloca Iemanja, o
seu orixd, ladeando o assentamento de Xangd e, seguramente, dedicando o ilé/a casa ao
seu Orixa Iemanj4, ficando o Orixd Xangd como dono da terra/do chao, representando o
Reino de Oy6. Verger (1981, p. 32 - 33) ainda destaca que; na Africa, cada orix4 estd
ligado originalmente a uma cidade ou a uma regiao: Xang6é em Oy0, lemanja em Egba,

Ewé em Igbado, Ogum em Ekiti, Aird em Savé, Oxum em Osogbo...

"% Os egbds apds as guerras entre etnias iorubds migraram na dire¢io oeste (do interior para o litoral),
onde fundaram Abeokuta, em 1830.
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Entretanto, diz o autor, os orixds viajaram posteriormente para outras regides
africanas, levados pelos povos no curso de suas migragdes. Em uma visdo mais
ampliada, as divindades sdo conhecidas ou reconhecidas em toda a regido ioruba.
Verger (1981, p. 18) conjetura sobre a diversificada e complexa distribuicdo das
divindades pelo territério iorubd, na Africa, e diante dessas intmeras variagdes de
coexisténcia entre os orixds, fica perplexo perante certas concep¢des demasiado
estruturadas.

O caso em questao denota que preceitos e fundamentos, isto €, ritos importantes
e embasamentos das divindades ndao foram repassados pelos mais velhos, pode-se
observar pela entrevista de Pai Addo a Fernandes (1937), a completa desinformacao.
Haja vista, ainda, o fato de que "Oduduwa"'"® , fundador do povo iorubd e de Ilé-Ifé (o
umbigo do mundo iorubd), efetivamente ndo poderia estar fora de um novo espaco do
sagrado (peji), enquanto representante do principio da "origem" do povo iorubd. E nesse
sentido que se alega ndo se saber de fato quem € a divindade "Olofin ou Olofinho ou
ainda Oluofin", que continua envolta em mistérios. Contudo, "Olofin" € um titulo de
"Oduduwa", é também uma saudacao, Olofin - Oduduwa, que significa de acordo com
Crowther (2003, p. 172), "Oduduwa o legislador", aquele que faz as leis do povo ioruba.

Campos (2005, p. 16) registra também tradi¢des orais colhidas em 1992, através
da iyalorixd do Terreiro de Ogunté, a época, Beleza, Tia Bé (Iraci Rodrigues Vilela),

sobre a presencga da divindade Olofinho (Olofin''°

) no quarto do santo (peji) do Terreiro
de Ogunté. Assim, ela explicita que os moradores afirmam ter sido a préopria Tia Inés
que o trouxera da Africa. Esse orixd tem uma peculiaridade: as mulheres ndo podem
olhar para ele, razdo pela qual ele é mantido dentro de um velho oratério, guardado a
"sete chaves". Sabe-se de Olofinho, que € cultuado no Terreiro de Ogunté no dia 24 de

dezembro e, no Brasil, o axé de Tia In€s constitui o unico lugar de onde se tem noticia

do seu culto.

115 s~ PSP 2 s 2 P ..
Em algumas regides do territério iorubd Oduduwa é uma divindade feminina.

116 Oduduwa, Olofin-Adimula (Oduduwa, o legislador, o salvador, o rei todo-poderoso) rei e fundador do
povo iorubd, escreve-se Oduduwa, mas as vezes € conhecido como Odudua ou Oodua, é geralmente
apresentado entre os iorubd como o antepassado de todos os reis coroados do Império Ioruba. Oodua
aparece pela primeira vez como uma das divindades da teologia iorubd, sua narrativa indica que Oduduwa
significa "a esséncia do comportamento" (Odu-ti-o-da-Iwa) ou "o reservatério de cultura ou costumes"
(Odu-ti-o-du-iwa). A histdria mitica dos iorubds narra a vinda de Oduduwa do Leste, as vezes entendida
por algumas fontes como a "direcdo" de Meca, mas o mais provdvel significando a regido de Ekiti e
Okun, subcomunidades no Nordeste iorubd, na Nigéria Central. Oduduwa é um mito fundador.
Disponivel em: https://ifagboala.wordpress.com/2013/01/23/resumo-do-historico-oduduwa/. Acesso em:
27 maio. 2018.
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Obateru (2006, p. 263) conjuntamente com Verger (1981, p. 130 - 135):
descrevem alguns apetrechos encontrados no peji de Tia Inés: Oraniyan o fundador do
Reino de Oy6 € o filho mais novo de Oduduwa; e, por isso, pai da dinastia dos reis de
Oy6'"". Dadd é o filho mais velho de Oraniyan, que ao se tornar rei de Oyé uma
segunda vez, passa a usar o "adé de badyani", coroa de Dad4. Xang6 tomou-lhe o trono,
mas depois de Xang06, Dadd-Ajakd retoma o reinado. Xang6 € filho de Oraniyan e sua
mae € Yamass€. Como simbolo de sua for¢a usa um oxé (machado de duas laminas),
seus adeptos saidam Xangd com um instrumento musical utilizado apenas para o Rei,
denominado xére. Batd é o tambor préprio de Xangd, e o od6 (pildo) € usado para
colocar sobre ele a gamela com um edun ard (pedra de raio), como assentamento

representativo do rei Xangd. Xango teve trés esposas: Obd, Oya e Oxum.

IMAGEM 4 - Foto de Xangd, seus batds (tambores) e seus stiditos na Africa.
Fonte: Disponivel em: https://ifagboala.files.wordpress.com/2013/07/sango7.jpg.

Fica evidenciado, por esse percurso entre indicios e mindcias, que Tia Inés
trouxe todo um conjunto de objetos significativos ao culto, no padrao do Reino de Oy,
todavia a acomodacgdo dos orixds correspondeu, em Pernambuco, ao formato pertinente
ao culto dos orixds iorubd/nagd de origem egbd, de Abeokuta, onde as divindades sdo
agregadas em um mesmo ambiente do sagrado, diferente das casas de culto ioruba/nago
de Salvador, onde comodos individuais sdo consagrados as divindades.

Na infraestrutura da casa de culto que Ifatinuké implanta em seu ilé axé em
Pernambuco, indicativos especificos pertinentes a sua origem egba sdo evidenciados,

visto que, divindades diversas foram reunidas em espacos minimos, em um unico peji

""" H4 uma disputa milenar, porque I1é-Ifé reivindica ascendéncia sobre Oy6 (VERGER, 1981, p. 131).
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(quarto/espaco sagrado), refletindo a organizacdo sociorreligiosa do povo egba em um
convivio geografico comum, na cidade de Abeokuta.

Nesse contexto, Silveira (2006, p. 511 - 525) destaca que em torno de 1860 e
1870, portanto, ainda ao tempo da chegada de Ifatinuké e Jodao Otolu ao Brasil, a
experiéncia das migracdes forcadas j4 fazia parte da realidade em Abeokuta (cidade dos
egbds). Poucos anos apds a fundacdo, em 1830, os egbds, j4 contavam com cerca de
cento e cinquenta a cento e setenta compound”’ % ou bairros (quarteirdes/linhagens/grupo
de cld), cada um pertencendo a um grupo étnico distinto, com seus cultos, seus chefes
de guerra e suas autoridades hierdrquicas proéprias (p. 417).

Entdo, pode-se inferir que a percepcdo de espaco de agregacdo ja era bem
conhecida dos egbds e portanto, de Ifatinuké, observavel pontualmente, na disposi¢ao
dos orixds, ainda hoje, na casa-matriz iorubd/nagd de Pernambuco, usando a mesma
l6gica de agrupamento das divindades em um mesmo espaco sagrado, como o modelo
em Abeokuta. Mesmo apds a mudanca para Beberibe de Baixo/Olinda, em 1909, onde o
espaco da propriedade adquirida por Tia Inés era mais que suficiente para estabelecer
pejis individuais. Ndo se pode esquecer, no entanto, que Jodo Otolu era dignitario de
Oyo0, e como tal, trazia a representacdo do Reino de Oy0, mas as ordens sacerdotais do
Terreiro de Ogunté, certamente, eram deliberadas por Tia Inés.

Esse contexto matrifocal'’” do dominio do sagrado por Tia Inés, mulher e
africana, oferece elementos para a acdo de transformacdo do terreiro de Tia Inés, sob a
€gide feminina, diante da estrutura patriarcal vigente, a época, na sociedade brasileira.
Pai Addo, age no acobertamento da memoria da ancestral fundadora do Terreiro de
Ogunté, Tia Inés, tecendo ao longo do tempo, um processo de esquecimento da
Iyalorixa fundadora do Terreiro de Ogunté, Ifatinuké - Tia Inés, fortalecido pelas

etnografias da Escola de Psiquiatria do Recife'?

e pela valorizacdo do patriarcado por
seu amigo Gilberto Freyre.

Se o ato de relembrar insere-se entre as possibilidades multiplas de registro do
passado, na elaboracdo das representacdes e afirmacdo de identidade construida na
dinamica da historia, de acordo com Delgado (2006 p. 46), Pai Adao calou a voz do

passado e instituiu internalizacdes de significados e experi€ncias pessoais perspicazes,

'8 iteralmente agregado de casas habitadas pelos membros de um mesmo cla.

"% Na perspectiva cultural ou na organizacdo familiar real, significa que o controle e a autoridade em
geral, bem como o sustento da casa em particular, sdo exercidos pela figura materna, sendo pouco
relevante ou mesmo inexistente o papel da figura paterna.

20 De onde surgem as primeiras publicacdes de pesquisadores, instituicio exclusivamente formada por
homens, médicos eugenistas e brancos.
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produzindo para o futuro um tecido religioso de tessitura fragil e emblematica, tanto nos

ritos quanto na explanagdo da historiografia do Terreiro de Ogunté.

IMAGEM 5 - A coroa em homenagem ao Rei Xango na fachada do Terreiro de Oguntg,
no bairro de Agua Fria, Recife/PE.
Fonte: Arquivo da pesquisadora.

Lseau sen viNbos AD Tem\m

f S”rr o ocug“ éAn‘KoR

IMAGEM 6 - SEJA BEM-VINDO AO TERREIRO DA RAINHA OGUNTE.
Sitio de Tia Inés/Pai Addo, fundado em 1872, transferido para dgua fria em 1909.
Fonte: Arquivo da pesquisadora.

3.3 Pai Adao - Ope Watanan - controvérsias e indicios

A Thistoriografia de Pai Adao cresceu na medida em que o estado de
esquecimento das lembrangas da fundadora do Terreiro de Ogunté, a africana liberta
Ifatinuké, Ignez Joaquina da Costa, Tia Inés, foi sendo direcionada para um apagamento
"definitivo" da sua memoria na comunidade. O espaco fisico onde funciona atualmente
o Terreiro de Ogunté foi adquirido por Ignez Joaquina da Costa, Tia Inés, em funcdo de

seu grupo religioso ioruba/nagd, no sentido de agregar o espago como cendrio do
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protagonismo negro pernambucano, conforme entrevistas orais recolhidas por Zuleica
(1999): "espaco dedicado ao coletivo", subtraido do seu objetivo pela prerrogativa do
poder do cla adamita. O tempo foi espectador da forca empregada por Pai Adao e seus
descendentes, na producao de uma narrativa mitica sobre Ifatinuké, conduzida as novas
geracdes em uma formulacio de desconstrucio do passado.

Nesse contexto, Felippe Sabino da Costa, pernambucano, crioulo'?! (pardo/afro-
brasileiro), tendo a cor da pele registrada por seu grande amigo Freyre (1979, p. 29)
"refiro-me a Pai Addo: o grande babalorixd do Funddo, subdrea do Recife
inconfundivelmente africandide”, sobre sua composi¢do étnica que ndo era definida
como "negra", mas miscigenadalzz.

Pai Adao, presumivelmente, recorreu em sua garantia sucessoria, ao recurso do
discurso de uma anterioridade ancestral africana, legitimada pela sua viagem 2 Africa,
no ano de 1906, como reza a narrativa oral e a replicacio desse fato por intelectuais do
seu tempo, como: Gongalves Fernandes, Pedro Cavalcanti, Vicente Lima, Gilberto
Freyre, enquanto tais publicagdes foram também reproduzidas, e ainda o sdo, pelos
estudiosos que os sucederam.

Essa memoria produzida foi reflexo das muitas viagens a terra das divindades
africanas realizadas por muitos babalorixés e iyalorixds desde o final do século XIX, por
todo o Brasil, para auferir prestigio, pois nao sendo africanos de origem, conseguiam na
ida em terras ancestrais,no seu retorno, o respeito, admiracao, legitimagdo e a autoridade
majestatica de um grande detentor de poder.

E importante destacar que os documentos que poderiam apontar tal viagem, que
toma para si a representatividade africana de Pai Addo, perante a cultura religiosa nago

123
. Entretanto, seus

de Pernambuco, nido foram identificados por essa pesquisa de tese
descendentes (adamitas), em um processo ideoldgico para que esse fato se perpetue e
continue aceitdvel, principalmente pela comunidade afro-brasileira, conservam e se
autorrevalidam no posto de comando, na casa de culto de Iemanja Ogunté Obaomin,
fundada por Tia Inés, mantendo a memoria da fundadora em estado letargico e as

facanhas de Pai Addo como fatos antoldgicos.

121 . .
Negro nascido no Brasil.

' Essa interpretagdo teve inicio com a apresentacio da tese "Democracia Racial" de Gilberto Freyre, no
inicio do século XX, no Brasil, advinda da Europa e dos Estados Unidos. O mito da democracia racial foi
desenvolvido nos anos de 1920 e 1930, provinha da mesticagem da populac¢do brasileira. Disponivel em:
http://www.conteudojuridico.com.br/artigo,democracia-racial-e-miscigenacao-a-
desmistificacao,53242.html. Acesso em: 16 set. 2018.

' Caberd aos futuros pesquisadores desta temdtica aprofundarem-se na investigacio.
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A retdrica enigmdtica da ida 2 Africa desse babalorixd passa ao Ambito da
memoria coletiva do grupo em questao, visto que tal experiéncia é reconhecida como
uma lembranca do apogeu da biografia de Pai Adao.

Chartier (2011, p. 95) nos faz refletir sobre a presenga do passado e suas
representacdes. Como Dom Quixotem, distinto no género literdrio, torna-se o autor do
relato de sua prépria histéria (p.112), tanto quanto Pai Adao constréi sua historia
ancestral, a partir de reelabora¢des. A constitui¢ao do relato histérico explicita Chartier
(2011, p. 115), permite ressaltar os parentescos narrativos ou retoricos entre a fic¢do e a
historia.

Na construgdo da narrativa em consonincia com a viagem 2 Africa de Pai Addo,
hda de se mobilizar a forca do simbdlico como poder de constituir o dado pela
enunciacdo, de fazer ver e fazer crer, de confirmar ou de transformar a visao do mundo,
e, desse modo, a acdo sobre o mundo. Portanto o mundo, de acordo com Bourdieu
(2010, p. 14), € um poder quase mégico que permite obter o equivalente daquilo que é
obtido pela forca (fisica ou econdmica), gracas ao efeito especifico de mobilizacdo, que
sO se exerce se for "reconhecido”, quer dizer, ignorado como arbitrdrio.

O autor (2010, p. 15) ainda destaca que, o que faz o poder das palavras e das
palavras de ordem, poder de manter a ordem ou de subverté-la, € a crenca na
legitimidade das palavras e daquele que as pronuncia, crenga cuja produgdo nao € da
competéncia das palavras.

Chartier (2015, 22) complementa, trazendo a luz que a aceita¢do ou o repudio da
credibilidade da palavra, que testemunha o fato, € substituida pelo exercicio critico que
submete ao regime de verdadeiro e do falso, do refutdvel e do verificdvel vestigio do
passado.

Na funcdo legitimadora de prestigio, a viagem de Pai Addo a Africa, real ou
imagindria (construida a partir de relatos de outros), aparece em vdrias narrativas
referentes a fundacdo de alguns dos terreiros baianos mais famosos, explicita Parés
(2007, p. 161), como também de Pernambuco, Nagd e Xamb4. Nesse sentido, o final do
século XIX parece estabelecer as bases conceptuais para uma nogio da Africa como o
[6cus original de uma "tradicdo" que precisava ser recuperada, reinventando

continuidades de modo a superar um "passado traumético” da escravidao. Todo esse

">* Dom Quixote de la Mancha é um livro escrito pelo espanhol Miguel de Cervantes (1547-1616). O
protagonista da obra € Dom Quixote, um pequeno fidalgo castelhano que perdeu a razdo por muita leitura
de romances de cavalaria e pretende imitar seus herdis preferidos.
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contexto resulta na necessidade de uma representacdo no sentido religioso, de um
sentimento de pertenca, da percep¢dao de um empoderamento125 , a partir da construgdo
identitdria que une e retdne o grupo iorubd/nagd pernambucano.

Capone (2009, p. 121) chama a aten¢do para o fato de que a identidade religiosa
¢ sempre renegociada entre os diferentes interlocutores, logo € extremamente
importante levar em conta a posi¢do estrutural de quem classifica e do que é
classificado: a oposicao entre "puro" e "degenerado" serd, pois, objeto de um constante
deslocamento conforme os aspectos do culto levados em consideragao.

Assim, é fato que em terras brasileiras o ordenamento religioso afro-brasileiro
reelaborou-se para dar conta da diversidade étnica e das suas combinacdes
reinterpretadas. E dessa forma que as "nagdes" religiosas afro-brasileiras se definem,
ndo pela pureza, mas em detrimento aos novos modelos, dando elementos para tradi¢des
renovadas.

Nesse contexto, Parés (2010, p. 171) expde sobre os ultimos africanos na Bahia,
que preferiam a convivéncia dos patricios, pois sabiam que se os temem pela reputacio
de feiticeiros, a populagdo crioula (negros brasileiros) nao os estimam. Esse separatismo
encontrou um campo de expressdo particularmente frutifero no dominio religioso.
Mesmo que, durante a segunda metade do século tenha havido um incremento da
mistura étnica e racial entre os praticantes dos cultos oriundos da Africa, alguns
terreiros continuaram pouco permeaveis e ainda se identificavam como exclusivamente
africanos. Além disso, segue o autor, no periodo pds-abolicio houve um crescimento
significativo de novos terreiros fundados por mulheres crioulas, e ndo por homens
africanos como tinha sido a tendéncia das décadas anteriores. Deixando de lado a
mudanca de género, a emergente predominancia crioula na lideranca parece ter sido de
alguma importancia para o estabelecimento de diferencas entre terreiros.

Conforme Parés (2010, p. 172) as préticas religiosas africanas eram geralmente
percebidas como mais eficazes e "fortes", do que as discriminadas praticas crioulas das
casas de fundacdo mais recentes. Assim, as ultimas duas décadas do século XIX, foi o
momento em que uma imagem idealizada da Africa foi elaborada como emblema de um
novo senso de pertencimento comunitdrio. Embora a identidade africana ji estivesse

latente nos tempos colonial e imperial, particularmente, apds o fim do tréfico

125 A x . .
Acdo de se tornar poderoso, de passar a possuir poder, autoridade.
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transatlantico, foi assumida pelos crioulos como constituinte de uma emergente
identidade negra.

Entretanto, nos cultos de matrizes africanas, com sua antiga tradicdo de
diferenciacdo interna em termos étnico-religiosos, a "africaniza¢do" ndo podia ser
genérica ou unificadora. Ao invés disso, destaca Parés (2010, p. 173) foi privilegiada a
"nacdo nagd", em detrimento de outras tradi¢cdes africanas.

A ida a Africa de africanos libertos e de seus filhos, no decorrer do século XIX,
era, naquele tempo, um importante elemento legitimador de prestigio e gerador de
conhecimentos e poder econdmico. Segundo Lima (1987, p. 52) enquanto negociavam
varias mercadorias trazidas da costa africana e levadas do Brasil, também reciclavam o
saber da tradicdo religiosa aprendida com "os antigos", nos terreiros da Bahia.

Um veterano nessa questdo legitimadora € o afro-brasileiro Martiniano Eliseu do
Bonfim, nascido em 1859 e falecido em 1943 na Bahia, tendo sido contemporaneo de
Pai Adao, assim como seu pai, o africano Eliseu do Bonfim, que viveu em Salvador e
era viajante itinerante, fora ao tempo de Tia Inés.

Lima (1987, p. 115) nos mostra o transito de Martiniano por Recife, ao destacar
uma das cartas de Edison Carneiro para Arthur Ramos, onde hé o relato da esperanca de
que Arthur mande uma lista de nomes de gente que possa ajudar o Congresso126 com
trabalhos de qualquer natureza. E segue: O professor Martiniano - suponho que j4 lhe
escrevi sobre isto - tem grande interesse em conhecer os seus livros. Ele estd no Recife.
"Se vocé os mandar por meu intermédio, os livros chegardo as maos dele". O Babalawd
Martiniano que se encontrava no Recife, certamente visitou o amigo Pai Adao.

Acima de tudo, Pai Addo se considerava legitimado com essa suposta ida a
Africade tal forma, que Skolaude (2014, p. 5) nos coloca a par de que para o 1°
Congresso Afro-brasileiro - CAB, ocorrido em 1934, no Recife, que aconteceu no
Teatro Santa Isabel, entre os dias 11 e 16 de novembro de 1934, Pai Addo esteve
presente nas reunides preparatérias, mas por causa de seu ortodoxismo recusou-se a
participar do evento por ndo considerar os outros babalorixds seus iguais. Ou seja, por
sua formacdo religiosa ter sido na Africa, Pai Addo afirmava que s ele e o baiano
Martiniano Eliseu do Bonfim seriam os tnicos, no Brasil, com profundo conhecimento
dos mistérios do "xangd". Diante disso, colocava-se numa relacdo espiritual superior a

de seus pares, a quem considerava “um bando de falsos profetas”.

12 Esse é 0 2° Congresso Afro-Brasileiro - CAB, que ocorreu em Salvador, em 1937, onde foi presidente
de honra o Babalawd Martiniano Eliseu do Bonfim.
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7

Nesse enfoque do congresso, € importante registrar que, na organizacdo do
evento estava Gilberto Freyre, o qual contou com a participacdo indispensdvel de seu
primo Ulysses Pernambucano, professor e psiquiatra de grande influéncia em Recife'?.

Skolaude (2014, p. 6 - 7) ainda comenta da perspectiva informal e ndo somente
académica que foi uma das marcas do 1° CAB. Durante o periodo de organizagdo,
houve a participacdo de quatro babalorixds: Pai Anselmo; Pai Oscar; Pai Rosendo e Pai
Adao, sendo que Pai Addo, ndo compareceu ao evento propriamente dito. Na época,
Gilberto Freyre promoveu o congresso declarando que era intimo amigo de Pai Addo e
tinha uma grande perspectiva em sua participagdo, pois percebia no pai de santo uma
das grandes erudicdes sobre a cultura africana, bem como, ter sido Pai Adao a maior
inspiragcdo para a organizacdo do 1° CAB, conforme entrevista concedida ao Didrio de
Pernambuco'®, na pagina 03, em 28 de abril de 1936'%.

Nesse contexto, a amizade de Pai Adao com Martiniano Eliseu do Bonfim revela
uma grande possibilidade de que se essa travessia do Atlantico de Pai Adao tenha
ocorrido e possa ter sido guiada por esse amigo, um viajante experiente, que tinha tido
sua educagiio em Lagos e frequentemente ia & Africa. Ou em outra proposicio, que Pai
Adao tenha absorvido as experiéncias de viagens do amigo e Babalawd Martiniano, e
dele apreendido todo o contexto histérico em terras iorubds, como também, o percurso
maritimo para chegar s terras ancestrais da Africa.

O Babalawd Martiniano Eliseu do Bonfim (Ojelad€), foi um dos poucos
sacerdotes "afro-brasileiros" cujas travessias transatlanticas foram definitivamente

estabelecidas, como descrevem Ayoh'omidire e Amos (2012, p.245). J4 as suas viagens

270 1° CAB teve a participacdo de artistas e intelectuais renomados no pais, como é o caso dos pintores
Cicero Dias, Noemia e Di Cavalcante, do maestro Ernani Braga, dos escritores José Lins do Rego, Mario
de Andrade e Jorge Amado, do folclorista Camara Cascudo, do antrop6logo Roquette Pinto, do psiquiatra
Arthur Ramos e do etnélogo Edson Carneiro. A participagao internacional ficou por conta do antropdlogo
americano Melville J. Herskovits, que enviou dois textos ao congresso. Ao lado desses homens de letras,
o encontro teve a colaboragdo de estudantes, de analfabetos, de cozinheiras, de Albertina Fleury, rainha
de maracatu, de babalorixds e iyalorixds do Recife, de Miguel Barros, representantes da Frente Negra
Pelotense (SKOLAUDE, 2014, p. 6 - 7).

128 Entrevista na integra na Biblioteca Nacional - Hemeroteca Digital Brasileira, no Diario de Pernambuco
disponivel em: http://memoria.bn.br/DocReader/029033_11/19145, Edi¢des de 1930 a 1939, pagina 3 da
edicdo 00099, de 28 de abril de 1936.

129 Sobre o Babalawd Martiniano Eliseu do Bonfim, que nasceu na Bahia, era filho de escravos
alforriados, tendo sido enviado por seu pai para estudar a lingua ioruba e as tradi¢cdes africanas em Lagos,
na atual regido da Nigéria. Voltando a Salvador, tornou-se um lider religioso e sempre manteve estreita
ligacdo com destacados intelectuais baianos, como: Raimundo Nina Rodrigues, Donald Pierson, Edison
Carneiro e, especialmente, Ruth Landes. Na comunidade de Candomblé, foi muito admirado pelas
conexdes africanas e pela pratica religiosa centrada nas ideias de autenticidade africana. Contribuiu na
organizagdo do 2° Congresso Afro-Brasileiro, realizado em Salvador, em janeiro de 1937 (SKOLAUDE,
2014, p. 6 - 7).
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para Pernambuco estdo bem documentadas por Donald Pierson'’, que o entrevistou
extensivamente na década de 1930. Pierson destaca que Martiniano ia a Pernambuco
para realizar cerimOnias religiosas que ndo eram conhecidas pelas pessoas locais. Em
uma dessas viagens, Martiniano foi homenageado por Pai Adao, lider do culto Xangd
do Recife, com uma musica especial em ioruba que ainda era lembrada na década de
1980.

Essa amizade mostra-se realmente verdadeira, quando Campos (2005, p. 21 -27)
relata a 27 de margo de 1936, o falecimento de Pai Adao e, que certamente por
orientacdo do préprio Addo, Martiniano foi chamado para realizar o seu axexé''.

Todavia, diante de tantas controvérsias sobre essa viagem de Pai Addo a Africa,
Castillo (2012, p. 110) descreve como obsticulo, o fato de que na virada do século XX,
apenas um ou dois navios por ano faziam a viagem entre Salvador e Lagos. Com o
inicio da Primeira Guerra Mundial (1914 a 1918), esse movimento parou totalmente, s6
recomeg¢ando nas décadas de 1960 e 1970.

Mas, além da vivéncia de Martiniano entre idas e vindas da Africa, outros relatos
nos dao indicios de que a rota descrita por Pai Addo ao pesquisador Gongalves
Fernandes, na década de 1930, existiu realmente, como demonstra Olinto (1980, p. 143)
quando em viagem de pesquisa 2 Africa em 1963, em Lagos, na Nigéria, na comunidade
"Brazilian Quarter", ou quarteirdo brasileiro, como chamavam os iorubds, "Popo
Agudé”132. Ainda hoje, segue o autor, do que mais todo brasileiro e seus descendentes
se lembram com saudades é da carne do sol ou carne de sol, ou ainda, carne do sertao.
Os comentdrios eram pela auséncia desse produto em Lagos, porque as importacdes da
carne de sol, pelos brasileiros da Nigéria, s6 se mantiveram em ritmo normal, até por
volta de 1930. Assim, Olinto (1980, p. 149) destaca que "Haviam brasileiros que
pegavam um navio, iam a Las Palmas, nas Candrias, onde tomavam outro e, na Bahia
ou no Recife, compravam o que podiam de carne do sertdo. Era negdécio bom,
garantido".

Nesse contexto, Olinto (1980) relata a rota do retorno de Lagos para Salvador ou
Recife, quando Pai Adao descreveu a ida para Gongalves Fernandes (1937). Fernandes

(1937, p. 56) registrou o desejo manifesto de Pai Addao de conhecer a terra dos seus

% Donald Pierson (1900-1995) é um nome que integra, com peculiar destaque, uma geracdo de
pesquisadores estrangeiros que viria a configurar um grupo de intelectuais denominados sob o titulo
genérico de brasilianistas.

! Rito funerario da cultura ioruba.

12 Regido brasileira, em Lagos, Nigéria, constituida de africanos e descendentes de africanos que viveram
no Brasil e retornaram 2 Africa, levando consigo diversificadas tradicdes da cultura brasileira
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ancestrais em entrevista da qual transcreve: "Desejando conhecer a patria dos seus
antepassados nao mediu dificuldades: tomou um cargueiro para Lisboa, dali outro para
Las Palmas e num barco inglés alcangou Lagos (1906)".

No que tange aos registros de Pai Adao por Fernandes (1937, p. 56), seus relatos
armazenam especificidades dessa viagem a Lagos, como o "conhecimento da lingua"
que lhe fora ensinada pelo seu pai Sabino da Costa (Alapini), que lhe fez familiar a
religido nagod e permitiu que se aprimorasse da liturgia do culto. E segundo o autor, ndo
se livrou, contudo do sincretismo catdlico. Entretanto, "referiu-me mesmo que em
Lagos, mercé da volta de muitos antigos escravos, outros mesmos libertos ja de
nascenca, o culto iorubano se faz assim mesclado em muitos terreiros".

Dando destaque, ainda, do retorno da Africa de Pai Adao, Fernandes (1937, p.
57) descreve que, de volta ao Recife, tempos depois, Pai Addo instalou o seu proprio
terreiro e, antes do regresso a Pernambuco, esteve na Bahia e em Maceio.

