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RESUMO

Esta pesquisa tem como objeto as mulheres negras nas macumbas cariocas, nos jornais
do Rio de Janeiro, entre os anos de 1870 a 1930, tendo como objetivo analisar a
presenga ou auséncia das mesmas nas macumbas. As duas hipdteses elencadas sdo as
seguintes: verificar se a presenca das mulheres negras no material encontrado (os
jornais cariocas) corresponde a importancia delas nas macumbas, e verificar em que
medida a configuracdo dos papéis desempenhados por homens e mulheres nos terreiros
influenciaram ou ndo a macumba musical na esfera estética. A pesquisa é realizada sob
uma perspectiva feminista, de modo que o horizonte tedrico privilegia as questdes de
género. Faco uso da hermenéutica da suspeita de Fiorenza (1992) para encontrar as
mulheres nos jornais, um olhar histérico que busca encontrar as mulheres como
personagens do cotidiano em Perrot (2005) e uma abordagem antropoldgica das
mulheres negras nos candomblés em Bernardo (2003-2005). Mas, também trago Pollak
(1989) com o referéncial memdria subterranea e Weber (2013) com a separagao das
esferas para melhor entender a “separacdao” da macumba em religiosa e musical. O
campo empirico sdo 19 jornais que circularam na cidade carioca no periodo pesquisado
disponibilizados na Hemeroteca Digital do Rio de Janeiro, ou seja, o material analisado
é uma fonte primaria. A metodologia utilizada para andlise dos jornais é a abordagem
dada por Zicman (1985). Vale ressaltar que foi necessario muito esforgo para podermos
encontrar as mulheres negras em ambas as macumbas, mas elas estavam |a.

Palavras-chave: mulheres negras, macumba, Rio de Janeiro, religido.



ABSTRACT

This paper adresses black women in the macumbas of Rio de Janeiro, in the newspapers
of such city, from 1870 to 1930, aiming to analyse their presence or absence in the
macumbas. There are two hypothesis here considered: to verify if the presence of black
women found in the researched material (that is, the newspapers of Rio de Janeiro)
equals their importance in the macumbas, and to verify how much do the papers
performed by man and women in the terreiros influence or not the musical macumba
regarding aesthetics. The research uses a feminist perspective, so the theoretical
reference privileges gender. | recollect Fiorenza’s hermeneutics of suspicion (1992) in
order to find women in the newspaper, a historical look that aims to find them as
characters of day by day in Perrot (2005), and a anthropologic approach of black women
in the Candomblés in Bernardo (2005-2005). Also, we refer to Pollak (1989) and the
underground memory, and to Weber (2013) and the separation of the issues in order to
understand better the division of macumba into religious and musical. The empirical
field is formed by 19 newspapers that were active in the city of Rio de Janeiro through
the chosen period. Such newspapers are available in the Hemeroteca Digital of Rio de
Janeiro, so the analyzed material is a primary source. Methodology used to analyze the
newspapers is the approach given by Zicman (1985). It is worth mentioning that too
much effort has been needed so we could find black women in both macumbas: they
were there.

Keywords: black woman, macumba, Rio de Janeiro, Religion.
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INTRODUCAO

O que me fez pensar neste tema para pesquisa foram varios fatores que
envolvem minha vida académica e religiosa. As religides afro-brasileiras fazem parte de
minha trajetdria e isso me levou a optar pela graduacdo em teologia. Eu o fiz na primeira
e Unica faculdade de teologia do Brasil com énfase em religides afro-brasileiras, a
Faculdade de Teologia Umbandista (FTU). Durante minha formac¢do sempre foram muito
frequentes as questdes pertinentes ao campo religioso afro-brasileiro e, de modo mais

especifico, a umbanda e ao candomblé.

Essas questdes “arrastaram-me” a pesquisar o mito de origem da religido
umbandista no trabalho de conclusdao de curso da graduagdao, como uma maneira de
compreender sua origem, mas também como forma de entender sua legitimacdo e
insercdo no campo religioso brasileiro. A pesquisa, a época, dirigiu-se as macumbas
cariocas como origem da umbanda e esta questdo ficou como uma interrogagao: o que
eram as macumbas “exatamente”? Mas, por varios motivos, deixei essa demanda de

lado e segui um outro caminho na pesquisa.

No mestrado, debrucei-me sobre a questdo de género depois de uma
experiéncia vivida no grupo de trabalho constituido pelo Conselho Nacional de Educagao
(CNE), do qual fiz parte, que perdurou trés anos. Esse grupo, do qual eu era a Unica
mulher e a Unica representante das religides afro-brasileiras, visava a discussdo das
Diretrizes Curriculares Nacionais de teologia, ainda ndo existentes até entdo, que se
encontravam em processo de construgdao. Foi nesse momento que despertei para a
questdo de género na religido e realizei minha pesquisa de mestrado com enfoque nas
guestoes de género que perpassavam a profissionalizacdo do campo. Pesquisei o lugar

ou “ndo-lugar” das mulheres na profissionalizacdo da teologia.

Foi dessa maneira que, durante o mestrado, entrei em contato de forma mais
direta com trabalhos produzidos a partir da abordagem feminista nas disciplinas de
sociologia, antropologia, filosofia, histdria, teologia, entre outras, por meio do grupo de
pesquisa GREPO — Género, religido e politica —, coordenado por minha orientadora,

Maria José Rosado F. Rosado Nunes, no qual fui aceita, como membro, no ano de 2011.
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Essas pesquisas buscavam questionar a invisibilidade das mulheres em varios
setores da sociedade, mas o que me chamou a atencdo, de modo mais especifico, foi a
invisibilidade das mulheres na religiao, enfoque dado pelo grupo de pesquisa. O grupo
de pesquisa me levou a pensar sobre a presenca ou auséncia das mulheres no processo
de formacdo, desenvolvimento e suas contribuicdes para as religides, bem como a

recorréncia de tal processo.

Tendo minha formacdo de base na teologia com énfase em religides afro-
brasileiras, logo transportei o mesmo tema para o meio onde atuo. Assim, fiz a opcao
de uma pesquisa com enfoque feminista para o mestrado e prossegui com o mesmo
viés, de modo mais especifico, com religides afro-brasileiras e mulheres, para a pesquisa
de doutorado. Com uma preocupac¢dao metodoldgica mais voltada para a hermenéutica,
com enfoque na hermenéutica da suspeita, sem deixar de evidenciar os aspectos
histérico, antropoldgico e sociolégico, eu me debrucei sobre o tema, mais estritamente,

das mulheres negras nas macumbas cariocas.

As macumbas, “um lugar” religioso que ocupou espaco na sociedade carioca e
foi objeto de muitas pesquisas, passaram a compor o campo religioso brasileiro no fim
do século XIX e inicio do século XX e deixaram suas marcas na umbanda (MALANDRINO,
2010). Elas foram capazes de influenciar a religiosidade popular brasileira e marcar seu
nome (isto é, macumba) na “boca do povo”, ou seja, um movimento religioso
significativo, mas com muitas brechas a serem esclarecidas. Os estudos que abordaram

a questdo deixaram

(...) muitas zonas mudas e, no que se refere ao passado, um oceano de
siléncio, ligado a partilha desigual dos tracos, da memodria, e ainda mais da
historia, este relato que, por muito tempo ‘esqueceu’ as mulheres, como se
(...) elas estivessem fora do tempo, ou ao menos fora do acontecimento.
(PERROT, 2005, p. 9)

Neste sentido, com perguntas que perpassaram minhas pesquisas e meu
interesse em ambos os assuntos, mulheres e macumbas, é que formulei a pesquisa
como experiéncia historica coletivamente compartilhada e reconhecida, sintetizada nao
apenas em elementos hermenéuticos da religido, mas também teoldgicos, histéricos,
socioldgicos e antropolégicos. Isto também vem ao encontro de minha posicdo politica

quanto as questdes de género, pois entendo que, dentro de uma perspectiva feminista,
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as mulheres foram pouco estudadas em decorréncia de nossas estruturas sociais e

cientificas, que colocam as mulheres como um apéndice na sociedade. Desta forma, as

(...) nossas estruturas sociais e cientificas definem as mulheres como
derivadas e secundarias de vardes. Esta definicdo androcéntrica de ser
humano determinou ndo sé a percepgdo académica de homem como
também de mulheres. Nesta visdo androcéntrica do mundo, a mulher deve
permanecer historicamente marginal. O paradigma androcéntrico académico
pode tematizar o papel das mulheres como problema social, histérico,
filoséfico e teoldgico, mas ndo pode questionar seu proprio horizonte,
quando relega a “questdo das mulheres” a periferia dos interesses
académicos, um assunto trivial que ndo é digno de atenc¢do séria. (FIORENZA,
1992, p. 67)

A marginalizacdo das mulheres como tema de pesquisas me levou a uma
abordagem histdrica feminista das macumbas cariocas. E necessario trazer as mulheres
macumbeiras a cena histdrica: uma pesquisa ainda nao realizada. Desta forma, pensar
0 que eram as macumbas e o envolvimento das mulheres negras com as mesmas em
seu inicio instigava-me. Foi entdo que tomei como objeto as mulheres negras nas
macumbas cariocas, nos jornais do Rio de Janeiro, entre os anos de 1870 a 1930. Com
o objetivo de analisar a presenca ou auséncia das mesmas. Tendo como hipdtese
verificar se a presenca das mulheres negras no material encontrado (os jornais
cariocas) corresponde a importancia delas nas macumbas. A segunda hipdtese era
verificar, em que medida, a configuracao dos papéis desempenhados por homens e

mulheres nos terreiros influenciaram ou ndao a macumba musical na esfera estética.

A principio, esta hipdtese pode causar estranheza, mas os dados encontrados
nos jornais me levaram a uma “outra” macumba, as macumbas musicais, que
trabalharemos no decorrer da pesquisa. Apds este indicativo busquei compreender o
contexto musical do Rio de Janeiro, no periodo pesquisado, e “visitei” bibliografias que
possibilitassem visualizar o panorama do cendrio musical carioca. Elenquei autores
como Midrio de Andrade, com Musica de feiticaria no Brasil (1983) e Pequena historia
da musica(1980), Hermano Vianna, em O mistério do samba (1995), Nei Lopes em O
negro no Rio de Janeiro e sua tradi¢cGo musical — partido-alto, calango, chula e outras
cantorias (1992), José Ramos Tinhordo com a obra Pequena historia da musica popular
(1987), Jota Efegé com Maxixe — a dangca excomungada (1974) e Figuras e coisas do

carnaval carioca (1982), José Adriano Fenerick com a obra Nem no morro nem na cidade
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(2005) e Roberto Moura, com Tia Ciata e a Pequena Africa no Rio de Janeiro (1995),
entre outros. Esta revisdo bibliografica me viabilizou observar o quadro diverso e hibrido
da musicalidade carioca, que se constituia de tango brasileiro, maxixe, polca, choro,
valsa, catereté, modinhas, lundus e, no final da primeira década do século XX, o samba.
Entre os autores, nunca citaram as macumbas musicais, embora elas fossem recorrentes
nos jornais como tema de festas, tema de musicas na radio, enredo de desfile de
carnaval, nomes de grupos musicais, blocos carnavalescos, bem como em letra de
musicas. Embora, nunca tenha sido citada como musica a macumba musical estava la e

as mulheres negras de alguma forma envolvida com ela também.

Sei que nio basta desejar pesquisar mulheres negras nas macumbas cariocas. E
necessario saber se ha indicios de sua presenga nas mesmas. A teoria feminista da
suspeita de Fiorenza (1992) ganha grande relevancia neste momento, pois ela defende
gue “o androcentrismo sistémico da cultura ocidental é evidente, no fato de que
ninguém questiona, se vardes foram sujeitos histéricos (...) o papel histdrico das
mulheres, e ndo dos vardes, é problematico porque a masculinidade é a norma, ao passo
gue a feminilidade é o desvio da norma” (FIORENZA, 1992, p. 66). Entdo temos duas
guestdes a serem ponderadas: a invisibilidade das mulheres em geral e a maior

invisibilidade dada as negras em uma sociedade de heranca escravagista.

Fui em busca por indicios de mulheres negras nas macumbas. Ao falar de
mulheres nas macumbas existe a maior probabilidade de falarmos de mulheres negras,
escravas ou ex-escravas e afrodescendentes, mas ndo descartando a possibilidade de
encontrar mulheres brancas. Encontrei o indicio sobre a presenca das mulheres negras
nas macumbas cariocas na obra Religibes do Rio (2006), de autoria de Jodo do Rio,
jornalista do final do século XIX e inicio do século XX. O autor escreveu uma série de
matérias jornalisticas no ano de 1904 para o jornal a Gazeta de Noticias sobre as
religides do Rio que, posteriormente, foram publicadas na obra supracitada, na qual

havia a descri¢cdao das mulheres nas macumbas cariocas, conforme excerto abaixo:

(...) também essa gente é ordinaria, copia os processos dos outros e esta de
tal forma ignorante que até as cantigas das suas festas tém pedagos em
portugués (...) As filhas-de-santo macumbas ou cabindas chegam a ter uma
porgao de santos de cada vez, manifestando-se na sua cabeca. (RIO, 2006, p.
39)
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O trecho retirado da obra de Jodo do Rio aponta para filhas de santo macumbas
ou cabindas. Considerando que as cabindas ou cambindas eram uma etnia origindria da
Africa Central: “Os negros bantos, chegados ao Brasil, procediam, principalmente, de
Angola, do Congo, de Benguela, de Cabinda, de Mossamedes, na Africa Ocidental, e de
Mocambique e de Quelimane, na Contra-Costa (...)”"(CARNEIRO, 1991, p. 126). Logo, de
tradicdao banto, sendo assim possivel dizer que as mulheres citadas por Jodo do Rio eram
negras.

Assim, as mulheres negras estavam presentes nas macumbas cariocas e, bem por
isso, torna-se vidvel busca-las nos jornais cariocas. Entdo debrucei-me sobre o meu
campo empirico. Em um primeiro momento, desejava fazer a pesquisa em dois campos
empiricos distintos: nos jornais cariocas disponibilizados, de forma virtual, pela
Biblioteca Nacional do Rio de Janeiro, mais especificamente na Hemeroteca Digital da
Biblioteca Nacional e, na mesma biblioteca, em processos criminais que envolvessem as
macumbas. No entanto, apds uma semana de pesquisa in loco no arquivo da Biblioteca
Nacional do Rio de Janeiro, em trés processos que citavam a palavra feiticeiro, pois ndo
havia nenhum que tivesse de modo direto a palavra macumba, ndo obtive éxito e fiz a
opc¢do de permanecer apenas com os jornais. A ideia dos jornais nasceu devido ao fato

de retratarem o cotidiano da cidade carioca.

Entendo cotidiano segundo dois autores, Chalhoub (1998) e Heller (1992). Em
Chalhoub destaco a nog¢ao de politizagdao do cotidiano e, em Heller, encontro uma
definicdo mais operacional do cotidiano. Ele possibilita compreender que as inUmeras
praticas inventivas e heterogéneas podem adquirir, ndo raras vezes, significados
politicos muito sutis, que obnubilam e ofuscam a sua percepc¢do e importancia no
cotidiano. Heller (1992) enfatiza que a vida cotidiana vem sempre repleta de alternativas
e escolhas, tomada de caminhos, com base na confianca ou desconfianca, na simulacado
ou sinceridade, que se acomodam ou nao, resistem ou n3o. Ele, Heller, me possibilita
entender em que medida as macumbas foram se acomodando e resistindo no ambiente
cotidiano do Rio de janeiro, ao passo que Chalhoub (1998) nos mostra que o cotidiano

necessita de uma lente politizada para uma leitura mais perspicaz dos fatos.

Ap0ds esclarecer o conceito de cotidiano do qual farei uso, adentro a segunda

etapa de minha pesquisa nos jornais cariocas. A pesquisa se deu via rede, no sitio
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eletronico da Hemeroteca Digital da Biblioteca Nacional. Iniciei minha pesquisa no més
de janeiro de 2015. No primeiro momento, desejava pesquisar de 1890 a 1920 e assim
o fiz. Comecei a levantar os dados. Pesquisei todos os jornais do Rio de Janeiro do
periodo elencado. Usei como palavras-chave macumbas e macumbeiros(as), mas logo
percebi que a palavra-chave macumbeiros(as) ndo me trazia ocorréncias. Fiz a opcdo de
deixar apenas macumba. Mas, ao usar a palavra, fiquei incomodada com o fato de nao
saber como e quando ela tinha aparecido pela primeira vez nos jornais. Resolvi
retroceder uma década e iniciei a pesquisa a partir de 1880. Pesquisei, mas sem indicio
de ser aquela a primeira década em que ela aparecia. Retornei entdo para 1860 e fui
avancando até chegar a data-marco, com o caso Juca Rosa, em 1870. A primeira vez que
a palavra é usada no jornal foi no dia 6 de dezembro de 1870. A partir dai retomei a
pesquisa em todos os jornais novamente. Descartei todos aqueles em que ndo encontrei
ocorréncias e restaram 19 jornais, entre 1870 a 1930. Sendo que na ultima década
pesquisei apenas 7 jornais. Fiz esta opcdo em virtude da grande quantidade de
ocorréncias encontradas, que chegou a praticamente 5 vezes a soma de todas as
décadas anteriores. O total de ocorréncias soma 664. Entre as ocorréncias foi possivel
identificar que as macumbas se centralizaram em duas sec¢des: a policial e a de

entretenimento, com viés musical.

O primeiro capitulo trata da metodologia em estudos de jornais e de um breve
histérico dos mesmos, de modo que foram identificados jornais com perfis diversos, do
escravagista ao abolicionista, do monarquista ao republicano, do conservador ao
progressista, entre outros. Para melhor entender o periodo e a diversidade presente nos
perfis dos jornais que circularam, foi realizado um conciso olhar histérico sobre o
periodo; para tanto elenquei algumas ocorréncias encontradas nos jornais e busquei
descrever sucintamente o periodo historico em que elas se encontravam inseridas. Na
ultima parte do primeiro capitulo, é realizado um breve contexto histdrico dos principais
movimentos que ocorreram nos 60 anos pesquisados e o levantamento do numero de
ocorréncias sobre macumba em todos os jornais, o periodo em que ocorreram, bem

como o numero total das mesmas.

Sigo, entdo, para o segundo capitulo, que se constitui de dois subitens, sendo o

primeiro a exposi¢cao das macumbas, de acordo com trés autores e uma autora
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elencados e elencada, apresentados na seguinte ordem: Jodo do Rio (2006), Arthur
Ramos (2001), Roger Bastide (1976) e Trindade (2000). Foco nas questdes em comum
que perpassam o trabalho dos autores, que é a ideia de as macumbas serem uma
religido degenerada de origem banto e hierarquicamente inferiores as religides de
origem/nagdo jeje-nagd, que seriam mais puras, bem como de seus praticantes serem
de origem duvidosa (marginais, bandidos e estupradores). O segundo item do mesmo
capitulo busca rever a constituicdo do termo nacdo e sua ligacdo com o processo do
trafico negreiro, bem como o processo de (re)definicdo dos(as) negros(as) em nagdo ja
em solo brasileiro. Abordo a maleabilidade e fluidez das fronteiras dessas nag¢des no
cenario carioca nos tempos de escravidao e as negocia¢des dessas pertencas mediante
suas necessidades e situacdes do cotidiano. O terceiro item do capitulo, apds trabalhar
a ideia de nagao, direciona o foco para as mulheres africanas, banto, mas nao s, pois,
considerando a flexibilidade e negocia¢Ges das fronteiras das diferentes nacdes, ndo é
possivel estabelecer fronteiras estanques sobre o que era ser uma mulher banto. Busco
entrar na memoria do que era ser mulher em Africa, em um ambiente poliginico, no qual
lutava por seu sustento e dos(as) filhos(as) e, para tanto, comercializava nas feiras e
mercados africanos, bem como exercia praticas religiosas em prol de si mesma e dos(as)
filhos(as) mediante as disputas familiares. Segundo Bernardo (2003; 2005), isto
acarretava maior autonomia econémica e religiosa. O capitulo segue e busca entender
como as mulheres africanas transportaram essa experiéncia para o Brasil no periodo da
diaspora. Enfoco seu trabalho sobre as quitandeiras no Rio de Janeiro. Fiz a op¢do de
retratar as quitandeiras no Rio de Janeiro porque expressavam a heranca, por meio da
memoria subterranea (POLLAK, 1989), do modo de ser e viver das mulheres africanas,
que trabalhavam nas feiras em Africa comercializando diversos produtos, um dos
fatores que as levaram a ter maior independéncia. Alias, na capital carioca, muitas delas
se tornaram figuras histdricas e icOnicas, como mae Beata, tia Bibiana, entre outras
(MOURA, 1995). Elas foram quitandeiras e maes de santo, amealharam dinheiro com
seu comércio de quitutes e fizeram esta cultura ambulante viva nas ruas cariocas até
inicio do século XX. Mas também reforgcaram o lugar da mulher negra em lugar de poder
nas religides afro-brasileiras. Aqui elas inverteram o poder religioso. Tomaram para si os

cargos religiosos, enquanto em Africa eram detidos em m3os masculinas. Na perspectiva
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de Bernardo (2005), para melhor entender esta inversao, é necessario reconstituir o

cotidiano das mulheres africanas e, assim, busquei fazé-lo.

O terceiro capitulo constitui-se de dois itens e uma pequena introdugdo com os
dados encontrados em 18 jornais. O levantamento apontou para o fato de as macumbas
cariocas ndo se resumirem as paginas policiais, pois a palavra era polissémica e ressurgia
em nome de pessoas, cronicas e pdaginas de entretenimento — eventos musicais. A
propdsito, nas paginas policias e de entretenimento foi onde ocorreram as maiores
incidéncias. Assim, fiz a opcdo de abordar as mulheres negras nas macumbas religiosas
das paginas policiais e nas macumbas musicais nas ocorréncias envolvendo
entretenimento. O primeiro item retrata as mulheres negras nas macumbas religiosas
encontradas nos jornais cariocas, e o segundo, as mulheres negras nas macumbas
musicais. Em ambos os itens vou em busca das mulheres negras de modos variados, pois
os jornais raramente trazem referéncias explicitas as mesmas. Assim, eu as encontro nas
entrelinhas dos jornais, ora discriminadas, ora invisibilizadas, mas nunca totalmente

ausentes.

Trabalho o quarto capitulo com dois itens. No primeiro item busco pontuar
guando, onde e de que forma as macumbas musicais foram citadas nas ocorréncias dos
jornais pesquisados, sempre atenta para a presenca ou ndo de mulheres negras. Neste
item exploro as ocorréncias que falam de bailes, em domicilios ou clubes, bem como nos
carnavais e Festa da Penha. Trato da mesma como uma heranca dos terreiros do bairro
da Cidade Nova, onde se encontravam as Tias baianas, entre elas Tia Ciata, Tia Perciliana
e Tia Amélia, que constituiam comunidades tradicionais e tinham envolvimento com as
festas momescas que aconteciam no entorno da Praca Onze, mas também em seus
preparativos na Festa da Penha, por exemplo. Sendo Tia Perciliana mae de Jodo da
Baiana, afamado sambista, e Tia Amélia mae de Donga, o musico que constituiu o marco
do “primeiro” samba gravado pela Casa Edson, Pelo Telefone. Trabalho, deste modo,
com a trajetéria da separacdo da macumba musical e samba e os principais

componentes que desencadearam tal processo.

No ultimo item do quarto capitulo busco demonstrar que a introducdo do samba
no cenario musical se deu de modo lento e gradual e ndo erradicou as macumbas

musicais de forma abrupta. A dissolucdo do género macumba musical foi um processo
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que ocorreu devido varios fatores, como citado na conclusdo acima, que sao alicercados
no processo de modernizac¢do. Mas, de modo especifico, no caso da musica é necessario
destacar que trés fatores contribuiram decisivamente, sendo eles a introdu¢do das
gravadoras, a implementacao do radio e a implantacdo do samba como musica nacional
pelos intelectuais, que gerou um novo nicho profissional. O samba se torna um produto
a ser consumido no mercado da musica e necessita de cantores e compositores, que por
sua vez deveriam fazer jus ao mais novo ideal nacionalista. Assim, o samba é elencado
como musica nacional e ele e seus musicos/compositores vao se transformando com o

passar do tempo até atingir o ponto imaginario da elite.

Para melhor contextualizar a pesquisa, faco uma reflexdo sobre as bases
epistémicas que orientaram a produgao do discurso histérico sobre as mulheres. Para
tanto, fiz uso em especial da abordagem de Elisabeth Fiorenza em As origens cristds a
partir da mulher: uma nova hermenéutica (1992), que retrata a metodologia
hermenéutica da suspeita. Essa metodologia propGe vérias etapas hermenéuticas na
interpretacdo do texto, sem desconsiderar a abordagem feminista. A hermenéutica da
suspeita tem como objetivo questionar e desmistificar as funcbes ideoldgicas das
estruturas da opressdo e dominacdao no meio religioso, em meu caso, nas macumbas
cariocas. Esta interpretacao critica feminista objetiva suscitar discursos criticos que
possam apregoar a autoridade teoldgica nas experiéncias das pessoas em geral, em suas
vidas cotidianas, permitindo desta maneira que se rompa com as composi¢des de
dominacdo, submissdo e exclusdo, possibilitando a construcdo de espacos inclusivos,
acessiveis a todas as pessoas independentemente das questdes de género, etnia e classe

social.

Fiorenza (1992) enfatiza ser necessario encontrar caminhos para interromper o
siléncio do “texto” e dos intérpretes, ou a intencdo daquele que relata sobre as
realidades pesquisadas. Deve-se interpretar o texto a partir do que ele diz e também do
que ele nao diz; considerar o que os textos silenciam, pois o siléncio é uma
documentacdo da realidade e traz sentido implicito, bem como o que a tradicdo
interpretativa tratou de impor aos textos; observar se ha possibilidade de ler para
dentro dos textos, propiciando uma releitura da histéria e se reapropriar criticamente

do passado. “Uma andlise feminista deve dar atencdo ndo apenas ao androcentrismo
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dos textos histéricos, mas também ao androcentrismo das reconstrucdes académicas

contemporaneas destes textos e seus contextos sociais” (FIORENZA, 1992, p. 67).

Assim, é possivel a hermenéutica da suspeita dialogar com a histdria. O campo
de trabalho da histéria apresenta uma tensdo constante entre a objetividade (sempre
mutilada de seu objeto) e a subjetividade de uma visdo metddica e autocritica de si
mesma; ambas, sempre, inseridas em determinado contexto social. Mas, como afirma
Perrot (2005; 2008), muitas vezes buscar fazer registros histéricos é falar dos
esquecidos. Michelle Perrot (2005; 2008) propde analisar as relagdes sociais de género
como historicamente construidas, bem como em uma perspectiva tedrico-
metodoldgica alicercada no campo da nova histdria, principalmente no que diz respeito
a investigacdo por novos objetos. S3o sobre essas reflexdes e rupturas propostas pela
nova histdria, que sao contemporaneas e estdo em consonancia com o movimento de
liberacdo das mulheres, no qual as mulheres passam a reivindicar o seu “lugar” na

historia.

Perrot (2005; 2008) levanta outra questdo e, ao mesmo tempo, a mesma
questdo para a histéria com um olhar de género ao avaliar as fontes disponiveis e a
memodria que se investiga. A autora destaca o fato de que as fontes, ou seja, a produgdo
da memobria, era realizada por homens e muitas vezes para homens na dependéncia do
periodo histdrico. Isto &, tinham a perspectiva masculina em sua redac¢do. Para a autora,
isso ocorria devido ao fato de os homens dominarem a cena publica, que ocupava lugar
de privilégio. Desse modo, tornavam-se os “senhores produtores dos discursos”
(PERROT, 1988, p. 177). Isto levou a redugdo nos arquivos publicos de documentos
referentes as mulheres, pois os homens selecionavam os registros e deixavam pouco
material que as retratasse. Portanto, na Otica de Perrot (2005; 2008), os arquivos
publicos representam o “olhar de homens, sobre homens, que calavam as mulheres”

(PERROT, 2005, p. 13).

Em um segundo momento, Perrot (2005; 2008) indica como caminho para os(as)
pesquisadores(ras) os arquivos privados, nos quais as mulheres manifestavam de
maneira mais profusa seus costumes, desejos e anseios, pois os diarios intimos e as
correspondéncias eram sugeridos as jovens solteiras por seus confessores e pedagogos,

gue visavam com isso um certo controle de seus impulsos. Se as mulheres das classes
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mais favorecidas se utilizavam desse recurso, o mesmo nao poderia ocorrer com as
mulheres de classes menos favorecidas, que ndo eram alfabetizadas em quase sua
totalidade. Com relagdo as mulheres do povo, o siléncio é quase absoluto, mas em
alguns momentos elas conseguem ultrapassar os limites do espaco privado e, nesses
casos, o destaque pode ser adquirido pelo nefasto caminho criminal, prostituicdo ou até
mesmo da loucura (BRESCIANI, 1989; 1990). No ambito desta pesquisa, inicio pelo

caminho policial nas pdaginas dos jornais.

Perrot (2005;2008) propde vasculhar o siléncio das mulheres nos trabalhos
historiograficos, mas fazem-se necessarias também, para esta pesquisa, abordagens de
género com enfoque nas religides afro-brasileiras. Fiz a op¢cdo de adotar Teresinha
Bernardo. Ndo desconsidero que existam outras pesquisadoras que contribuiram de
modo significativo com o mesmo tema, como Ruth Landes (1967) em a Cidade das
Mulheres, Patricia Birman (1991) com a obra Fazendo estilo criando género: possessdo
e diferencas de género em terreiros de umbanda e candomblé no Rio de Janeiro, Rita
Laura Segato (1995) com a obra Santos e daimones, entre outras. No entanto, dentro
deste contexto, Teresinha Bernardo (2003; 2005) representa a abordagem mais recente

gue contempla releituras dessas autoras.

Outro fator para a escolha de Bernardo (2003; 2005) é a intersec¢do de suas
leituras de género, memoria e religiGes afro-brasileiras, presente em sua obra Negras
mulheres e mdes: lembrancas de Olga de Alaketu (2003), na qual ela discorre sobre a
importancia do vivido em Africa, pelas negras, e como isso corroborou para maior
autonomia e independéncia quando em processo diaspdrico. Nesta mesma obra alerta
para o fato da necessidade de entender mulheres negras sob a ética das mulheres
negras, sem procurar de modo equivocado tracar paralelos entre mulheres brancas e
negras. Isto coloca a memdria do que era ser uma mulher africana e afrodescendente
em destaque, enfatizando que se faz necessario enveredar e analisar o cotidiano dessas
mulheres, tanto em Africa como no Brasil. Logo, as rela¢cdes no contexto da vida didria;
sustentabilidade, configuracdo do casamento - poliginia e monogamia -,
matrifocalidade, entre outras, ganham destaque para poder entender em que

configuragdes elas se teceram como mulheres negras.
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Em sua obra Candomblé e o poder feminino (2005), Bernardo analisa as questdes
do poder feminino e explora os caminhos percorridos pelas mulheres negras para
realizar a inversdo do poder religioso, das m3os dos homens, em Africa, para as maos
das mulheres negras no Brasil. Lembrando que ha sempre um estranhamento “tanto
dos estudiosos das religides, quanto as pessoas andnimas ficam surpresas quando se
deparam com uma mulher ocupando o apice da hierarquia religiosa” (BERNARDO, 2005,
p. 1). Desta forma, ndo apenas ndo descarta a presenca de mulheres negras no comando
das casas de santo, como enfatiza sua presenga. Ainda dentro da abordagem de
Bernardo (2005), ndo é possivel estudar as religides afro-brasileiras sem considerar a
sua diversidade e sua constante transformacao, consequéncia de continuos processos

de hibridacoes.

Seguindo no caminho tedrico também elenco Michael Pollak (1989). Embora
tenha ciéncia de que o que se trabalha de memdria na atualidade deve-se sempre a
Halbwachs (2004), fiz a opgdo por Pollak (1989) devido ao fato de como a memodria
coletiva é defendida por Halbwachs. Halbwachs (2004) a entende como uma sucessdo
de acontecimentos relevantes na histéria de um pais. O préprio termo “meméria oficial”
seria, em certa medida, uma tentativa de somar questdes opostas. A memaria coletiva
acaba englobando a memdria do grupo e cada componente desse grupo tende a se
identificar com ela, ocorrendo uma consensualizacdo mediante as relacdes
estabelecidas dentro do préprio grupo, ficando assim uma memdria oficial mediante a
qual as diferentes pessoas e grupos constroem suas lembrancas. Assim, esta memdria
oficial estara sempre influenciando o modo como percebemos e vemos o que nos cerca
(HALBWACHS, 2004). Ele estabelece, de certo modo, uma hierarquizacdo para a
memoaria, na qual a coletiva e oficial se encontram no apice. Para Pollak (1989), que ndo
nega a memoria coletiva, ha sempre uma negociacdo entre a meméoria oficial e marginal,
elas estdo sempre em tensdo e a qualquer momento a memdria marginal ou
subterranea pode vir a tona. Assim, a escolha por Pollak (1989) se deve ao fato de ele
viabilizar um didlogo entre histéria e memoaria, entre memaria oficial (nacional) e aquilo
que denominou “memdarias subterraneas”, relativas as camadas populares. Para Pollak,
(1989) é necessario considerar as memoérias marginalizadas. O autor aponta para a

disputa entre memdria oficial e as memarias subterraneas. Este embate da inclusdo das
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memoarias subterraneas silenciadas é um embate pela consolidacdao de uma identidade
gue, por estar vinculada a uma minoria, encontra-se marginalizada (POLLAK, 1989, p. 3-
15). Para entendermos memaria subterranea em Pollak (1989) é necessario discutir a

guestdo da identidade e memdria. Para o autor:

(...)Ja memodria é um elemento constituinte do sentimento de identidade,
tanto individual quanto coletiva, na medida em que ela é também um fator
extremamente importante do sentimento de continuidade e de coeréncia de
uma pessoa ou de um grupo em sua reconstrucdo de si. (POLLAK, 1989, p.
203)

A memobdria reforca o sentimento de identidade, na constituicdo da prépria
imagem, bem como da imagem de si para o outro. E este sentimento de identidade leva
em consideracdo os limites fisicos e pessoais, assim como de pertencimento ao grupo;
logo é pensado/sentido a partir de uma unidade na reconstrucdo de si ou do grupo. Para
Pollak (1989), a memdria e a identidade ndo sdo algo dado, e sim negociado, mediante
disputa de valores e conflitos sociais intergrupais em decorréncia de contendas politicas
diversas. Deste modo, para Pollak, pensar memdria é pensar identidade e pensar
memoria/identidade é pensar concepcdo politica sobre o processo de construcgdo social
da memdria. Desta concepcdo politica da memdria é que ele desenvolve os conceitos
sobre o enquadramento da memaria, memdrias subterraneas, esquecimento e siléncio.
O conceito de memdria subterranea, que utilizarei muitas vezes, esta atrelado a
fendbmenos de dominagdo, aos intersticios entre memodria oficial/dominante e
memodrias subterrdneas/marginalizadas. A memaria subterranea ndo obrigatoriamente
se encontra atrelada a oposicdo entre Estado dominador e sociedade civil, e sim com

mais frequéncia nas rela¢des entre grupos minoritarios e sociedade englobante.

No texto, Memdria, Esquecimento, Siléncio (1989), Pollak coloca o conceito de
memodrias subterraneas em oposicdo a uma memoria oficial, entendida como memoria
nacional. Ele destaca que essas memorias subterraneas estao associadas as minorias,
aos excluidos e aos marginalizados, ou seja, as culturas minoritarias e dominadas. No
entanto, mesmo na condi¢cdo minoritdria e de dominada, “prosseguem seu trabalho de
subversdo no siléncio e de maneira quase imperceptivel afloram em momentos de crise
em sobressaltos bruscos e exacerbados. A memdria entra em disputa” (POLLAK, 1989,

p. 4) com a memédria oficial. Os caminhos para a transmissdao dessas memorias

22



subterraneas ocorrem por meio da transmissao oral e de modo informal e muitas vezes

passam despercebidos pela sociedade.

Esta memodria do individuo e do grupo ndo se constitui de modo estatico e
definitivo. Ela se modifica com o tempo, bem como se reorganiza: “ha uma permanente
interacdo entre o vivido e o aprendido, o vivido e o transmitido. E essas constatacdes se
aplicam a toda forma de memodria, individual e coletiva, familiar, nacional e de pequenos
grupos” (POLLAK, 1989, p. 10). Além disso, “existem nas lembrancas de uns e de outros
zonas de sombra, siléncios, ‘ndo-ditos’. As fronteiras desses siléncios e ‘ndo-ditos’ com
o esquecimento definitivo e o reprimido inconsciente ndo sdao evidentemente estanques
e estdo em perpétuo deslocamento (...)” (POLLAK, 1989, p. 10). Mas essas memarias
subterraneas, em determinado momento, por motivos varios, eclodem e passam para o
ambiente publico, em disputa com a memdria oficial. La passam a reivindicar de modo
multiplo e, dificilmente previsivel, o seu lugar. Para a pesquisa, a memaria subterranea
ganha todo um sentido, pois as macumbas “reivindicam” a memdria/identidade de um

grupo marginalizado.

Ap0s elucidar as abordagens tedricas feministas (Fiorenza, Perrot e Bernardo) e
de memédria (Pollak) que me auxiliam na analise, fez-se necessario pensar as novas
descobertas que foram se desdobrando no decorrer da analise dos dados coletados, que
apontaram para a existéncia de macumbas, e ndo mais macumba. A macumba em dado
momento da pesquisa passa a se configurar em religiosa e musical. Isto abriu a
necessidade de uma nova janela tedrica, pois era necessaria uma teoria que me
auxiliasse a observar esta nova configuracdo. Foi entdo que busquei uma interpretacao
aos moldes weberianos; pois a macumba havia se desdobrado em duas esferas: a
religiosa e a estética. Weber (2013) defende que a racionalizacdo penetrou na cultura
ocidental por meio das esferas de valor. Tais esferas, racionalizadas, sdo independentes
dos fundamentos religiosos, caracterizando-se pela autonomia, uma vez que cada esfera
passa a ser compreendida independentemente da outra: “Cada esfera de valor, ao se
racionalizar, se justifica por si mesma: encontra em si sua proépria logica interna — uma
legalidade propria (...)” (PIERUCCI, 2003, p. 138). A hegemonia religiosa sofre solugdo de
continuidade e deixa de dominar todos os ambitos, incluindo o cultural. E mais, na

medida em que as esferas se autonomizam, mais elas entram em conflito com a esfera
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religiosa. A realidade passa a ser entendida de modo fragmentado e em constante
conflito: “A divisdo tornou-se habitualmente mais ampla na medida em que os valores
do mundo foram racionalizados e sublimados em termos de suas proprias leis.” (WEBER,
1982, p. 379). Embora as esferas, segundo Weber (2013), se constituam em religiosa,
politica, econdmica, erdtica e estética, vou me ater a duas delas, a saber, as esferas
religiosa e estética. Entre elas havia uma relagdao muito intima. Considerando que “(...)
a religido tem sido fonte inesgotdvel de oportunidades de criacdo artistica, de um lado,
e de estilizagdo pela tradigao, do outro. Isso se evidencia em varios objetos e processos:

idolos, icones e outros artefatos religiosos (...)” (WEBER, 1982, p. 390).

Embora haja um estreito vinculo entre religido e arte, a arte passa por um
processo de racionalizagado e vai adquirindo uma coeréncia interna, sua propria ldgica,
gue a torna autébnoma em relacdo ao mundo religioso. Isto leva a esfera estética a tomar
consciéncia de sua especificidade como atividade humana. Segundo Weber (2013), a
arte assume uma func¢do de salvacdo neste mundo, pois retira o ser humano de sua
rotina, coloca-o em um estado aprazivel. Proporciona uma salvacdo das pressdes do

racionalismo tedrico e pratico (WEBER, 1982, p. 391).

Weber aponta a musica com tamanha importancia, como expressdo artistica,
gue chega a equipara-la a religido, em certa medida, afirmando que a musica também
se torna uma espécie de salvacdo, pois ela possibilita um escape as pressdes cotidianas,
fruto da sociedade moderna. Neste momento, a musica entra em tensdo com a religido,
pois aquela, assumindo o lugar de redentora das tensdes mundanas, passa a competir
com a religido e sua salvacdo espiritual. Mas para a pesquisa a questao do afastamento
da religido e estética, em especial a musica, ganha relevancia, pois ela me possibilita

entender as macumbas como estilo musical “apartado” dos terreiros.
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1 DA METODOLOGIA A CONTEXTUALIZACAO

“[...] a histéria da imprensa é a prdpria histéria do desenvolvimento da

sociedade.” (SODRE, 1966, p. 1).

Os estudos envolvendo a imprensa sao constituidos de dois grandes campos: da
histéria dos 6rgdos de imprensa, com foco na reconstituicdo desta em determinado
periodo; da abordagem que se da com viés histérico, ou seja, buscar a historia através
da imprensa. Neste tipo de estudo, a imprensa é tomada como fonte primdria para a
pesquisa. O jornal, nesta pesquisa, passa a ser fonte documental da histéria. E este o

enfoque dado por mim.

Existem muitos pontos positivos no uso dos jornais como fonte primaria, e
destaco trés deles como principais. A questdo da periodicidade, pois os jornais “sdo
arquivos do quotidiano registrando a meméria do dia a dia” (ZICMAN, 1985, p. 90), o
gue me permite demonstrar a cronologia dos fatos histdricos. Outro aspecto é a
disposicao espacial da informacdo, que possibilita a contextualiza¢do histérica do fato
estudado em um campo mais amplo, que comp0de a realidade. O ultimo fator é relativo
ao tipo de censura, que “diferente de outros tipos de fontes documentais, a Imprensa

sofre apenas a censura instantanea e imediata” (ZICMAN, 1985, p. 90).

Zicman (1985) chama a atencdo para o fato de o texto jornalistico ndo poder ser
tomado como fonte precisa, fazendo valer por si mesmo, destacando ser necessario

Ill

entender essa fonte como um lugar de onde é possivel “recuperar” os acontecimentos
de determinado periodo histérico. Para tanto, ha de se filtrar a questdo ideoldgica do
jornal pesquisado, pois a imprensa ndo é neutra, ela é constituida por valores
ideoldgicos que devem ser considerados pelo(a) pesquisador(a). Esses valores
ideoldgicos se expressam na forma em que é apresentada a escrita, seja no corpo do

texto ou nas manchetes, artigos, titulos etc.

Partimos da hipotese geral que a Imprensa age sempre no campo politico-
ideoldgico e portanto toda a pesquisa realizada a partir da analise dos jornais
e periddicos deve necessariamente tecer as principais caracteristicas dos
orgdos de Imprensa consultados. (ZICMAN, 1985, p. 90).
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Também ndo se pode desconsiderar todas as formas de apresentagao constantes
nos jornais. Assim, é necessario observar os elementos principais que compdem o jornal:
a expressao escrita (textos e manchetes), a expressao iconica (fotos, desenhos, entre
outras) e a composicao do jornal (distribuicdo das colunas e artigos pelo jornal). Desta
forma, a metodologia no uso de jornais requer a observacdao da natureza prdpria do
jornal, bem como sua forma e conteldo. Dois momentos devem ser pontuados pelo(a)
pesquisador(a): a caracterizacdo geral dos jornais consultados e a andlise do conteudo
do discurso da imprensa. Nesse momento, Fiorenza (1992) torna-se de extrema
relevancia, pois ela chama a atencdo para o tipo de texto analisado, fazendo uso, para
tanto, de uma hermenéutica da suspeita, que leva em considera¢ao a produgao do
texto, interrogando por quem ele foi produzido, bem como propde uma analise do

conteudo produzido de uma ética feminista. Chama a atenc¢ao para o fato de

Textos androcéntricos e construgées linguisticas da realidade ndo se devem
tomar erroneamente como documento fidedigno de histéria, cultura e
religido humanas. (...) por isso uma hermenéutica critica feminista deve ir dos
textos androcéntricos aos seus contextos socio-histéricos. (FIORENZA, 1992,
p. 60)

Fazendo uso da hermenéutica feminista, como propde Fiorenza (1992), seguem-
se as etapas descritas. Em um primeiro momento, é necessdrio fazer a andlise da
caracterizacdo dos jornais, que deve se iniciar com os aspectos formais e materiais do
jornal: numero de paginas, ilustracdes, fotos etc. Em seguida, deve-se observar a
distribuicdo de colunas e sessdes, disposicao dos textos, titulos, subtitulos e intertitulos
das matérias e artigos, mas, em consonancia com a perspectiva feminista da pesquisa,
sempre tendo em vista quem participava desses espacos, se homens e mulheres ou

apenas homens.

No segundo momento, o olhar deve se voltar para os aspectos histdricos do
jornal. Saber a origem, local de publicacdo, data de fundacdao, membros fundadores e
seus vinculos politicos-ideolégicos. A proposta do jornal e suas principais campanhas, na
medida do possivel, também devem ser verificadas, sem negligenciar, como propde a
leitura feminista, uma analise dos cargos e se havia mulheres, segundo o jornal,
encabecando suas campanhas. Assim, busca-se entender o papel histdrico das

mulheres, e ndo apenas dos homens, nesses veiculos de comunicac¢do, no entanto “ela
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nao é considerada como ser autonomo. Ele é o sujeito, o absoluto; ela é o outro”
(FIORENZA, 1992, p. 76), o que dificulta, deste modo, que se encontrem mulheres como
sujeitos historicos e, como o “outro”, tém pouca visibilidade. No entanto, sua presenca
ou auséncia deve ser pontuada. No terceiro momento, aspectos econémicos do jornal,
como valor para venda ou se a distribuicdo é gratuita; e o quarto e ultimo aspecto, o da

clientela do jornal, refere-se ao publico-alvo, a respeito do perfil dos destinatarios.

A Ultima fase é a definicdo do campo de observacdo, a constituicdo de um
“corpo” de texto que tem de ter em comum o pertencimento a mesma categoria de
imprensa: didrio, semanal, quinzenal, entre outros tipos. Neste item, faz-se necessario
analisar onde esses textos aparecem. Se o perfil do jornal e matéria sdo sempre os
mesmos ou ndo e que tipo de publico-alvo ao qual se destinam. E importante saber se
0 publico se diversifica ou ndo. Outro aspecto relevante é o referente constante
presente nos textos utilizados, em meu caso as macumbas cariocas, que é o tema de

pesquisa.

Apds definidos os critérios, a préxima etapa é a categorizacdo do material em
classes ou em categorias de anadlises. Esta fase é uma das mais importantes da analise e
abarca a operacdo de classificacdo dos dados colhidos. Assim, torna-se necessario
elaborar nogdes gerais para os dados, que ocorrem em duas fases: inventario e
classificacdo. No inventario consta o levantamento dos varios dados constitutivos das
matérias encontradas, ao passo que a classificacdo é a organizacdo desses dados em

grupos ou tipos de andlises.

Apds a organizacdo dos dados é necessario nominar cada unidade-tema
privilegiando trés aspectos: primeiro, a questdo da presenca (ou auséncia) — buscar a
presenga ou auséncia do tema nos jornais. Cabe observar que a variavel auséncia é tao
importante quanto a prdpria presenca do tema nos jornais. O segundo item a ser
observado e ao qual dei mais énfase em minha na pesquisa é o da frequéncia, que diz
respeito a regularidade da presenca do tema nos jornais. Pode ser medida pela
frequéncia simples ou frequéncia ponderada. Utilizei a frequéncia simples (nUmero de
vezes que o tema pesquisado aparece). O ultimo aspecto é a orientagdo ou tonalidade,
que diz respeito a forma com que o jornal divulga as matérias. Esta forma pode ser

positiva (quando o tema é tratado como algo positivo), negativa (quando toda
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informacao é desfavoravel), neutra (sem conotagdo de favorabilidade) e ambivalente
(sem uma posicao definida pelo jornal). Com a utilizacdo deste método é possivel
trabalhar a quantidade de ocorréncias encontradas, bem como a forma com que o tema
aparece nos jornais e quem eram as pessoas envolvidas nos artigos encontrados. Neste
momento, ha relevancia para minha pesquisa, pois abrem-se possibilidades de me

deparar com as mulheres negras envolvidas com as macumbas.

Os jornais expressam a realidade cotidiana e a partir da andlise desses
documentos é possivel verificar, em certa medida, a maneira como procede uma
sociedade em determinado periodo, sendo possivel observar seus costumes, sua
ideologia, a forma de vida em geral. A imprensa tem o poder de transmitir informacdes
da vida cotidiana, mas também de consolidar esteredtipos, trazendo-os ao leitor e

estabelecendo modelos para determinada época.

Trata-se de lugar capaz de registrar a histdria e seus efeitos sob a 6tica cotidiana,
bem como de ditar “normas” de comportamento, estabelecer esteredtipos sociais e dar
lugar aos modismos. Esse locus de tantas potencialidades era um lugar majoritariamente
masculino. Havia um processo de silenciamento e exclusdao delas como produtoras de
“saber”, mas também como sujeitos sociais. Quem escrevia na midia impressa era
primordialmente os homens e a eles sdo reservados os lugares de destaque, bem como
de formadores de opinido. Assim, as mulheres como produtoras culturais sdo
dificilmente encontradas nesses espacos (TELLES, 2015). Raras participaram desses
periddicos como produtoras. Nao ter mulheres ou ter rarissimas mulheres escrevendo

I”

nos jornais era algo “natural” para uma sociedade androcéntrica, na qual

Os homens eram por natureza seres morais completos (e, portanto, melhores
representantes do ser humano); as mulheres ndo eram bem assim. (...) Tal
conceito podia também ser usado como um padrdo de exclusdo ao definir
como ndo individuos, ou menos do que individuos, aqueles que se
diferenciavam da figura prototipica do ser humano. (SCOTT, 2002, p. 32)

Nessa conjuntura, os homens civilizados eram exaltados como produtores de
conhecimento-informacdo. Algumas mulheres chegam a escrever em jornais, como é o
caso de “Maria Firmina, que foi escritora, jornalista, musicista e professora” (TELLES,
1989, p. 78). Mulheres brancas marcam sua presenca, em jornais fundados por homens,

mesmo sendo excecdes. Elas lutam por um espaco, mesmo sobre forte opressao. Como
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é o caso de Narcisa Amalia (1863-1924), que foi professora, escritora e jornalista.
“Tornou-se conhecida, por volta de 1870, através de publicacdes em jornais da Corte e
das provincias (...) foi uma batalhadora incansavel pelos direitos da mulher, uma
democrata radical e, por isso mesmo, abolicionista” (TELLES, 1989, p. 79). Mas elas eram

a excegao, e ndo a regra.

Foi com esse perfil que a imprensa, por meio de seus jornalistas, descreveu ou
produziu matérias para e sobre as mulheres. A elas, as mulheres, caberia o papel de
figura ilustrativa, e ndo participativa, de tal projeto. No final do século XIX e inicio do

século XX, esse processo torna-se mais evidente com relagdao as mulheres negras.

A experiéncia feminina na condicdo de mulheres brancas ainda era melhor do
gue o vivido por mulheres negras, sempre excluidas e entendidas como algo de menos
importancia para sociedade (DAVIS, 1982). As imagens, construidas acerca do feminino,
do que era ser uma mulher negra, impunham limitagdes. Apontavam-lhes o papel
subalterno, o que as excluia automaticamente dos espagos que os holofotes
iluminavam. Mas as mulheres negras, perpassando as entrelinhas dos jornais, com sua
presenca ou auséncia, de algum modo se fazem vistas. Elas margeiam o discurso
androcéntrico e racista do jornalismo no periodo estudado. Em momentos de descuidos
ou de exposicao de preconceitos elas surgem na cena. Logo, os jornais pesquisados vém
escritos a partir de uma “escrita androcéntrica” e racista. Somada a esta questdo ha o
desafio da linguagem, que deve ser levada em consideracdo, pois ela tem como
pressuposto ser “inclusiva”, mas adota critérios androcéntricos. “Essa linguagem
inclusiva androcéntrica menciona as mulheres, somente quando sua presenca de
alguma forma se tornou um problema ou quando elas sdo ‘excepcionais’, mas nao as
menciona nas assim chamadas situa¢cdes normais (...)” (FIORENZA, 1992, p. 69). Os

jornais pesquisados sao repletos de homens, escrevendo para uma maioria de homens.

Assim, adentro o meu campo empirico, composto por 18 jornais que circularam
na capital carioca entre os anos de 1870 a 1931, disponibilizados no sitio eletrénico da
Hemeroteca Digital Nacional. As buscas se deram de forma virtual durante o periodo de
fevereiro de 2015 a maio de 2016. Fiz a op¢do de usar a palavra macumba como
referéncia no sitio eletronico, mas antes tentei utilizar macumbeiros, no entanto nao

obtive éxito nas buscas, o que me levou a centralizar macumba como palavra-chave da
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busca. De modo conjunto levantei os dados qualitativos e quantitativos, que busquei
armazenar com os seguintes critérios: nome do jornal, nimero de paginas, periodo em
que circulou, nimero de ocorréncias encontradas, data da ocorréncia, perfil da matéria

e tipo de secdo na qual localizei (policial, literatura, entretenimento ou outras).

Na primeira etapa da pesquisa havia feito um recorte que abrangia do ano de
1880 ao ano de 1920, porém ao iniciar a coleta de dados fiquei instigada com a questao
de quando havia se dado o marco inicial do uso da palavra macumba nos jornais e resolvi
retroceder, o que fiz até o ano de 1860. A partir desta data iniciei a busca. Foi entdo que
cheguei ao ano de 1870, ano em que encontrei pela primeira vez a palavra macumba
em matéria jornalistica, no caso Juca Rosa, que serd analisado em capitulo futuro. O
periodo final também foi ampliado, pois, ao levantar os dados, observei que pouco se
falava de terreiros até o ano de 1920, ent3do resolvi seguir mais uma década em busca
dos mesmos. Ao contrario das décadas passadas, de 1870 a 1919, no periodo entre 1920
a 1930 ha um aumento muito significativo de ocorréncias. Por isto optei por ficar com
apenas 7 jornais nesta etapa (A Batalha, A Esquerda, A Razdo, Correio da Manhd, Gazeta
de Noticias, O Jornal e O Paiz). A partir desse momento, passei a coletar todas as
ocorréncias para melhor compreender em que circunstancias elas apareciam,
esclarecendo assim o cendrio com o qual estava trabalhando. Torna-se imprescindivel ir
em busca de todos os episddios para deixar mais visivel a macumba no cotidiano carioca.
As pesquisas me apontavam que a palavra macumba era utilizada em uma série de
secdes nos jornais, de modo polissémico, fossem elas: policiais, literarias, de
entretenimentos e esportivas. Esta caracteristica percorreu os 59 anos pesquisados. Isto
me instigou e intrigou, pois as macumbas registradas nos jornais ndo eram apenas de
paginas policiais. Apareciam em diversos espacos e com concep¢des multiplas e mais:

estavam confortavelmente incorporadas aos valores de grupos distintos.

Se as macumbas se desdobravam em uma diversidade instigadora, de um lado,
por outro lado as mulheres negras se tornavam raras. Isto reforcava que os jornais
pesquisados estavam dentro de um contexto marcadamente androcéntrico, racista e
classista e tornava mais dificil encontrar as mulheres negras e macumbeiras. Explorar
todas as situagbes em que as macumbas apareciam nos jornais foi a minha primeira

saida. Fui em busca de sinais das mulheres negras, o que se torna um desafio politico e
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historiografico. Tomando os jornais como o retrato do cotidiano, uma lente pela qual

podemos ver o passado, ndo poderia deixar nada de fora.

Os jornais pesquisados foram A Batalha, A Esquerda, A Epoca, A Imprensa, A
Folha Nova, A Noite, A Razdo, Cidade do Rio, Correio do Brazil, Correio da Manhd, Didrio
de Noticias, Didrio do Rio de Janeiro, Gazeta de Noticias e Gazeta da Tarde, Jornal do
Brasil, O Carbondrio, O Jornal, O Rio Nu e O Paiz. O critério utilizado para a escolha dos
jornais pautou-se também na frequéncia, em ser um jornal didrio que tivesse a presenca
da palavra de busca, macumba, com excecdo do jornal O Rio Nu, que foi introduzido
pelo teor extremamente negativo de suas ocorréncias. A intencdo era manter os
mesmos jornais em todos os periodos, no entanto, muitos deixaram de circular, outros
foram de curtissima duragdo; assim, fiz a escolha de manter aqueles que perduraram,
como o jornal O Paiz, Jornal do Brasil, Gazeta de Noticias, O Jornal e o Correio da Manhd.
Ja os demais foram inseridos usando o critério de ordem alfabética disponibilizada na
busca no sitio eletrénico da Hemeroteca Digital Nacional. Todos os jornais pesquisados
eram jornais pagos, alguns a prec¢os populares, outros a pregos mais diferenciados.

Farei a seguir breve descritivo dos jornais, incluindo data de fundacdo,
fundadores e, se tiver fundadoras, tendéncias politicas assumidas pelo jornal e publico-
alvo. As principais fontes para o histérico dos jornais tiveram origens diversas, no
entanto trés delas tiveram maior centralidade, sendo a prdpria Biblioteca Digital
Nacional, Biblioteca Nacional do Rio de Janeiro e o livro A histdria da Imprensa no Brasil,

de Nelson Werneck Sodré (1966).

1.1 A histéria (re)velada nas paginas dos jornais pesquisados

1.1.1 Didrio do Rio de Janeiro

O Didrio do Rio de Janeiro foi fundado por um portugués vindo de Lisboa, de
nome Zefferino Vito de Meirelles, no dia 12 de junho de 1821, sendo substituido por
Antbnio Maria Jourdan. Ficou conhecido como o “Didrio do vintém” devido ao baixo
valor de seu custo para o publico. O periodo em que foi fundado marcava pouco tempo
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da liberdade de imprensa no pais, que s6 foi liberada com a vinda da familia Real
portuguesa para o Brasil, no ano de 1808. O jornal durante sua trajetéria atravessa
periodos de muitas mudancas politicas, sociais e econémicas do Brasil, entre elas o final
do trafico negreiro, que mesmo apos decretado o seu fim, no ano de 1835, se arrastara
de forma ilegal entre o Brasil e costa africana até a década de 1850. Ao se encerrar, de
modo definitivo, come¢a a mercantilizagdo interna dos(as) escravos(as). Inicia-se o
periodo de migracao por meio de vendas de “pegas” no mercado interno brasileiro para
suplantar a necessidade de mao de obra nas diversas regidoes do pais. Os negros escravos

e as negras escravas passam a se deslocar em atendimento a demanda interna.

Em meio a profusdo de mudancgas que ocorriam no pais, o jornal Didrio do Rio de
Janeiro é vendido vdrias vezes. Numa delas passou a ser chefiado por Saldanha Marinho
e depois por Quintino Bocailva, um abolicionista fervoroso. O jornal retorna a ser
vendido novamente no ano 1867 e fica sob a propriedade de Sebastido Gomes da Silva
Belfort. A segunda venda consecutiva, que ocorreu no ano de 1867, se deu um ano antes
do movimento abolicionista se tornar sistematizado no Brasil, em 1868, no entanto o
Diario do Rio de Janeiro, em meio ao crescente movimento pré-abolicdo, caminhou para
um perfil mais literdrio, com poucos registros das questdes politicas da época. O Didrio
detinha em seu quadro de escritores personagens que defendiam a abolicdo e a
Republica, mas os mesmos ndao deram este enfoque em seus trabalhos realizados no

periddico.

A aparente omissao das discussdes que envolviam a politica e questdes sociais
nas paginas do jornal, de modo mais explicito, ndo retirava dele uma leitura dos
acontecimentos da época. Foram nas paginas policias, por exemplo, que foi possivel
evidenciar conflitos existentes entre os diferentes grupos sociais. Havia o embate entre
o modelo tido como ideal e moderno de vida, baseado na perspectiva eurocéntrica,
versus o modelo afrodescendente ou africano de ser. Um destes enfrentamentos, por
exemplo, se dava com os capoeiristas. A capoeira, entendida como uma manifestacao
constituida a partir de uma pluralidade cultural oriunda do encontro e assimilagdes de
diferentes grupos étnicos africanos e afrodescendentes, com a provavel participagao
indigena e de europeus, sobretudo de portugueses de classes menos favorecidas,

carregava a marca da cultura africana (SOARES, 2005). Ela era praticada por grupos
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distintos que se encontravam a margem da sociedade, grupos muitas vezes associados

a vadiagem e fora do decoro moral da época, como descrito abaixo no jornal:

Capoeira - Mais um desses terriveis assaltantes do pacifico transeunte cahiu
nas maos da policia, que, folgamos em conhecer, tem se mostrado infatigavel
e intelligente em sua diligencia. Julio Lopez da Silveira conhecido como Julio
Macumba, famigerado capoeirista da freguesia de Santa Anna e sdcio do
célebre Ignécio Jodo Dias, foi preso ante hontem pela guarda urbana. Seus
companheiros de feito tentaram tira-lo do poder da escolta, mas foram
repellidos e perseguidos sem que infelizmente, fossem também presos.
Macumba, no entretanto ficou no xadrez da policia a disposi¢do de seu chefe.
(sic). (Jornal Cidade do Rio de Janeiro de 26/02/1872, primeira pagina, segdo
policial)

Ao observar a ocorréncia divulgada sobre o capoeira preso e seus companheiros
no final do século XIX, mais especificamente no ano de 1871, foi possivel identificar que
no periodo os capoeiristas eram figuras temidas e indesejadas nas ruas cariocas. “A
capoeira, assim como os esportes e as lutas de maneira geral, historicamente esteve
associada ao universo masculino” (MIRANDA FILHO; MURICY, 2016, p. 42) e segundo
Soares (2005), estava vinculada ao uso de armas brancas como facas e navalhas, outras
vezes a porretes, por isto considerada uma pratica lesiva. Isto era “motivo” para forte
repressao policial, no entanto, havia um conflito mediante tal pratica, pois ao mesmo
tempo que era considerada inteiramente negativa por parte da sociedade, na mesma
medida era uma pratica usufruida pela mesma. Muitos deles, os capoeiristas, chegaram
a servir de guarda-costas para politicos conservadores e vieram a constituir o que veio
a ser denominada de Guarda Negra (ALBUQUERQUE, 2009), uma organizacdo de
capoeiristas envolvida com o Partido Conservador e defensores da Coroa portuguesa.
Soares (2005) aponta para o fato de a Guarda Negra ter sido formada com o apoio de
José do Patrocinio, um abolicionista fervoroso, que apds a abolicdo virou as costas para
os ideais republicanos e retomou valores conservadores. Era comum registros de brigas
de capoeiras durante as festas de entrudo, da Penha e, anos depois, nos corddes
carnavalescos. No caso das brigas envolvendo os corddes carnavalescos, elas se davam
quando os capoeiras tentavam sequestrar os estandartes do grupo rival (LIRA NETO,
2017, p. 14). Foi neste contexto, de aceitacdo e negacdo da capoeira, das paginas
policiais aos desfiles de festas populares, que os capoeiras na segunda metade do século
XIX despontam com realce de “slcia” que aterrorizava parte dos(as) cidadados(as) e

beneficiava outros(as) tantos(as). Os capoeiras eram uma marca negra na sociedade

33



carioca e, na ocorréncia relatada acima, houve uma associagdo entre capoeira e
macumba, que se consolidou no pseudonimo registrado nas paginas dos jornais — Julio

Macumba.

1.1.2 Gazeta de Noticias

O jornal Gazeta de Noticias foi fundado em 2 de agosto de 1875, por Ferreira de
Araujo, que ficou no comando do jornal até sua morte, no ano de 1900, Manuel Carneiro
e Elisio Mendes. Ferreira de Araujo inicia o jornal imprimindo um projeto jornalistico
brasileiro, voltado para uma acdo sociocultural. O periodo em que foi fundado o jornal
¢ o mesmo dos anteriores, época de turbuléncias e mudangas no Brasil, entre eles o
movimento emancipacionista, que usava sua forca para frear a abolicdo e foi mitigando
de lei em lei a libertacdo dos(as) escravos(as).

Quatro anos antes da inauguracao do jornal, fora referendada a primeira lei com
vistas a libertacdo gradual, a Lei do Ventre Livre, assinada em 28 de setembro de 1871,
qgue, apesar de seu “perfil timido e da defesa de um modelo gradativo para o fim do
sistema, significava um passo importante (...)” (SCHWARCZ; STARLING, 2015, p. 299) na
conquista da liberdade, mesmo que parcial, pois favorecia as crian¢as nascidas apds a
lei. Se as criancas eram libertas, o mesmo ndo ocorreria com as maes e isto levou ao
estabelecimento de que os menores deveriam permanecer com as progenitoras até
completar oito anos. Apds completar oito anos os(as) senhores(ras) teriam o direito de
receber indenizacdo do Estado — no valor de 600 mil réis— ou permanecer fazendo uso
dos(as) menores até completarem 21 anos de idade.

A Lei do Ventre Livre foi entendida como um malogro politico com vistas a
apaziguar os movimentos abolicionistas da mesma forma que a Lei do Sexagendrio
promulgada anos depois, no ano de 1885. A tdo desejada liberdade se fizera de modo
seletivo e apenas libertava os(as) escravos(as) que nascessem apds a data de sua
promulgacao ou os velhos que ndao mais conseguiam trabalhar, o que os tornava um

onus para seus(suas) senhores(ras).
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Os movimentos abolicionistas que tinham ganhado forca e eco social e politico
se apresentavam mais timidos nos idos de 1874, ano de inauguragdo do jornal,
chegando a fundar apenas seis associaces abolicionistas apds a Lei do Ventre Livre,
reduzindo o niumero de associa¢des criadas em anos anteriores, que chegaram a somar
25, de 1868 a 1871 (ALONSO, 2015, p. 120). O movimento abolicionista, segundo Alonso
(2015), vinha ganhando forga desde os idos de 1868 devido ao fato de alguns membros
da elite terem se associado ao mesmo, colocando em suas agendas este tema,
estimulados pela luta abolicionista internacional. As portas da Lei do Ventre Livre, o
movimento ganha um carater nacionalista, mas mantém como referéncia o estilo de
dinamica internacional e seus modelos para e execu¢do para o movimento, com base
no efeito “bumerangue” (ALONSO, 2015), que se alicercava em aliancas abolicionistas
nacionais e internacionais. Isto se consolidou a partir da circulacdo de ativistas
brasileiros no exterior, que fizeram aliangas e influenciaram o movimento abolicionista
nacional. Estimularam a criacdo de sociedades abolicionistas com vistas a promocdo de
conferéncias-concertos, que concediam alforrias regadas a musica e com final
apotedtico coroado por flores, nas quais divulgavam suas campanhas pro-
abolicionistas. Este movimento tinha liderangas como Joaquim Nabuco, José do
Patrocino e André Rebougas, entre outros. As conferéncias-concertos publicamente
concediam as cartas de alforria em um ato heroico, entre as paredes do teatro, no
entanto isto nem de longe era consenso para a sociedade carioca. Nas “ruas”, ao
contrdrio dos teatros, os negros e negras continuavam sendo “cacados” pela vizinhanca
e denunciados como ladrGes, vagabundos e cafetdes devido a forma como viviam, ora
pressionados pela escassez de uma vida escrava, ora fazendo valer sua cultura africana

ou afro-brasileira, como é possivel observar na ocorréncia abaixo:

Ao Sr subdelegado do 12 Discricto do Sacramento

N3o podem deixar os moradores da rua do Hospicio, Roseiro e becco do Fisco
de agradecer o favor que V. S. A estes quarteirdes em frequentar o lupanar
que |3 existia, assim como pedimos para visitar o novo que se abriu, do
Macumba, e fazer assignar termos as que encontrar, para ndo voltarem. V. S.
Continue na forma por que tem procedido, pois s6 encontrard louvores dos
chefes de familia e ndo apreco a vagabundos, ladrdes e caftens.

Os moradores

(Jornal Gazeta de Noticias, se¢do de Pedidos, 13 de janeiro de 1885, p. 3)
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O pedido de providéncias no Gazeta de Noticias aponta para a falta de consenso
do periodo, nos debates sociopoliticos, que podiam ser favordveis ou desfavordveis a
presenca dos(as) negros(as) e sua cultura na sociedade carioca. A ocorréncia era ao
mesmo tempo para agradecer uma intervencdo ja realizada, em lupanar, como para um
novo pedido “para visitar o novo que se abriu, do Macumba” em logradouros de
presenga negra, como a citada Rua do Hospicio (MOURA, 1995). Ndao é possivel
identificar o que é este “novo, do Macumba”, mas é possivel observar a associacdo do
Macumba contra os “louvores dos chefes de familia” e com a condi¢do de “vagabundos,
ladroes e caftens”. Leitores usavam esta secdo para publicar qualquer tipo de assunto
de seu interesse, que ia de agradecimento a solicitacao, auxilio, pedido de desculpas,
textos de cunho poético, em sua maioria de autoria popular, mas ela também era
utilizada como canal aberto para cobrar providéncias distintas as autoridades

municipais, policiais, entre outras, principalmente contra negros(as).

O jornal Gazeta de Noticias tinha outras se¢des que abordavam artes, literatura,
teatro, moda e acontecimentos gerais (ASPERTI, 2006). O jornal causou uma grande
reviravolta, pois imprimiu seu estilo “barato, popular, liberal, vendido a quarenta réis o
exemplar” (SODRE, 1966, p. 257). Outra marca do jornal era o humor: com a procura da
nota comica, fazia uso de estratégias discursivas, e acabou por fundar a se¢do “Balas de
Estalo”, publicada de 1883 a 1886, em que as assinaturas se consolidavam em

pseudonimos. Como exemplo das cronicas hd a descrita abaixo:

Matadouro
Didlogo entre mocoté e sua companheira negra mina

Mina - Ent6 suncé ta pensando que turo zére de policia ndo sabe que suncé
la ni macumba, ture note que Nosso Sinh6 da nem pega na vara di Santa Braba
e nem fazi misura ao nosso minipanso!

Mocoto - O peste do diabo pois tu ndo te lembras que tu e teu parceiros me
meteram caraminholas na cabeca? E agora querem me meter em calcgas
pardas?

Mina - Ola | la carca prada nom! N3o faze piccado dizendo esse! Sumcé
guando fazi essa nosso turo, mandinga, sinto de cragcon e com camisa di fora.
E esse que manda nosso mandamento.

Mocoto - Tu sabes que estou em sérios apuros; ha quase trinta dias que os
boiadeiros andam atras de mim pelo cobre.

Mina - Que culpa eu tem desse? Quem mande sumcé se veiaco e tratante?
Ndo fazi tanto prisento que sumcé aré te pra paga turo zére.
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Mocoto - Tudo me vai aos trancos e baldrancos! L3 se vai tudo quanto Martha
fiou.

Mina - Isso tudo sinda quando nosso fazi ma pros otros como sumcé fazi tudo
seus parceiro. Suncé vé quis’otro pra acreditd que sumcé pode vende crane
mazibarato qui zére ha di cré que sumcé rouba ou prede dinera sé pra fazé
ma a zére.

Mocoto - J4 estou arrependido, mas agora hei de tomal-a sem gemer.

Mina - Ta singanando, geim are de toma turo are se dimiztrado e turo zére
gue come angu de sumcé e que come sumcé por uma prena. Zeré meti dente
ni rabada e m3o no su bolso. (sic) (Gazeta de Noticias, 3 de abril de 1881, p.
3)

Ao analisar a ocorréncia é possivel observar que a negra é genericamente
denominada de negra mina enquanto o negro recebe um nome mesmo que na forma
de epiteto - Mocoté. Destaco também a intencdao de humor presente na cronica deste
jornal. Este tipo de humor “se constitui em um momento histérico de formagao nacional
no qual a racionalizacdo das relagdes sociais era um dado evidente” (LOPES, 2006, p. 9)
e mais, as representacles linguisticas sdao manifestacbes sutis ou explicitas de
preconceito contra os(as) negros(as). Por meio do humor, retratado na linguagem, o
texto apresenta certas tensdes étnicas afetas a época, que segundo Lustosa (1991), é
muito presente no final do século XIX e inicio do século XX. O mesmo autor fala que este
tipo de humor, por meio da linguagem, sempre trabalhava com a ideia de marcar o
negro em um lugar inferior na sociedade. No meio de uma crénica com fim humoristico
encontro a palavra macumba, assim, a macumba vem marcada pelo contexto
preconceituoso étnico e de classe.

Outro fator a ser destacado é a complexidade das fronteiras étnicas a época.
Assim, é necessario repensar 0 que era uma negra mina na macumba, citada na
ocorréncia acima, provavelmente fosse de origem conguense, pois, segundo Lopes
(2003, p. 140), manipanso era um idolo africano, de um cla que reinou no antigo Congo.
A negra citada na ocorréncia, mesmo que seja de modo generalizado, é retratada como
a negra mina que estava cultuando uma divindade conguesa. Como aponta Soares
(2001; 2002) ao questionar em que medida se dava no cotidiano carioca, do século XIX,
o rompimento entre fronteiras étnicas e seus respectivos aspectos culturais, bem como
a impossibilidade de uma definicdo rigida e a nega¢cdao de um nao compartilhamento de

elementos culturais entre os diversos grupos étnicos. Deste modo, os tracos culturais
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devem ser compreendidos como um dos resultados da organizacdo desses grupos, bem
como a liberdade de reconfigura¢Ges por parte dos préprios integrantes do grupo,

podendo mudar, pois também estdo em constante transformacao.

O folhetim-romance também marcava presenca na se¢ao “Bom Dia”, escrita por
Machado de Assis, entre outras. O jornal Gazeta de Noticias divulgou ocorréncias sobre
macumba em secdo policial, de entretenimento e cronicas das questdes cotidianas.
Entre os muitos cronistas do jornal podemos citar Valentim Magalhdes, Machado de
Assis, Domicio da Gama, Olavo Bilac, Eca de Queirds e Ramalho Ortigdo. Segundo Asperti
(2006, p. 48), “a clara interdependéncia entre homem de letras e jornalismo é imposta
basicamente pelo fato de que, com a consolidacdo da imprensa no Brasil, o trabalho

jornalistico dos literatos representava sua principal fonte de renda”.

1.1.3 Carbondrio

Carbondrio era também autodenominado “Orgdo do povo”. Manteve-se em
funcionamento entre os anos de 1881 a 1890, encerrando suas atividades ja no Brasil
Republica. O jornal é fundado um ano apds ser constituida a Sociedade Brasileira contra
a Escravidao, em 1880, e dois anos antes de ser criada a Confederacdo Abolicionista. O
Carbondrio nasce sob os influxos de mudanca do quadro nacional e se autoproclamando
ser das classes baixas (Carbondrio, 16 jul. 1881: edicdo 1, p. 1) e voltado para as causas
populares. Na passagem, o jornal afirma seu viés popular e que sua “alta missao” era

conspirar pela vitéria da causa popular.

A redundancia de suas afirmacdes contava com a defesa dos direitos e liberdade,
em consonancia com as politicas republicanas e abolicionistas, no entanto trazia em
suas paginas um contrassenso, por exemplo, quando afirmava que as fazendas do
Campinho, de propriedade de Lourengo Madureira, e a do engenho, do Portela de
Miguel Goncalves Portela, que eram um Eden, se transformaram em pairagem e “covil
de jogadores, ladrdes e assassinos” (LIRA NETO, 2017, p. 37) com as instalacGes de
choupanas para as classes menos favorecidas, que iam se formando ao longo da via
férrea na regido. Em outra situagao cobra da policia providéncias contra macumba
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instalada a Rua Gongalves Dias, nimero 83, ocorréncia veiculada pelo jornal no ano de

1885, que tem a seguinte narrativa:

Aos senhores chefe de policia e Juiz de orph3dos da 12 vara a Corte.
Macumba

Que saibamos, ainda nenhuma providéncia foi dada sobre os factos que se
tem dado na hospedaria da rua gongalves Dias n. 83.

Apesar de nossas reclamagdes baseadas em informagdes fidedignas, e
mesmo algum conhecimento do que se tem dado, o miseravel deflorador
continua impune, zombando dos escrupulos e da moral social, enquanto a
victma de seus instintos, brutais e agora da torpe especulacdo d’aquele
caften, lamenta em doridos gemidos a desgraga que a tornou indigna para a
sociedade, da qual esta hoje expulsa, ndo por delito que commetesse, mas
por que a lei ndo foi bastante forte para ampara-la, protege-la contra um
homem que tem dinheiro.

Deixaram-na inerme debater-se com a seducdo e a violéncia. Resistiu dquella
mas teve de ceder a esta.

Hoje cevada a sua luxuria, o infame ri-se das lagrimas de suas victima porque
bem sabe que se a lei se levantar, elle fal-a-ha calar-se com o préprio ouro
que lhe tem rendido a propria victima.

E horrivel! Aviltante! Mas é verdade infelizmente.

Ca estamos na brecha, e acompanharemos esta questdo até que tenhamos
obrigado as autoridades a cumprirem seu dever, ou nos convensamos da
pusilanimidade ante aquelle ente vil. (Carbondrio, secdo Pedido de
Providéncias, dia 26 de janeiro de 1885, p. 4)

Para um jornal que nascia com o pressuposto de ser para as classes populares e
veiculo de sua defesa, ele ndo se preocupava em entender o que ocorria nos intersticios
das mesmas. O jornal, que foi veiculado nos anos de embates entre abolicionistas e
escravocratas, com a bandeira de defesa das classes populares, se tornava incoerente
em suas paginas, pois tecia uma empreitada da caca aos caftens e violadores da moral
de origem negra. L4 apontava para a hospedaria da Rua Gongalves Dias, o que era tao
comum no final do século XIX. Estas moradias ja eram preocupagdo nos idos de 1870,
conforme descrito acima e, como forma de reduzir o transtorno para a cidade, o ministro
Jodo Alfredo Correia de Oliveira nomeia, no ano de 1874, para o cargo de engenheiro
do Ministério Imperial, nada menos que Pereira Passos, o “pai” da reforma do Centro
carioca, anos depois. Sua tarefa era de esbogar um anteprojeto de um plano de reformas
para a capital do Império. Isto culminou anos depois com o mandato de Passos para

prefeito do Rio de Janeiro, no ano de 1902 a 1906. O projeto de Passos de reforma
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urbana visava ao urbanismo e saneamento, o que viabilizou no ano 1904 o “Bota Abaixo”
dos corticos cariocas com o apoio de uma comissdo de médicos, formada no ano de
1876, e se estendeu por décadas, objetivando empreender medidas sanitarias, a partir
da constatacdo das condicGes higiénicas das moradias da populacdo economicamente
menos favorecida ou ex-escrava. No periodo defendiam que os corticos eram
disseminadores de variola, febre amarela e célera (CHALHOUB, 1996). Este projeto
levou a uma consequente favelizacao, pois parte da populagdo buscou ficar préximo —
nos morros - do local de trabalho e também para fugir dos aluguéis, a partir das

demoli¢des dos corticos do Centro do Rio (MOURA, 1995, p. 50, 51).

Os corticos, que vieram a ser demolidos, segundo Karasch (2000), eram
ocupados em sua maioria por negros forros e imigrantes italianos e portugueses. Apds
a demolicdo ocorreu um aumento de outro tipo de moradia utilizada pelos escravos, as
casas de taipa com teto de palha — como em Africa —, que passam a ser construidas nos
morros e nos suburbios. “Os escravos achavam areas do Rio onde construir ou alugar
suas malocas por conta prépria. Alguns se refugiavam em morros como o do Castelo, ou
nos pantanos da Cidade Nova (...) (Karasch, 2008, p. 105). A ocupacdo dos espacos
geograficos distintos para negros(as) e brancos(as) evidencia a segregac¢do, em termos
habitacionais, constituindo desta forma uma projecdo espacial do processo de
estruturacdo de classes, que se acelerou com a insercdo da cidade em uma economia
de moldes capitalistas. Assim, pensar as mudancas deste final de século, também era
pensar um projeto articulado com meios e fins, que se inicia neste periodo, mas levaria

anos em Sua execugéo.

Os contrastes com a modernizagao persistem e é possivel ver o nascimento da
eletricidade no ano de 1879, pela Companhia de For¢a e Luz, que iluminou a estacdo da
Central da Estrada de Ferro D. Pedro Il. O projeto de iluminagao elétrica, que se inicia
no ano de 1879, sé é expandido as ruas no ano de 1904, quando a cidade se encontrava
sob o comando de Pereira Passos. A iluminagdo a gds, utilizada até entdo, nas ruas do
Rio de Janeiro, estende seu produto no 1885, por meio da Societé Anonyme du Gas, para
as residéncias e, no ano de 1890, ja contava com 20.234 residéncias beneficiadas, que
se encontravam centralizadas em 14 mil prédios. A luz elétrica “ilumina” as linhas de

inclusdo e exclusao das classes sociais e das distintas racas negra e branca na sociedade
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carioca, que se desdobram em termos de diferenca e hierarquia racial. Ao mesmo tempo
gue a luz elétrica assumia seu lugar de destaque na cidade, “ela” também tirava de seu

foco as figuras indesejadas(negros/as) langando-as para longe das areas iluminadas.

O jornal Carbondrio, com suas incoeréncias entre a proposta inicial e as
ocorréncias que registaria, retratava os varios movimentos sociais, politicos e
econdmicos da época. Ainda na esteira de muitas incoeréncias, o jornal do dia 21 de
setembro de 1885, paginas 2 e 3, na secdo de entretenimento, traz uma ocorréncia na
qual faz uma chamada para um baile da seguinte forma: “A Berta convidou a rapaziada
do finado Gato Preto para uma macumba que pretende organizar. A Helena Cavalier
serd a rainha da festa”(sic). Helena Cavalier era uma atriz renomada, que, entre outras
atrizes brancas, como “Delorme, Bellegrandi, Manarazzi, Lopicolo, Blanche Grau, Rose
Villot (...) Cinira Pol6nio, Olimpia Amoedo, Adelaide Coutinho, Apol6nia Pinto, Estefania
Louro, Isménia dos Santos e Herminia Adelaide” (EDMUNDO, 1957, p. 442) fazia sucesso
nos teatros de revista do final do século XIX e inicio do século XX. Isto justifica ser ela a
atracdao da festa. Os bailes eram centralizados em casas de familia e ndo em locais
publicos, uma heranca do século XIX, que serviam de espaco de divulgacdo dos
instrumentistas. Era ai que os melhores musicos, do final do século XIX, firmavam a sua
fama e virtuosidade musical, que corria de boca a boca, até que no consenso da
populacdo ganhasse o status de grandes tocadores. A casa de Berta poderia ser palco
das festas que recebiam musicos que tocavam macumbas, bem como palco do encontro
interétnico e de classes, o que me leva a pensar que ndo era tdo simples a contraposicdo

entre negros e brancos, ricos e pobres (TINHORAO, 1997, p.125-127).

Mais um exemplo disto registrado pelo Carbondrio era o colunista D. Oba, um
negro, africano de origem, que escrevia na pagina numero 4 do jornal, mas que
mantinha “relagdes” com o monarca. D. Oba era Candido da Fonseca Galvdao, um
veterano negro da guerra do Paraguai, que apds seu término se radicou na cidade do
Rio de Janeiro, como muitos(as) outros(as) negros(as), e passou a escrever nas paginas
do jornal deixando documentos, artigos publicados em numero de sessenta, que
revelavam sua visdo politica na imprensa fluminense (BORBA, 2015, p.10). Ele escrevia
em um espaco pago que divulgava desde queixas de problemas publicos e privados aos

avisos e anuncios.
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D. Oba era um negro, “ex-voluntario” da Guerra do Paraguai, um homem — grifo
meu- negro que conseguiu romper, em certa medida, com as barreiras sociais para
negros e negras, soube negociar seu espac¢o na sociedade carioca, mas ele foi um entre
centenas de voluntarios enviados para a Guerra do Paraguai (1864-1870), sendo que a
maioria foi lancada & marginalidade social. E bom que se frise que quando esta guerra
comegou o Brasil ndo tinha um exército constituido e treinado, o que acabou
acarretando uma campanha de recrutamento de voluntdrios, nos diversos lugares do
Brasil, para as atividades de guerra que acontecia ao sul. A principio foi um recrutamento
com viés voluntdrio, mas este intento ndo teve éxito e o exército permaneceu sem
resultados de alistamento. Com isto os presidentes das provincias passam a ser
pressionados a suprir com uma cota de voluntarios a guerra, para tanto no ano de 1865,
de modo forgoso, fora criado um Corpo de Voluntarios da Patria (SCHULZ, 1994, p. 59).

Os mais ricos usavam de manobras para se safarem do alistamento, como
doagdes de recursos, equipamentos, armamentos, alimentos, mas a principal artimanha
era enviar escravos e empregados no lugar dos senhores e patrées. J4 aqueles com
menor poder aquisitivo ofereciam familiares, podendo ser filhos, sobrinhos ou
agregados. Assim, reforcavam a Guarda Nacional e os Corpos Voluntdrios com suas
“contribuicoes” e também promoviam uma forca migratéria de peso devido ao

movimento da guerra.

Retornando a “pena” de D. Ob3a, um “ex-voluntario” da Guerra do Paraguai, é
necessario ressaltar que muitas se¢des do O Carbondrio eram estes espacos pagos no
qual qualquer pessoa, desde que devidamente remunerado o jornal, poderiam escrever.
Estas secOes é que sustentavam o jornal, sendo a coluna A Pedido a mais rentavel.
Mesmo fazendo uso de um espacgo pago, D. Oba marcava a presenca de um negro em
um veiculo informativo. O que para a época era algo incomum. Tinhamos um homem

negro escrevendo, mas nao tinhamos mulheres exercendo a mesma atividade no jornal.
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1.1.4 Cidade do Rio

Jornal fundado por José do Patrocinio, mulato e abolicionista, que contava com
a ajuda de Batista Coelho e Henrique Cancio. A data de sua inauguracao se deu em 28
de setembro de 1887 (em homenagem a lei do Ventre Livre) e encerrou suas atividades
no ano de 1902. Era um jornal sem estrutura de empresa. Vivia de doacbes e a mercé
das circunstancias financeiras e era revitalizado por alguma doac¢ao, mas com frequéncia
caia em situacdo de dificuldades. O seu diferencial era a pena de seu proprietario e
diretor, José do Patrocinio, que “alugava seu talento e arte” (SODRE, 1966, p. 312).
Porém, ele sempre aderia a causas antagOnicas, sem manter um perfil ao periddico, que
facilmente era cooptado por diferentes correntes, mediante as necessidades e vontades
dos doadores, o que levou a um descrédito perante a opinido publica. Entre suas paginas
podiamos encontrar o discurso da época, que apregoava contra os “vagabundos”, como
forma de combate ao péssimo “vicio” da vadiagem, principalmente de negros(as) e
afrodescendentes, como foi retratada na ocorréncia seguinte, na qual tinha a seguinte

narrativa:

Narciso José Alves, que também da pelo nome de Francisco José Maria, vulgo
Deus Macumb3, vagabundo e ratoneiro, conhecido foi preso hontem por ser
accusado de haver feito diversos furtos no 22 districto de Santa Rita.

Deus Macumbd tem termo assignado na subdelegacia do 22 districto do
Sacramento. (sic) (Cidade do Rio, se¢do Pedidos, do dia 17 de novembro de
1888, p. 2)

A palavra vagabundo e vadio estava atrelada a ideologia da época. O momento
de mudanga do cenario nacional e dentro dele o carioca envolto com o fim da escravidao
e inicio da era do trabalho assalariado fazia nascer a contraposi¢cao entre trabalhador e
vagabundo. Somado aisto, o controle da criminalizacdo passa para as “maos” do Estado,
pois ndo mais havia senhores e senhoras de escravo para fazé-lo. Estas “nog¢bes se
tornam a marca do controle urbano e saneamento moral de ruas e pragas, seja como
forma de repressdo e prevencao de crimes, seja como meio necessario para atingir o
progresso e modernizacdo através do estabelecimento da “ordem” (MAXWEL, 2010).

A mudanca de regime monarquico para Republica e do regime escravocrata para
abolicdo representava o aval para a modernidade. Ela ndo transformou radicalmente o
cenario nacional, assim como também nao representou grandes alteragdes na capital
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Federal. O Rio de Janeiro, no entanto, marca a entrada do Brasil entre as nagdes
civilizadas. Uma das questdes centrais do periodo foi a ideologia positivista, que foi a
palavra de ordem dos idealistas da Republica. Movimento que foi capaz de imprimir em
nossa bandeira seu lema “Ordem e Progresso”, demonstrando sua centralidade para os
intelectuais da época (CARVALHO, 1996). O positivismo era um “caminho” para o Brasil
se modernizar e atingir os moldes da Europa, principalmente o francés. Este periodo era
o apogeu da ideologia cientificista que tornava a modernidade o desejo mitico da elite
brasileira. Um mito calcado na imitacdo de outras sociedades; assim, era necessario
copiar modelos instituidos desde o falar, escrever, arquitetura, moradias, vestimentas,
comidas e tudo mais que fosse possivel. “Passou-se a considerar necessario o
encarceramento e a correcao de individuos que optassem por uma forma de vida ou um
modo de ser que ndo se coadunassem as normas estabelecidas, mesmo que esta opgao

ndo implicasse em danos a outrem. (p. 146)”

A modernizacdo, com seu viés racional/positivista, era misdgina e racista, no entanto
passa a ser incorporada pela elite brasileira da época e demandava a ruptura com
determinados comportamentos e costumes calcados em valores que remetessem a era
colonial, monarquia e escraviddo. A proposta para um pais republicano era retirar as
marcas coloniais nas quais a sociedade brasileira alicer¢ava suas tradi¢des, bem como ir
em busca do modelo e ritmo das capitais que lancaram-se na revolucdo cientifico-

tecnoldgica, como as europeias e norte-americanas, “atingindo” o mundo civilizado.

Com a implementa¢ao de uma economia urbana e industrial, que introduzia
novas tecnologias, a cidade vivia universos muito distintos e concomitantes. A tentativa
de modernizar caminhava ao lado da ideia de livrar-se das marcas de um pais
escravagista. Este momento de mudanca da dominacdo senhoril para a dominacao
burguesa, na entrada da modernidade, tinha sua base em uma relagdo impessoal entre
comprador e vendedor de forca de trabalho, relacdo representada como troca pautada
pelas leis de mercado (OLIVEIRA, 1985, p. 205). Ao par de todas as mudancas foi muito
complexo para os(as) escravos(as) assumir a nova condicdo de forca de trabalho aos
moldes capitalista e nao mais como mao de obra escrava, pois isto significava reconstruir
a mentalidade na qual estavam incorporados(as). Muitos(as) negros(as), com o intuito

de sobreviver e ter cidadania, bem como fugir da pecha de vagabundos(as), trabalhavam
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em atividades domésticas, em pequeno comércio ambulante, alguns servicos urbanos
ou trabalhos manuais que poderiam ser da estiva ao artesanato. O campo de trabalho
exiguo competia frequentemente com os imigrantes portugueses, em maioria, até o ano
de 1890 e, depois, com imigrantes italianos, espanhdis entre outros. Com a abundancia
de mao de obra imigrante, os ex-cativos se tornam um imenso exército industrial de
reserva, e mais, constituido de individuos socialmente descartaveis e sem forga politica
alguma na jovem Republica. Nesta cidade ambigua composta por uma elite, que era
minoria, e negros(as) libertos (as), que eram maioria, o projeto modernizador se faz
presente e vai em busca de novos ares para a capital. Mas, nesta empreitada, a elite,
negava-se a reconhecer que os(as) negros(as) tinham uma experiéncia histérica
fundamentalmente diferente da deles, quando muito reconheciam “a diferenca
desqualificando-a, dando de algum modo um trato desigual para aqueles que sao

diferentes da figura universal” (SCOTT, 2008, p. 227, traducdo minha).

O Cidade do Rio era um jornal que ora incentivava, de algum modo, a
discriminacao, ora a refutava, mostrando as coeréncias e incoeréncias de sua produgao
cotidiana, mas cumpriu seu papel apresentando em suas paginas as questdes de sua
época. Sodré (1966) relata que o jornal era mais consumido pelo publico pelo fato de
dar palpites para o jogo do bicho, denominado de “cambio do bicho”, sendo este o maior
incentivo da venda avulsa do mesmo, cuja tabela era organizada por Jodo de Oliveira,

entdo chefe da revisdo.

Uma de suas distingdes foi agregar uma mulher como jornalista. Corina Coracy
(LOBO, 2008) atuou no jornal e fez um grande feito ao assinar com seu préprio nome,
pois nesse periodo era comum mulheres assinarem com pseuddénimos masculinos.
Assim, nesse jornal havia uma representacdo feminina, mas branca, como mandava a

“cartilha” de uma boa sociedade.

1.1.5 Didrio de Noticias

Ha poucas informacdes sobre o Didrio de Noticias, fundado por Climaco dos Reis,
que circulou entre 1870 a 1872. Sabe-se apenas que foram publicados alguns
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exemplares de quatro pdginas, com tiragem de 6 mil exemplares. Seu perfil era ser
informativo sem discussdes mais incisivas com relacdo as disputas politicas da corte
(SODRE, 1966). Sabe-se também que jornais com este nome circularam em diferentes
periodos com perfis distintos, mas me aterei ao jornal do periodo de 1870. Com tdo
restritas informacdes sobre as macumbas nos idos do século XIX, ele se torna relevante,
pois foi nele que encontrei a primeira ocorréncia das macumbas, mais especificamente
o caso do feiticeiro Juca Rosa. O que nos chama a atencdo é a criminalizacdo de um
feiticeiro por estelionato (SAMPAIO, 2000), pois no periodo da escravidao ndo havia leis
gue regulassem as atividades dos(as) escravos(as), sendo esta incumbéncia dos
senhores(ras) de escravos(as), no entanto este periodo em que had uma aumento
significativo de alforrias, por motivos vérios, incluindo a Lei do Ventre Livre, criou-se um
hiato entre a condicdo de escraviddo e cidadado(d), o que levou a uma nova
reconfiguracdo das relagdes que culminaram com a regulacdo estabelecida pelo Cddigo

Penal de 1890 (RIVAS, 2012). Como exposto nos artigos abaixo:

Art. 156. Exercer a medicina em qualquer dos seus ramos, a arte dentaria ou
a pharmacia; praticar a homeopathia, a dosimetria, o hypnotismo ou
magnetismo animal, sem estar habilitado segundo as leis e regulamentos:
Penas — de prisdo cellular por um a seis mezes e multa de 100S a 500$000.

Art. 157. Praticar o espiritismo, a magia e seus sortilegios, usar de talismans
e cartomancias para despertar sentimentos de odio ou amor, inculcar cura de
molestias curaveis ou incuraveis, emfim, para fascinar e subjugar a
credulidade publica: Penas — de prisao cellular por um a seis mezes e multa
de 100$ a 5005000. (Diponibilizado no sitio eletrénico do Senado)

As bases do Codigo Penal também sdo definidas e nele ndo sdo esquecidos(as)
os(as) ex-cativos(as), pois 1& no “Capitulo Il — Dos crimes contra a saude publica” se

estabelecem leis que restringem o exercicio das praticas religiosas dos mesmos.

1.1.6 Gazeta da Tarde

Foi fundado por Ferreira de Menezes no ano de 1880. No ano seguinte de sua
fundacdo, 1881, o periddico é vendido a José do Patrocinio, um abolicionista contumaz
com guem permaneceu até o ano de 1896, quando Luiz Ferreira de Moura Brito e Gentil

de Castro compram o jornal. A Gazeta da Tarde defendia o abolicionismo e a Republica,
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contudo apoiava o general Deodoro da Fonseca, um conservador e monarquista,
mostrando um certo conflito. José do Patrocinio, um notivago, aliou-se a André
Reboucas, um empresdrio respeitavel e filho de conselheiro, e cada qual trabalhava em
prol da abolicdo da escraviddo a seu modo. Os dois, Patrocinio e Reboucas,
transformaram o movimento contra a escraviddo em campanha popular convertendo o
jornal Gazeta da Tarde em importante canal para campanha proé-abolicio. A
personalidade explosiva e aguerrida de Patrocinio que foi forjada nas ruas foi vital para
a ascensado de seu jornal e da participagao do mesmo nas campanhas antiescravagistas

(ALONSO, 2015).

Patrocinio também estendeu a luta pré-abolicdo para as conferéncias-concertos,
citadas acima, que eram amplamente divulgadas pela Gazeta da Tarde. Retomando o
explanado acima, agora acrescentamos que esses eventos contavam com a
apresentacdo de algum(a) artista e, ao final de sua apresentacao, contemplava-se com
carta de alforria negros e negras cativos e todos(as) os espectadores(ras) lancavam
flores. As flores se tornaram uma marca desse momento de luta prd-abolicdo. Esta
modalidade fez muito sucesso no periodo e teve adesdo de boa parte dos defensores e
defensoras da abolicdo. Com estas conferéncias-concertos houve um alargamento da
esfera publica que agregaram novos “espacos de elocugdo politica (teatros e imprensa)
e agentes sociais (os educados sem origem aristocratica nem acesso ao Parlamento)”
(ALONSO, 2015, p. 90). Patrocinio soube usar seu jornal para arrastar todos os tipos de
profissionais desde artistas, comerciantes, escritores, jornalistas, politicos até

estudantes para engrossar a campanha abolicionista.

Na mesma medida em que crescia, o movimento abolicionista também se dispersava
em diferentes frentes, com pontos equidistantes dos interesses e métodos de luta
(ALONSO, 2015, p. 211-213), o que levou Jodo Clapp, um comerciante, no ano de 1883,
a clamar pela unido das diferentes frentes abolicionistas. A cizania foi aplacada e a busca
por consenso e unido em prol de uma campanha que unisse as diferentes alas
abolicionistas foi implantada parcialmente. Em uma segunda fase da campanha contra
a escravidao entra em agao a atuagao parlamentar, com enfoque nas questdes politicas.
O conselheiro Dantas, um parlamentar, se destacou por sua atua¢dao no meio e, no ano

de 1884, surge com forca nos debates e rebate a questao da emancipacado dos escravos.
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Inaugurando um movimento politico, que representava a forca do Partido Liberal em
prol da libertacdo dos(as) escravos(as) por meio do Parlamento, iniciando a era dos
votos, fortemente influenciado pelos movimentos ingleses. No entanto, Dantas, que
vinha angariando espaco no Parlamento, no ano de 1885, sofre um golpe das forgas
conservadoras e ndo tem aprovado seu projeto, o Projeto Dantas, que visava a abolicao,

mas isto ndo arrefece a forga abolicionista (ALONSO,2015).

A campanha abolicionista provocou o acirramento da populacdo em geral
principalmente na década de 1880. Nesta década aumenta de maneira significativa o
movimento abolicionista e se torna possivel assistir a mudanga de posi¢cdo de figuras-
chave da politica e da elite, que eram contra, para favoraveis ao final da escravidao, o
que demonstrava claramente que a abolicdo era uma questdo de curtissimo prazo.
Aumentam os locais onde o abolicionismo passa a ser discutido. Seus adeptos comecam
a criar meios de protestar e apoiar o movimento, fazendo surgir os meetings, comicios
em teatros e pracas, além de auxiliar na fuga de escravos. Vemos, entdo, os clubes com
viés abolicionista, como Fenianos, Tenentes do Diabo, Infantes do Diabo, Congresso dos
Fenianos, Democrdticos Carnavalescos (que em 1888 passou a se chamar Clube dos
Democraticos), Estudantes de Heidelberg, Académicos de Joanisberg, Boémia, Pierrots
da Caverna, entre tantos mais. Estes clubes sdo a nova versao das Grandes Sumidades
Carnavalescas, criadas em 1855, que passaram a reconstituir Grandes Sumidades
Carnavalescas na década de 80. Reorganizados, buscavam uma reinvengao do carnaval,
por meio de uma nova empreitada que visava erradicar o entrudo e implantar o carnaval

veneziano, mas também com vistas as lutas abolicionista e republicana.

Membros da elite mascaravam seus ideais politicos por trds de clubes. O Clube
dos Fenianos agia dessa forma. Ele foi fundado em lugar estratégico, para que os
republicanistas pudessem “se divertir”, mas também protestar e reivindicar. Muitos
desses grandes clubes fizeram uso de suas arrecadacdes carnavalescas para compra de
escravos, que eram apresentados muitas vezes em carros alegéricos (EFEGE, 1982). O
clube Fenianos, passados os arroubos abolicionistas, continua com seus bailes, como na

chamada no dia 9 de maio de 1896, intitulada:

Pelos salGes
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Um bibinatico forrobodd macumba para variagdo do grupo dos gaitas, é o que
hoje offereco aos seus muitos frequentadores é o symphatico Club dos
Fenianos em que scintillardo as mais belas Haydeas. (sic) (Gazeta da Tarde,
secdo de entretenimento, 9 de maio de 1896, p. 2).

O que chama a ateng¢do nesta ocorréncia é o fato de trazer a chamada para o
“bibinatico forrobodd macumba”. O periodo da ocorréncia ndo se tratava de época do
carnaval carioca, nem ao menos dos movimentos abolicionistas, ou seja, ndo se trata de
um baile de folia carnavalesca ou defesas de grupos pré-abolicdo, e sim de um baile com
determinado tema, no caso macumba. Outro fator a ser destacado é o termo forrobodo,
qgue significa, segundo Lopes (2003), farra, festa, baile, mas também confusdo e
desordem. No dialeto quicongo, pode significar bondo, tambor de grande porte. Sendo
esta palavra constituida de um possivel hibridismo banto-portugués que fora assimilado

pela elite da época. Demonstrando um didlogo entre classes no que tange a arte.

O jornal Gazeta da Tarde marca em seu projeto e desenrolar a participacao
inegavel de parte da elite nos ardores defendidos em um grande esquema abolicionista,
gue durou anos, bem como sua contribuicdo no terreno da cidadania cobrando muitas
vezes das autoridades competentes os direitos de gente negra nascida livre, mas ainda
vivendo sob os ditames da escravidao, bem como a difusdo da cultura afro-brasileira em
eventos de entretenimento ou em paginas policiais. Ha de se destacar que o periédico
contava com colaboradores ilustres, que aproveitavam do espaco para difundir ideias,
bem como ganhar alguns dividendos, como foi o caso de Luiz Gama e Raul Pompeia
(1888), que publicaram alguns contos e medita¢Ges, e Julio Diniz, que publicou Os
fidalgos. Outros iniciaram |3 sua carreira de escritor, como é o caso de Coelho Neto.
Entre as personagens que escreviam havia uma mulher, Délia Maria Benedicta Camara
Borman (TELLES, 2015, p. 431), que também escrevia no jornal O Paiz. Neste jornal, teve
participacdo esporddica. Seu nome aparece em pesquisas com enfoque feminista e nao

na histodria oficial do jornal.
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1.1.7 A Folha Nova

Fundado por Manuel Carneiro, A Folha Nova tinha se¢des voltadas a noticias
sobre politica, cotidiano e literatura. Em sua curta existéncia teve em seu quadro de
escritores uma mulher, que foi Corina Coracy, que manteve a se¢do Modos e Modas /
Usos e Costumes. Sua existéncia se deu do ano de 1882 a 1885. Em suas paginas também

constavam sec¢des de entretenimento, na qual destacamos a ocorréncia abaixo.

SPORT
Club Olympico Guanabarense

Estiveram bem animados as corridas ephetuadas hontem, sendo ‘norma a
concorréncia, tanto de Nictherdi como da corte.

Elegantes e disctintas senhoras assistiram a festa, demonstrando com sua
presenga o proposito de abrilhantar o ultimo divertimento deste anno dado
pelo Club Olympico.

A banda do corpo policial abrio a festa com o pot-pourri dos Salteadores,
sendo frenetticamente applaudido pela bella execucdo que teve: e entre o
grande repertério de musica que tocou durante a festa, ao (ilegivel), desta
vez, a conhecida Arauna, acompanhada pelo instrumento macumba, que
agradou imensamente. (...) (sic) (Jornal A Folha Nova, secdo de esporte, 17 de
novembro de 1884, p. 3).

As bandas, como a citada acima, geralmente eram compostas por musicos, que
ocupavam cargos publicos e, em sua maioria mulatos e, raros, negros. Havia banda da
da Casa das Moedas, dos Correios, da Alfandega, da Central, do Corpo de bombeiros e
militares, entre outros (TINHORAO, 1983). Ser funcionario publico e musico de bandas,
nesta época, praticamente tornava os mulatos em brancos, bem como os colocava em
um lugar hierarquico diferente dos demais negros e mulatos. Assim, “deve-se pensar
também, mais do que numa simples contraposicao entre negros e brancos, mas na
existéncia de diversas tensdes implicando diferentes atores, inclusive separando negros
e mulatos” (LOPES, 2006, p. 8). Os mulatos musicos neste periodo eram compreendidos
como brancos, o que lhes permitia andar no meio de seus “iguais”. Os mulatos tocavam
em festa de brancos(as) em meio as “elegantes e disctintas senhoras”. Estas bandas
eram recorrentes e tinham grande status no periodo. Faziam muito sucesso e

costumavam tocar repertérios variados, um verdadeiro pot-pourri.
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1.1.8 O Paiz

Foi langado no dia primeiro de outubro de 1884 por Joao José dos Reis Junior, o
conde S3o Salvador de Matozinhos, e teve sua existéncia até o ano de 1934. Um jornal
conservador, embora seu primeiro redator-chefe tenha sido Rui Barbosa, que se
destacava por suas participacbes em campanhas abolicionistas e republicanas. Rui
Barbosa logo sai e quem assume é outro abolicionista e republicano, Quintino Bocaiuva,
gue se torna uma das principais figuras do jornal. Bocaiuva foi um dos fundadores do
Partido Republicano e acaba influenciando uma posicdo mais marcante do jornal
perante a politica, o que o levou a apoiar Silva Jardim em uma série de artigos publicados

no jornal contra a monarquia.