Em outra narrativa, Ribeiro (1978, p. 108), destaca igualmente que Pai Adao, no
retorno da Africa assumiu o controle do grupo de culto onde fora iniciado, contrariando
as normas de sucessdo, introduzindo uma série de inovagdes nas praticas desse grupo,
que alteraram consideravelmente o ritual ali seguido até entao.

Descreve, também, Ribeiro (1988, p. 40 - 41) que Pai Adao, voltando da
Nigéria, comportava-se com a altivez de um pds-graduado perante outros chefes de
cultos mal habilitados. Era filho de pai africano que, ao converter-se, no Brasil, ao
islamismo, deram-lhe o nome ‘mussurumi’ de Adam-massi, logo abreviado para Adao.
Com o prestigio adquirido por seu aprendizado ritual na prépria Africa e na lingua
liturgica do culto, logrou contrariar a linha de descendéncia da casa de culto (Terreiro
de Tia Inés) que usurpou, e terminou por elevéd-la ao mais alto prestigio local. Até
morrer nunca transmitiu a seus filhos os ensinamentos mais esotéricos, nem 0s preparou
para o sucederem, embora tivesse dado a um deles, que nascera na madrugada do "Dia
de Finados", o nome de "Ojé-bii" (aquele que tem o poder de invocar as almas). Esses
continuaram o culto a sombra da lyalorixa preterida na sucessdo legitima, Iya Joana
Bode, que garantiu a transmissdo do cargo e poderes a um neto de Pai Adao, atual chefe
religioso da casa, Manoel Nascimento Costa (Papai).

Um relato de cardter original em que coloca a viagem de Pai Addo 4 Africa com
novos elementos, € transcrito por Costa, (2013, p. 231 - 233). E uma entrevista inédita
feita por René Ribeiro nos meses de abril e maio de 1954. Tal manuscrito, cedido por

Celina Ribeiro (filha de René Ribeiro) ao historiador Daniel Stone (King‘s College
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London) em 2004133, de uma descendente de africanos da Costa da Mina, também
conhecida como Costa dos Escravos ou Costa do Benin, cujos familiares dividiam-se
entre o islamismo, o catolicismo e o culto dos orixas, tendo Pai Addo (Adamaci ou
Adamassi) como sujeito dessa rede familiar de parentesco, ao modo africano, em sua
ida 2 Africa. Segue, entdo, a transcri¢do da entrevista, concedida por Dudu Obayté a
René Ribeiro, em 1954.

Marcolina da Silva Marques, a Dudu Obayt6 — filha de santo do Ilé Axé Oba
Ogunté, € invocada nas cerimdnias privadas e publicas do terreiro como uma ancestral
de muita importincia. Marcolina nasceu em 1879, filha e neta de escravos de ganho que
lutaram para barganhar o preco de suas alforrias. Herdou de seus familiares e parentes o
culto aos ancestrais africanos. Seus avOos maternos, o barbeiro Luiz e a costureira
Merinda, eram catdlicos. Sobre seu avd paterno, lembrava apenas que o nome era
Afinan. Quanto a sua avd, com quem fora morar ainda muito crianga, contou que se
chamava Oimbo-lold (batizada como Maria Helena da Costa) e que fora traficada ainda
pequena de Bomina (igbomina, etnia do reino iorubd) para Pernambuco, onde se tornou
escrava de quitanda de um casal de comerciantes portugueses, moradores na rua
Augusta.

A tia-av6 de Marcolina, Feliciana (Falad€), era de nac@o bona (igbomina) e teria
sido embarcada em Onin (Lagos). Entre outros — parentes seus, estavam tia Gertrudes
(filha de Xangd), casada com o malé Antonio Mulema (ou seja, islamizado); tias
Generosa e Rita, tio Cassiano, tio Pedro Salustiano da Costa (Oluoxd), tio Jaco (que era
haussd), tio Cosmo, tia Jumbi, Sinh4, Yay4d e Eugénia. Todos moradores da rua
Imperial, africanos e crioulos. O tio Pedro Salustiano — um africano livre que trabalhava
no Arsenal da Marinha — era também seu padrinho e foi quem trouxe o jogo de Ifa
pronto da Africa',

As recordacdes mais pertinentes a essa pesquisa de tese de Dudu Obayté sdo as

viagens que sua parentela fizera de retorno a Africa, umas para rever amigos e parentes,

133
134

Daniel Stone repassa, entdo, uma copia deste documento a Valéria Gomes da Costa.

Dudu Obayté contou, também, sobre a presenca nao sé do culto aos orixds como também do
islamismo entre seus parentes, em particular como o xangd fora utilizado como um mecanismo de busca
pela liberdade. Segundo suas recordacdes, a avd Maria Helena passara por percalcos para conseguir a
alforria, e atribuia essas dificuldades a falta de zelo com os orixas, além dos infortinios advindos da
feiticaria de uma preta africana interessada em Pedro Salustiano. Depois de vitva, Maria Helena tivera
dois amdsios, um de nagdo ijexd, cujo nome sua neta ndo recordava; e o proprio Pedro Salustiano, que
juntava aqui e acold algum pecilio para auxiliar na manumissdo de sua amante. Maria Helena, por sua
vez, a0 mesmo tempo em que tentava convencer seus senhores a negociar seu valor, ao lado da neta ainda
crianga e junto com outras companheiras de escravidao e liberdade, lavava as escadarias da Igreja dos
Prazeres para juntar o dinheiro da alforria.
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outras para conhecer o lugar de seus pais e familiares e atualizarem os conhecimentos
religiosos. O termo — "parente" aqui € utilizado como alusdo as redes familiares de
consideragdo, que sdo tecidas dentro dos terreiros de xangos. Nesses espacos, 0S mais
velhos sao chamados de tios e tias. Contou Dudu Obayté que, com a doenga de tio
Cassiano, tia Rita pediu ao orix4 Ians que permitisse que o marido morresse na Africa.
Para custear esse desejo, ela vendeu suas joias. Nessa viagem, além de tio Cassiano e tia
Rita, foram também tia Abiané, tia Cariba, tia Eva e Adamassi — conhecido como Pai
Adao. Chegando ao destino, todavia, ocorreram desentendimentos entre Adao e o filho
de tio Cassiano, que ja morava em Lagos, levando Adao a deixar a casa que o acolhera e
rumar para a regiao central do continente.

Essa entrevista que tem como narradora Dudu Obayt6, Marcolina da Silva
Marques, filha de santo do Terreiro de Ogunté, é contemporanizada a um periodo de
pouco mais de alguns anos do seu nascimento em 1879, quando todos os personagens
da narrativa moravam na Rua Imperial (lugar que jé fazia parte do bairro de Sao José).

Babayt6 (Obayté) como é saudada no "balé" (quarto/espaco dos eguns), no Sitio
de Tia Inés/Pai Adao, morava, entdo, no bairro de Sdo José, onde, presumivelmente, Tia
Inés faz sua primeira alocacdo em 1870, quando da sua chegada ao Recife, junto com
Jodo Otold. Além da constatacdo da situagdao geogréfica na cidade do Recife, local em
que se passa a narrativa de Dudu Bayt; hd, ainda na narrativa, a apresentacao de outra
conjectural versio para a ida de Pai Addo a Africa.

Virios apontamentos mostram as contradi¢cdes e desencontros de informacoes e
atitudes. Pai Adao, por exemplo, apds a morte de Tia Inés, em 1919, da qual era filho de
santo, tenta se firmar como sacerdote do Terreiro de Ogunté, todavia, pela hierarquia da
casa religiosa seria José Quirino da Costa, filho do Orixa Xang0, a assumir tal cargo.
Depois da morte de Quirino, presumivelmente entre 1920 ou 1921, Pai Addo toma para
si o lugar de sacerdote do Terreiro de Ogunté. Entretanto, pelo seguimento religioso, a
sacerdotisa ou iyalorixd do terreiro deveria ter sido Joana Bode (Joana Batista), filha do
Orix4 Iemanja, porém, Pai Adao assume sozinho a direcao do terreiro.

Fernandes (1937, p. 18 - 19), ao apresentar uma relacdo dos principais terreiros
do Recife, tem registrado o Terreiro de Ogunté e o Terreiro de Joana Bode. O Terreiro
de Ogunté denominado como Seita Africana Obaoumin, localizado na Estrada Velha, n°
686, no Chapéo de Sol, sendo o pai do terreiro: Adao; e, logo abaixo, a Seita Africana
Senhora Sant'Ana, na Rua 13 de julho, n° 135, sendo a mae do terreiro: Joana Batista,

vulgo Joana Bode. Nesse contexto, as narrativas orais trazem um equivoco quanto aos
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nomes dos terreiros de Joana Bode e o de Iemanja Ogunté, posto que atribuam ao
Terreiro de Ogunté, o nome Senhora Sant'Ana, como a forma juridica do terreiro de Tia
Inés, quando era a designacdo do terreiro de Joana Bode.

Voltando diretamente a figura de Pai Adao (Ope Uatanan ou Ope Watanan),
destaca-se que Felippe Sabino da Costa, filho de Josepha Maria da Concei¢ao e Sabino
Patricio da Costa, natural de Pernambuco, nascido em 1877, na cidade do Recife, casou
no Recife com Maria da Hora de Ananias, natural de Pernambuco, filha de José Paulo
de Ananias e Ligia do Monte de Ananias, no dia 30 de maio de 1902, conforme
'certiddo de casamento' do Cartério Porto Virginio - 1° Distrito de Registro Civil e
Notas do Recife/PE. (ANEXO L). Tiveram cinco filhos dessa unido: Sigismundo da
Costa, Jos¢ Romao da Costa, Guilherme da Costa, Malaquias Felipe da Costa e Maria
Bonfim da Costa; entretanto, aparece também como filho de Pai Adao como mostra a
certiddo de 6bito do Cartorio de Registro Civil do 15° Distrito Judicidrio da Capital -
Cartério do Arruda/Recife, um sexto filho "Theodomiro Bonfim da Costa", como

mostra o recorte da certiddo a seguir:

AVERBAGOES / ANOTAGOES A ACRESCER
Ato registrado no fivro 19, s folhas 131 , sob 0 n°6713. O FALECIDO ERA CASADO COM MARIA DA HORA COSTA, DEIXANDO 0S
SEGUINTES FILHOS MAIORES THEODOMIRO BOMFIM DA COSTA, SIGISMUNDO, JOSE ROMAQ, GUILHERME E MALAQUIAS

{ FELLIPE DA COSTA E A MENOR MARIA BOMFIM DA COSTA.

fDigitado por: Fabiana

ANOTACOES DE CADASTRO

Nada consta.

* As anotagdes de cadastro acima ndo dispensam a apresentagdo do documento original, quando exigida pelo 6rgao solicitante, J
gl;mcld: Oﬁao.d'oc.arle;;o deCReg‘ CML_do |15° g)lsérl Judicidrio da Capital O contelido da certiddo é verdadeiro. Dou fé.
M‘jz‘z,p,oe,‘{’,;f'iec'.}e,;,ga"a e ATy Recife, 6 de agosto de 2018.
Enderego: Av Beberibe, 1345 4L » ) b

ATO GRATUITO de acordo com a Lei n 9,534/97 L( V1 ok {AN . \/ ( A
SELO N© 0074617.HCX05201801.01968 Vall ettt 8 S Y EY AT ALD

= e GBS Tty o’

RECORTE 12 - Nome dos seis filhos de Pai Adao em sua certidao de ébito. Fonte: Cartério de
Registro Civil do 15° Distrito Judicidrio da Capital - Cartério do Arruda/Recife/PE.

Para o campo dessa investigacdo, a constatacdo de que Pai Adao morava no
bairro de Sdo José, no ano do seu casamento em 1902, vem estabelecer mais um
argumento de que, nesse periodo, o Terreiro de Ogunté estava também ali localizado,
como uma caracteristica natural das intimeras casas de culto incorporadas a histéria

desse bairro.
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Pai Addo, filho do Orix4 Iemanji Omitogun ou Omito-ogun'>, morre aos 59
anos, em 26 de marco de 1936, como registra a 'certidao de 6bito' (ANEXO M), em que
se encontra descrito: cor parda, casado, local do falecimento Estrada Velha, 86.

Recife/PE, no bairro de Agua Fria, conforme recorte da certiddo de 6bito a seguir:

CERTIDAO DE OBITO

NOME

FELIPPE SABINO DA COSTA

Cr¥

NAO CONSTA
MATRICULA
074617 01 55 1936 4 00019 131 0006713 44
| SEXO ! [rul | [EsTADO Vil E IDADE
|Masculino l iParda j Casado, 59 anos |

[NATURALIDADE ‘ DOCUMENTO DE IDENTIFICACAQ | ELETTOR 1

llocal ignorado | |CPF N° - lign

FILIACAQ € RESIDENCIA ;

Filho de SABINO DA COSTA e de JOSEFA DA COSTA ik T o ,

an £ HORA DE FALECIMENTO | " DIA "TW FT—;
| 03 | 1936 i

| Vinte e seis de margo de mil novecentos e trinta e seis, as 14h30min || 26

RECORTE 13 - Descricdo de Pai Addo na certiddo de 6bito: cor parda, casado,
data do 6bito: 26 de margo de 1936. Fonte: Cartério de Registro Civil do 15° Distrito Judicidrio
da Capital - Cartério do Arruda/Recife/PE.

A viagem concretizada ou ndo por Pai Addo a Africa, em 1906, era seu espélio
para a chefia do Terreiro de Ogunté quando da morte de Tia Inés, em 1919. Almejava o
posto de sacerdote e, depois que o Terreiro de Tia Inés estava sob o seu comando,
durante 16 anos no cargo de babalorix4, foi prestigiado pela elite intelectual do Recife.
Pai Ad@o registrou sua passagem na chefia do Sitio de Tia Inés, transformando-o em
Sitio de Pai Adao, todavia, a custa de um compassado apagamento da memoria dos
legitimos fundadores. A era Pai Adao constituiu novas convengdes e inovadas tradicoes
como o "presente de lemanji" ou "panela de Ilemanja".

Pai Paulo Braz, neto de Pai Addo, em entrevista para a tese de doutoramento de
Pinto Filho (2015, p. 91) fala sobre o presente de Iemanja que foi um "ebd determinado
pelo jogo para uma filha de santo do Sitio no inicio do século passado [século XX], e
depois repetido anualmente, mesmo apds sua morte, como uma festa para lemanja". Na
atualidade, a "panela de lemanja", acontece no més de novembro, sendo o primeiro
terreiro a entregar o presente a lemanja nesse ciclo das dguas, dos terreiros afiliados ao

Terreiro de Ogunté.

13 Significa "filho das dguas; a d4gua foi quem o criou", e por devogio a Iansa, senhora das almas (eguns),
teve o nome de Opé-atomim (chefe, patente no Balé), ao nascer deu-lhe o nome de Moxebd-la-tan
(pensava que ndo era um homem) (RIBEIRO, 1988, p. 40).
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3.4 Babalorix4 Paulo Braz - o neto de Pai Addo vai a Africa no século XXI

Paulo Braz Felipe da Costa, neto de Felippe Sabino da Costa, Pai Addao, em uma
biografia fundamental, hoje, para os registros da vida de Pai Paulo, por ter morrido em
2016, é apresentada por Pinto Filho (2015, p. 01), onde explicita ser Pai Paulo dirigente,
em conjunto com sua irma Maria Lucia Felipe da Costa, Mae Lu, do terreiro dissidente
da casa-matriz iorubd/nagd egbd, Terreiro de Ogunté, o qual se denomina Il& Iyemoja
Ogunté, localizado na Rua Abdon Lima, n° 86, em Agua Fria, na extensdo posterior,
outrora parte do mesmo terreno do Terreiro de Ogunté, fundado por Tia Inés e Jodo
Otold.

A criagdo de outra casa de culto para Ogunté, conforme o autor deu-se em
meados da década de 1970, pelo pai consanguineo de Pai Paulo, Malaquias Felipe da
Costa (Ojé Bii) e sua esposa Leonidas Josefa da Costa (Omiseun), filha do Orixa Oxum
[jemu, onde Pai Paulo e sua irma, juntos, zelaram pelos orixds da familia até dezembro
de 2017.

Assim, o terreiro de Pai Paulo, é uma dissidéncia do Terreiro de Ogunté, onde
situa-se na parte do terreno dito principal, com localiza¢io na Estrada Velha de Agua
Fria, n® 1644, mais conhecido como Sitio de Pai Addao. Ambos estio no mesmo espaco
do sagrado, no bairro de Agua Fria, zona norte da cidade do Recife, hoje, porém, néo
mais com os mesmos limites e confrontagdes.

Paulo Braz Felipe da Costa, Tio Paulo ou ainda Pai Paulo, nasceu em 03 de
fevereiro de 1941, filho de Malaquias (Ojé Bii) e Lednidas (Omiseun), bisneto do
Alapini Adifaboléd (Ifd Baild). Tinha trés irmaos: Maria Lucia (Mae Lu) filha do orixd
Iemanja Omito6gun, Cicinho de Xangdé Obdrinde e Mae Zite de Oxum Iponda.
Pernambucano, formado em Ciéncias Contdbeis, fez carreira em um banco particular, e
por conta disso foi transferido para Jodo Pessoa, na Paraiba. Viveu entre o Recife e Jodo
Pessoa, atendendo as prerrogativas da responsabilidade religiosa.

Em 1997, Pai Paulo teve um infarto seguido de um acidente vascular cerebral
(AVC). Pinto Filho (2015, p. 01) pontua que seu médico lhe disse que, para ajudar em

sua recuperagdo, era preciso ler e fazer anotacdes em voz alta. Um amigo, entdo, lhe deu
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um livro sobre If4'°

, no qual ele lia os odusm, anotando-os em um caderno. Segundo
ele, "essas coisas eu j4 sabia, eu ja tinha isso, mas quando eu li o livro, essas coisas se
encaixaram, foi com isso que me curei". Essa cura, por intermédio do aprendizado do
jogo de Ifa, deu-lhe um novo nome, 'Ifatéogin’, que significa: Ifd € meu remédio. "Fui
curado por Ifd", declarou Pai Paulo.

No enfoque tedrico, em relacdo ao Babalorixd Paulo Braz, filho de
Omolu/Obaluayé com Oy4 (lansd), ao viajar para a Africa, em 2013, certamente, se
sentiu replicando o caminho realizado pelo seu avd, Pai Addo, ha mais de cem anos.
Trouxe consigo um titulo que legitima seu status religioso perante a comunidade.

Bourdieu (2015, p. 48) diz da func@o genérica de legitimacdo que ndo pode
realizar-se sem que antes esteja especificada, em funcdo dos interesses religiosos
ligados as diferentes posi¢Oes na estrutura social. O interesse que um grupo tem em
determinada prética ou crenga religiosa, afirma o autor, € funcdo do refor¢o que o poder
de legitimacdo do arbitrario contido na religido considerada, pode trazer a forca material
e simbdlica, possivel de ser mobilizada ao legitimar as propriedades materiais ou
simbolicas associadas a postura determinada nessa estrutura religiosa.

O Babalorixd Pai Paulo Braz, nessa trajetoria historica do Sitio de Tia Inés/Pai
Adao, emerge na atualidade do século XXI, fazendo a sua trajetéria em terras africanas.
A dissertacdo de Pinto Filho (2015, p. 145) registra a ida do Bab4'*® Paulo Braz a Africa
em agosto de 2013, e suas experiéncias africanas.

Nesse contexto, o autor explicita que Pai Paulo disse ter tido, nas terras dos seus
ancestrais, uma "confirmac¢do", confirmacdo esta que se expressou através do nome,
titulo africano que recebeu: "Baba Ifamuyiide", que significa "Ifa trouxe esse filho de
volta para casa [de seus ancestrais]", segundo traducdo de Pai Paulo Braz, como a
realizacdo de uma profecia feita por seu pai Malaquias (filho de Pai Adao). De acordo
com narrativa do babalorixd, seu pai Malaquias era "um grande filésofo e a filosofia
dele se confirmou na Africa. Eles me reconheceram, me deram o titulo e queriam que eu
voltasse para confirmé-lo através de uma obriga¢do". Pai Paulo disse, entdo, que ndo
tinha dinheiro e nem satide para voltar a Nigéria, e questionou "o que eles fariam 14 que

nds ndo podemos fazer aqui?".

"% If4 ¢ um sistema oracular de origem iorubana, que é baseado no manejo de dezesseis carogos de dendé,
para obter uma combinagdo entre um conjunto de 256 signos graficos denominados odus (destinos), cada
odu contém uma quantidade de versos ou recados que compdem seus significados.

7 Odu é um conceito do Culto de Ifd, também usado no culto iorubi/nagd para a interpretacio no
merindilogun, nas caidas do jogo de buzios. A palavra odu vem da lingua iorubd e significa destino.

¥ O mesmo que babalorixa ou pai de santo.
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Pinto Filho (2015, p. 131) reproduz uma das narrativas da viagem a Africa de
Pai Paulo, onde declarou: "Eu ndo queria ir [para Africa] viajar mais de vinte e quatro
horas num avido com as pernas inchadas desse jeito, ndo achei que seria bom". O autor
segue apresentando as colocag¢des de Pai Paulo: "Mas sempre dd aquela vontade de ir
pra Africa conhecer a terra de meu bisavd [Sabino da Costa, pai de Addo]. Entdo eu fui.
Fui porque o maracatu ia, mas quem iria fazer as invocacdes?".

Nesse enfoque, na concepgio de Baba Paulo ao ir a Africa, visita a terra dos
seus bisavos, pais de Pai Adao, Sabino Patricio da Costa e Josepha Maria da Conceigao,
e em seu relato, trouxe consigo, além do orgulho de ter pisado na terra dos seus
ancestrais, Baba Paulo recebeu um titulo que no seu entendimento lhe pareceu, uma
legitimacdo de seu status religioso perante a comunidade afro-pernambucana. Nesse
enfoque, pode-se configurar esta 16gica a partir de Bourdieu (2015, p. 100) em relagdo
aos bens simbolicos, que hd nessa constru¢do do babalorixd, como um principio de
legitimar em uma instancia consagrada africana, competindo com a legitimacao cultural,
no caso afro-brasileira.

Assim, a viagem de Pai Addo e a viagem do Babd Paulo Braz i Africa,
caracterizam a busca de uma validade ancestral africana. Esses empreendimentos
tiveram aspectos proprios em seus devidos momentos no tempo, mas o objetivo € o
mesmo, pois os sacerdotes se forjavam nas terras dos ancestrais, trazendo do continente
africano representagdes identitdrias de poder e autoridade.

Essa pritica da viagem a Africa foi utilizada como publicizagdo por vdrios
sacerdotes brasileiros, para se legitimar. Em Maceid, o Babalorixd Artur Rosendo; no
Recife, Pai Adao; e o mais atual, formalizado pelo neto de Pai Addo, o Babalorixa
Paulo Braz, mas apenas esse tltimo com confirmagdo real da viagem. Essa ida 2 Africa
também contou com a participagdo de sua irmd Mae Lu, que também recebeu o titulo de
"Yeye Ifamuyiide" (If4 trouxe essa filha de volta para casa [de seus ancestrais]).

Pai Paulo Braz morre no dia 27 de dezembro de 2016, na cidade de Jodo Pessoa,
na Paraiba, onde morava, no transcorrer desta pesquisa de tese. Também vem a falecer a
Iyalorixa Luiza Gomes da Costa do Terreiro de Oguntélsg, em 30 de agosto de 2018.

A casa da dissidéncia do Terreiro de Ogunté, agora segue no comando Mae Lu,

a irma de Baba Paulo Braz.

% Mie de santo do I1é Axé Iemanji Ogunté Obaomin, fundado por Tia Inés, onde o atual babalorix4 é o
neto consanguineo de Pai Addo, Manoel Nascimento da Costa, Papai.
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4° CAPITULO
ANCESTRALIDADE NAGO EGBA - XANGO DE PERNAMBUCO

Uma caracteristica comum a praticamente todas as sociedades africanas € o fato
de que elas se estruturam em torno da familia concebida como linhagem, como um
grupo de parentesco que traga sua origem a partir de um ancestral comum'*. Segundo
Slenes (1999, p. 142 - 143), primeiramente, as herangas africanas foram resguardadas e
(re)organizadas nas senzalas, na formacdo de novas familias conjugais, familias
extensas e grupos de parentescos. Suas raizes ndo eram concebidas como localizadas
num s6 lugar, num sé grupo de parentesco, numa posi¢do genealdgica ou apenas nos
ancestrais, posto que os africanos levam seus ancestrais/antepassados consigo quando
mudam de lugar, ndo importando onde esses ancestrais estejam enterrados.

Assim, contrariando as expectativas, ao final do século XIX, de uma pretensa
dissolucdo das convicgdes religiosas africanas pelo povo afro-brasileiro e, subsequente
assimilacdo da cultura cristd, contraditoriamente, as diversas etnias teciam,
silenciosamente, ao longo dos séculos, novas estruturas de cultos de matrizes africanas,
no Brasil. Dessa feita, intrincados procedimentos de conexdes, encadeamentos e
correlacdes fizeram gerar uma nova constelagdo de mitos e ritos afro-brasileiros.

Para estabelecer uma base ritualistica para os cultos afro-brasileiros de matriz
ioruba/nagod no Brasil, é importante destacar, como bem coloca Silveira (2006, p. 141),
que é o orixd "Xangd", principal divindade do Reino de Oyé, na Africa, que situa o
pensamento politico iorubd e seus ritos como a base para toda a contextualizagdo da
estrutura organizacional da religido. Nesse enfoque, Xang6é aparece ligado aos
simbolismos da realeza e a legitimagcdo do poder, tendo ainda esse orixd o mesmo
status, na atualidade, em territdrio iorubd, na Nigéria. Assim, Xang0 constitui também,
no Brasil, o laco de parentesco mitico que identifica os grupos étnicos iorubds,
transladados na didspora.

Nesse sentido, a sistemadtica estrutural de poder possibilitou a normatizagdo das
casas de culto de matriz iorubd/nagd no Brasil, e estas se encontram interligadas pela
mesma raiz africana iorubd, mesmo tendo denominagdes distintas que remetem a etnias
especificas, como exemplos nesse construto, a nacao "egbd" no Recife e a nacdo 'ketu'

em Salvador. De tal modo, que as sobrevivéncias culturais desses povos iorubds, ketu e

140 - - = N ..
Na questdo iorubd o parentesco ndo corresponde a consanguinidade, mas a um laco ancestral, referente
as divindades, um parentesco mitico.
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egbd, podem ser identificados particularmente, pelo sentido que tém os "donos ou
senhores da terra" na cultura iorubd africana, e que, segundo Costa e Silva (1996, p. 29 -
30), ttm na "terra", para além do fator da producdo agricola, a caracteristica primordial
de guardia dos mortos. Nesse enfoque, a "terra" estd a servico dos vivos e € a promessa
daqueles que virdo. Por quase toda parte, na Africa, a terra é parte da familia, da
linhagem, do cla, da aldeia, da tribo, do reino.

Essas colocagdes apontam as convergéncias entre as duas casas de culto ioruba,
a nago egbd, no Recife; e a ketu, em Salvador, as quais evidenciam a tradi¢do do culto
ao Orixd Xang0, como divindade de destaque, denotando em ambas as casas de culto a
prerrogativa de um parentesco comum, através da familia dos reis de Oy6.

No Brasil, Xang0, origindrio do Reino de Oy6, d4 nome ao culto dos orixds
iorubd/nagd em Pernambuco,'*' denominando e identificando o grupo religioso de
"xang0d pernambucano” com a mesma matriz iorubd baiana do "candomblé".

Fernandes (1937, p. 9), destaca, nas primeiras paginas de seus estudos, que os
"xang0s", no Recife, eram afastados de outras casas e ficavam no meio de sitios ou
cercados, em arrabaldes de grande densidade populacional. O batuque noturno dos
toques identificava o "xangd", ao qual faz um destaque no rodapé do seu livro: “Xang6
¢ o génio do trovao. Aqui no Recife, por extensdo, chamam, todavia, xangd ao culto”.

No 1° Congresso Afro-brasileiro, realizado no Recife, em 1934, Cavalcanti
(1988, p. 243) também faz referéncia as "seitas pernambucanas", que eram conhecidas
pelo nome de "xang6", sendo também comum designarem como "catimbd" e, muito
raramente, ouvindo chama-las de macumba ou candomblé. Cavalcanti (1988, p. 244)
relata, ainda, que os "terreiros" eram do culto jeje, do culto xambd, mas com
predominancia do culto nago.

Esta pesquisa de tese chega ao seu ultimo capitulo apds construir uma base, em
que a historiografia de Tia Inés possa ser refletida, em todo o conjunto textual, pois
possibilita pensar em que espacos geograficos Ifatinuké viveu entre 1870 e 1909.

Como plano de construgdo historica, € elementar instituir a data da chegada de
Tia Inés e Jodao Otolu ao Recife, a partir dos vistos dos passaportes (ANEXO A e B)
solicitados em Salvador, em 15 e 18 de janeiro de 1870, respectivamente, para vir a

Pernambuco. Nesse relato hd o encontro entre as datas das chegadas ao porto do Recife,

"“I'E também em Sergipe e Alagoas, mas que na atualidade se encontra substituida pela denominagio de
"candomblé" como fendmeno ocasionado em todo Brasil, quando da identificacdo das religides de
tradi¢do afro-brasileira.
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juntos, e na mesma embarcacao (ANEXOS C e D), em 22 de janeiro de 1870, revelando
um pouco mais de trés dias entre o embarque e o desembarque no Recife. Em terras
pernambucanas, certamente, foram recepcionados e acomodados no bairro de Sao José.
Assim, por todas as convergéncias pertinentes a essa pressuposi¢do, presume-se que
tenham morado por longos anos no bairro de Sao José.

Ifatinuké, possivelmente, toma maior visibilidade quando se transfere,
definitivamente, para o distrito de Beberibe de Baixo, na cidade de Olinda, em 1909,
local onde expandiu os axés de Ogunté, em total atividade, hoje, em pleno século XXI.
Beberibe de Baixo, na atualidade, corresponde aos bairros do Arruda, Fundao e Agua
Fria, conforme Halley (2014, p. 33), jurisdi¢do onde Tia Inés morreu em 1919.

Para estabelecer uma plausibilidade das localiza¢des por onde o Terreiro de
Ogunté transitou foi preciso tecer teias entre outros lugares, guardas documentais e
entrelinhas de etnografias existentes, e tracar de forma atemporal, em um trilhar
investigativo, revisitando o tempo, sem estar necessariamente no passado.

Nesse enfoque, a regidao do Beberibe, que até os anos de 1928 fez parte da zona
rural do distrito de Olinda, e a seguir como um arrabalde da cidade do Recife, delineou
o contorno entre o espago ambiental e as ocorréncias historicas, buscando a
reconstru¢do do cendrio com a integracdo da comunidade religiosa que ali coexistia.

E no ir e vir, conforme a sincronia dos sinais e dos indicios Ribeiro (1978, p. 37)
destaca que, casas de culto de matrizes africanas funcionavam na cidade do Recife, na
segunda metade do século XIX, e havia noticias de, pelo menos, dois terreiros
funerarios'*?, que trabalhavam sem ligacdo ostensiva com os grupos de culto de entdo.
Com a expansdo do centro da cidade, a populacdo com nivel social e econdmico mais
baixo foi obrigada a buscar a periferia da drea urbana, nos arrabaldes mais afastados em
que se encontravam habitacOes para alocar as casas de culto, muitas arroladas por varios

pesquisadores'**, na década de 1930.

4.1 Xang6 pernambucano - antepassados e eguns - Essa Jootolu/Joao Otolu

No decorrer do século XX, os estudos sobre as religides de matrizes

africanas, em Pernambuco, passam a ter olhares acad€micos. Assim, o xangd

142 . . . .
Terreiros que se incumbem em zelar exclusivamente ao culto aos eguns, aqueles que ji se foram para o

orun (firmamento/céu).

143 PR . P
Gongalves Fernandes, Pedro Cavalcanti, Ulisses Pernambucano, Gilberto Freyre, René Ribeiro...
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pernambucano tomou uma importancia tal, que formou uma escola especializada nesses
estudos. De acordo com Campos (2013, p. 15), esse grupo imprimiu uma antropologia
afro-pernambucana: Pedro Cavalcanti (1932), Gongalves Fernandes (1937), Vicente
Lima (1937), Gilberto Freyre (1933), René Ribeiro (1952), Waldemar Valente (1955),
Roberto Motta (1977), José Jorge de Carvalho (1987), Maria do Carmo Brandao (1986),
Zuleica Pereira Campos (1994), Marcos Carvalho (1998), dentre outros.

Esses etndgrafos, em estudos de campo, tiveram oportunidades de manter
comunica¢do direta com individuos da religido afro-pernambucana, em diferentes
momentos, € que hoje, ndo se encontram mais vivos, Assim, recolheram narrativas in
loco, principalmente, no Sitio de Tia Inés/Pai Addo. Neste presente trabalho de pesquisa
de tese, o foco € cruzar documentos histéricos com memdrias orais para a producdo de
novos conhecimentos e de um viés continuo investigativo, apesar de descaso na
conservacdo dos documentos, de forma quase generalizada no Recife e em Olinda,
tendo em Salvador uma consciéncia de preservacdo mais apurada.

Entretanto, nas producdes de suas obras, tais pesquisadores da religiosidade
afro-pernambucana, deixam de fora um sacerdote de Oyd, o africano liberto Jodo
Otolu'*, que deveria compor a historiografia do Terreiro de Ogunté, apesar das escassas
e desencontradas narrativas sobre a propria histdria de Tia Inés.

Jodao Otolu chega junto com Ifatinuké no Brasil, em 1870, e recebe o nome
cristdio de "Jodao". Em uma perspectiva especulativa de uma hipdtese tangivel, a
pretensdo € de revigorar a memoria desse africano, ancestral iorubd/nagd da casa egba
de Tia Inés. Apenas com poucos indicios orais de sua pessoa, a melhor incursdo foi
estudar o seu nome africano "Otolu", sob o ponto de vista semantico'* , que estuda a
relagcdo entre as construcdes da lingua e seus significados e sua relagdo com o mundo
extralinguistico, podendo-se enveredar pela compreensdo através das palavras
"pardnimas”, da gramadtica portuguesa, e que segundo Abaurre (2006, p.84) consiste em
palavras diferentes que apresentam grafias e prontincias muito semelhantes.

Mantendo em vista a sonoridade do nome em portugués que Otolu recebeu,
"Jodo", propOe-se ter como paradoxo iorubd o nome "J0O", que para sua pronuncia em

iorubd, leva-se em conta a caracteristica tonal das palavras, nesses termos uma alteracao

** Ndo confundir com o Vodun Otoli ou Aganga-Otoli que é o quarto Vodun a nascer por ordem de

Mawu-Lissa, recebendo deste a atribui¢do de tomar conta de todos os pdssaros e animais e de viver nos
arbustos como um cagador. Otolu € um Vodun, portanto do pantedo djedje/jeje (Fon, Ewe), ndo é um
orixd iorubd. Na relacdo com o pantedo iorubd, o Vodun Aganga-Otolud corresponde ao Orixd Oxossi.

> E um ramo da linguistica que estuda o significado das palavras, frases e textos de uma lingua.
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no tom da palavra como € proprio da lingua ioruba. Para tanto, Beniste (2011, p. 10)
destaca que a lingua iorubd admite sinais para indicar a forma de prontincia dos
vocédbulos, e sdo representados por acentos superiores, da forma como se conhece no
idioma portugués. Eles sdo baseados na musicalidade natural da linguagem iorubd:
acento agudo (Joo), sem acento (Joo) e acento grave (JOoO) .

Portanto, na intencdo de persuadir uma reflexdo sob esse viés gramatical e uma
possivel ilustragdo na modificacio do nome iorubd "JO6" para o nome em portugués
"Jodo", Bogno (2007, p. 8) apresenta as transformacdes fonéticas denominadas
"metaplasmos" que é uma mudanga na estrutura de uma palavra, ocasionada por
acréscimo, remog¢ao ou deslocamento dos sons de que é composta. No caso especifico
para essa investigacdo, € no ambito das variacdes dos metaplasmos que se encontra a
"metafonia" que, segundo o autor (p. 13) acontece na mudanca do timbre de uma vogal
por influéncia do timbre da vogal ou semivogal seguintes: JOO + Otolu = Joétolu.

O pressuposto do nome africano de Jodo Otolu, entdo, "JO6", desprezando o
"Otolu", como era de praxe ao chegar no Brasil, anulando suas identidades africanas,
teria sido grafado, a partir da sonoridade do "J06"!*®, tornando-se assim "Jodo", dai
transformado o som em palavra escrita pela tonalidade da semelhanga, e seu
subsequente registro por escrito na lista de entrada de passageiros no porto do Brasil,
tomando a palavra em iorubd um novo sentido em portugués, o "nome de branco"'*’.

H4, também, o sentido da palavra iorubd em si. Quando do nascimento da
crianca, sdo relacionados os acontecimentos as circunstancias que precederam ou
acompanharam a vinda do recém-nascido ao mundo, de acordo com Saulnier (2005, p.
9). Mais tarde, continua o autor, na sequéncia de uma mudanca de situagdo social ou
religiosa, serd imposto ao individuo, ou ele proprio se impord, um novo nome, assim, é
através do nome que se descobre, referéncias, situacdes ou fatos.

Saulnier (2005, p. 10) destaca, ainda, que o nome "¢ a pessoa e a sua situacao na
sociedade". A mudanca na posicdo religiosa, portanto, impde uma mudanca de nome,
que implica, a0 mesmo tempo, uma transformacao do existir.

Observando que Jootolu ja era um adulto com encargo religioso ao chegar ao

Brasil, e em registros orais fala-se da sua procedéncia de Oy, como filho do Orixa

Xang0, pode-se inferir que, realmente, sendo um enviado do Reino de Oyd, a servigo do

146 (06) = tom duplo, como em voo (do verbo voar).
"7 Silveira (2006, p. 402) registra que nome "de branco" era o nome em portugués dado aos africanos ao
chegar no Brasil.
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Alafin, sua origem natural, vinculada como fator de identidade e representatividade,
pode ter guardado no préprio nome o local de onde nasceu/viveu, vila/distrito, com a
denominacdo de "Otolu".

Nesse contexto, e para conferir credibilidade a essa hipo6tese, hd uma localidade,
na Nigéria, mais especificamente, no Estado de Lagos, que € composta por cinco
divisOes administrativas, nomeadamente: Lagos (Eko), Ikeja, Ikorodu, Epe e Badagry,
informacdes essas advindas de Farore (2006),'** explicitando que na regido de Epe, uma
das cinco divisdes de Lagos, hd uma redivisdo, assim as duas dreas do governo local
denominam-se: "Epe" e "Ibeju-Lekki"'*’, com Epe servindo como sede da divisdo. Epe
fica a cerca de 89 kms a nordeste da cidade de Lagos.

O autor informa que nessa drea governamental de Epe, encontram-se diversas
aldeias/distritos/vilas como: Agbowa-Ikosi, Akodo, Magbon-Alade, Oriba, Iwerekin,
Iberekodo, Igbesibi e Igbolomi, e entre outras, a de Otolu. Nesse contexto, ¢ em Epe que
se encontra a aldeia ou distrito denominado Otolu, de onde possivelmente, Jo6tolu tenha
sua ascendéncia no territdrio ioruba.

Antes do colonialismo britdnico, certamente Otolu, seria uma aldeia
independente, fazendo parte do grande Império loruba, o qual era comandado pelo
Reino de Oy6. M' Bokolo (2009, p. 582 - 583) destaca a mobilidade geografica, os
deslocamentos de curtas distancias, sendo tais movimentos individuais ligados as
tensOes decorridas de todas as qualidades no seio da aldeia. O autor realca que se
encontra por toda a parte da Africa subsaariana, a aldeia/distrito como lugar e institui¢io
estruturando a sociedade, tal como nas regides do golfo da Guiné, onde um
agrupamento de individuos podia ter origens e estatutos diversos, sendo esse um
complicador para resgatar as origens ancestrais dos africanos ao término do comercio
ilegal de pessoas.

As linguas africanas embaralhadas e recombinadas pelo mundo seguiram em
cada local uma forma propria, sem, no entanto, dar por perdidas suas origens. Beniste

(2011, p. 8) alerta que deve ser observado o fato de algumas palavras ndo serem

148 FARORE, Healson Adedayo. The Metropolitan Called Lagos. Publich 16/Nov/2006. Disponivel em:
https://indymedia.org/es/2006/11/874849.shtml. Acesso em: 10 set. 2018. Resume: This article talks
about one of the greatest metropolitans on the world located in the heart of Nigeria, a giant nation in the
continent of Africa. Traducdo: A metropoles chamada Lagos. Este artigo fala sobre uma das maiores
metrépoles do mundo, localizada no coragdo da Nigéria, uma nag¢do gigante no continente de Africa.

' Uma caracteristica peculiar de Epe é a presenca de uma longa extensio de morros, que demarca a
cidade costeira em partes iguais. Contrastando com Ibeju-Lekki, a outra parte da divisdo governamental
junto com Epe, onde a pesca artesanal se sobressai, tendo como caracteristica a praia arenosa e as costas
atlanticas margeadas por coqueirais, distintas efetivamente as duas regides pelos ambientes especificos.
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elaboradas no seu sentido habitual, e sim por uma associagcao de ideias. Portanto, diz o
autor, sdo metéforas, recursos de linguagem comuns na lingua iorubd. Isso pode vir a
confundir quando se tenta traduzir textos apressadamente.

Complementando o argumento, e identificando que J00, pela pronidncia tonal da
lingua iorubd tem a sonoridade préxima a "Jodo", e que significa em iorubd:
"suplicante" (que roga, pede, implora), de acordo com Beniste (2011, p. 434). Assim,
pode-se inferir ser "JO4" um titulo sacerdotal "Suplicante ou aquele que suplica", pelo
sentido metaférico do contexto, tendo agregacdo ao seu titulo o seu local de origem,
resultando na justaposicdo de Jodtolu que constituiria: "Sacerdote que sabe suplicar
(invocar, rogar) que veio de Otolu".

A partir desse possivel prisma, Silva (1994, p. 28) explana sobre os substantivos
na lingua iorubd escrita, ressaltando que as palavras juntas umas as outras, com duas
vogais repetidas suprimisse uma, no caso a mesma vogal repetida "o" resultando em:
Jo6 + Otolu = Joétolu. O predisposto nome, do cofundador do Terreiro de Ogunté
incidiria, entdo, em Jodtolu, "Aquele que invoca (as divindades) oriundo de Otolu" ou
"O sacerdote (que veio) de Otolu para invocar as divindades".

Em narrativas orais, através da sabedoria dos mais velhos, nesse caso o
Babalorixd Nelson Sampaio, da Linha do Tiro, em Beberibe, do Ilé Axé Aganju
Okoloy4, hoje dirigido pela Iyalorixd Amara, viiva do Baba Nelson e a lyakekere (Mae
Pequena) filha consanguinea do Babd Nelson com Iyd Amara: a Iyd Maria Helena
Sampaio, ao se referir a Jodo Otolu conferia-lhe o nome de "Otolu Bioka", podendo ser
essa referéncia nominal "Biokd/Biioka", a dijina/nome do Orixd Xangd de Jodo
Otolu/Joétolu.

Para reforgar essa possibilidade que transita na oralidade da dijina/nome Bioka
do orixa de Joao Otolu; Pai Paulo, neto de Pai Adao, em entrevista a Pinto Filho (2015,
p. 131) fala sobre a viagem que Pai Addo fez 2 Africa, "meu avo tinha feito essa viagem
com Otolu Biokd, mas Otolu faleceu no meio da viagem e meu avd ficou sozinho".

Buscando ainda contextos, por principio de causalidade, a dijina "Biokd", que
pode remeter ao Xangd de Jodo Otolu, e se assim foi, através dos ritos iorubd/nago, esse
entdo &, por deducao, o nome como Xang6 quis que seu filho fosse conhecido.

Joao Otolu, o africano liberto que chega com Ifatinuké, em 1870, em
Pernambuco, constitui o grupo que fora suprimido da historiografia sagrada do conjunto
dos ancestrais banidos da memoria coletiva dos fundadores do Terreiro de Ogunté, bem

como outros sacerdotes do tempo de Tia Inés, e ela, também, sofreram a supressdo de
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suas histérias do I1€ de Ogunté, como por exemplo: José Quirino da Costa e Antonio

Nepomuceno Sampaio (Obd Apari)150

, ambos filhos do orixd Xang0, entre dezenas ou
centenas de outros afiliados de outros orixds que cairam no esquecimento da histéria da
casa de Ogunté. Esse ¢ um esfor¢co e uma tentativa de resgate e de uma homenagem a
memoria de Jodo Otolu, "Jootolu Biioka".

Por conseguinte, Jodo Otolu ao ser homenageado no culto dos eguns (ancestrais)
no Terreiro de Ogunté, deveria ser evocado com o titulo de Essa ou Es3, que significa
"aquele que veio de longe [da Africa]", sendo esse um titulo masculino do culto dos
eguns, em Salvador, conforme Silveira (2006, p. 406).

Provavelmente, Essa Jod6tolu Biokd, Jodo Otold Biokd, retornou para a Africa
para morrer, como era natural entre os africanos que viviam no Brasil, naquela época.
Uma narrativa colhida no Sitio de Pai Adao por Carvalho (1987, p. 43) relata que em
torno de 1900, Jodo Otolu retorna para a Africa com outros africanos; assim, a casa de
lansd ia ser dissolvida, pois os velhos quiseram voltar para morrer na Africa, de onde
tinham vindo. Também Jodo Otolu, um dos fundadores do Terreiro de Ogunté, que veio
da Africa com Tia Inés, Ifatinuké, decidiu regressar.

Conta a tradi¢do oral que Pai Adao (Ope Watanan), nascido no Brasil e filho do
Alapini Sabino Patricio da Costa (ANEXO E), também africano, e que ja havia vivido
na Bahia, acompanhou Jodo Otolu e o pessoal de Tio Cassiano de volta a Nigéria, e 14
Pai Adao permaneceu certo tempo. Essa viagem € contada em propor¢des €picas até
hoje, no Terreiro de Ogunté, conclui o autor.

De forma objetiva, a historiografia do Terreiro de Ogunté pode ser apresentada
com uma configuracio, segundo a ordem dos eguns assentados no quarto do "Balé"
(espaco sagrado do culto aos ancestrais, eguns) do Sitio de Tia Inés/Pai Adao.

A ancestralidade do I1€ Axé Iemanja Ogunté Obaomin, dentro dos fundamentos
religiosos, comeca por assentar o egun que representa a linhagem, isto é, a origem
estabelecida da casa de culto ioruba/nagd, nesse enfoque, o Reino de Oyd. Certamente,
o "Egun Oloboj6", evocado no Balé de Tia Inés, foi quem inaugurou o quarto de balé do
Terreiro de Ogunté; e quem o assentou, pela hierarquia, possivelmente foram os

sacerdotes itinerantes e cofundadores do Terreiro de Ogunté, contemporaneos de Tia

Inés e de Jodo Otolu, os Babalorixds africanos Bamboxé, Joaquim e Eduardo.

1% Ant6nio Nepomuceno Sampaio - Obd Apari, contemporaneo de Jodo Otolu, é o pai consanguineo do
Babalorixd Nelson Sampaio, que vem a ser pai consanguineo da Iyakekere Maria Helena Sampaio, do I1&
Axé Aganju Okoloy4.
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Assim, neste momento, € pertinente e importante fazer uma breve explanacao
sobre o significado do culto aos eguns. Egun ou Egun, Egungun ou Egiingin sdo os
antepassados, que ao morrer foram considerados individuos divinizados por seus
grandes feitos em vida ou seus cargos de relevancia na comunidade religiosa. De acordo
com Santos e Santos (1981, p. 156) o Egun especifico "Olégbojé", que vem a ser o
primeiro egun do axé de Ogunté, foi conforme o relato que se segue, um ancestral
cultuado no territério iorubd. Pela linha de proposicdes estabelecidas por esta pesquisa
de tese, o projeto de expansdo do Reino de Oy para o territério brasileiro primeiro para
Salvador e depois para Recife, contou com o lago ancestral sagrado dos eguns iorubds.
Os autores expdem que tais antepassados divinizados representam linhagens familiares,
dinastias, protetores de determinadas cidades e regides e, com funcdes especiais.
Seguem, entdo, dizendo, que é em torno desses eguns, origindrios da Africa e trazidos
para o Brasil, que se formaram os grupos de culto, os quais tiveram como modelo, na
Africa ocidental, o culto dos Egunguns.

Pode-se constatar em uma relacdo dos nomes de eguns do Sitio de Tia Inés/Pai
Adaio, segundo Costa (1994, p. 181), que "Olow Bodjo" (Ol6gbj6) € um egum ancestral
do Reino de Oyo e o principal egun do Terreiro de Ogunté. Santos e Santos (1981, p.
157) registram que esse egun ancestral do axé de Ogunté, faz parte de um grupo de
Egunguns, identificados em poesias ou em cantigas, relacionadas aos eguns do Reino de
Oyd, que fazem referéncias a uma regido de onde os eguns provém. Em Salvador,
explicitam, ainda, os autores, que "Ologbjo" € um dos eguns mais conhecidos e
venerados, sendo essa mais uma ligacdo plausivel, que evidencia o mesmo grupo de
viajantes sacerdotes itinerantes a servico do Alafin de Oy6 no Brasil, ao efetivar tal
egun cultuado na Bahia e em Pernambuco, nas primeiras casas de culto ioruba/nagd
fundadas no século XIX.

Outros eguns primordiais em um "Quarto de Balé" sdo os fundadores da casa de
culto, nesse caso, os viajantes itinerantes e cofundadores do Terreiro de Ogunté, que ao
morrerem se tornaram eguns ancestrais fundadores e que, seguramente, foram
assentados no quarto do Balé, por orientacdo de Tia Iné€s (que s6 veio a morrer em
1919), que sdao: Bamboxé Obitikd, Rodolpho Martins de Andrade, oriundo de Oyd;
Orix4d Xangd Ogodd, cultuado em Salvador como Essa Obitikd, cofundador da Casa
Branca; I1€ Iya Nasso6 Okd, que morreu ao final do século XIX, segundo Silveira (2006,

p. 404).
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Rodolfo Martins de Andrade é evocado no Sitio de Tia Inés/Pai Addo, como
"Bamboxé Obitikd", cultuado em Salvador pelo titulo de Essa Oburd (abiré: irmao
mais velho) e conforme Costa (1994, p. 181), evidenciado na lista dos eguns mais
conhecidos, morreu ao final do século XIX. Consta também Oba Sanha, corruptela151 de
"Ob4d Sanyd", Tio Joaquim, Joaquim Vieira da Silva, africano de etnia egbd, Orixd
Xang0, que morou em Pernambuco por quase 20 anos. Cultuado também no Terreiro da
Casa Branca e no Axé Op6 Afonja, como ancestral fundador, saudado como Essa Oba
Sanyd, morreu em torno de 1902.

Costa (1994, p. 181) menciona outro egun Xaxein, evocado no Sitio de Tia
Inés/Pai Adao, que seguramente se refere a Eduardo Américo de Souza, outro viajante
cofundador do Terreiro de Ogunté, que tinha o nome iorubd de "Fasesi", por corruptela
Xaxein, em Pernambuco. Africano de etnia egbd, também era do Orixd Xango.
Cultuado em Salvador como Essa Ifaxin (Fasesi), outra corruptela do nome em iorubd.
Eduardo casou com a filha de Bamboxé Obitikd, dando inicio a familia Sowzer
(corruptela de Souza do inglés pidgin, criada em um processo de reelaboracdo da lingua
do colonizador com a lingua nativa, nesse enfoque o iorubd), sendo egum ancestral
também do Terreiro Pildo de Prata, em Salvador. Voltou para Africa. Castillo (2012, p.
100) comprova que Eduardo Fasesi morreu em 1897, na Africa.

Afiliado da Casa Branca em Salvador, Eliseu do Bonfim (pai do Babalaw0
Martiniano do Bonfim), afirma em Costa (1994, p. 181) que na relacdo de eguns
saudados no Terreiro de Ogunté encontra-se Oya Togo, em mais um evento de
modificacdo da fonética, "Oya Togun" que vem a ser o nome do orixd de Eliseu do
Bonfim. Africano de etnia egbd, oriundo da cidade de Abeokuta, contemporianeo de
Bamboxé, deve ter morrido entre o final do século XIX e a primeira década do século
XX.

Felicidade do Bonfim, esposa de Eliseu do Bonfim e mde de Martiniano do
Bonfim, consta também no rol dos eguns do Sitio de Tia Inés/Pai Adao, segundo
registro de Costa (1994, p. 181) é evocada como Manje Basan. Africana, afiliada da
Casa Branca, em Salvador, é saudada como "Maje Basd/Majé Basan". Certamente deve
ter morrido no final do século XIX.

Obeculé ¢ um egun também evocado nessa lista, conforme Costa (2013, p. 231).

Trata-se, entdo, por encontros de narrativas realizadas por essa pesquisa de tese de

151 % = - . ~ P P
E a deformacdo de palavras originadas pela m4 compreensdo da pronincia, esse fato € muito comum
em relacdo a lingua iorubd no Brasil.
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Lucinda "Obekule", filha de santo de Tia Inés, africana e avé de Maria Romana, que foi
criada, segundo narrativas, por Pai Addo. Lucinda morreu no século XIX, e deve ter
sido assentada com a orientac@o de Tia Inés. Neste trabalho Obekule ja foi mencionada
em entrevista concedida a René Ribeiro na década de 1950.

Entre muitos eguns cultuados do Sitio de Tia Inés/Pai Adao constam da lista de
Costa (1994, p. 181) a propria Tia Inés, Ignez Joaquina da Costa, evocada como "Ifé-
Tinuqué" (Ifatinuké), assentada quando da sua morte em 1919, possivelmente, por seu
filho de santo mais velho José Quirino da Costa. Africana de etnia egbd, oriunda de
Abeokuta, possivelmente chega ao Brasil via Reino de Oyd, a qual trazia, supostamente
o cargo/titulo no culto a Iemanj4 de "Iyd Ogunté".

No mesmo sentido, o autor evoca como egun do Terreiro de Ogunté "Otolu",
africano liberto, que veio para o Brasil com Tia Inés, oriundo de Oyd, etnia oyo,
também do Orix4d Xangd, com provavel dijina Biok4 e o pleito do nome Jodo Otolu ter
tido como origem Jootolu, possivel nome iorubd. Nesse contexto, evocar-se-ia esse
cofundador do axé de Ogunté como Jo6tolu Biokd. E provavel que tenha ido morrer na
Africa de acordo com as narrativas orais. Igualmente a Tia Iné€s, deve ter sido assentado
no quarto do Balé por José Quirino da Costa.

Existe na lista de Costa (1994, p. 181), nas evocagdes, dois eguns femininos, Tia
Amacyl5 Ze Aninha, essa dltima deve ser Mae Aninha, Eugénia Ana dos Santos, do Axé
Opd Afonjd, que morreu em 1938, filha de Xangd Afonja, Oba Biyi, conforme Santos
(1994, p. 14). Ainda ha outros eguns que ndo foram possivel identificar: Odua Cambe,
Olo-Badé, Oxum Dina, Adeji-na, Oya Bebi, Orix4 Daré€, Ifa Daérow e Assund, no
entanto, possivelmente, podem acenar, por exemplo, em ser eguns, entre outros das tias
do Pétio do Terco, Eugénia Duarte Rodrigues, suas filhas Vivina Rodrigues Braga e
Emilia Duarte Rodrigues, que tinham estreitas relacdes, pressupostamente, desde o
bairro de Sao José com Tia Inés. Possivelmente devem ser da fase de quando Pai Adao
era o babalorixa do Terreiro de Ogunté (1920 - 1936), eventualmente, pode haver eguns
irmaos de santo de Pai Adao e, portanto, filhos e filhas de santo de Tia Inés. A exemplo
disso temos: Ob4 Apari ou Apari Ob4, ausente da lista de Costa (1994), mas que foi
irmdo de santo de Pai Addo e também Antonio Nepomuceno Sampaio, Orixd Xango,

filho de santo de Tia Inés, seguindo as informagdes orais.

12 Se esse egun for a Tia Massi (Iwin Funké) iyalorixd do terreiro da Casa Branca a partir de 1925, ela
morreu em 1962, conforme Santos (1994, p. 28). Entdo teria sido assentada no Balé, provavelmente, por
José Romao, o filho de Pai Adao, que s6 vem a falecer em 1971.
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Outros eguns antigos ndo relacionados por Costa (1994), mas registrados por
Carvalho (1987, p. 8), eram todos, em vida, moradores do bairro de Sdo José, propenso
lugar onde Tia Inés passou vdrios anos de sua vida, com o axé de Ogunté
provavelmente em pleno funcionamento, antes de ir para Beberibe em 1909. Estes
individuos, conforme narrativa, voltaram para a Africa em torno de 1900:

Oimbo6-Lola - Maria Helena da Costa, avé de Marcolina da Silva Marques;

Faladé - Feliciana, tia-avé de Marcolina da Silva Marques;

Oluoxd - Pedro Salustiano da Costa, marido de Maria Helena da Costa, avd
adotivo de Marcolina da Silva Marques.

Entretanto, Pai Addo deve ter assentado o egun de seu pai consanguineo, Sabino
Patricio da Costa, equivocadamente denominado de Sabino Felippe da Costa, conforme
certiddo de casamento civil de Pai Addo (ANEXO E), com a dijina Ifa-Baila, corruptela
com certamente de "Adjdbola", que era africano de Lagos, e nas narrativas orais foi
Sacerdote dos Eguns, portanto, um Alapini.

O Babalawd Martiniano Eliseu do Bonfim deve ter sido o autor do assentado no
Balé do egun de Pai Adao, Felippe Sabino da Costa, apds sua morte em 1936, pois foi
ele quem fez o axexé (rito funebre) de Pai Addo. O autor Costa (1994) lista com 0 nome
de Ope-Atand, sendo uma deformacio grifica de "Ope Watanan". Pai Addo, era afro-
pernambucano, filho do Orix4d Iemanja.

Quando Pai Adao morre, assume seu filho José Romao, junto com a Iyalorixa
Joana Bode (Joana Batista), que, provavelmente, assentou no quarto do Balé do Terreiro
de Ogunté o egun Ogeladey, corruptela de "Ojé Lade", presente na lista de Costa (1994,
p. 181), sendo esse egun o Babalawd Martiniano Eliseu do Bonfim, afro-baiano, amigo
de Pai Adao, afiliado do Terreiro da Casa Branca e irmao e colaborador de Mae Aninha,
no Axé Opd Afonja, em Salvador. Morreu em 1943.

Outro egun ausente da lista de Costa (1994), mas que deve ter sido assentado por
José Romaio, foi "Obayté/Babayté", Marcolina da Silva Marques, Dudu Obayto,
moradora do bairro de Sao José, segundo Costa (2013, p. 231), que morreu em 1955.

A lyalorixa Joana Bode morre em 1956. Afro-pernambucana, filha de santo de
Tia Inés, era a sucessora natural de Ifatinuké na direcdo do Terreiro de Ogunté, filha do
Orixd Iemanji. Certamente foi assentada no quarto do Balé por José Romao. Depois de
Joana Bode, quem sobreveio ao posto de iyalorixd foi Tia Vicéncia, Vicentina
Evangelista da Costa, filha consanguinea de Jodo Otolu e filha de criacdo de Tia Inés,

que morre em 1987. Sucede-lhe, entdo, Tia BE, Iraci Rodrigues Vilela. A seguir assume
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Maezinha, Maria do Bonfim da Costa, filha de Pai Addo, que morre em 2010. A ela
substitui a Iyd Luiza Gomes da Costa, esposa de Tomé, sobrinho-neto de Pai Adao, que
morre em 2018.