Rememorando que a luta pela Republica se fez de agao conjunta de grupos de
oficiais insatisfeitos com a elite civil do Império (SCHWARCZ; STARLING, 2015, p. 318-
321), que culminou com a retirada da familia real na calada da noite, no dia 17 de
novembro de 1889. A Primeira Republica trouxe suas mudancas, entre elas a elaboragao
da Constituicdo, bem como de um Hino Nacional. A formulacdo da ConstituicéGo de 1891,
com regime presidencialista, federalista e bicameral, previa a separac¢do entre Igreja e
Estado, o que promoveu a centralizacdo por parte do Estado de registros de nascimento,
casamento, morte e de propriedade, que até entdo ficavam nas maos da Igreja. O regime
de eleitorado também passa a entrar em vigor, excluindo do direito a voto analfabetos

e mulheres.

Retomando, o jornal O Paiz, em meio as mudancas politicas, teve sua atuacao
politica ora como situacdo, ora como oposi¢cdo. Pela posicdo tomada pelo jornal, ele
chegou a ser chamado de “balcao de negdcios”, pois corria que elogiava os governos e
governantes em troca de favores. Teve atritos com os jornais Correio da Manhd, Gazeta
de Noticias, A Noite, O Imparcial e a Vanguarda, devido a seu posicionamento politico.
Foi um jornal conservador e situacionista. Ndo apresentou em sua trajetdria
compromissos com a abolicdo, embora tenha tido em um periodo uma visdo
republicana. Um jornal de muitas controvérsias e um dos raros a ter mulheres em seu

corpo de cronistas. Duas mulheres, brancas e de classe mais abastada, ambas
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abolicionistas e atuantes no ideal de emancipacdao feminina. Eram elas Délia Maria
Benedita Borman e Julia Lopes de Almeida (TELLES, 2015). A segunda permaneceu anos
escrevendo em segdes de literatura. Mas a elas nao foi concedido o direito de serem
citadas na “histéria oficial” do jornal, aparecendo apenas em pesquisas com enfoque
feminista. O jornal O Paiz retratava o cotidiano da cidade e entre as ocorréncias

envolvendo ha a intitulada:

A FESTA DA PENHA
O ultimo Domingo
Esteve animadissima a Ultima festa da Penha, realizada hontem.

Os trens da Leopoldina Rallway andaram cheios, a cunha, de passageiros que
foram ao arraial e a capela onde estd lindamente enfeitada aimagem da santa
milagrosa.

Na capela foram rezadas trés missas, depois do que, offereceu a Irmandade
Nossa senhora da Penha um lauto almocgo aos representantes da imprensa.

No arraial a animagdo era grande, notando-se o caracteristico bandos de
sambas e desafios. (O Paiz, se¢do de entrtenimento, 28 de outubro de 1912,

p. 4).

Como narra o texto no jornal, o trem, por meio de seus trilhos, vai circulando
pelas paisagens rurais a caminho do destino final da Festa da Penha, no alto do morro,
em pleno més de outubro. A festa de origem religiosa portuguesa seguia os tramites
habituais com padres, missas e oragdes, no entanto, ao final dos procedimentos rito-
liturgicos, o arraial desvelava uma outra faceta. A festa afamada que chegava a atrair
cerca de 60 mil entre 1910 a 1920 se tornava palco da unido de religiosos, que apds os
festejos preparavam seus piqueniques familiares — principalmente de familias
portuguesas — regados a farto verdasco (EFEGE, 1985, p. 75). Se havia piquenique
também haviam barracas coordenadas e regidas pelas tias baianas, que ofereciam

comidas e bebidas.

Era na Festa da Penha, em meio ao encontro das camadas populares. La iam os
boémios, capaddcios, pessoas do povo tidas como malandros da época, o povo da lira,
pessoal do samba e os capoeiras, mas ela vinha de longe desde o periodo em que nao
havia trens e sim muares em carrocas. Os festeiros(ras) nem sempre chegaram com os
trens da Leopoldina Rallway, pois, anos antes, na década de 1890, o sistema de
transporte coletivo era realizado por meio de bondes, de tra¢dao animal, que contava

com 90 carros e 1.300 muares que contribuiam e muito com problemas de higiene, pois
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seus dejetos acompanhavam o trajeto dos bondes. O trem foi uma forma de erradicar
as fezes dos muares, mas também de ampliar a drea de empreendimentos imobiliarios
(MOURA, 1995), pois este transporte nasce um ano depois que grupos ligados aos
empreendimentos imobilidrios, com vistas ao projeto de modernizacdo, comecam a

interferir em decisdes sobre moradias na cidade.

Deixo a questdao dos transportes para destacar que o auge da festa eram os
concursos de musica, festivais que buscavam premiar as melhores musicas e musicos. E
bom que se frise que eram mais voltados aos homens estes concursos e quem vencesse
tinha sua musica garantida como sucesso do préximo carnaval carioca. A musica
premiada seria cantada durante os finais de semana da Festa da Penha, no més de
outubro. Era repetida inUmeras vezes até “cair na boca do povo”. Seria consagrada nas
rodas formadas na Festa da Penha e na boca do povo fora de |a. Muitos compositores
buscavam encarar o desafio como forma de se consagrar como compositores e musicos.
Entre eles encontramos Sinh6, Donga, Jodo da Bahiana, Caninha, China, Pixinguinha
entre outros que se consagraram no meio musical (SANTOS, 2006) no inicio do século

XX.

1.1.9 Jornal do Brasil

Rodolfo de Souza Dantas e Joaquim Nabuco fundaram o Jornal do Brasil em 9 de
abril de 1891 e o mesmo se encerra no ano de 2010. Na sua fundagdo tinha Henrique
Villeneuve como gerente, o redator era Sancho de Barros Pimentel, e a equipe de
redacdo era composta por Gusmao Lobo, Souza Ferreira, Sandro Constancio Alves,
Aristides Espinola, Antonio de Souza Pinto e Souza Dantas. Teve sua existéncia em mais
de cem anos de histéria e, nesse periodo, passou por diversas fases. E lancado como um
jornal monarquista e fazia oposicdo moderada, sem grandes embates com o regime
democratico, mas este posicionamento ficou mais acirrado em alguns momentos na
vida do jornal. Por problemas financeiros, foi vendido algumas vezes no decorrer de sua

trajetdria, uma delas para o préprio Rui Barbosa. No ano de 1894 foi a vez da firma
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Mendes & Cia., tendo os irmdos Fernando Mendes de Almeida e Candido Mendes de

Almeida como chefe-redator e secretdrio de redacao, respectivamente.

O jornal sofre uma alteracdo em seus rumos e, politicamente modificado, passa
a sustentar as visOes do governo e a legalidade em qualquer situagdo. O Jornal do Brasil
era constituido por um perfil mais popular, passou a abordar as classes menos
favorecidas, envolvendo-se com as questdes do cotidiano carioca. Assim, além do mote
da politica, que discutia as causas nacionais, também passa a retratar as questdes
cotidianas do Rio de Janeiro em artigos gerais e se¢des especificas. O Jornal do Brasil
colaborava com a visdao de que as classes populares eram desordeiras e fazia a defesa

da nova arquitetura urbana do Rio de Janeiro, com vistas ao saneamento urbano.

A presenga tao marcante das classes populares no Centro e sua atuagao
“desordenada” e sem controle passou a significar uma ameaca constante na perspectiva
dos higienistas, mas também do Estado, que defendia a ordem publica, a seguranca e
moralidade na visdo das autoridades. Dai surge o intento de livrar a drea Central da
entdo capital carioca dos(as) malfadado(as) negros(as) pobres sujos(as) desordeiros(as).
Desamparados pelo poder publico e pressionados pelo restante da sociedade, os negros
e negras se viram responsaveis por si e pelos seus dependentes, desalojados(as), sem a
minima condicdo de cumprir tal tarefa. O drama que se inicia na abolicao se estende por
longas décadas. Florestan Fernandes (1987, p.23) coloca que: “a abolicdo teve um
significado legal, o mundo dos brancos perpetuou-se como realidade contrastante ao
mundo dos negros. Este continuou a existir a margem da histéria, sofrendo degradagao
crescente da condicdo de espoliado, dos efeitos desintegrativos da dominacdo e o
impacto desnorteador das pressées” da nova ordem social calcada na competi¢do do
mundo do capital moderno. Como se ndo bastassem as questdes sociais, as classes
populares foram culpabilizadas por “suas” péssimas condi¢des de higiene de moradia,
gue teriam acarretado para a cidade um foco constante de doencas, em seus corticos e
favelas, como cdlera, febre amarela, variola e gripe espanhola, transformando em
processo endémico, como citado anteriormente. O Jornal do Brasil traz ocorréncia em

que se lembram das epidemias que levaram muitos ao 6bito.

Recordagdo do passado
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Quem é vivo sempre aparece diz um velho adagio, que ainda ontem teve
confirmacao.

Depois que a “hespanhola” andou por aqui pintando o sete, o pessoal da
Recordacdo desapareceu e todo mundo dizia:

- Embarcou?

-Que?

- A “hespanhola” levou tudo?

- Jodo Ratdo e Valentim, também?

- Tudo. A faxina foi geral.

Foi um chorar. Felizmente o boato era falso. O pessoal ta ahi vivo e sdo.

Uns tiveram a tal cousa (nem dizer o nome é bom), mas foi benigna nao
abusaram do tal preservativo de cachaga com lim3do e alcool com canela...
(sic) (...) (Jornal Brasil, 28 de janeiro de 1918 — sec¢do carnaval, p. 8).

As epidemias foram a porta da repressdao para as classes menos favorecidas.
Segundo Schwarcz (1993), este processo tem inicio nos idos de 1870, quando nascia o
discurso higienista, que ao longo do século XIX vai ganhando corpo e até o ano de 1930
este debate vai agregando novas abordagens. No ultimo quartel do século XIX, a atuacao
dos médicos se voltava para a higiene publica, que atuava diariamente nas populac¢ées
contaminadas. Nos anos 1890, a visao higienista ganha um reforgo da medicina legal,
que, juntamente com a atuacdo da policia, gera o estigma da criminalidade e da loucura.
Nas primeiras décadas do século XX entra em cena a pratica eugenista, que passa a
separar a populagdao enferma da sa. Chalhoub (1996) ja aponta que o pensamento
higienista fazia um corte racial e que isto aconteceu no processo de transicdo do
trabalho escravo para o regime de mao de obra livre como descrito acima. Servindo de
base para a configuragdo um quadro racializado e tendencioso nas definicGes das acoes
de salde publica, destaca que a saude publica ao definir suas acdes fazia a opcao de
combater, por exemplo, a febre amarela, que atingia os imigrantes e brancos, e tomava
uma postura de indiferenca no controle da tuberculose, que prevalecia entre os(as)
negros(as). Denotando, assim, os aspectos racistas dos higienistas brasileiros, colocando
que os(as) negros(as) s6 eram beneficiados quando era necessario trata-los(as) de modo

a ndo contaminar os(as) brancos(as) imigrantes.

Com tantos pontos engendrados pelas politicas higienistas contra a presenca dos

negros(as) na regido Central do Rio, mais o ideal modernizador, constituia-se a Belle
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Epoque, que ganha destaque no governo de Campos Sales, presidente em 1902, quando
se resolveu dar novos rumos a cidade. Sales nomeia entao Pereira Passos para prefeito
e Oswaldo Cruz para o cargo de diretor da salde publica. Ambos colocam em execuc¢ado
o plano de reforma urbana e sanitaria na cidade (Moura, 1995). A palavra de ordem era
“limpar” a drea com politicas urbanisticas, sanitaristas, de seguranca e de
embranquecimento. As obras viabilizariam a Europa em pleno solo carioca. “A retérica
elitista que justifica esta remodelagao, a estética da art-nouveau dos novos edificios e
mansodes, como as medidas que em nome da higiene e do saneamento urbano definem
a demolicdo em massa, o ‘bota abaixo’” (MOURA, 1995, p. 47), que foi executado no

ano de 1904, por Pereira Passos, conforme descrito acima.

Os ricos se assentam a beira-mar enquanto os pobres negros(as) e brancos(as)
seguem caminhando em sentido a periferia. De forma definitiva se lancou para longe a
populacdo indesejada sem nem ao menos se preocupar como e onde viveriam, muito
menos nem como fariam com seu deslocamento para os locais de trabalho. Deste modo,
com os “pés” na modernidade que buscavam politicas higienistas e de seguranca
publica, definia-se o “lugar” dos negros(as) na cidade carioca, que foi compulsoriamente
identificado com o suburbio e as favelas nos morros. Enquanto isso, o “lugar” dos(as)
brancos(as) se consolida na nova avenida Central “clareada” pela visdo eurocéntrica e

moderna.

i

A populacdo negra é banida com sua “incivilidade”, “sujeiras” e inconveniéncias.
O novo panorama urbanistico promoveu uma assepsia fisica, mas ndo s, pois a moral
também foi renovada. Os negros e negras com suas vestes rotas e africanizadas se veem
forgados a buscar novas moradias e vdao em direcdo ao campo de Santana. Sobem a rua
do Sab3do e chegam ao bairro da Cidade Nova e I8 se juntam a antigos moradores do
local. Este bairro se torna um reduto de pobres e de classe média baixa, além de
negras(os) que sem outras opcdes |a se assentaram (MOURA, 1995), como narrado
alhures. O Jornal do Brasil, em meio ao turbilhdo dos ensaios higienistas, mantinha
muitas secoes diversas, contudo dava maior énfase como a secdo “Na policia e nas ruas”,
que trazia os relatos excitantes dos crimes, nos quais 0s personagens eram vitimas das
ruas. O Jornal do Brasil divulgou ocorréncias sobre macumba em secdo policial, de

entretenimento e em cronicas das questdes cotidianas.
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1.1.10 O Rio Nu

O jornal O Rio Nu era um periédico semanal e foi fundado em 1989 por Heitor
Quintanilha, Gil Moreno e Vaz Simdo. Ficou durante dezenove anos em circulagdo. Tinha
como viés o humor, mas voltado para o publico masculino. Suas matérias tinham muita
malicia, um humor picante e irreverente, quando ndo escrachado, e enfocavam os
prazeres da carne. Seu conteudo era repleto de versos, contos e desenhos provocantes.

O jornal foi muito aceito e fez grande sucesso.

O Rio Nu trouxe ao publico o género jornalistico pornografico. Usava muito as
guestdes do cotidiano em suas matérias, principalmente o que dizia respeito a vida
intima dos casais, que para o padrdao da época era um escandalo. No entanto, deixou
parte da populagdo perplexa, mas outra parte muito instigada a leituras do periddico.
Numa de suas secOes, intitulada o “Concurso de resposta”, o jornal apresentava um
tema em versos picantes para que o publico leitor completasse o poema para a redacao.
Os fas-leitores respondiam fazendo uso de pseudbénimos e, em um afd poético, os
leitores do periddico enviavam suas contribuicdes, identificados por pseuddénimos —
recurso também usado pelos préprios colunistas do jornal. O vencedor tinha sua poesia
publicada e recebiam gratuitamente contos da Bibliotheca d’O Rio Nu. Estes cadernos
de poesia eram muito apreciados na época e populares entre o publico masculino, pois,
além de contos, histdrias e poesias erdticas, eram comuns ilustracdes de mulheres nuas,
desenhadas a partir de mulheres reais. Duas histdrias publicadas pelo periddico nestes
“cadernos” fizeram sucesso e causaram furor, sendo elas de cunho homoerdtico,
Sandwiche, 69 e O menino de Gouveia. Estes cadernos foram consagrados como “leitura

quente”.

O jogo do bicho também era mote do jornal, mas de modo diferente, pois ele
ndo combatia a jogatina e sim dava palpites para combina¢des promissoras. Devido ao
sucesso das sugestOes dadas pelo periddico, a partir do ano de 1915 foi criado um
caderno suplementar, O Bichinho, mas antes dele o jogo do bicho ja percorria as crénicas

do jornal, como na se¢ao Rio’ na qual vinha a seguinte narrativa:
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Bati com as bicancas na casa de jogo de um tal de Garrafdo, nas imedia¢des
da Praca Tiradentes. Bancava-se o dado e o Banqueiro roubava os araras que
era mesmo um Deus nos acuda.

Chamei cinco tostGes no grande:

- Bumba deu o pequeno e atras deste um chorrilho de arregalar o olho.
Passei para o pequeno.

-Foi aquella desgraca: rodou o grande.

Ataquei o joguinho na macumba e veio o raio da costella.

Afinal meio amollado esperei um palpite e apostei o cobre todo.

Chamei o meu e azulei indignado com o Garrafdo que tinha feito uso dos
dados cachorros.

O diabo da policia anda cega e ndo vé que o tal joguinho que é mesmo uma
desgraca. (Jornal O Rio Nu, se¢do Rio A Noite, p. 7, 1904).

Para a cultura carioca, o jogo do bicho era algo recorrente e as casas de jogo
corriam livremente, pois a policia, segundo a ocorréncia, estava cega e ndao o “via”. O
jogo do bicho nasce quando o Bardao de Drummond, Jodo Batista Viana Drummond,
resolveu abrir um zooldgico em frente ao morro do Macaco, terras que adquiriu por
meio de doacdo do monarca D. Pedro Il. Com o final da monarquia e apoio imperial para
as custas do zooldgico, sem dinheiro por parte dos militares da Velha Republica
liderados por Marechal Deodoro da Fonseca, que nao se interessavam pelo zoo, o local
corria o risco de fechar. Isto levou o bardo a pensar em um modo de subsisténcia que
desembocou na ideia de fazer uma loteria tendo como tema os bichos de seu Jardim
zooldgico. A loteria do bardo constava na entrega de um bilhete para cada frequentador,
este bilhete tinha afeto a ele um bicho e também um nimero com vistas a um sorteio
no final de cada dia. De modo pomposo o bicho sorteado do dia era revelado por um
pano que se abria as 17h, anunciando o nimero contemplado com o valor de vinte vezes
o preco da entrada. Mas o “bicho” fugiu do zooldgico e tomou as lojas da capital carioca.
Os lojistas, com a crise do final da monarquia e entrada da Republica, passam a fazer o
mesmo que o Bardo Drummond e dar nimeros para sorteios na busca de fidelizar ou
angariar novos clientes e, disto, foi outro pulo para o bicho que logo constitui-se em
banca de jogo de azar passando a um jogo de azar que poderia apostar no bicho quem
quisesse. Neste momento se torna contravengdo tendo sua proibi¢ao decretada no ano

de 1895 (SOARES, 1993, 33-48; DAMATTA, 1999, 60-80).
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Essa sua ligacdo com o jogo do bicho foi o que levou os repérteres Eustaquio
Alves e Castellar de Carvalho a registrar a batida policial realizada em maio de 1913, na
qual ha a declarac¢do do chefe de Policia do Rio de Janeiro de que o jogo estava liberado
enquanto o governo ndo se pronunciasse. Esta reportagem foi a motivadora do samba
Pelo Telefone, no ano de 1916. Alerto para o fato da ocorréncia ter acontecido nos

arredores da Praga Tiradentes um lugar majoritariamente ocupado por negros e negras.

Outra peculiaridade que percorria as pdaginas do jornal eram as propagandas de
remédios contra gonorreia, sifilis e hemorroidas. O Rio Nu saiu na frente ao abordar a
pornografia de modo inédito e com uma malicia em boa dose trabalhada com “certa
classe”, para homens que se deleitavam com a pornografia. O jornal ficou mais de um

século publicando pornografia e sempre com sucesso.

1.1.11 A Imprensa

Jornal fundado por Rui Barbosa e Carlos Bandeira. Alcindo Guanabara foi diretor
durante um periodo e secretariado por Edmundo Bittencourt. Ndo é certa a data de sua
fundacgdo. Ele funcionou, segundo Sodré (1966), entre 1900 e 1901, e durante este
periodo ainda sofreu uma suspensdo, que foi de 24 de abril de 1900, deixando de
funcionar até 2 de janeiro de 1901. Ao retomar suas atividades durou apenas alguns
meses e se encerrou em 24 de abril do mesmo ano. O jornal A Imprensa tem em sua
curta trajetéria a marca da época que retratava “as variagdes de oportunidades e
ameacas politicas (...) As respostas governamentais tipicas sdo facilitacdo, tolerancia,
repressao, as quais podem ser seletivas, com repressao a uns e facilitacdo a outros”
(TILLY, 2005, p. 105). A Imprensa sofria retaliagcdes pelas diferentes alas, principalmente
conservadoras, conforme os movimentos politicos iam se reconfigurando. Mas, dentro
dos movimentos de repressao, fosse da imprensa fosse dos movimentos populares, ha
sempre linhas difusas, que permitem observar as porias dos mesmos como na

ocorréncia relatada pelo jornal:

Episddios
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Quando passava pela alameda que vai da estacdo a ladeira, um dos nossos
delegados suburbanos apareceu, numeroso o grupo de Infantaria do
Livramento, dansando e cantando:

Bicho que pula, que mexe...

Chora na macumba

0 Ganga !...

O delegado sorriu nervoso e passou adiante

Um dos nossos cinematografhos mandou para Id um homem-reclame, que
dansou, pulou, fez discursos e no fim dormia silenciosamente a uma das
sargetas.

- A Imprensa foi procurada. Em toda a parte a chamavam, notadamente na
barraca da Varanda onde o Domicio ainda estava mais amavel do que nunca.

- E o episddio mais interessante é que houve 23 prisdes, das quais 18 por
bebedeiras, 3 por desordem e duas mais graves, por suspeita, cremos nés.

Dos presos 16 foram postos logo em liberdade, apenas curada a (ilegivel) e 8
ficaram a hora em que saimos. (sic) (A Imprensa, se¢do Episodios, 12 de
outubro de 1908, p. 1).

O papel dos érgdos de repressdao ndao era sempre o mesmo nos diferentes
momentos sociais. A divisdo entre reprimir e participar estava mais nos ideais do Estado
do que no comportamento de todas as suas instancias. Havia fissuras no sistema e ela
vem registrada pelo jornal A Imprensa quando relata que o delegado e sua Infantaria
cairam na folia em vez de reprimir o festejo, do mesmo modo que o jornalista que
bebeu, discursou e acabou dormindo na sarjeta, logo ndo passou incélume a alegria do
grupo de folides que desenvolvia uma festividade popular, e sim se integrou a mesma
“por inteiro”. “A musica, portanto, mais do que as outras artes, é descrita como tendo
a capacidade de (...) ‘guebra de barreiras’, servindo de elemento unificador ou de canal
de comunicagdo para grupos bastante diversos da sociedade brasileira” (VIANNA, 1995,
p. 33-34). Ha de se repensar fronteiras tao rigidas e refletir sobre a flexibilidade das

mesmas.

Continuando na histéria do jornal A Imprensa, ele contava em seu quadro, além
de Alcindo Guanabara, que escrevia artigo politico diario, como colaborador, “Souza
Bandeira, Afonso Lopes de Almeida, Afonso Costa, José do Patrocinio Filho (sob o
pseuddnimo de Antdnio Simples), Oliveira Viana.” (SODRE, 1966, p. 336). Uma de suas
caracteristicas era dar espaco a literatura, ainda no século XIX, e outra é a marca

masculina dos proprietarios e dos jornalistas do periddico, que fica explicita. Sdo apenas
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nomes de homens que sdo citados. Assim, ndo ha participacdo feminina. O jornal A

Imprensa centralizou as ocorréncias sobre macumba nas paginas de entretenimento.

1.1.12 Correio da Manhd

O jornal Correio da Manhd foi fundado em 15 de junho de 1901 por Edmundo
Bittencourt. Assume uma posicao radical contra o governo da época. Tinha um carater
legalista, liberal, independente e doutrindrio. Sua primeira edicdo tinha seis pdaginas,
sendo trés delas com propagandas. Mantinha, segundo Sodré (1996), um ferrenho
oposicionismo, de extrema viruléncia, voltado ao combate do governo da situacao, no
periodo da Republica Velha oligarquica. O jornal tinha nessa época identificagdo com as
classes populares, mas aos poucos foi atraindo a atencdo da classe média carioca.
Colocava-se a favor de posi¢cdes politicas modernizadoras e inclusiva para as classes
populares. O que o levou a combater o aumento de passagens dos bondes da Cia SGo
Cristovdo, fazer denuncias contra o jogo de azar e denunciar extorsao por parte de

funcionarios publicos a comerciantes da época.

Com a mesma postura combativa se posicionou contra o bota-abaixo do prefeito
Pereira Passos, no ano de 1904, denunciando o viés ideolégico de tal faganha. Para o
redator-chefe do jornal, Gil Vidal, cujo pseudénimo era Ledo Velloso Filho, era uma
forma de atingir as classes menos favorecidas. O mesmo ocorrendo com as campanhas
de vacinagdo. Uma delas, da vacinagdo da variola, teve uma resisténcia enorme que
eclodiu no episédio da "Revolta da Vacina" de 1904 na cidade do Rio de Janeiro, mas
antes dele havia ocorridos outros episddios que provocaram a vacinofobia no Brasil
afora. Os motivos de aversdo a vacina se davam por diferentes posicGes e acdes
individuais, que poderiam ser de natureza politica, religiosa, ética, entre outras ou
mesmo eventuais desconfiancas com relacdo aos riscos de determinada vacina. No
esfrega de 1904 contra a vacina o saldo foi de “23 mortos, dezenas de feridos, quase mil
presos, sendo que centenas destes enfrentariam um breve “estagio na ilha das Cobras
e, em seguida, uma viagem sem regresso para o Acre” (CHALHOUB, 1996, p. 97). Embora

a variola seja uma doencga que percorreu todos os continentes durante séculos, aqui no
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Brasil sua causa é apontada como culpa dos(as) negros(as) aportados em terras
brasilicas. Pereira Rego, o principal higienista do século XIX, afirmava categoricamente
que a epidemia era oriunda do trafico de escravos(as). Segundo Chalhoub (1996), isto
n3o estava de todo equivocado, pois as secas na Africa, somadas as péssimas condi¢des
dos navios tumbeiros, acabavam por tornar os(as) traficados(as) suscetiveis a doencas.
A polémica da variola e inUmeras hipdteses de suas causas foram debatidas por séculos,
inclusive as formas de cura-la foram amplamente discutidas por médicos do mundo
todo, sempre ocorrendo divergéncias das causa e métodos para conté-la. No processo
de vacinacdo no Brasil, na Corte, ocorreu resisténcia e foi necessario implantar uma
campanha de casa a casa em busca de pessoas que se deixassem vacinar, pois o terror

da vacina era incontrolavel.

Chalhoub (1996, p. 134-140) diz que é muito dificil a compreensado da vacinofobia
sem articular a mesma com as concepgdes culturais/religiosas afro-brasileiras, em
especial a ligacdo da mesma com o vodu Sagbatd ou Xapana — divindade da etnia jeje —
gue em seus aspectos duais é responsavel tanto pela doenga como pela cura. Sendo
explicada de modo mitolégico sua ligacdo com a variola, que pode ser transmitida por
sua vara ritual (oko). Os(as) negros(as) entendiam que a doenca tinha causa
sobrenatural, fosse por atos magicos-feiticos, por descumprimento das normas de sua
tradicdo, erros rituais, entre outras causas, mas a base, em todos os casos citados,
estava associada ao julgamento de Sagbata ou Xapana. Quando Ele condenava alguma
acdo, ele distribuia a epidemia de variola. Desta forma, a cura tinha de ser pelo mesmo
meio, o sobrenatural associado ao mesmo vodu Sagbatd com sua forca e poder magico.
Thompson (1994) aponta para a influéncia dos mitos de Sagbatd chegarem ao Brasil
disseminados para além da etnia jeje. Ainda em Africa, em terras iorubds, ja sabiam da
periculosidade de Sagbat3, logo no Brasil os(as) negros(as) traficados(as), tanto a etnia
jeje como iorubd, como congo-angola ja o tinham na memadria mitoldgica por meio da
tradicdo oral. Guardando a influéncia dos candomblés na Corte, era bem provavel, como
destaca Chalhoub (1996), que a vacinofobia era oriunda ndo sé do medo da morte pela
vacina, mas também das questdes mitoldgicas relacionadas a divindade jeje. Na
provincia de Pernambuco, com o aval do presidente da mesma, foi permitido que “um

preto bucal, escravo, arvorado em grande curador de coélera pela credulidade e
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ignorancia do povo” (CHALHOUB, 1996, p. 135) passasse a atuar em hospitais e em
casas. Da mesma forma, a presenca de Sagbata era registrada na Corte, mas também na
Bahia, como afirma Nina Rodrigues (1982), ao dizer ser Ele um dos orixds mais
conhecidos. O mito de Sagbatd atravessou o oceano e séculos por meio da tradicdo oral,
mas desconsiderado pelos médicos higienistas, bem como pelos jornalistas conforme

narrativa da ocorréncia abaixo:

Concepgao do universo
E da vida

Religido de povos atrasados e incultos, a Macumba ndo possui uma biblia que
coordene e transmita a doutrina. O seu dogma estd na tradi¢cdo oral dos
adeptos e vem passando, de geracdo a geragdao sendo, por isso
absolutamente impossivel assignalar-lhe uma origem, um fundador, uma
histdria (...) (sic) (Correio da Manhd, segdo de literatura, 4 de setembro de
1923, p. 7).

Entre conflitos de concep¢des de mundo e de tradicdao escrita e oral nao foi
possivel negar a eficdcia da tradicdo oral, bem como a necessidade da vacina, mas a
obrigatoriedade e truculéncia utilizadas a época ndao eram o caminho, pois levaram a
uma situacdo de desacordo entre os diferentes grupos. Dando continuidade a estrutura
do jornal, é possivel observar nos textos com viés politico uma preocupacdo estética,
com a introdugao de fotos e ilustragdes. Isto foi uma inovagdo do jornal para aquele
momento histdérico. Havia em seu interior secdes com temas diversos como: Se¢do do
Comércio, Dia da Caserna, Letras e Artes, Dia Social e Teatro. O jornal manteve sua
caracteristica contestadora até sua ultima edicdo. O jornal Correio da Manhd divulgou

ocorréncias sobre macumba em segdo policial, de entretenimento e esportiva.

1.1.13 A Noite

O jornal A Noite, de Irineu Marinho, comecou a circular no Rio de Janeiro em
1911. Considerado um dos primeiros jornais populares do Rio de Janeiro, tinha como
mote ser vendido a precos baixos, ser de circulacdo didria e com grandes tiragens.

Durante sua existéncia, teve varios donos e fases. O perfil do jornal A Noite era a
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abordagem politica e quotidiana da cidade do Rio de Janeiro, com destaque para o
noticidrio policial. Foi um dos primeiros jornais a valorizar os fatos do cotidiano e, com
isso, cativou o gosto da chamada massa urbana, que se constituia pouco a pouco nas
grandes cidades do pais. Mas também trazia permissdes ou proibicdes de musicas

carnavalescas como:

As canc0es prhoibidas
Comunnicamo-nos o Sr, dr. Gilberto de Andrade, chefe de censura da policia:

“De ordem do Exmo. Sr Marechal chefe de policia e de acordo com o art. 54
do regulamento que baixou com o decreto nimero 16.590, de 10 de
setembro de 1924, foram anulados os registros ns. 128, de 2 de outubro de
1924 e, 373 de 17 de janeiro do corrente anno, referente as can¢des “Padre
nosso” e “Macumba do Padre” , que ficam terminantemente prhoibidas. (A
Noite, se¢ao de entretenimento carnavalesco, 21 de fevereiro de 1925, p. 3).

O jornal, por meio da ocorréncia acima, aponta para o tom desafiador dos
compositores musicais ao retratarem as situagdes do cotidiano, fossem da politica ou
da religido, ao “embrulhar” no mesmo pacote policia e liberacdo de banca de jogo do
bicho, bem como padres e macumba em outra cang¢dao. A imagem do padre sendo
associada a musica macumba ndo foi bem aceita, o que aponta para o fato de a
macumba veicular a memdria subterranea da religiosidade afro-brasileira, bem como as
caracteristicas “demoniacas” e lugar de “marginalidade” das mesmas, tdo divulgadas e
combatidas pelos jornalistas da época. E mais, o carater festivo da macumba
carnavalesca ndo permitia que as duas realidades, sacerdote catdlico e macumba, se

tocassem, nem ao mesmo em letra de musica.

A Noite mantém um tom contestador até sua ultima edicdo no ano de 1964,
guando encerra sua existéncia. O jornal manteve em seu corpo de dirigentes e
jornalistas apenas homens, embora tivesse um viés abolicionista e revolucionario em
seu histérico, ndo demonstrando a mesma preocupacao libertdria e includente com
relacdo as mulheres. Quanto as macumbas, o jornal publicou ocorréncias apenas na

sec¢ao policial.
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1.1.14 A Epoca

O jornal foi fundado no dia 31 de julho de 1912 pela Sociedade Anénima e se
encerra em 28 de julho de 1918, tendo apenas seis anos de existéncia. Seus diretores
eram Vicente de Toledo de Ouro Preto, Vicente Ferreira da Costa Piragibe e J. B. Cdmara
Cantro. O jornal tinha um papel frontalmente contra as oligarquias e favoravel a Rui
Barbosa. Tem como mote ser oposi¢ao ao Partido Republicano Conservador, razao pela
qgual teve desentendimentos com o jornal O Paiz, que assumia a postura oposta,

favoravel ao Partido Republicano Conservador.

Primava por refinados artigos, ensaios de cultura e coluna sobre moda, mas
também tinha uma abordagem mais popular. Buscava discutir as questdes sociais e
trabalhistas, como lutas e manifestacdes gerais do operariado, em sua Colunna
Operdria, na qual noticiava reivindicacdes do proletariado, greves, novidades sobre
associagdes sindicais. O cotidiano da cidade era outro assunto abordado pelo jornal,
entre eles se encontram as questdes de entretenimento e divulgagdao dos mesmos como

na ocorréncia abaixo:

G. C. CHORA NA MACUMBA

“Lord Gabiroba” e “Lord Pao d’agua” escreveram a este seu amigo,
scientificando-o do seguinte:

“llmo Sr. Mariolla. Temos a satisfacdo a levar ao seu conhecimento que acaba
de fundar-se mais um grupo carnavalesco, denominado “Chora na Macumba”
o qual é composto de gentis senhoritas e disctintos rapazes, moradores a rua
D. Sophia, na estacdo do Rocha.

Deixamos de offerecer nossa sede ao bom amigo, por achar-se a mesma
soffrendo urgentes reparos, porém, logo ficar prompta, mandaremos avisar-
Ihe, para que venha honrar com a sua presenca este novel Club.

O estandarte esta sendo cuidadosamente confeccionado pelo eximio pintor
e caracyurista Francisco Acquarone, cuja fama é bem repatada nos suburbios.
Pedindo desculpas por este incommodo, subscrevemo-nos vossos amigos
agradecidos. Lord Gabiroba e Lord Pdo d’agua. (A Epoca, secdo de
entretenimento, 20 de fevereiro de 1914, p. 6)

Na virada do século XIX e algumas décadas no inicio do século XX, quando se
falava de classes populares, era corriqueiro fazer a diferenciacdo de “duas cidades”

cariocas, ou melhor, duas vertentes: de um lado, era retratado o desenvolvimento do

65



trabalho assalariado e as associagdes nascidas a partir dele como sindicatos, sociedades
de resisténcia, que refletiam os movimentos reivindicatérios, que poderia estar
alicercados em greves ou outros movimentos mais amplos em busca de direitos; sendo
este o povo trabalhador. De outro, existem os relatos dos movimentos culturais que
lidavam com as questdes da “cultura popular”, ou seja, das manifestacdes culturais,
como o carnaval e suas especificidades, como formacgao de grupos, corddes, ranchos e,
mais tarde, das escolas de samba. “As freguesias de Santana, Espirito Santo e Santa Rita,
onde estdo localizadas a zona portuaria e a Cidade Nova, concentravam, entre os anos
de 1901 e 1910, 37% das agremiacOes carnavalescas, entre ranchos, corddes e outras
sociedades” (ARANTES, 2015), que eram vistos com certo ar de discriminacdo pelos
folides da elite, assim como por parte dos jornalistas e policia, aqui ficavam os
vagabundos. Jodo do Rio, em A alma encantadora das ruas, diz que “o Carnaval teria
desaparecido se ndo fosse o entusiasmo dos grupos da Gamboa, do Saco, da Saude e da

Cidade Nova” (Jodo do Rio, 1997. p. 230).

Estes grupos, desde o inicio do século XX, faziam desfiles nas ruas e competiam
entre si. Estas mesmas agremiagdes foram passando por uma organizagao progressiva
ao longo do tempo (CAVALCANTI, 2002). As escolas se formam, entdo, a partir da adogado
de elementos dos ranchos, dos blocos e das Grandes Sociedades, que se imbricavam em
um modelo de interacdo entre diferentes camadas sociais, estrutura ainda presente nas
escolas de samba como na atualidade (ALBIN,2009). Sdo muitas as controvérsias quanto
a fundacao da primeira escola de samba, mas alguns apontam para o bairro do Estécio,
considerando ser ele “o berco da primeira escola de samba do carnaval carioca: a Deixa

Falar. Fundada em 12 de agosto de 1928” (MATOS, 2005, p. 34).

Com ou sem consenso, os suburbios cariocas fizeram histdria na vida do Rio de
Janeiro a ponto de a populagdo suburbana ganhar uma secdao denominada Nos
Suburbios. Nela dava-se énfase as questbes de violéncia, infraestrutura e outros
acontecimentos que considerasse interessante, como transporte e obras publicas. O
jornal também enfatizava questdes sobre a salde, que eram publicados na se¢do Echos
Sociaes, havia a coluna Politica Exterior, que visava a noticias internacionais, entrevistas
em Cousas Portuguesas, e uma coluna de humor e politica intitulada Fora do sério. Tinha

uma secdo sobre ocultismo e estudos espiritas, que era Chronica Esotérica, que foi
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substituida tempos depois pela se¢do “Os mystérios do Além...”, dirigida por Fernando
Lacerda. Divulgava anuncios de pecas teatrais na secdo Coisas de Theatro, na secdo
esportiva Se¢do livre abordava moda, viagens, anuncios publicitarios, fotografias e os
resultados do Jogo do Bicho. Em sua trajetéria marcou presenca como um jornal
oposicionista que abordava assuntos variados da sociedade carioca, mas ndo tinha um
viés de massa, embora enfocasse questdes do suburbio. As ocorréncias centralizaram-
se em secdo de entretenimento, politica, esporte e policial. O jornal A Epoca divulgou

ocorréncias sobre macumba na se¢do de literatura e entretenimento.

1.1.15 A Esquerda

A Esquerda foi fundado por Pedro Mota Lima em 6 de julho de 1927 e durou
poucos anos, sendo extinto em agosto de 1933. Uma marca do jornal é seu
envolvimento estreito com a visdo do Partido Comunista Brasileiro (PCB) e suas
abordagens que expressavam seus principios. O Partido Comunista Brasileiro, criado no
ano de 1922, sob influéncia da Revolugdo Tenentista, tinha em sua lideranca Astrogildo
Pereira, que visava a organizacdo politica da classe trabalhadora. Faz-se necessario
ressaltar que o inicio do século XX, até meados da Era Vargas, compreendeu décadas de
muitas agitagdes politicas, ndo diferentes das anteriores, mas a questdo trabalhista
ganha enfoque gerando grandes movimentos sociais, entre eles a Greve Geral de 1917,
sendo ela reputada uma das mais importantes manifestacdes da Republica Velha,
seguida depois pela Revolugdo Tenentista, que se inicia no Forte de Copacabana e se
espalha pelo restante do Brasil entre 1925 a 1927. Este movimento anos mais tarde
contribuiu para a formacao da Coluna Prestes, que tem seu nome baseado nas ideias de
Luis Carlos Prestes, um dos mais importantes oficiais da “tradi¢cdo jacobino-florianista,
gue optaram pelo comunismo mas continuaram a imaginar a revolu¢cdo em termos
tenentistas e nao leninistas” (CROPANI, 1993). Prestes, mesmo depois de aderir as ideias
do marxismo, ndo se desligou dos oficiais e suboficiais radicais, que combateram no ciclo
dos levantes militares antioligarquicos, e ele ndo negava sua expertise em invasdes de

quartéis, adquirida entre os tenentistas. A Esquerda apoiava as ideias comunistas de

67



Prestes, por isto foi ferrenho critico do entdo presidente Washington Luis, que se

recusava a conceder a anistia aos integrantes da Coluna Prestes, exilados na Bolivia.

O jornal A Esquerda seguia na mesma medida, aos “trancos e barrancos”, que o
préprio movimento comunista do Brasil, sem patrocinio e com pouco apoio e, para fazer
frente as despesas, desde a fundacdo até a manutencdo financeira subsequente, Pedro
Mota Lima foi pedir “asilo” financeiro ao bicheiro Jodo Pallut, que no final de 1930, com
o afastamento de Mota Lima, passa a ser proprietario do jornal. Com esta atitude, A
Esquerda, despenca em seu prestigio. A par das questdes politicas, o jornal, que passa
ter como proprietario um bicheiro, faz um trocadilho com o titulo de uma ocorréncia e
a pratica do jogo do bicho, que a época tinha disputa de mercado declarada, conforme

narrativa abaixo:

Da Esquerda...
412

Ha dias, que, na rua do grande santo que foi Sdo Francisco Xavier, se vem
falando que o delegado Renato Bittencourt estad namorando o prédio que tem
o numero 412...

O final é de burro... Quer passa-lo a sua propriedade.

NOs Ihe faremos apenas uma adverténcia. Nas proximidades vegeta em um
grande palacete, o famoso Victor Fernandes, az do jogo aqui, em Sdo Paulo,
Petrdpolis etc, etc. Essa vizinhanga é perigosa. Cuidado com a “macumba”...
(sic) (A Esquerda, seg¢ao de politica, p. 2 de 2 de abril de 1928).

Se o jornal tinha como dono um bicheiro, ele consegue colocar o quadro
cotidiano emoldurado na estranheza de ter um “az’ do jogo de outras localidades que
ndo do proprio Rio de Janeiro. Colocando, assim, regras e limites as praticas do jogo do
bicho na cidade carioca. Bicheiro de fora ndo entra! Neste sentido, o jogo de azar ancora-
se em suas proprias bases e faz uso de concepgdes da religiosidade popular oferecendo
um paralelo sugestivo, no qual um bicheiro desconhecido era como uma “macumba”,
tudo indicando ser algo ndo tdo bom. A macumba ganha faces distintas mediante o local
onde é citada nos diferentes jornais, apontando sua caracteristica polissémica no

decorrer dos diferentes relatos.
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1.1.16 A Razdo

O jornal A Razdo foi langado por Luiz José Mattos e Luiz Alves Thomaz, no dia 19
de dezembro de 1919. Os dois fundadores eram da corrente filoséfica-espiritual crista.
O jornal foi inaugurado com um perfil conservador e de racionalismo cristdo.
Racionalismo este que vai aos poucos demonstrando um viés doutrindrio, o qual se
mantém até os dias atuais. Nos idos do século XX foi possivel encontrar uma ocorréncia
sobre um local denominado Mandingolandia, que ocupava um terco da pagina do jornal,

da qual destaquei uma pequena parte com a seguinte narrativa:

Na mandingolandia
Os suburbios tomados pelos feiticeiros “et caterva”
A matriz da mandigaria

Como a Egreja Catholica, Apostolica Romana, os mandigueiros suburbanos
tém também sua matriz. E na rua da Serra, préximo a rua Cardoso Quintdo,
na Piedade. E uma mulher portugueza a “chefe”. Frequentavam-na todos os
donos de macumbas, que a respeitam e temem-na.

Na vizinhanga da matriz da Mandingaria ha varias outras casas, onde se
explora na mesma forma a bolsa e a facil crendice popular. Ha a Tia Adelaide
eximia macumbeira, a rua Quintdo n. 136, a de um tal Evaristo, com sua
mulher Magdalena, a mesma rua n. 144, ha outra em frente a “Matriz” , a do
Tio Jorge, a rua Anna Quintdo n. 24, e que da fung¢des quasi diarias. Nessa rua
ainda ha a macumba de uma mulher de nome Etelvina. E um cortico, onde,
além do mais se reunem individuos de vida criminosa - vagabundos e ladrdes.
E no n. 119. Explora também o falso espiritismo, dando sesses que sdo
concorridissimas pela fina flor da malandragem... (A Razdo, se¢do Vida
Suburbana, 19 de dezembro de 1915, p. 27).

Fica clara a posicao de desacreditar outras praticas religiosas que nao fossem
essencialmente cristds. Ali coloca que hd locais onde se concentram as macumbas e o
destaque do perfil de exploradores de seus pais e mdes de santo, depreciando a pratica
e seus praticantes. Lembrando que a ideia eugenista penetrou -ou foi penetrada por ela-
o campo da religido e buscava de algum modo erradicar as influéncias africanas e
introduzir, de modo mais asseverado, no inicio do século XX, a doutrina cristd, uma
verdadeira limpeza “étnica religiosa”. “O Brasil foi o Unico pais latino-americano a
participar do | Congresso Internacional das Racas em julho de 1911, e enviou para

III

Londres, o entdo Diretor do Museu Nacional do Rio de Janeiro, Jodo Batista Brési
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(SCAWARCZ; STARLING, 2015, p. 343). Ao chegar em Londres, o Brasil defendia a luz de
argumentacao social e bioldgica que o pais teria um futuro cada vez mais branco e
pacifico. Nesta vaga o kardecismo encontrou seu espaco doutrinador, pois era o perfil
ideal de uma religido que previa o “didlogo entre os dois mundos” — carnados e
desencarnados — bem como absolutamente europeu e de brancos(as)

intelectualizados(as). Assim, a eugenia também varria o campo espiritual.

Isto levou a demarcacdes no campo das religides de transe. Giumbelli (2003)
coloca que houve uma época em que a expressdao “baixo espiritismo” passa a ser
utilizada para delimitar fronteiras morais, bem como hierarquizar as diferentes religides.
A grande imprensa tem um papel importante neste processo, bem como a Federagao
Espirita do Brasil (FEB) —instituicao fundada em 1884 por adeptos da doutrina kardecista
— que desde sua fundacdo vai tomando para si a funcdo de separar o “joio do trigo”,
guando se tratava de religido mediunica ou de transe, para tanto fundou um jornal
doutrinador denominado O Reformador. Com o campo fértil, entre outros, construido
pela ciéncia, mais especificamente da medicina que declarava o transe nas religides
afro-brasileiras como histeria, desde o final do século XIX (NINA RODRIGUES, 1976), foi
facil implantar a ideia de “alto e baixo espiritismo”, sendo o baixo espiritismo afeto as
religides afro-brasileiras. Este modo de classificar as religiGes tinha um gradiente que
poderia ser mensurado pelas questdes bioldgicas, culturais (embora o termo cultura
ainda ndo fosse recorrente neste periodo fizemos uso do mesmo) e morais, da mesma
forma poderia estar atrelado ao alto ou baixo nivel mental de seus(uas) praticantes. As

macumbas entram na “linha de fogo dos analistas” como baixo espiritismo.

Esta politica percorreu obras de inumeros e influentes pensadores, juristas,
politicos e escritores brasileiros. O ideal de embranquecimento é citado por varias
décadas por pensadores diversos como: Nina Rodrigues, Afonso Arinos, Euclides da
Cunha, Silvio Romero, Paulo Prado, Oliveira Viana, Gilberto Freire, entre outros. Essa
ideologia defendida pela elite brasileira fazia crer que o “problema” etnicorracial
brasileiro seria solucionado por meio da miscigenacdo. Para tanto, o mal necessario era
a mesticagem. A crenca era de que o sangue “branco” era capaz de purificar o sangue
“africano” primitivo, levando a progressiva eliminacao fisica dos africanos e a formacao

gradativa de um povo homogéneo: “branco” e “civilizado” (VIANNA, 1995).
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Os jornalistas reforcam estas concepg¢des em suas matérias, de modo mais
acentuado, a partir da década de 1920. A crise levou a uma grande discussdao no ambito
interno das religides afro-brasileiras, que era o embranquecimento ou empretecimento
das mesmas, questdes que foram debatidas, anos depois, no Congresso de 1931.
“Foram os lideres da UEUB que organizaram e patrocinaram o 12 Congresso de
Umbanda em 1941 (...) os intensos esforgos para dissociar a Umbanda da imagem afro-
brasileira podiam perfeitamente ser explicados pelo desejo de escapar das perseguicdes

pelos quais os grupos religiosos afro-brasileiros estavam sujeitos” (LUZ, 2009, p. 17).

A Razdo, quando iniciou suas atividades, era um tipico jornal de imprensa diaria,
com noticias do Brasil (politica e economia) e também internacionais (em sua maioria
efemeridades), porém nao deixou por menos na hora de usar sua “pena” contra as
religides afro-brasileiras. Mas também trazia noticias, como denominavam, da vida
mundana, do cotidiano da cidade, cotidiano militar, esportes, folhetim, uma “secdo
livre”, anuncios, charges e fotos, entre outras. No ano de 1921, o jornal assume sua
posicao filoséfico-religiosa, enfocada no racionalismo cristdo, e se institui o Centro
Redentor. Nesse mesmo ano sdo suspensas suas atividades, ja com a marca de 1674
edicoes publicadas. Voltou a funcionar no ano de 1938 e novamente foi fechado, devido
a seu posicionamento critico, ao governo Getulio Vargas. Retoma as atividades no ano
de 1948 sobre a diregao de Emir Nunes de Oliveira. Continuou com sua abordagem de
destaque aos ensinamentos espirituais. No decorrer de sua trajetéria teve novos
diretores, mas o jornal nunca se distanciou muito de uma posicao conservadora e com

certo viés de um racionalismo cristdo.

1.1.17 Correio do Brasil

Encontrei dificuldades para localizar dados sobre este jornal, mas fiz a opgdo por
manté-lo mesmo tendo apenas uma ocorréncia registrada no mesmo de Julio Macumba,

capoeirista supracitado.
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1.1.18 O Jornal

Fundado em 1919 por Pandia Colagenas, Pires do Rio e Arrojado Lisboa com o

objetivo de defender a siderurgica brasileira. Contudo, o trio ficou desestimulado apds

a eleicao de Arthur Bernardes e passou o jornal a Toledo Lopes, que contou com um

grupo de homens para a proxima fase, sendo eles: Rodrigo Sila, Alceu Amoroso Lima,

Arrojado Lisboa (que neste periodo trabalhava como engenheiro da Central do Brasil), o

ex-presidente da Camara Federal Jodo Lopes, Vladimir Costa e, o ultimo deles e Unico

jornalista, Vitorino Oliveira. O jornal buscava um perfil austero e, para tanto, dedicava-

se a divulgacdo de artigos cientificos e literarios, buscava evitar cronicas policiais e

noticias repugnantes. Era um jornal matutino, que se preocupava com as questdes da

vida dos(as) cidaddos(as) informando a todos(as) e prestando servigo de informagdes,

como na ocorréncia:

O SORTEIO

Reorganizag¢do do Exército
A aprovagdo do projecto
Etc, e tal, e coisas

Nao escapa ratos
Padrecas e tudo

O pau furado na ponta
Todos hdo de pegar

Agora é que sdo ellas, estd aprovado por 27 votos o projeto de lei para o
sorteio obrigatério votando apenas a sangdo do mestre Fonfonso, para que
em breve, todo o cidaddo macho tenha mesmo que pegar ... com gosto ou
sem elle, no pau furado, quero dizer; na carabina, no sabre, na espada, etc a
de aguentar por riba a patrona a cartucheira e o mais.

Eu sempre quero ver a rapazaida escovada que costuma andar toda
engravatada, gemer agora na macumba com as gravatas de solla e fivella,
como coleira de cachorro. Ai que belleza!

E os padrecos que ndo escaparam também (ilegivel). Que pagode! O pessoal
de coroa e batina ndo sdao mais as delicias da sacristia, que passara ser cara a
tarimba velha de guerra.

Chucha que é cana doce! Ha de ser ali, no que é servigo... militar. (O Jornal,
secdo OS Bastidores, 1 de janeiro de 1908, p. 3).

A ocorréncia faz mencdo a modificacdo da lei 1874, que imputava como servico

voluntdrio ou entdo por meio de recrutamento forcado. Outro modo era o sorteio para
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o servigo militar, que deveria ser realizado entre todos os cidadao declarados aptos. Esta
lei nunca foi colocada em pratica devido a resisténcia de setores do poder econémico.
Alguns ndo queriam perder a for¢a de trabalho para o exército; mas também colaborou
a incapacidade estatal de implementar a lei, mas a aversdo da maioria da populacgao civil

com relacdo a prestacdo de servico ao Exército teve seu peso.