José Romiao da Costa, filho consanguineo de Pai Addo, morre em 1971, é um
egun que estd na relacdo de Costa (1994, p. 181). Afro-pernambucano, é evocado como
"Odjo Ocuryn" (Odjo Okurin). Entende-se que quem o assentou no quarto do Balé foi
seu irmdo Malaquias Felipe da Costa "Ojé Bii", que assume a direcdo do terreiro.
Entretanto, o filho de Jos¢ Romao, Manoel Costa do Nascimento, Manoel Papai,
desenvolve com Malaquias uma contenda de posse do espaco sagrado fundado por Tia
Inés. Esse embate dura até Malaquias morrer em 1983. Malaquias era filho de santo de
Martiniano Eliseu do Bonfim e pai consanguineo do Babalorixd Paulo Braz, que vem a
morrer em 2016. Hoje o Terreiro de Ogunté tem como dirigente o neto de Pai Adao,

Manoel Nascimento da Costa, conhecido por "Papai".

4.2 Oba Sanya - ancestral vivificado - Joaquim Vieira da Silva - Tio Joaquim

Egun cofundador do Terreiro de Ogunté, Joaquim Vieira da Silva, Oba Sanya, o
Tio Joaquim para muitos, principalmente em Salvador, era filho do orix4d Xangd. Antes
de ser vinculado ao terreiro de Ifatinuké, Tia Iné€s, em Pernambuco, Tio Joaquim
juntamente com Bamboxé sdo importantes sacerdotes ancestrais nas tradi¢cdes orais, em
Salvador, lembrados mais por seus nomes iorubds, Obd Sanyd e Essa Obitikd,
respectivamente, no Padé dos terreiros de Salvador. Considerado ancestral do Ilé Axé
Iy4d Nasso Ok4, de acordo com a memoria da Casa Branca, Tio Joaquim foi fundador,
também do IIé Axé Op6 Afonj4, e para todos em Salvador, inclusive seus familiares, ele
era pernambucano.

Augras (2005, p. 121) detalha que seus familiares pensavam ser Joaquim Vieira
da Silva um pernambucano, sua neta Cantulina Pacheco, Mae Cantd, filha do Orixa
"Aira Told", faleceu em 2004, com 104 anos de idade, contava que "meu avd era
africano, ele veio para o Recife, casou com minha avé que era pernambucana".
Entretanto, Joaquim foi alforriado em Salvador, em 1870, e era da etnia egbd. Verger
(1981, p. 30) também registra que Joaquim Vieira da Silva, Obasanya (Oba Sanyd) era
um africano vindo do Recife para cerimonias religiosas em Salvador. Assim, "Oba
Sany4" (Tio Joaquim) era um africano, que veio em situacdo de escravo, da Africa para

Salvador e teve sua alforria concedida em 1870.
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A relacdo com Pernambuco, conforme Castillo (2012, p. 105) provavelmente o
levou a vérios portos da Africa e do Brasil, estando a capital pernambucana certamente
entre esses lugares. Assim, essa pesquisa de tese pressupde que ainda antes de 1872, ano
da possivel fundag¢do do Terreiro de Ogunté, Tio Joaquim por conta do seu oficio de
marinheiro, ja deveria ter estado no Recife, e decerto preparou minimamente a chegada
a Pernambuco de Tia Inés e Jodo Otolu, em 1870.

Reis (2016, p. 287 - 286) relata a flexibilidade do ir e vir no meio urbano, que os
escravos e libertos tinham. Esse fato gerava mais oportunidades do que no campo para
definir espacos de autonomia e, em decorréncia, para construir identidades sociais,
inclusive étnicas. Além do servico doméstico, a escravidio na cidade se baseava no
sistema de ganho. Escravos empregados como carregadores, artesdos, vendedores de rua
e similares acordavam com seus senhores uma quantia a ser paga no fim da jornada
diaria de trabalho ou, mais comumente, a cada semana. "Pagar a semana" € a expressao
mais encontrada nos documentos do século XIX para descrever esses acordos.

E continua o autor, os escravos podiam manter para si o que ganhassem além do
valor contratado, um direito costumeiro adquirido pelo escravo. Como era comum em
cidades portudrias e dreas urbanas em todo o Atlantico, os negros de ganho muitas vezes
viviam independentes de seus senhores, alugando ou sublocando quartos, normalmente
de africanos libertos, nos bairros comerciais, onde seus servicos fossem mais
demandados.

Castillo (2012, p. 84), explicita sobre o inventario que deu a alforria a Tio
Joaquim, pertencente ao senhor Antdonio Vieira da Silva, que era um imigrante
portugués semiletrado, e que acumulou vasta fortuna durante o periodo ilegal do trafico
transatlantico de escravos. O senhor de Tio Joaquim, ao qual servia com a funcdo de
marinheiro, dividia seu tempo entre Ouidah, atual Benin, Bahia e o trinsito
interprovincial. Portanto, a partir desses relatos, Tio Joaquim tem uma grande chance de
ter mantido, antes mesmo de 1870, um transito acessivel a cidade do Recife.

Escravos ou africanos marinheiros, destaca Rodrigues (2005, p. 161) foram
membros de indmeras tripulacdes, inclusive negreiras. A profissdo maritima
oportunizava diferentes viagens, de acordo com as ordens do senhor, a quem fora
alugado ou, no caso de Tio Joaquim, ao que o seu senhor determinasse. De acordo com
Rodrigues (2005, p. 199), os homens do mar, ao longo de suas viagens ou em seus
periodos de fixacdo em terra, acabavam tendo a oportunidade de conhecer diversas

pessoas, criando novos vinculos.
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A vida no mar possibilitou oportunidades no transito entre as provincias de
Salvador e do Recife, para Tio Joaquim, identificado como escravo marujo "Joaquim
Nagd". No que diz respeito aos marinheiros escravos na situacdo de Tio Joaquim,
Domingues (2014, p. 39 - 40) destaca que gozavam de privilégios e eram remunerados,
dependendo do acerto com o seu senhor, pois alugavam seus escravos para outros
navios.

Em relagdo a fundagdo do Terreiro de Ogunté, de acordo com Castillo (2016, p.
82 - 83) Joaquim Vieira da Silva (Oba Sanyd) e Rodolpho Manuel Martins de Andrade
(Bamboxé Obitikd), que mantinham uma amizade antiga, solicitaram passaportes' > em
16 de margo de 1872, e viajaram juntos para Recife. Esta pesquisa identificou a chegada
de ambos ao porto do Recife, em 22 de marco de 1872, através do Jornal do Recife
(ANEXO I) e do Diario de Pernambuco, ed. 00069, publicacdes em 23 de marco de
1872 (ANEXO J), e apresentadas também como "recortes n° 10 e 11" deste construto.

Eduardo Américo de Souza Gomes, conforme Castillo (2012, p. 91), quando
voltou a Bahia, vindo da Africa, em 19 de julho de 1872, poucas semanas depois foi
para Pernambuco, juntando-se a Bamboxé e Joaquim, que ja tinham ido para o Recife
quatro meses antes.

E no contexto dessa reuniio em solo pernambucano dos trés viajantes
transatlanticos e sacerdotes iorubds, que se explicita uma plausibilidade, indicando, a
partir do intercruzamento dos trés africanos com a presenca Tia Inés e Jodao Otolu, na
cidade do Recife em 1872, para o que se supunha ser o ano da fundagdo do Terreiro de
Ogunté Obaomin.

A relacdo de Joaquim Vieira da Silva, Tio Joaquim, com Pernambuco pode ser
bem mais antiga do que o ano de 1870, sua afinidade com o lugar demonstrou ser tdo
intensa que se casou no Recife. Todavia, naquela época para haver o casamento
religioso era obrigatério a publicacdo, por trés vezes, dos nomes dos noivos, em jornais

. ~ . s~ nl54
de grande circulacdo, denominadas de "denunciacdo"'’

e, assim, esta pesquisa
identifica nos jornais da época: 1* denunciagdo em 18 de novembro de 1879, edi¢do 265
no Diario de Pernambuco (ANEXO N), a 2* denuncia¢do em 24 de novembro de 1879,
edi¢do 270 no Jornal do Recife (ANEXO O) e a 3% denunciagdo em 01 de dezembro de

1879, edigcao 276 no Jornal do Recife (ANEXO P), como mostram os recortes a seguir:

'3 Dados dos passaportes de Bamboxé e Oba Sany4, de acordo com Castillo (2011, p. 59 - 60): APEB,
maco 6372, Pedidos de passaportes, 1870 - 1872, respectivamente, em 16 de margo de 1872 e 18 de
margo de 1872.

13 Requisito para o Processo Matrimonial que consistia em denunciagdes ou proclamas.
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Frociamas de casamentos. — Lecaws-s¢
Go dia 16 do
< e correatn, na metriz de S. Josd,
Pnsnnn denunciagdo.
Anucleto Joaquim do Espirito Santo com
Michaela do \ucum:lp‘o B-rfot‘° S
Fubricinno Napolelo do do Rego Bareos com
Mana Eulalit de Siqueira Varejio.
Ma’;-:el l-l‘;:nduo dos Santos com Henedicia

A::t:mo de Souza Lima com Leopoldina Maria

Manoel Mathi s de Sou
Amelis Bo.':s Ho.no. T Lae 00N Tatid

Manoel José Thomaz com Florinds Maria The-

] l.‘ﬂl & va, afr
’o.qu m V d. I

Carmdo Aumo de Lims com Justiniana de'

Jw'l l?uncuoo do Revoredo, vi -
tanata Maris da Conceighs. 0 L

Konuvundie davisinnsmata

RECORTE 14 - 1* Denunciag¢ao de Joaquim Vieira da Silva com Izidora Maria da Conceigao.
Casamento religioso na Igreja de Sao José, no Recife.

Diario de Pernambuco, edi¢do 265, pigina 02, publicagdo em 18 de novembro de 1879.
Hemeroteca da Biblioteca Nacional Digital.
Fonte:http://memoria.bn.br/DocReader/DocReader.aspx 7bib=029033_05&PagFis=6332&Pesq=
Joaquim%?20Vieira%?20da%?20Silva

‘Anuloto Jougum do &pt to com Rita
Maliatae R o M
ano Na o arros com Ma-

ria Enlalia «f:‘ Siqueira Varejio.

Manoel Francisco dos Sanios ecom Benedicta
Maria Daries.

Auntonio de Sonza Lios com Leopoldina Maria
do Carmo, viavs.

Mancel Mathias de Sonza Leio com Luize
Awmelia Sonm Porto.

Mauoel Jose Thomas com Florinda Maria The-

5 reza de Jesus.
- :'x: :.mé:n da Silvs, afrieano, com hidon-

Candido Aogusto de Lima com Justinisns de

Frangs
Joio aneluo de Revoredo, viavo, com Forta-
uhlmd-w 2

RECORTE 15 - 2% Denunciacdo de Joaquim Vieira da Silva com Izidora Maria da Conceigao.
Casamento religioso na Igreja de S@o José, no Recife. Fonte: Jornal do Recife, edi¢cdo 00270,
pagina 01, publicacdo em 24 de novembro de 1879. Hemeroteca da
Biblioteca Nacional Digital.
http://memoria.bn.br/DocReader/cache/698205005765/10016028-
2Al1t=002806Lar=001910LargOri=006108AltOri=008973.JPG.
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RECORTE 16 - 3* Denunciagdo de Joaquim Vieira da Silva com Izidora Maria da Conceigdo.
Casamento religioso na Igreja de Sdo José, no Recife. Fonte: Jornal do Recife, edicdo 00276,
pagina 01, publicacdo em 01 de dezembro de 1879. Hemeroteca da Biblioteca Nacional Digital.
Fonte: http://memoria.bn.br/DocReader/cache/698205005765/10016052-
2Al1t=002806Lar=001910LargOri=006108 AltOri=008973.JPG.

O casamento de José Vieira da Silva com Izidora Maria da Concei¢do ocorreu

em 31 de janeiro de 1880, Izidora natural da Bahia, depois de casada passa a se chamar

Izidora Maria da Silva, conforme o Livro de Matrimo6nio de 1878, novembro/novembro,

1885, pagina 19, (ANEXO Q), da Igreja de Sa@o José, no bairro de Sdo José, no Recife,

onde também moravam. Segue a imagem do recorte do registro manuscrito identificado

por esta pesquisa:
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J* Diciada Soorn S e Cocesis

%M& wm ae nevembie e 7856 m&mn"&mm&'&‘/wcéd

M:Mj;s m mnéé%y«ué andei s....... en: maleiniéne
o ugpins foguin: Ditra e Tl afbicanc lilsts com Sziina Maria e
cnaw"cwuﬁ/% éx&};mév/z“é cu/Zu'c ...%uaé gﬂay“ nabal’

RECORTE 17 - Destaque do Livro de Registro de Matrimonios da Igreja de Sao José, no
Recife, do casamento de Joaquim Vieira da Silva com Izidora Maria da Conceig¢do, no dia 31 de
janeiro de 1880. Fonte: Brasil, Pernambuco, Registros da Igreja Catdlica, 1762-2002, pagina 19,

nov. 1878/nov. 1885, imagem 24, FamilySearch.
https://www.familysearch.org/ark:/61903/3:1:939K-7H97-LH?i=18&wc=MHNR-
QT5%3A371209401%2C371208802%2C373670501&cc=2177293

Joaquim, Izidora e seus filhos partiram da cidade do Recife em 07 de fevereiro
de 1891, para residirem em Salvador (ANEXO R). A seguir recorte do Jornal do Recife

documentando a partida de toda a familia:
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Ignacia do Gusmio Vildls, Jeronymo da
Costa Sillva Fillbe, Jercayme da Conta Li-
wa, Lewrvage Piste des Santos, Manoel
Monteire do Paiva, major José F. de Alen-
ml.h;. Jesi Silverio r&-ldw.\
coreasl Joaquim Virissimo do Rego Barres,
J. Teixeira do Vasconcollon, Sprin.

o‘lmnl.-

RECORTE 18 - Lista de passageiros com saida do porto do Recife do Vapor Nacional Brazil,
de Joaquim e sua familia, em 07 de fevereiro de 1891. Fonte: Jornal do Recife, edi¢do 00031,
pagina 02, publicacdo em 08 de fevereiro de 1891. Hemeroteca da Biblioteca Nacional Digital.
http://memoria.bn.br/DocReader/cache/698205005765/10029202-
2A1t=002666Lar=001910LargOri=006478 AltOri=009042.JPG.
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Do casamento de Tio Joaquim Vieira da Silva com Izidora Maria da Silva
nasceram, a partir de investigacdes desta pesquisadora, seis filhos a saber: José Vieira
da Silva, Felismina da Silva, Francisco G. da Silva, Miquelina da Silva, Alfredo Vieira
da Silva e Alfredo Vieira da Silva, de acordo com a pesquisa realizada no Arquivo
Publico do Estado da Bahia - APEB, em maio de 2017, no Livro de Entrada de
Passageiros, volume V, com chegada ao porto de Salvador em 07 de fevereiro de 1891,

Vapor Sergipe (ANEXO S) estdo destacados como € mostrado a seguir:

RECORTE 19 - Lista da familia de Joaquim Vieira da Silva de volta a Salvador em 1891.
Fonte: Livro de Entrada de Passageiros (manuscrito com certificado), volume V, com chegada
ao porto de Salvador em 07 de fevereiro de 1891, no Vapor Sergipe. Arquivo Publico do Estado
da Bahia - APEB.

Tio Joaquim, entre suas viagens entre Recife e Salvador, mantinha seu préprio
terreiro, chamado "Roca do Camardo"”, segundo Castillo (2012, p. 105). Em seu
inventdrio datado de 1903, em seus bens figura a pequena roga, no bairro de Santa Cruz,

préoxima ao povoado do Rio Vermelho. E nessa conjuntura, que Tio Joaquim se torna

um dos fundadores do I1é Axé Opd Afonjd, conjuntamente com Bamboxé, posto que,
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até a fundagdo da definitiva localiza¢do do II€ Axé Opd Afonja, em Sao Gongalo do
Retiro, em Salvador, em 1910, houve um grande percurso feito por Mae Aninha, com
Tio Joaquim e Bamboxé e depois com Eliseu do Bonfim em Sao Gongalo.

Assim, quando Mae Aninha se desliga do 11€ Axé Iyd Nasso - Casa Branca, nos
primeiros tempos, conforme Santos (1994, p. 10), nesse trajeto até a fundacdo do local
definitivo do terreiro de Mae Aninha, em 1910, muitas passagens aconteceram. Carneiro
2008, p. 54 - 55) narra sobre o desentendimento na Casa Branca quando Mae Aninha,
que j4 contava com alguns filhos de santo iniciados por ela e Bamboxé, foi para a roca
no Rio Vermelho, chamada "Camarao", onde funcionava o terreiro do Tio Joaquim
Vieira da Silva (Oba Sanyd), filho de Xango, segundo Santos (1994, p. 10). Ob4 Sanya
conhecido depois de sua morte como "Essa Obur6", um dos maiores conhecedores das
religides africanas, na época, e amigo insepardvel de Bamboxé, destaca o autor. Desse
modo, Mae Aninha passou uma temporada no terreiro de Tio Joaquim.

E plausivel considerar que a volta definitiva de Tio Joaquim com toda sua
familia, do Recife para Salvador em 1891, esteja relacionado de alguma forma com este
fato da dissidéncia de Mae Aninha, que se muda para seu terreiro no "Camardo", posto
que nenhum dos autores relatores desse evento se arriscam em datar o rompimento de
Maie Aninha com a Casa Branca.

Em seguida, passado alguns anos, nos quais diversas filhas de santo foram
iniciadas, Mae Aninha, entdo se muda para um terreiro organizado para ser "seu", no
alto da Santa Cruz, localizado no Rio Vermelho, proximo ao terreiro do "Camarao" de
Tio Joaquim, iniciando, nesse contexto, o seu préprio terreiro. Quatro anos depois, de
acordo com Santos (1994, p. 10), no comeco de 1907, Aninha se muda novamente e
José Theoddéro Pimentel se junta ao grupo de sacerdotes, ficando no cargo do Balé,
depois da morte de Bamboxé.

O fato € que, conforme Jesus (2011, p. 77), Bamboxé e Aninha se aliaram ao
terreiro de Tio Joaquim em funcdo da dissidéncia da Casa Branca, apds a morte de
Maria Julia de Figueredo, em 1890.

De acordo com Martins (1988, p. 20), Mae Aninha levou seu Xango,
primeiramente para a casa de Tio Joaquim, na Roca do Camardo, mas o Xang6 de Mae
Aninha queria o seu espaco proprio, entdo se mudou e fundou o "Centro Cruz Santa do
Axé do Opo Afonja", em Amaralina, Salvador, enfrentando toda a repressdo das
autoridades da época, além das dificuldades financeiras. O atual Ilé Axé Opd Afonja,

tem sua associagdo sociocultural denominada 'Centro Cruz Santa do Axé do Opo
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Afonjd'. Santos (1987, p. 45) ressalta que ja foi Martiniano Eliseu do Bonfim quem
acompanhou Mae Aninha na transferéncia do terreiro para Sdo Gongalo, posto que
nessa altura do tempo, Bamboxé e Oba Sanya ja haviam morrido.

Assim, em 1910, depois de algumas mudangas de endereco, o axé de Mae
Aninha finca raizes em Sao Gongalo do Retiro, arrabalde de Salvador. Esse, entdo sendo
o endereco definitivo onde funciona até a data de hoje, com o nome de [Ié Axé Opo6
Afonjd, como narra Santos (1994, p. 11 - 40), no qual Maria Stella de Azevedo, Odé
Kaiodé Kolob4, foi a iyalorixa até 2018. Mae Stella morre no decorrer desta pesquisa,
em 27 de dezembro de 2018, aos 93 anos, na Bahia.

Tio Joaquim ndo viu o translado do terreiro de Mae Aninha, do bairro de Santa
Cruz para o de Sao Gongalo, posto que ele faleceu em 1902, e essa mudancga do terreiro
se deu em 1910.

Joaquim Vieira da Silva viveu por quase vinte anos no Recife, com sua familia,
e entre o Terreiro de Ogunté, possivelmente no bairro de Sao José, concomitantemente,
nesse mesmo periodo, na cidade de Salvador, mantinha seu terreiro de culto aos orixas,
mais conhecido como "Rog¢a do Camardo". Tio Joaquim realmente viveu entre-lugares
como sacerdote itinerante. A seguir, uma demonstragdo de alguns trajetos realizados por
Bamboxé e Oba Sanya entre Recife e Salvador e vice-versa, com as datas possiveis de

serem localizadas nos jornais da época, apresentados nesta pesquisa:

IDAS E JOAQUIM VIEIRA DA SILVA'™ - OBA SANYA E
VINDAS DO RODOLPHO MANUEL MARTINS DE ANDRADE -
RECIFE BAMBOXE OBOTIKO

PARA

SALVADOR

2/03/1872 | Chegada ao Recife de Oba Sanya/Joaquim e Rodolpho/Bamboxé

~ | Obitiko, juntos.
Fonte: Lista de passageiros do Vapor Nacional Parand chegando ao Recife. Diario de
Pernambuco, edi¢do 00069, pagina 03, publicagdo em 23 de marco de 1872.
http://memoria.bn.br/DocReader/docreader.aspx ?bib=029033_05&pasta=ano%20187
&pesq=Joaquim%20Vieira%20da%?20Silva

16/04/1872  |Joaquim viaja e Bamboxe fica no Recife.

- Fonte: Lista de passageiros do Vapor Brasileiro Parand. Jornal do Recife,
edig¢do 00085, pagina 02, publicagdo em 18 de abril de 1872 (partida em 16 de
abril de 1872).

' PESQUISA POR HOMONIMOS NO PERIODO DE 1872 E 1891 NOS JONAIS DA EPOCA NO
RECIFE - JORNAL DO RECIFE E DIARIO DE PERNAMBUCO DE JOAQUIM VIEIRA DA SILVA -
OBA SANYA - TIO JOAQUIM: 1. José Joaquim Vieira da Silva; 2. Joaquim Vieira Coqueiro; 3.
Joaquim Vieira da Silva e Souza; 4. Manoel Joaquim Vieira da Silva; 5. Senador Vieira da Silva; 6.
Outros: Major, Coronel Reformado, Desembargador, pessoas mortas, empresas falidas, com o mesmo
nome de Joaquim Vieira da Silva.




08/06/1872

09/09/1872

03/10/1872

29/05/1873

22/09/1873

20/09/1874

29/04/1876

25/07/1885

27/09/1885

05/06/1886
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http://memoria.bn.br/DocReader/cache/3335704163716/10007733-
7AlIt=002378Lar=001592LargOri=004245Al1tO0ri=006341.JPG

Chegada de Joaquim a Recife.

Fonte: Lista de passageiros do Vapor Nacional Parand. Jornal do Recife, edi¢do
00132, publicacdo em 09 de junho de 1872.
http://memoria.bn.br/DocReader/cache/1835602176477/10007925-
8Alt=003567Lar=002437LargOri=004332Al1tOri=006341.JPG

Chegada de Joaquim a Recife.

Fonte: Lista de passageiros do Vapor Brasileiro Ceard. Diario de Pernambuco,
edi¢do 00206, pagina 04, publicagdo em 09 de setembro de 1872.
http://memoria.bn.br/DocReader/docreader.aspx ?bib=029033_05&pasta=ano%
20187&pesq=Joaquim%20Vieira%20da%20Silva

Bambox¢ e Joaquim viajam saindo do Recife, juntos.

Fonte: Lista de passageiros do Vapor Brasileiro Cruzeiro do Sul: Rodolpho M.
M. de Andrade e Joaquim Vieira da Silva. Jornal do Recife, edicio 00280,
pagina 01, publicacdo em 04 de outubro de 1872.
http://memoria.bn.br/DocReader/cache/5016802146571/10008320-
2Alt=002772Lar=001910LargOri=004267 AltOri=006192.JPG

Joaquim viaja saindo do Recife.

Fonte: Lista de passageiros do Vapor Pard. Diario de Pernambuco, edi¢do
00122, pagina 01, publicacdo em 29 de maio de 1873.
http://memoria.bn.br/DocReader/DocReader.aspx 7bib=029033_05&PagFis=63
32&Pesq=Joaquim%20Vieira%20da%20Silva

Chegada ao Recife de Joaquim.

Fonte: Lista de passageiros do Vapor Bahia. Diario de Pernambuco, edi¢do
00216, pagina 03, publicacdo em 22 de setembro de 1873.
http://memoria.bn.br/DocReader/DocReader.aspx ?bib=029033_05&PagFis=63
32&Pesq=Joaquim%20Vieira%20da%?20Silva

Joaquim viaja saindo do Recife.

Fonte: Lista de passageiros do Vapor Nacional Cervantes. Jornal do Recife,
edicdo 00213, pagina 05, publicagdo em 21 de setembro de 1874.
http://memoria.bn.br/DocReader/cache/29148003753299/10009726-
2A1t=002793Lar=001910LargOri=004223 AltOri=006175.JPG

Chegada ao Recife de Joaquim.

Fonte: Lista de passageiros do Vapor Nacional Parand. Diario de Pernambuco,
edi¢do 00096, pagina 02, publicagido em 29 de abril de 1876.
http://memoria.bn.br/DocReader/DocReader.aspx ?bib=029033_05&PagFis=63
32&Pesq=Joaquim%20Vieira%20da%20Silva

Joaquim viaja saindo do Recife.

Fonte: Lista de passageiros do Vapor Nacional Bahia. Jornal do Recife, edicio
00168, pagina 02, publicagdo em 26 de julho de 1885.
http://memoria.bn.br/DocReader/cache/698205005765/10022919-
2Al1t=002806Lar=001910LargOri=006060A1tOri=008903.JPG

Chegada ao Recife de Joaquim.

Fonte: Lista de passageiros do Paquete Nacional Pard. Jornal do Recife, edi¢do
00195, pagina 01, publicagao em 28 de agosto de 1885.
http://memoria.bn.br/DocReader/cache/698205005765/10023026-
2Alt=002757Lar=001910LargOri=005981AltOri=008633.JPG

Joaquim viaja saindo do Recife.

Fonte: Lista de passageiros do Vapor Manaos. Jornal do Recife, edicao 00128,
pagina 01, publica¢do em 06 de junho de 1886.
http://memoria.bn.br/DocReader/cache/698205005765/10023962-
2Al1t=002799Lar=001910LargOri=006112AltOri=008957.JPG
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08/07/1889 | J oaquim viaja saindo do Recife.
Fonte: Lista de passageiros do Vapor Brasileiro Pernambuco. Jornal do Recife,
edicdo 00151, pagina 02, publicacdo em 09 de julho de 1889.
http://memoria.bn.br/DocReader/cache/698205005765/10027238-
2Al1t=002819Lar=001910LargOri=005992AltOri=008843.JPG

10/01/1890 | Joaquim viaja saindo do Recife.
Fonte: Lista de passageiros do Vapor Nacional Pernambuco. Jornal do Recife,
edi¢dao 00008, pagina 02, publicacdo em 11 de janeiro de 1890.
http://memoria.bn.br/DocReader/cache/698205005765/10027882-
2Alt=002789Lar=001910LargOri=006004 AltOri=008767.JPG.

10/12/1890 | Chegada ao Recife de Joaquim.
Fonte: Lista de passageiros do Vapor Maranhdo. Diario de Pernambuco, edi¢do
00280, pagina 02, publicacdo em 10 de dezembro de 1890.
http://memoria.bn.br/DocReader/docreader.aspx ?bib=029033_07 &pasta=ano%
20189&pesq=Joaquim%20Vieira%20da%?20Silva

07/02/1891 Saida do Recife para Salvador, de Joaquim com todos da sua
familia, onde passaram a morar.
Fonte: Lista de passageiros do Vapor Nacional Brasil. Jornal do Recife, edi¢do
00031, pagina 02, publicacdo em 08 de fevereiro de 1891.
http://memoria.bn.br/DocReader/cache/698205005765/10029202-
2Al1t=002666Lar=001910LargOri=006478 AltOri=009042.JPG

QUADRO 2 - Viagens entre Recife e Salvador de Bamboxé e Joaquim e vice-versa, nos jornais
da época, Jornal do Recife e Diario de Pernambuco.

De acordo com Castillo (2011, p. 76) em 1902, quando Joaquim morreu, entre
seus bens também havia uma pequena propriedade, denominada roca (terreiro), no
bairro de Santa Cruz, préximo ao povoado do Rio Vermelho.

Tio Joaquim foi uma figura que costurou todo o parentesco entre as casas de
culto iorubd/nagd, junto com Bamboxé Obitikd, durante o século XIX, no Recife,
Salvador e Rio de Janeiro. Participou do translado da Casa Branca/Ilé Iyd Nasso da
Barroquinha, em Salvador, para o ainda atual endereco no Engenho Velho da
Federagdao; tomou parte na dissidéncia entre Mae Aninha (também filha da Casa
Branca) e recebida na roca de Tio Joaquim por um periodo, até a transi¢do para uma
roga propria de Mae Aninha, ainda no bairro de Santa Cruz, muito antes da ida para o

bairro de Sao Gongalo em 1910.
4.3 Ignez Joaquina da Costa - Mito re(des)feito e a reconstrucao de sua imagem
E importante salientar que as vozes que emanam dos documentos sio aquelas

daqueles encarregados de perseguir e erradicar pessoas e redutos das comunidades

negras. Registros e classificacdes foram anotadas de forma genérica e imprecisa. Nao
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obstante toda uma legido de incautos, individuos da prépria comunidade negra trataram
de colocar no ostracismo a memoria de pessoas que tornaram possivel a existéncia de
nichos de representacdes identitarias e verdadeiras trincheiras de resisténcia.