Entre a san¢do da Lei de 1874 aos idos de 1906, trés décadas mais tarde, durante
o regime republicano, é apresentado um projeto de lei instituindo no Brasil o servico
militar por sorteio, do deputado Alcindo Guanabara. Com a nova-velha proposta de
adogdo de sorteio militar, haveria um principio de isonomia e as diversas classes sociais
estariam representadas no Exército. Tiveram movimentos populares contra e pro-
sorteio. Logico que a maior forga pré eram os proprios militares, em especial o exército,
tendo como um de seus maiores defensores nada menos que Hermes da Fonseca e
membros das elites civis que queriam a formacado de “Tiros de Guerra”, organizacdes
civis de treinamento para atiradores. Mas o movimento operdrio organizado, em
particular os anarquistas, foi frontalmente contra. Ele chegou a realizar varias
manifestacGes contrdrias e criou a Liga Antimilitarista Brasileira, mas de nada adiantou
pois a lei foi aprovada em 4 de janeiro do ano de 1908 (LEURENROTH, 2015). O que nos
chama a atencdo é a associacao da rapaziada engravatada que gemia na macumba, que

pode ser uma alusdo aos grupos de pagodeiros da época.

1.1.19 A Batalha

O jornal A Batalha foi fundado em 20 de dezembro de 1929 por Pedro Mota Lima
com o objetivo exclusivo de apoiar a Alianca Liberal. Era um jornal matutino e teve sua
sobrevida até o ano de 1940. Os recursos para a instalacdo do jornal foram fornecidos
por Jodo Pallut, assim o jornal A Batalha foi um dos grandes “banqueiros” do jogo do
bicho do Rio de Janeiro. Ele usava o jornal como forma de encobrir suas atividades
ilegais. Defendeu os movimentos operarios e a campanha de Julio Prestes. Devido a isso,

foi fechado no ano de 1931, reabrindo apenas em 1940.

A dansa dos ratos no Districto

73



(...) tudo isso revele o atordoamento de chefes e chefetes que ndo se
convenceram ainda com a independéncia do eleitorado carioca — eleitorado
gue sabe distinguir os representantes valorosos dos politicos profissionaes.

Antigos detentores de grupos numerosos de eleitores, estdo, neste momento
acabrunhados, na impossibilidade de apresentar, no dia 12 de margo, a
“victoria ruidosa” do sr. Julio Prestes prometida a macumba do governo
federal.

O préximo pleito vai transformar a politica do Ditricto.

Nas reportagens desta folha os leitores verdo o desarranjo das machinas ha
muito montadas, e a consequente renovagao de bancadas no Conselho, o que
detalhadamente vamos desmonstrar. (sic) (A Batalha, secdo politica, 15 de
janeiro de 1930, p. 2).

Este direito foi fruto de décadas de luta, de reivindicagdes e discussdes, antes
mesmo da Proclamacdo da Republica, mas foi um direito parcial, pois permitia que
apenas as mulheres casadas e, mesmo assim, com autoriza¢ao dos maridos ou viuvas e
solteiras que pudessem provar renda propria. Assim, ao falar em eleitorado neste
periodo, ndo se falava em mulheres eleitoras. As mulheres sé passam a ter direito ao
voto apds o Decreto 21076 de 24 de fevereiro de 1932 na vigéncia do governo de Getulio
Vargas. Apenas no ano de 1946 a obrigatoriedade do voto foi estendida as mulheres
(HANNER, 2003). Neste momento em que o anarquismo estrilava no Brasil e junto com
ele as discussdes politicas atinentes ao comunismo de Prestes, as mulheres lutavam

como um grupo alijado por seus direitos politicos.

Mas, retomando, a macumba da ocorréncia claramente aponta para “trabalho
feito” na concepcdao magica e o jornal, que continha secdes de politica, jogos,
entretenimento, policial e literdria, divulga ocorréncias sobre macumba na sec¢do
policial, de entretenimento, literatura, esporte, mas também de politica mesmo que de

modo pejorativo.

1.2 Tabulagao dos dados e contextualizagao do rio de janeiro: 1871-1929

A seguir, uma tabela com as informacdes e dados dos jornais pesquisados:
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Tabela 1 — Dados coligidos dos jornais pesquisados com ocorréncia da palavra-chave macumba.

Nome do jornal | Periodo de | Numero de | Ndmero de | Nimero total de
publicagao paginas ocorréncias da | ocorréncias da
pesquisado palavra-chave por | palavra-chave

periodos

Didrio do Rio de | 1860 a 1878 4 1 1

Janeiro

Didrio de | 1885 a 1895 4 1 1

Noticias

Gazeta de | 1880 a 1889 6 4 90

Noticias 1900 a 1919 8 12
1920 a 1930 12 74%*

Gazeta da | 1880 a 1901 4 1 1

Tarde

O Carbondrio 1881 a 1890 4 3 3

Cidade do Rio 1887 a 1902 4 3 3

Gazeta da | 1880 a 1901 4 1 1

Tarde

Jornal do Brasil | 1890 a 1889 4 1 192
1900 a 1909 4 7
1910a 1919 12 6
1920 a 1930 178%**

A Folha Nova 1882 a 1885 2 4 4

O Paiz 1884 a 1889 4 1 63
1910 a 1919 10 20
1920 a 1930 16 42

O Rio Nu 1989 a 1916 4 18 18

A Esquerda 1928 a 1930 6 28 28

A Imprensa 1898 a 1914 8 3 3

Correio da | 1910a 1919 12 10 124

Manhd 1920a 1929 12 114%*

A Noite 1911 a 1919 6 5 5

A Epoca 1910 a 1919 8 8 8

A Razdo 1916 a 1921 8 13 13

O Jornal 1910a 1919 12 1 67
1920 a 1930 12 66

14
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A Batalha 1920 a 1930 7 39 39

Total de | x X X 664
ocorréncias
com a palavra

macumba

* Ha uma divergéncia entre o numero indicado pela Biblioteca Digital Nacional e as ocorréncias verificadas
manualmente. No painel indicativo no sitio eletrénico existem 88 cadastradas e ndo 114, como indicamos

apos verificagdo manual.

** Ha uma divergéncia entre o numero indicado pela Biblioteca Digital Nacional e as ocorréncias
verificadas manualmente. No painel indicativo no sitio eletrénico existem 74 cadastradas e ndo 61, como

indicamos apos verificagdo manual.

*** Ha uma divergéncia entre o numero indicado pela Biblioteca Digital Nacional e as ocorréncias
verificadas manualmente. No painel indicativo no sitio eletronico existem 178 cadastradas e ndo 179,

como indicamos apés verificagdo manual.

**** Introduzi, quase no final da producdo de minha pesquisa, o jornal semanal O Rio Nu, embora
estivesse considerando apenas jornais de circulagdo didria, por dois motivos: pelo numero altissimo de

suas vendas e por ele veicular, por meio do humor, criticas severas aos(as) negros(as).

1.3 Finalizagao do texto

Os jornais nos quais as macumbas sdo mais citadas tém caracteristicas distintas.
Ha uma diversidade no perfil dos jornais, que iam de conservadores, escravagistas,
monarquistas, abolicionistas, republicanos, populares, intelectualizados, austeros,
sensacionalistas, entre outros. Esta diversidade é, em parte, possivel de ser explicada se

observarmos os acontecimentos histdricos dos 60 anos pesquisados.

Assim, é necessario, antes de abordar diretamente os dados parciais das
macumbas cariocas nos jornais do Rio de Janeiro, fazer um breve relato da cidade
carioca em fins do século XIX e meados do século XX, que foi marcada por
transformacdes sociais, politicas e econ6micas em seus varios niveis. Algumas delas,
reflexo de uma realidade nacional, outras, da demanda interna da cidade. As mudancas
se deram em sua maioria calcadas pelos aspectos econOmicos, que se alteravam

mediante o quadro da economia mundial, mas também da nova paisagem politica do
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pais que via agonizante tanto a monarquia como a escraviddo. Essas questdes tiveram
grande impacto sobre a vida cotidiana e forcosamente provocaram uma reconfiguracao

na ordem e nas hierarquias sociais.

Esse periodo encerrou o desfecho de questdes varias, do fim do Império, dos
excessos cometidos pela Coroa, das insatisfacdes dos fazendeiros com a abolicdo da
escravatura, do ensejo de outros pela abolicdo, que culminaram com as leis
emancipacionistas como a Lei do Ventre Livre (ano de 1871) e a do Sexagenario (1885).
Logo depois vem a abolicdo e, na “conquista” do abolicionismo, Joaquim Nabuco dd uma
explicacdo para o que se visava ao abolir a escraviddo: “absorver o sangue caucasico
vivaz, enérgico e sadio que certamente embranqueceria o nosso povo” (DIAS, 1995, p.

26). Entram em foco os(as) ex-escravos(as), livres, mas indesejados(as).

Anos depois, a Republica é proclamada e no ano de 1891 definiam-se as “bases
institucionais do novo regime — presidencialismo, federalismo e sistema bicameral — e
implementou uma série de mudangas, para marcar a ruptura. A Igreja separou-se do
estado, e introduziu-se o registro civil de nascimentos, casamentos e mortes”
(SCHWARCZ; STARLING, 2015, p. 320). A ideia de modernizac¢do cria raizes e se torna

necessario livrar-se da macula dos atrasos de toda monta.

Assim, entra em voga buscar meios de afastar do nucleo social carioca os(as)
recentes libertos(as). A questdo da “ordem” sobre os(as) ex-cativos(as) é repassada das
maos dos senhores e senhoras de escravos(as) as maos do Estado. “A ideologia de
valorizacao do trabalho e de condenacdo a vadiagem reforcou as medidas de controle
social na cidade do Rio. Os deputados associavam vadiagem a pobreza e ao crime, sendo
os descendentes de africanos considerados vadios por natureza” (CHALHOUB, 2001, p.
64-75). Nesse momento, a repressdo legal surgia como uma tentativa de garantir o
controle sobre os(as) negros(as) livres vagabundos(as), mas também daqueles que se
encontrassem atrelados ao curandeirismo, feiticarias, juntamente com outras
categorias, como espiritistas e cartomantes. Perseguicdo esta alicercada pelo Cddigo

Penal de 1890.

A solugdo era “limpar” o Centro carioca dos(as) “vagabundos(as)”. E nomeado,

para tanto, Pereira Passos para prefeito e Oswaldo Cruz para o cargo de diretor da saude
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publica. Ambos pdem em execugdo o plano de reforma urbana e sanitdria na cidade
carioca (MOURA, 1995), que deflagrou na Belle Epoque e assim fizeram o “bota-abaixo”:
livrando o Centro carioca dos “corticos insalubres”. Os ricos se assentam a beira-mar
enguanto os(as) pobres negros(as) e brancos(as) seguem caminhando em sentido a
periferia. De modo concomitante, a imigracdo dos europeus é incentivada na busca de
um embranquecimento da populagio (CHALHOUB, 2001). O ideal de
embranquecimento como ideologia nativa nasce na pds-abolicdo, com pretextos

notadamente modernistas, e foi compartilhado pela intelectualidade nacional.

A primeira década do século XX marcava para o Rio de Janeiro transformacgdes
de toda ordem, com vistas a um projeto eurocentrado que perdurou décadas. Os idos
da década de 1920, segundo Eduardo Jardim de Moraes (1978, p. 49), representam uma
fase “em que se sente fortemente a absorcdo das conquistas das vanguardas
européias”. O mesmo autor aponta para o fato de uma mudanca de dire¢do por volta
de 1924, quando o modernismo passa a adotar “como primordial a questdo da
elaboracdo de uma identidade cultural nacional” (MORAES, 1978, p. 49). Apds esta
década, entramos na construcdo do Estado Novo, que é concebida ndo apenas como um
projeto politico, mas busca, desde o inicio, implantar uma perspectiva mais ampla de
reconstituir o pais a partir da reconstrucao de seu povo. Para o Estado Novo, “o projeto
politico estatal deve, portanto, moldar o povo para adequar-se a ele e caberia, ao povo,
adaptar-se a tal projeto” (SOUZA, 2004, p. 96). Tal projeto justificaria a tentativa de
moldar uma identidade nacional com a ideia do mestico; de modo concomitante, o
Estado Novo acirra a perseguicdo contra as religides afro-brasileiras (MALANDRINO,
2010). O longo periodo pesquisado aborda um Rio de Janeiro de multiplos e dispares
interesses, desejos e realidades cotidianos que sussurram entre palacios, casebres,
quilombos, igrejas e terreiros, sambas e macumbas, e é nesse Rio de Janeiro que busco

as macumbas e mulheres negras, entre 1871 a 1929.

Os jornais retrataram as diversas fases da politica, do aspecto social, da
economia, do entretenimento e, entre esses assuntos, encontravam espaco em suas
paginas para colocar as macumbas, que somaram 646 ocorréncias em 59 anos
pesquisados. Em jornais com perfis distintos e propostas que nem sempre convergiam,

elas surgiam ora em pequenas publicidades, em secdes de pedido de providéncias a
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policia, outras vezes em paginas de crOnicas, esporte e entretenimento. Elas
percorreram as diversas se¢des dos jornais de maneira surpreendente, o que

analisaremos no capitulo 4.

Para atingirmos o objetivo de analisar as macumbas em capitulo que se seguir3,
torna-se necessaria uma contextualizacdo das macumbas cariocas. Para tanto,
elencamos Jodo do Rio, Arthur Ramos, Roger Bastide e Liane Trindade. Selecionei Jodo
do Rio porque é um jornalista que realizou matérias com o tema religides do Rio de
Janeiro, e os demais por terem pesquisado as macumbas cariocas trazendo-as a luz em

pesquisas académicas.
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2 A MACUMBA CARIOCA NA PERSPECTIVA DE JOAO DO RIO, ARTHUR RAMOS, ROGER
BASTIDE E LIANE TRINDADE

Ao falar-se em macumba hd sempre um tom pejorativo ou desclassificatorio.
Dificilmente pensa-se a macumba de modo indiferente. Isso tem um histérico que
descende do senso comum, calcado no trabalho jornalistico, mas também nos trabalhos
antropoldégicos e socioldgicos, do final do século XIX até meados do século XX. Esses
debates sempre levaram a tentar compreender o que eram as macumbas, bem como a
etimologia da palavra para apreender sua origem. Em prol da compreensdo dessa
origem surgiram as primeiras interroga¢des: a macumba é uma religido (em principio,
denominavam-na culto como as demais religides afro-brasileiras, que ndao tinham o
status de religidao), é magia ou apenas um instrumento musical tocado pelos
afrodescendentes em suas rodas de batuque? Estas questdes foram apontadas por
diversos pesquisadores, mas foi consenso nos estudos do inicio do século XX que
macumba era um culto magico afrodescendente, de descendéncia da tradicdo banto.
Segundo Mauss e Huberte, “entre os ritos, ha alguns que sdao certamente religiosos: sao

os ritos solenes, publicos, obrigatdrios, regulares, como as festas e os sacramentos

[...] hd outros ritos, ao contrario, que sdo regularmente magicos. S3o os
maleficios. [...] llicitos, sdo expressamente proibidos e punidos. [...] Esses dois
extremos formam, por assim dizer, os dois pdlos da magia e da religido: pdlo
do sacrificio, pélo do maleficio. [...] Entre esses dois pdlos dispGe-se uma
massa confusa de fatos, cujo carater especifico ndo é imediatamente
evidente. (MAUSS; HUBERT, 2003, p. 58)

Sem perder de vista os conflitos de como a magia é vista vamos em busca de
compreender as macumbas cariocas. Assim, é factivel iniciarmos com Jodo do Rio. Esse
era um dos varios pseudénimos utilizados por Jodo Paulo Emilio Cristévdao dos Santos
Coelho Barreto, escritor e jornalista carioca, nascido em 1881 e falecido em 1921, um

jornalista do inicio do século XX.

Mulato e homossexual, num tempo em que ser homossexual era certamente
muito mais complicado do que hoje, teve de usar de toda a sua inteligéncia e
astlcia para adaptar-se as situaces adversas que enfrentou no plano pessoal
e profissional. Foi motivo de aversdao e chacota para muitos, mas mesmo
assim conseguiu afirmar-se no meio literario, deixando uma obra que tem
crescido de importancia a medida que o tempo passa. (RODRIGUES, 2007, p.
1)
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Atuou como jornalista de periddico diario, em um momento em que a midia, no
caso a impressa, ganhava relevancia e assumia certo destaque na sociedade carioca,
principalmente aquela que retratava a vida cotidiana da cidade (SODRE, 1966).
Trabalhou como cronista, tradutor e teatrélogo. Transformou o modo de se produzir
cronicas jornalisticas no inicio do século XX, dando origem a um tipo de reportagem que
infundiu um género ousado e perspicaz. Suas matérias jornalisticas tinham
caracteristicas de texto etnografico. Jodo do Rio tem como base de seus trabalhos o que
conhecemos hoje como observagao participante, pois ele buscou conviver com os

nativos, bem como fez uso de informantes locais.

Jodo do Rio, com seu perfil inovador para a época, escreve no jornal a Gazeta de
Noticias, no ano de 1904. Esse periddico abre espaco para suas matérias jornalisticas e
entre elas se encontram as denominadas As religides do Rio. Seu trabalho deu origem a
cinco matérias jornalisticas que relatavam as religides afro-brasileiras presentes no Rio
de Janeiro, no inicio do século XX. Elas relatavam assim as possiveis origens, praticantes
e caracteristicas rituais de cada. Isso levou seus relatos, realizados na primeira década
do século XX, a ganharem o status de trabalho antropolégico pela Comissao de Historia

do Instituto Histdrico e Geografico Brasileiro, décadas mais tarde (FARIAS, 2010, p. 259).

As matérias jornalisticas vinham com certo ar de curiosidade e exotismo, bem
como com a bandeira de ineditismo. Jodo do Rio, um positivista assumido, passava um
ar de isencdo de juizo de valor em suas producdes. Demonstrava ao publico que
mantinha o distanciamento necessdrio das praticas ritualisticas afro-brasileiras em seus
relatos sobre os(as) negros(as) cariocas e sua religiosidade, constituindo suas matérias

como “confiaveis”.

Apontou para um campo heterogéneo das religides afro-brasileiras e procurou
dividi-lo em trés grupos: as etnias jeje e ioruba, alufas ou malés da etnia haucas e os
cambindas, grupo no qual encontrou as macumbas. Os cambindas sdao descendentes da
parte central da Africa. E importante frisar que o grupo denominado banto é uma forma
genérica, que inclui diversas nagdes, que agregam em um grupo étnico comum o0s
africanos da Africa Centro-Ocidental, que inclui Angola, sul do Congo (povos cabindas e

benguelas) e parte da Africa Oriental (mogambiques e quilinames) (SLENES, 1991-1992).
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Mas também havia um outro complicador, que era a forma de registros
realizados no porto de embarque, no qual eram relacionados(as) os(as) pecas(as)
comercializadas pelos traficantes ou agentes alfandegarios, como se fossem
“etiquetas”, sem a preocupacdo com a fidedignidade de apontamento do local de
origem dos(as) africanos(as). Estes agentes, traficantes e alfandegarios, registravam
apenas o local de embarque. Logo, quem embarcava neste porto era denominado
genericamente de cabinda. Isto torna dificil precisar se os cabindas apontados por

Antonio eram origindrios de Cabinda ou embarcados no porto de Cabindas.

Considerando as duas possibilidades ressalto que, segundo Antdnio, informante
de Jodo do Rio, os cambindas ou cabindas falavam portugués e ignoravam as linguas de
outros povos africanos, bem como seu préprio dialeto de origem (RIO, 2006, p. 38). Pela
importancia e presenc¢a de Antdnio em sua obra Religides do Rio, Antonio deve ter sido
um de seus principais informantes e este informante afirmava que os cambindas
“quando falam misturam todas as linguas” (RIO, 2015, p. 36). H4 uma diversidade de
dialetos entre os negros banto, sendo que os principais somam 275 (SOARES, 2013).
Assim, ndo poderia ocorrer assimilacdo de tantos dialetos pelos povos da mesma etnia
apresentando uma confluéncia de dialetos entre os mesmos. Jodo do Rio também cita
em suas matérias jornalisticas, ainda com base em seu informante Ant6nio, conforme

didlogo abaixo:

— Ha os negros cabindas. Também esta gente é ordindria, copia os processos
dos outros e esta de tal forma ignorante que até as cantigas das suas festas
tem pedacgos em portugués.

— Mas entre os cabindas tudo é diferente?

— Mais ou menos. Olhe por exemplo os santos. Orixald é Ganga-zumba;
Obaluaci, Cangira-mugango; Exu, Cubango; Orixa-oco, Pombagira; Oxum, a
Mae-d’agua, Sinha Renga, Xapan3d, Cargamella. E ndo sé aos santos dos orixas
gue os cabindas mudam o nome, é também dos santos das igrejas. Assim, S.
Benedito é chamado Lingongo; S. Antonio, Verequete; N. S2 das Dores, Sinha
Samba. Para os cabindas serve como qualquer pedra, os paralelepipedos, as
lascas das pedreiras e esses pretos sem-vergonha adoram a flor do girassol
que simboliza a lua...

Eu estava atonito. Antonio achava muito inferiores os cabindas.
— As iabs?

— As filhas-de-santo macumbas ou cabindas chegam a ter uma porgdo de
santos de cada vez. Sabe V. S2 0 que cantam eles quando a ia0 esta com a
crise?
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Maria Mucangué
Lava roupa de sinha
Lava roupa de chita
N&do é dela é de iaid.
Quer ouvir outra?
Bumba, bumba, 6 calunga
Tanto quebra cadeira como quebra sofa
Bumba, bumba 6, calunga (...)

(Rio, 2006; p.38-40).

Antbnio neste momento pode estar reproduzindo um preconceito ou mesmo
intrigas étnicas com suas clivagens e conflitos que se originavam na prépria Africa, de
africanos para africanos, muitas delas reproduzidas em solo brasileiro, ou mesmo
divergéncias entre os africanos e afrodescendentes ja no Brasil, que ndo eram menos
tensas. Wood (2014, p. 236-277) aponta para a heterogeneidade e complexidade nas
relacbes dos diversos grupos africanos e afrodescendentes, que nem sempre
apresentavam uma heterogeneidade e convivio pacifico. Havia sempre conflitos e

movimentos constantes de encontros e desencontros entre eles.

Essa fala de Antonio corrobora com as posicdes adotadas por Wood (2014), de
conflitos étnicos, nos quais os cabindas foram desqualificados, mas também com o
posicionamento de muitos académicos anos depois, quando afirmam ser o povo banto
um povo sem tradicdo e compiladores, que pode ser reflexo da mesma premissa de
Antonio ou falta de informacgdes sobre a cultura banta. As praticas dos cambindas eram
consideradas inferiores as demais pelo uso da lingua, mas também pelas questdes das
praticas religiosas, contudo, é necessdrio considerar dois fatores, o primeiro que muitas
mulheres africanas faziam uso de diversas linguas em Africa no trato comercial. Para
atuarem no comércio era necessario se comunicarem e, para tanto, aprendiam dialetos
africanos e linguas europeias (WOOD, 2014). O segundo fator foi o forte comércio com
os paises lusos por muitas etnias da Africa Centro-Ocidental, desde o inicio do século

XV, o que pode justificar o dominio das mesmas do portugués.

Esses fatores ndo foram considerados por Antonio e o uso do portugués nas

cantigas dos cabindas passa a ideia de impureza e uma identidade “comprometida”. A
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frase que sintetiza a visdo de Anténio sobre os cambindas ou macumbas é: “Cambinda
é burro e sem vergonha” (RIO, 2006, p. 38), e prossegue afirmando: “Para os cambindas
serve para santo qualquer pedra, os paralelepipedos, as lascas das pedreiras e esses
pretos sem vergonha [sic] adoravam a flor do girassol que simboliza a lua” (RIO, 2006,
p. 38). Essa descri¢cdo vem carregada de menosprezo. Assim, depreciava os cambindas e

suas praticas.

As macumbeiras sdo citadas por Antonio e Rio como sendo lyawés, iniciadas no
candomblé de origem sudanesa-iorubd ou uma regido ao norte de Mocambique
denominada Yao, considerada regido banta. Segundo Wood (2014), deste modo, eram
iniciadas nas macumbas. No entanto, ndo passam de cabindas ou macumbas, mulheres
sem nome ou rosto para ambos. Se as macumbeiras sdo genericamente identificadas,
as maes de santo do candomblé, como narrado no Gazeta de Noticias, no ano de 1904,
sdao nominadas e ainda ganham adjetivos, mesmo que depreciativos, como é o caso de
Assiata, a exploradora, e Maria Luiza, sedutora reconhecida. Isto pode apontar para uma
hierarquizacao das religides afro-brasileiras, estabelecida por Anténio e mesmo Rio, e
por conseguinte de seus membros. As maes de santo do candomblé ganham destaque
em suas matérias e sdo identificadas individualmente, enquanto as macumbas e as

macumbeiras ocupam um segundo plano na hierarquia de Anténio e Jodo do Rio.

Jodo do Rio usa outro critério com os pais de santo do candomblé e o pai de santo
macumba, pois os homens sao todos nominados tanto do candomblé como da
macumba. Aqui ele fala sobre o poderoso pai macumba, denominado Mauricio.
Apontando critérios diferentes de importancia dados aos homens macumbeiros e
mulheres macumbeiras. “Masculinidade” servia, nesse caso, como um termo de
aprovagao” (SCHIEBINGER, 2001, p. 140). Elas, as macumbeiras, mesmo que filhas de
santo, sdo apenas mulheres e ndo ganham nomes. Assim, “no teatro da memodria, as
mulheres sdo uma leve sombra” (PERROT, 2005, p. 33). Ficamos com as sombras das

macumbeiras.

A partir de Jodo do Rio, as macumbas passam, mais frequentemente, a serem
retratadas como: sem tradicdo e um emaranhado de processos rituais copiados de
outras religides africanas. Com base em seu informante, Jodo do Rio publica que as

praticas cambindas eram classificadas como de menor importdncia, bem como reitera a
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“assimilacdo” que Antbnio faz entre cambindas e macumbas, colocando cabindas e
macumbas praticamente como sin6nimos. Ele retrata as mulheres macumbeiras, o que
aponta para a presenc¢a das mesmas, bem como para uma presenca significativa, pois,
segundo eles, Rio e Antonio, elas sdo descritas como filhas, mas também como iniciadas

(lyawés).

Se havia sinais das macumbas como religido com suas especificidades com “santo
na cabec¢a” (incorporacdo), com canticos, dancas, iniciacao, inclusive de mulheres, por
outro lado poucos relatos mais precisos foram realizados, o que causou uma visdo
imprecisa sobre as macumbas, resvalando nas religides de algum modo ligadas as
praticas banto. Ademais, havia determinadas ideias defendidas a época sobre os bantos,
entre elas se encontravam as preconizadas pelo médico baiano Nina Rodrigues, que
enveredou para a etnografia e mais tarde foi considerado um cientista social, o primeiro
etndgrafo a pesquisar religides afro-brasileiras. Jodo do Rio, que chegou a publicar
artigos em uma mesma revista em que Nina Rodrigues divulgava suas pesquisas, tem
grande possibilidade de ter sido influenciado pelas ideias do médico baiano, que, entre
muitas, defendia a falta de pureza banta em seus estudos antropoldgicos, bem como
“ignorou” estudos mais acurados das praticas bantas, ou seja, acabou por reforcar um
“nao-lugar” dessas praticas. Jodo do Rio enveredou para o mesmo caminho no cendrio
carioca, assim como fez Nina Rodrigues na Bahia, mas ndo pbéde deixar de registrar sua
marca no Rio de Janeiro, nas macumbas cariocas, nem ao menos a presenca das

mulheres negras.

Ramos (2001), médico legista da Faculdade de Medicina da Bahia, onde entrou
em contato com a obra de seu mestre, Nina Rodrigues (1976), em sua pesquisa busca
suavizar as interpretacdes sobre os negros bantos adotadas e difundidas por seu mestre
e enfatiza a necessidade da reducdo do purismo implicito na ideologia evolucionista
construida por seu antecessor. Arthur Ramos (1903-1949) para os estudos afro-
brasileiros foi um dos principais nomes do inicio do século. Ele se dedicou a escrever
sobre os negros e sua cultura no Novo Mundo. Lutou pela implementacdo das ciéncias
sociais no Brasil (implementagdo da Antropologia como disciplina académica), chegando
a fundar e também a dirigir a Sociedade Brasileira de Antropologia e Etnologia. Publicou

varios livros sobre suas pesquisas sobre o negro brasileiro, entre elas: O negro brasileiro,
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em 1934; O folklore negro do Brasil, em 1935; As culturas negras no Novo Mundo, em
1937; O negro na civilizagéo brasileira, em 1939 e A acultura¢do negra no Brasil, em

1942.

Ramos opta por fugir dessa premissa evolucionista focada no conceito de pureza
e abraca o método histérico-cultural. Assim, busca corrigir equivocos, porém acaba por
construir outros, ao afirmar as baixas producées mitolégicas dos negros de lingua banta.
Ramos (2001) aborda a questdo por outro angulo de interpretacdo. Fortemente
influenciado pela escola culturalista americana e seus expoentes, como Franz Boas,
Linton, Redfield e Herskovits, busca fazer uma abordagem cultural das macumbas, mas
suas premissas apresentam sombras do conceito de raga presente nas teorias de sua
época. Ramos, em suas obras, considera “os cultos afro-brasileiros produto e
consequéncia de uma doenca psico-socio-cultural: psico, pelo pensamento magico e
pré-logico que surge da incapacidade de abstracdo” (SOARES, 2013, p. 40). Logo, ser

negro retirava-lhe a capacidade de raciocinio ldgico.

Isso levou Ramos a afirmar que os cultos afro-brasileiros, em especial as
macumbas, eram fruto da pobreza mitica dos negros bantos, que considerava
“paupérrima”, “superficial” e com processos sincréticos que refletiam suas vivéncias
infimas do processo religioso no Brasil. Ressalvo aqui que, segundo Carlo Ginzburg
(1990), ao propor uma critica ao trabalho de Ramos, a etnografia deste nas macumbas
foi muito restrita e a base de seus escritos foram matérias jornalisticas da década de
trinta do século XX, e sdao a partir delas que Arthur Ramos, em sua obra O negro

brasileiro, faz a seguinte afirmacdo:

Nas macumbas cariocas (...) o ritual é de uma extrema simplicidade, em
paralelo com a complexidade da liturgia nagd. Os terreiros sdo toscos e
simples, sem aquela teoria de corredores e compartimentos dos terreiros
jeje-iorubanos. (RAMOS, 2001, p. 103)

Ramos (2001), ao fazer uso do método histérico-cultural, busca retificar
equivocos sobre os negros e sua religido, porém traz a baila outras ambiguidades, entre
elas a pobreza de producdes mitoldgicas dos negros de lingua banto em relacdo aos jeje-
nagds. Aqui abrirei parénteses para esclarecer que no decorrer do tdpico nao

entraremos nas discussoes sobre os conceitos sobre sincretismo, e sim adotarei como
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referéncia Waldemar Valente, que o entende em duas fases: a da acomodacao e da
assimilacdo. Sendo a da acomodacdo aquela da qual ndo participam mudancas de ordem
interna, sendo a fase consciente do processo sincrético. Nessa fase “o individuo ou
grupo que se acomodou em face de uma situacao de conflito cultural continua a manter
certa ligacdo com os valores de sua cultura original” (VALENTE, 1997, p. 12). E a segunda
fase, a de assimilagdo, é quando ocorre modificagdo da experiéncia interior,
caracterizada por um processo inconsciente e gradual, podendo ser entendida como

uma solidariedade cultural.

Retomando, Ramos reforca que as macumbas em seu processo sincrético
acabavam sendo palco de “processos inventivos de algum pai de santo inteligente e
imaginativo” (RAMOS, 2001, p. 186). Esta colocagdo de Arthur Ramos da margem a
interpretagdes, entre elas a de que as macumbas cariocas eram sem tradigao, pois se
tratava de uma invenc¢do, a outra é de que os homens é quem se encontravam no
comando dos cargos de santo das macumbas. No entanto, na mesma obra ele coloca
gue “em algumas macumbas cariocas, as sacerdotisas do mesmo culto sdo chamadas de
médiuns (médias, dizem os negros) (...)” (sic) (Ramos, 2001, p. 93). Em um outro
momento, no decorrer do capitulo que trata das macumbas, Os cultos de procedéncia
banta, ao descrever a rito-liturgia das macumbas coloca os homens na posi¢ao de grao-

sacerdotes. Dando a eles um destaque nas macumbas, conforme texto abaixo:

O grdo sacerdote embanda ou umbanda é o evocador dos espiritos e dirige
as cerimdnias. E assistido também por um auxiliar, o cambone ou cambonde.
O chefe da macumba ou umbanda é chamado também “pai de terreiro” por
influéncia nagoé. (Ramos, 2001, p. 103)

III

Embora exista a possibilidade de ser o uso “natural” da linguagem universal
masculina, a invisibilidade das mulheres macumbeiras ocorreu em muitas citagdes, mas
com conflitos de informacdes. No texto abaixo apontam para a ndo distincdo sobre

homens e mulheres no terreiro:
O pai de santo em alguns centros é chamado de babaromim. Os filhos e filhas
de santo, quando nao iniciados, tém o nome de patavina, patafula, buruma e

burri-afidame. (...) Ndo ha distingdo entre fihos e filhas de santo. (Ramos,
2001, p.110-111)
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Ele as “viu” em seus estudos. E, nele, as coloca em cargos de santo
hierarquicamente inferiores aos dos homens, pois elas atingem o posto de mae-

pequena, ao passo que ele, de grao-sacerdote.

As filhas de santo sdo também chamadas médias (sic) e se distinguem das
sambas, cuja fungdo é receber as visitas. Ha a 12 samba, que recebe as visitas,
com bandeja a porta do terreiro e a 22 samba que “apara” os tombos que os
“santos” ddo nas mulheres. A 12 samba tem ainda o nome de mae pequena
(...)! (Ramos, 2001, p. 111)

Ramos utiliza uma linguagem inclusiva e aponta para a presenga de mulheres em
niveis diversos da hierarquia “eclesidstica” do terreiro. Algumas ocupando cargos de
santo, outras ndo, no entanto, ndo deixa explicito se elas eram negras. Se nao é possivel

afiancar que sdo negras, também ndo é possivel dizer que ndo o sdo.

De tal modo, a perspectiva de invencdo e de imagindrio, citada acima, para o
autor ndo aponta para aspectos positivos das macumbas. No entanto, Ramos, no
periodo, afirmava que “hoje, hd macumba para todos os efeitos. A obra do sincretismo
nao conhece mais limita¢cdes. A macumba invadiu todas as esferas” (RAMOS, 2001, p.
144). Se a macumba foi capaz de invadir todas as esferas, ela detinha uma aceitacdo da
sociedade da época, mas para o autor isto ndo é visto de modo tao positivo. Ele reitera
em varios pontos de sua obra, O Negro brasileiro (2001), a comparag¢ao das macumbas
com os terreiros jeje-nag0s, sendo que as macumbas, segundo ele, estdo sempre em
posicdo inferior ao jeje-nagd. Para Ramos (2001), “nas macumbas do Rio, os fenbmenos
de possessao raramente tém aquele aspecto forte, que caracteriza o estado de santo
dos candomblés jeje-nagos.” (RAMOS, 2001, p. 109). Sua obra O negro brasileiro (2001)
torna as macumbas como simbolo da degeneracdo, que serd retomado e intensificado
em Roger Bastide, um francés que permaneceu como professor da USP de 1938 a 1954,
tendo vindo ao Brasil para substituir Claude Lévi-Strauss, depois retornou a Franga, mas
ainda voltaria para ca em diversas oportunidades. A produgdo académica de Roger
Bastide é muito ampla e muito contribuiu para a compreensdo das religides afro-

brasileiras, contudo, ater-me-ei aos seus textos que retratam as macumbas.

Bastide (1976), anos depois, ao retratar as macumbas, busca fazer uma distin¢do
entre o que ele considerou macumba rural e urbana. Mas, como o recorte de pesquisa
se da quanto as macumbas urbanas, deter-me-ei de modo mais acurado nas mesmas,
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pois elas marcam presenca no espago urbano carioca. No entanto, para melhor
entender as suas caracteristicas, na perspectiva bastidiana, farei uma breve incursao nas

macumbas rurais.

A distincdo entre as macumbas urbana e rural se inicia no perfil dos(as)
negros(as), pois os(as) negros(as) urbanos encontravam-se vinculados a um espaco em
gue se desenvolvia o processo de industrializacdo, que era uma aspiracdao de mudanca
de classe social. O negro do meio rural, de classe menos favorecida, constituia um grupo
sem perspectiva de ascensdo social, que, segundo Bastide, tinha como caracteristica
uma desorganizagao, que no entanto nao significava a desorganizagdo de suas crengas.
Ele entendia que esses(as) negros(as) pertencentes da zona rural praticavam uma
macumba mais de cunho individual, por meio de consultas particulares. As macumbas
também funcionavam como um lago de integracdo, bem como um status, em certa
medida, um reconhecimento das pessoas que o cercavam. Mas nao se caracterizava

como culto organizado.

Ja as macumbas urbanas, para Bastide, encontravam-se associadas ao processo
de industrializacdo de ritmo crescente e caminhavam em um ritmo cada vez mais rapido.
A industria permaneceu limitada até meados de 1913, mas o processo deflagrado pelas
guerras obrigou os brasileiros a produzir determinados artigos que eram
industrializados, que antes eram importados, fazendo com que crescesse a necessidade
de mao-de-obra, bem como gerasse um novo campo de trabalho, o que levou muitos a

sairem do campo (KLEIN, 1989).

Porém, a industrializacdo ndo atingiu os(as) negros(as), como eles almejavam,
devido a concorréncia que se instalou com os imigrantes europeus pobres, que eram
mais bem vistos pelos empregadores da industria. Os negros bantos, que em maioria
compunham as macumbas, passaram a margem deste processo industrial e ndo tiveram
a partir dele o canal desejado de ascensdo social. Acabaram sim constituindo um

subproletariado com intensificacdo do processo de desagregacao social.

Somado a este lugar marginal ocorreu a destruicdo de seus antigos valores
tradicionais, sem constituir um novo sistema de valores para substitui-los. Pode-se dizer

gue a cidade teve dois efeitos sucessivos sobre os negros, a medida do seu
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desenvolvimento, que correspondem a um momento de desintegracao e depois de
reintegracdo, quando eles puderam reestruturar, em certa medida, sua religiosidade. A
macumba é entendida como parte do momento de desestruturacdo dos valores
tradicionais e a formacdo da umbanda, como o0 momento de reorganizacdo, segundo

Bastide (1976, p. 406-407).

Na visdo bastidiana (1976, p. 406-407), a macumba preservava as tradi¢cOes
banto, porém nao constituiu de modo eficaz a insercdo social do grupo de individuos
desta mesma tradicdo. A figura do curandeiro/feiticeiro das macumbas, no entanto,
como individuo isolado ganha destaque, bem como se tornava um meio de ascensao
social. Uma busca de riqueza. Outro fator destacado pelo autor se refere a macumba
como um principio, uma introduc¢do de certos orixas e de ritos iorubas na cabula. Bastide
coloca esta “juncdo” como um processo de solidariedade, ndo de classe, mas da miséria,
somadas as dificuldades de adaptacdao ao novo contexto e ao desamparo vivido nele.
Bastide defende, assim, que a macumba nasce e se desenvolve mais como um
movimento de fusdo solidaria, que trazia uma estrutura minima da unidade cultural do
grupo banto. Reflete a miséria e inseguranca deste grupo, bem como o reflexo da cidade
em transicdo, em que se desmantelavam os antigos e buscavam-se novos valores para
substituir os anteriores substitutos. Devido a estas questdes a macumba acabou
perdendo o carater religioso e terminou em espetdculos de rituais magicos de cunho
individual. Assim degradava a religido banto em atos magicos onde havia o transe de um
Unico individuo, numa cerimOnia privada, voltada a consulta. Bastide descreve a

organizacao das mesmas da seguinte forma:

O sumo sacerdote tem o nome banto de Embanda ou Umbanda, que ndo é
outro sendo Kimbanda, de Angola, transportado para o Brasil. E ele assistido
no decorrer das cerimdnias por um dos muitos auxiliares, os cambénes, dos
quais (...). As filhas dos deuses, ao contrario, tomam o nome espirita de
médium, feminilizado, média. As de categoria mais alta sdo as sambas, e a
primeira exerce fungGes analogas a da “maezinha” dos candomblés. O térmo
ogan, ndo é desconhecido, mas serve ai para designar os tocadores de
tambor. (...) Mesmo Exu tem seus filhos e suas filhas que o recebem, e entdo
seus transes tem algo de particularmente espetacular” (sic) (Bastide, 1971, p.
408-409).

Bastide (1971) descreve que as macumbas possuiam os Embanda ou Umbanda,

assim como em Ramos (2001), também conhecido como Kimbanda, colocando-o como
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supremo sacerdote (grifo meu). Em outro momento, coloca que as mulheres de
“categorias mais altas sdo as sambas” (Bastide, 1971, p. 408), que exercem funcgdo
similar as maezinhas dos candomblés. Assim, elas, segundo Bastide, ocupavam cargos
de maes de santo, do mesmo modo que os embandas. Descreve os cambdnes como
auxiliares dos embandas, mas, sem colocar se tal cargo poderia ser ocupado por homens
e mulheres. No cargo de ogd, o tocador de tambor, ele coloca como masculino: os
tocadores, ou seja, aponta para a funcdo ser exercida por homens. Bastide faz uma
descricao das macumbas de modo detalhado e aponta para homens e mulheres
ocupando cargos de santo. Em outro momento, explicita que homens e mulheres

podiam ser iniciados e iniciadas ao descrever que:

Entra-se na seita mediante uma iniciagdo. Esta comeca pelo banho de
purificagdo, mas corta-se apenas um tufo simbdélico de cabelos, e a estada na
camara de iniciagao, em consequéncia das necessidades acrescidas da cidade
moderna, dura menos tempo. As vezes sé uma semana, mas frequéntemente
trés, no decorrer das quais aprendem-se preceitos, canticos e passos de
danca. A recepgdo do novo ou da nova iniciada na seita é ocasido de uma
grande festa chamada “cruzamento” (...) (Bastide, 1971, p. 409).

Em duas situacOes, aponta a presenca feminina atuando e participando do
terreiro sendo elas: no processo de iniciacdo e no transe com Exu. Bastide em varios
momentos de sua descricdo faz uso de uma linguagem inclusiva e, assim, possibilita
encontrarmos as mulheres macumbeiras, deixando bastante clara a participacdao das
mesmas em posicoes distintas na hierarquia “eclesidstica” das casas de santo, bem

como destaca a presenca da musica e da danca

Na visdo bastidiana, a macumba preservava as tradicdes banto, porém nao
constituiu de modo eficaz a insercdo social do grupo de individuos de tradicdo banto. A
figura do curandeiro/feiticeiro das macumbas, no entanto, como individuo isolado,
ganha destaque, bem como se tornava um meio de ascensdo social: uma busca de
riqueza. Outro fator destacado pelo autor refere-se a macumba como um principio, uma
introducdo de certos orixas e de ritos iorubas na cabula. Segundo Nei Lopes, em Novo
diciondrio banto do Brasil (p. 50) o verbete cabula significa antiga “seita religiosa afro-
brasileira, ritmo tocado em candomblés de origem banta”, talvez do quicongo kabula,

gue significa animar, encorajar ou do suaile kabula, que é distribuir, partilhar.
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Bastide coloca esta “jun¢ao” como um processo de solidariedade, nao de classe,
mas da miséria, somada as dificuldades de adaptacdo ao novo contexto e ao desamparo
vivido nele. Bastide defende assim que a macumba nasce e se desenvolve mais como
um movimento de fusdo soliddria, que trazia uma estrutura minima da unidade cultural
do grupo banto. Reflete a miséria e inseguranca desse grupo, bem como o reflexo da
cidade em transi¢ao, em que se desmantelavam os antigos e buscavam-se novos valores
para substituir os anteriores substitutos. Em razdo dessas questdes, a macumba acabou
perdendo o carater religioso e terminou em espetdculos de rituais magicos de cunho
individual. Assim degradava a religidao banto em atos magicos em que havia o transe de

um Unico individuo, numa ceriménia privada, voltada a consulta.

Para Bastide (1976), a macumba vista por esse angulo tinha um culto organizado,
mas que perdeu seu carater coletivo e se personificou em atendimentos individuais;
neste caso, passou de religido a magia. Vale ressaltar que Levi-Strauss, em O
pensamento selvagem, (1976, p. 254-255), diz que a relacdo entre religido e magia se
esclarece: “Porque, se, num sentido, pode dizer-se que a religido consiste em uma
humanizacdo das leis naturais e a magia, em uma naturalizacdo das a¢ées humanas —
tratamento de algumas acdes humanas como se elas fossem uma parte integrante do
determinismo fisico de uma evolucao. (...)” e isto, levou o autor a afirmar que ndo “ha
mais religido sem magia, do que magia que ndo contenha, ao menos, um grao de religido
(1976, p. 255)".

Contudo, Bastide justifica sua afirmativa por meio dos seguintes fatores: fluidez
e pobreza dos sistemas miticos bantos,? condi¢des sociais e culturais andmicas das
sociedades industriais na primeira década do século XX, introducdo de novas crencas
magico-religiosas trazidas pelo branco, local de marginalidade e repressao fisica e moral

da policia.

Assim, para Bastide (1976), a macumba era um tipo de culto praticado por
pobres e marginalizados sem uma tradi¢ao “pura”, como o encontrado nos candomblés

baianos. E possivel perceber na obra do autor uma homogeneizacdo do conceito de

2 Bastide, como qualquer autor, é devedor do seu tempo e sua afirmacdo de que o sistema mitico banto
é fluido e pobre tem sua base na ideia de pureza cultural, bem como o fato de entender o candomblé
como um modelo, a partir do qual as religides afro-brasileiras devem ser consideradas como conceitos
correntes na época (1976, p. 147).
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macumba, associada ndo a uma divisdao, mas a um alheamento da vertente tradicional
do candomblé. Considerando a pesquisa de Roger Bastide, observamos que este autor
reitera a posicdo de Arthur Ramos ao afirmar que: “A macumba é a expressao daquilo
em que se tornam as religides africanas no periodo de perda dos valores tradicionais
(...)” (BASTIDE, 1985, p. 407). Ele também associa os(as) praticantes da macumba a todo

tipo de crime ao afirmar que a:

(...) a macumba resulta no parasitismo social, na exploragdo desavergonhada
da credulidade das classes baixas ou no afrouxamento das tendéncias
imorais, desde o estupro até frequentemente o assassinato. (BASTIDE, 1985,
p. 414).

Essas afirmacdes justificam a busca do pesquisador por processos criminais, pois
a macumba, segundo ele, é “coisa perigosa” e lugar de pessoas criminosas, o que
justifica a macumba ser coisa de pdgina policial e processos criminais. Seu primeiro texto
sobre a macumba data de 1946 (BASTIDE, 1976) e retratava A macumba paulista,
resultado de pesquisa em documentos como: publicagdes do Arquivo do Estado,
boletins e prontuadrios policiais, antigos de jornais paulistas e jornais da atualidade, bem
como investigacOes pessoais. S3o nesses espacos, matérias jornalisticas, algumas em
paginas policiais, e processos criminais que alcunham a macumba de forma
preconceituosa e discriminatoria, justificando muitas vezes o uso dos termos macumba

e macumbeiro como algo inferior e ruim.

A macumba ou a supersti¢cdo limitam-se, pois, a demolir o fragil edificio da
razdo, a desprender os instintos primarios e preparar, desse modo, a
atividade criminosa; a despertar os instintos sanguindrios e também os
instintos lUbricos. Alids, frequentemente uma franja de sexualidade envolve
essas pogas ensanguentadas de que acabamos de falar. O macumbeiro
também pode aproveitar de seu poder, de seu prestigio para dominar a
mulher. (BASTIDE, 1976, p. 238).

Com uma proposta durkheimiana, que divide religido/magia, ele afirma que nédo
ha formas organizadas dos cultos, mas sim formas individualizadas. No entanto, “a
macumba ndo desapareceu completamente: apenas passou da forma coletiva para a
forma individual, ao mesmo tempo se degradando de religido em magia” (BASTIDE,

1971, p. 411-12), assertiva que reafirma a imagem deteriorada das macumbas.
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Para a autora Trindade (2000), assim como em Bastide (1976), a macumba era
constituida de individuos de tradicdo banto que viviam em condicbes de marginalidade
social apds a abolicdo da escraviddo. Esses individuos procuraram reconstituir e adaptar
sua tradicdo banto na sociedade urbana carioca. A autora entendia que isso foi uma
forma de dar significado a um universo social que se configurava sem sentido. Para
tanto, havia a necessidade de reorganizar seu mundo mitico em busca da resolug¢ao dos

dramas sociais e humanos vividos pelos africanos bantos e seus descendentes.

Essa desarticulacdo do universo banto, para Trindade (2000), tinha como causa
os mesmos fatores apontados por Bastide anos antes: a desestabilizacdao da tradicao
banto pelo processo de escravidado e, depois, na era industrial, a ndo introducao dos(as)
negros(as) no mercado de trabalho em detrimento dos imigrantes europeus, que

atendiam a ideologia de branqueamento vigente na época.

Trindade (2000) defende que nesse contexto de exclusdo a macumba foi vista
como uma resposta a situagdo vivida por eles. Para ela, a macumba foi constituida por
crencas e por ritos que se associavam por meio de processos sincréticos, com a
predominancia dos elementos bantos em relacdo as outras formas que marcaram
presenca. As macumbas significaram a reconstrucdo da tradicdo do mundo banto, com
influéncias dos elementos miticos sudaneses e da magia europeia, mas de modo
reinterpretado. Entre esses elementos havia a incorporacdo dos antigos calundus.
Segundo Ribas (1958, p. 40), os calundus sdo espiritos que atuam em transe, nome
comum entre os bantos, que significa “atuar na cabega”. Logo, os antigos calundus no
Brasil eram um ritual banto que tinha a incorporacdo dos ancestrais ja cultuados em

Africa.

Somados a incorporagao havia os rituais de magia, os jogos oraculares com uso
de buzios, rituais de fechamento do corpo, uso de ervas, sacrificio animal, evocacdo dos
ancestrais, culto aos exus? e cerimdnias sob as arvores. Abro uma fala para dizer que ha
algumas divergéncias a respeito da incorporacdo ou da possessao na tradicdo banto,

pois alguns autores trabalham com a ideia de que ela n3o existia em Africa e passou a

3 Liane Trindade, em Conflito social e magia (2000, p. 177), aponta que tanto elementos iorubés quanto
europeus foram reinterpretados dentro da macumba, mediante uma leitura de mundo banto.
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ocorrer apenas no Brasil. Ribas (1958) e Malandrino (2010), no entanto, defendem que

ja havia este processo em Africa.

Trindade defende que as macumbas sdo fruto de um processo sincrético e a
estruturacao de seus significados é resultado da organizacdo realizada pelos agentes
sociais, os bantos, em uma situacdo urbana em que buscaram preservar os simbolos

principais da tradicao africana, como o culto aos ancestrais e a no¢ao de forga vital.

Ramos (2001), Bastide (1976) e Trindade (2000) afirmam ser as macumbas
cariocas de origem banto. Em suas pesquisas hd uma nitida comparacdo entre jeje-nagd
e banto, na qual a banto se encontra em um lugar hierarquicamente inferior, pois,
segundo eles e ela, o povo banto perdeu sua pureza nas ressignificacdes sofridas no
processo de didspora. Isso produziu um olhar preconceituoso sobre as religides oriundas
dos povos bantos, incluindo as macumbas cariocas, que foram consideradas uma

configuracado de culto n3do tradicional, magico, impuro e degenerado.

Assim, o povo de origem banto ganha relevancia nos estudos académicos das
macumbas. Como no Brasil, mais especificamente nas religides afro-brasileiras, ficaram
conhecidos como “nacdo banto”, entdo faz-se necessario entender de onde e como
surge a nomenclatura nagdo. O préximo item caminha nesse sentido. Retratara como o
trafico negreiro cunhou tal nomenclatura e o modo como os préprios traficados se
apropriaram da expressao em terras brasileiras, no intuito de se reorganizarem em

situacdo de didspora.

2.1 Uma construgao histdrica: a ideia de nag¢ao a partir do trafico negreiro

A ideia de nacdo é recorrente nos estudos que retratam os(as) africanos(as)
escravizados, entre o século XVI e o século XVIII. O termo nacdo marcou o modo de
registros de compra e venda nos mercados escravos africanos e brasileiros. Assim, o
termo “nagbes” utilizado no Brasil é utilizado de modo genérico para denominar a
origem dos africanos escravizados. Porém, torna-se importante entender que se trata

de “Africas”.
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Bastide (2008) argumenta que, por mais que a denominagdo “nag¢do” possa ser
interessante, ela apresenta pouco valor para os etndlogos por se tratar de categoria
excessivamente geral e pouco atenta aos fatores culturais das diferentes etnias
africanas. Segundo ele, trata-se de registros ligeiros que atendiam apenas aos negdcios
dos escravagistas. Desta forma, Bastide (2008) sugere o caminho inverso, que é estudar
as culturas afro-americanas e observar o que restou dentro delas da cultura das diversas

etnias africanas.

Parés (2007) reforca as ideias de Bastide e assinala que a nomenclatura nagao
esteve presente entre os traficantes de escravos, mormente nos séculos XVII e XVIII, e
visava a formalizacdo de um paralelo entre dois contextos politicos: as monarquias
europeias e africanas. Aponta que nesse periodo a denominag¢ao de “nag¢des” tinha um
carater mais classificatério e econémico (administrativo e tributario). No entanto, o
termo nagdo utilizado pelos traficantes para classificar e distinguir os diferentes grupos
étnicos de escravos pode desvelar uma face subterrdanea da memdria africana, que se
reorganiza em um novo contexto, que nao obrigatoriamente negasse a diversidade dos
diferentes grupos étnicos. Esta definicdo, segundo Parés (2007), levou a uma busca por

“semelhancas” ou “diferenciacdes” entre os(as) africanos(as) escravizados(as).

Aqui, ao se reunirem os escravos, oriundos de varios locais da Africa, eles
mesmos acabam por constituir um novo sentido de si mesmos, instituindo regras
préprias para a definicdo das demarcacdes de comportamentos. Determinam-se assim

os limites indicativos de afiliagdo ou exclusdo a um determinado grupo. Porém,

no caso de nagdes muito numerosas que permaneceram relativamente
concentradas numa mesma regido, as formas de identificagdo usadas na
Africa continuavam sendo gramaticais, isto é, por serem decodificadas por
um numero significativo de pessoas, foram mantidas como categorias mais
especificas do grupo. Este foi o processo que constatamos haver ocorrido na
Bahia entre os nag6s que, malgrado a aceitacdo do novo apelido conferido ao
conjunto dos grupos aparentados entre si, continuavam internamente a
distinguir os ijexas, os ijebus, os de Oyo, os de Keto, etc. (OLIVEIRA, 1995/96,
p. 175-6).

Ja entre o tipo mina-jeje ocorreu a incorpora¢do de uma categoria nova: mina.
Isto era uma forma de identificar um grupo africano especifico do trafico: os jeje (ewe
ou fon). Houve a importacdo de uma identificacdo nova (mina) a uma outra

anteriormente existente e utilizada por traficantes de negros (jeje). Oliveira (1995; 1996,
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p. 95-6) ressalva que havia outros grupos ou nagdes mais restritos, que acabaram por

ser incorporadas as mais numerosas e:

(...) algumas delas tendendo ao desaparecimento, englobadas em formas
mais amplas ou significativas. Cremos que, ao menos na Bahia, foi o que
ocorreu com a maioria dos grupos provenientes da Africa ao sul do Equador,
pertencentes ao grupo bantofone, que ali foram englobados em categorias
mais amplas tais como angola, congo, cabinda ou benguela. (OLIVEIRA,
1995/96, p. 175-6).

Desse modo, a nomenclatura na¢des é metaétnica (FARIA; SOARES; GOMES,
2005), ndo equivalendo aos etndémios africanos. Contudo, possibilitaram novas
organizacgdes coletivas nas Américas. Essa nova configuracao, ao mesmo tempo que nao
fazia jus ao existente em Africa, permitia a sobrevivéncia de muitos elementos da cultura
africana, por meio de aliancas grupais, entre eles a religiosidade: “Tanto no nivel
individual como no nivel do grupo, tudo se passa como se coeréncia e continuidade
fossem comumente admitidas como os sinais distintivos de uma meméria crivel e de um

sentido de identidade assegurados” (POLLAK, 1898, p. 13).

Se o trafico, segundo Carneiro (2008), “tinha como uma e outra das facetas (...)
sobre o denominador comum da escraviddo, anular as peculiaridades nacionais das
tribos africanas”, elas foram capazes de guardar sua memodria de modo subterraneo,
aflorando-a nos momentos de crise subsequentes, que suscitaram conflitos e disputas
e, de modo “silencioso”, subvertem a légica imposta por uma memdria oficial coletiva
(POLLAK, 1989) do trafico negreiro. E se reconstituiram em um novo cenario, que ficou

reconfigurado em trés grandes na¢des: o nagd, o banto e o jeje.

E importante, no entanto, entender quais as principais etnias que vieram a
compor o cendrio escravagista no Brasil e sua localizagcdo em territério africano. Carneiro
(2008) aponta para trés grandes areas de origem dos(as) escravos(as) trazidos(as) para
o Brasil, sendo elas: Guiné, Angola e Costa da Mina. “De Angola e Congo vieram para o
Brasil negros de lingua banto, conhecidos por nomes geograficos e tribais, cacanges,
benguelas, rebolos, cambindas, muxicongos (...) da regido de Mogambique, outrora
chamada Contra-Costa (...) pequenos contingentes de macuas e angicos (...)”

(CARNEIRO, 2008, p. 8).
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Da Costa da Mina, que ficava na linha setentrional do Golfo da Guiné, vieram os
“negros do litoral, nagos, jejes, fantis, axantis, gas e txis (minas), e negros do interior do
Sudao islamizado, haugds, canduris, tapas, gurunxes, e novamente fuldas e mandingas”
(CARNEIRO, 2008, p. 8) e a ultima regido era da Guiné Portuguesa, uma regido pouco
precisa, que abarcava ao norte a regido do Senegal e ao sul da Serra Leoa, eram os

negros guinés.

De modo geral foram esses(as) africanos(as) trazidos(as) pelo trafico ao Brasil por
meio do trafico de escravos que cresceu vertiginosamente ao longo dos séculos XVII,
XVIII e XIX. Estimando-se em 274 mil o nUmero de negros transportados através do
Atlantico entre 1541 e 1600. Em alguns anos, esse nimero chegou a 1.341.000 pessoas,
atingindo 6 milhGes no século XVIIl. O numero de escravos enviados ao Brasil entre 1575
e 1675 foi da ordem de 400.000 a 450.000, e, no século XVIII, chegou préximo de 2
milhdes (SILVERIO, 2003, p. 22). Ndo foi possivel identificar o nimero de homens e
mulheres negros e negras que entraram ao pais, mas foi possivel identificar o numero
de homens e mulheres em geral. Sendo no ano de 1872 a populagao brasileira composta
por 5.123.869 homens e 4.806.609 mulheres. Na década seguinte, 1890, a populacdo
masculina somava o total de 7.237.932 e feminina de 7.095.893. Na década de 1900 o
numero totalizava 8.900.526 de homens e 8.537.908 de mulheres. Na venda dos(as)
escravos(as) Karasch (2000) coloca que as pecas do sexo masculino eram vendidas por
meio de exibicdes publicas, leildes publicos, enquanto as mulheres podiam ser

comercializadas em ambientes mais privados.

Porém, como meu foco é o Rio de Janeiro, pontuarei de modo mais especifico
quem foram os(as) negros(as) trazidos(as) para esta regido. Karasch (2000), por meio de
fontes diversas, apontou para a presenca, com destaque, de escravos(as) em maioria:
congo, angola, cabinda, benguela, cassange e mogambique. Além desses, os minas, jeje
e nagb, que compuseram um grupo intermediario, e, por ultimo, em menor quantidade,
os fulanis, haugas e malés, muitos deles deslocados para esta regido apds a Revolta dos
Malés em 1836. Karasch (2000) também pontua o fato de os homens terem entrado em

maior numero no pais do que as mulheres.
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Slenes (2011, p. 142) coloca “(....) que a grande maioria* dos escravos importados
para o atual Sudeste do Brasil, desde o final do século XVIIl até 1850, veio das sociedades
falantes de linguas banto, principalmente da atual Angola e da regido que a historiadora
Mary Karasch (2000) chama de “Congo-Norte”. A lingua banto era composta por
diversas etnias espalhadas pela Africa Ocidental, denominagdo dada por Karasch (2000),
e Congo-Angola, denominagao utilizada por Edson Carneiro. Ressaltando que a palavra
bantu é uma designacao linguistica para o plural de muntu, que significava pessoas do
natural e sobrenatural, ou seja, ndo estava atrelada apenas ao ser humano (LOPES, 2006,
p. 105). Como refiro-me as diversas etnias banto, fiz a op¢cdo de coloca-las em alguns

momentos como banto e em outras no plural: bantu ou banta.

Assim, a designacdao “banta” nunca se refere a uma unidade racial. A sua
formacdo e expansdo migratdria origina uma enorme variedade de cruzamentos. Ha
aproximadamente 500 povos bantos. Assim, ndo se pode falar de “raca banto”, mas de
“povos banto”, isto é, comunidades culturais com civilizagdo comum e linguas
aparentadas. Depois de “tantos séculos em que se realizaram muitas deslocacoes,
cruzamentos e guerras e foram tdo diversas as influéncias recebidas, os grupos bantos

conservam ainda as raizes de um tronco origindrio comum” (ALTUNA, 1985, p. 17).

Lembrando que “a partir do século XVI, houve uma conjugacao de estruturas
socioeconOmicas de diferentes origens. A isso sucedeu-se a aparicdo de uma nova
ordem social, ou seja, de um governo de tipo autoritario ou aparentado ao emirado, no
qual estruturas feudais eram sobrepostas ao lamana africano” (SILVERIO, 2003, p. 26).
No Golfo da Guiné e na Africa Central e Oriental, foram locais onde os cristdos
apareceram entre os manicongo e os mwene mutapa, e esta intervencao da monarquia
feudal crista foi se tornando cada vez mais evidente a ponto de um rei congolés, que
reinou de 1506 a 1543, se autodenominar D. Afonso. “O papel desse rei foi fundamental.
Abriu o pais a Portugal, acarretando assim uma consideravel reorganizacdo politica e
econdmica, bem como uma assimilagao voluntaria de elementos do cristianismo que
acabou por se implantar ali de forma definitiva” (SILVERIO, 2003, p. 118). Logo, muitas

etnias bantas, entre elas a Congo e Angola, haviam passado por um processo de

4 Duas décadas depois, em 1920, o hiumero de homens atingia 15.443.818 e 15.191.787 de mulheres.
InformacgGes disponiveis na Biblioteca Digital.
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cristianizacdo ja em Africa. O rei Afonso | chegou a utilizar os recursos obtidos, por meio
do trafico de escravos, comércio de marfim e de tecidos de rafia para migrar técnicos e

missiondrios portugueses para o territério do Congo.

Dentro dessa diversidade adquirida ao longo do tempo pelos povos de raiz banto,
eles preservaram alguns tracos comuns, como: crenga no Ser supremo e nos
antepassados, tipos de rituais em que ha musica e danga, medicina tradicional (uso de
ervas e feiticos), a tradicdo oral e a concepcdo na forca da memdria e da palavra
(MALANDRINO, 2010). A questdo da tradicdo oral, entendo-a segundo a perspectiva de
Halbwachs, na qual uma tradicdao oral tomada em seu todo, que n3ao se resume a
transmissdo de narrativas ou de certos conhecimentos, mas sim é geradora da formacao
de um certo tipo de ser humano (HALBWACHS, 2004). Desse modo que a memoria entre
os bantos foi capaz de oferecer um quadro de referéncias com base na interpretacao
coletiva dos acontecimentos do passado, bem como do vivido e do aprendido, que se
quer salvaguardar “em tentativas mais ou menos conscientes de definir e reforcar o

sentimento de pertencimento e fronteiras sociais entre coletividades” (POLLAK, 1989,

p. 9).

Na sociedade banta existe um dinamismo, que é considerado a vitalidade ou
vitalismo de tudo que existe, que rege a cosmovisdao dos mesmos. Esta no¢do, também
compreendida como forca, estd intimamente ligada a concepcdo de ser. E questdo
central, a manutencdo do equilibrio desta forca e subsequente aumento da mesma, e
nunca a perda. Assim, esta forga vital tem um cardter supremo, na qual se alicergam
todas as institui¢cdes sociais, sejam elas: religiosa, social, econdmica, politica ou cultural.
Esta forca vital ndo esta apenas nos seres vivos. Encontra-se nos seres humanos, nos
mortos, na natureza animada e inanimada. Ela percorre o mundo. H3, portanto, uma
interligacdo de tudo. Ela tem a capacidade de unir todas as instancias do mundo, bem
como 0s seres Vvivos e seus antepassados e toda comunidade. Assim, existe uma

influéncia mutua, uma interdependéncia (TEMPELS, 1945).

No Brasil, essas memadrias e dinamismos reproduziram-se de modo préprio, mas
“num Rio atlantico, urbano e labirintico, escravos, africanos, crioulos, libertos e fugitivos
de origens diversas repartiam (e partiram) espacgos e lugares (FARIAS; SOARES; GOMES,

2005, p. 25). Os povos africanos em diaspora no Brasil, mas em maioria banto, na regido
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sudeste, rearticulavam seus lagos familiares, produziram rearranjos, buscaram
reinventar seus cédigos culturais em busca de protecdo, solidariedade e manutencdo de

uma meméria, mediante conflitos que tinham a presenca da marca étnica.

No processo histérico da invencdo das “nagbes” africanas, varios fatores
devem ser considerados. Veremos alguns deles. Uns mais detalhadamente do
gue outros. Parentescos, irmandades, compadrios, rituais de enterramento,
mercado de trabalho, moradias, praticas religiosas, indumentarias, cortes de
cabelos etc. Vao produzir sinais para as transformagdes e invengbes de
“nag¢des”. No vai e vem do agitado mar atlantico, identidades nunca seriam
fixas ou definitivas. Na vida escrava urbana, incluindo libertos, seriam elas
construidas, redefinindo sinais e espacos, muitos dos quais imaginarios.
(FARIAS; SOARES; GOMES, 2005, p. 39-40).

Desta forma, nem sempre ser banto poderia significar uma questdo geografica,
mas sim “a referéncia ao passado que serve para manter a coesao dos grupos (...) que
compdem uma sociedade, para definir seu lugar respectivo, sua complementariedade”
(POLLAK, 1989, p. 10). Logo, ser banto diferia de ser nagd ou jeje, mas nao
obrigatoriamente de forma higida e imutavel. Essa identidade, segundo Farias, Soares e

Gomes (2005), era algo negocidvel.

Falar de Rio de Janeiro, que se encontra no sudeste do pais, no final do século
XIX e inicio do século XX, é falar de influéncia banto, mas ndo sd. Slenes (1992) coloca
gue na regido do Vale da Paraiba, na metade do século XIX, varios fatores corroboraram
para o fortalecimento e surgimento de uma identidade coletiva de africanos
escravizados, que ele denominou de “protonacdao bantu no Brasil”. Ele ndo nega a
presenca de negros originarios de outras partes da Africa nem as diminui¢des de
fronteiras e de costumes entre os escravos. Slenes, para fortalecer sua afirmacao, faz
uso de Stanley Stein, historiador norte-americano que revela o fortalecimento de uma
“identidade banto” pela presenca significativa de muitas praticas de origem banto na
regido, como o jongo/caxambu em Vassouras. O jongo se dava em movimento circular
no sentido anti-horario, com danca coletiva. Modo este presente e comum em outras
festividades brasileiras, incluindo as rodas de candomblé. Assim, quando ocorreu o
processo migratério do Vale da Paraiba e consequente ocupacdo da periferia do Rio de
Janeiro, pelos migrantes, no processo de urbanizagdao, uma relevante parcela banta
entra na cidade carioca. Torna-se significativa a ocupagao e formagao de guetos, no

inicio do século XX, dos cultos provenientes deste grupo que nos interessa destacar.
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Mas a ideia de “nag¢des” e sua marca identitaria, em muitos momentos, serviam
como “pontos de referéncia para a memorizacao” (TRINDADE, 2000, p. 245) das
lembrancgas “proibidas”, de uma heranga africana indizivel “zelosamente guardadas em

estruturas de comunicacdo informais” (POLLAK, 1989, p. 8).

Assim, a busca pelo passado banto tem por finalidade entender essa nacdo,
reavivar o passado e recuperar um pouco dessa memaria. A proposta de recuperagdo
da tradicdo africana banto, por meio de um “retorno”, é um exercicio de reproduzir a
Africa, mas de modo mitico. Contudo, sem esquecer que a cultura afro-brasileira e,
dentro dela as macumbas, sdo fruto de um “entrelagamento” e de uma “fusdo” de
elementos de diferentes tradi¢cdes culturais africanas, bem como europeia, ainda em

Africa, mas também em solo brasileiro.

Esse resultado hibrido traz dificuldade e risco na busca de uma pureza da
tradicdo banto e dos povos “banto” no Brasil. No entanto, faz-se necessario buscar a
Africa banta, mas ndo como algo ligado a uma origem cultural que se manteve intacta,
mas sim de modo revisto e revisitado. Entdo, é necessario ndo pensar a nagdo banta
ligada a um passado que se manteve imutavel, e sim como uma tradicdo recriada. Como
proposto por Hall, torna-se necessario “interpretar a “Africa”, reler a “Africa” e entender

o que a “Africa poderia significar para nés hoje, depois da diaspora” (HALL, 2005, p. 40).

A Africa banta é, no entanto, a mais préxima da cosmovisdo das macumbas, seja
na linguagem, nas dancas, nos sons e rito-liturgia, mesmo que recombinada com
elementos jeje, nagd, cristdos e indigena. Resultado de culturas em didspora, em que as
delimitacGes e fronteiras se tornam mais fluidas. Sendo assim, entendendo as
macumbas cariocas como recriacao de valores, costumes e mundividéncias, de uma
origem africana banta, mas sem negar a fluidez das fronteiras da nagdo banta. A tradicao
banta ganha, assim, relevancia na leitura a ser feita sobre as macumbas, mas sem
desconsiderar que “as visGes sociais do passado ndo sdo fixas, mas sujeitas a
reinterpretacdes, a medida que o presente e as condi¢des sociais do grupo mudam”

(CALDEIRA, 1989, p. 21).

Neste item, o objetivo era demonstrar que a ideia de nagdo no Brasil foi

construida a partir do trafico negreiro, para identificar as “pecas traficadas”, e acabou
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ganhando um grande significado para os escravos e escravas em solo brasileiro. Aqui
eles organizavam e ressignificavam suas identidades mediante as circunstancias
nominativas diaspdricas e das novas configuragées no “mundo novo”. Isto ndo significa
que ndo existiam muitas dessas etnias em Africa, e sim que elas eram negocidveis e
intercambidveis mediante as inUmeras circunstancias individuais e grupais no processo
de escraviddo. “Os africanos diversos ndo sé se encontraram, mas fundamentalmente
inventaram-se” (FARIAS; SOARES; GOMES, 2005, p. 23) no Brasil. Os mesmos autores
apontavam o Rio de Janeiro urbano como um lugar onde “surgiam, desapareciam,
refundiam-se, inventavam-se, redefinindo identidades em permanente construcdo nas

didsporas” (2005, p. 29).

Esse cenario dificulta sobremaneira afirmar fronteiras fixas entre as na¢des e o
gue era ser banto, porém possibilita-me enfatizar a ideia defendida por Farias, Soares e
Gomes (2005, p. 29) de que ha uma questdo transétnica entre os(as) negros(as) no Rio
de Janeiro do século XIX. Os processos de redefinicbGes étnicas — transétnicas —
ocorreram também em sociedades africanas — afetadas ou nao pelo trafico. Enfim, tais
processos de transformacdées histéricas da invencdo de uma suposta — posto que Unica
— “africanidade” e identidades envolventes nao sdo iniciados nas Américas” (FARIA;

SOARES; GOMES, 2002, p. 7).

Se ndo ha clareza nem delimitacdo absoluta entre as fronteiras das nagdes, isto
me permite discorrer de modo menos excludente sobre as mulheres negras no Rio de
Janeiro. Ndo se faz necessario deter-me as mulheres bantas, e sim abordar o contexto
das mulheres negras no periodo da escraviddo e pds-escravidao, enfocando a heranca e
a memoria africana em sua forma de viver em Africa e o modo como isto se ressignificou
no Brasil, mais especificamente, no Rio de Janeiro. Caminho, entdo, para entender o
modo de ser e viver das africanas e afrodescendentes no cenario carioca, buscando
desvelar um pouco de seu cotidiano, que se configurava em uma vida “independente”,
responsavel pelos(as) filhos(as) e sua transformacdo em lider religiosa no processo
diaspérico. Considera-se necessario reconhecer as mulheres negras em um todo para
poder discuti-las nas macumbas cariocas. O préximo item percorrera o modo de ser e
viver das africanas, desde Africa até o Brasil, no processo diaspdrico, e analisar como a

memoaria do que era ser uma mulher africana se ressignificou no Brasil.
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2.2 — Mexa ahi néon, iéié, deixa que io memo pego:® mulheres negras na sociedade

carioca do final século XIX e inicio do século XX

N3o ha como fazer uma descricdo exata das trajetdrias das mulheres negras
desde Africa até o Rio de Janeiro ou mesmo de outras regides do pais até o Rio de
Janeiro, no final do século XIX e inicio do século XX, bem como de todas as herancgas
deixadas por elas. E impossivel, considerando o grande emaranhado de histdrias
pessoais e contexto histérico de modo geral, como a complexidade do que vem a
constituir as diferentes situacdes de vida, desde dialetos, etnias, questdes religiosas,
modo de se entender as relagdes conjugais, filhos(as), o tipo de trabalho que exerciam
e onde exerciam, as diferentes faixas etarias, os lugares distintos que ocupavam na rede
da escravidao. Tenho plena ciéncia de ser esta uma tarefa sobre-humana, no entanto, é
possivel pontuar algumas influéncias, que podem ajudar a visualizar este universo tao

complexo e heterogéneo, com vistas as macumbas cariocas.

Ha muita diversidade de trajetérias e modo de ser e viver, mas ha também
similaridades, uma delas é a ancestralidade africana e a proximidade com a escravidao,
seja ela a condicdo de ser escrava, ex-escrava ou filha de escrava, além de algumas
atividades em comum exercidas por elas. Da ancestralidade, é necessdrio pontuar que
ela vem com as mulheres negras por meio da memoaria. Segundo Pollak (1989), ela esta
ligada ndo s6 a memdria individual, mas também coletiva, e faz-se presente nas
representacdes e ideias no interior de diferentes grupos. Assim, defende que meméria
coletiva ndo é uma imposicdo, nem uma forma especifica de dominac¢do ou violéncia
simbdlica, e sim algo capaz de acentuar as fun¢bes positivas desempenhadas pela
memodria comum, refor¢cando a coesdo social, por meio da adesdo afetiva ao grupo
(POLLAK, 1989, p. 3). A questdo étnica, assim, é reforcada pela memdria comum, bem

como o sentimento de pertencga a determinado grupo.

Desta forma, ndo ha como pensar as negras no Brasil, mais especificamente no
Rio de Janeiro, sem a sua trajetdria desde Africa, o trafico negreiro e o processo de

abolicdo. Mesmo ndo sendo as “pegas” mais requisitadas pelo trafico negreiro, elas

> Frase retirada da obra de Edmundo, Rio de Janeiro de meu tempo (1957).
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marcam presenga como cativas ou como negras libertas (ex-escravas ou
afrodescendentes). As “mulheres negras, fossem elas escravas, libertas, livres,
brasileiras e africanas, atuaram nos espagos de trabalho de ambientes rurais e urbanos
e se ocuparam das mais variadas atividades produtivas em diferentes momentos

histéricos” (SOUZA, 2012, p. 244).

Embora haja diferencas nas histdrias individuais e nos momentos histéricos em
gue viveram, ainda assim é possivel encontrar indicios que se assemelham neste
universo tdo amplo. Falamos de negras habitando uma cidade especifica e em
determinado periodo histérico. Desse modo, as negras e afrodescendentes que
estudamos sdo de um espaco urbano, o Rio de Janeiro, e boa parte delas executava
atividades nas ruas da cidade, o que proporcionava maior liberdade e mobilidade para
as mesmas. No entanto, mesmo fazendo ruidos pelas pracgas, fontes, becos e ruelas da
cidade carioca, sua marca foi um siléncio e invisibilidade histérica. “Nesse siléncio
profundo, é claro que as mulheres ndo estdo sozinhas. Ele envolve o continente de vidas

submersas no esquecimento (...)” (PERROT, 2008, p. 16) da vida cativa.

Mesmo invisiveis, “caminhavam” pela cidade, como afirma Perrot (2005). Tenho
ciéncia de que os estudos de Perrot foram desenvolvidos a partir da cultura ocidental,
mas buscarei dar luz as mulheres negras dentro desta cultura por meio de seu olhar
historiografico. Assim, a cidade é um espaco social, étnico e sexuado, que tem bem
demarcado o espaco publico como masculino e o privado como feminino, mas de forma
concomitante permite algumas transgressdes a esse modelo a partir das lutas cotidianas
das mulheres. Isto foi decisivo para as negras africanas e afrodescendentes, que
imprimiram ao cotidiano da cidade do Rio de Janeiro o ritmo de ser das mulheres
africanas, mediante a necessidade da sociedade da época e de sua (i)mobilidade, bem

como sua capacidade de articulagdo no espaco publico.

Era necessdrio sair de casa para pegar agua para fazer comida, lavar roupas,
considerando que agua encanada era um artigo para poucos. Outras saiam para
comprar alimentos, levar recados, a ganho, para se prostituir etc. Era uma forma
também de diferir as mulheres negras “das mulheres brancas na medida que as lides
domeésticas faziam parte das obrigagGes escravagistas” (DAVIS, 2013, p. 9). No entanto,

essas obrigacGes proporcionavam ao longo dos trajetos e locais frequentados o
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encontro de outras pessoas, fossem escravos(as) ou ndo, que criavam uma rede de
relacdes e conquistavam um lugar para si no meio da indigéncia da escraviddo. Era uma
forma de aspirar a um respiro de liberdade dentro de um triplo sistema da opressao:

escravagista, racista e sexista. Como o caso das mulheres que iam as fontes

Uma vez que a maioria das casas, mesmo a dos ricos, dependia da dgua dessas
fontes, uma das visGes mais comuns do Rio era de escravos esperando na fila
da dgua ou carregando jarras e barris cheios na cabega. Mas essas cansativas
viagens em busca de dgua davam-lhes muitas oportunidades para interagir
com outros escravos — nem que fosse apenas ao disputar um lugar na fila.
(KARASCH, 2000, p. 13).

Nessa cidade de poder desigual tracada por uma sociedade escravocrata, havia
espacos para interagdes e trabalhos, que aconteciam de modo dispares. Pensar as
mulheres negras no Rio de Janeiro, sejam escravas ou ndo, é de alguma forma pensar
toda uma tradigdo africana recriada e adaptada a um contexto urbano escravagista. Elas
imprimiam, dentro de suas possibilidades de cativas, seu modo de ver e entender sua
condi¢do de estar no mundo, bem como os costumes adquiridos, desde Africa até as

terras brasilicas.

No Brasil, os habitos e costumes das mulheres africanas sdo ressignificados em
uma vida diaspdrica, que se reconstrdi sob o jugo da escravid3ao. Aqui elas rearticulam
na medida do possivel sua cultura e identidade. As mulheres negras, assim como os
homens negros oriundos da Africa, que foram trazidos forcosamente ao Brasil pelo
trafico, “ndo tinham ndo sd que ser escravizados, mas também africanizados, como um
processo de ressocializacdo. Qual seja, para a escraviddao nas Américas, inventava-se ou
produzia-se o escravo, mas também o africano” (FARIA; SOARES; GOMES, 2005, p. 53).

Em meu caso, as africanas.

Ao pensar as mulheres negras, escravas, ex-escravas ou afrodescendentes
durante o regime escravocrata, logo sou remetida a ideia de vida sob um regime de
trabalho forcado ou desumano a base de chicote ou constrangimentos, sobre diversas
formas de coercao, porém a violéncia ndo teria dado conta de conter as(os) negra(os).
Foi necessaria a combinacdo de forgas, entre elas a persuasdo, por parte dos senhores

e senhoras de escravos, bem como uma flexibilizagdo do comportamento por parte
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dos(as) escravos(as), que viveram de revoltas, acomodagdes, mas também de

negociagoes.

Os estudos mais recentes sobre a escraviddo mostram justamente que a
maioria dos escravos viveu a maior parte do tempo numa zona de indefinigao
entre um extremo e outro. Além da barganha relacionada a vida material e
ao trabalho, os escravos e senhores, negros, forros, livres e homens brancos,
digladiavam-se para definir os limites da autonomia de organizaces e
expressoes culturais negras. (REIS, 1996, p. 3).

Pensar as mulheres negras, cativas ou ndo, é pensar a experiéncia diaspérica e a
constante busca por uma autonomia, mesmo que relativa, que possibilitasse, em certa
medida, a manutencdo das “identidades, crencas, memdrias e costumes da Africa que
atravessavam o Atlantico. (...). Aqui, na medida do possivel, reorganizavam e adaptavam
seus recursos étnicos, materiais, sociais e ideoldgicos.” (FARIA; SOARES; GOMES, 2005,

p. 53).

Assim, a experiéncia da escraviddao ndao necessariamente fez desaparecer as
experiéncias individuais e coletivas das africanas, mas as reconstruiu em um outro lugar
em novas situagdes. Essas mulheres fizeram “uma reconstru¢do do passado com ajuda
de dados emprestados do presente” (HALBWACHS, 2004, p. 17), uma situacdo de
escraviddo. Para melhor entender o que reconstruiram e reorganizaram, faz-se
necessario destacar como se deu a entrada dessas mulheres negras no Brasil, mas
também um pouco de como viviam em Africa. Em um primeiro momento, enfocarei a

entrada delas no Brasil, que se deu em nimero menor do que de homens escravos.

Isso se deveu ao tipo de trabalho a ser exercido no Brasil, que necessitava de
forca e resisténcia nas lavouras agricolas, extracdo de ouro, construcdes, transportes de
carga etc., ocorrendo de inicio uma divisdo sexual de trabalho. Para Helena Hirata existe
uma indissociabilidade das rela¢des sociais de homens e mulheres e “hd uma extrema
variabilidade das formas da divisdo sexual do trabalho” (HIRATA, 2002, p. 281) e isto nao
foi diferente no processo de escravizacdo. Reforcado pela ideia de que as mulheres eram
mais frageis e envelheciam mais rapidamente (MOTT, 1988), o que indicava um
investimento de risco. No Brasil, o interesse por escravas surge apenas apos o término

da reposi¢do de mdo-de-obra (1851) pelo trafico negreiro.
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Isto ja demonstrava um desconhecimento do papel das mulheres em territério
africano, bem como uma sexualizacdo vinculada as tarefas a serem exercidas (LOBO,
2011), pois |4 elas eram responsaveis pela agricultura e detinham grande conhecimento
sobre a mesma. Tal fato ndo entrou em questao para o trafico negreiro, que valorizava
a forca de jovens negros e entendia a mulher como um ser fragil. Assim, “o estigma da
fragilidade, da pouca inteligéncia, afirmagbes do patriarcado que construiu esteredtipos
ao longo do processo historico, os quais foram sendo reproduzidos como naturais”

(AZEVEDO, 2014, p. 142) eram reproduzidos pelos traficantes de escravos.

As africanas, no entanto, oriundas de familias poliginicas, responsdveis pela
alimentacdo de seus(uas) filhos(as) e por seu préprio sustento, eram obrigadas a plantar
e levar sua colheita aos mercados/feira como forma de sobreviver, o que acarretava
muitas dificuldades em seu cotidiano, mas também l|hes possibilitava conhecimento
sobre a producgdo agricola e atuagdo no comércio (BERNARDO, 2003). “Evidencia-se que
essas trocas realizadas nas feiras tanto podem ser para a subsisténcia como para alguma
acumulacdo. Neste ultimo caso, é importante sublinhar, a mulher n3o esta trabalhando
para o seu conjuge. Ela compra a colheita do marido, a revende na feira e fica com o
lucro” (BERNARDO, 2005, p. 2). Assim, em Africa as mulheres produziam, mas ndo
deixavam de ser incumbidas do papel reprodutivo e de cuidadora, reforcando a ideia de
que sdo as mulheres que cuidam dos filhos (PERROT, 2005). No entanto, desfrutavam

de atividades no espaco publico e de autonomia financeira. Reforcando que a familia

(...) poligama, contrariamente ao conceito que pessoas mal informadas
fazem, as mulheres usufruem uma maior liberdade que a que se da nas unides
monogamicas. Na grande casa familiar do esposo, elas sdo aceitas como
progenitoras dos filhos, destinadas a perpetuar a linhagem familiar do
marido. Mas elas nunca ai sdo totalmente integradas, deixando-lhes esse fato
uma certa independéncia. Apds o casamento, elas continuam a praticar o
culto de suas familias de origem, embora seus filhos sejam consagrados ao
deus do conjuge. (VERGER, 1986, p. 275).

Dessa forma, em Africa, as negras, em sua maioria, detinham conhecimento da
agricultura e das vendas em feiras (comércio), usufruiam de maior liberdade devido ao
regime de casamento e tinham suas proprias praticas religiosas, pois elas deveriam
continuar a cultuar a divindade de sua familia paterna, ou seja, ndo assumiam a

divindade do marido como deveriam fazer os filhos(as) de seu casamento. Também
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faziam uso das praticas religiosas na defesa de si e de seus(uas) filhos(as) na dificil

competicdo entre as varias esposas do marido (BERNARDO, 2005).

A matrilinearidade determinava o acesso as terras, o lugar de residéncia e a
sucessdo a frente da aldeia. O rei nomeava seus parentes préoximos para os
cargos-chave. A realeza baseava-se em elei¢des: o conselho real comportava
12 membros — dos quais 4 eram mulheres — que representavam os clas dos
avos do rei. Apesar dessa instituicdo, as lutas de sucessdo eram corriqueiras.

(SILVERIO, 2003, p. 116).°

Aqui no Brasil ndo havia mais as disputas oriundas de terras africanas, nem ao
menos a poliginia aos moldes tradicionais, pois o trafico negreiro corroborou para o fim
daideia de familia do povo em didspora. Mas as escravas vieram com um grande cabedal
como comerciantes que foi explorado e reaproveitado no Brasil pelos(as) senhores(ras)
de escravos(as). As angolas, segundo Pantoja (2000, p. 8), comerciavam alimentos em
feiras ou como ambulantes em Luanda, ainda em Africa. Além das feiras tradicionais de
Luanda, chegaram a mercadejar nos portos onde se traficavam escravos de Angola para
o Brasil. Vendiam nesses locais peixes secos e farinhas para a alimentacao das “pecas”

escravas, mas também faziam vendas de produtos diversificados.

A sombra do grande tréfico atlantico de escravos — que envolvia reis,
mercadores e administradores —, o pequeno comércio de géneros
alimenticios abastecia cidades litoraneas, portos e até mesmo os navios
negreiros. Para garantir a alimentagdo dos escravos durante a longa viagem
até as Américas, os traficantes adquiriam farinha e peixe seco com as
quitandeiras de Luanda, capital de Angola, em locais como a Quitanda da
Caponta, a Quitanda da Fazenda, o Largo da Alfandega e a Quitanda Grande.
E nem sé de comida viviam elas. Vendiam de tudo, e muito: tecidos, linhas,
contas, agulhas, facas, pratas, pires, copos, canecas, moringas, garrafas,
espelhos...

A aparente confusdao daquele agitado comércio urbano escondia uma
atividade bastante organizada. As quitandeiras se dividiam conforme suas
especialidades: havia mulheres que sé vendiam peixe, outras que ofereciam
apenas comidas prontas e as que se dedicavam aos chamados “produtos da
terra”, como amuletos, pemba (argila branca usada em rituais religiosos),
liamba (canhamo) e macanha (tabaco). (PANTOJA, 2008, p. 8).

Formavam associacdes com relevantes lacos de solidariedade, que se
assemelhavam a cooperativas, como o caso das peixeiras, que ministravam auxilio as
colegas menos afortunadas. Outro sistema de cooperagao que funcionava era para as

maes parturientes, que eram auxiliadas de forma que poderiam ficar com os(as)

6 Silveira, ao mencionar estas praticas, estd fazendo referéncias as mulheres do povo ioruba.
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filhos(as), retornando algum tempo depois. As associacdes ndo paravam por ai e
incluiam: vendedoras de batata-doce (Akua-Mbonze), de tabaco (Akua-Makanha),
“coleiras”, vendedoras de gengibre e cola, fruto estimulante consumido pelos africanos.
O colorido das roupas e tipo de aderecos eram demarcadores de origem étnica. Os tipos
de tecidos usados eram demarcadores sociais, as diferencas entre as quitandeiras mais
ricas, proprietdrias do negdcio (mukwa) e suas funciondrias (mubadi). A vida em solo
africano havia inculcado um comportamento mais autbnomo das negras, mas também
é possivel identificar a desigualdade de riqueza entre elas, pois, como aponta Pantoja
(2008), havia em Africa negras ricas e pobres, que se diferenciam inclusive por suas

vestimentas e lugar social (proprietdria e funciondria).

Tendo em vista que em Africa as mulheres eram as grandes negociantes do
mercado e eram em maioria nesses espacos dedicados ao comércio local, aqui no Brasil,
como escravas, tiveram essa habilidade valorizada. Nas zonas rurais em trabalhos
domeésticos como arrumadeiras, cozinheiras, passadeiras, amas de leite, “enfermeiras”
das senzalas e poucas no trabalho na roga. “A escravidao doméstica compreendeu uma
das principais modalidades de utilizacdo do trabalho escravizado. Durante todo o
periodo colonial, os escravos foram pecas fundamentais nos lares, tanto aqueles simples
quanto os abastados, situados nos campos ou nas cidades (SOUZA, 2012, p. 244). Mas

nas cidades outros trabalhos ganham significancia.

Nas zonas urbanas, além do trabalho doméstico, também atuavam no comércio
local. Essas escravas que trabalhavam na venda de materiais diversos nas ruas, indo da
venda de produtos ao comércio de bens simbdlicos, denominadas de quitandeiras,
tabuleiras ou escravas de ganho, viviam de suas atividades e procuravam haurir
proventos para si e para seus(uas) senhores(ras). “A singularidade da condicdo racial da
mulher negra (...) serviu no momento inicial como moeda simbdlica” (MOREIRA, 2011,
p. 116-7) para ser quitandeira. As angolanas dominaram o cendrio carioca até o final da
década de 1830. Depois, forte migracdo das negras baianas fez com que as vendedoras
angolanas, instaladas na capital da Corte, adquirissem concorrentes no comércio de rua.
Mulheres oriundas da Bahia, conhecidas por negras minas, vestidas de forma

caracteristica, com suas roupas e turbantes brancos, quando ndo enfeitadas com
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balangandas, marcam o inicio de sua chegada a cidade por volta de 1830 e passam

décadas com o oficio de quitandeiras e quituteiras de rua.

Os anuncios de fugitivos para escravas minas eram relativamente numerosos, e
eles passam uma imagem muito rica e complexa do cotidiano particular dessas
africanas: elas facilmente se ocultavam na cidade, mas dificilmente os senhores
apontam que elas rumaram para fora do meio urbano, o que indica um padrado de fuga
circunscrito a cidade, ou algo parecido com aquilo que os historiadores do Caribe
chamaram de “petitt Maronage”: rapidas fugas apenas para se abastecer cultural e
socialmente nas casas comunitdrias de africanos, também denominadas “casas de angu”
ou “casas de zungu”. O numero proporcional ao total de minas fugitivas presas por este
motivo é surpreendente. Elas possivelmente eram vistas pelas outras, africanas e
crioulas, como as mestras de uma obscura religiosidade, escondida na babel de casas
perdidas na paisagem urbana, e como depositdrias de uma ja longinqua tradicao
religiosa, eficiente para lidar com mitos oriundos das mais diversas matrizes étnicas
africanas. Com muita possibilidade, essas mulheres trouxeram a religido ioruba para o
Rio, e seu poder de convencimento para africanos vindos de outras paragens deve ter
sido devastador, até pelo virtual monopdlio da subterranea fé africana na cidade na
virada para o século XX (SOARES, 2001/2002, p. 67-68).

Mas, para essas africanas, as vestimentas eram também uma marca étnica, que
se reafirmava no modo comercializar e de se vestir, que mais tarde constitui uma
“vestimenta de oficio”, que as identificava. As baianas, com sua marca, que incluia a
moda de vestir-se e aderecos, agregam-se ao quadro de vendedoras ambulantes. No
entanto, podiam ser ou ndo ser da Bahia de fato, e sim denominarem-se como tal para
ganhar credibilidade. As baianas entram no comércio da quitanda carioca e sobrepujam
as quitandeiras angolanas. Era comum encontrar negras pelas ruas como retrata

Edmundo:

— Mexa ahi ndon, i6i0, deixa que io memo pego.

E quando pega, pega cuidadosamente, sempre com a mao esquerda, porque
a mao direita é sé para receber e contar o dinheiro. As guloseimas que
vendem estdo simetricamente dispostas, arregimentadas em porgdes
regulares e policrénicas, o papel para os embrulhos a um canto em ruma
certa, novinho em félha e muito bem dobrado.
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Bolos de tapioca sdo por elas feitos a vista do frégues, sobre a grelha de um
fogareiro pequeno, que esta, sempre, ao lado da banqueta onde se instalam
com as suas saias de chitdo, em tufo, e que lembram os merinaques das
damas setecentistas. E passam os dias inteiros, assim, sentadas, sorrindo,
vendendo, cochilando... (EDMUNDO, 1957, p. 245-6).

Segundo Edmundo (1957), era assim que as “baianas” vendiam seus produtos a
beira das ruas. “Baianas” que poderiam ser negras ou afrodescendentes, cativas ou
forras. “As escravas, negras alforriadas e mesticas ja eram mal vistas pela sociedade,
consideradas como mulheres sem honra” (FOLLADOR, 2009, p. 10), assim, estar na rua
trabalhando poderia somar muito pouco ao preconceito existente. Elas irrompem no
espaco publico e rompem com a divisdo sexual de trabalho, pois comercializam, funcao
de homens na sociedade ocidental patriarcal. As quitandeiras dao um start para novas

configuragdes da divisdo sexual de trabalho ao ingressarem no comércio de rua.

Estas atividades, até entdo dominadas pelas mulheres de angolas, apds a metade
do século XIX, passam a ser dominadas pelas negras minas. Assim, “quase 100% das
mulheres desta na¢do no Rio eram quitandeiras” (SOARES, 2001/2002, p. 66). As negras
minas eram consideradas as melhores vendedoras e ganhavam um lugar de destaque

nessas atividades.

Retomando as questdes de fronteiras étnicas abordadas anteriormente, reforco
com Mariza de Carvalho Soares (2002, p. 60) que as “nac¢des” redefiniam as fronteiras
entre os grupos étnicos através da formagdo de unidades mais inclusivas, as quais ela
denominou de “grupos de procedéncia” e, quando instalados no Novo Mundo, os
cativos se agrupavam em torno das ditas “nagdes”. E, se essas eram inicialmente uma
identidade atribuida, acabavam sendo incorporadas pelos grupos e “servindo, de forma
alternativa ou combinada, como ponto de partida para o reforco de antigas fronteiras
étnicas ou para o estabelecimento de novas configuracdes identitarias”. Por mais que
esses termos sejam imprecisos, eles apontam para as principais regides exportadoras de
escravizados da Africa.

Segundo Xavier (2009, p. 3), muitas vezes “cor, caracteristicas fisicas, origem
étnica, entre outros aspectos, poderiam constituir elementos classificatérios

importantes que informaram os conflitos em torno da defini¢cdo das hierarquias raciais.”
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No caso das quitandeiras, a etnia gerou uma hierarquia (mina/angola) entre as

vendedoras, com as minas ficando no topo.

Fossem, de fato ou ndo, negras banto/angolas ou mina/iorubas, o espaco
concedido a elas para o comércio ambulante nas ruas cariocas possibilitou que
negociassem com um pouco mais de liberdade em um universo de restricdes. Essas
africanas traziam a bagagem de seu vivencial, que se diferenciava sobremaneira do
papel desenvolvido em sociedade pelas mulheres brancas e principalmente pelas
mulheres brancas da aristocracia. O papel das mulheres no comércio em Africa de algum
modo ressurgia nas quitandeiras. Havia uma memdria que possibilitou o
desenvolvimento de atividades semelhantes no Brasil. Apontando a “uma permanente

interacdo entre o vivido e o aprendido, o vivido e o transmitido” (POLLAK, 1989, p. 9).

Além das questdes econO6micas, a mobilidade da negra de ganho, por mais
limitada que fosse, ainda possibilitava o “caminhar” por si pelas ruas, sem o olhar
vigilante de um homem (PERROT, 2008). Isto fica claro no texto de Ruth Landes (1967),

{

guando estudava os candomblés no Brasil, ao retratar que “um aristocrata jamais
consente que as mulheres de sua classe andem sozinhas depois do p6r-do-sol, enquanto
as negras sempre andam sés, mesmo quando acompanhadas por um homem”(sic)
(LANDES, 1967, p. 68). “Essas pretas mostravam grande conhecimento da geografia das
ruas, apesar de algumas serem muito novatas no ambiente urbano (...)” (FARIAS;

SOARES; GOMES, 2005, p. 230).

As negras quitandeiras desfrutavam de deslocamento, certa autonomia, lidavam
com dinheiro por meio do comércio, adquiriam bens, armazenavam riquezas. As
quitandeiras tornaram-se vendedoras tipicas dos espacos urbanos. N3do se tratava de
um comércio clandestino, desorganizado ou algo insignificante que tinha as negras
como protagonistas. Ao “contrario, pagavam para exercer seu oficio, tirando licencgas
anuais para manter seu local de trabalho. E, talvez, o mais importante: mantinham um
nivel de organizacdo coletiva e ocupacional bastante sofisticado, posto que pagavam

esse aforamento em conjunto” (FARIA; GOMES; SOARES, 2005, p. 4).

Na perspectiva de Moreira (2011, p. 33), “essas mulheres pobres e pretas

aprenderam a lidar com a rua, o espaco publico, com mais facilidade, pois a sua posi¢do
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e condicdo social as obrigavam a ter contato direto com esses espacgos [...] para garantir
a sua sobrevivéncia e da sua familia” e de suas crencas, tal qual em Africa. Muitas dessas
negras lutavam por seu dinheiro como forma de manutencdo de sua familia. A questao
financeira para elas se agravou ainda mais apds a Lei do Ventre Livre, que trazia a
incumbéncia das maes nutrirem, vestirem e dar de morar as suas criangas. Segundo

Bernardo (1991), apds o Projeto de Lei fica claro o motivo da

(...) causa de se facultar a escrava ganhadeira o peculio, que deveria ser
utilizado com os seus filhos. Na realidade, no momento em que passa a
vigorar essa lei, as criangas nascidas a partir dessa data ndo sao mais escravas,
mas sdo filhos de escravos. (...) Se na Africa as mulheres viviam com seus
respectivos filhos em casas conjugadas a grande casa do esposo, num sistema
poliginico, no Brasil rompeu esta relagdo, permanecendo a chefia da familia
com a mulher, florescendo a matrifocalidade. (BERNARDO, 2005, p. 9-10).

Ser quitandeira era garantir seu sustento e dos(as) filhos(as), a partir da Lei do
Ventre Livre, bem como assumir a matrifocalidade, como afirma Bernardo (2005). Estar
nas ruas a ganho era fazer sobreviver a familia e isto se estendeu até os dias atuais, em
muitas familias negras (MOREIRA, 2011). Elas foram presentes no cendrio carioca
durante muitas décadas, desde a escraviddao até os dias atuais, com seu oficio de
ganhadeiras, tabuleiras e quituteiras. Mas, no final do século XIX, ganham novos
contornos e uma nova geracao, descendentes das africanas quitandeiras, as mulheres
afrodescendentes que passam a manter o oficio. “Mulheres crioulas, cariocas ou
baianas, envergando os turbantes, o Pano da Costa, as joias ostentosas nas maos, € o
indefectivel tabuleiro, ainda percorriam as ruas, apesar da repressao do novo regime”
(SOARES, 2001-2002, p. 71). Sdo mulheres que mantém na memdria subterranea o
mister de suas ancestrais, desde a atuacdo comercial ao sistema de cooperacdo entre as
mulheres comerciantes e os(as) negros(as) em geral, bem como a responsabilidade da

préopria manutencao fisica e de suas crencas religiosas.

Mas as mulheres negras, com seu perfil autbnomo, ndo ocupam apenas o sopé
da hierarquia social, elas também ocupam espacos de destaque nos terreiros e ilés.
Segundo Rita do Amaral (2007), a cultura afro-brasileira foi sustentada e é devedora, em
certa medida, a forca feminina nos terreiros. A atuacdo das minas (baianas) ndo se
restringia a venda de bens materiais apenas. Elas também percorriam as ruas com bens

simbdlicos, dos quais Bernardo (2003) destaca a moda, as receitas, musicas, dancas,
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rezas, feiticos (entenda-se religido), entre outros. A questdo religiosa marca a vida das
guitandeiras, mas é mascarada em suas atividades econ6micas. Em uma sociedade que
condenava as praticas religiosas das negras e dos negros, pouco poderia se dizer sobre
suas crencas. Praticas que sofreram repressdo durante séculos no Brasil, mas se acirram

no pds-abolicao.

Mesmo com a perseguicdo instaurada pelo Caodigo Penal, no ano de 1890, a
policia “encontrou nimero razoavel de ‘casas de dar fortuna’ (locais de
feiticaria) mantidas por minas, cercadas de crioulos, pardos e até brancos.
Desbaratadas pela repressdao moralista do draconiano e positivista novo
regime republicano, elas jogam luz sobre a permanéncia da reconstrugao
cultural africana t3o longe como o pds-abolicdo. (SOARES, 2001/2002, p. 72).

As mulheres estavam no comando das casas de dar fortuna. Ocupavam o
comando sacerdotal. As negras rompiam com a ordem androcéntrica e se tornavam
sacerdotisas. Um lugar de poder religioso. O Dr. Nestor Duarte, entdo professor da
faculdade de Direito em Salvador, em didlogo com Ruth Landes (1967), no qual ele alia
a conduta de liberdade e coragem das mulheres negras com sua eminéncia nos

candomblés, comentava que:

(...) os seus estudos o haviam impressionado profundamente quanto a sua
liberdade e coragem. (...) A mulher negra, na sua opinido, era no Brasil uma
influéncia modernizadora e enobrecedora. Economicamente, tanto na Africa
como durante a escraviddo no Brasil, contara consigo mesma e isso se
combinava com a sua eminéncia no candomblé para dar um tom matriarcal a
vida familiar entre os pobres. Era um desejavel equilibrio, supunha, para o
rude dominio dos homens em toda a vida latina. (LANDES, 1967, p. 87).

Como afirma o professor Dr. Duarte, a mulher negra era uma influéncia
modernizadora, jd no inicio do século XX, e construiu para si um espaco social,
econdmico, cultural e religioso. Muitas mulheres negras foram capazes de ocupar um
lugar inimagindvel para uma sociedade ocidental: ter sua autonomia econ6mica e ser o
poder maximo em um espaco religioso. Seu perfil era, no minimo, diferente das brancas,
pois o Dr. Duarte ficou “impressionado profundamente quanto a sua liberdade e

III

coragem”. Considerando tal postura modernizadora e um “ideal” de igualdade entre os

sexos no seu modo de ser e viver.

Se a autonomia financeira “dava um tom matriarcal a vida familiar entre os

pobres”, algo similar ocorria com “mdae de santo” nos terreiros, pois ela como uma figura
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feminina auténoma e articuladora facilmente assumira a tutoria da “familia de santo”,
gue se unia pelos lacos da religido, e ndo pelos lacos consanguineos. No Brasil o processo

religioso se da de modo diferente da Africa. Em Africa a religido

(...) estava ligada as estruturas familiares, porque a religido é uma religido de
antepassados. No Brasil a familia africana nunca se reproduziu, porque o
escravo era tirado de sua familia e jogado numa outra estrutura familiar.
Tivemos a recriagdo de uma religido que estava descolada da familia.
(PRANDI, 2007, p.5).

No Brasil, a familia se reconstrdi a partir do espago religioso. Deste modo, estar
ligado a um terreiro é constituir também um laco familiar, ser mde de santo ou pai de
santo nos terreiros tem um sentido de empoderamento, mas também da reconstrucao
de espacos de acolhimento “familiar”. Pensar as mulheres negras é pensar um universo
heterogéneo mesclado por conflitos de toda ordem, mas também seu protagonismo na
preservacao do legado religioso, historico e cultural afro-brasileiro e um pioneirismo
quanto a um feminismo pratico (PERROT, 2008). Elas “aqueceram” as atividades sociais,
se organizaram, criaram estratégias de liberdade e financeira e foram capazes de fazer
(re)viver de modo ressignificado a memdria religiosa africana. Mas criaram nos
candomblés um lugar de poder feminino para cargos de santo. Uma hegemonia que
durou anos. Inverteram o preconceito e ali eles ficaram sem poder por muitas décadas,

guando muito ocupando cargos outros na hierarquia religiosa.

Figuras histdricas e icones da histéria do Rio de Janeiro, como mae Beata, tia
Bibiana, entre outras que foram quitandeiras e maes de santo, amealharam dinheiro
com seu comércio de quitutes e fizeram essa cultura ambulante viva nas ruas cariocas
até inicio do século XX. Mas também reforcaram o lugar de mulher negra em lugar de
poder nas religides afro-brasileiras, bem como a reconstrucao dos “lagos familiares” nas

comunidades de candomblé.