Muitas vezes o pesquisador se utiliza apenas de indicios, e nessa busca da
interven¢do documental para a historiografica de Tia Inés, Chartier (2011, p. 117)
proporciona a ideia de que a histdria encontra a certeza na existéncia de um passado que
foi, que ja ndo € mais e que a operacao historiogréfica pretende representar.

Assim, esquadrinhando no passado provas circunstanciais, Benjamin (2004, p.
66 - 67) relata que em entrevista com o Babalorixd Luiz de Franca dos Santos'™®, este
rememorou que, passou a infancia no bairro de Sdo José, onde conheceu as "negras
velhas, sacerdotisas do Pédtio do Terco", ancestrais de Badia, Maria de Lourdes da

oo 157
Silva

. Conheceu também Dona Ignez, "fundadora do Sitio da Estrada Velha de Agua
Fria", a quem se referia como Tia Inés, e dizia que, ainda moleque, havia aprendido com
ela coisas da religido e da lingua. Luiz de Franca, segundo o autor (p. 68 - 69),
frequentou o Sitio da Estrada Velha de Agua Fria, mas ndo se iniciou na religido
naquele tradicional centro religioso. Os seus pais de santo foram Eustiquio Gomes de
Almeida"® ¢ Dona Santa'”, filho do Orix4 Xang0, tinha seu terreiro no Coérrego do
Cotd, nas cercanias do bairro da Bomba do Hemetério. Dirigiu por décadas o Maracatu

~ 1
Ledo Coroado'®

, morreu em 03 de maio de 1997 e seu funeral foi oficiado pelo
Babalorixa Manoel da Costa, neto de Pai Addo e atual dirigente do Terreiro do Sitio da
Estrada Velha de Agua Fria, dentro dos preceitos do rito nagd (p. 72).

Essa declaragdo do Babalorixa Luiz de Francga, que nasceu em 1901 e morreu em
1997, relaciona as Tias do Pétio do Terco a Tia Inés, na mesma memoria e no bairro de
Sado José, quando as conheceu em sua infancia. Nessa perspectiva, observa-se que Luiz
de Franca conheceu os dois locais da existéncia do Terreiro de Iemanja Ogunté, nos
primeiros anos de 1900, no bairro de Sdo José, podendo ter apenas noticias e depois,
quando j4 na Estrada Velha de Agua Fria, em 1909, onde frequentava, mas 14 nio fora

iniciado, ou no minimo conheceu a histdria real, por conta da sua proximidade com a

propria Tia Inés.

156 Nasceu em 1901, no bairro do Recife (BENJAMIN, 2004, p. 66).

57" As Tias do Pitio do Terco sdo: Eugénia Duarte Rodrigues, suas filhas Vivina Rodrigues Braga e
Emilia Duarte Rodrigues.

18 Babalorix4 contemporineo de Pai Adio.

' Iyalorix4 e rainha do Maracatu Elefante.

1% Maracatu de Baque-virado, sio agremiacdes carnavalescas pernambucanas que estdo ligadas a algum
terreiro de culto africano. Diferente do maracatu de Baque-virado que estd ligado ao Culto da Jurema,
distinto dos terreiros de orixas.
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Do bairro de Sdo José a expansdo da cidade do Recife leva Tia Inés para o
arrabalde, bem afastado do centro do Recife, na zona rural de Olinda, no local
denominado Distrito de Beberibe de Baixo, o qual fazia parte da provincia de Olinda até
o ano de 1928. Depois desse ano, Beberibe passa a fazer parte da cidade do Recife.

Costa (2013, p. 190) ressalta que vdrios fatores concorreram para o adensamento
populacional ao longo do século XIX, sobremaneira nos bairros centrais, Boa Vista,
Santo Antdnio, Sdo José e do Recife. Em 1872 o cenario estatistico do bairro de Séo
José, mostrava que residiam 2.157 pessoas de cor preta, das quais 245 eram africanas.
Se analisarmos a propor¢ao dos livres, na populagdo de cor preta como um todo, Sao
José aparece com o maior percentual (70%), comparativamente a uma média de 45%
nos outros trés bairros centrais. Dentro do grupo africano, a participagdo dos libertos era
ainda mais significativa, com uma propor¢do de 86% entre os homens (praticamente
igual a encontrada no bairro do Recife) e de 94% entre as mulheres (muito superior a
observada nos demais bairros centrais). E possivel que as pretas africanas do Sdo José,
por terem posses modestas, apds a alforria, permanecessem no bairro, desempenhando
talvez as mesmas funcdes de quando cativas.

De acordo com Costa (2013, p. 191), o censo de 1872, mostra que os
recenseamentos do século XIX tendiam a subestimar a presenca dos africanos. A cada
nova contagem o ndmero deles era reduzido, seguindo a queda no ritmo do comércio
negreiro para a Provincia. Porém, analisando outras fontes, como os dados do volume
do tréfico para Pernambuco, é possivel considerar que a populacdo africana no Recife
era bem mais numerosa do que indicam os censos.

Entretanto, buscar documentos do século XIX é um trabalho contra a obra de
deterioracdo do tempo que, literalmente devora os registros, a tinta da caneta ou estdao
com pdaginas faltando ou mutiladas, nos livros cartoriais do final do século XIX, as
primeiras décadas do século XX.

Ainda héd a diversidade de nomes que aquele caminho em Beberibe tomou
durante o século XIX e o inicio do século XX. Denominagdes para essa drea pesquisada
especifica para o século XIX: Estrada Nova da Caixa d'Agua (linha da Caixa d'Agua),
Estrada Velha de Agua Fria, Estrada Nova d'Agua Fria; nos anos de 1900: Beberibe de
Baixo, Estrada Velha (Chapeo do Sol) e Estrada Velha de Agua Fria.
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Outro entrave caracteristico do século XIX estd relacionado a Constitui¢cao de
1824. A legislacao brasileira'®' a partir de entdo, passou a exigir dos africanos libertos
registros obrigatdérios por meio de passaportes e a proibicdo de possuir bens. Nesse
contexto, possivelmente a compra pode ter sido realizada em nome de uma pessoa de
sua confianga.

Com o aval do Império, indmeras posturas municipais soteropolitanas
(origindrio da cidade de Salvador) foram decretadas, uma delas a do dia 13 de maio de
1835, essa Lei Provincial n® 9, de 13 de maio de 1835, aprofundou aquilo que, segundo
Brito (2008, p. 52) colocaria em vigor o que fosse para 'conter' a ameaga africana na
Bahia. Um dos artigos que compunha essa lei, o artigo dezessete, proibia os africanos
libertos de possuirem 'bens de raiz' (imdveis), além de anular os contratos firmados com
eles, mesmo se anteriores a essa Lei. No entanto, varios libertos conseguiram adquirir
bens, e para fugir das proibi¢des desse artigo, compravam em nome de outras pessoas €
alguns passaram seus imdveis para o nome de terceiros. Isso sem falar na Lei de Terras,
promulgada em 1850 pelo Império, Lei Imperial 601'%%

Nesse sentido, ndo se pode esquecer que o reduzido espago urbano das
provincias brasileiras foi construido sobre vastas glebas e sesmarias, sendo a
enfiteuse'® a principal forma de acesso  terra no periodo. Por conseguinte, instituiu-se

mais um obstdculo ao acesso dos negros a terra urbana.

11 Colecdo de Leis e Decretos do Império do Brasil. Disponivel no site da Camara dos Deputados.
Disponivel em www.camara.gov.br.

2 Em 18 de setembro de 1850 foi promulgada a famosa Lei Imperial 601, conhecida como a Lei de
Terras, e também como Lei das Terras Devolutas. Comumente se diz que esta lei proibiu o acesso de
negros a terra, o que é parcialmente verdadeiro; seria mais apropriado dizer que esta lei dificultou
enormemente o acesso dos negros as terras devolutas. Nao hd, no texto, qualquer proibicdo expressdo a
posse ou propriedade de terras por negros. Embora seu art. 1° afirme ser proibido adquirir terras devolutas
por outro meio que ndo seja o de compra, ndo estende este regime as demais terras do pais.
Adicionalmente, seu artigo 2° revalidou as sesmarias cultivadas ou com moradores; e seu art. 5° legitimou
as posses mansas e pacificas, adquiridas por ocupacio primdria ou havidas do primeiro ocupante, desde
que estivessem cultivadas ou reunissem a lavoura e a moradia do posseiro que cumprisse uma série de
exigéncias burocrdticas. Ocorre que s@o estas exigéncias burocréticas, e também o elevado preco da terra
para compra, os reais obstdculos ao acesso do negro a terra: sendo as sesmarias concessdes passadas pela
Coroa portuguesa ainda no tempo da coldnia, nunca seriam passadas a um escravo; da mesma forma, nos
violentos tempos da formacao dos latifindios rurais, a posse de terras dependeria muito das boas relagoes
com os representantes locais da aristocracia rural, dando assim inicio a longa e perniciosa correlacio entre
posse precdria e origem étnica. Nao bastassem estes problemas, o art. 8° estabelecia que os possuidores
que deixarem de medir as terras no prazo determinado pelo governo, seriam reputados como “caidos em
comisso” (ou seja, sujeitos a sangdes), e por isso perderiam o direito a serem documentalmente
confirmados em suas posses, cabendo-lhes apenas o que estivesse cultivado e sendo considerado devoluto
todo o restante. GARCEZ, Angelina; MACHADO, Hermano. Leis de terra do Estado da Bahia. 2° ed.
Salvador: Secretaria da Agricultura. Faculdade Rui Barbosa - FRB, 2001. p. 23, 43-44, 473-496. 571 p.

' A enfiteuse deriva diretamente do arrendamento por prazo longo ou perpétuo de terras piblicas a
particulares, mediante a obriga¢do, por parte do adquirente (enfiteuta), de manter em bom estado o imével
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Nesse enfoque, € aceitdvel supor que tal processo de aquisi¢ao da propriedade,
se houve, no bairro de Sao José, para a implantacdo do Terreiro de Ogunté, tenha
participado uma terceira pessoa. Todavia essas hipéteses circunstanciais podem
caracterizar o fato da dificuldade em localizar documentos legais em relacdo a compra
de imédveis por Tia Inés, no século XIX.

Todavia, outro contexto bem sdlido sobre a capacidade financeira de Tia Inés
sdo os documentos cartoriais, nas duas primeiras décadas do século XX, identificados
por esta pesquisa, confirmando que Tia Inés, foi uma mulher de posses. As certiddes
que comprovam os movimentos de compra e venda de imdveis na area de Beberibe,
ainda distrito de Olinda, por Tia Inés, revelam sua aptiddo nata iorubd para os negdcios,

observadas na relacdo do quadro a seguir e nos anexos apresentados das certidoes:

CERTIDOES
NARRATIVAS DO 1° | PROPRIEDADES NEGOCIADAS NATUREZA DA
CARTORIO DE EM BEBERIBE DE IGNEZ TRANSACAO
IMOVEIS DE JOAQUINA DA COSTA
OLINDA
1909 Estrada Velha de Agua Fria, n°® 1466,  COMPRA (ANEXO H)
antigo n° 604.
1909 Estrada Nova da Caixa d'Agua, n° 65 | COMPRA (ANEXO T)
1918 Rua do Triunpho, n° 74 VENDA DE DOIS
Rua do Triunpho, n° 76 IMOVEIS (ANEXO U)
1919 Estrada Nova de Beberibe, n° 113 VENDA (ANEXO V)
1919 Estrada Velha de Agua Fria, n° 26 VENDA DE DOIS
Estrada Nova de Beberibe, n° 78 IMOVEIS (ANEXO X)

QUADRO 3 - Transag¢des imobilidrias realizadas por Inez Joaquina da Costa, Tia Inés,
registradas no 1° Cartério de Iméveis de Olinda.

Comprovando, ainda que Ignez Joaquina da Costa, Tia Inés, detinha tais bens, e
que depois de sua morte houve um inventario na praca de Olinda, conforme publicacao
nos dois jornais de maior tiragem em Pernambuco, Diario de Pernambuco e Jornal do

Recife (ANEXO Z), como se destaca a publicacdo do Jornal do Recife a seguir:

e efetuar o pagamento de uma pensdao ou foro anual (vectigal), certo e invaridvel, em numerdrio ou
espécie, ao senhorio direto (proprietario).
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Fria terreng proprio, avaliado em
2.0008000, Inventarip de D
Joaquina da Costa. |

RECORTE 20 - Inventério de Tia Inés. O advogado coloca a venda as propriedades de Tia Inés
dois meses depois do seu falecimento em 17 de julho de 1919. Fonte: Jornal do Recife, edi¢do
00244, pagina 01, publicacdo em 09 de setembro de 1919. Hemeroteca da
Biblioteca Nacional Digital.
http://memoria.bn.br/DocReader/docreader.aspx?bib=705110&pasta=an0%20191&pesq=Ignez

i

E, se todos esses fatos elencados nesta pesquisa de tese, ainda deixar ddvidas em
relacdo a existéncia factual da sacerdotisa africana liberta Ignez Joaquina da Costa,
Ifatinuké, Tia Iné€s, fundadora da casa de culto ioruba/nagé em Pernambuco, certamente
com a confirmac¢do da sua morte na cidade do Recife, em 17 de julho de 1919, através
das publicacdes de convites para as missas de 7° dia de sua morte e mais as missas
publicadas nos anos subsequentes do 1°, 2° e 3° anos de sua morte. Essas publicagdes
(ANEXOS AA - BB - CC - DD) ainda sao autenticadas pela identificacdo das pessoas
que fazem esses convites, seu filho adotivo e afilhado Antonio Joaquim da Costa e um
filho de santo do Terreiro de Ogunté, José Quirino da Costa, que sucedeu Tia Inés, apos
sua morte, na chefia do Terreiro de Iemanja Ogunté Obaomin, no ano de 1919, como

demonstram os recortes das publicacdes a seguir:
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RECORTE 21 - Missa de sétimo dia de Tia Inés em 23 de julho de 1919. Fonte: Jornal do
Recife, edicdo 00198, pdgina 65, publicagdo em 22 de julho de 1919. Hemeroteca da
Biblioteca Nacional Digital.
http://memoria.bn.br/DocReader/docreader.aspx?bib=705110&pasta=an0%20191&pesq=Ignez
%20Joaquina%20da%20Costa

RECORTE 22 - Missa do 1° ano de morte de Tia Inés em 17 de julho de 1920. Fonte: Jornal do
Recife, edicdo 00191, pdgina 02, publicagdo em 16 de julho de 1920. Hemeroteca da
Biblioteca Nacional Digital.
http://memoria.bn.br/DocReader/DocReader.aspx ?bib=705110&PagFis=77600&Pesq=Ignez%?2
0Joaquina%20da%?20Costa
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RECORTE 23 - Missa do 2° ano de morte de Tia Inés, em 19 de julho de 1921. Fonte: Jornal do
Recife, edicdo 00193, pigina 6, publicagdo em 17 de julho de 1921. Hemeroteca da
Biblioteca Nacional Digital.
http://memoria.bn.br/DocReader/DocReader.aspx ?bib=705110&PagFis=80478&Pesq=Ignez%?2
0Joaquina%20da%?20Costa

\

. - ——

RECORTE 24 - Missa do 3° ano de morte de Tia In€s, em 17 de julho de 1922.
Fonte: Diario de Pernambuco, edicao 00162, pagina 05, publicacdo em 14 de julho de 1922.
Fonte: http://memoria.bn.br/DocReader/029033_10/6810. Hemeroteca da
Biblioteca Nacional Digital.

Nesse contexto, Tia Inés ndo € e nunca foi um mito, sua histéria foi confiscada
com consequéncias de dimensdes imensurdveis, uma vitima da presun¢do de outros em
detrimento a enorme importancia para a casa de Ilemanjd Ogunté Obaomin. Tia Inés
passou a ser um mito fundador, uma fabula, uma fic¢cdo, contudo, a partir do relato desta

pesquisa de tese, o imagindrio afro-pernambucano nao serd mais povoado por um mito



147

no sentido de invencao, mas pela certeza de que a fundadora, a chefe e dirigente da casa
de culto de matriz iorubd/nag0, localizada na Estrada Velha de Agua Fria, n°® 1644, tem,
de fato, uma historiografia, uma biografia apropriada e de cariter sagrado, um exemplar
modelo de mulher negra e africana, de significado primordial na base do histdrico para
essa comunidade religiosa.

A histéria de Tia Inés reflete um rosto, como ponto de intercessdo de uma
composi¢do que move o relato e se cruza no terreno da construgdo, para além do
significado autoral, a concretude de uma imagem que inspira e respira uma idealizagdo
da realidade.

A criagdo da representacdo visual de Tia Inés foi buscada através de uma
ferramenta tecnoldgica a fim de revificar a imagem dessa ancestral que foi reduzida a
um mito no espaco sagrado o qual fundou. A configuracdo dessa imagem idealizada
soma-se a restauracdo da historia perdida de Tia Iné€s, um instrumento que pode dar
forma e significado, assumindo uma fun¢do simbdlica, um resgate, uma mensagem.

A imagem representa a falta anterior de uma presenca, o preenchimento da
presenca, Bhabha (2013, p. 250 - 251) complementa: ela interroga seu objeto ao refrear
inicialmente seu objetivo. O questionamento do suplemento ndo € uma retdrica
repetitiva do 'fim', mas uma meditacado sobre a disposi¢do do espaco e do tempo a partir
dos quais a narrativa deve comecar.

Entre inquietagdes individuais e manifestacOes positivas, em sua grande maioria
na rede da web, essa imagem nascida de um desejo imagético, quase uma construcao de
querer reter no tempo a parte da fundadora do terreiro de Ogunté, que cintila depois de
um enorme intervalo de tempo em que nada parecia subsistir. Thompson (1992, p. 197)
fala do por que toda fonte derivada da percep¢do humana € subjetiva, destacando que
apenas a fonte oral permite-nos desafiar essa subjetividade, descolando as camadas de
memoria, cavando fundo em suas sombras, na expectativa de atingir a verdade oculta.

Foi buscando essa subjetividade, através da esséncia histdrica de Tia Inés, que
em 2013, analisando 'rostos' de mulheres africanas iorubds, observando a tradi¢do local,
conjugando ideias e ideais de uma imagem que contivesse Ifatinuké, a africana liberta
de nacdo egba, fundadora do Terreiro de Ogunté, que a imagem se fez presente e
premente na sua representacdo visual. Ogunté, titulo de Ifatinuké, da sacerdotisa do

culto a Iemanja do Reino de Oyd, agora se fez presente com uma imagem idealizada.
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Tia Inés - 2013.

b

o0 da imagem de :
laudia d'Oxum Ip nda Ataweja

IMAGEM 7 - Ifatinuké - Ignez Joaquina da Costa - Tia Inés
Fonte: Idealizacdo a partir da imagem da artista Rupambika Khandai
Fonte: http://www.voodoochilli.net/old-african-woman-i-5351_26492.html

A historiografia afro-brasileira nos revela que, nos primeiros anos do século XX,
a fotografia para as pessoas das religides de matrizes africanas ndo era apropriada, pois
"poderia capturar a alma". Fernandes (1937, p. 51 - 52) registra a negativa de Pai Adao
diante de um pedido de tirar o seu "retrato": "Addo negou-se quase espavorido. Nao
gosto que tirem meu retrato, disse como desculpa”. O autor, pensa que essa recusa tem
motivo na interpretacdo de que através da captura da imagem, o fotografado possa
morrer. Rodrigues (1935, p. 59) assinala que o africano e afrodescendentes mais velhos
receiam que uma parte da alma da pessoa seja absorvida pelo retrato. H4, ainda, o temor
de que em maos estranhas sirva essa imagem para praticar mdgica que o exponha a
alguma desgraca.

Nesse sentido, a imagem que hoje é apresentada de Pai Adao, diante do exposto
e com o proprio relato dele em entrevista a Gongalves Fernandes (1937), fica evidente
que jamais aceitou que lhe tirassem uma foto. Assim, a imagem reproduzida de Pai

Adao, certamente, € uma obra criada por algum desenhista.
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i

1877 - 1936

IMAGEM 8 - Felippe Sabino da Costa - Pai Adao.
Fonte: https://pt.wikipedia.org/wiki/Ficheiro:Felipe_Sabino_da_Costa_-_
Pai_Ad%C3%A30_-_(1877-1936).jpg

Visto ser inapropriada a reproducdo de fotografias para esses babalorixds e
iyalorixds "das antigas", a producdo da representacdo de Pai Addo provém da
necessidade do grupo religioso perpetuar, no curso da histéria, em uma longa duracio, a
sua imagem, que leva aos seus preceitos € a uma "materialidade" do seu ser. Nessa
perspectiva, a idealizacdo da imagem que representa Tia In€s recorre a essa forma
simbolica da fixacdo de uma memoria ancestral.

Castillo (2013, p. 60) ressalta que fotografias antigas de iyalorixds em terreiros
centendrios em Salvador, cuidadosamente emolduradas, dividem a parede do barracdo
com um cartaz advertindo que "fotografar ndo € permitido". Essa contradicdo aparente,
na verdade, obedece a uma consistente ldgica interna do grupo religioso. Nao é que
todas as fotos sejam proibidas. Pelo contrério, a proibi¢do da fotografia é apenas um
mecanismo para impedir os instantdneos de determinadas pessoas, especialmente as de
fora do terreiro, assim garantindo que a comunidade religiosa mantenha o controle sobre
a producgdo e circulagdo de imagens.

Ao divulgar a imagem de Tia Inés, concebida por esta pesquisadora,
manifestacoes de resisténcias surgiram, entretanto, nenhuma pessoa ¢ detentora dos
fatos histéricos, nem tampouco pode obstruir um trabalho de revitalizacdo
historiogréfica, principalmente se tratando do perfil da fundadora do terreiro de Ogunté,

que fora transformada em um vulto, um mito, na memdria coletiva do povo do seu
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préprio terreiro, especialmente, da dltima geracdo do século XX e das que se seguem no
século XXI.

Entdo, nessa circunstancia, quando se pensava que ndo havia mais lugar para
suas memorias, a for¢ca de uma imagem idealizada de Tia Inés adquire vida prépria, e ja
se faz presente em muitos terreiros oriundos da casa-matriz de Ogunté.

E certamente uma forma materializada de uma homenagem que almejava reter
em linhas imagem de uma ancestral de tal quilate, que acoplada a essa pesquisa
cientifica retém cardter imagético, traz uma linguagem visual, um desejo de congelar
um retrato que represente toda a forca da mulher negra e africana, que nos deu axé e

identidade nago.
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+ Chegada de Ignez/Ifatinuke e Jodo Otolu ao Reafe

o

» Chegada ao Recife de Rodolpho Manoel Martins de Andrade (Bamboxé Obitikd) A
Junito com Joaquim Viewra da Silva (Oba Sanya).

* Ano preswmivel da fundagao do Terreiro de Ogunté, no bauro de Sio Jose/Recife. )

* Presenca constante de Joaquum/Oba Sanya. no Reaife e certamente na vida do
Terreiro de Ogunte. Joaquun casou ¢ constituin fanulia no bauro de Sio Jose,
Poszivelmente vivenmaz de 20 anos, no Recife, entre idas e vindas a Salvador

R’

* Thio Joaquum deixa o Recife com toda sua famulia ¢ segue para morar em Salvador

o
.‘

+ Tia Ings realiza diversas transagoes unobilianas,
+ Entre as transagoes o umovel onde hoje localiza-se o Terrewro de Ogante, no bao
de Agua Fra. no Recife. Antenonnente denominado Beberibe de Baxo Olinda.

+ Mais transacoes imobilianas na mesma cercaiua em Bebenbe de Baixo, local
anexo nesta época, ao murueipio de Oluda atz o ano de 1928,

« Tia Inés morre 2m 17 de ulho e & sepultada. no Recife,

* Missa de 7% dia por Ignez Joaquna da CostaTia Inés Ifatinuke.
+ Inventano dos bens deixados por Tia Inés. Vendidos por carta de anematagio.

* Missa de 17 ano de morte de Tia Inas.

= Massa de 27 ano de morte de Tia Inés.

* Missa de 3% ano dz morte de Tia Inés

» CENTENARIO DE MORTE DE TIA INES—1919/2019

<< caa

QUADRO 4 - Linha do tempo de Tia Inés/Ifatinuké em Pernambuco.
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4.4 Sitio de Tia Inés/Sitio de Pai Adao - confronto entre adamitas

O Imodvel localizado na Estrada Velha de Agua Fria, n® 1644, antigo n° 604.
bairro de Agua Fria. Recife/PE., hoje denominado como 'Sitio de Pai Adao', foi
adquirido por Ignez Joaquina da Costa, Tia Inés/Ifatinuké, como bem demonstra a
Certidao de Compra e Venda no ANEXO XX, no ano de 1909, o bairro ao qual o
Terreiro de Ogunté foi transladado se chamava, até 1928, de Beberibe de Baixo e estava
agregado a cidade de Olinda, passando a seguir a compor um arrabalde da cidade do
Recife. Nesse contexto, no cadastramento do imposto territorial urbano (IPTU) da
Prefeitura da Cidade do Recife, em 1935, a inscricdo foi realizada no nome da
compradora daquele imével, naquele momento ja falecida "Inés Joaquina da Costa",
conforme ANEXO XX. Com o passar do tempo, esse zoneamento residencial do Recife
passa a ser designado de bairro de Agua Fria, entretanto, antes passou por diversos
nomes, e por diversos estdgios, de zona rural de Olinda a urbanizacdo futura da cidade
do Recife.

Neste enfoque, em 1935, ap6s o cadastramento no Imposto Predial e Territorial
Unico - IPTU (ANEXO FF), figura como proprietdria Ignez Joaquina da Costa, cujo
endereco, nessa época, ja era o mesmo de hoje, Estrada Velha de Agua Fria; todavia,
dados da Inscricdo do Cadastro Mercantil da Prefeitura da Cidade do Recife, expde a
alteracdo do numero do imovel. Tal inversdo foi identificada nos registros do Cartério
de Imoveis de Olinda, em 1909. Assim, o que hd na sequéncia da troca da numeragao €
que o n° 1466 é o que figura no cartério de iméveis, mas na inscricdo para o IPTU, em
1935, o imoével € identificado por 1644. Comparando os ANEXOS H e FF, fica a
pergunta: em que termos esse fato ocorreu? Este fato terd que ser investigado em outro
momento.

O histdrico da casa-matriz iorubd afro-pernambucana, de nacao nagd egba/xangd
pernambucano, Terreiro de Ogunté, teve a memoria da sua fundadora, Tia Inés,
sepultada em um campo de disputas de poder, apds a sua morte em 1919. Nesse
contexto, um cendrio propicio para um aviltamento, onde o regime de ma‘trilinhagem164
com sucessdo de senioridade religiosa, fosse reprimido pelo regime de hereditariedade

patriarcal consanguinea. O momento dessa transi¢do foi quando na cerimodnia flinebre

164 ¢ - Z.: ~ . . . .
Linha sucesséria em que as mulheres sdo descendentes naturais do sistema afro-religioso.
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do axexé, Pai Addo proclama, usando o jogo de biizios'®, que a vontade de Iemanjd era
a de ser ele proprio o sucessor e, portanto, o novo dirigente da casa religiosa166.

A usurpagdo da lideranga por Pai Adao vai bem mais além do que apenas uma
troca de comando religioso, pois no decorrer do tempo, mostrou-se um processo de
"apagamento" da memoria de Tia Inés (Ifatinuké) perante o grupo religioso em questao,
indo mais além, da prépria histéria da fundacdo do terreiro e do contexto historiografico
da identidade nagd pernambucana. A nova fase, imediatamente apds a morte de Tia
Inés, transforma a figura da "lyalorixd" (mae de santo) subordinada ao "Babalorixd" (pai
de santo), como também dominio do préprio local territorial, ndo mais a ser propagado
como Sitio de Tia Inés, e sim Sitio de Pai Addo. Depois desse evento nenhuma mulher
voltou a dire¢do do terreiro de lemanja Ogunté Obaomin, efetivamente.

O passado, entdo, nesse enfoque, incidiu em ser construido sob a memoria de Pai
Adao, no lugar onde o direito corresponderia a manutencdo da memoria de sua
fundadora, Tia Inés.

Com Pai Addo um novo tempo se inicia na dindmica do terreiro, uma nova
"época". Nesse sentido, Ricceur (2007, p. 167 - 168) argumenta sobre o conceito de
épocas, que € talvez o mais perturbador, na medida em que parece superpor-se a
cronologia para recortd-la em grandes periodos, tendo em jogo a possibilidade de uma
histéria sem direcdo nem continuidade. Na operacdo historiografica, a nocdao de
estrutura entra em composi¢Oes varidveis juntamente com as nogdes de conjunto e
acontecimentos.

Nao obstante o recorte do periodo da histéria de Tia Inés, foi efetivado um
processo de arquivamento da sua memdria, surgindo apenas no nivel da representacao
do passado por narrativas com cunhos artificiais de concep¢do mitica, sendo sua
existéncia um fato nunca ocorrido, manipulado pelo dominio da aquisi¢do do poder, ou
seja, o dominio exercido pelo mestre, e a disciplina que se espera do discipulo
(RICCEUR, 2007, p. 74).

Nessa estrutura social religiosa € instaurada, entdo, de acordo com Marques
(2012, p. 217 - 2018) a "lei relativa a um particular”, que define privilégio, prerrogativa

e imunidade, pelo menos no ambito do sagrado. Esse comando religioso permaneceu

' Orgculo divinatério que utiliza 16 biizios, com 16 odus como referéncia. E um oraculo simplificado do
Opelé de Ifa, que tem 256 odus (16 x 16 = 256), e que apenas os Oluwos t€m permissdo de utilizar.
1 Informacdes da histéria oral.