Tia Ciata, com seu comércio de doces e aluguel de roupas, ou Tia Bebiana,
com seu oficio de pespontadeira, organizando pequena corpora¢do marcada
pela solidariedade de lagos entre seus membros, geralmente ja ligados pela
nacdo ou pela religido. A auséncia da familia nuclear é compensada pela
vitalidade do grupo (...). (MOURA, 1995, p. 70).
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As casas de tia Ciata e de tia Bibiana misturavam seus espacos entre a produgao
de seus produtos a serem vendidos nas ruas do Rio de Janeiro, as festas para os
baianos(as), que duravam dias, e os candomblés, que eram tocados nos fundos das
casas. Elas, como tantas outras anonimas, tinham suas casas como fonte de renda, de
convivio, de lazer e de espaco religioso. “Nos locais de moradia e encontro dos novos
grupos que se formam e a partir das liderangas que se firmam, geralmente apoiadas pela
autoridade no santo, se organizam novas alternativas Iidicas em novas formas de
comunhdo e participagao” (MOURA, 1995, p. 139). As negras recriam-se em muitos
espacos sociais ndo apenas no comércio de rua, embora eu tenha feito questdo de
destaca-lo como forma de mostrar a capacidade de muitas mulheres africanas e
afrodescendentes, na cidade do Rio de Janeiro, de gerenciar a prépria vida, mas
ultrapasso o comércio e mostro que isto ndo é pontual e se estende para todos os
setores de suas vidas, inclusive o religioso, para onde também “carregam” na meméria

o modo religioso de ser das africanas em um novo contexto.

Isto me leva entdo a questionar se as mulheres negras ndo enveredaram para as
macumbas, assim como o fizeram no candomblé, pois elas tinham suas especificidades,
respectivas experiéncias e memadrias, que nem sempre convergiam para o mesmo lugar
das candomblecistas. As mulheres negras e afrodescendentes marcam presenga nos
terreiros de candomblé, que nesse periodo eram em sua maioria constituidos por
baianas, que haviam migrado na segunda metade do século XIX para o Rio de Janeiro.
Mas o mesmo se da nos terreiros de macumba? Aqui, neste momento, ndo entendemos
macumba como um sinénimo de religides afro-brasileiras, e sim uma religido com

caracteristicas proprias.

A macumba carioca também passa pela casa dos baianos, embora as
concepgOes de superioridade nagd como grupo de elite tenham gerado uma
quizila surda que se desenvolve entre a macumba e o candomblé, que nem
afinidades culturais nem a experiéncia de estar no mesmo barco foram
capazes de impedir as demandas que ainda hoje separam as religides negro-
brasileiras. (MOURA, 1995, p. 137).

Assim, ao falar de macumba, em Moura (1995), nos idos anos do final do século
XIX, ndo se fala de candomblés. Os candomblés do Rio de Janeiro, em sua maioria

sudaneses, com praticantes baianas(os), foram mais estudados. Isso pode ter vinculo
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com o fato de as macumbas serem de origem banta, que foi considerada inferior pelos
pesquisadores, mas, como aponta Moura (1995), pelos préprios afro-brasileiros do

inicio do século, causando um certo desinteresse e marginalizacdo das mesmas.

No entanto, ha estudos, como de Reginaldo Prandi (1995), que apontam para
duas matrizes bdsicas que contribuiram decisivamente na formacdo das religides negras
no Brasil, sudanesa e banta. Sendo que cada uma destas tradi¢des apresenta inimeras
variantes, mas tem principios fundantes definidos, como a crenca em deuses e deusas,
no transe, forcas da natureza, jogos oraculares, entre outros, mas ouso dizer que em
determinados momentos elas abriram caminhos para trocas de bens simbdlicos. E nos
estudos existentes as “macumbas passam pela casa dos baianos” (MOURA, 1995) e
deixam uma grande interrogacao. O que me remeteu a Birman (1995, p. 15), ao narrar

que

(...) sempre foi dificil separar fronteiras, perceber com nitidez os limites do
gue seria o candomblé banto, em relagdo ao sudanés, ou, ainda, da macumba
carioca em relagdo ao candomblé Ketu (...) ndo que ndo haja distingdes —
todos a percebem —, mas o dificil sempre foi concebé-las integradas em
totalidade coerentes e institucionalmente estabelecidas.

Desse modo, ha pontos de didlogos, que ndo podem ser negligenciados. As
macumbas sé poderiam estar na “casa” de Tia Ciata se o didlogo fosse efetivo e algo em
comum possibilitasse a convivéncia. E as macumbas que passaram pela casa de Tia Ciata,
uma negra candomblecista, também deveriam ter macumbeiras. Vamos em busca

delas!

Finalizacao do texto

Este tdpico teve como finalidade esclarecer a forma como muitas mulheres
africanas e afro-brasileiras conduziram suas vidas e como as conjunturas culturais em
Africa e no Brasil as levaram a constituir sua forma de ser e viver de modo mais
autonomo, fosse econdmica ou religiosamente. Procurou-se, inclusive, elucidar de que

forma gerenciavam suas vidas, assumiam sua subsisténcia e a subsisténcia de seus(uas)
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filhos(as) consanguineos em Africa e no Brasil, apds a Lei do Ventre Livre. Como aponta
Bernardo (2005, p. 10), “se na Africa as mulheres viviam com seus respectivos filhos em
casas conjugadas a grande casa do esposo, num sistema poliginico, no entanto, no Brasil
por novas configuracdes, permanecendo a chefia da familia com a mulher, florescendo
a matrifocalidade”. Matrifocalidade esta que se estendeu aos terreiros afro-brasileiros
e possibilitou que a autoridade religiosa passasse as maos das mulheres no Brasil, como

ocorreu com os candomblés.

As negras dos candomblés nagb e jeje foram pesquisadas em sua trajetodria,
papel sacerdotal e contribui¢des culturais, bem como, em menor incidéncia, as negras
do candomblé angola. No entanto, as macumbeiras negras foram legadas a sombra da
historia das religides afro-brasileiras. Buscar essas negras nos jornais é uma forma de
dar-lhes visibilidade e trazé-las a cena histdrica. Pois considero “que cada memdria
individual € um ponto de vista sobre a memoria coletiva, que este ponto de vista muda
segundo o lugar que ele ocupa e que esse mesmo lugar muda segundo as rela¢des que
mantenho com outros ambientes” (HALBWACHS, 2006, p. 69). E necessario averiguar
em que medida as macumbeiras contribuiram com a memadria das macumbas cariocas
e vice-versa. Adentro, entdo, o préximo capitulo expondo dados gerais coletados nos
jornais cariocas em 60 anos (1870 a 1930) como forma de contextualizar a andlise que

se seguira.
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3 (RE)CONTANDO AS MACUMBAS NOS JORNAIS CARIOCAS DE 1870-1931

Foi possivel constatar 664 ocorréncias, sendo que 351 delas se referiam a algum
tipo de entretenimento com musica (carnaval, bailes em clubes ou casa de familia, ou
apresentacdo de grupos musicais), 226 envolviam diretamente terreiros e macumbas e
87 sdo ocorréncias multiplas (crénicas, nome de jogador de futebol, nome de time de

futebol e pseuddénimos de carnavalescos).

Os critérios utilizados pelos jornais podiam se dar pela ideia de combate as
macumbas religiosas, mas ndo s, pois ha em contraposicao a exaltacdo das macumbas
musicais. O Jornal do Brasil, matutino, com o maior nimero de ocorréncias, por
exemplo, era austero e ndo a identificava com o sensacionalismo das paginas policiais,
e isto pode justificar que, das 192 ocorréncias registradas, 116 se encontravam em
paginas de entretenimento, com enfoque em musica e eventos carnavalescos, ao passo
gue apenas 20 envolviam terreiros e policia. As 56 restantes relacionavam-se a diversos

temas.

O segundo jornal com maior numero de ocorréncias é o Correio da Manhd, que
veiculou 124 ocorréncias. Este sim adotava um perfil popular. La foram registradas 80
matérias envolvendo terreiros e policia, bem como 36 ocorréncias de entretenimento e
as demais relacionadas a assuntos diversos. O jornal Gazeta de Noticias adotava um
perfil mais literario, mas foi o terceiro em ocorréncias: 90, entre elas 23 relacionadas
com policia e terreiro, 26 com macumba e entretenimento musical e 27 em cronicas. O
jornal A Batalha era um defensor do jogo do bicho em um primeiro momento, depois
se voltou contra o mesmo. Este jornal de controvérsias € um dos lideres em ocorréncias,
totalizando 38, entre elas 13 sobre entretenimento, envolvendo musica, e 10 a respeito

de terreiro e policia.

Destaquei os jornais com mais referéncia em ocorréncias, mas tal perfil mantém-
se nos demais, o que me possibilita constatar que entre os jornais pesquisados as
ocorréncias envolvendo macumba com mote musical sdo em nuimero superior aquelas
envolvendo terreiros e policia. Tal constatagdo levou-me a pensar em macumbas, e ndo

mais em macumba. As ocorréncias que envolvem terreiro e policia sempre exaltam os
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aspectos negativos das macumbas como pratica religiosa, enquanto as ocorréncias que

envolvem as macumbas e musica sdo sempre enaltecedoras.

Antes de adentrar no levantamento das ocorréncias se faz necessario esclarecer
que alguns jornais apresentam diferencas entre as ocorréncias referidas pela
Hemeroteca da Biblioteca Digital Nacional e os resultados de ocorréncias pesquisadas
manualmente. E possivel que n3o tenham sido consideradas as matérias que se
repetem. Isto levou a uma pequena diferenca, o aumento das ocorréncias, no resultado
em minha coleta de dados. O jornal Gazeta de Noticias dos anos de 1921 a 1930, por
exemplo, tem divulgadas pela Hemeroteca 61 ocorréncias, mas no levantamento
manual apareceram 76 ocorréncias. Isto também se deu com o jornal O Paiz, de 42 para
57, e com o Correio da Manhd, de 88 para 114. S3o diferencas significativas. Isto pode
estar relacionado ao nimero de matérias que sdo sobre o mesmo assunto, que sdo
publicadas dias consecutivos, como a divulgacao da peca Toda Nua em Castidade, que
trazia em sua programacdo Na Terra da Macumba, perfazendo 8 chamadas
consecutivas. Mas ative-me as ocorréncias encontradas para esta pesquisa.

Retomando as ocorréncias, um fator a ser destacado é que o maior numero delas
estd registrado na ultima década pesquisada, de 1920 a 1930. Esse periodo detém o
maior numero de ocorréncias, chegando a 541, enquanto a soma das primeiras 5
décadas alcanca o total de 124 ocorréncias. Assim, é possivel observar que hd um pico
de ocorréncias na década de 1920 a 1930. O que faz esses dados ainda mais relevantes
é a comparacdo com periodo anterior, pois entre 1870 a 1920 foram pesquisados 19
jornais, ao passo que de 1920 e 1930 foram pesquisados apenas 7 jornais. Tal
discrepéancia pode apontar para uma “implantacdo” progressiva das macumbas ao longo
das décadas no cenario carioca, mas também para o fato de o mecanismo de repressao,
instaurado nos idos de 1890 ter aumentado com o passar dos anos e isto ter provocado
maior incidéncia de relatos das batidas policiais nos terreiros.

A titulo de pormenorizar o que foi supracitado, inserimos os artigos do Cddigo

Penal do ano de 1890 referentes a criminalizacdo das praticas religiosas:

Art. 156. Exercer a medicina em qualquer dos seus ramos, a arte dentaria ou
a pharmacia; praticar a homeopathia, a dosimetria, o hypnotismo ou
magnetismo animal, sem estar habilitado segundo as leis e regulamentos.
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Art. 157. Praticar o espiritismo, a magia e seus sortilégios, usar de talismans
e cartomancias para despertar sentimentos de odio ou amor, inculcar cura de
moléstias curaveis ou incurdveis, enfim, para fascinar e subjugar a
credulidade publica.

Art. 158. Ministrar, ou simplesmente prescrever, como meio curativo para
uso interno ou externo, e sob qualquer formula preparada, substancia de
qualquer dos reinos da natureza, fazendo, ou exercendo assim, o officio do
denominado curandeiro (BRASIL, 1890).

Este processo iniciado, da legalizagdo da persegui¢ao, foi em um crescente a
partir de 1890, até atingir seu apice no governo Getulio Vargas, que institui perseguicoes
sistematizadas que visavam o desmanche de seus ilés e terreiros e criminaliza¢do dos
pais e das maes de santo, bem como seus filhos e suas filhas, pela pratica de sua

religiosidade:

o Estado, desta forma, ird se fazer presente nos assuntos acerca da magia e
intervindo de forma aguda no combate a feiticeiros e macumbeiros, criando
instrumentos reguladores, criando juizos especial e pessoal especializado.
Mais do que isso, em alguns casos, fornecera a prépria denuncia. [...] Essa
fungdo do Estado permanece até hoje, mas, de 1890 a 1940, com as
reformulagdes introduzidas no Cddigo Penal, o aparato politico se
institucionalizou e passou a ser usado com mais intensidade como
instrumento de repressdo. As perseguicdes eram levadas a cabo, em sua
maioria, através de denuncias da populagdo que muitas vezes sentia-se
incomodada pelos batuques que se arrastavam até altas horas em dias de
grandes obrigacdes. [...] As religides afro-brasileiras eram e continuam sendo
vistas como curandeirismo, magia negra, exploragdo de credulidade publica
e exercicio ilegal da medicina, estando os seus praticantes incorrendo em
crimes previstos no Codigo Penal. O Cddigo Penal de 1890 incriminava ndo sé
o curandeiro, mas, também, o feiticeiro, juntamente com outras categorias,
como espiritas e cartomantes. (MANDARINO, 2007, p. 97-100)

O aumento significativo de ocorréncias policiais no ultimo periodo pesquisado,
1920 a 1929, pode ser justificado, em parte, por representar esse momento o auge da
perseguicdo contra as religides afro-brasileiras. Com o intuito de complementar a
elucidacdo sobre as motivacdes que fomentavam as perseguicdes contra as religides
afro-brasileiras é necessdrio destacar que a década de 1930 também foi o periodo do
nascimento e desenvolvimento do mito da democracia racial, que autores como Fry
(1977) denominam de periodo de “domesticacdo” das diferencas raciais brasileiras.
Havia ainda mecanismos de controle da vida dos negros “que poderiam utilizar suas

diferencas culturais expressas sobretudo na religido, canalizando-as para melhorar sua
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situacdo socio-econdmica e alterar relagées de poder secularmente estabelecidas”
(DANTAS, 1988, p. 162).

Mesmo com toda a politica repressora contra os terreiros e seus adeptos, foi
possivel identificar que nem todas as ocorréncias se tratavam de prisGes de
macumbeiros(as) em paginas policiais, tanto no auge das ocorréncias como fora dele. A

sec¢do policial ndo era a Unica a ter as macumbas, conforme demonstra o grafico abaixo.

Grafico 1 — Macumbas cariocas de 1870 a 1930.

Total de ocorréncias

Outros

Nome de jogador de futebol
Envolvendo Nome Carnavalesco
Envolvendo Expressoes em Cronicas
gemer/chorar na macumba

Iinvolvendo Policia e Terreiros

Grupos de Carnaval ou Eventos
com Miuisica de Carnaval

Gréfico das ocorréncias da palavra-chave macumbas encontradas em 19 jornais cariocas, entre 1870
a 1930, com discriminac¢do do tipo das ocorréncias.

Com os dados levantados sera necessario repensar a ideia de que as macumbas
nos jornais cariocas percorriam apenas paginas policias e s se tratavam de perseguicao
aos terreiros. A macumba tinha um perfil musical que se encontrava fora do terreiro. A
macumba musical estava dentro de saldes de bailes, festa em casa de familia e
literalmente nas ruas no carnaval carioca. Dessa forma, ndo é possivel entender a
macumba como sendo sé de terreiro, e sim como de terreiro e musical. Esta macumba,
em questdo de ocorréncias, foi superior ao numero de registros que abordaram
ocorréncia policial e relativa a terreiros. A partir deste momento, considerarei a

macumba em seus dois perfis: terreiro/religiosa e musical/entretenimento.

123



No periodo de 1870 a 1920, as ocorréncias envolvendo macumba, que
denominarei de macumba musical, sdo superiores aquelas envolvendo prisGes ou
pedido de providéncias contra macumbas de terreiro. As macumbas de terreiro ganham
as paginas policiais de forma mais expressiva apds 1920. Até este periodo ocupavam
com menor incidéncia as paginas policiais e, com maior incidéncia, as paginas de
entretenimento, com as macumbas musicais. Foi possivel observar que, da primeira
ocorréncia, no ano de 1870, a ultima década pesquisada sucedeu uma mudanca
significativa com relagdo aos terreiros e a musica. As primeiras ocorréncias faziam
menc¢do a musica e ritual de modo imbricado, ndo fazendo separacdo de ambos. No
entanto, no decorrer dos anos passa a acontecer uma separac¢ao, realizada pelos
jornalistas, e os espacos concedidos as macumbas religiosas vém marcados por
descri¢cdes de cunho magico e possessdao, com raras meng¢des a musica. E a macumba
musical ganha um espaco proprio nos jornais cariocas, nas paginas de entretenimento.
A cada dia foram ficando mais separadas, apontando para um processo de
racionalizagdo das macumbas, que perde suas bases religiosas e passa a existir como
parte da esfera estética, com uma legalidade prépria, uma coeréncia interna, sem
depender dos postulados de cunho religioso (WEBER, 2013). Assim, elas, macumba
religiosa e macumba musical, passam a ocupar duas secdes distintas em maior
proporc¢ao, policial e de entretenimento, e isso acontece de modo progressivo ao longo
das décadas. Na mesma medida em que as ocorréncias envolvendo policia aumentavam
foi possivel observar o aumento de ocorréncias envolvendo mulheres; no entanto,

encontrar as mulheres negras ainda era um desafio.

3.1 Mulheres negras nas macumbas cariocas — é terreiro ou “festa?”

Sabemos que as festas estdo presentes em varias culturas, seja na qualidade de
festas tribais ou ndo tribais. As festas tribais e n3o tribais sdo entendidas como festas
diferentes entre si, no entanto, elas ndo sdo opostas, mas multiplas. Elas coexistem e
coexistiram, nos varios momentos histéricos da humanidade, ndo hd um processo de

enfrentamento entre elas e, em muitos momentos, chegam a se confundir. As festas sdo
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mediagdes vividas em determinadas sociedades em diferentes momentos histéricos.
Elas estdo sempre atreladas a fins especificos e funcionam como meio de comunicacao.
Sdo mediadoras entre os seres humanos (aspectos sociais), com a natureza e com o
sobrenatural. Segundo Da Matta (1978), a festa € uma das expressées mais completas e
perfeitas das utopias humanas de liberdade, igualdade e fraternidade. Elas sdo
constituidas de determinados elementos, inconscientes, que se expressam em um
sistema complexo em torno do mito. Os mitos sdo expressos por meio da danca, da
musica, do vestuario e dos alimentos, entre outros. Ela tem todo um extrato ndo verbal
de significados, que fica entre a significacdo e a ndo significacdo, entre os aspectos
visiveis e nao visiveis, o som e o siléncio, que envolvem a festa. Ela tem o desafio de
reconciliar aquilo que é aparentemente inconcilidvel. Assim, as festas tém um carater
mediador. E desta forma que entendemos a festa nas casas de macumbas. Uma
mediadora entre o mundo visivel e invisivel, mas também entre as pessoas que ali se
encontravam. Para tanto, faz uso da danga e da musica, como meios para atingir o fim.
Pensar a festa é pensar uma situacdo de complexidade. Para a mentalidade africana,
que se diferencia da cultura ocidental, a religido ndo obrigatoriamente precisa se dar em
siléncio. Para o(as) africanos(as), o ritual ndo é um ato silencioso, e sim coletivo, com
cantos e dancas. Desta forma, os rituais caracterizam-se por festividades, muitas vezes
regados a comida e bebida. Os ritos das religides afro-brasileiras “é também celebrar,
festejar, reunir, ensaiar e, principalmente transmitir um grande sentimento patrimonial
que fortalece os lagos sociais e de identidades” (SABINO; LODY, 2011, p. 104). A festa
ritual é de fato algo mitolégico que se manifesta na representacdao fantastica do
passado, “em geral domina o pensamento dos africanos na sua concep¢ao do desenrolar
da vida dos povos. Isso a tal ponto que, as vezes, a escolha e o sentido dos
acontecimentos reais deviam obedecer a um “modelo” mitico que predeterminava até
os gestos mais prosaicos do soberano ou do povo (...) (KI-ZERBO, 2010, p. 24)”. Ela
ultrapassa o tempo perceptivel da linha histérica, dos fatos relatdveis, penetra os
“costumes” vindos de tempos imemoriais e recupera um sentido no ser e viver dos
povos de descendéncia africana. Os terreiros de macumba ndo poderiam romper com
esta mem©ria ancestral oriunda de Africa, eles em certa medida reproduziam em terras
brasilicas a grande festa, o culto baseado em mitos, que necessitava de todos os

aparatos possiveis, como comidas votivas, bebidas votivas, musicas votivas, vestimentas
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rituais e nela contavam com musicos e transe que carregavam toda sua simbologia
mitica de dancas, com suas “dancarinas” em possessao. Esclarecido o modo em que os
terreiros apresentam a questdo da festa, podemos ir de encontro as ocorréncias.

A primeira ocorréncia que encontramos com a palavra macumba em seu
contexto nos jornais cariocas foi no jornal Didrio de Noticias, do dia 6 de dezembro do
ano de 1870. A matéria relata a abertura de inquérito contra o feiticeiro Juca Rosa e tem

como manchete a seguinte chamada:

A importante diligéncia policial e processo de Juca Rosa

Sortilégios — Evocacdes — Estelionallionatos — Roubos — Defloramentos —
Mortes — Propinagdes de venenos — Abusos de confianga — Ataques a religido
— Seitas prohibidas — reunides secretas — Feiticarias.

Sessdo da 22 delegacia de policia, presidente sr. dr. Miguel Tavares,
advogado, sr. Dr. Tito Franco; escrivao sr. Chaves. A’s 10 horas da manha, 52
testemunha inquerida, E. M., natural do rio de Janeiro, de 28 annos, solteira,
costureira, figura symphatica e intelligente, disse, que conhece ha cinco
annos, a Juca Rosa, tendo comec¢ado as suas relagdes com elle por lhe
haverem dito que tinha poder para alcangar da sorte tudo quanto desejasse;
que levada voz da fama, procurdara Rosa, expondo-lhe desejos que
alimentava, e que queria vér satisfeios; que o feiticeiro respondera tudo
poder alcangar, recebendo por pagamento de seo trabalho o que a vontade
e posse da testemunha ordenassem, mas que ndo comecaria o trabalho sem
qgue E. M. Ihe entregasse cinquenta mil réis pelo menos; que ndo tendo a
quantia exigida, deu-lhe perto de 30 S, recebendo aviso do dia em que devia
ter o lugar do trabalho, sendo designado por Juca a casa da rua do Lavradio
n. 134, onde morava entdo L. M. G.; que as 10 horas da manha do dia
desejado, se dirigio a dita casa, onde se encontrou com quatro ou cinco
mulheres e dous individuos, J. C. e L; que Juca Rosa a levou para um quarto,
onde havia um altar com imagens, casticais com vellas, uma pequena salva
destinada a receber dinheiro que qualquer quisesse ali deixar, fosse em papel
ou prata; que viu mais outra vasilha, onde havia raizes e pds destinados a
darem felicidade a pessoa que consultava; que recebeu um papel, uma
qguantia desses pds para espalhar por casa, e outra por¢do de raizes para
trazer no cabelo e na boca, sempre que falasse com a pessoa que queria
captivar; que ajoelhou e beijou o altar e que lhe deram um banho de hervas
cheirosas; que recebeu de Rosa um breve para trazer ao pescogo, que deveria
tirar em determinadas occasifes; que a infracdo desta ordem era punida
conforme o rito, e quando Juca tinha o espirito na cabeca; que durante um
anno frequentou as cerimoOnias de Juca, com quem despendeu cerca de
duzentos mil réis, quantia que pagou ndo s6 para as consultas, como para
celebra-se a cerimonia conhecida entre elles, com o nome de brincadeira; que
além desta quantia deu ao nigromente alguns presentes, porque lhe diziam
as filhas, que quanto mais desse mais resultado obtinha; que a cerimbnia com
o titulo de brincadeira, de que se tem fallado, consistia em reunir-se no lugar
uma por¢dao de homens e de mulheres ante um altar onde se tocavam
macumbas, cantando-se em lingua africana, e dancando-se erdticamente;
gue no fim disso, Rosa cahia como morto, que nesta ocasido, em que tinha o
espirito na cabeca, dava o feiticeiro as consultas, vestido de trajes que
representava a photographia junta ao processo que Rosa aconselhava e fazia
as pessoas que o consultavam beberem espirito, por um copo de buzios onde
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haviam umas raizes que conservava sobre o altar e que na ocasido lhe eram
levadas pelo secretdrio e por uma mulher de nome Samba; que finda as
consultas vinha Rosa para a sala onde se continuava a danga e o toque de
macumba; que Juca nas filiagdes dava de comer um po6 a que chamavam de
Pembd, que ndo prestou o juramento que muitas tem feito de o
acompanharem sempre em suas cerimonias e a vallerem-lhe em suas
afllicgdes; que ndo prestou este juramento por ndo querer, visto que desejava
ter o pensamento livre para se retirar como de facto se retirou depois; que
para se fazer a cerimoénia concorriam todas as filhas e filhos de Rosa com uma
quantia que ndo era menor de 15, que todos estes sectarios concorriam
messalmente com o que podia dar; que Rosa forgada desgragadas as
cedencias igndbeis, ameagando-as com prejuizos se ndo fizessem as suas
intimagdes; que finalmente Juca Rosa baptisou criangas segundo seu infame
ritual. (sic) (ACTOS OFFICIAES, 6 dez. 1870, p. 1).

O ritual de Juca Rosa, que era constituido de transe, danca, musica e cantos,
deixando claro que havia um imbricamento entre festa e rito. O termo brincadeira ou
festa utilizado na ocorréncia tem sua origem da palavra xiré, do vocabuldrio ioruba. Este
termo tem importancia capital nas rodas de santo dos candomblés até os dias atuais,
pois é no xiré que os orixas se manifestam por meio do transe (AMARAL, 2006). Logo
ritual/festa sdo praticas das religides afro-brasileiras, entre elas as macumbas. Outro
fator a ser destacado é que, segundo Andrade no Rio de Janeiro, todos, sabiam que a
feiticaria dominante era a macumba, logo as “brincadeiras/rituais” eram muito
difundidas e conhecidas. Andrade (1983, p.59) coloca que “esta palavra “makumba” é
africana, evidentemente, e indicou a principio um instrumento de percussdo. A evolugdo
semantica da palavra macumba, segundo o mesmo autor, foi o que levou o nome de
instrumento a designar a cerimonia em que ele aparece. Andrade (1983) afirma que a
musica tem importancia vital nos rituais de feiticarias e que sua primazia é tal, que ela
sempre é entoada pelo sacerdote ou sacerdotisa e logo depois dangada pelo mesmo,
antes de qualquer outro membro, pois a coreografia é fundante nos rituais, assim como
a musica. O autor ainda afiangava que a palavra macumba fora com o passar do tempo
generalizada para denominar a feiticaria carioca, deste modo sofrera uma evolugdo
semantica e creio ter ela sido transformada em género musical na mesma medida, mas

a priori analisaremos os rituais religiosos e a presenca de mulheres.

Retomando a ocorréncia supracitada, L. M. G., uma cliente de Juca Rosa, ao ser
testemunha no inquérito do feiticeiro, aponta para a presenca de mulheres no culto do

pai de santo, no qual sdo denominadas de as “filhas de mesa”. Elas sdo citadas como as
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mulheres, as filhas de santo ou filhas de mesa. Como aponta Perrot (2008, p.27),
“interrogatorios, resultados das investigacdes para instrucdo de processos,
testemunhos, permitem abordar, de alguma forma, as mulheres das classes populares
em suas realidades cotidianas” e permite investigar as mulheres do povo, pouco
retratadas pela historiografia da época. Contudo, a ocorréncia usa apenas termos
genéricos para falar das mulheres macumbeiras, colocando-as como “alguém” sem
muita especificagdao: “As mulheres sdao... A mulher é ... A prolixidade do discurso sobre
as mulheres contrasta com a auséncia de informagdes precisas e circunstanciais.”

(PERROT, 2008, p. 17).

A Unica mulher nominada recebia a alcunha de Samba, que significava, segundo
Lopes (2003, p. 198), “em antigos terreiros bantos, sacerdotisa com as mesmas fungdes
da equéde dos terreiros nagbs (...) e do quimbundo samba, pessoa que vive na
intimidade de alguém ou faz parte de sua familia; cortesd.”” Samba, segundo Ribas
(1958), também era uma deusa da cultura Angola, concebida como guardid dos
cacadores. Deste modo, esta mulher poderia ser uma iniciada a deusa Samba, por isso
levava sua alcunha, ou pode o termo se referir a um cargo de santo, ou a ambas as

possibilidades.

No entanto, referida de modo singular, uma mulher singular dificultou obter
mais informacgdes. Os registros falam “pouco sobre as mulheres singulares, desprovidas
de existéncia, e mais sobre “a mulher”, entidade coletiva e abstrata” (PERROT, 2008, p.
9), o que dificultou sabermos se ela era negra ou ndao, mas Bastide (1971) afirmava que
as macumbas sofreram um processo de embranquecimento a partir das primeiras
décadas do século XX. Esse processo aponta para o fato de suas participantes serem
negras ou afrodescendentes, pois o ano de 1870 precede em quarenta anos o periodo
demarcado pelo autor, em franco periodo de escravidao. Logo, ha probabilidade de
Samba ser uma mulher negra. Outro fator significativo é a presenca da musica no ritual

de Juca Rosa. L. M. G. fala duas vezes sobre a presenca da mesma na

(...) cerimbnia com o titulo de brincadeira, de que se tem fallado, consistia em
reunir-se no lugar uma porg¢do de homens e de mulheres ante um altar onde
se tocavam macumbas, cantando-se em lingua africana, e dangando-se

7 Segundo A Dictionary of the Yoruba language (1969, p. 165), equedi (ekéji) significa a segunda. Segundo
Amaral (2005, p. 38), sdo mulheres que ndo entram em transe e sdo espécies de “camareiras” dos orixas.

128



erdticamente;(...) finda as consultas vinha Rosa para a sala onde se
continuava a danga e o toque de macumba(...) (sic). (ACTOS OFFICIAES, 6 dez.
1870, p. 1)

O ritual consistia de transe e prdticas magicas, mas também “(...) tocavam

macumbas, cantando-se em lingua africana, e dangando-se eréticamente (...). A musica,

”nm

a danca e o canto estavam contextualizados ao ‘ritual de macumba’”. Segundo Pessoa

de Barros (2009, p. 53), “os cantos rituais possuem caracteristicas muito especificas que

III

denotam sua singularidade como forma musical”, e prossegue colocando que “o canto

é quase sempre acompanhado de instrumentos musicais” (2009, p. 55). Assim, a
brincadeira, como denominavam, com musica, canto e danca consistia em parte
integrante da performance ritual da macumba de Rosa e nesse ritual as mulheres
marcavam presenca, mas com pouca visibilidade. A brincadeira de Juca Rosa continua
sendo divulgada, no dia seguinte, 7 de dezembro de 1870, pelo mesmo jornal Didrio de
Noticias, mas ainda termina a forma de se ritualizar os deuses e deusas nos candomblés
até os dias atuais — Xiré, que significa brincadeira. Voltando a ocorréncia seguinte é
possivel identificar que ela permanece com a mesma manchete do dia anterior,

mudando apenas o corpo do texto.

A importante diligéncia policial e processo de Juca Rosa

Sortilégios — Evocagdes — Estelionallionatos — Roubos — Defloramentos —
Mortes — Propinagdes de venenos — Abusos de confianga — Ataques a religidao
— Seitas prohibidas — reunides secretas — Feiticarias.

Sessdao da 22 delegacia de policia, presidente sr. dr. Miguel Tavares,
advogado, sr. Dr. Tito Franco; escrivao sr. Chaves. A’s 10 horas da manha, 62
testemunha inquerida, Leopoldina F. C., natural da Bahia de 22 anos, casada,
disse que conhece a dous annos a Juca Rosa, que se inculcava com o poder
de dar fortuna e obter da sorte tudo quanto quisesse; que procurando-o com
o fim de essa felicidade, foi a uma casa da Rua de S. Joaquim, aonde, em
frente, de um oratério de imagens santas, havia um vaso com raizes, nas
guaes estavam cravados cinco ou seis punhaes; que uma hora depois de
entrar comegou a cerimdnia, tocando os circumstantes um instrumento, que
Ihe chamavam macumbas, cantando-se em linguagem inintelligivel; que o
deus do feitico se exibia pouco depois, vestido carnavalescamente, e
tomando parte na danga, cahindo apds alguns instantes no chdo, que neste
momento a communidade ajoelhava, batendo palmas, cantando e beijando-
0 na testa; que o secretario conduziu depois o nigromente para um quarto no
qual sé era permitido o ingresso das filhas da meza; que ella testemunha ficou
na sala, tendo entdo bebido, como todos os circumstantes aguardente, aonde
Rosa langara uns pds; que dentro do quarto aonde sé entravam as filhas,
haviam imagens para ella desconhecidas, gallinhas, gallos, pombas brancas e
pretas; que Juca Rosa com espirito na cabega vinha para sala dar consultas a
ella testemunha, exigindo a quantia de sessenta mil réis mensaes para ocorrer
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as despezas do ritual; que no espirito se chamava — PAI VENCEDOR — pedindo
Rosa mais duas gallinhas brancas e um carneiro; que nao podendo satisfazer
as exigéncias, este a ameagou com desgracas afiancando-lhe que iria morrer
no hospital da Misericordia; que falou a primeira vez com Rosa; dando-lhe
sob intimacdo a quantia de 30$ o feiticeiro disse ser necessdrio para a
cerimonia; que posteriormente lhe exigia diversas quantias, que entregara,
como medo que sofresse o poder do mal, que Juca dizia ter; que Rosa exigiu
dela um juramento para ser filha da -MEZA- e, contribuindo com uma pensdo
segundo suas forgas; que este juramento a obrigava a ceder a todas as
exigéncias do negro, ainda as mais igndbeis; que M. T. empenhara todas as
suas joias para mandar dinheiro a Juca Rosa, que se achava na Bahia, sem
recursos; que L. Vendera sua mobilia para dar uma quantia ao feiticeiro que
Ih’e pedira sob penas infringidas no ritual, finalmente, que o casuado
dispendia largamente sem que tivesse fonte legal donde lhe proviesse o
dinheiro (sic) (ACTOS OFFICIAES, 7 dez. 1870, p. 1).

Existem quatro pontos no depoimento de Leopoldina que gostaria de destacar.
O primeiro deles é a descri¢cdo de Juca Rosa como negro, que na ocorréncia anterior ndo
tinha acontecido (“obrigava a ceder a todas as exigéncias do negro”), reforcando a
premissa de Bastide (1976) de que as religides afro-brasileiras foram espacos de negros
até a entrada do século XX, bem como que os boletins policiais ndo tinham a
preocupacdo primaz de apontar a tez dos envolvidos. O segundo é a presenca das “ filhas
de mesa”, o que nos leva a ponderar que tinham participa¢do e importancia dentro
deste contexto religioso, pois foram citadas nesta ocorréncia e na anterior. O terceiro é
a mencgado da viagem de Juca Rosa para a Bahia, guardemos isto, e o quarto e ultimo é a
narrativa sobre a musica no trecho em que em que Leopoldina relata que “(...) uma hora
depois de entrar comecou a cerimdnia, tocando os circumstantes um instrumento, que
Ihe chamavam macumbas, cantando-se em linguagem inintelligivel; o deus do feitico se
exibia pouco depois, vestido carnavalescamente, e tomando parte na danca (...)".

Reforcando a presenca da musica, danga e canto na macumba de Juca Rosa.

Tanto neste depoimento de Leopoldina como no anterior, de L.M.G., as
narrativas das mulheres convergem para um discurso de vitimizacdo: mencionaram que
foram enganadas, abusadas financeiramente e uma delas da indicativos que fora
abusada fisicamente também. A atitude de vitimizar-se pode ter sido uma estratégia
para culpar Rosa, mas também um modo que encontraram para fazer face ao sistema e
aos agentes de repressores, pois elas faziam parte do quadro de pessoas que poderiam
ser presas por praticas religiosas afro-brasileiras. Os jornais, nas duas ocorréncias, citam

as mulheres, mas ndo trazem descri¢des, entdo fui em busca de outra fonte, fora dos
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jornais, no afa de buscar saber se essas mulheres eram ou ndo negras. Procurei nomes
e rostos e, entre elas, encontrei Julia e Leocadia, que, segundo Sampaio (2000), faziam

parte de um grupo de mulheres que atuavam diretamente com Juca Rosa.

Figura 1 — Julia e Leocadia, filhas de santo de Juca Rosa — reprodugdo de imagem da tese de
Gabriela dos Reis Sampaio (2000) disponibilizada no sitio eletronico da UNICAMP.

Segundo a foto acima, as mulheres que atuavam com o “feiticeiro” eram
mulheres negras. Os instantes capturados pela lente do fotégrafo permitiram-me ler “as
pecas de um quebra-cabe¢a que contempla os processos (...) transformacdes nos
arranjos sociais, enfim, dos desdobramentos que se processaram no Brasil”
(PERRUCCHI; ADRIAO, 2007, p. 427). Julia e Leocadia eram macumbeiras negras que
compunham a casa de Juca Rosa. Nao ha como afirmar que Samba, citada no inquérito,
fosse negra também, mas a probabilidade de sé-lo é grande. Talvez, para a policia falar
de macumba e religido de heranca africana, dispensava-se retratar a etnia a qual
pertenciam seus adeptos e suas adeptas. No entanto, essas mulheres sem rosto, pouco
descritas, como diz Perrot (2008), estavam em plena atividade dentro de um terreiro de

macumba, no caso de Samba, atuando no “santo” mesmo que abaixo de um homem da

hierarquia religiosa.

A presenca das mulheres citadas, no caso Juca Rosa, aponta para o fato de essas

mulheres negras ndo estarem ligadas, Unica e exclusivamente, ao universo doméstico e
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as fungdes de mae e esposa. Rompiam com “a ideia de que o destino de toda mulher
estava (ou deveria estar) fadado a maternidade” (ENGEL, 2015, p. 341) apenas. Ali elas
nao sé aspiravam ao exercicio de um papel no ambito religioso, no terreiro, como ja

estavam em atuacdo no mesmo, ainda que sob o comando de um homem.

As mulheres, apds as ocorréncias envolvendo Juca Rosa, passam anos sem serem
citadas nos jornais. Apenas no dia 16 de junho de 1902, 31 anos depois, no jornal Cidade
do Rio, elas voltam a surgir em meio a danca, canto, musica e terco rezado. Como é
possivel observar na manchete que vem intitulada “Buraco Quente” com o subtitulo

(ilegivel) — Dansa Macabra — Providencias (sic):

Ha uma dansa, ou que melhor nome tenha, que, entre os pretos minas, é
conhecida pelo nome de macumba.

Pois bem: essa dansa é muito usada entre os moradores do morro do
Trapicheiro — homens, mulheres e creangas, executam a macumba, debaixo
d’uma algazarra infernal acompanhada, como sempre, de palavras immoraes
proferidas em altas vozes.

Esta festa é feita todos os sabados.

Os que tiverem a infelicidade de residir numa das casas no fim da rua dos
Araujos fatalmente, tem de passar o sabado em vigilia forcada, podendo
dormir somente no domingo.

No meio da tal dansa ha uma cantiga, acompanhada de vozes desafinadas e
d’uma entonagao que incommoda pela monotonia.

Disseram-nos que aquilo é o terco rezado. Qual tergo?

Aquelles gritos, que sdo ouvidos até no Andharahy Grande, os cantos da
macumba podem ser |3 terco rezado! O melhor da festa é que n’aquelle
morro existe um lugar chamado Buraco Quente, que é o quartel general de
todos os vagabundos, desertores de todas as corporagdes e mulheres de vida
facil.

Tudo ali se renne! A cada passo ouvimos uma pergunta. Fulano, vieste do
Buraco Quente! A resposta é sempre acompanhada d’uma palavra injuriosa
que profere o interpellado.

Aquillo é cousa facil de acabar-se se assim entender as policia da 102
circunscrip¢do. Mas. Talves, se ella ignore em absoluto o que se passa no
morro dos Trapicheiros. (sic) (PROVIDENCIAS, 16 jun. 1902, p. 2).

No livro de Nei Lopes (1992), O negro no Rio de Janeiro e sua tradigdo musical:
partido alto, calango, chula e outras cantorias, ele faz uso das palavras de Vagalume
(cronista e critico de carnaval em meados do século XX): “Cerveja preta! — escreve o

cronista reproduzindo as palavras de Dod6. Ndo tenha o menor receio, o Buraco Quente
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é minha terra e o senhor manda nessa negrada. Agora, vamos cantar um samba do
partido alto. Vai ver como essas negas mexe as cadeiras” (sic). O Buraco Quente
mencionado na entrevista era conhecido como Morro da Favela pelo entrevistado ou
morro dos Trapicheiros pelos moradores do final do século XIX. Que cantam segundo
Vagalume o seguinte: “(...)Viva o Morro Favela. Viva o “Buraco Quente”. Quem tem
beco, tem viela. Mas, o Buraco é da gente. Oi...” (sic) (LOPES, 1992, p. 56). Assim, o
Buraco Quente que vemos nesta matéria do final do século XIX é um local que
permanece vivo na memoaria dos moradores do Morro da Favela décadas depois, que se
reconhecem como moradores do mesmo. Local onde tem samba do partido alto no
inicio do século XX. No entanto, décadas antes, no final do século XIX, havia tido “uma
dansa, ou melhor que nome tenha, que entre os pretos minas, é conhecido pelo nome
macumba.(...) No meio de tal dansa hd uma cantiga, acompanhada de vozes desafinadas
de tal entonacdo que encommoda pela monotonia.” (sic). A danga e a musica aparecem
em um contexto que pode ser de carater religioso (terco cantado), mas também de
entretenimento ou os dois.

Apds esclarecer sobre o local se faz necessdrio pontuar sobre o subtitulo da
ocorréncia, a dan¢ca macabra, que segundo Andrade (1983, p. 38) era uma dancga
religiosa que se bailava nos templos catélicos até o século XV e, depois, passou a ser
ligada “a supersticdo e a magia”, logo os macumbeiros e as macumbeiras sao
apresentados(as) como “negros minas” envolvidos em rituais onde havia atos magicos.
Este é um indicativo de que as fronteiras étnicas dos africanos e seus descendentes nao
tinham uma demarcacdo tdo clara ou que os(as) macumbeiros poderiam ser de varias
etnias. Mas logo abaixo as mulheres sao citadas na ocorréncia, o que leva a crer que se
tratavam de mulheres negras, pois estavam com negros minas. E mais, o morro dos
Trapicheiros, segundo Lopes (1992), que era um reduto de negros(as). As macumbas
onde se encontravam homens, mulheres e criancas, segundo o texto, é um local de
“terco rezado” (religido), uma “festa”, com musica e danca, que acontecia com
regularidade. Segundo Sabino e Lody (2011, p. 55), “o canto, a musica instrumental e a
liberacdo do corpo para experimentar o sagrado formam a grande adesdo da pessoa ao
modelo social do candomblé, do Xang6 e de outros rituais religiosos afrodescendentes”.

As macumbas e seus rituais apontam no mesmo sentido e fazem uso do corpo e

da musica, o que chega a causar duvidas ao jornalista, de que se “aqueles gritos”, canto
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e dancas realmente se tratavam de um culto religioso, pois ele acreditava ser apenas
uma festa. Mario de Andrade (1983) coloca que “nas feiticarias de origem
imediatamente africana, o que predomina é a violéncia do ritmo rebatido. (...) Tornam-
se assim pecas de eminente cardter coreografico. E geralmente sdo mesmo
acompanhadas de danca” (ANDRADE, 1983, p. 37). As macumbas carregavam a heranca
das sociedades tradicionais africanas e, para os africanos e seus descendentes, ndao ha
“oposicdes disjuntivas cultura/natureza, corpo/saberes, arte/vida” (...) (ANTONACCI,
2014, p. 334). Nao estou desconsiderando a diversidade dos povos africanos que aqui
chegaram nem ao menos generalizando os(as) africanos(as). Tenho ciéncia que mesmo
o foco de minha pesquisa sendo em especial os de origem banta, esta encerra enorme
diversidade de etnias africanas e, também, ndo ha como desconsiderar os mesmo das
etnias jeje-ioruba. Retomando, ao abordar os terreiros temos de entendé-los como
espacos de convivio, que conjugavam a relacdo com o sobrenatural e a vida em seu

cotidiano, sem divisdes de “mundos”, e neles encontramos as ritos/festas.

Para as religides afro-brasileiras é constituinte “a realizacao das festas nas quais
os grupos religiosos se reuniam para a louvagdo a seus deuses, que nessas ocasides
possuiam em transe aqueles que para eles eram iniciados” (AMARAL, 2005, p. 29). E as
mulheres negras aparecem como parte da “festa”, integradas a ela e acompanhadas de
sua prole, pois havia crianca presentes o que indica que ha uma transmissdo geracional

envolta na aura das macumbas.

No jornal Correio da Manhd do dia 10 de novembro de 1915, em uma ocorréncia,
intitulada “Os espertalhGes” com o subtitulo “A prisdo de um feiticeiro e de um punhado
de crentes”, foi possivel encontrar mulheres negras de modo evidente, e ndo implicito,

como nas ocorréncias anteriores.
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 OS ESPERTALHOES .
A prisdo de um feiticeiro
e de um punhado

de crentes
= :

No primeciro plano, o chefe do terreiro Ignizcio Rosas, prto; wo

$lario swperior, o inevedor da macuntbs, Juvenal «Antonio dos San-

dos, prolo; dowsyrinas da mocwemboe, Fanilie Roszs, parda; Muris do
Carnto, prets; Josnna Rosas; Maris Antonia, pards

Figura 2 — Reproducgdo da foto publicada pelo Jornal Correio da Manhd do dia 10 de novembro de 1915.
Fonte: Sitio eletrénico da Hemeroteca Digital.

Na legenda da foto constam os seguintes dizeres: “no primeiro plano, o chefe do
terreiro Ignacio Rosas, preto; no plano superior, o mexedor da macumba, Juvenal
Antonio dos Santos, preto; dansarinas da macumba, Emilia Rosas, parda; Maria do
Cannto, preta; Joanna Rosas; Maria Antonia, parda”. Desta vez, no rodapé da fotografia,
elas ganham nome e descritivo de sua tez (preta e parda); e mais, aponta-se a ocupac¢ao
de cada uma no terreiro, como dancarinas de terreiro. O texto descrito no jornal segue

da seguinte forma:

No logar denominado Barros Filho, estacdo da linha auxiliar da Estrada de
Ferro da Central da Brasil, vivia tranquilamente o “mandingueiro” Luiz Rosas,
forte creoulo de 54 annos, a dar sorte a quem della se queixava, a unir
mulheres e maridos que estivessem ranzinzas, a conseguir amores felizes
para quem estava em caiporismo, a impingir noz de kola pulverizada a quem
se queixasse de fraqueza ... no coracgdo.

Implicou com tudo isso o cabo commandante do destacamento policial,
estabelecido na Pavuna, e, abusando de sua autoridade ontem pela manh3,
cercou a casa, o templo em que a feiticaria estava sendo exercida, em que a
sessdo estava em sua plenitude.
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O Rosas foi desfolhado por um banho de peixe espada, os seus admiradores
presos e de roldao, feiticeiros e enfeiticados foram todos, para a Madureira,
a presenca do delegado da 232 districto policial.

Foram eles:
Ignacio Rosas - chefe do terreiro;
Juvenal Antonio dos Santos - mexedor de macumba;

Maria do Carmo, Joana Rosa, Maria Antonia e Crhistina da Silva: - dansarinas
de macumba. (...)

As mulheres declararam que o Rosas era um santo, que fazia milagres, dava
felicidade, encaiporava os inimigos aos protectores, enfeiticava os
namorados, queimava os maus espiritos.

O dr. S& Osério resolveu processar o Rosas, com grande pena dos
macumbeiros. (sic) (OS ESPERTALHOES, 10 nov. 1915, p. 3).

Mais um homem, o Rosas, aparece no comando do terreiro, refor¢cando a
masculinizacdo dos cargos de santo das macumbas nos jornais cariocas. Como aponta
Rosado Nunes (2005, p. 363) “historicamente, os homens dominam a produc¢ado do que
é ‘sagrado’ nas diversas sociedades. Discursos e praticas religiosas tém a marca dessa
dominacgdo”. A presenca masculina em cargos de comando, em certa medida, reafirma

até o momento essa premissa para as macumbas cariocas.

As mulheres, agora visivelmente identificadas na fotografia e na nota de rodapé
como afrodescendentes, assumem o papel de dancarinas de macumba. Isso delimita
divisdo sexual do trabalho no terreiro, pois para Rosas coube o trabalho de dar
felicidade, enfeiticar (encapoeirar), amarrar namorados, afastar maus espiritos, ou seja,
trabalhos magicos, e a elas, as mulheres, coube a danca. Entendo magia na concepc¢ao
de Paula Montero (1994), em que ndo se trata de algo arcaico e ausente de uma légica

racional, e sim como um pensamento que é capaz de operar com um sistema reflexivo.

A danca tanto pode estar ligada ao desejo de graca e embelezamento da
cerimOnia nas religides afro-brasileiras como também pode “legitimar o sagrado e
principalmente comunicam, trazem antigas memodrias, ancestralidade, mitos
fundadores e também a estética ritualizada” (SABINO; LODY, 2011, p. 55). Dentro desta
perspectiva as mulheres ganham significativa relevancia nos rituais de macumba, pois
também s3do responsdveis pela reatualizacdo dos mitos por meio da danga. Outro

provavel cargo é de mexedor de macumba; deve tratar-se de um musico de terreiro,
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ocupado por Juvenal Anténio dos Santos. H4 um homem nesta fungdo. “Tocar atabaques
para trazer os deuses e deusas para manifestarem nos corpos humanos é um oficio de
oga, cargo masculino nas religides afro-brasileiras” (MENEZES, 2012, p. 150) até os dias
atuais. Assim, a presenca de um homem como mexedor de macumba, pode indicar que

este cargo, nas macumbas, também pertencia aos homens.

Noanode 1916, em 29 de junho, o jornal Gazeta de Noticias traz uma ocorréncia
em que apresenta duas conflituosas informacdes. A primeira quando coloca na
manchete o seguinte titulo “Uma sessdo de “macumba” interrompida pela policia” e, no

descritivo da foto, “Crentes presos quando assistiam a sessdo kabalistica...”.

EXPLORADORES DE TODA CASTA ]0,‘
Uma sessio de “macumha” inter-'=
| I ﬂ,s:da pela nnlu:la

g |9} rupo dc crentes ecsos gquando assistiam a
| = sossho kabalistica. .-

Figura 3 — Reproducdo do jornal Gazeta de Noticias, 29 de jul. De 1916, p.4. Hemeroteca Digital Nacional.

Nesse episddio ha uma confusdo entre a chamada da matéria e o tipo de terreiro
em questdo, que é denominado de trés formas distintas: sessdo cabalistica, candomblé
e macumba. Isto pode apontar para a introducdo do termo macumba como algo
genérico, como usado atualmente, o que talvez justifique as aspas utilizadas na palavra
macumba, na manchete do jornal, para o perfil duvidoso dessa religidao e uma terceira

opcdo que discutiremos no ultimo capitulo. A casa era pertencente ao pai de santo
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Domingos Bastos e, no dia da diligéncia policial, o jornal publica a noticia da seguinte

forma:

A policia do 232 disctrito visitou ontem o “candomblé” da travessa Portela n.
10, para os lados da estagdo do Inharaja, verdadeiro antro de exploragdo, de
Domingos Bastos.

Cercava de 2 horas da manha o sr. Abelardo Luz, delegado, em companhia do
agente 200, de um guarda civil, e pragas de policia organizou uma diligéncia
e seguiu em direc¢do a casa onde se realiza a “macumba”.

Alli chegaram a caravana policial por onde, por ordem do delegado, foi
cercada a casa, na ocasido em que Domingos, em plena sessdo “invocava” os
irmdos de além e conversava com o caboclo “Coxald”...

O delegado penetrando a casa, foi a sessdo suspensa e presos todos os
presentes em numero de 44, entre homens e mulheres, execpto Domingos,
que fugiu, sendo, entretanto, preso horas depois.

Sao estes os crentes:

Miguel Archanjo, Manoel Costa, Joaquim Oliveira, Miguel Ventura dos Santos,
Jeronymo de Sant’ Anna, José do Patrocinio, Lourengo Eduardo, Jodo Ferreira,
Chrispim dos Santos, Pedro Anténio Victor, José Manoel dos Santos, Alfredo
Baoventura, Octavio Dias, Eurico Pimenta e Paulo Gomes, Rubens Caetano,
Euclydes Pires, Maria Francisca, Josephina Oliveira, Antonnieta Silva, Antonia
Cardoso, Cecilia dos Santos, Maria da Concei¢ao, Maria Antonieta de Lima,
Benedicta Vieira, Christiana Silva, Maria Alves, Virginia Santos, Maria da
Conceig3o, Alexandrina de Almeida, Rosa Caetano. (sic) (SECAO POLICIAL, 29
jun. 1916, p. 4).

O numero de homens citados soma 17, e o de mulheres, 14, demonstrando que
a participacdao feminina é muito significativa, quase equiparando-se ao numero dos
homens. Na lista divulgada no jornal, chama a atenc¢do a disposi¢ao dada no registro
dos(as) filhos(as) de santo de Domingos, na qual a policia fez a opcdo de colocar os
homens primeiro e depois as mulheres. Procedimento este que aponta para uma
hierarquizacdo dos sexos, na decisdo tomada na forma de catalogar os detidos e as
detidas pela policia, separando-os em dois blocos, homens e mulheres. Isso reforca as
representacdes sociais da época, em que homens e mulheres eram “corpos” separados

no contexto social em suas diversas instituicdes.

A cultura desempenhou papel fundamental nesse processo, sendo que no
centro da cultura europeia, durante os séculos de dominagao, havia marca de
um eurocentrismo inabaldvel que acumulava experiéncias e territérios,
pessoas e narrativas, classificando-as, unificando a multiplicidade na medida
em que bania identidades diferentes. (TELLES, 2015, p. 401).
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A policia, ao mesmo tempo que separou homens e mulheres, também os
unificou em dois grandes grupos divididos por sexo, em sua forma de listar as prisoes.
Se no terreiro homens e mulheres misturam-se em sua pratica religiosa, nas pdginas

policiais eles eram devidamente apartados(as).

Mostra-se assim que hd tensdes entre as relacdes de género no relato policial. A
fotografia reproduz a lista de nomes divulgada acima. Homens primeiro e mulheres em
segundo lugar. E mais, eles na parte superior e elas na parte inferior da foto. Mais uma
vez hd uma clara divisdo e hierarquizacao na disposicdo da imagem, que transmite a
ideia da inferioridade feminina. Mas a foto permite observar que as mulheres e homens
eram negros e negras. Contudo, ser negro e negra nao os colocava exatamente no
mesmo “lugar social”, pois nota-se a importancia e o protagonismo dados aos homens,
reafirmado pelo proprio comando sacerdotal do terreiro de macumba, que se
encontrava mais uma vez sob o comando masculino. Nao foi possivel destacar uma
mulher negra em cargos de comando, mas foi possivel observar o lugar dado a elas por
aqueles que registraram a matéria: um segundo plano. Sao “mulheres tecendo-se na
contra-histdria ou na histéria dos desvios” (NASCIMENTO, 2008, p. 52), “congeladas” em
uma fotografia, que vincula a imagem das mulheres negras macumbeiras ao desvio e
criminalidade, bem como em um escaldo hierarquico abaixo dos homens negros

macumbeiros no mundo publico.

A primeira ocorréncia que fala de mulheres em comando de macumba é
registrada em 1917, no jornal O Paiz, no dia 2 de janeiro, que vem retratada da seguinte

forma, “Casos de Policia”:

O Commissario Edgard Machado, do 23¢9 districto policial, acompanhado de
pracas, deu cerco na madrugada, de hontem na casa de residencia de Julieta
Silva e de seu filho Nestor José Francisco a rua Wencesldo, no Sapé,
surphreendendo varias pessoas retidas numa “macumba”, rodeadas de
hervas, santos, beberagens e bugigangas.

Os does principaes ja estdo sendo processados, sendo prevenidos os
visitantes, de que na reincidencia, serdo punidos. (sic) (O Paiz, secdo CASOS
DE POLICIA, 2 de jan. 1917, p. 4).

Esta matéria foi registrada em meados da segunda década do século XX, periodo
em que as mulheres comegam a ganhar mais evidéncia no espaco publico. O Brasil vinha
em franco processo de modernizacdo e muitas mudancas no cenario brasileiro estavam
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em andamento, bem como se iniciam de modo mais organizado lutas das feministas
pelos direitos das mulheres (HUNNER,2003), embora ainda de mulheres brancas. Isso
pode ter dado o start para registros de mulheres nos jornais. A presenca de Julieta no
jornal pode ser reflexo do amplo contexto nacional de lutas dos direitos feministas, mas
também da busca do expurgo da incivilidade do Rio de Janeiro iniciada anos antes. E o
ser made de santo trazia a marca da incivilidade. De todo modo, aqui ha uma mulher,

nominada, ocupando as paginas policiais por ser macumbeira.

Trata-se de uma mae de familia aos moldes tradicionais ocidentais. Julieta é
presa por suas praticas, mas ao lado de seu filho. A ideia de familia de santo, neste caso,
fica em segundo plano. A primeira dirigente de casa de santo a ser retratada
nominalmente nas folhas dos jornais segue os moldes ocidentais de mulher e familia,
ndo o modelo africano de familia ritual incorporado pelas macumbas. Houve, de certa
forma, um “branqueamento”, sendo da tez, mas nos valores apresentados ao publico
leitor. Reforcando que “os modos de registros das mulheres estdo ligados a sua

condicdo, ao seu lugar na familia e na sociedade” (PERROT, 2008, p. 15).

Por outro lado, a mulher apareceu acompanhada de um homem, seu filho, na
cena publica, com quem dividia a matéria jornalistica e o terreiro, segundo a notificacdo
da policia. Nao se pode esquecer que, para os valores da época, baseados no
positivismo, “ser mde era o papel mais sublime que uma mulher poderia desejar”
(PEDRO, 2015, p. 298). Assim, dividir o lugar de destaque do terreiro com seu filho, era
algo “nobre” e ndo maculava a fungdo desejada para uma mulher. Mesmo ao lado de
seu filho, ela, Julieta, foi a primeira mae de santo a ser nominada nos jornais. Ocupava
um cargo de santo na casa, pois os “principais” em um terreiro sdo sempre os pais e
maes de santo ou, quando muito, algum outro cargo na hierarquia “eclesidstica” do
terreiro, como mae-pequena. Nao ha descricdo de Julieta, o que dificulta sua

identificacdo como negra, mas considerei oportuno destacar este marco.

A estrutura de familia ocidental é reforcada em outra ocorréncia, na qual o
destaque é dado ao casal Pinto e Anna. Ele, espanhol, e ela, uma crioula da terra do
vatapa, conforme apresentacdo do jornal O Paiz, de 31 de marco de 1918. Nessa
ocorréncia ha uma clara declaracdo da tez da mulher envolvida, ao contrdrio da anterior,

pois ser uma crioula e da terra do vatapa era ser negra oriunda da Bahia. A manchete
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vem com o seguinte descritivo: “A macumba desmanchada”, com o subtitulo “Foram
recolhidos ao xadrez 12 ‘crentes’ acompanhados do Pinto e da Anna, 30 fugiram”, e

retratava:

A modesta e socegada denominada Parada do Collegio, teve o seu socego
perturbado, desde que o Pinto e a Anna foram se aboletar num casebre ali,
comegando a funcionar uma “macumba”, que era o ganha pdo do casal de
charlatdes.

Pinto que é hespanhol e Anna que é uma crioula da terra do vatapd, foram
aos poucos reunindo vasta clientela, conseguindo grande concurrencia a sua
casa e... enchendo o “pé de meia”.

Hontem a policia do 232 disctrito, auxiliada pelos pragas do destacamento de
Hondrio Gurgel, cercou a casa do casal, exactamente quando a “macumba”
funcionava diante de 42 “crentes” e “visionarios”.

Foi um alvoro¢d medonho, um pavor tremendo, o aparecimento da policia.
No “salve-se quem puder”, a debandada foi geral, conseguindo a policia
prender 12 dos palpavos presentes e mais o casal explorador.

Fugiram 30 que por certo ndo ganharam para o susto.

Recolhidos ao xadrez vao ser processados o hespanhol Pinto e a crioula Anna.
(sic) (CASOS DE POLICIA, 31 mar. 1918, p. 6).

Anna é colocada como crioula, uma afrodescendente, logo, de ancestralidade
negra. Mas sua tez é retratada em um contraponto a Pinto, que era um espanhol e,
possivelmente, branco. Isto leva a refletir se as demais mulheres negras ndo tiveram sua
tez declarada porque subentendia-se “naturalmente” que as “macumbeiras” eram
negras, dentro de um contexto em que havia apenas africanos ou afrodescendentes.
Outro fator relevante é a presenca de um espanhol apontando para a premissa de
Bastide (1976) de que as macumbas comecaram a embranquecer em meados do século

XX.

Anna reafirma a ideia de que “quanto as mulheres do povo sé se falam delas
quando seus murmdarios inquietam (...) a observacdo das mulheres em outros tempos
obedece a questdo de ordem e de papel” (PERROT, 2008, p. 10-11). No caso, o murmurio
e a desordem promovidos pelas macumbas foram o estopim da prisdo. A crioula Anna
s aparece no jornal porque foi ruidosa na pratica de sua atividade religiosa, e ndo por
sua competéncia no oficio de mae de santo. Pois Anna devia ser uma mae de santo
reconhecida e competente, afinal ela reunia “vasta clientela, conseguindo grande

concorréncia a sua casa”.
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Nesse evento, a ideia de familia nuclear ocidental também esta presente. Mas
somam-se a histdria de Anna novos contornos declarados: questdes de classe e etnia.
Pois eles moravam em um casebre, indicando que o terreiro se encontrava em regiao
pobre e que seus dirigentes sdo de classe social menos favorecida. Entra em cena,
claramente, o estigma da pobreza, da etnia, somado a questdo religiosa. A crioula da
regidao do vatapa foi estigmatizada triplamente, primeiro pela condigao social, entao por

sua “raca” e, finalmente, por sua crenca religiosa.

Entendo o racismo segundo Vala, Brito e Loes (1999, p. 14-15, 77, 171-195), que
defendem que “o racismo é, entao, definido como uma ‘configuragdao multidimensional
de crencas, emoc¢des e orientacdes comportamentais’, alinhadas em dois eixos
estruturantes, um relativo a diferenciacao e inferiorizagdo racial e outro relativo a

III

diferenciacdo e inferiorizagdo cultural”. A expressdo de preconceitos raciais/étnicos se
faz mais pela pela atribuicao de tragcos negativos a um grupo-alvo, do que a negacao de
tracos positivos. A estratégia é atribuir mais tracos positivos ao endogrupo (no caso o
dominante) do que ao exogrupo (dominado). O que foi possivel identificar na ocorréncia
acima - preconceito triplamente qualificado.

Oliveira (2003), no entanto, chama a atencdo para um ponto positivo sobre o

lugar ocupado por mulheres negras que atuavam em cargos de santo nos terreiros: o

status que a religido Ihes confere.

A figura de “mae-de-santo”, no imaginario social, reserva-lhe uma aura de
saberdoria pelo conhecimento das tradi¢des, pela bondade, pela simpatia (...)
e pelos poderes ocultos que lhe sdo conferidos, impondo-lhe um lugar de
respeito na sociedade mais ampla, embora com algumas reservas em
decorréncia do preconceito que se origina no racismo contra o negro.
(PREVITALLI, 2008, p. 106)

Ainda que o jornal situe Anna em condigdo inferior, ndo pode negar o seu carisma
e poder religioso, pois ela, junto com Pinto, tinha uma “vasta clientela”, o que era um
indicativo do respeito por seu trabalho e reconhecimento de seu conhecimento por
parte dos clientes que a procuravam. O jornal Correio da Manhd do dia 5 de maio de
1918 traz uma ocorréncia intitulada “Mandingas e Sortilégios”, com o subtitulo “Policia

do 30 districto penetra num ‘candomblé e prende 23 pessoas’.

O som dos atabaques, vibrados com vigor, iam repercutir longe, perdendo-se
na ampliddao do espago, quebrando fragorosamente o siléncio da noite, nao

142



deixando a vizinhanga conciliar o sonno, vivificador. Alguns moradores das
circumvizinhangas da “macumba”, tomados de indignagao, frequentes vezes
procuraram a policia local, solicitando providéncias. E tantas foram as
reclamagdes que as autoridades resolveram agir, pondo em término a tal
estado de coisas. E, assim, o dr. Gilberto Filho, delegado a quem eram
dirigidas as queixas, encarregou o comissario Moraes de prender o tal pessoal
do candomblé.

Aquella autoridade desempenhou-se ontem da incumbéncia que lhe fora
dada.

Pela madrugada, por volta das 2 horas, tomou elle, acompanhado por um
praca da Brigada Policial, rumo de Terra Nova, onde funcionava a “macumba”
a rua Gaspar n. 33.

A policia ali chegou mesmo no momento psycholégico. Em estreita sala,
iluminada pella chama mortica e fuliginosa de um lampedo. Em frente a tosca
mesa, a guisa de altar, pousava um sordido nich com exquitas manipansos,
uma mulher e um homem de feicdes protuidas, gingavam macabra e
deseperadamente, numa prodigalidade, assombrosa de movimentos, deante
de uma multiddo estupefata. A presenca inesperada da policia debuchou na
phisionomia de todos o pasmo. Ninguém procurou fugir. Num relance
perceberam que isto era impraticavel: a casa estava completamente cercada
por uma muralha de soldados.

Além do dono do candomblé Arsénio Viera de Magalhdes e sua mulher Maria
Chinelleira foram presas mais as seguintes pessoas: Theodoro Gongalves da
Costa, ex-soldado da policia, residente, por favor, no quartel de Salde; Jodo
Silva, residente a rua Francisco Luiz n. 87; Eustachio Viera, residente a rua
Visconde de Sapucahy, n. 133, Olympio Miranda, residente a Rua Augusto
Nunes n. 69; Abelardo Ribeiro da Silva, residente a rua Santa Filomena n. 34,
casa 1; Jodo Baptista da Rocha, residente a rua Cunha Barbosa n. 77; Manoel
da Silva Gaspar, residente a Gaspar, n. 33; Anténio Rodrigues residente nesta
mesma casa. 1; José de Carvalho Silva, residente a rua Dorotheia Eugénia n.
84; AntOnio Ferreira Mendes, residente a rua Visconde do rio Branco n
(ilegivel); Augusto Costa, residente a rua Vista Alegre n. 16; Elvira Tavares,
residente a rua Francisca Ziezi n. 87; Guiomar Tavares, residente a rua
Senador Pompeu n. 203; Isabel Matos, residente a rua Francisco Eugénio n.
125; Maria Lydia de Mello, residente a rua Visconde de de Sapucahy n. 113;
Oiiia dos Santos, residente a rua Ziezi n. 86; Joaquina Rosa dos Santos,
residente a rua Pao Ferro n. 44; Almeirinda dos Santos, residente a rua Pao
Ferro n.41; Joanna Evangelista, na mesma casa; e Anna Evangelista, residente
a rua Francisco Ziezi, n. 87.

A policia apprhendeu um abundante material para feitigaria,
estravagantissimo que faria horrorizar um superticioso. Dentre estes objetos
se destacam um busto de indio, representando o “caboclo Mulatdo”, um S&o
Jeronymo, uma vara de condao, um peixe de papeldo, cinco barris de cores
varias, colares grandes e pequenos, flechas, arcos, facas, duas espadas,

langas, peles de diversos animais, favas de diferentes formas e tamanhos, etc.

Os donos do antro foram autuados em flagrante convidados e mettidos no
xadrez. (sic) (COLUNA POLICIAL, 5 maio 1918, p. 8).

A mesma ocorréncia também foi divulgada no jornal Didrio de Noticias de 5 de

maio de 1918, no entanto, a manchete era “Uma ‘macumba’ interrompida” e com
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subtitulo “Vinte cinco presos”. Na ocorréncia do jornal Didrio de Noticias ela vem
denominada de Mariquinhas Chucaleira e esposa de Arsénio Vieira Magalh3es. Logo
tratava-se da mesma mulher na ocorréncia divulgada pelo jornal Correio da Manhd, uma
mulher que ficava sob “o som dos atabaques, vibrados com vigor, iam repercutir longe,
perdendo-se na amplidao do espaco, quebrando fragorosamente o siléncio da noite”.
Nas duas ocorréncias a descri¢ao é similar e os nomes dos(as) detidos(as) se repetem,
somando um total de 11 homens e 10 mulheres. Os niumeros e a foto, mais uma vez,
indicam presenca significativa de mulheres no terreiro. Mas esta ocorréncia traz em sua
narrativa uma mulher nominada em destaque, Mariquinhas Chucaleira. Em um primeiro
relato ela é apresentada como esposa do dono do candomblé Arsénio Viera de
Magalhdes e, em outra passagem, ela é colocada como uma das donas da macumba,
conforme relato: “os donos do antro foram autuados em flagrante e convidados e
mettidos no xadrez”. Mariquinhas Chucaleira devia ter uma posi¢cdo de destaque, pois
foi a Unica mulher a ser fotografada no meio de varios homens e ficou mais na parte
superior da foto. Como é possivel observar na foto abaixo, ela é a terceira pessoa, da

esquerda para a direita, no topo da foto.
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Uma “macumba’’

inferrompida

Vinfe e c<cinco presos

—=aT T -

O pctrechos que serviram no ecandomblés c os pre-
sos pela policia do 20" districto

Figura 4 — Reproducdo do Jornal Gazeta de Noticias, 5 de maio de 1918, p. 3. Hemeroteca
DigitaNacional

Como a foto deixava duvidas se realmente se tratava de uma mulher, foi
necessario destacd-la do quadro para fazer tal averiguacdo. “A contribuicdo da
fotografia ndo apenas para o registro histérico desses processos, mas, sobretudo, para
gue se possa rever certas posturas, suprir lacunas e legitimar estratégias de lutas”
(PERUCCHI; ADRIAO, 2007, p. 469). Os jornais, como um filtro do cotidiano,
possibilitaram encontrar Mariquinhas Chucaleira ou Maria Chincalhina, conforme
jornais distintos. Ela aparece entre os homens. Ela se encontrava usando um coque e

Ill

bata godé branca. Ampliando a foto foi possivel “encontrar representacdes sociais que
instituem o mundo em suas clivagens valorativas, nos recortes significativos que

definem as categorias de percepgdo, analise e definicdo do social.” (SWAIN, 2001, p. 20)
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Figura 5 — Reprodugdo ampliada da foto do Jornal Gazeta de Noticias, 5 de maio de 1918, p. 3.
Fonte: Sitio eletronico da Hemeroteca Digital Nacional

Mariquinhas, com muitas controvérsias na apresentacdao de seu nome pelos
varios jornais, era uma macumbeira consumada e destemida, a ponto de ganhar a
divulgacdo de um feitico, que langou contra o delegado, que efetuou a sua prisdo e dos
membros de seu terreiro, o sr. Moraes, no jornal A Noite, de 17 de maio de 1918. A

matéria vinha intitulada: “E Estas — feiticaria”. Com a seguinte narrativa:

Detalhadamente noticiamos a dias que o commissario Moraes, do 202
distrito, havia cercado a casa da Rua Gaspar n. 39, em Terra Nova, onde
funcionava uma casa de macumbeiros. Esta casa tem “a frente de seus
destinos”, a “Maria Chincalhina”, que prometeu vingar-se do commissario.

Essa autoridade reside a rua Realengo e hontem, quando passava a cavalo
levou uma queda e feriu-se bastante.

No dia da aprhensdo da “macumba”, aquelle commissdrio, quando chegou a
casa, teve o dissabor de saber que Ihe havia morrido um lindo canario belga,
de grande valor e estimacgao.

Agora, o commissario Moraes e seus colegas Cavalcanti e Braga andam
assustados, com medo que a “urucubaca” os ataques e para isso estdo com
vontade de consultar outra “macumba”, para tirar os efeitos da primeira...
(sic) (segdo policial, 17 maio 1918, p. 4).
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Maria Chincalhina ou Mariquinhas Chucaleira provavelmente tinha fama de ser
boa mae de santo, sendo ndo teria ganhado tal destaque no jornal. Ela disseminou o
poder de seus feiticos e sua capacidade como macumbeira. Se na matéria anterior ela
divide o destaque com Arsénio, nesta ocorréncia ela tem destaque exclusivo, embora
“as mulheres raramente apresentam individualidade de personagens histéricas. Sao
forgas outras, misteriosas, desconhecidas, as vezes perigosas” (DIAS, 1995, p. 40) nos

jornais cariocas.

O jornal Correio da Manhd do dia 23 de janeiro do ano de 1927 apresenta
matéria intitulada: “‘Macumbas’ e ‘Candomblés’ — os suburbios invadidos pelos
feiticeiros, falsos espiritas e outros exploradores da ignorancia popular”, na qual foram
retratados, em primeiro lugar, o nome da mae de santo, “Maria Faz Forga”, depois
Benedito Reis, Eugénio de tal e sua esposa Dorinha, onde se faz macumba, conforme

descritivo da foto e a Ultima mae de santo era Marietta.

1. Altar em ml do_“Marin ‘Faz Fon;a —m Gmtoo nponundo o’ casa ‘do umow Benedlcto Reis —_— m- 0 altar de S.. Bﬂfedlﬂm na uu
o Benedicto — IV, O predlo da roa Euripedes, 45, de Eugenio de’ tal, “doutor. dentista” e do sus mulher, v Darlnha. onde 80 faz muumbg "—
V. A casa'de Mnrlottn. na'roa Gontn Mend.es (Bnmoa) nnde se laz"bunque"todn ‘as nolteq o outras. eolul mnln i iy

R 1 Aan

EUA  daatanaton FAR AR At ] $matte AR L Arel A A e o S S SN A U et A P kA A "

Figura 6 — Reproducdo do jornal Correio da Manhd, de 23 de jan. De 1927, p. 3. Fonte: Sitio
eletronico da Hemeroteca Digital Nacional.
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As mulheres sdo citadas sem maiores descri¢cdes. Entre elas havia Dorinha na
casa onde se faz “macumba”. Ela foi destacada como macumbeira, embora ndo tenha
seu cargo de santo declarado. Dorinha devia ter certa importancia para ser citada junto
ao marido. O registro imagético possibilita observar que tanto Benedito Reis como as
criancas fotografadas sdo negras, indicando que o local devia ser habitado por uma
populacdo afrodescendente. Logo, Dorinha deveria ser afrodescendente, assim como as
demais maes de santo citadas. “Todavia (...) a ‘experiéncia subjetiva’ e pessoal importa
tanto como as ‘atividades publicas e politicas’’® (SCOTT, 2002, p. 39, tradu¢do minha).
Se Dorinha ndo foi fotografada, isso ndo significa que sua vida de macumbeira tinha
menos impacto e importancia para a comunidade onde atuava do que Reis, o ex-

marinheiro.

"¢ Emenedicto Meis. . ‘|

Figura 7 - Reproducédo do jornal Correio da Manhd, de 23 de jan. De 1927, p. 3. Fonte: Sitio eletrénico da

Hemeroteca Digital da Biblioteca Nacional.

8 4(...) “la experiencia subjetiva e personal” importa tanto como “las actividades publicas e politicas”
(SCOTT, 2002, p. 39).
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O Unico a ganhar nome e sobrenome foi Benedito Reis. Eugénio de tal é outro a
ser citado, mas o Unico que recebeu, por parte do jornalista, um destaque na matéria,
mesmo que de modo irdnico e desclassificatorio, foi Benedito Reis, que também é
fotografado para compor a cena da narrativa. Tem-se assim um reflexo “de uma elite
masculina, cuja estrutura formal e cujas praticas informais marginalizam as mulheres”
(SCOTT, 2000, p. 228)°. As mulheres aparecem na nota de rodapé da foto de chamada,
mas nao recebem uma Unica frase no decorrer do texto. O lugar de poder religioso é
concedido aos homens nos jornais. Eles tém “face” e descricdo de seu poder religioso,
como atuam, bem como tém histdria. O pai de santo, Reis, ex-marinheiro, recebeu o
jornalista “sentado em um banco, sem paletot e de tamancos sem meias, um creoulo,
moco, (...)” (sic) (CORREIO DA MANHA, 23 jan. 1927). Ele foi descrito, ao passo que as
mulheres foram rapidamente nominadas no rodapé da fotografia que compunha a
manchete. Elas sdo representadas ora por um altar (peji) da casa de santo, ora pela
fachada do terreiro. Nao ter mulheres na foto retrata a caracteristica exclusivista e
“separatista” ocidental, pois, segundo Sodré (1983), o modo de ser e viver do africano
no interior da formacdo social brasileira acarretou conflitos de culturas, em face da
ideologia ocidental, que conseguiu manter e impor na sociedade moderna as formas
essenciais de diferenca simbdlica, neste caso a de género. O mundo social ocidental
pertence aos homens, sendo possivel identificar uma masculinizacdo dos praticantes

das macumbas.

Quando as mulheres entram em cena, vém de modo pejorativo, como no jornal

A Noite, no qual mae Alexandrina aparece em destaque em uma fotografia, na
ocorréncia cuja matéria se intitulava “Histéria de lama e sangue” com o subtitulo
Desvendando mystérios — uma tragédia que vai reviver sob aspectos pavoroso” — “na
“macumba” da velha Alexandrina” e a foto de made Alexandrina em destaque. A
ocorréncia narra a histéria de um bandido que deixa seus agradecimentos a mae de
santo por té-lo ajudado a fugir da policia, que tempos depois vai até a casa da mae

Alexandrina para verificagdo.

A carta reveladora da histdria pavorosa tinha uma indicagdo precisa...

9 “(...) de una élite masculina, cuya estrutura formal e cuyas practicas sociales informales marginalizaban
a las mujeres” (SCOTT, 2000, p. 228).
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Aquele homem que confessava num grito desesperado de remorso, mas
ainda cheio de ddio, proferindo tremenda ameacga contard o rubro romence
de sua vida, de ciumes. (...) Era um assassino matara um homem e que
também morrera golpeada pela mesma arma — uma jovem inocente. Mas,
ah! Nao fora ella avisada por mim, accresentava. “Queria matar-lhe a mao e
ndo é tarde ainda. O destino o dira...”

Era machiavélleo!

(...)
Por montes e vales

O trem parou refolegando, como fatigava para o mal. Tudo quizessemos mas
nas histdrias de seducdo mocas noiteras. Era a moral no templo e Oghum...

Sentamo-nos em pequenos tamboretes. Alexandrina continuou a falar. Era
perseguida pela policia, sem motivos. Na sua macumba limitava-se a tratar de
“espinhela caida, ventre virado” e outras moléstias. E quantas curas havia ja,
sem graca a Deus, conseguindo fazer... Nos dias dos santos de sua devocao,
fazia la uma brincadeira a moda da terra dos seus paes, costumes tradicionais
dos velhos africanos.

A velha Alexandrina, além do mais, proteje gente pobre do que elles do pouco
que lhe d3o. (...)

Era necessario, no entanto falarmos no assunto e dissemos:

— Trazemos noticia do homem... manda elle muitas lembrancas a senhora e a
seu filho Messias.

— O homem estd muito arrependido de tudo... Quer pedir perdao...

A velhinha entdao mostrou-se supresa. A que homem nos referimos? Quem
era esse que epdia perdao?

Mostramos a carta. Alexandrina nao sabe ler. Mas, o filho, o Messias, que é
positivista ardoroso,e , por certo, ignorado collega do magnus Sr. Teixeira
Mendes, sabe-o bem. E chamaram-no. Messias veio e leu a carta em voz alta.

Messias de Moraes Filho, como é seu nome todo é moco ainda forte.
Acaboclado, intelligente, falando dificil, uma larga testa e olhos vivos, embora
operariado, sapateiro trabalhando na cidade, dedica as horas vagas ao estudo
do Positivismo. Tem a sua histéria. Fez parte do “Comité Hondrio Figueira”
era seu segundo procurador, metteu-se na politica Salles Filho e isso custou-
Ilhe seis meses de prizdao, sendo afinal absolvido do processo em que o
envolveram, em 1922, pelo Dr. Evaristo de Moraes. E contrério as praticas da
“macumba”, mas afinal suporta-as pelo amor de sua mde de quem nao quer
separar-se. E bom filho.

Depois da leitura da carta, a velha revoltou-se. Era uma infamia tudo aquilo!
Como aquelle homem tinha coragem de dizer que, ella e seu filho, tinham
ajuadado na fuga. Nunca ninguém estivera escondido em sua casa, jamais
aqui se pintara de preto para poder fugir a policia!l

— Mas, é a carata que diz, ponderamos.

— E uma vinganca, minha mie, daquelle bandido, gritou Messias. Tudo por
gue abrimos as portas de nossa casa para auxiliar a justica continuou Messias.
Aqui esteve durante muitos dias, em dilligéncias, para espreirar o assassino,
ver se elle voltava, o agente da policia o Severino, o “Carauna”. E por isso...(...)
(sic) (A Noite, secdo policial, 23 de outubro de 1928, p. 4).

150



A ocorréncia acima ndo deixa duvidas o contexto machista, racista e
eurocentrado da investigacdo policial, que “embranqueceu” Messias e deu a ele lugar
de destaque na narrativa, descrevendo seus dotes de letrado ao mesmo tempo que
negava suas raizes afrodescendentes. Era um positivista, alfabetizado e tinha oficio de
sapateiro, logo ndo era vagabundo — para as concepc¢des da época isto o tornava “quase
branco”. O seu oposto era a mde que pouco destaque tem e é apresentada como
parcialmente capaz, pois nao sabia ler. E mais, “nos dias dos santos de sua devogao, fazia
& uma brincadeira a moda da terra dos seus paes, costumes tradicionais dos velhos
africanos”, ou seja, ainda abracava as crencas “primitivas” e somado a isto era
acoitadora de assassinos. Ela, Alexandrina, ndo ganha nome e sobrenome como
Messias, levava apenas epitetos, como a velha, a negra, a mae, a protetora de assassinos
e sedutores. A foto de made Alexandrina serve para reforcar a figura da macumbeira —
“ella ao lado”. Aquela que é apartada, separada e apontada como a imagem e
semelhanca da ignorancia e das crendices afro-brasileiras, com a qual o filho, positivista
e alfabetizado, ndo concordava. Messias de Moraes Filho ndo era negro como sua mae,
e sim acaboclado, ndo era ignorante como ela, que nem sabia ler, Messias ao contrario
era inteligente e sabia ler e falar dificil, ndo desconhecia a “bola da vez”, o positivismo,
ao contrario, dedicava “as horas vagas ao estudo” do mesmo. N3o era “vagabundo” ou
bandido como o rapaz da missiva, pois era operario, mais precisamente sapateiro,
trabalhando na cidade. Messias ndo maculou sua imagem como sua mae e o tal sedutor,

pois ele era “contrario as praticas da ‘macumba’, mas afinal suporta-as pelo amor de sua
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mae de quem ndo quer separar-se. E bom filho.” Bastava virar as costas para a sua

origem e povo que tudo lhe era absolvido.

Os homens, seja na gléria ou na desgraca, acabam ocupando as manchetes de
jornais — espago publico. Os pais de santo, os “assassinos sedutores” ou os “Messias”
ganham mais destaque que as negras. Hd uma masculinizacdo deste espaco mesmo que
seja para preenché-lo como alguém perigoso e marginal. Aos homens, em sua maioria
negros, é dado este lugar. E a “forca da iniciativa masculina que reduz as mulheres a
expectadoras” (Perrot, 2008, p. 24) e as retiram da cena publica. As mulheres negras

macumbeiras sao mais invisibilizadas pela sociedade.

3.1.1 Finalizacdo do texto

Existem dois periodos distintos das macumbas religiosas no jornal carioca na fase
pesquisada. O primeiro inicia-se em Juca Rosa no ano de 1870 e encerra-se de modo
fluidico em meados da segunda década, dando start ao segundo. O que me levou a tal
divisao foi o modo de apresentacao das macumbas religiosas nos jornais. No primeiro

periodo ha uma clara apresentacdo da religido com a terminologia macumba.

Ja o segundo periodo é marcado por uma certa confusdo entre os titulos das
ocorréncias e o corpo do texto. Ora a manchete traz macumba e no corpo do texto
candomblé, ora traz na manchete candomblé e no corpo do texto macumbas. Periodo
este em que a palavra-chave macumba é apresentada sempre com aspas, algo que

discutiremos na conclusao.

Quanto as citacbes de forma direta as mulheres negras nas macumbas
religiosas, nos jornais cariocas, foi possivel observar que elas ocorreram em numero
reduzido, mas também a citacdo aos homens negros macumbeiros so surge na década
de vinte do século XX. Tal constatacdo levou-me a concluir que a macumba era
considerada intrinsecamente religido de negros(as) e afrodescendentes
marginalizados(as). Sendo assim, ndo seria necessario apontar para a questao étnica de

quem a praticava, de modo que se tornaria naturalizada como religido de negros(as) e
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afrodescendentes. Desta forma, existem poucas mulheres que aparecem com a

descricao de negras, pardas ou crioulas.

Os jornais, ao retratar as macumbas, privilegiam descrever mais os terreiros de
macumba tocados por homens ou eventos ocorridos com eles: “O papel ativo que
tiveram as mulheres em sua histéria, que sdo aspectos de sua experiéncia como
mulheres, é nitidamente distinto da experiéncia dos homens”° (SCOTT, 2008, p. 39-
traducdo minha), papel esse que pouco a pouco aparece no material pesquisado. A
maior parte das ocorréncias em que se fala sobre mulheres é aquela em que elas
aparecem como amancebadas, casadas ou com algum grau de parentesco com o pai de
santo. O homem ainda é a referéncia maxima. Ha uma Unica ocorréncia em que uma
mulher negra é citada sozinha, qual seja, Mariquinhas Chucaleira ou Maria Chincalheira,
gue tudo indica serem a mesma pessoa, mas consegui descobrir que era negra por meio

da fotografia de ocorréncia anterior.

A presenca de mulheres negras nas ocorréncias, em que foi possivel identificar a
tez das adeptas por meio de fotos, mostrou que elas eram em nimero significativo,
estando sempre préximo ao nimero de homens nas ocorréncias retratadas acima, no
entanto, a elas é negado um lugar de destaque. Por mais invisibilizadas que fossem, ndo
foi possivel esconder que elas estavam I3, e mais: que exerceram cargos de santo, pois
nos terreiros como o de Juca Rosa havia a Samba, o de Arsénio era dele e de Maria
Chincalheira e o de Pinto era dele e da crioula e m3de Alexandrina, mae de Messias. A
partir de Anna, Mariquinhas e Alexandrina posso afirmar: as negras (afrodescendentes)
estavam 13 e algumas delas ocuparam cargos de santo e atuavam nos terreiros de
macumba. Dando prosseguimento a pesquisa, no proximo item busco analisar a

participagdo das mulheres negras nas macumbas musicais entre 1870 e1930.

10 ¢f.: “(...) el papel activo que tuvieram las mujeres en su historia, y aquellos aspectos de su experiencia
como mujeres, que son nitidamente distintas de la experiencia dos hombres” (SCOTT, 2008, p. 39).
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3.2 Elas dangam, mas nao cantam: mulheres negras e afrodescendentes nas

macumbas musicais do Rio de Janeiro

Ndo ha como pensar as macumbas desconectadas da festa, do som, do
movimento do corpo, dos cantos responsariais nem ao menos de uma meméria ritual,
na qual homens tocam e cantam, enquanto mulheres dancam e comandam terreiros. .
"No contexto de uma sociedade brasileira, caracterizada pelo patriarcado e preconceito
de género, a lideranca dessas mulheres se destaca como um fendmeno inusitado"
(NASCIMENTO, 2008, p.42). Nas religides afro-brasileiras do inicio do século e, em
muitas da atualidade, isto ainda acontece. As mulheres negras, principalmente, sdo as
qgue participam da roda de santo, sdo aquelas que entram em transe com os orixds,
nkises e e os homens ocupam os cargos ligados a orquestra ritual na qualidade de
musicos de terreiros (alabés ou ogas) ou detém um oye (cargos no terreiro) como vimos

em ocorréncias acima

A musica para a cultura negra de terreiro ndo tinha a finalidade unica de
consumo estético de fruicio de sentimentos e emocdes. E isso também, mas também é
mais. “A musica africana é ritmo, ritmo de tambor é som provido de sentido” (PRANDI,
2005, p. 175), entre eles a fungdo comunicativa, seja entre o natural e sobrenatural
como também entre as préoprias pessoas que, por meio dela, passam conhecimentos de

geracao a geracgao.

Mas a musica afrodescendente é eivada de preconceito por muitos olhares
ocidentais, que ndo a entendiam/entendem deste prisma e sim a
compreendiam/compreendem como manifestacdo primitiva. No &ambito das
ocorréncias, as descricdes, fossem do ritual macumba ou a festa com a musica
macumba, vinham marcadas pelo olhar eurocentrado, que descrevia ora o “ritual”, ora
a “festa” com um qué de inferioridade. Somado a isto havia mais um fator que me
chamou a atencdo sobre as ocorréncias: quem as assinava. Elas sempre vinham com
pseuddnimos ou nome de homens, demonstrando que a producdo jornalistica realizada
sobre as macumbas, fosse religiosa ou musical, ficava nas maos masculinas, sob uma

Gtica machista que perpassava a sociedade da época.
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Muitos desses jornalistas eram de renome, como o préprio Jodo do Rio, entre
outros, como Francisco Guimaraes, conhecido como Vagalume; Mauro Almeida, cujo
pseudonimo era Peru dos Pés Frios (LIRA NETO, 2017, p. 83); Norberto Amaral,
conhecido pelo epiteto de Morcego (EFEGE, 1982, p. 36), todos homens mulatos
conhecedores e “criticos” do ambiente noturno e dos escaninhos da cultura negra no
Rio de Janeiro — terreiros, bailes, clubes noturnos, bares, cafés-concertos, casas de
chope e eventos carnavalescos cariocas. A sociedade androcéntrica “delimita com
bastante precisdo os campos em que podem operar a mulher, da mesma forma como
escolhe os terrenos em que pode atuar o homem” (SAFIOTTI, 1988, p. 8) e os jornais
eram um campo destinado aos homens, excluindo as mulheres como produtoras e as
colocando na qualidade de “objeto” a ser descrito. Como coloca Telles (2015, p. 434):
“0 ‘sexo gentil’ (...) ndo era talhado para embates da politica ou das letras”, no entanto,
poderia ser apresentado ao publico pelos homens. A eles caberia a feita de conceder a
elas um espago nos jornais ou mesmo na vida publica nos idos do século XIX e inicio do
século XX. E foi deste modo que cheguei a algumas ocorréncias que nos possibilitavam
observar as mulheres negras nas macumbas musicais. Entre elas hd a do jornal O Rio Nu,
do ano de 1903, no més de fevereiro, na qual existe uma chamada para um evento do
Clube da Unido dos Amadores (ilegivel) Orgdnica, que contém um longo texto de

apresentacdo da chamada do desfile de carnaval deste clube:

(...) Povos e Povas! Cidadaos e Cidadoas! Amigos e Amigas! Crioulas, brancas
e mulatas. Tudo e todas de armas em pé, no carro! (...) [ilegivel] passar o
préstito carnavalesco do maior Club do Mundo, com todos seus carros
alegdricos e de criti- [ilegivel] assombrando o madamismo malilegivel] do
canal do Mangue e ilhas adjacentes e fazendo tremer de agitacdes [ilegivel]
as cobras que cahirem no semafdrico da macumbal (...)(sic) (O Rio Nu, 1903).

Esta chamada com linguagem inclusiva, na primeira década do século XX, deixa
claro que convocam para um evento carnavalesco, que acontecerd na rua com carro
alegérico, para o qual as mulheres “crioulas, brancas e mulatas” estdao sendo
convidadas. H4 aqui algo relacional, uma releitura das “cores” das mulheres em uma
sociedade ndo homogénea etnicamente. Por outro lado, esta cromatizacdo das
mulheres representa experiéncias corporais e emocionais préprias a cada “cor” e corpo,

uma em relacdo a outra, que leva a uma classificacdo, mas uma classificacdo nada
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inocente desta nominacgao. Esta nominacao na realidade demarca lugares sociais na vida
cotidiana. As cores explicitadas na chamada do préstito carnavalesco sdo, pois, sinteses
e condensagdes de estigmas que possibilitam a partir dessas classificagdes veicular

preconceito e discriminacdo de modo velado.

Nesse evento, no entanto, ha um tipo de musica, a que todos e todas foram
convidadas a cairem, denominada de “semaférico da macumba”, apontando para
presenca da macumba musical e de mulheres negras na mesma, como também afirma
que “a musica foi a area mais importante em que o processo dialdgico interclasses e
interétnico” (ALMEIDA; SILVA, 2013, p. 6) acontecia. Aqui, a musica com o ritmo
macumba se torna uma mediadora interétnica, pois la havia crioulas, mulatas e brancas.
Mas a mulata e a crioula, na mesma medida em que a musica, representam um papel
de intermedidrias: a negra embranquecida, aquela que personifica a miscigenacdo. Bem
como uma possivel alianca entre negros e brancos que “supostamente” tem como meta
melhorar a “qualidade” dos primeiros. Sendo assim, a mulata e a crioula sdo uma visao
branqueadora e preconceituosa (GIACOMMONI, 1994). As negras sao escondidas atras

dessas figuras.

A estratégia de dominacdo era a da inclusdo, e ndo mais da exclusdo como nos
Estados Unidos, buscando integrar ao nacional no que tange a cultura de identidade
pela miscigenacdo, “negando qualquer identificagdo unicamente negra” (QUADRADO,
2014, p. 3). Assim, a mulata e sé a mulata, e ndo mais a crioula, é quem passa a constituir
elemento importante no mito da “identidade nacional e da democracia racial"
construido em um longo planejamento de embranquecimento, que é amparado e
enfatizado pela elite e mais tarde agregado a politica do governo Vargas na década de
30, do século XX. Este mito vai se modificando em discursos e abordagens, mas ndo larga
aideia de branqueamento nem ao menos deixa de aliar a aparéncia fisica a uma questao
de carater e padrdo evolutivo/cultural. Mas o carro do “maior Club do Mundo, com
todos seus carros alegdricos”, representava, e muito bem, o mito da democracia racial

e da inclusdo miscigenada.

Esta incorporagao das raizes e identidades culturais negras na identidade
nacional é uma forma de poder exercido para controle sob uma falsa integracdo. Um

dominio sobre a religido, cultura e corpo negro que gera conflitos para a populacao
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afrodescendente sobre si mesma, em um complexo de inferioridade que por muitos
anos se justificou pelas teorias racialistas e que se faz presente neste periodo inicial do
século XX, pela politica de branqueamento. Assim, a mulata passa a configurar nos
jornais, no momento em que a construcdo da identidade brasileira com sua idealizacdo
da mesticagem volta-se com mais veeméncia sobre os negros, criando a figura da
mulata/mulato, ou seja, configura uma relagdo, que passa a conter uma “classe
intermediaria” — a(o) mulata(o) — entre as categorias branca e negra, no entanto, a
terminologia vem carregada de preconceitos e de origem pejorativa. Ela nasce da
denominacdo de mula, que se origina do cruzamento entre éguas e jumentos (PINHO,
2004, p. 85-119). E desta forma preconceituosa que a negra e o negro sio
“incorporados” pela sociedade brasileira por meio da construcdo de uma identidade
eufemizada e ambigua, que apresenta ao mesmo tempo a assimilacao e a negacao da

negra e do negro e sua cultura afrodescendente — a mulata e o mulato.

E é deste modo que encontramos sombras das mulheres negras nas macumbas:
neste item a musical, nos jornais de modo genérico por meio da terminologia mulata
em um contraponto com as mulheres brancas. O Brasil se constréi como um pais que se
define pela mestigagem, mas ela pode se tornar fonte de enaltecimento ou categoria de

acusacao, pois sera sempre matizada, tendo como referéncia de ideal a cor branca.

A partir deste enfoque foi possivel observar que o tratamento dado as negras,
mulatas e crioulas, ndo era o mesmo concedido as mulheres brancas que apareceram
nos jornais no mesmo periodo ou periodo préximo. Entre elas encontramos Berta
(Jornal Carbondrio, 1885), Helena Cavallier (Jornal Carbondrio, 1885) ou Felisbana
Sorocabana (Jornal Carbondrio, 1880), uma prostituta denominada de enguico de
macumba pela ocorréncia, que representava a “mulher liberada”, a “mulher publica”
gue poderia ser exposta nas pdaginas dos jornais. Na mesma medida seriam as atrizes,
como Helena Cavallier, pois “ser atriz é faltar com o pudor, entrar no circulo duvidoso
da galanteria, ou mesmo da prostituicdo” (PERROT, 2008, p. 128). Assim, as mulheres
brancas sdo citadas nominalmente, mesmo sendo de reputacdo “duvidosa”, enquanto

as mulheres negras sao as crioulas e mulatas inominadas.

Berta, por sua vez, que ndo usa sobrenome, algo que pode promover duvidas

sobre ela, aparece quando “convidava a rapaziada do finado Gato Preto” para uma
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macumba que pretendia organizar, como descrito no segundo capitulo. Segundo
Tinhordo (1997, p. 128), o Gato Preto era um botequim onde se apresentavam grupos
de chordes. “O choro implica no geral participagdao de pequena orquestra com um
instrumento mais ou menos solista, predominando sobre o conjunto” (ANDRADE, 1980,
p. 192); logo, tratava-se de um botequim que proporcionava um certo tipo de musica
ao publico. A casa de Berta poderia ser palco das festas que recebiam os chordes do
mesmo estilo que tocavam no Gato Preto (TINHORAO, 1997, p. 128). Desta forma, é
possivel identificar a projecao do estilo de musica tocada no Gato Preto na sociedade
carioca, no entanto, fica a questdo: Berta estd falando de choro ou macumba? Ou eles
se confundiam, em certa medida, nesse periodo? Segundo Tinhordo (1997) e Andrade
(1983), havia uma indefinicdo de estilos musicais, no final do século XIX e inicio do século
XX, o que levava a incertezas e confusdes das fronteiras dos diferentes géneros musicais.
Berta, a mulher branca, convidava para um baile de macumba, ao que tudo indica, um

estilo de musica.

Assim, é possivel falar de macumba musical e falar da mesma nessa época era
também falar de um universo de indefinicdes musicais, mas dentro deste quinhdo de
estilos encontramos as macumbas, principalmente em cadernos especiais de carnaval,
local de destaque das negras eufemizadas. L4 sdo anunciadas fundagdes de sociedades,
blocos, corddes e ranchos carnavalescos e concursos de musica de carnaval. Entre os
grupos carnavalescos que disputam estes concursos hd o Chora na Macumba (Jornal A
Imprensa, 1912), o Melhorzinho na Macumba (Jornal Gazeta de Noticias, 191?) e o
Melhorzinho na Paz da Macumba (Jornal do Brasil, 1917). Os cadernos que retratavam
o carnaval e nele a presenca da macumba musical foram vasculhados para encontrar as
negras e afrodescendentes. E, |a de quando em quando, nés as encontramos, como na
ocorréncia do dia 6 de abril de 1905, no jornal Gazeta de Noticias, em uma ocorréncia
denominada “A Flor da Gente”, na se¢dao de carnaval. A matéria narrava a histéria de
Chico Trinca Espinha e sua relagdo com a fundac¢do da Sociedade de Recreio Flor da
Gente da Saude, uma sociedade carnavalesca. Lembrando que o bairro da Saude
compunha a regido acentuadamente de negros e negras (MOURA, 1995). A histéria é
narrada em forma de versos, um modo poético. Destaquei parte da mesma onde cita-

se a macumba:
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(...) No meio da multidao,

La no largo do Rocio,

Via-se o Chico vadio

Dizendo que era por troga.

O beigudo Trinca Espinha, Cabra sarado e do tombo,
Que ja viu faca no lombo,

L4 na rua da prainha,

Vinha cantando mais adiante a Prata Preta,
O presidente da jdca,

Mettia o pao na Julieta

uma trova

Ao som de infernal zabumba:

— A mulata quando é nova saber gemer na macumbal.. (...)” (sic) (jornal
Gazeta de Noticias, se¢do carnaval, p. 7, 1905).

Em primeiro lugar farei um paréntese para discutir a questdo da localizacdo que
aparece citada na musica acima. O bairro da Saude era um local do Rio de Janeiro em
que, no periodo escravagista, se localizavam os mercados de escravos e em torno dele
toda uma infraestrutura do comércio do mesmo, isto durante o século XVIII e XIX. No
mesmo bairro, ja no século XIX, A Pedra do Sal ganha destaque — assim denominada
devido ao desembarque e posterior comércio do sal que 1a ocorria —, pois tornou-se
referéncia para os migrantes que vinham da Bahia para o Rio de Janeiro. L3 se
encontrava no cinturdo do bairro da Saude, que compunha, entre outros bairros, uma
regido denominada a Pequena Africa, que discutiremos em capitulo posterior. A priori é
bom frisar que ali se tornou uma “capital” dos africanos(as) e afrodescendentes, na qual
eram desenvolvidos seus cultos de origem, seu “ganha-pao”, batuques e rodas de
capoeira (KARASCH, 2000).

“La no Largo do Rocio” — local onde aparece a mulata na musica de carnaval, era
um lugar dividido em Rocio Pequeno e Rocio Grande, ambos constituiam a Praga Onze
e a praca Tiradentes, lugar em que a maioria da populacdo era afrodescendente. A Praca
Onze (Rocio Pequeno) se tornou um referencial para o mito de fundag¢do do samba, com
Tia Ciata, mae de santo negra, famosa por seu envolvimento com o mesmo. Ndo menos

importante foi a praca Tiradentes para a musica popular carioca (TINHORAO, 1997). E
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foila, no berco do samba — Praca Onze e Praca Tiradentes —, que as mulatas gemiam nas
macumbas e levavam “pdo”.

As mulatas surgem “cantadas” no bairro da Saude, na Praca Onze e Praca
Tiradentes, um local de negros(as) de origem, mas sdo retratadas apenas como mulatas
que gemem na macumba. E claro que se fala das mulheres mulatas, no entanto
universalizando-as, como aponta Perrot (2008, p. 17): “as mulheres sao imaginadas,
representadas, em vez de serem descritas ou contadas”. Aqui encontramos a mulata,
mais uma vez, de modo obnubilado, indefinido e, em um contrassenso, idealizada em
sua sexualidade de modo vil. Isto chama a atencdo, pois ndo eram os brancos que as
retratavam assim na musica, mas os proprios negros e mulatos, seus “iguais”. A mulata
“cujo valor advém exclusivamente da sexualidade” (GIACOMINI, 1994, p. 220) é
apresentada como quem geme na macumba de modo dubio, aquela em que “o

presidente da joca, mettia o pdo na Julieta”.

Ao abordarmos o fato de meter “o pao naJulieta”, sem incorrer na generalizacao,
isto retrata um ato de violéncia, muito préximo do que era exercido pelo senhor de
escravas, na qual ele se impunha sexualmente a escrava negra, contudo desta vez é o
Pata Preta, o dono da joca, que reproduz a violéncia contra a mulata Julieta, neste
momento representando as mulatas plausiveis de serem constrangidas nas letras das
musicas, de serem simbolo de sexo “facil” e violento por seus iguais e reiterando o mito
da mulata sexualizada, feita para o sexo. Na letra da musica supracitada ha uma
“sublimacdo” da violéncia contra as mulheres afrodescendentes, pois é narrada como
natural. De modo incoerente, ao mesmo tempo em que a populagdo afrodescendente
passa a ganhar espaco de representacdo dentro do ambito cultural dominante, por meio
da mdusica, também passa a refletir as atitudes do dominador com as mulheres
afrodescendentes. A musica aponta para o fato de que para a mulata aparecer é
necessaria a “sua” submissdo a um determinado estereétipo relacionado a um corpo
novo sensualizado e subjugado, logo “a mulata quando é nova saber gemer na

n

macumbal..

A macumba e a mulata percorrem o bergo do samba, Saude e suas adjacéncias,
e continua pululando em vdrias se¢des dos jornais, seja nas pdginas dedicadas ao

entretenimento em clubes e nos festejos carnavalescos, sendo incorporada a “nomes”
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de carnavalescos como Lord Macumba, Lord Chef na Macumba e Dona Cheira na
Macumba, como profissionais, na ocupacdo de carnavalescos(as), entre eles hd uma
mulher. Ela vem apresentada por um pseudénimo, mas ja ganha um nome em meio ao
universo masculino. N3do é possivel identificar se D. Cheira na Macumba era negra,
mulata ou branca, mas hda possibilidade de ser afrodescendente, pois mulheres
“decentes”, entenda-se brancas, ndo estariam envolvidas com a organizacao de ranchos

carnavalescos nessa época.

A macumba musical e as mulatas apareciam no carnaval de rua e nos clubes. Mas
nao sé. Nesse periodo houve a progressiva incorporacdao de novos setores, de menor
poder aquisitivo, ao consumo da producado cultural, entre eles o Teatro de Revista. Friso
que os espagos de entretenimento ganhavam destaque, desde o final do século XIX,
justamente por serem estes locais, de certa forma, isentos de riscos para as damas de
“boa sociedade” frequentarem. Sair para o teatro e festas em saldes significava se
libertar da sala de estar das casas, espaco privado, e adentrar ao espaco publico. As
mulheres da classe “média” filhas de funciondrios publicos, pequenos comerciantes,
entre outros, bem como as mulheres da elite, ganham “passe livre” para frequentar os
teatros, o que para o periodo é um ganho incalculdvel. As mulheres de classe média
foram beneficiadas, no embalo da industria cultural, e puderam sair de casa, mas os
homens, os empresdrios daquele periodo, como exemplo cito Pascoal Segretto, no ano
de 1911, se aproveitam do momento para langar novos empreendimentos e “fazer”

dinheiro.

Segretto cria a Companhia de Revistas e Burletas do Teatro S3o José e passa a
“cobrar 500 réis apenas pelo lugar mais barato” (GOMES, 1999, p. 67), abrindo as portas
dos teatros para as classes menos favorecidas. Aproveitou-se também das proprias
trajetorias da populacdo marginalizada em suas burletas, passando a explorar as
situacOes que as envolviam. Fez uso de figuras icOnicas das classes menos favorecidas
como os capaddcios e mulatas, e os construiu como figuras centrais de suas burletas,
como na peca Forrobodd, que se tratava de uma peca de teor musical de Carlos
Bettencourt e Luiz Peixoto, que tinha como trilha musical uma criagdao da maestrina e

mulata Chiquinha Gonzaga, uma das raras mulheres afro-brasileiras a ter destaque no
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meio musical da sociedade carioca. Esta burleta caiu nas gragas das classes mais

abastadas, que passam a consumir produtos da cultura afro-brasileira.

Apds o sucesso da burleta Forrobodd veio a Depois do Forrobodd, peca de Alfredo
Silva, do ano de 1913, que também foi um grande sucesso de bilheteria e também trazia
como tema central a vida de um capaddcio e de uma mulata, integrantes do Club
“Castigo do Corpo da Cidade Nova”. Esta pega também contou com musica composta
pela maestrina Chiguinha Gonzaga e ao final trazia como atracdo o Corddo Chora na
Macumba, que por sua vez brindava o publico com a presenca da creoula pernéstica,
empunhando o estandarte, que tem como sindnimo a crioula afetada. Logo, era desta
forma que as crioulas eram representadas ao publico. A forma de ser e viver delas era
desconsiderada ou vista como uma conduta, no minimo, fora de padrdo para
mulheres. Aqui ndo era a mulata que gemia na macumba ou levava “pao”, mas a crioula
perndstica que balancava o estandarte do Cora na Macumba, um cord3ao carnavalesco.
Ambas sdo apresentadas por meio de adjetivos pejorativos. Segue narrativa da

propaganda de Depois do Forrobodd abaixo:

S. José

No Teatro S. José continuam a se esgotar as lotagGes para as trés sessoes
diarias com o grande sucesso da Burleta de Carlos Bittencourt Depois do
Forrobodo. A musica da festejada maestrina Francisca Gonzaga, é esplendida
sendo todas as noites bisados alguns numeros, entre elles desafios
caracteristicos do norte.

Alfredo Silva, no guarda noturno da zona, traz a platéia em franca hilaridade
do comego ao fim da pega.

O 12 quadro da burleta é uma charge reproduzindo uma sala de barbeiro da
Saude, onde o seu “Escandanhas” é o 19 official.

O casorio, saindo da igreja entra em scena com a respectiva banda de musica
e o estandarte do Club “Castigo do Corpo da Cidade Nova”.

No final da Depois do Forrobodé apparece o Corddo “Chora na Macumba”,
cujo estandarte é empunhado por uma creoula perndstica.

Hoje mais trés sessdes.

(O Paiz, secdo Artes e Artistas, p. 8, 8 de outubro de 1913).

Lopes (2006, p. 6) coloca que “(...) a peca marca um ponto de transicao entre a
satira que rebaixa e a que eleva a contribuicdo de origem africana para a cultura da

cidade e do pais; entre o desprezo e celebragdo (...)”. O teatro passou a fazer uso da
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cultura afro-brasileira e de seu contexto social, contudo, isto nao significou que a figura
real dos mesmos ganhasse alguma respeitabilidade como atrizes e atores no palco. Estes
papéis eram representados por brancos e brancas em um primeiro momento. Embora
as mulatas e os mulatos fossem retratadas(os) como personagens em posicao central,
nos enredos das pecas teatrais, apenas anos depois que os(as) afrodescendentes
passam a interpretar estes personagens. Assim, elas(es), no inicio do século XX, sdo
contadas(os), narradas(os) e interpretadas(os) como “personagens problematicos,
potencialmente perigosos, mas também passiveis de serem ‘salvos’” (LOPES, 2009),
contudo ndo deixam de ser a atracdo ao final da burleta Depois do Forrobodd,
aparecendo na apresentacao do Corddo Chora na Macumba — lembrando que era um
grupo carnavalesco —, que tinha sua perspectiva musical plenamente incorporada a
dinamica cultural da época, que exibia suas mulatas como dancarinas nos teatros ao
final do espetaculo. A macumba como musica foi capaz de cunhar um nome de corddo
que ficou, como no caso de Berta, entre os estilos choro e a macumba. Dentro deste
cendrio as mulatas sdo apresentadas segundo as conveniéncias. “Trata-se da mulher
negra, sujeito singular construido a partir da validacdo politica da raca, do sexo, do
género e mais: da construcao de diferencas e hierarquias entre humanos.” (WERNECK,

2012, p. 8).

Em ambas as situacdes elas continuam sendo tratadas com generalidade. Como
coloca Perrot (2008, p. 24), é praticamente impossivel encontrarmos as mulheres reais.
Assim ocorre com as negras, crioulas e mulatas quando se fala em macumba musical.
Em suma, a observacdo das mulheres de outrora obedece a critérios de ordem e de
papel. Ela concerne aos discursos mais do que as praticas. Interessa-se pouco pelas
mulheres singulares, desprovidas de existéncia, e mais pela “mulher, entidade coletiva

e abstrata a qual atribuem-se caracteres de conveng¢do” (PERROT, 2005, p. 34-35).
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THEATRO S. JOSE

Empresa | Paschoal Segreto

HOJE Sexta-felr'l HOJ[‘

As7 438 14 e 43 10 12
da noite

A engracadissima burleta em 3 aclos.

DEPOIS DO
FORROBADO

Que bateu o record dos espectaculos por sessdes

Grande successo de Alfredo Silva
NO GUARDA NOCTURNO DA ZONA

Assassinato de uma nova poesia !

O discurso, por occasido do bang
um formidavel bestinlogico, que
duz o platén so maximo de hilaridade,

O PO DE MICO

produz effcitos surprehendentes!
Desafios caracteristicos!

Entrada solenne do rancho  carnay alesco

Chora na Macumba

O Barradas atirar-se-a a mulata!
RIR ! RIK¢ RIR O Gallinheiro fica maluco ! ©ESPIRITO FINO !
QUE LINDA MUSICA !

0 8. José, onde so inivineam os espectoculos por sessoes, manten-se ni vanguard
Anianhd ¢ todes’ as noity Depois do Forronodo = Em ensaivs: A Festa da
Panha.

Figura 8 — A Imprensa, se¢do de teatro, 10 de outubro de 1913, p. 8.

A burleta do Teatro de Revistas, em outra publicidade, agora no jornal A
Imprensa, destaca a presenca do guarda noturno da zona e do Grupo Chora na
Macumba, com sua chamada “O Barradas atirar-se-a a mulata”, na qual elas —as mulatas
— se encontrdo a mercé de serem abalroadas, sem escrupulos ou pudor. A mimese do
guarda da zona e das mulatas é algo a ser ponderado, pois de que zona falam? Se o
teatro representou alguns setores das areas culturais da capital carioca que
possibilitaram circularidade entre classes, distintos grupos étnico-raciais e de género,
sendo, neste caso, a musica popular — macumba musical — com sua meméria africana, a
ponte de contato que possibilitou o didlogo com a cultura letrada ocidental, por meio
dos produtores das burletas, também foi estigmatizador das mulatas como mulher

“facil”, mulher da “zona”. A elite pensante e letrada ndo poderia anular todos os seus
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preconceitos sociais e étnico-raciais, caracteristicos de seu tempo e aos quais se
encontrava atrelada.

A tdo “evoluida” arte e cultura europeia com seus padrdes de exceléncia ndo
poderia ser deixada de lado. Ao mesmo tempo, ndo era mais possivel negligenciar as
expressoes culturais dos afro-brasileiros(as) dos bairros pobres. “Caridosamente”, a
elite intelectual Ihes concede, para as mulatas e para os mulatos e sua cultura, um lugar
em seu mundo evoluido esperando que o contato possibilitasse uma progressiva
assimilagdo de toda monta de valores, enquanto lucravam com a venda de ingressos de
suas burletas. Ai nascem as “mulatinhas, os mulatinhos”, aqueles e aquelas que ja
demonstravam sinais na tez do clareamento do “corpo e da alma” ao mesmo tempo que
excluem negros e negras. Os preconceitos abrem brecha para que a cultura negra e
suas(eus) produtoras(es) entrassem pela fresta estreita da porta aberta pela elite. A
cultura africana é reconhecida parcialmente pelas maos de brancos(as), que visavam
haurir lucros com a mesma.

As ocorréncias apontam que houve um momento de conflito, que promoveu
uma interface de aceitacdo e ao mesmo tempo de negacdo das(os) negras(os) e sua
cultura. Um periodo em que este didlogo ndo se dava sempre de modo regado a risos
“sadios”. Eles também podiam ser sadicos, marcados por um preconceito colonizador.
Neste sentido, as crénicas do jornal O Rio Nu usam e abusam das expressdes e cronicas
de humor nefasto. Muitas destas cronicas sdo veiculadas pelo jornal O Rio Nu voltadas

a pornografia. Como na ocorréncia abaixo:

(...) Mas no meio da viagem, esbarrei com o empresario Lulu das Pereiras que
vestia estupefatas calcinhas curtas, de unha de guardadora de gangos, com
os fundos remendados a oleo de amendoas doces e trazia 4 cabega chapéo
de lingua de velha quando, pensando dar a ultima de mao, vira os olhos do
avesso e geme na macumba, enquanto o Zé soluga na metamorphose genital
do umbigo rachado.

O homem convidou-me para um chéro.
- Ha gravango?
- E entdo? De primeira.

E toquei nas dguas do homem. Acabei jantando mesmo em casa de um
burguez pacato que esta apaixonado por uma actriz.

Mas que jantar! Vejam s6 este menu. Sopa de boceta de negra velha, sem
dentes, tomar tabaco, com pedagos de martelos e alavancas de tirar pedras
na Lagoa Rodrigo de Freitas (...) (sic) (Jornal O Rio Nu, 1908).
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A ocorréncia apresenta varias questdes discriminatorias, pois, ao descrever Lulu
das Pereiras, o faz com insinuacBes sobre sua sexualidade ao dizer que “vestia
estupefatas calcinhas curtas, de unha de guardadora de gancos, com os fundos
remendados a oleo de amendoas doces”(sic). Ele insinua que Lulu era homossexual ao
mesmo tempo que ridiculariza as mulheres negras para o publico. No caso das mulheres
0 que aparece é 0 corpo negro, e ndo a negra como sujeito que se tece nas redes da
sociedade. Aqui se da énfase a uma imagem ao mesmo tempo sexualizada e repulsiva.
O pensamento racista aponta para a animalizacdao da mulher negra, inclinada a uma
sexualidade descomedida e passivel de ser “comida”como sopa. O mesmo jornal, O Rio-
Nu, reitera o uso da palavra macumba em conjunto com a figura da mulata. A mulata na
ocorréncia acima, bem como a negra, vem atrelada a “uma forte imposicao de seu papel
sexualizado” (MEYER, 2010,p.51). O que “justifica” sua presenca em um jornal com
énfase em pornografia, bem como a figura “exética” da mulata dangando, sendo
“cantada” e “comida” na macumba. Aliando na mesma frase preconceito étnico-racial,
de género e geracional quando colocam que boceta de negra velha é para ser servida e
“comida”, bem como de classe, ao apontarem que se trata de uma negra sem dentes do
tipo que tiram pedras na Lagoa Rodrigo de Freitas. Ela é tratada como algo de somenos,

totalmente depreciada em seu corpo e em suas atividades.

Com ou sem preconceitos a macumba ia “se esparramando” pela sociedade em
busca de espaco, seguiam “invadindo” propagandas publicitarias de teatro, casas
lotéricas, musicas carnavalescas, paginas policiais, entre outros. Havia musicas em que
utilizavam a “palavra” macumba e mulata ou macumba e morena, sendo elas as figuras
mais cantadas, no entanto tratam-na como uma “categoria indistinta, destinada ao
siléncio” (PERROT, 2005, p. 33) e mais uma vez apontando sua “tendéncia” a sexualidade
e situacdo de mulher “facil”. Como é possivel observar no jornal o Rio Nu, do dia 9 de
setembro de 1908, no qual era divulgado um torneio musical, para o carnaval do ano
em vigéncia, que tinha como mote para a composicado da letra a seguinte estrofe: “Como

€ gostosa a mulata... Parece uma carrapeta!”

Disse Linguinha de Prata

Grelhando o substantivo
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De um mulatdo de juizo:
Como é gostosa a Mulata!
Depois da legal cantada,

La vao pr'a o jogo da greta,
Em casa de Antonieta,

E estando ai Chico Bumba
Ella com os dois na macumba
Parece uma carrapeta!

(Fonte: Jornal O Rio-Nu, segdo Concurso, p. 6, 9 de setembro de 1908).

E é nesse contexto de erotizacdo do corpo feminino que a mulata reaparece. Ha
um esforco “por parte da elite branca, na invencdo da mulata, junto ao samba, carnaval
e sexo” (QUADRADO, 2014, p. 5). No caso desta pesquisa pode ser dito: junto a
macumba, carnaval e sexo. Assim, ao mesmo tempo que ela aparece, também é
invisibilizada por estereétipos e excluida como personagem da vida cotidiana das
macumbas cariocas. Em uma situagdao de marginalidade, as negras sao objeto de desejo
em um processo de abstracdo do ser humano que existe por tras da tal mulata. Mas nao
pardvamos na mulata idealizada, também havia a crioula mal-afamada. E necessario
destacar aqui a relevancia das denominacdes da cor atribuida aos afrodescendentes,
citada acima, pois elas estdo diretamente associadas a uma hierarquizacdo do modelo

III

racial “ideal” brasileiro, no qual estavam associados os fendtipos, sendo esta a
importancia afeta a “escala classificatéria” da cor (NOGUEIRA, 1985). Corréa (1996)
enfatiza que, para a classificacdo cientifica vigente no século XIX e inicio do século XX,
entendia-se brancos e negros como antagonistas, “como categorias discretas e sua
mistura, portanto, tinha um efeito de paleta de pintor: tonalidades correspondiam
também a atitudes, ou comportamentos, esperados de uma "mistura" ndo sé de cores

como de disposi¢des inatas, herdadas” (CORREA, 1996, p. 42). Desta forma, ser crioula

era pior do que ser mulata, como nos deixa explicita a musica abaixo:

Eu fui no mato cridla

Por ser uma das marchas de macumba de maior sucesso deste anno,
publicamos Abaixo a sua letra, que é a seguinte: e um

Eu fui no mato
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Cridla
Corta cipd
Cridla
Eu vi um bicho
Cridla
N&o era nada cri6la
Era uma velha cridla

Muito assanhada

Estribilho

Ndo quero teima
Ola

Ndo vou teima
Sinha

Quero brinca
Ola

No carnaval

(Repete o estribilho)

I

Fui ao thetro
cridla

Se ndo se zangue
cridla

Cahi no mangue
cridla

Sujei de piché
cridla

O meu cardo cribla
cridla

Quando espantei
Cridla

Era Jodo (sic)

(A Noite, se¢ao de entretenimento, 20 de fevereiro de 1928, p. 8).
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Quanto mais proximo da cor negra, mais ha “incompatibilidade” entre os termos
"beleza". A crioula ocupa um outro lugar, que nao da bela mulata. A musica ao mesmo
tempo menospreza a crioula e coloca em cheque a masculinidade do mestico, pois a
crioula, na musica, passa a ser, para espanto geral, Jodo. Se a mulata tinha em jogo a
questdo da sexualidade, com o mulato ndo se deu de modo diferente na musica.
Segundo Corréa (1996), o mulato era quase sempre sindbnimo de efeminado, sendo
menosprezado como figura masculina nesse periodo. Assim, ao mesmo tempo que a
musica coloca a crioula em uma oposicao a mulata desejavel, cheirosa e gostosa, pois
“era uma velha cri6la, muito assanhada”, “passada” da idade de ser desejavel, também
levanta suspeitas sobre a orientacdo sexual dela e dos mulatos. Mas também lanca a
duvida se a negra de fato era gente ou bicho ao narrarem na letra da musica que: “Eu
fui no mato. Cridla. Corta cipd. Cridla. Eu vi um bicho. Cri6la. Ndo era nada cridla. Era
uma velha cri6la. Muito assanhada”. Como colocado em ocorréncia acima costumavam
associar as crioulas velhas a mulheres assanhadas, mas aqui deixam a divida se era um
animal. E ninguém “teima” — “ndo quero teima e n3o vou teimad” — se era ou nao. Isto
demonstra a subjugacdo ao qual passavam os negros e negras enquanto sujeitos e

sujeitas na sociedade. O sujeito e a sujeita que “aqui sempre esteve e nunca esteve.

Sempre foi e nunca foi. Sempre falada e silenciada... Sempre” (WERNECK, 2012, p. 7).

Ha também uma critica na musica para os espacos que o teatro concedeu as
classes pobres e negras da regido do Mangue, regido do bairro da Cidade Nova, ao
retratar na letra da musica: “Fui ao theatro. Cri6la. Se ndo se zangue. Cri6la. Cahi no
mangue(...) (sic).”. A musica, desta forma, aponta que ndo era consenso para a
sociedade letrada carioca a introdugdo dos valores culturais afrodescendentes nos
espacos culturais — teatro — de brancos(as). Na esteira dos preconceitos marcados em
gradacdes na dependéncia das matizes negra, crioula e mulata seguem Basiléia de
Oliveira e Maria Luiza Bastos, ainda que fora do contexto musical, mas dentro de um
grande contexto que influéncia a produgdo dos preconceitos que se expressam nas

letras das musicas da ocorréncia abaixo:

Basiliéia damnou-se
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CIUMES E DENTADAS

O Augusto deu o fora...
N3o é veradeiramente um caso isolado.

Ha muitos, ha muitos por ai, innumeros. Elle o portuguez Augusto Baptista,
branco como jaspe ella a nacional Basiléia de Oliveira, preta como azeviche.

Ella trabalhava e trabalhava muito e elle dava-lhe os grandes exemplos de
economia...

Um dia reunido os esfor¢os de ambos poderiam ainda ser muito felizes.
Quem poderia adivinhar o que o futuro lhes reservava?

Passaram-se os tempos e o Augusto entendeu que ja era tempo de dar baixa
na Basiléia o deu o mesmo.

A rapariga sentiu-se com isto e ndo era para menos. Mandou cartaz, enviou
emissarios e nada. Augusto amarrou-lhe a fala definitivamente.

Ja estava quase conformada com o abandono quando |he disseram;
— Sabes de uma cousa Basiléia o Augusto esta bancando o amoroso...
— Heim?!

— A qualquer dia sua vaga vai ser ocupada por outra.

— Quem é esta delambida?

- E a Luiza.

Entdo Basiléia foi do cabo.

Luiza Bastos da Silva é uma creoulinha, que em um samba, em um batuque,
em um cateréte, na macumba e no maxixe se desmancha toda...

Foi isoo que atrhaiu o Augusto.

Afinal, a Luiza acabou indo gozar definitivamente daquelas caricias que
gozava Basiléia.

Esta ndo se conformando com a cousa, entrou hontem pela manh3a, em casa
de Augusto, agarrou a Luiza e foi-lhe ferrando os dentes a torto e a direito,
em diversas partes do corpo.

Quando porem elle viu a resistente e alva dentadura de Basiléia e a sua
disposicdo de morder, deu o fora e sahiu correndo gritando por socorro.

Acudiram varios vizinhos e a patrulha da policia também.

Um policial desembainha o chanfulha e o outro empunha a pistola.
Entraram todos.

A Luiza ainda estava sendo mordida...

Atiraram-se todos a ella, subjugaram-na mas Augusto ficou de longe, vendo
em que paravam as mogas.

Afinal, Basiléia foi conduzida a Delegacia do 222 Disctrito onde foi autoada em
flagrante.
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Luiza em peticdo de miséria foi medicada no Posto Central de Assisténcia. (sic)
(Jornal do Brasil, segao policial, 30 de abril de 1917, p. 6).

E possivel observar, tanto na musica como no relato policial acima, que ha a
utilizacdo de uma sub-hierarquizacdo dentro da hierarquiza¢do étnico-racial das negras
e afrodescendentes e que o mesmo “ndo é verdadeiramente um caso isolado”. Se por
um lado podemos entender a matizagao das cores como um modelo abrasileirado que
privilegiaria um continuum, por outro lado isto é de cunho situacional, ou relacional, dos
personagens numa escala cromatica na qual outras classificagdes sociais podem
interferir para classificar, como discutido acima. Basiléia, negra como azeviche, ganha
certa simpatia em uma situacdao de abandono pelo companheiro, enquanto “Luiza
Bastos da Silva é uma creoulinha, que em um samba, em um batuque, em um cateréte,
na macumba e no maxixe se desmancha toda...” e apresenta um ar lascivo que conquista
o portugués, mas Basiléia logo apresenta sua verdadeira faceta ao avancar sobre a rival.
“Agarrou a Luiza e foi-lhe ferrando os dentes a torto e a direito, em diversas partes do
corpo” como um animal. Aqui estd explicita a cultura de que o negro e a negra eram
considerados como seres inferiores, ideias amplamente difundidas pelo movimento
evolucionista, que os considerava primitivos, no entanto sujeitos a salva¢ao, bandeira
defendida pelo movimento eugénico, que objetivava a correcdo das degeneracdes
humanas, sendo a raca negra considerada uma destas degeneracdes (OLIVEIRA, 2008).

Ainda se faz necessario o branqueamento da negra, a fim de que deixe a
animalidade e caminhe para se tornar uma crioula desavergonhada e somente depois
passe a mulata idealizada. A mulata é reservado um lugar definido, ou melhor,
indefinitivo, do eterno encontro das “racas”. Ser mulata é ndo ter uma identidade
propria e sim ser a anbnima, “bem vista” pela sociedade, mas sem deixar suas
“qualidades” sexualizadas. Agora ser negra ou crioula é ser indesejada e malvista para
todo o sempre. Mas Luiza, a crioula, nos traz a presen¢a do samba, do batuque, do
catereté, da macumba e do maxixe como coisas distintas. A ocorréncia da crioula
contribui para caracterizar diferentes géneros musicais que coexistiam. Esta
imagem/esteredtipo se repete em uma infinidade de vezes pela sociedade desigual, até
o ponto de ser incorporada como verdade inconteste, bem como em contraposigao
desencadearam invisibilizacbes das negras, das mulatas e das crioulas. “Essa
representacdo, insuficiente, desfavoravel, cruel, se constréi e se reitera a partir dos
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interesses e necessidades dos envolvidos nas disputas de poder entre diferentes
segmentos sociais, participando dos diferentes mecanismos institucionais (...)
(WERNECH, 2012, p. 8)

Se a crioula era a deslambida, a negra a mulher violenta, a mulata, nesse periodo,
vai mudando seu perfil e passa de sensual a “perndstica”, que nao se satisfaz mais em
ficar apenas dangando ou ser tratada como objeto de desejo. Ela passa a dar seus
“pitecos” e a cantar aqui e acola como é possivel verificar na Festa da Penha do ano de

1912, quando ela entra em um desafio com um capaddcio conforme ocorréncia abaixo:

No arraial, a animacdo era grande, notando-se os caracteristicos bandos de
sambas e desafios.

Podemos apanhar os seguintes versinhos entre uma mulata perndstica e um
capaddcio cheio de si e de figuragdo.

- Morena minha

Brinca e descamba

Es a rainha de nosso samba
Morena encostada

Faz de penetra

Quero a resposta

Ao pé da letra

- Vocé me pede com tal derrigo,
Que a rima céde

Todo feitico

Ail Eu quizera

Ser a rainha

Da primevera

Desta festinha

- Deixe de luxo

Meu Deus, que é isso?
Eu desembucho...
Ndo gosto disso

Sou rapariga

Bem comportada,
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Sua cantiga

Ndo me faz nada

- Ingrata, meu bem ingrata
Tu ndo deves ser assim...
Has de ver que a sereneta

Te fara lembrar de mim.

- Vocé canta e ndo entba
Que home mais tiririca
Eu ndo sou mulata atoa

Veja bem em que pé fica

- Tu qué dize que é mentira
Mas é verdade patente
Quando eu seguro na lyra

Tu fica memo doente.

- Que prosa seu Sigismundo
Vocé nao diga mais nada...
A tua voz é rachada

E o teu estro é vagabundo.

- Se vocé duvida agora,
Neste instante ja empurro,
Um verso que vocé chora:

Tenho talento pr’a burro.

- Vocé tem é pr'a camello,
Teu talento é de animal
O teu verso é um pesadelo

Vocé canta muito mal

- Mamal! Olha a cara della,
Como esta cheia de pos...

Tu me esperas na janela,

173



Que eu vou mostrar minha voz.

- Ora, deixe de lambanca,
Eu ndo te dou mais resposta.
Nunca te dei confianga,

Pra tu vir com proposta.

Depois da mulata se negar a continua¢do do desafio, o corddo do “Grupo
Chora na Macumba” seguiu serpenteando pelo arraial, ao som do pandeiros
e violBes. (O Paiz, se¢do entretenimento, 28 de outubro de 1912, p. 4).

A mulata ndo é mais aquela que danga apenas ou que “geme” na macumba, ela
também passa a entrar nos desafios musicais, ela agora é “morena encostada” que se
“faz de penetra” no meio dos cantores. Compartilha com os homens os espacos de
disputas musicais da Festa da Penha e afirma ndo ser “mulata at6a”, a mulata facil ou a
mulata sexualizada, mas deixou de ser negra e, para tanto, “mama! olha a cara dela.

n

como estd cheia de pds...” apontando para o fato de negros e muitas negras se
disfarcarem, no intuito de ficarem mais brancos(as) “inclusive passando p6 de arroz no
rosto” (GREGORIO; MELLO, 2015, p. 15). Considerando que a musica, nos idos da
segunda década do século XX, comeca a se tornar um meio de emancipacao social dos
negros, que possibilitava certa ascensdo social, bem como uma autonomia financeira,
independentemente do nivel de escolaridade, qualquer esforco valeria a pena, inclusive
passar po de arroz, mas seu companheiro de desafio ndo deixou de alfineta-la em sua
tentativa de embranquecer.

Assim, entre as prdprias mulatas comeca a ter uma distingdo se subdividindo
entre mulatas que ddo confianca para propostas indevidas e aquelas que ndo dao
confianca para propostas indecentes. Ela agora é perndstica, presuncosa e ndao mais, e
unicamente, a mulata cheirosa e gostosa. Se a mulata se rebela e vai em busca de novos
espacos modificando sua imagem na sociedade, o mesmo nao se deu com a imagem do
mulato ou afrodescendente, pois a principio era visto, sobretudo, de modo
atemorizante, pois “ele” era o capoeira perigoso, o capadécio traicoeiro, o malandro e
vagabundo que perambulava pelas ruas cariocas e podia |he “passar a perna”. Os

homens mulatos levaram, por assim dizer, vantagens. Eles ndo abdicaram de ser
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malandros e sim isto foi ressignificado e passou a ter um outra conota¢dao quando os
olhares da elite se voltam para os valores e comportamentos ligados a heranca africana,
como retrata o verso da musica — “Mas é verdade patente. Quando eu seguro na lyra.
Tu fica memo doente”. O povo da lira perde aqui sua filiagdo étnico-racial, pois ele é
capaz de deixar as pessoas doentes com o poder de sua musica, embora para a mulata
ele ainda é conversa fiada, pois ela logo coloca que: “Vocé ndo diga mais nada... A tua
voz é rachada. E o teu estro é vagabundo.” A mulata lembra a ele a origem de

“vagabundo”, ou melhor dizendo, de afro-brasileiro.

As letras das musicas demonstram como o conceito com relagdao a mulata foi se
modificando ao longo do tempo. Ela foi cantada, entenda-se nos dois sentidos, em
versos musicais ou na labia de malandro, mas agora a mulata também pode ocupar o
lugar de esposa, de amada e de mae de familia. Isto vai se reconfigurando, na segunda
década do século XX, a mulata passa por uma “purificacdo” com vistas a construcao da
identidade nacional. O projeto nacionalista segue de vento em popa e o ideal do mulato
e da mulata como “verdadeiro(a)” filho(a) do Brasil é enraizado no pensamento,
tomando a “nova” face do povo brasileiro, que tinha como base o branqueamento
progressivo da cor, mas também dos multiplos perfis de mulatas e mulatos, bem como
de valores dos(as) mesmos(as), entre eles a prépria religido. A musica “A Penha... tirar
0 pezo” (sic), cuja letra é assinada por Aldeziro Santos e a musica por Malagutti foi

langada para os folguedos de Momo, na Festa da Penha tinha a seguinte letra:
Vamos embora...mulata
La na Penha rezar
Pedir a nossa senhora
A sorte nos melhorar
Estribilho:
Na capela altaneira
Vai |4 todo o que padece,
Mas a Santa Padroeira

Sabe dar a quem merece.

O que meu peso... é um facto,

Eu ndo sei o que sera?
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Vou pedir a Nossa Senhora
Pr'a esse peso me tirar!

Na capela, etc.

Ja fui na macumba...
Trés vezes me reza

O macumbeiro me disse:
Que nao voltasse mais Ia.

Na capela, etc.

Quando voltarmos da Penha
Essa gente vae ver

Que ja ndo estou mais pesado,
Vou ser feliz com vocé. (sic)

(A Noite, se¢do de entretenimento, p. 5, 14 de outubro de 1929).

O perfil de mulata apresentada na letra da musica demonstra que as nuances da
mesma se multiplicam, formam novas representacdes dando surgimento a mulata
devota de Nossa Senhora sem vinculos declarados com a macumba, distante da mulata
macumbeira e sensual. Agora a mulata pode ser esposa e capaz de possibilitar a
configuracdo da almejada familia brasileira — “Vou ser feliz com vocé”. A mulata vai
sendo domesticada em seus trejeitos e maneirices, costumes e religiosidade. “Na capela
altaneira. Vai la todo o que padece. Mas a Santa Padroeira. Sabe dar a quem merece”.
A santa ndo atende qualquer mulata. Ela atende aquela que é capaz de fazer um homem
feliz, ndo se trata da mulata que serve para atender apenas desejos sexuais passageiros.
A musica marca a passagem na qual ndo sdo mais apenas as mulheres brancas que
servem para casar e mulheres negras para copular. A mulata mostra novos haustos, na
letra da musica. Ela comeca a abrir a sua fresta para a sociedade civilizada, para tanto
tem que deixar de ser o simbolo do pecado e da sensualidade deletéria para ser
incorporada ao mundo moderno.

A mulata brasileira, quando domesticada, passa a ser morena, assim, nas

primeiras décadas do século XX, a identidade nacional foi se deslocando para o campo
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das representacdes ja consolidadas — mulato(a), mas de modo fluidico reificava um
sujeito social dotado de individualidade. Como afirmava Freyre (1966), o emprego da
palavra morena é mais flexivel e eldstico do que mulata e, em certa medida, atendia as
demandas de uma sociedade cuja composicdo multirracial era capaz de criar
neologismos: “talvez se atrevesse a descrever como meta-racial. Isto é, uma sociedade
na qual em vez da preocupagdo sociolégica com a caracterizagdo minuciosa de tipos
intermediarios ou de matizes entre branco e preto, branco e vermelho, branco e
amarelo” (Freyre, 1966, p. 14) tinha como objetivo a acomodacgao dos diversos sujeitos
sociais, uma “autodeclaracdo” quase que sem discriminacdo: as morenas. Ai vém a
morena-rosa, a morena-cravo € a morena-jambo, entre outras das musicas populares,
gue povoam o imaginario, principalmente masculino. Neste momento, surge a Zaira, a

morena.

Aquella brasileirinha morena de grande olhar luminoso, toda ella graca e
belleza, que canta cangdes tristes e dansa bailes alegres, aquela menina que
vive, - os olhos melancélicos e labios sorridentes entre a modinha sertaneja e
o blue americano, chama-se Zahira Cavalcanti e é o Ultimo caso sério da
revista nacional.

Muito poucas vezes temos visto aparecer em nosso theatro ligeiro com tanta
vocacdo artistica, com tanta sensibilidade e com um feitiu tdo original.

Zahira ndo é apenas a figurinha seductora que o prestigio dos atractivos
phisycos, tao essenciais na revista, traz aos primeiros planos da ribalta.

Além disso daquelle encanto que o caboclo de nossa terra chama de boniteza
(...) Tem a voz cariciosa de suave dolencia, quente, clara, [ilegivel] em
sentimento a cancdo triste, a ingenua modinha matuta o samba sacudido da
macumba, o maxixe maneiroso e sensual do malandro ou a simples valsa da
serenata que o pinho chora entre o luar e saudade... Tem no corpo tropical,
de linhas caprichosas e sadias, o rytmo das dansas que vibram nos seus gestos
e movimentos nas suas formas flexiveis e langorosas como na melhor
expressdo que poderiam ter...(...)

(A Batalha, se¢do de entretenimento, 25 de fevereiro de 1930, p. 6).

Zaira é um mito realizdvel da morena de corpo perfeito, mas domesticado em
requebrados mais harmoniosos e controlados, de voz adocicada, quase submissa, de
docilidade quase que “branca” de “os olhos melancélicos e labios sorridentes”. Sem a
violéncia da negra e da mulata incontrolavel e perndstica, Zaira ndo é como elas, apenas
uma figurinha seductora”, ocupando um lugar menor na sociedade. Ndo ha mais a
violéncia de ritmos e corpo afro-brasileiro. A morena instala novas condi¢cdes de

formacdo e comportamento, é uma outra possibilidade de instituir sentidos e
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significancia que possibilitam configurar um processo de identificacgdo com uma cultura
“menos negra e mais branca”, que se encaixa no perfil de nacdo, de nacionalidade
desejada. Mas Zaira em alguns momentos se entrega quando faz memoaria de uma
cultura incivilizada e caminha entre diversos ritmos com sua “voz cariciosa de suave
dolencia, quente, clara, [ilegivel] em sentimento a cancdo triste, a ingenua modinha
matuta o samba sacudido da macumba, o maxixe maneiroso e sensual do malandro ou
a simples valsa da serenata que o pinho chora entre o luar e saudade...”.

A Zaira é a sintese da mulher brasileira, da mestica ideal, de sua boca saem
porcées de todos os canticos dos “Brasis” — modinha, samba-macumba, maxixe, choro
— Ela representa a diversidade, mas também a transicdo das ragas/etnias melhoradas,
bem como o enlace e desenlace da macumba com o samba, ao cantar o samba sacudido
da macumba. Zaira me abre as portas de um “tempo mestico”, que se mistura e que traz
membdrias da macumba, que renasce na figura de um samba que carregard para sempre
em seu subsolo a marca da macumba. Zaira é um caso sério da revista nacional, na
mesma medida em que a macumba o é no cendrio musical, mas também representa a
mulata-morena que passa a cantar, mas para isto é necessario, em certa medida, negar
suas origens e se civilizar aos moldes da cultura ocidental.

Zaira representa as mulheres que desempenharam um papel essencial nas
transformacodes das relagdes de género no meio musical e se tornam, de certo modo,
referéncia na construgdo da imagem feminina, mas como a mulata ou morena civilizada,
na musica popular brasileira na terceira década do século XX. As “ Zairas” dotadas de
graca e encanto é que vao tracando o espaco na musica popular brasileira. Elas ndo
aparecem como cantoras, negras ou crioulas, e sim como mulatas ou morenas. Zaira diz

adeus aos trejeitos “primitivos” africanos e inaugura a fase civilizada da mulata/morena.
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Zaira Cavalcanti

Um “case sérig” £a revisia pacisna

- Zahira Ca valcant:

Figura 9 — Zahira Cavalcanti. Fonte: Jornal A Batalha, secdao de entretenimento, 25 de

fevereiro de 1930, p. 6.

3.3 Finalizagdo do texto

Assim, tanto a macumba de terreiro como a macumba musical ndo eram algo
desconhecido dos brancos e brancas de elite e de classe média. Elas estavam presentes
de muitas formas no cotidiano dos jornais do Rio de Janeiro, fosse nas secdes de
literatura, entretenimento, propagandas ou paginas policiais, espacos aos quais os
negros e negras tinham acesso limitadissimo como produtores. Foi possivel identificar
uma diversidade de lugares que as macumbas ocuparam nas pdginas dos jornais,

contudo, também foi viavel constatar que em dois deles, sendo a pagina policial e

entretenimento, ela se fez mais presente.

Da primeira ocorréncia, no ano de 1870, a ultima pesquisada, no ano de 1930,
sucedeu uma mudanca significativa com relacdo aos terreiros e musica. As primeiras
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ocorréncias faziam menc¢do a musica e ao ritual de modo imbricado, ndo fazendo
separagao de ambos. No entanto, no decorrer dos anos passa a acontecer uma
separacao, realizada pelos jornalistas, e os espacos concedidos as macumbas religiosas
vém marcado por descricdes de cunho magico e possessdo e com raras mencoes a
musica. E a macumba musical ganha um espaco préprio nos jornais cariocas, nas paginas
de entretenimento. A macumba carioca, conforme as matérias jornalisticas, ndo ficou

imune ao ideal de modernidade e se fez em macumba religiosa e macumba musical.

Nas primeiras ocorréncias foi possivel observar que, ao falar das macumbas,
como o sucedido no Buraco Quente ou morro dos Trapicheiros, em texto acima, bem
como no inquérito de Juca Rosa, havia um entrelacamento de culto religioso e musica,
a ponto de causar duvida aos jornalistas se era realmente um ritual religioso ou uma
festa. Os textos jornalisticos pesquisados sdo produtos, a partir de uma cultura com viés
patriarcal e androcéntrico, e deixaram a desejar os relatos da “vida e contribuicdes das
mulheres” (FIORENZA, 1992, p. 12), retratando, na maior parte das ocorréncias, uma
histéria das macumbas cariocas, seja ela no ambito musical ou religioso, enquanto de
“vardes”. Logo, as mulheres em geral, mas especialmente as negras e afrodescendentes,
sdo invisibilizadas ou estereotipadas pelas narrativas e informagdes androcéntricas
veiculadas pelos jornais. Nas se¢des policiais, casos envolvendo terreiros e, nas se¢des
de entretenimento, eventos envolvendo questdes musicais. As ocorréncias colocam as
mulheres em segundo plano, tanto nas macumbas de terreiros como na macumba
musical, sendo que na segunda sdo eufemizadas na figura da mulata ou da morena, apds

deixarem de ser as negras animalizadas ou as crioulas assanhadas.

A macumba ultrapassou os terreiros e penetrou nas festas carnavalescas. Mas a
producdo musical ndo foi outorgada as mulheres, considerando as raras exce¢cdes como
Chiguinha Gonzaga e Zaira, elas foram “excluidas do processo de criacao cultural, as

mulheres estavam sujeitas a autoridade/autoria masculina” (Telles, 2015, p. 408).

E a isto me dedicarei no préximo capitulo: a macumba musical que perpassa
espacos da esfera estética como uma heranca africana, que nasce nos terreiros e se
desloca para a sociedade mais ampla como musica guardando em seu ventre a memoria,
gue ndo se cala de uma religiosidade, preconceituada e sufocada pela sociedade elitista

e eugenista brasileira. Termino esta conclusdo com Zaira, a morena, que me abre as
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portas de um “tempo mestico”, que se mistura e que traz memarias da macumba, de
uma macumba domesticada como a morena, que renasce na figura de um samba que

carregara para sempre em seu subsolo a marca da macumba musical.
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4 DEU BRIGA SIM! — A MACUMBA “SAIU DE CASA”!

Ja fui na macumba...
Trés vezes me reza

O macumbeiro me disse:
Que nao voltasse mais |a.

(A Noite, se¢do de entretenimento, p. 5, 14 de outubro de 1929)

A letra de Aldeziro Santos e musica de Malagutti conta um pouco da briga que
levou a macumba a sair de “casa” ao retratar que “o macumbeiro me disse: Que nao
voltasse mais [3”.

Vou pedir licenga para retomar alguns pontos antes de iniciarmos a briga fatidica.
Comecarei com Vagalume, Francisco Guimaraes, mulato, que fora cronista de pdaginas
policiais e depois um divulgador dos espagos de entretenimento da cidade do Rio de
Janeiro, citado acima. Lembrando que deu énfase para as atividades das populacdes
marginais da sociedade do inicio do século XX. Foi ele o jornalista que citamos no
capitulo anterior, que abre um dos primeiros debates sobre as origens do samba, como
musica urbana, publicado na obra Na Roda do Samba, no ano de 1933. Ele inicia a
discussdo pela perspectiva da correta divisdo ritmica do que entendemos como samba.
Trata-se de fato muito pertinente a pesquisa, pois ele refere que o samba é oriundo do
maxixe ou da marcha. Para nao deixarmos brechas ou pontas soltas, vou dar uma pausa
nesta discussao para esclarecer o que se entendia por maxixe.

Efegé (1902) coloca que o maxixe aparece ja no final do século XIX, tocado por
bandas militares ou mesmo por particulares, como liras, charangas e furiosas ou nos
grupos de “choros”, como genericamente durante muito tempo foram denominados os
pequenos e precarios conjunto de musicos (EFEGE, 1974, p. 15). O que era apenas
musica passou a ser danca e uma danca sensual de pares isolados.

O vocdbulo maxixe foi empregado a primeira vez no jornal Gazeta da Tarde, no
ano de 1880, veiculado em uma matéria paga onde aparece a palavra machicheiras,
pressupondo serem dancarinas de maxixes. Diniz (2008) recua um pouco mais e coloca
gue o maxixe nasce por volta de 1860 e seu nome é proveniente da planta maxixe,

planta natural de regides de mangue como a regiao no bairro da Cidade Nova, onde o
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maxixe nasceu e se desenvolveu. Existem controvérsias entre as duas versdes, mas é
consenso que nasce apos a segunda metade do século XIX e veio a influenciar outros
ritmos existentes no periodo, dando origem a polcas maxixadas, tangos maxixados,
lundu maxixados, entre outras, demonstrando uma profusdo de ritmos que foram
maxixados dada sua proliferacao.

A outra ponta é a das marchas, utilizadas por Vagalume, que eram um ritmo
muito empregado nos carnavais cariocas, consagrado pela marchinha O Abre Alas, de
Chiquinha Gonzaga. Esta marcha marca a passagem do entrudo de rua sem muita
organizacdo musical para o inicio de cangdes utilizadas pelos diferentes grupos que se
deleitavam nessas festas. E bom que se frise que Chiquinha Gonzaga ja vinha de ha
muito escrevendo musicas para os bailes mascarados que aconteciam nos clubes da
cidade, como O Diabinho, Tango Carnavalesco, Democrdtico, Tango (cordao dos bichos),
Evoé, Mungunzd, Viva o Carnaval!!l, bem como musica para burletas, entre outras. Mas
no ano 1899, periodo em que Chiquinha residia no bairro do Andarai, no mesmo bairro
em que o cordao Rosa de Ouro mantinha sua sede e seus ensaios periddicos, ela se
inspira nas atividades realizadas por ele, Rosa de Ouro, e compde a musica O Abre Alas.
E foi desta composicdao que se maculam as marchas de carnaval. Pelas “maos” de uma
mulata nasce o maior bord3o carnavalesco cantado até os dias atuais: O Abre Alas

(DINIZ, 1999).
O abre alas!
Que eu quero passar (bis)
Eu sou da lira
N&o posso negar (bis)
0 abre alas!
Que eu quero passar (bis)
Rosa de Ouro

E que vai ganhar (bis)

Gostaria de frisar que tanto o maxixe ja era presente na sociedade carioca, antes
da divulgacdo paga no jornal o Gazeta da Tarde, como a marcha, antes de Chiquinha
Gonzaga, mas fiz questao de pontud-los, pois existiam desde o final do século XIX e

foram pesquisados e repesquisados, contudo ainda causam discussGes e celeumas
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quanto a suas origens, no entanto maxixe e marcha percorreram o cenario carioca no

mesmo periodo que as macumbas musicais.
As marchas prosseguiram anos depois e carregaram com elas a presenga dos

macumbeiros. Em um concurso carnavalesco concorre ao prémio a seguinte marcha:

Marcha n. 3

Linda flor

Porque sofres assim

Vem junto a mim

Teus males descantar
Regozijar estas cangdes
tdo lindas

desconhecidas

Para que entao

Vé que harmonia

Alegria sem igual

No carnaval

Seus rivais supplantar

A’ marchar

Os macumbeiros com dalcor
Cantarolando

Uma canc¢do de amor(sic)

(A Razdo, segdo de carnaval, 14 de fevereiro de de 1920, p. 7).

O Rio de Janeiro, antes da evocagao nacionalista do samba, era um cendrio de
indefinicdo de ritmos, isto é o que mais definia o periodo, do que defini¢cdes de ritmos,
apontando para uma profusdo de arranjos musicais de cunho nacional e internacional
como maxixe, mas também figuravam o tango, fosse ele argentino, brasileiro ou
carnavalesco, musicas com enfoque nas toadas sertanejas na qualidade de emboada,
modinhas e lundu, valsa, corta-jaca, choro, choro-modinha, marcha, batuque,
embolada, catereté, valsa, mazurca, xote, mas também ritmos internacionais como

charleston, one step, fox-trot, rag-time, samba, entre outros (REIS, 2003), mas em
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nenhum momento citam as macumbas musicais. O mesmo acontece com Vagalume,
gue também ndo coloca a macumba musical, nem os macumbeiros que cantarolavam
nos carnavais, em seu livro preliminar sobre as origens do samba, nem outros(as)
autores(as) citaram “os macumbeiros com déalcor”. O presente item se ocuparda em
demonstrar que a macumba teve seu perfil e histéria musical, mas ainda nao foi
contada, de modo que, assim como temos maxixeiras(os) e sambistas, também temos
as(os) macumbeiras(os), e que ndo era algo incomum no meio musical, como é possivel

observar nesta outra ocorréncia:

MELHORZINHO DA MACUMBA

Os “macumbeiros” do encantado estdo preparando a “macumba” para o
proximo carnaval.

Tanto assim, que o Alvaro presidente ja chamou a postos os velhos soldados,
afim de comecar os ensaios carnavalescos.

Ah! Rapaziada vamos fazer uma “macumbada”.

(A Razdo, segdo carnaval, 16 de fevereiro de 1920, p. 2).

Mas por que a macumba ficou tdo invisibilizada? Ai temos que voltar mais uma
vez para antes da briga e o processo de modernizacdo do inicio do século XX e
rememorar que a cidade do Rio de Janeiro era composta, no final do século XIX, por uma
grande populacdo de negros(as) que chegaram a somar 50% do total de habitantes. Esta
populacdo foi deslocada do centro da cidade por motivos alhures citados que vao de
reformas urbanisticas, campanhas de higienizacdo e vacinacdo, entre outros. “Estes
motivos” levaram a populacdo negra a ser empurrada para a periferia e 13 ela acaba por
se condensar, principalmente no bairro da Cidade Nova, local que ficou eternizado como
“A Pequena Africa”.

O bairro da Cidade Nova surge na metade do século XIX, com o aterramento de
antigos alagamentos vizinhos ao canal do Mangue. Esta zona foi aterrada para abrigar
grandes casardes da aristocracia, em décadas anteriores, mas logo abandonados pela
mesma elite ainda no ultimo quartel do século XIX. Este bairro ganha novos ares no final
do século XIX e passa a ser um dos bairros mais povoados da capital carioca, que ficava
nas “imediacoes das ruas Visconde de Itauna, Senador Eusébio, Marqués de Sapucai e

Sdo Félix” (DINIZ, 2010, p. 26). O Rio de Janeiro nesse periodo era dividido em cinco
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freguesias, sendo as mais populosas a do Centro, de Santa Rita e de Santana. Santa Rita
compreendia a regido do cais, depois adentrando ao bairro de Santana e seguindo ainda
mais em sentido periferia ficava a regido da Cidade Nova. A praca Onze era o Unico
respiradouro do bairro, pois todo ele era ocupado por casas e casebres, assim se torna
o centro do mesmo, bem como o ponto de encontro de toda gente, desde malandros,
capoeiras, operarios, musicos, dangarinos e compositores (MOURA, 1995).

A Cidade Nova passou a somar uma multiplicidade de grupos heterogéneos de
negros e negras com suas especificidades culturais, que ndo ficaram alheias umas as
outras. Ali estavam iorubas oriundos da Bahia, bantos do norte e nordeste, bem como
do préprio Rio de Janeiro, os mugulmis, entre outras etnias, que engrossavam o caldo
da mesticagem carioca, como citado alhures. As diversas tradicGes de negras e negros
intercambiavam-se e ressignificavam seus cddigos culturais, pois o bairro da Cidade
Nova se tornara a sintese da cultura negra e mais: uma cultura negra recém-egressa da
experiéncia da proletarizacdo pds-escravidao e inicio da vida moderna (MOURA, 1995).

Era necessario aos negros e negras sobreviverem e para tanto foi necessario que
se ressignificassem no periodo pds-escraviddo, no mundo moderno ocidental. A
construgdo e a estrutura de suas antigas instituicdes, religiosas ou nao, mais do que
nunca passaram a dialogar com o mundo moderno, mas também a serem
paradoxalmente discriminadas por ele. As antigas e novas geracdes de negros e negras
experimentam os entrechoques desse novo momento, bem como vdo em busca de
meios de nele sobreviver.

Nesse bairro pululava a cultura afrocentrada. Logo, tratava-se de um bairro onde
os valores afrodescendentes imperavam. Ali as mulheres baianas ou cariocas tocavam
seus terreiros e organizavam suas comunidades em um movimento alicer¢ado nas
guestoes religiosas. Elas detinham o respeito de quem vivia no bairro, mas sua fama
também ultrapassava as fronteiras do mangue. As baianas Tia Ciata, tia Perciliana, Tia
Amélia, Carmem da Xibuca, Tia Monica, todas eram filhas do pai Jodo de Alab3, que tinha
sua casa de candomblé na “rua Bardo de Sao Félix 174, sendo um dos mais importantes
pontos de convergéncia e afirmacdo dos baianos de origem (...) a posicdo de lideranga
de Alaba era menos comum nos cultos iorubanos” (MOURA, 1995, p. 92), mas, mesmo
sendo incomum, ele iniciou muitas mulheres negras e elas, assim como seu pai de santo,

tinham a responsabilidade de amparar e desenvolver a continuagdao do culto aos orixas
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e, para tanto, deveriam manter a unidade do grupo oferecendo-lhe sentido para a vida
a partir da perspectiva religiosa. E bom que se frise que ndo esqueci a macumba musical
ndo, mas estou dando as preliminares de por que a briga aconteceu.

Neste momento, chamo a atencdo para o fato de a populacdo negra ser
vinculada as religides de tradicdo oral e afrodescendentes, que ndo se baseiam em
registros escritos e garantem sua transmissdo por meio da memoria, que vai se
reorganizando sem perder seu fulcro central. Esta memdria e transmissao se garantem
no processo de iniciagdo realizado por pais e maes de santo, bem como pela estrutura
higida de suas comunidades de santo. Entdo pensar a casa de Alaba e das Tias baianas é
pensar um mundo de sociedade nao letrada, na qual a “tradi¢cdo cultural é apreendida e
transmitida por meio de conversacées face a face. Nesta condicdo de transmissao,
muitas condi¢des favorecem a reag¢ao continua — quase inseparavel — entre passado e
presente. Um “modela” o outro sem solucdo de continuidade” (CARNEIRO; RIVAS; RIVAS
NETO, 2014, p. 39). Isto ndo se da apenas no ambito do sobrenatural, esta ética da
transmissao se consolida nas relagdes sociais.

As baianas, as matriarcas e maes de santo da Cidade Nova com seus terreiros,
seus tabuleiros de venda de doces, suas oficinas de costureiras ou presponteiras, fossem
elas consagradas, ou ndo, pela histéria como Tia Ciata, Tia Bibiana, Tia Perciliana, Tia
Amélia ndo ficaram “alheias” ao processo de modernizagdo, mas sim foram introduzidas
nele pela questdao econémica, com producdo e venda de doces, sapatos e roupas de
aluguel para os carnavais, similares as utilizadas nos terreiros, com panos de cabeca
(oja), panos da costa, colares rituais (ilekes), sdlubata (sapatos rituais), como destacado

na figura abaixo. Isto almejando a prdpria sobrevivéncia e de sua comunidade.
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(