154

estavel ao longo do tempo, ou seja, ao fendmeno da chamada - longa duracdo -,
manifestacdo que passa de geracdo a geracao da mesma maneira de pensar e agir.

Marques (2012, p. 218) denomina de "operadores sociais do sagrado",
sacerdotes, bruxos, adivinhos, xamas; e assim, podemos classificar Pai Addo como
sacerdote que foi, pois ele institucionalizou, ao longo dos anos, novas praticas no campo
religioso, distinguindo-se dos demais mortais. Ainda, como bem explicita o autor, Pai
Adao qualifica "agentes sociais do sagrado", que se empoderam com a competéncia do
"direito divino".

O autor (p. 219) utiliza o conceito de habitus, de Bourdieu (2010, p. 61), como
bem indica a expressdao, em um conhecimento adquirido e também um ‘'haver', um
capital, pelo qual, no contexto desse construto define Pai Adao como "operador social
do sagrado", a partir do seu estilo de vida, dos julgamentos morais, da estética do
sagrado. Tais habitos, transformados em a¢do, com o tempo gerou uma pseudo tradi¢do,
por estratégias individuais ou coletivas. Portanto, a conservacdo dessa praxe pelos
"agentes sociais do sagrado", gerados por Pai Addo, d4 lastro a seus préprios herdeiros
consanguineos: filhos, netos, bisnetos, sobrinhos..., formadores do cla adamita, que
reclamam para si, em embates e conflitos de sucessdo, os privilégios da vida religiosa
do sitio de Tia Inés, este convertido, hoje, como Sitio de Pai Adao.

Nesse contexto, Voldman (2005, p. 40) explicita ser uma busca dos nao autores
da histéria, mas sim, os depoimentos dos membros de grupos que construiram, no
decorrer dos anos, com ou sem a ajuda de um suporte associativo, uma memoria como
histéria propria, com coeréncia e uma estrutura rigida, que pode demandar um aspecto
reconstruido e estereotipado, sendo tal acdo exigente de vigilancia.

O autor chama aten¢do de que, ao apropriar-se do passado do grupo as
lembrancas sdo selecionadas de forma a que os choques, tensdes e conflitos sejam
minimizados. Nesse sentido, Voldman (2005, p. 40) adverte, também, sobre a
necessidade da atencdo no momento das apresentacdes das histérias, se € um
movimento unanime e sem falhas ou, ao contrério, evolucdes cadticas, feitas de rupturas
e desligamentos. Por isso é imperativo o confronto de varios relatos, atento aos porta-
vozes que querem preservar a legitimidade da transmissdo e os dos dissidentes ou
contestadores, cuja exclusdao colore o discurso com uma veeméncia portadora de
sentido, posto ser uma pretensao que uns e outros queiram possuir a verdade.

Contudo, quando queremos tirar duvidas dos momentos ja vividos, temos que

buscar os mais velhos e, na atualidade do cla adamita, hd o Ogan Walfrido, com 93
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anos, foi entrevistado por Sarduy (2015, p. 202) onde lhe relata: "Se Tia Inés estivesse
aqui todos estariamos bem cuidados porque ela dava importancia a todos". Ele continua
narrando a falta do cuidado ao terreno e as 4rvores no entorno da casa de Iemanja, é
muita falta de consideracio das pessoas que receberam de Tia Inés a graga de poder ter
um lugar para viver, e que pouco a pouco foram vendendo os lotes que receberam da
fundadora, por isso o sitio foi reduzido ao que esta atualmente.

A propriedade adquirida pela africana liberta, Ignez Joaquina da Costa -
Ifatinuké, na atualidade agrega duas casas com seu axé, isto €, dedicadas a mesma
Iemanja Ogunté Obaomin. O terreno, no decorrer dos anos, entre 1940 e 1990, foi sendo
vendido e dividido conforme os interesses da comunidade adamita, ou melhor,
conforme os atritos e divergéncias entre os componentes da familia de Pai Adao,
Felippe Sabino da Costa, que se apropriaram efetivamente do comando do terreiro de
Tia Inés e tomaram posse do terreno literalmente, através de uma acdo de usucapiio
(ANEXO EE).

A duplicidade do culto no mesmo espaco pertencente ao Sitio de Tia Inés, e os
desdobramentos destes enfrentamentos na hierarquia do poder advém de longa data,
logo depois da morte de Tia Inés, no ano de 1919, quando Pai Addo assume
deliberadamente a posi¢cao de poder.

A divergéncia dura décadas, mas ndo se definiu se foi pelo espaco do sagrado ou
pela posse da propriedade. Por anos, Malaquias, filho de Pai Adado, irmdo de José
Romao e Pai de Paulo Braz, deferiu uma disputa com Manoel Papai, Manoel do
Nascimento Costa, neto de Pai Addo e filho de José Romao, pela direcdo do Sitio de Pai
Addo. Com a morte de Malaquias, Manoel Papai se apropria da direcdo da principal
casa de Ogunté.

Atualmente a frente original do Terreiro de Ogunté tem apenas algumas dezenas
de metros de largura, mas continua em sua localizacdo original desde a compra por
Ifatinuké em 1909, em Agua Fria (Beberibe de Baixo). A extensdo do terreno foi
comprometida por transagdes imobilidrias, para os lados e o seu comprimento,
exatamente na parte dos fundos, interrompido com a abertura da Rua Abdon Lima.

Assim, € plausivel considerar que o Terreiro de Ogunté, fundado no bairro de
Sao José, no Recife, em 1872, foi transferido em 1909, para o novo endereco na Estrada
Velha de Agua Fria, n® 1644, antigo n° 604, no bairro de Agua Fria, na cidade do
Recife. Por conta dos conflitos entre Manoel Papai e seu tio Malaquias, houve, entdo a

dissidéncia do axé de Ogunté. A familia de Malaquias "consagra" em um imével menor,
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na parte dos fundos do terreno do Terreiro de Ogunté, um segundo terreiro, que também
¢ dedicado a mesma Iemanja Ogunté, de Tia Inés. Tal terreiro hoje se localiza a Rua
Abdon Lima, n° 86. Agua Fria, na cidade do Recife, terreno que fazia parte,
originariamente, da mesma propriedade adquirida por Tia Inés.

Esse segundo terreiro localizado a Rua Abdon Lima, denomina-se I1é Iyemoja
Ogiinté, fundado pelo filho de Pai Addo, Malaquias Felipe da Costa - Ojé Bii, que com
sua morte, passou o comando aos seus filhos consanguineos: o Babalorixd Paulo Braz e
sua irma Iyalorixd Licia (Mae Lu).

H4 um contexto a ser esclarecido a respeito desse segundo terreiro da Rua
Abdon Lima, posto que, na certiddao de 6bito de Pai Adao, ANEXO XX, observa-se o
endereco onde ele morreu, Estrada Velha, n° 86. Pressupde-se que em 1936, o terreno
comprado por Tia Inés ainda estivesse integro, sem divisdes em lotes, assim, infere-se
que essa casa seria aos fundos do terreno, possivelmente identificada hoje com o
endereco da segunda casa de Iemanji, Rua Abdon Lima, n° 86, terreiro fundado por
Malaquias, filho de Pai Adao, quando do enfrentamento com seu sobrinho Manoel
Nascimento da Costa, na década de 1970. Entretanto, os etndgrafos de sua biografia
sempre mencionaram que Pai Addo também tinha um terreiro seu, mas nenhum deles
explicitou o local. Nesse contexto, pode-se supor que seja exatamente esse imével o dito
terreiro de Pai Adao, herdado por seu filho Malaquias e passado para o seu neto Paulo

167 ¢ A NARAT
Braz "', hoje no comando da sua irma Mae Lu.

IMAGEM 9 - Localizagdo dos dois terreiros dedicados a Iemanja Ogunté pela mesma familia de
descendéncia de Pai Addo. A seta vermelha indica a entrada principal do Terreiro de Ogunté,
pela Estrada velha de Agua Fria, n° 1466, adquirido por Ignez Joaquina da Costa em 1909.
Enquanto a seta azul demarca o terreiro dissidente, funcionando em um pedaco do terreno

17 Falecido em 30 de agosto de 2018
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remanescente do original, pela urbanizagdo do bairro, passando entdo a ter o endereco de Rua
Abdon Lima, n°® 86. Ambos os terreiros sdo dedicados a mesma Iemanji de Tia Inés.
Fonte: Google maps.

A contenda continua, agora ndo s6 no esquecimento da memodria de Tia Inés,
mas em fazer de Pai Addo o protagonista da fundacdo do Terreiro de Ogunté. Em
nenhum dos documentos redigidos em relacdo ao Terreiro de Ogunté ha referéncia a Tia
Inés/Ifatinuké, a compradora e fundadora do Terreiro de Ogunté.

Em 14 de agosto de 1985, através do decreto n® 6239, quando homologada a
Resolucdo do Conselho Estadual de Cultura de Pernambuco, o Terreiro de Ogunté j4 era
protegido pela Fundagdo do Patrimdnio Histérico e Artistico de Pernambuco
(FUNDARPE). De acordo com Sarduy (2015, p. 203 - 204), esse ato teve importantes
consequéncias quanto a protecdo social e cultural do terreiro e uma grande influéncia do
seu lider/babalorixd, Manoel Nascimento da Costa (Papai). No ano de 2010, a autora
destaca que, gracas a um convénio firmado entre os herdeiros (adamitas) do "Terreiro
Oba Ogunté", a Secretaria de Cultura e a Fundagdo Gilberto Freyre, o terreiro recebeu
R$ 80.000,00 (oitenta mil reais) para adequar o espago a recepcdo turistica, posto que
esse monumento seja considerado e recomendado para abrir ao publico para visitas
turisticas, celebragdes de diferentes atividades culturais, que incluem a oferta de
especialidades culinarias afro-pernambucanas, tal como se expressa nas cldusulas do
conveénio.

Ainda na entrevista com Tia Mﬁezinhalf’g, Maria do Bonfim, filha de Pai Adao e
tia consanguinea de Manoel Papai, Sarduy (2015, p. 208 - 209) descreve na conversa,
que Pai Addo era um fervoroso catdlico e cumpria as tradicdes festivais catdlicas no
Terreiro de Ob4a Ogunté; Manoel Papai, ao contrario de seu avd, retirou do Sitio de Pai
Adao as praticas catdlicas. Foi se desfazendo das imagens, ficaram umas poucas, € com
o tempo ficou sem atividade nenhuma na capela, praticamente abandonada.

Durante seu trabalho de campo, a autora ao se reportar a Tia Maezinha e Tio
Walfrido, ambos os mais antigos do sitio, diz que hd uma sensacdo generalizada de que
o sitio estd em decadéncia, em parte pelos problemas sucessorios e as tensdes que
ocasionaram disputas. Malaquias, foi um renomado babalorixa e teve no sitio seus dias
de gléria no passado, € tio carnal, por linha paterna, do atual pai de santo, Manoel Papai.
O irmdo de Malaquias, José Romao, pai carnal de Manoel Papai utilizou-se da lei de

usucapido (retirando a titularidade de Ignez Joaquina da Costa) e deteve para si e 0s

' Falecida em margo de 2012.
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seus o terreno, juntando a questdo da heranca religioso-sucessoria, dividindo a familia
de Pai Adao.

Em um dos momentos da entrevista a Manoel Papai, Sarduy (2015, p. 211)
questiona-o sobre Pai Adao: por que Pai Adao foi um babalorixd tao afamado e
respeitado? (Resposta de Papai) Por ele ter adquirido grande conhecimento. Adquiriu de
quem? (Resposta de Papai) De Tia Inés. E por que o sitio ndo € chamado de "Sitio de
Tia Inés"? (Resposta de Manoel Papai) Ja foi chamado de Sitio de Tia Inés. Os
documentos hoje saem como Sitio de Tia Inés. Nao hd nenhum documento como Sitio
de Pai Adio...

Nesse momento, esse construto manifesta como se dissimula as narrativas para
estrangeiros ou mesmo brasileiros sem conhecimento, visto que ndo sdo veridicas as
respostas que Manoel Papai da a pesquisadora espanhola Aida Esther Bueno Sarduy,
basta observar os documentos de 1985, 2010, 2018, em que constam Terreiro Oba
Ogunté Sitio de Pai Addo ou Ilé Oba Ogunté, Sitio de Pai Addo, como se apresenta

abaixo:

Por unanimidade, o Conselho Consultivo do Instituto do Patrim6nio Historico e
Artistico Nacional (IPHAN) concedeu o titulo de Patrimonio Cultural do Brasil ao
terreiro Il1€é Oba Ogunté Sitio de Pai Adao, no Recife. Localizado no bairro de Agua
Fria, o terreiro de Xang6 foi fundado em 1875 pela nigeriana Ifatinuké, conhecida no
pais como Inés Joaquina da Costa ou tia In€s. O lugar € considerado um dos primeiros
em Pernambuco. A decisdo foi anunciada na dltima quinta-feira (20/09/2018), durante

. . .1
reunido do colegiado no Forte de Copacabana, no Rio de Janeiro 69,

O documento de 2018 narra que o Terreiro de Pai Adao € o tinico no estado a ter
uma capela com imagens de santos catélicos. No altar, as imagens dos santos catdlicos
sd0 maioria. Santa Inés [?], com a pintura descascada, ocupa o lugar central na capela
do Terreiro Ob4d Ogunté, conhecido como Sitio de Pai Addo, no bairro de Agua Fria,
Zona Norte do Recife. O altar chegou pelas maos da fundadora do terreiro, a nigeriana
Inés Joaquina da Costa, no inicio do século XX. Com o tempo, Santa Inés ganhou

companhias., além de outros santos catdlicos, orixds e objetos de culto do candomblé. A

'% Diario de Pernambuco. Disponivel em: http:/www.diariodepernambuco.com.br/app/noticia/vida-
urbana/2018/09/21/interna_vidaurbana,763395/terreiro-ile-oba-ogunte-sitio-pai-adao-recebe-protecao-do-
iphan.shtml. Acesso em: 21 set. 2018.
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capela € um dos elementos que fazem do Sitio de Pai Adao, de 1875, um lugar
diferenciado na histdria das religides afro-brasileiras e deve contribuir para que seja
tombado pelo Instituto do Patrimonio Histérico e Artistico Nacional (IPHAN). Serd o
primeiro terreiro com esse titulo no estado. Os estudos feitos até agora indicam que a
igreja é tinica existente em um terreiro em Pernambuco. "E a marca de um periodo em
que nds, das religides vindas da Africa, éramos perseguidos e obrigados a esconder
nossa fé", afirmou o babalorixd do terreiro, Manoel do Nascimento Costa, o Manoel
Papai, 70 anos.

Na capela, o babalorixa costuma atender as pessoas que procuram orientacao
espiritual. A mesa, onde ele joga os buzios, fica em frente ao altar. Manoel Papai € neto
de Pai Adao, cujo nome de batismo era Sabino Felipe da Costa. Ainda chamado de
Sabino, Adao chegou ao terreiro da Tia Inés, como ficou conhecida a africana, aos 14
anos. E com a morte dela, passou a guiar o rebanho, diz a reportagem.

O sitio, recorda Manoel Papai, teve o tamanho reduzido com a passagem das
geracoes. Trechos foram vendidos. Mesmo assim, os simbolos sagrados continuam 14: a
capela, o peji e o quarto que, no passado, era reservado a patrona da casa, lemanja. No
fundo do terreno, uma gameleira gigante, a arvore sagrada (iroko) do terreiro de nagdo
Nag6. Ha duas versdes para a presenca do iroko. Uma delas é de que Tia Inés plantou a
arvore no século XIX. A africana, na segunda versio, teria adquirido o terreno pelo fato
de existir a drvore. "No tronco da arvore, que era aberto, muita coisa foi escondida por
causa da persegui¢do", contou Walfrido José da Silva, 97 anos, o mais antigo ogan
(tocador de instrumentos nas cerimOnias religiosas) do Brasil.

O possivel tombamento deixa a Iyalorixd Luiza Gomes da Costa, 83 anos, a Mae
Luiza, convicta de que valeu a pena o esfor¢co para preservar suas origens religiosas.
Para ela, o selo do IPHAN ¢€ justo. Segundo o superintendente regional, Frederico
Almeida, a documentacgdo para a andlise do Conselho Consultivo do IPHAN deve seguir
neste semestre de 2018 para Brasilia. O relatério técnico com dados histéricos,
etnograficos, documentais e espaciais do terreiro estd sendo finalizado. No
levantamento, ressalta o socidlogo Jodo Paulo de Franca, da Associa¢do de Pesquisa e
Intervencdo Social (APIS), estd o registro das celebracdes, formas de expressdo e

- 1
saberes do terreiro' ",

170 Fonte: Diario de Pernambuco - 26 de fevereiro de 2012
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Entretanto, Manoel Papai muda de conversa ao defender o rompimento com o
"sincretismo religioso" e abraga a causa da "capela" porque lhe convém. Este estudo
precisava de mais profundidade, pois a relagdo da capela foi de grande importancia para
Pai Adao, o avo de Manoel Papai, e de grande valor para a comunidade do sitio.

O etnégrafo do Terreiro de Ogunté desde a década de 1970, Motta (1973, p. 201)
muito bem narra esta importancia para o "povo do sitio": "E muito catélica a gente da
Seita. No Sitio - justamente onde eu estava - existe uma capela perfeitamente ortodoxa,
no estilo e nas imagens".

Da capela do Terreiro de Ogunté, foram deixando de existir os eventos
sincretizados com a Igreja Catdlica: os festejos de Sdo Jodao, a Bandeira de Alaird,
missas de maio, santos desaparecidos... Rezas, ladainhas, novenas, procissoes
silenciadas; ritos mutilados, Xangd sem sua fogueira... A coroa do rei no alto da capela

aguarda a sua historia real.

Imagem 10 - Iroko podado depois do incéndio. Arvore Sagrada reconhecida como Patrimonio
Cultural do Brasil, pelo IPHAN.
Fonte: https://radiojornal.ne10.uol.com.br/noticia/2018/11/11/vandalos-ateiam-fogo-em-arvore-
sagrada-do-terreiro-de-pai-adao-62158

Tantas mudancas, ciclos que ndo foram fechados, ancestrais rejeitados, costumes
perdidos, natureza que morre...

Em novembro de 2018, um tesouro comum a todos da comunidade nag6 de
Pernambuco foi vandalizado. Duas d&rvores sagradas de grande porte estavam
localizadas na entrada: um pé de abricé/gameleira e nos fundos do terreno, o Iroko, esta

ultima foi a drvore atingida pelo fogo.
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De grande importancia simbdlica, para além do vegetal em si, o valor real para a
comunidade do Terreiro de Ogunté desta arvore era incomensurdvel. Mas a grande
perda foi no come¢o do ano, em janeiro de 2019, quando a arvore sagrada, o Iroko,
tombou e morreu.

H4 quem conte que tia In€s s6 comprou essa propriedade por causa dessa arvore
j4 plantada no terreno. Em outra versdo, fala-se que foi ela propria quem plantou as
sementes do Iroko, trazidas da Africa. O fato é que essa 4rvore sagrada conviveu com
Tia Inés e, por vontade do destino, a drvore morre no mesmo ano em que Tia Inés
completa 100 anos de morta.

A gameleira passou por um processo de poda que tentava recuperd-la, mas nao
resistiu. Atualmente, sobram apenas raizes e uma pequena parte do tronco da gameleira,
fragilizada. Se voltar a florescer, ndo serd mais a mesma.

Entdo € pertinente questionar: serd coincidéncia? Nossa religido afro-brasileira
nio cré em acasos, € para isso que recebemos ensinamentos de como "ouvir e
compreender”, os recados, os caminhos, os avisos, que a prépria vida nos envia, ou 0s

proprios "buizios" nos anunciam.



162

CONSIDERACOES FINAIS

Essa tese foi um processo investigativo, cujo principal elemento, perseguido por
todo o processo, foi restabelecer a historiografia da africana Ifatinuké, Tia Inés,
fundadora da casa-matriz iorubd/nagd de Pernambuco, hoje, denominado Sitio de Pai
Adao, a partir das evidéncias do trabalho de esquecimento dessa africana liberta, que
chegou em Pernambuco, demonstrada no corpo da pesquisa, em janeiro de 1870,
acompanhada por Jodo Otolu, africano liberto de Oyd. A narrativa para que a memdoria
de Ifatinuké fosse diluida no tempo, ressoou na posi¢ao das mulheres como lideres do
Terreiro de Ogunté, subestimadas na chefia do ilé€, depois da morte de Tia Inés, foram,
entdo, convertidas a uma posicdo de subalternidade ao babalorixd (pai de santo) no
poder, podendo-se dizer que, até a presente data, como sacerdotisas do terreiro fundado
por Ifatinuké, carregam apenas o titulo honorario de iyalorixa (mae de santo).

A busca de recursos documentais legais para tracar o debate sobre a estreiteza de
visdo que contentaram os adeptos da casa-matriz iorubd/nagd do xangd pernambucano,
constituiu-se no objeto de pesquisa desta tese, Ignez Joaquina da Costa, Tia Inés,
buscando a juncdo de memorias residuais e indicios apresentados pelo "ndo dito",
portanto, no "ndo revelado", mas nas entrelinhas, rastros e entremeios, resguardados.

Este estudo foi articulado em quatro capitulos. Em termos gerais, o primeiro
buscou nos "entre-lugares" da historiografia iorubd e nas historias orais e bibliograficas,
referéncias fundamentais para situar os cendrios deste construto. O segundo capitulo
estabeleceu uma bussola das representacdes identitdrias no enfrentamento de tais
viajantes, sob a luz da legalidade e da etnicidade. No terceiro capitulo, como os
viajantes itinerantes religiosos formalizaram, em territério brasileiro, suas missdes de
estabelecer um vinculo ioruba/nagd na Bahia, no Rio de Janeiro e em Pernambuco, com
o Reino de Oy6. No quarto e dltimo capitulo a ancestralidade do xangd pernambucano é
restituida a quem lhe € de direito, Ifatinuké, Tia In€s, em um percurso de falsos mitos
construidos e confrontos adamitas, que continuam a fazer parte até os dias de hoje.

E importante destacar que os viajantes religiosos itinerantes foram essenciais
neste empreendimento académico. Entre costas brasileiras e africanas do Atlantico, tal
corredor negro foi o formador das rotas, das influéncias e dos registros dos movimentos
para a elucidagdo dos argumentos deste construto. No conjunto de elementos, foi
elaborada uma introdu¢do da histéria do grupo iorubd, passando por leis e decretos

imperiais brasileiros, nocdes de etnias, suposicdes reflexivas e, o mais importante, a
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determinacdo e o entusiasmo desta pesquisadora em gerar possibilidades para um
discurso de resgate e internalizacdo histérica de uma mulher negra, africana, em um pais
escravocrata, com expressoes culturais alheias a seus costumes, em uma missdao de
assentar em solo pernambucano as expressoes religiosas atribuidas a uma expansio do
Reino de Oyd, como agente de aspiracdes e articulacdo da histéria africana iorubd de
Oyo.

A efetivacdo dessas casas-matrizes iorubds religiosas no Brasil, configurou esses
individuos, para além de seus deveres como suditos de Oyd, muito esforco e muita
coragem, em um territério que tinha nos africanos sua fonte mais importante no
desenvolvimento econdmico brasileiro.

A integridade dos fatos foi observada na complexidade das trajetérias desses
sujeitos historicos, para além de Ifatinuké e Otolu, os sacerdotes Bamboxé Obitikd, Oba
Sanyd, Fasesi, e mais outros andnimos que, certamente, participaram, mas que ficaram
no rastro da histéria. Africanos em plena atividade de suas missdes, mesmo antes de
1888 (aboli¢do da escravatura), de forma associadas ou independentes, implementaram
claramente as normas religiosas da casa de Xang0, do Reino de Oyo, em territdrios
brasileiros.

No processo desse projeto expansionista, a circulacdo das noticias permitiu um
didlogo nao oficial, principalmente da cidade de Salvador, local de maior populagdo
iorubd/nagd, em meados do século XIX, induzindo a uma produgdo de cultura afro-
brasileira, produzida nas camadas mais populares. Do outro lado, as leis ndo deram
conta para tutelar esses africanos libertos ou escravizados.

Muito ainda hd para investigar nas subliminaridades das questdes universais e
individuais significativas a esse Atlantico negro, via de comunhao afro-brasileira, posto
que, no Brasil, ser negro era suficiente para ser presumido escravo, conforme destaca
Cunha (2012, p. 113). Era também comum a assimilacdo abusiva entre escravos e
libertos negros. O africano, esse entdo era escravo por definicdo. Como diria José do
Patrocinio, "O homem de cor precisa de provar que € livre" (p. 113).

Assim, implementaram documentos de identificacdo, principalmente destacados
na Colec¢do das Leis do Império do Brasil, do Ministério da Justica, em 1937, as quais
fazia saber aos presidentes das provincias que, para "evitar que os libertos sejam presos

como escravos", devia-se mandar que os "libertos que sairem para fora da Provincia
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onde residiam, ou nela viajarem, tragam consigo suas cartas de alforria, fazendo delas
mencio nos passaportes”' .

E a partir dessa exigéncia legal, no contexto de identificacio observada também
nos passaportes de Rodolpho Manoel Martins de Andrade (Bamboxé& Obitikd) e
Joaquim Vieira da Silva (Ob4 Sanyd), que trazem em anexo suas respectivas cartas de
alforria, e por este fato a linha da trajetoria de Tia Inés e Jodo Otolu, foram
resignificadas. Nessa medida e por definicdo das leis entdo vigentes no ano de 1870,
quando da chegada de Tia Inés e Jodo Otold na Provincia de Salvador, ambos em
transito para Pernambuco, nada € registrado em relag@o a "cartas de alforria", concedida
a qualquer um dos dois, apenas 0s vistos em seus respectivos passaportes, destacando
serem "africanos libertos", isto €, que nunca foram escravos. Assim, conforme a
liberagdo ao pedido de visto no passaporte de Ignez/Ifatinuké, fl. 319-R em 15 de
janeiro de 1870 e, logo a seguir no mesmo maco 5902, na fl. 320-R a liberacdo do visto
de Joao/Otolu, que seguem para Pernambuco.

Nesse contexto, se tais registros, isoladamente, ndo demonstram significar que
essas pessoas sejam apontadas como os devidos fundadores da casa-matriz iorubd/nagd
pernambucana, trilhando no sentido do método indiciatico, outra evidéncia cronoldgica
em relacdo ao desembarque em Pernambuco de "Jodo e Ignez (libertos)", d4 conta e
demonstra tempo hdabil, apresentado no corpo desta tese, para a chegada de ambos no
dia 22 de janeiro de 1870, ao porto do Recife, no Vapor Tocantins, de acordo com a
lista de entrada de passageiros, publicada no Jornal do Recife e no Diario de
Pernambuco, nas edicdes de 23/24 de janeiro de 1870.

Nesse sentido, e oferecendo mais um elemento, Ignez Joaquina da Costa (Tia
Inés) nao veio ao Brasil como escrava, mas com a missao de fundar uma casa de culto
aos orixds em Pernambuco. Para tanto, acercou-se de sacerdotes africanos que teriam a
mesma missdo de auxiliar e instaurar tal demanda. Assim, os sacerdotes viajantes
itinerantes Rodolpho Manoel Martins de Andrade (Bamboxé Obitikd) e Joaquim Vieira
da Silva (Oba Sanya), que ja tinham tomado parte na fundagdo do terreiro da Casa
Branca, Il€ Iya Nass6 Oka e do Axé Op6 Afonja, ambos em Salvador, chegaram juntos
a Pernambuco, em 22 de marcgo de 1872.

Essa estada de oito meses desses dois sacerdotes em Pernambuco (Castillo,

2012, p. 82 - 89), abre uma enorme perspectiva de que o ano de 1872, seja o da

" Collegio das leis, 10 de junho de 1837, n° 285, p. 285.
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fundacdo do Terreiro de Ogunté. A proposta de que a data de fundagdo tenha realmente
ocorrido em 1872, advém também do fato de que estava reunido em Pernambuco, mais
um dos viajantes-cofundadores da casa de Ogunté, Eduardo Américo (Fasesi). Todos
identificados, na atualidade, como eguns no "Quarto do Balé" do Terreiro de Ogunté,
em Agua Fria, ambiente sagrado onde sdo cultuados/homenageados o conjunto dos
eguns/antepassados e fundadores do Sitio de Tia Iné€s/Pai Adao.

Verifica-se, assim, o parentesco entre todas as casas-matrizes de culto ioruba no
Brasil, por terem ao tempo desses viajantes-fundadores suas presengas oficiais,
destacadas nesta pesquisa de tese, tendo ainda em comum que, em cada um dos estados
da Bahia e de Pernambuco serem esses terreiros os mais antigos, fundados no século
XIX. Rodolpho Manoel Martins de Andrade (Bamboxé Obitiko), africano de Oyd, filho
do orixd Xang6 Ogodd, conforme narra Silveira (2006, p. 526) desempenhou papel
fundamental ndo s6 como conselheiro liturgico, bem como conselheiro politico, foi um
grande lider da comunidade ioruba/nagbé da Bahia, como também, de outras casas de
culto iorubd/nagd, implantadas no século XIX, pelo Brasil. Joaquim Vieira da Silva
(Oba Sanyd) oriundo de Oy6, e Eduardo Américo de Souza (Fasesi), de etnia egba,
conjuntamente com Ignez Joaquina da Costa (Ifatinuké), com origem também egba, e
Jodo Otolu de Oyd, dessa feita, compdem uma comitiva litirgica plausivel para tais
eventos.

Enfatizando esse argumento, a histdria oral traz a informagdo de que a casa-
matriz foi fundada em meados da década de 1870, por uma liberta egba, Inés Joaquina
da Costa (Ifatinuké), narrativa oral recolhida por Campos (2005, p. 9 - 34) em pesquisa
no Terreiro de Ogunté, dando a entender que durante sua estada no Recife, em 1872,
Ob4d Sanyd e Bamboxé Obitiko estivessem envolvidos, de alguma forma, na fundagao
do Terreiro de Ogunté.

A questdo da localizacdo atual e da fundacdo do Terreiro de Ogunté, para este
construto estdo definidos em dois momentos especificos: a fundag¢do no bairro de Sao
José, em 1872 e a compra da propriedade na Estrada Velha de Agua Fria, naquela época
Beberibe de Baixo, nas cercanias da cidade de Olinda, em 1909, e a posterior
transferéncia da casa de axé de Ogunté para o novo endereco, de acordo com a Certidao
de Compra, em nome de Ignez Joaquina da Costa, apresentada no corpo desta pesquisa.

Nesta investigacao, também ¢ levantada a possibilidade de alguns elementos do
nome do terreiro ter um significado maior, posto que € publico e notério para os

pesquisadores da religido africana tradicional o costume de oferecer em territérios do
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Império loruba titulos aos seus visitantes, como também todo e qualquer sacerdote o
recebe para definir suas fungdes na estrutura religiosa. Nesse contexto, Ifatinuké era o
seu nome iorubd, Ignez/Inés foi o recebido ao ingressar no Brasil, "nome cristdo". Além
do seu nome Ifatinuké, € provdvel que a denominacdo "Ogunté" seja um titulo
sacerdotal e o nome/dijina/qualidade de sua Iemanja "Obaomin", referendado no texto,
como também em destaque a questdo referente ao nome de Jodo Otold.

Todavia a questdo levantada agora, para além de uma discussao filoséfica, e a
partir dessa constatacdo da demonstracdo da importancia dos titulos na cultura religiosa
iorubd/nagd, tem como pressuposto a seriedade cerimonial no oferecimento desses
titulos aos individuos vinculados a religido tradicional iorubd, que vdo a Africa, tendo
em vista o exemplo, na década de 1950, de Pierre Verger, que sai de Salvador para
pesquisar na Africa iorubd, e traz consigo o titulo de "Fatumbi", que significa "aquele
que nasceu de novo (pela graca de Ifa)", passando, posteriormente, a incorporar seu
nome préprio "Pierre Fatumbi Verger". Observa-se, entdo, um forte exemplo de
carregar tal condecoracdo.

Em Pernambuco, na cidade de Olinda, o Babalorixd Raminho de Oxossim,
recebeu na Africa, em marco de 1988, na cidade de Oy6 do Obd Omotoso Eluemi, o
titulo sacerdotal de "Gibirilo (gbirilo) de Oxossi", entretanto, 0 Babd Raminho € mais
conhecido pelo titulo de "Tata". Outras duas exemplificagcdes também de Pernambuco,
mas na cidade do Recife, sdo os titulos conferidos ao Babalorix4d Paulo Braz Felipe da
Costa e a Iyalorixa Maria Lucia Felipe da Costa, Mae Lu (netos de Pai Addo), quando
da ida de ambos aos estados iorubds, no continente africano, no ano de 2013, onde
tiveram a honra de receber, respectivamente, do Alafin de Oyé os titulos de "Baba
Ifamuyiide" e "Yeye Ifamuyiide", que quer dizer "Ifa trouxe esse filho (e essa filha) de
volta para casa (de seus ancestrais)", conforme explicagdo em terras iorubds.

De modo inclusivo, sobre tal experiéncia, esta pesquisadora pode testemunhar
como fato vivenciado, quando na cidade de Badagry, onde recebi'”” do entdo Primeiro
Chefe/Oba Menu-Toyon II da Familia Real Mobee, do Reino de Badagry, Lagos,
Nigéria, em 12 de outubro de 2009, o titulo honorifico de ”iyé Boekoh", traduzido como

"mae guardia", explicitando que, no entanto, encontrava-se implicito a esse cargo uma

172 Severino Martiniano da Silva, nascido em 09 de janeiro de 1936, filho de santo das tias do Patio do
Terco, Sinhd e Yay4, Tem na rua Sao Paulo, 402. Jardim Brasil 1. Olinda/PE, seu terreiro denominado
Roca Oxum Opard e Oxossi Ibualama.

' Mestra e Doutoranda de Ciéncias da Relegido, Claudia Maria de Assis Rocha Lima, Iyalorix4 Claudia
d’Oxum Iponda Ataweja, sacerdotisa e pesquisadora desta presente pesquisa de tese.
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complementacdo que entdo se apresenta assim "mae guardia (do cla do quarteirdo da
familia Mobee em Badagry)". Como se percebe, a lingua ioruba é extremamente
complexa.

Continuando no desenvolvimento deste raciocinio, e focando na exata intengao,
fica demonstrado por esses cinco exemplos de titulos honorificos descritos, e toda a
contextualizacdo neste construto, em relacdo a essa temdtica, que Pai Addo nao foi
detentor de qualquer titulo oriundo da Africa, e ainda, ocasionalmente foi desinformado
quanto a importancia, em terras iorubds, dessa corriqueira tradi¢cdo de ofertar aos
visitantes da religido afro-brasileira essas honrosas homenagens, como forma lisonjeira
de fidelizar o individuo a familia religiosa iorubd africana, s6 ofertadas pelas
autoridades reais iorubds locais, desde tempos imemoraveis.

Nesse contexto, se pode presumir que Pai Addo ndo deve ter realizado a tdo
afamada viagem 2 Africa, posto que, ao se supor tal possibilidade, sendo Pai Addo um
sacerdote altamente aguerrido e altivo, caracteristicas registradas por quem conviveu
com ele na década de 1930, tal como Gongalves Fernandes e Gilberto Freyre, acreditar-
se-la que em posse de um titulo dessa monta, o qual o conduziria a um alto patamar
sacerdotal, iria utilizd-lo como prerrogativa de sfatus e de prova cabal de seu
reconhecimento em terras de seus ancestrais, transformando-o em uma flamejante
bandeira de visibilidade e poder. E, ainda, como propriedade de honraria tal titulo seria
citado em algum dos trabalhos etnograficos de seus entrevistados, nos trabalhos de
campo, na década de 1930. Esse fato serve como constatacio daqueles que, tendo
afirmado uma pretensa ida ao territério dos iorubds, na Nigéria, sdo desconsiderados por
ndo acenarem com o recebimento de um titulo honorifico.

Um caso semelhante ao de Pai Adao é o do Babalorixa Artur Rosendo Pereiram,
que, de acordo com Costa (2011, p. 174) em narrativas recolhidas dos adeptos do xang6
no Recife, dizia da ida 2 Africa para buscar os fundamentos do culto xambd, tendo
vivido no meio do povo soba na Nigéria e aprendido os rituais "chambas" com um certo
“tio Antonio”, feiticeiro que vendia panelas no mercado de Dakar.

No entanto, Pai Addo conseguiu obscurecer a figura de Tia Iné€s, desconstruindo
sua histéria e tornando-a um mito-fundador, e ainda tomando para si o titulo de

fundador do Terreiro de Ogunté e deixando, com sua morte, apenas para seus

' Era alagoano e, no inicio da década de 1920, se estabeleceu na cidade do Recife, apds fugir de Macei
em virtude das perseguicdes étnico-religiosas. No Recife, passou a morar na Rua da Regeneracio, na casa
de nimero 1.045, no bairro de Campo Grande — drea de subtirbio do Recife. Ali abriu seu terreiro, a Seita
africana Sdo Jodo, sob a protecdo do orixd Xango.
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descendentes diretos consanguineos, o chio/terra do imodvel e a autoridade no cargo
sacerdotal de dirigente.

Todavia, aquilo que aconteceu e continua a acontecer no Terreiro de Ogunté, o
tempo jamais apagard, posto que para os africanos e afro-brasileiros da religidao
tradicional o "tempo" € estabelecido de forma ciclica. Nesse sentido, para a cultura
ioruba ndo existe o "fim", mas sim recomecos, renascimentos, renovacoes, observadas
nas estacoes do ano, nas fases da lua, nas enchentes e vazantes das marés... Assim, a
vida ciclica pertence a categoria do "perpétuo", a morte é subjetivamente instalada na
dinamizag¢do do axé (ase/forca). Os eguns175 s30 nossos antepassados, ancestrais que
deliberaram em favor do conjunto, como Tia Inés e seus cofundadores africanos, sdo
representantes de uma linhagem ou dinastia no Brasil, referenciais religiosos, sacerdotes
primordiais para a existéncia do sagrado africano em terras brasileiras.

Tal como o tempo ciclico afro-brasileiro, retomamos a historiografia de Tia Inés,
uma africana liberta que pautou sua vida, em Pernambuco, ao sagrado, mas que também
teve que produzir e trabalhar, e como era corriqueiro naquela época da década de 1870,
as mulheres africanas libertas, naturalmente como recorte da cultura afro-brasileira,
comercializavam produtos africanos, produtos comestiveis, entre outros, para si propria.
Uma busca no Cartério de Iméveis de Olinda identificou diversas transagcdes
imobilidrias de compra e venda, na década de 1900, realizadas por Tia Inés, todas na
freguesia de Beberibe, entdo distrito de Olinda, até o ano de 1928, quando passa a
compor como arrabalde da cidade do Recife, ja incluindo nesse tempo as terras do
Terreiro de Ogunté, hoje bairro de Agua Fria.

E em uma sequéncia ciclica respaldada pelo método indicidtico, se ainda
encontram duvidas, nos jornais da época, Diario de Pernambuco e Jornal do Recife,
incluidos no corpo desta tese, Tia In€s morreu em 17 de julho de 1919, conforme nos
respaldam as publicacdes. A primeira nota convidando para missa a ser realizada pelo
sétimo dia da sua morte. E, ndo obstante, quem convida é o seu afilhado Antonio
Joaquim da Costa e o seu compadre e filho de santo José Quirino da Costa, ambos
mencionados no texto deste trabalho de pesquisa. Ainda no ano seguinte, em 1920, em
razdo do 1° ano da morte de Tia Inés, outro convite para uma missa € publicado, tendo

seu compadre e afilhado Antonio Joaquim da Costa, como anfitrido da efeméride. No

'O culto aos eguns/antepassados exige um sacerdécio especifico, faz parte da estrutura da sociedade na
Africa iorub4 e, no Brasil se encontra na organizagdo do terreiro, na histéria humana dos grupos afro-
religiosos € distinto do culto aos 'orixds', que sdo elementos/forcas da natureza, divinizadas e cultuadas
pelos homens e, também, requer um sacerddcio diferenciado.
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ano consecutivo, em 1921176, um novo convite ao 2° ano de morte, com missa para
homenagear Tia Inés € feito por Antonio Joaquim da Costa, através do Jornal do Recife.
E, por fim, no ano de 1922, Antonio Joaquim da Costa covida, mais uma vez, para a
missa do 3° ano de morte de Tia Inés.

Portanto, € 16gico afirmar que diante de tais elementos Ifatinuké, Tia Inés, volta,
como no tempo ciclico, a imperar no seu lugar de direito. A magnitude de consignar a
presenca efetiva na histéria como fundadora e proprietdria da casa-matriz do nagd
pernambucano, reelabora a histéria de Ifatinuké, desfazendo o apagamento da sua
memoria.

Quanto aqueles que se apossaram da titularidade da terra e do sagrado, a histéria
ja registrou, pois perpassa todo o século XX entrando no século XXI, entre altercacdes
no poder na casa-matriz de Pernambuco, culminando em outra casa-referéncia da
mesma matriz nagd/iorubd, no mesmo espaco geografico (terreno) com a direcdo de
outro neto de Pai Adao, filho de Malaquias, o Babalorix4d Paulo Braz e sua irma Iy4 Lua,
que prossegue, por vias do interesse na propriedade do imével ou da visibilidade que o
axé/forca do Terreiro de Ogunté traz no cendrio afro-brasileiro.

A lembranca do passado, no entanto, ndo deixa excluir nem postergar por muito
tempo a verdade na memoria dos "velhos", ou dos registros em documentos hoje
amarelados pelo tempo, também em livros cartoriais que insistem em esfarelarem-se, ou
nas pdginas de jornais que ndo mas existem, todavia, no entremeio a tecnologia e as
mascaras e luvas para manusear livros seculares, o que um dia foi, volta a existir
revelando segredos.

O seu esquecimento de Tia Iné€s que a transformou em um "mito", no entanto,
tem nesta pesquisa suas fronteiras rompidas e reveladas. Ifatinuké, no ano do seu
centenario de morte (1919 - 2019), agradeco por ter tido a honra em fazer brilhar,
novamente, o seu axé, o seu lugar na historiografia da religido afro-pernambucana.

As proximas geracdes devem dar continuidade, investigando e descortinando

novos indicios e documentos. A histdria prossegue...

'7® Essa auséncia nas notas das missas a partir deste ano de 1921, leva-se a crer que José Quirino faleceu
entre 1920 e 1921. E ainda levando-se em conta que Pai Addo s6 assumiu de fato, a direcdo do terreiro,
a partir de 1920.
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ANEXO A

Folha do registro do visto concedido a Ignez no dia 15 de janeiro de 1870, na cidade de
Salvador, para Pernambuco. Fonte: Livro de Registro de Visto de Passaportes. Seccdo de
Arquivo Colonial e Provincial n® 5902. Fl. 319 R. Policia - Passaportes (1868 - 1870), do
Arquivo Publico da Bahia - APEB (cépia autenticada).
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ANEXO B

Folha do registro do visto de Jodo para Pernambuco as autoridades de Salvador — 1870. Visto
concedido em dia 18 de janeiro de 1870. Fonte: Livro de Registro de Visto de Passaportes.
Seccdo de Arquivo Colonial e Provincial n® 5902. Fl. 320 R. Policia - Passaportes (1868 -
1870), do Arquivo Piblico da Bahia - APEB (c6pia autenticada).
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ANEXO C

Folha do Jornal do Recife com a lista de passageiros do Vapor Nacional Tocantins,
desembarque no porto do Recife de Ignez e Jodo, em 22 de janeiro de 1870. Fonte: Edicao
00018, pagina 02, publicacdo em 22 de janeiro de 1870. Hemeroteca da Biblioteca Nacional
Digital. http://memoria.bn.br/DocReader/docreader.aspx?bib=705110&
pasta=ano%20187&pesq=Ignez
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ANEXO D

Folha do Diario de Pernambuco com a lista de passageiros do Vapor Nacional Tocantins,
desembarque no porto do Recife de Ignez e Jodo, em 22 de janeiro de 1870. Fonte: Edicao
00018, p. 02, publicacdo em 23 de janeiro de 1870. Hemeroteca da Biblioteca Nacional Digital.
http://memoria.bn.br/DocReader/docreader.aspx ?bib=029033_05&pasta=ano%20187
&pesq=Ignez
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ANEXO E

Folha do Jornal do Recife com a publicacdo do Edital de Proclamas do Escrivao de Casamentos
do Distrito do Recife (Santo Antonio, Sdo José e Afogados). Casamento Civil. Entre os

moradores do bairro de

publicacdo em 17 de maio de 1902. Hemeroteca da

Biblioteca Nacional Digital. http://memoria.bn.br/DocReader/docreader.aspx ?bib

Sabino Felippe da Costa com Maria da Hora de Ananias,
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ANEXO F

Folha do Jornal do Recife com o registro de distirbios de Pai Addo (Felippe Sabino da Costa)
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ANEXO G

Folha do Jornal do Recife com registro de delito de jogos proibidos de Pai Adao (Felippe
Sabino da Costa) no bairro de Sdo José, no Recife. Fonte: Edi¢do 00293, pagina 02, publicacio
em 24 de dezembro de 1908. Hemeroteca da Biblioteca Nacional Digital.
http://memoria.bn.br/DocReader/docreader.aspx?bib=705110&pasta=
ano%20190&pesq=24%20de %20dezembro%20de%201908.
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ANEXO H

Certidao de compra do Sitio de Tia Inés, em 1909, hoje conhecido como Sitio de Pai Addo. Na
area rural de Olinda/PE. Beberibe de Baixo, a Estrada Velha de Agua Fria, 1466, antigo 604.
Olinda/PE., identificado nos registros do 1° Oficio de Notas e Registros de Imdveis, Titulos e
Documentos e Pessoas Juridicas de Olinda/PE.

DREOLINDAPE: 8038
Nisa Cel. Menwique Ouimarbes, o 17, Bawm Nove, Olinde- 72 - CEP. 53.030-500 - ONFF 113736310001 54

Tubelebo ¢ Oficinl Carion Robonas Peta « Emalt jur ’37 s oo e
Foon/Mux (83) 2000 7900 Y011

g CERTIDAO

CERTIFICO, a requerimento de parte interessada RODRIGO DE
ASSIS LIMA, inscrito(al no CPF OU CNRJ/MF socb o n' 031.272.084-
05, conforme protocelo n® 83878, que apés as competentes buscas
nos livros e fichas deste Servigo Registral de Imdéveis,
verifiquei constar que com base na Ficha Real (Livro 4,
encontra-se © registro do Imdvel sito na Estrada Velha de

, n* 1466, antigo 604, Agua Fria, Olinda/PE, adquirido por
IGNEZ JOMUIM DA COSTA, devidamente registrade as fls. 61,
Livro 3-1I1, sob © n* de ordem 1589, no ano de 1909 Dou fé.

CERTIFICO FINALMENTE, que em virtude da agdo do tempo, ©
Livio onde constam o©os assentamentos do referido imdvel
oncontra-se deteriorado. Em razdo disto, com base no Art. %08 o
ss., do Cédigo de Normas do Estado de Pernambuco, deve a parte
interessada promover o procedimento de restauracio
extrajudicial daqueles assentanentos em momento Oportuno.

O referido & verdade; Dou fé&. MESB

Selo 0073452 IMMO5201801.01909

Emolumentos Ligquidos RS 30,35

FER.CRS 3,37

TSNR RS 6,74

Total RS 40,46

Consulte a autenticidade do selo em www.tipe.jus.brisclodigital

Ofinda, 03 de setemtvo do 2018,

DEBORA SILVA MELO
[ screvente

CARTORIO CARLOS MARINHO
T OMICIO £ ROTAS ¥ IG OERAL OF Wadvieas

Mn ol et Summint o 17 - B W Obde M
AP L3500 %0 - o 447 30711008 S ST 150N 1V e ) 3071 05
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ANEXO I

Folha do Diario de Pernambuco da lista de passageiros do Vapor Nacional Parand, chegando ao
Recife em 1872. Na lista Rodolpho Manoel Munis [Martins] de Andrade (Bamboxé) e Joaquim

03, publicacdo em 22 de marco de

2

, pagina

Vieira da Silva (Oba Sanyd). Fonte: Edigdo 00069

1872. Hemeroteca da Biblioteca Nacional.

ano%20187&pesq=Jo

029033_05&pasta:
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ANEXO J

Folha do Jornal do Recife com a lista de passageiros do Vapor Nacional Parana, chegando ao
Recife em 22 de margo de 1872. Na lista Rodolpho Manoel Martins de Andrade (Bamboxé) e

02, publicagdo em 23 de

2

, pagina

do 00070

Joaquim Vieira da Silva (Oba Sanyd). Fonte: Edi¢
margo de 1872. Hemeroteca da Biblioteca Nacional.
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ANEXO L

Certiddo de casamento civil de Pai Adao, Felippe Sabino da Costa com Maria da Hora de
Ananias, em 30 de maio de 1902. Com destaque para o nome do pai de Pai Addo: Sabino
Patricio da Costa, e ndo Sabino Felippe da Costa e a confirmacdo que era natural de
Pernambuco. Fonte: Cartdrio Porto Virginio - 1° Distrito de Registro Civil e Notas - Recife/PE.

(o) POR To )
°Q~\ "4, REPUBLICA FEDERATIVA DO BRASIL
[; ;, ¢ REGISTRO CIVIL DAS PESSOAS NATURAIS
S Be Roseana Andrade Poro é
Tabehd

Rt CERTIDAO DE CASAMENTO

Recte 3
Fones: (81) 122025651 10013240

NOMES
[FELIPPE SABINO DA COSTA
[MARIA DA HORA DE ANANIAS

MATRICULA:

07656§1 55 1902 2 00014 084 0002732 13

NOMES COMPLETOS DE SOLTEIRO, DATAS E LOCA) ASCIMENTO, NACIONALIDADE E FILIACAO DOS CONJUGES

FELIPPE SABINO DA COSTA, natural de Pemambuco, fiho  MARIA DA HORA DE ANANIAS, natural de Pernambuco, filha
de SABINO PATRICIO DA COSTA e JOSEPHAMARIADA  de JOSE PAULO DE ANANIAS e LIGIA DO MONTE DE
CONCEICAO ANANIAS

DATA DE REGISTRO DO POR EXTENSO DIA MES ANO
Trinta de maio de mil novecentos e dois. 7[ 30 l 05 1902

Gamn |

NOME QUE CADA UM DOS CONJUGES PASSOU A UTILIZAR (QUANDO HOUVER ALTERAGAO)

Nao consta alterago de nome. I
AVERBAQOES/ ANOTACOES A ACRESCER

Ao registrado no livro 14, as folhas 84v, sob o n° 2732. Data do registro: 30 de maio de 1902

AVERBAGAO: DEIXO DE CONSTAR O CPF DOS NUBENTES, EM VIRTUDE DE NAO TER SIDO ENCONTRADO NA BASE
NACIONAL DE DADOS E NEM TER SIDO INFORMADO.

Emolumentos -> R$ 38,39 + TSNR RS 7,68 = R$ 46,07

ANOTACOES DE CADASTRO

TA7ViAYY

Nada consta.
* As anotagbes de cadastro acima ndo dispensam a apresentag3o do documento original, quando exigida pelo 6rgao solicitante.

O contelido da certiddo é verdadeiro. Dou fé.
Recife, 21 de agosto de 2018.

Nome do Oficio

CARTORIO PORTO VIRGINIO

10 Distrito de Registro Civil & Notas - Recife/PE
Oficial Registrador ¥
Roseana Andrade Porto Pl e Xy N Uowsine

Recife/PE i
Enderego R
Av. Marqués de Olinda, 296, Recife Antigo, Recife/PE - CEP Escievente A

50030-000
Fone (81) 3224-8865 / 3037-3240

I\ AA010084225 BRP

T =T

ARPENBRASIL

Selo Digital N°: 0076562.MUW09201402.14486
Consulte autenticidade em www.tjpe.jus.br/selodigital.
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ANEXO M

Certiddo de 6bito de Pai Addo, com destaque para os nomes de seus seis filhos e a declaracdo de
sua cor sendo 'parda’. Fonte: Cartério de Registro Civil do 15° Distrito Judicidrio da Capital -
Cartdrio do Arruda/Recife/PE.

REPUBLICA FEDERATIVA DO BRASIL
REGISTRO CIVIL DAS PESSOAS NATURAIS

CERTIDAO DE OBITO

NOME

FELIPPE SABINO DA COSTA

NAO CONSTA

MATRICULA:

074617 01 55 1936 4 00019 131 0006713 44

SEXO Cox ESTADO CIVIL § IDADE
, j@“ ] ICando 59 anos

NATURALIDADE DOCUMENTO DE IDENTIFICAGAO
local ignorado ] CPEN®. . -

TILACAQE RESIDENCIA / .
Filho de SABINO DA COSTA e de JOSEFA DA COSTA.

DATA E HORA DE FALECIMENTO
Vinte e seis de margo de mil novecentos e trinta e seis, &s 14h30min.

LOCAL DE FALECIMENTO 4
ESTRADA VELHA, 86, RECIFE/PE

CAUSA OA MORTH

SELEROZE CARDIO RENAL

SEPULTAMENTO | CREMACAD
CEMITERIO DE SANTO AMARO - RECIFE/PE

(DECLARANTE
JULIO SAMPAIO

[wzvummmm Que [

DR MOREIRA CALDAS

AVERBACOES | ANOTACOES A ACKI
Abmglsl‘acomlmﬁ.hw ©0n°8713. O FALECIDO ERA CASADO COM MARIA DA HORA COSTA, DEIXANDO 0S
GUINTES FILHOS MAIORES Ti MIRO BOMFIM DA COSTA, SIGISMUNDO, JOSE ROMAQ, GUILHERME E MALAQUIAS

FELLIPE DA COSTA E A MENOR MARIA BOMFIM DA COSTA.

Digitado por: Fabiana

Municig : Recife/PE
: Av Beberibe, 1345

Endereo
ATO GRATUITO de acordo com a Lei 0P 9,534/97
SELO N° 0074617.HCX05201601.01968

Consulte em www.tjpe.jus.

\E :
E ™
2
Naga consta.
* As anotaghes de cadastro acima ndo & oprasentaglo do documento original, quando exgida pal 63 solctante.
' maoﬂu:wum.mn:vmmucw O contetdo da certiddo é verdadeiro. Dou fé.

Recife, 6 de agosto de 2018.

Qe Peole £V Forna
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ANEXO N

05&PagFis=6332&Pesq

029033_

02, publicacido em 18 de novembro de 1879. Hemeroteca da Biblioteca

Nacional Digital.

2

Folha do Diario de Pernambuco com a 1* Denunciacdo de Joaquim Vieira da Silva e Izidora
, pdgina

Maria da Conceicdo, para o casamento religioso na Igreja de Sao José, no Recife. Fonte: Edi¢ao

http://memoria.bn.br/DocReader/DocReader.aspx ?bib

m%?20Vieira%20da%?20Silva
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00270,

ANEXO O
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ANEXO P

3o José, no Recife. Fonte: Edicao 00276,

01, publicagao em 01 de dezembro de 1879. Hemeroteca da Biblioteca Nacional Digital.
008973.JPG.
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ANEXO Q

Pégina do Livro de Registro de Matrimonios da Igreja de Sdo José, no Recife, do casamento
religioso de Joaquim Vieira da Silva com Izidora Maria da Conceicéo, no dia 31 de janeiro de
1880. Fonte: Brasil, Pernambuco, Registros da Igreja Catélica, 1762-2002, nov. 1878/nov.
1885, pagina 19, imagem 24, FamilySearch.
https://www.familysearch.org/ark:/61903/3:1:939K-7H97-LH?1=18&wc=MHNR-
QT5%3A371209401%2C371208802%2C373670501&cc=2177293
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ANEXO R

de 1891.
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ANEXO S

Pégina do Livro de Entrada de Passageiros, volume V, com chegada ao porto de Salvador em 07
de fevereiro de 1891, no Vapor Sergipe. Arquivo Publico do Estado da Bahia - APEB
Certificados nas paginas a seguir.




<A Governo do Estado da Bahia

&=f8 Secretaria de Cultura
'\§ Fundagao Pedro Calmon - Centro de Memodria e Arquivo Publico da Bahia

Certifico em cumprimento ao despacho supra que revendo o livro da Inspetoria da Policia do
Porto — Registro de Entrada de Passageiro n°05 de 14 de Janeiro de 1888 a 02 de Dezembro
de 1891. Nele encontrei na folha n°299 o R{iadro do seguinte teor: chegou a Salvador —
Bahia no dia 08 de Fevereiro de 1891, o S#Joaquim Vieira da Silva de nacionalidade
Brasileira, vindo de Manaos por escalas, na embarcagao espécie vapor, nome desta “Brazil”,
procedéncia Pernambuco. Era o que continha no mencionado livro, no qual me reporto,
donde bem e fielmente extrai a presente certiddo que depois de conferida pelo chefe da
secao e encerrada pela Senhora Diretora do Arquivo Publico da Bahia produzira seus devidos
e legais efeitos. Dada e passada nesta cidade do Salvador, aos 30 (trinta) dias do més de
Maio de 2017(dois mil e dezessete). E eu, Anténio Gomes de Sou ico administrativo,
lotado no Arquivo Public do Estado da Babhia, a digitei e assino. Fﬁz o L{L

ConFeee. c seTok 2€RUBLIeAND.

ENCERRADA
MQUNOP(% BAHIA
Madia Sithe— ) }L Bt Pl
Diretora

Ladeira de Quintas, n® 50, Baixa de Quintas, Cep 40.320 140, Tel (71) 3116-2140/3116-2141/3116-2143 - FAX (71) 3116-2142
Salvador /Ba - Email. apb@fpc.ba.gov.br
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<A Governo do Estado da Bahia
A32%5) Secretaria de Cultura
Fundagdo Pedro Calmon - Centro de Memdria e Arquivo Publico da Bahia

Certifico em cumprimento ao despacho supra que revendo o livro da Inspetoria da Policia do
Porto — Registro de Entrada de Passageiro n°05 de 14 de Janeiro de 1888 a 02 de Dezembro
de 1891. Nele encontrei na folha n°299 o*istro do seguinte teor: chegou a Salvador —
Bahia no dia 08 de Fevereiro de 1891, o Sr®”Izidora M? da Silva de nacionalidade Brasileira,
vindo de Manaos por escalas, na embarcacdo espécie vapor, nome desta “Brazil’,
procedéncia Pernambuco. Era o que continha no mencionado livro, no qual me reporto,
donde bem e fielmente extrai a presente certiddo que depois de conferida pelo chefe da
secao e encerrada pela Senhora Diretora do Arquivo Publico da Bahia produzira seus devidos
e legais efeitos. Dada e passada nesta cidade do Salvador, aos 30 (trinta) dias do més de

Maio de 2017(dois mil essete). E eu, Anténio Gomes de So co admlmstratlvo
ico do Estado da Bahia, a digitei e assino.
SETOR ETUDL CAND .

lotado no Arquivg P
mouwomeueoooea'r
i TN vﬁ%
Maria Teresa de Britto Matos
Diretora

ConNfFere .

Ladeira de Quintas, n® 50, Baixa de Quintas, Cep 40.320.140, Tel (71) 3116-2140/3116-2141/3116-2143 - FAX (71) 3116-2142
Salvador /Ba - Email: apb@fpc ba gov.br



<% Governo do Estado da Bahia
2288 Secretaria de Cultura
Fundagdo Pedro Calmon - Centro de Memoria e Arquivo Publico da Bahia

Certifico em cumprimento ao despacho supra que revendo o livro da Inspetoria da Policia do
Porto — Registro de Entrada de Passageiro n°05 de 14 de Janeiro de 1888 a 02 de Dezembro
de 1891. Nele encontrei na folha n°299 istro do seguinte teor: chegou a Salvador —
Bahia no dia 08 de Fevereiro de 1891, o Sr”José Vieira da Silva de nacionalidade Brasileira,
vindo de Manaos por escalas, na embarcagdo espécie vapor, nome desta “Brazil’,
procedéncia Pernambuco. Era o que continha no mencionado livro, no qual me reporto,
donde bem e fielmente extrai a presente certiddo que depois de conferida pelo chefe da
secao e encerrada pela Senhora Diretora do Arquivo Publico da Bahia produzira seus devidos
e legais efeitos. Dada e passada nesta cidade do Salvador, aos 30 (trinta) dias do més de
Maio de 2017(dois mil e d ssete) E eu; Anténio Gomes de Souza, Técmoo admlmstratwo

lotado no Arquivo Publi Estado da Bafiia, a digitei e assino.
ConFerce - M Tor 2eRBLEAND .

ARQUNO DO ESTADO

Ha.u.s__ \< J_ﬂm‘h (}\A&DM

MaﬂeTenn

Ladeira de Quintas, n° 50, Baixa de Quintas, Cep 40.320.140, Tel (71) 3116-2140/3116-2141/3116-2143 - FAX (71) 3116-2142
Salvador /Ba - Email: apb@fpc ba gov.br
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“a> Governo do Estado da Bahia

*=%3) Secretaria de Cultura
1§ Fundagdo Pedro Calmon - Centro de Memdria e Arquivo Publico da Bahia

Certifico em cumprimento ao despacho supra que revendo o livro da Inspetoria da Policia do
Porto — Registro de Entrada de Passageiro n°05 de 14 de Janeiro de 1888 a 02 de Dezembro
de 1891. Nele encontrei na folha n°299 *gistro do seguinte teor: chegou a Salvador —
Bahia no dia 08 de Fevereiro de 1891, o Sr¥ Felismina da Silva de nacionalidade Brasileira,
vindo de Manaos por escalas, na embarcagao espécie vapor, nome desta “Brazil",
procedéncia Pernambuco. Era o que continha no mencionado livro, no qual me reporto,
donde bem e fielmente extrai a presente certiddo que depois de conferida pelo chefe da
se¢ao e encerrada pela Senhora Diretora do Arquivo Publico da Bahia produzira seus devidos
e legais efeitos. Dada e passada nesta cidade do Salvador, aos 30 (trinta) dias do més de
Maio de 2017(dois mil e dezesset eu, Anténio Gomes de Sou;:,E':écnico administrativo,

lotado no Arquivo Publico do ado da Bahia, a digitei e assino. | \A (

ConfFeRre . sevor 4 Pupiieand.
‘% e
Ha.\iu_ \Mﬂ_ %T}‘( m

* /
/

Ladeira de Quintas, n® 50, Baixa de Quintas, Cep 40.320.140, Tel (71) 3116-2140/3116-2141/3116-2143 - FAX (71) 3116-2142
Salvador /Ba - Email: apb@fpc.ba.gov.br
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A~ Governo do Estado da Bahia

! Secretaria de Cultura
¥1§ Fundacdo Pedro Calmon - Centro de Memdria e Arquivo Publico da Bahia

Certifico em cumprimento ao despacho supra que revendo o livro da Inspetoria da Policia do
Porto — Registro de Entrada de PassageirqgQ°05 de 14 de Janeiro de 1888 a 02 de Dezembro
de 1891. Nele encontrei na folha n°299 *gistro do seguinte teor: chegou a Salvador —
Bahia no dia 08 de Fevereiro de 1891, o Sr. Francisco G. da Silva de nacionalidade Brasileira,
vindo de Manaos por escalas, na embarcagdo espécie vapor, nome desta “Brazil",
procedéncia Pernambuco. Era o que continha no mencionado livio, no qual me reporto,
donde bem e fielmente extrai a presente certiddo que depois de conferida pelo chefe da
segao e encerrada pela Senhora Diretora do Arquivo Plblico da Bahia produzira seus devidos
e legais efeitos. Dada e passada nesta cidade do Salvador, aos 30 (trinta) dias do més de
Maio de 2017(dois mil e de. ete). E eu, Anténio Gomes de Sou nico admlmstratwo
lotado no Arquivo Publico.do Estado da Bahia, a digitei e assino. Tfﬁc

CONFELE . A SRS ~CaeFE bo GETOR ‘?A-,P\, ueswv.

Hfﬂ?@”‘%ﬁ &&h Pekes

Ladeira de Quintas, n® 50, Baixa de Quintas. Cep 40 320.140, Tel (71) 3116-2140/3116-2141/3116-2143 - FAX (71) 3116-2142
Salvador /Ba ~ Email apb@fpc.ba gov.br



203

.-"\ Governo do Estado da Bahia
2288 Secretaria de Cultura
) 4 Fundacado Pedro Calmon - Centro de Meméria e Arquivo Publico da Bahia

Certifico em cumprimento ao despacho supra que revendo o livro da Inspetoria da Policia do
Porto — Registro de Entrada de Passageiro ngQ5 de 14 de Janeiro de 1888 a 02 de Dezembro
de 1891. Nele encontrei na folha n°299 o%stro do seguinte teor: chegou a Salvador —
Bahia no dia 08 de Fevereiro de 1891, o Sr®. Miquelina da Silva de nacionalidade Brasileira,
vindko de Manaos por escalas, na embarcagdo espécie vapor, nome desta “Brazil’,
procedéncia Pernambuco. Era o que continha no mencionado livro, no qual me reporto,
donde bem e fielmente extrai a presente certiddo que depois de conferida pelo chefe da
secao e encerrada pela Senhora Diretora do Arquivo Publico da Bahia produzira seus devidos
e legais efeitos. Dada e passada nesta cidade do Salvador, aos 30 (tnnta) dias do més de
Maio de 2017(dois mil e dezes; ). E eu, Antdnio Gomes de Sou, ico administrativo,
lotado no Arquivo Publico do£stado da Bahia, a digitei e assino. P" m L

Confeze. e/ efE do seTR ReRDlieanDs

L AR Bt *mq

Muh’ruua

Ladeira de Quintas. n° 50, Baixa de Quintas, Cep 40.320.140, Tel (71) 3116-2140/3116-2141/3116-2143 - FAX (71) 3116-2142
Salvador /Ba - Email: apb@fpc.ba gov.br



2 Governo do Estado da Bahia
& Secretaria de Cultura
Fundagado Pedro Calmon - Centro de Meméria e Arquivo Publico da Bahia

Certifico em cumprimento ao despacho supra que revendo o livro da Inspetoria da Policia do
Porto — Registro de Entrada de Passageiro n°05 4 de Janeiro de 1888 a 02 de Dezembro
de 1891. Nele encontrei na folha n°299 o Regi do seguinte teor: chegou a Salvador —
Bahia no dia 08 de Fevereiro de 1891, o Sr. Alfredo Vieira da Silva de nacionalidade
Brasileira, vindo de Manaos por escalas, na embarcagao espécie vapor, nome desta “Brazil",
procedéncia Pernambuco. Era o que continha no mencionado livro, no qual me reporto,
donde bem e fielmente extrai a presente certiddo que depois de conferida pelo chefe da
segao e encerrada pela Senhora Diretora do Arquivo Plblico da Bahia produzira seus devidos
e legais efeitos. Dada e passada nesta cidade do Salvador, aos 30 (trinta) dias do més de

Maio de 2017(dois mil e de e). E eu, Anténio Gomes de Sou Téc admml atuvo
lotado no Arquivo Publicodo Estado da Bahia, a dagrtel e assino.
ConFeERe. AM 2;2»

SETOR vBLleﬁND

Do
w mw fako Tuhed

MdeoBrmo
Diretora

Ladeira de Quintas, n° 50, Baixa de Quintas, Cep 40.320 140, Tel (71) 3116-2140/3116-2141/3116-2143 - FAX (71) 3116-2142
Salvador /Ba - Email: apb@fpc.ba.gov.br
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ANEXO T

Certiddo de outro imoével comprado por Tia Inés, em 1909. Na drea rural de Olinda/PE.
Beberibe de Baixo, a Estrada Nova da Caixa d'Agua, n° 65. Beberibe, Olinda/PE., identificado

nos registros do 1° Oficio de Notas e Registros de Iméveis, Titulos e Documentos e Pessoas
Juridicas de Olinda/PE.

1* OFiCIO DE NOTAS E REGISTRO GERAL DE IMOVEIS DE
OLINDA/PE: 03335
Rua Cel. Henrique Guimariies, n® 17, Bairro Novo, Olinda/PE - CEP 53.030-100 - CNPJ
11.573.631/0001-16
Fone: (81) 3011-7800 / 3011-7802 - Email: atendimento@cartoriocarlosmarinho.com.br
Oficial: Carlos Roberto Pitta Marinho

CERTIDAO

CERTIFICO, a requerimento de parte interessada CLAUDIA

MARIA DE ASSIS ROCHA LIMA, inscrito{a) no CPF/CNPJ sob o n°

173.605.874-68, conforme protocolog n® 69022, que apbs as

competentes buscas nos livros e fic’ deste Servige Registral

de Imédvels, verifiquei que em 190 GNES JOAQUINA DA COSTA,

adquiriu a casa térrea de pedra de cal, sob o n°_&5 a Estrada
*ch& da Caixa D'Agua. i

CERTIFICO FINALMENTE, que oS elementos constantes na
presente certiddc foram extraidoes apenas da Ficha 5 (Pesscal)
desta Serventia, pois, em wvirtude da aclo do tempo, © Livro 3
III, &s fls, 61, n° de oxdem 1589, onde constam o0s
assontamentcs do referido imdével encontra-se deteriorado. Em
razdc disto, com base no Art. 908 e ss., do Coédigo de Normas do
Estado de Pernambuco, deve a parte interessada promover o
procedimento de restauragao extrajudicial daqueles
Assentamentos em momento oportuno. Dou fé.

QO referide & verdade. Dou fé.

TC
\ k/&lo DO73452.0XBOS201601.02042
\./  Emolumentos Liquidos RS 27.59
FERCRS 3.07
TSNR RS 6.13
Total RS 36,79

Consulte a autenticidade do selo em www.tipe.jus.brisclodigital

CARTORIO CARL The
'@ “‘”'vsﬂ"ms NARE

|

i

L et Corgue ]
Asroree !:u uuqn.‘:“ |

for @) X1 e

foer 85w 0 - Fowas vrn;-,, nmvr Now -
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ANEXO U

Certiddo de venda de dois iméveis 74 e 76 da Rua Triunpho por Tia Inés, Beberibe de Baixo,

Olinda/PE., nos registros do 1° Oficio de Notas e Registros de Iméveis, Titulos e Documentos e
Pessoas Juridicas de Olinda/PE.

m\

& 5
1* OFICIO DE NOTAS E REGISTRO GERAL DE IMOVEIS DE \\/“
OLINDA/PE: 03335
Rua Cel. Henrique Guimardes, n* 17, Bairro Novo, Olinda/PE - CEP 53.030-100 - CNPJ
11.573.631/0001-16

Fone: (81) 3011-7800 / 3011-7802 - Email: atendimento@cartoriocarlosmarinho.com.br =5
Oficial: Carlos Roberto Pitta Marinho

3 CERTIDAO

CERTIFICO, a requerimento de parte interessada CLAUDIA
MARIA DE ASSIS ROCHA LIMA, inscrito(a) no CPF/CNPJ sob o n®
173.605.874-68, conforme protocolo n® 69022, que apés as
competentes buscas nos livros e fichas deste Servigo Registral
de Iméveis, verifiquei constar o seguinte: N° de ordem 2338, as
fls. 74, do livro 3-IV, datado de 21/07/1918, com seguinte
teor: N® de ordem 2338. DATA: 21/07/1918. FREGUESIA DO IMOVEL:
Sio Pedro Martir, Beberibe. RUA E NUMERO DO IMOVEL: Rua do
Triunpho n°® 74 e 76. CARACTERISTICOS DO IMOVEL: Casa de taipa,
coberta co,el.’g em solo proprio, sito a Rua do Trinpho em
Santo Ant&r®o d'¥Woua fria de Beberibe, deste municipio, sob o
n® 74 e 76 cujo terreno onde s3c edificadas as referidas casas,
mede de frente cem palmos e seiscentos dites de fundo,
limitando-se frente para a Rua Triunpho, nascente com a Rua das
Mocas, poente com terrencs de José Bispo, fundos com terrenocs
de Pedro Martins Nlar. NOME, DOMICILIO DO ADQUIRENTE: GEDALHA
CHECHTMAN, idente em Beberibe. NOME E DOMICILICO DO
TRANSHITENTEZP Ignes Joaguina da Costa, residente em Beberibe.
TiTULO: Compra e Venda. FORMA DO TITULO, DATA E O QUE O FEI:
Escritura Publica DE Compra e Venda, lavrada em 20 de janeiro
de 1918, nas Notas do Escrivido Districtal de Beberibe, Antdnio
Brito. VALOR DO CONTRATO: £8.05000. ANOTAGOES: Certifico que do
terrenc ac lado referido, fol desmembrado uma Area de terzeno
com 170 palmos de largura e 50 palmos de comprimento,
terminandc com 90 paimos de comprimento pelo lado sul, situadeo
4 Rua do B. Conselho, limitando-se frente para a Norte com a R.
do B. Conselho, nascente Sul com a Av.

CERTIFICO FINALMENTE, que em virtude da caligrafia
ilegivel, onde constam 03 assentamentos do referide imdvel
deixamos de fornecer mais informagbes. Em razdo disto, com Dase
no Art. 908 ¢ ss., do Cédigo de Normas do Estado de Pernambuco,
deve a parte interessada promover © procedimento de restauragac
extrajudicial daqueles assentamentos em momento oportuno. Dou

fa.
t"; 0 referido & verdacde. Dou fé.
2 1
l Selo 073452.GOQVOS201601.02083

)/ Emolumentos Liquidos RS 27.59
F.ERCRS 307
TSNR.RS6.13
Total RS 36,79
Consulte a autenticidade do selo em www tipe jus.briselodigital
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ANEXO V

Certiddo de venda do imével n. 113, Estrada Nova de Beberibe po’r T'%a Inei:s, Beberibe de Biuxo,
Olinda/PE., nos registros do 1° Oficio de Notas e Registros de Iméveis, Titulos e Documentos e

Pessoas Juridicas de Olinda/PE.

LA 5

|

. I 2

1° OFICIO DE NOTAS E REGISTRO GERAL DE IMOVEIS DE S—r1i
OLINDA/PE: 03335 =<
Rua Cel. Henrique Guimariies, n° 17, Bairro Novo, Olinda/PE - CEP 53.030-100 - CNPJ

11.573.631/0001-16
Fone: (81) 3011-7800 / 3011-7802 - Email: atendimento@cartoriocarlosmarinho.com.br
Oficial: Carlos Roberto Pitta Marinho

CERTIDAO

CERTIFICO, a requerimento de parte interessada CLAUDIA
MARIA DE ASSIS ROCHA LIMA, inscrito(a) no CPF/CNPJ sob o n°
173.605.874-68, conforme protocolo n° 69022, que apds as
competentes buscas nos livros e fichas deste Servigo Registral
de Imbveis, verifiquei constar o seguinte: N° de ordem 2463,
as fls. 89, do livro 3-1IV, datado de 28/04/1919, com seguinte
teor: N° de ordem 2463. DATA: 28/04/1919. FREGUESIA DO IMOVEL:
S&c Pedro Martir, Beberibe. RUA E NUMERO DO IMOVEL: Estrada

*on de Beberibe, n° 113. CARACTERISTICOS DO IMOVEL: (oo
Térrea de taipa, coberta com telhas, em solo préprio, sito a
Estrada Nova de Beberibe deste Municipio, sob o niumero Cento e
Treze, cujo terreno onde se acha edificada a referida casa,
mede de frente dezessete metros e de fundos quarenta e sete
mMeLros e sessenta centimetros, tendo de largura no fundo onze

metros. NOME, DOMICILIO DO ADQUIRENTE: GEDALHA C ;
residente em Beberibe. NOME E DOMICILIO D mmm:s
Joaquina da Costa, residente em Beberib. TiTULO Compra e
Venda. FORMA DO TITULO, DATA E O QUE “O FEZ: Escritura

Publica, -lavrada em 26 de abril de 1919, nas Notas do Escrivao
Districtal de Beberibe, Anténio Brito. VALOR DO CONTRATO: 2:000
5000

N O referido é verdade. Dou fé.

TC

x\) Selo 0073452.NMC08201601.02060
Emolumentos Liquidos R$ 27,59
F.ER.CR$ 3,07
T.S.N.R.R$ 6,13
Total R$ 36.79

Consulte a autenticidade do selo em www.tipe.jus.br/selodigital

CARTORIO CARLOS MARINH
* OFICIO E NUTAS E REG. GERAL DE IMOVEL.
yion Casiis Bobwio Five Murinko
TARELIAD U OFWSaAL
Brono s Fonme Mernho
1* SURSTITUTO

ACriang Argijo Gievetli
ESCAEVENTES AT ORIZADAS -
fun ot Henrege -

Gutrvaries, n 1r~e¢nnm-o=m~_
#1000 Fomaw. 113011, 7800 ) 30117001 / Faux: (61) 401
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ANEXO X

Certiddo de venda dos imoveis 26 e 78 da Estrada Nova de Beberibe por Carta de Arrematacio
através de inventdrio dos bens deixados por Ignes Joaquina da Costa, Tia Inés, Beberibe,
Olinda/PE., em 17 de dezembro de 1919, nos registros do 1° Oficio de Notas e Registros de
Iméveis, Titulos e Documentos e Pessoas Juridicas de Olinda/PE.

-
AP0
/& S

I¥ oLmna 2\
1° OFiCIO DE NOTAS E REGISTRO GERAL DE IMOVEIS D% it -
OLINDA/PE: 03335 v &
Rua Cel. Henrique Guimaries, n° 17, Bairro Novo, Olinda/PE - CEP 53.030-100 - CNPJ
11.573.631/0001-16 |
Fone: (81) 3011-7800 / 3011-7802 - Email: atendimento@cartoriocarlosmarinho.com.br [ﬂ
Oficial: Carlos Roberto Pitta Marinho

CERTIDAO

CERTIFICO, a requerimento de parte interessada CLAUDIA
MARIA DE ASSIS ROCHA LIMA, inscrita no CPF/CNPJ sob o n°
173.605.874-68, conforme protocolo n°® 69022, que apds as
competentes buscas nos livros e fichas deste Servigo Registral
de Imdéveis, extraimos o seguinte: N° de ordem 2581, do livro 3-
A, as fls. 2, datpdo de 18/12/1919. FREGUESIA DO IMOVEL:. RUA E
N° DO IMOVE Estrada Velha de Agua Fria, Beberibe.
CARACTERISTICOS IMOVEL: Casas de taipa, coberta de telhas,
cystema chalet, com duas janelas na frente, uma janela no oitdo
lado sul e uma porta no oitd3o lado norte, duas salas, dois
quartos, cozinha externa, quintal em aberto com cacimba d’é&gua
potavel, medindo dita casa de frepge, cinco metros e noventa
centimetros e de fundo, situado na ’rada velha d’é&gua Fria de
Beberibe, deste municipio, socb o n 6. Casa de taipa coberta
de telhas cystema chalet, sob o n° 78 a Estrada Nova d’&gua
Fria de Beberibe, deste municipio, %duas janelas na frente e
uma porta e duas Jjanelas no oitdo do sul, trés metros no
oitdoc do norte, duas salas, dois quartos, cozinha externa,
quintal murado na frente, medindo dita casa quatro metros e
cinquenta centimetros de fundo, edificada em terreno préprio
que mede dez metros e setenta centimetros de frente e fundos a
se encontrar com o sitio da Estrada Velha. NOME E DOMICILIO DO
ADQUIRENTE: GEDALHA SLCHITNIAN, regidente em Beberibe. NOME E
DOMICILIO DO TRANSMITENTE: Espo’ inventariado dos bens
deixados por falecimento de Dona gnez Joaquina da Costa,
residente que foi em Beberibe. TITULO: Arrematagio Judiciéria«
FORMA D {TULO, DM:’O QUE O FE Carta de Arrematagdo com
de 17 d ezembro do#®1919, passa pelo Escrivdo Francisco
Filho, assinado pelo Doutor Juiz de Direito, desta Comarca.
VALOR DO CONTRATO: 4:0155000. Dou fé.

CERTIFICO FINALMENTE, que em virtude da agdo do tempo,
parte do Livro onde constam os assentamentos do referido imével
encontra-se deteriorado. Em razdo disto, com base no Art. 908 e
ss., do Cédigo de Normas do Estado de Pernambuco, deve a parte

interessada promover o procedimento de restauragao
extrajudicial daqueles assentamentos em momento oportuno. 0
referido é verdade. Dou fé.

YMS. /

Selo 0073452.CVN08201601.02045
Emolumentos Liquidos RS 27,59
F.ER.C RS 3,07
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ANEXO Z

ano%?20191&pesq

publicacdo em 09 de setembro de 1919.

705110&pasta:

B

dois meses depois do falecimento de Ignez, em 17
dgina 01
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p

B

do 00244

lo advogado do esp
Hemeroteca da Biblioteca Nacional Digital.

&s pe

Folha do Jornal do Recife com uma convocagdo de venda do_Inventario dos bens deixados por
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ANEXO AA

ano%?20191&pesq
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06. Tia Inés morre no dia 17 de julho

705110&pasta

dgina
feira). Convidam para a missa Antonio Joaquim da Costa (filho/afilhado) e José

Quirino da Costa (filho de santo e compadre). Hemeroteca da Biblioteca Nacional Digital.
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Folha do Jornal do Recife com Nota da missa de sete dias da morte de Ignez Joaquina da Costa,
Ignez%20Joaquina%?20da%?20Costa

http://memoria.bn.br/DocReader/docreader.aspx?bib

publicacdo em 22 de julho de 1919, edicdo 00198
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do 00191,
Ignez%?2

ANEXO BB

, exatamente um ano da
77600&Pesq

705110&PagFis

sua senhora e filho. Fonte: Edig

do em 16 de julho de 1920. Hemeroteca da Biblioteca Nacional Digital.

L)

8 horas do dia 17 de julho de 1920

as

N

)

02, publicag
http://memoria.bn.br/DocReader/DocReader.aspx ?bib

0Joaquina%20da%20Costa

2

Folha do Jornal do Recife com a Nota do primeiro ano de morte de Ignez Joaquina da Costa, na
pagina

sua morte. Convidam Antonio Joaquim da Costa

Igreja de Santo Amaro no Arruda
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ANEXO CC

Folha do Jornal do Recife com a Missa do segundo ano da morte de Tia Inés, convidam Antonio
Joaquim da Costa, sua mulher e filho. Fonte: Edicdo 00193, pagina 06, publicacdo em 17 de

julho de 1921. Hemeroteca da Biblioteca Nacional Digital.
http://memoria.bn.br/DocReader/DocReader.aspx ?bib=705110&PagFis=80478&Pesq=Ignez%?2
0Joaquina%20da%20Costa
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ANEXO DD

do em 14 de julho de 1922.

05, publicag

2

, pagina

10/6810

trés anos do seu falecimento. Convidam Antonio Joaquim da

DIARIO DE PERNAMBUCO-SEXTA: FEIRA. 1 DE JULHO DE 1022

Folha do Diario de Pernambuco com a Missa do terceiro ano de morte de Tia Inés, em 17 de

Costa, mulher e filho. Fonte: Edicdo 00162
http://memoria.bn.br/DocReader/029033

julho de 1922, dia exato dos
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ANEXO EE

Certiddo da Averbacido do Usucapido da propriedade do Terreiro de Ogunté em 1966, adquirido
por Tia Inés em 1909 e do Tombamento do Terreiro de Tia Inés (Sitio de Pai Addo), em 1985.
Fonte: Cartério do 2° Registro de Iméveis do Recife - PE.

n;-:-,-; et i b e— 2

o
Bon Al Fornmnden Viawa 000 los Vista « CEP SO0002 00
Foma shUDDISAEN < ONPL 20002 266 0004 42
| d — won Dumetie o be ) s consane Sl cons be

CERTIDAO

CERTIFICO que a requerimento de CLAUDIA MARIA DE ASSIS ROCHA LIMA,
173.605.874-68 de acorde com o Recibo n® 545086, dei buscas nos
livros competentes, e verifiquei que deste 2°* Servige de Registro
de Imovels do Recife, a partir de 29 de novembro de 1956, data de
sua instalagdo e¢ funcionamento e até 15 DE AGOSTC DE 2018, constar
o seguinte: Mandado de Registro - Passado em 24 de Maio de
1966, peloﬂ::iv&o do 2° Cartério Civel, em que figuram como

ACQUIRENTE JOSE ROMAO DA COSTA e como TRANSMITENTE: 0 Juiz de
Direito da 714" Vara Civel, nesta Cidade, na A¢do de Usucapido,
n® 17099, movida por José Romdo da Costa contra AMARO PAULO
ANANIAS E OUTROS, referente ao imével: Terreno situado & Estrada
Velha de Agua Fria, onde se acha edificada a casa n° 1644,
freguesia de Beberibe, desta Cidade, medindc de frente 57m50, e de
comprimento do lado sul 157m50, do lado norte 176m30, tendo dos
fundos 39m60 de largura, com um total de 9.164,80m?, devidamente
registrada neste Oficic sob o n® 13898, livro n® 3-0, folhas 105,
em 30 de Maio de 1966. AVERBACAO: 4 margem do registro sob o n°®
13898, 1livro 3-0, folh 113 v, o TOMBAMENTO, 0ficio n°®
167 - 01/93, firmado érnando de Mello Freyre, Presidente do
Conselho Estadual de Cultura da Secretaria de Educagdo, Cultura e
Esporte do Estado de Pernambuco, no solicita a este Servigo
Registrério, proceder & averbacdc d ENTO da Casa n°
1644 da Estrada Velha de Agua Fria, Beberibe, nesta  Cidade,
registrada sob o© nlmero acima, conforme determina o artigo
13 do Decreto-Lel Federal 125, de 30 de Novembro de 1937, e o
disposto no artigo 8°, I7, da Lel Estadual 7.979, tombamento este
inscrito no livro de Tombo de Edificios e Monumentos isolados
daguele conselho sob o n® 77, fls. 8 em data de 07.11.83, averbagic
feita em 02 de Junho de 1993. CERTIFICO gque o referido imdvel,
cbjeto da presente certidic, nlc mais pertence a circunscricio
imobllidria desta serventia, passando desde 11 de malo de 1982 a
integrar a circunscrigdo privativa do 3* Oficio de Registro de
Imbveis do Recife. O referido & verdade. Dou £é. Emolumentos RS R
$33,72 (10% FERC), e TSNR RS RS$6,74, de acordo com a Tabela "E" da
Lel £stadual n® 11.404/56, alterada pela Lel n®
12.148/01.( MATRICULA. Protocolo n® 545086). Selo digital:
0073601.U8NM07201801,038368, CONSULTE AUTENTICIDADE em
www.tjpa.jus.br/selodigital (Prov.01/2014 DJE 04/02/2014). CERTIDAO
entregue ao usudrio em: 16/08/2018 09:42:43.
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ANEXO FF

Dados da Inscri¢do do Cadastro Mercantil da Prefeitura da Cidade do Recife, com o endereco da
propriedade adquirida por Tia Inés em 1909. Destaque para o nimero da casa diferente do
registrado no Cartério de Iméveis de Olinda. H4 uma inversdo de 1466 para 1644.

Secwa 3 Frarcas 20 Racle - Cacasyo Verosrsd

Uktima atuaitzacho cadastral: 28,11 2017

Informaches Geraes

Impresso em: 05/07/2018

Caracteristicas do lote
Inscricto Area do lote .. 4.331,87
2 1295.150.09.0520.0000-5 -3
Sequencial . I 20688 7 Calcada .. SIM
Maturers . SREDIA Formato do lote ..
IRREGULAR

Stuscho .. ATIVC

Contriduiete ..
nezchx\a:a:ns*:«
DoC .. —

Endereco do iméved 38T m
EST VELMA DE AGUA FRIA, 1644 Yestada princips!
AGUA FRIA - RECIFE - PE 500 =

O 52.111-000
Logradouro .. PAVIMENTADO
Endereco correspondina ..

EST VELMA DE AGUA FRIA, 1642 wu
AGUA FRIA - RECTE - ¢ Ano du ovnstroghe - . =
P S2.111-000 Area total de
conetrucso .. 0,00 m?
Informaches tributhrias Edificacio miltipla ..
Regime tributirio . NORMAL -
Valor venal .. 3§ 344,371,955 Edificacho super ..
Tipo de aliquots .. NORMAL Quantidade de
Valor de aliquota . 1,50 % TS .
Limnpezs pablica .  NOIMAL T aliNempis = =

Patriménio .. mh
Valor do VO . 33 1.397.43

Caracteristicas do iméwvel

Data cadastramento
Valor do m* de construgho .. R$ 444 35 /'m3 01/01‘/.1939
Area total construida ..
Empresas associadas a0 imével 603,72 m*
w-ﬂ- 4700685 m“w
Raxfo social .. ASSOCIACAD DE - BOM
AMIGOS DO MUSEU DA ASOUICAD AMAR Fraclio ideal 1,00000

Inscricho mercantil . 4060547

Raxfo social .. CENTRO DE CULTURA
AFRO - PA] ADAD

Inscricio mercantil .. 1587137

Raxfio social .. SOCIEDADE

BENTFICTENTE MIXTA CULTO AFRICANO
SANTANA

m
Némero do habite-se ..

Padrio de construclo ..
SIMPLES

Tipo de construcho ..
CASA
Tipo de
empreendimento .. CASA

Tipo de estrutura ..
ALVENARIA

Codigo do logradouro .
62952



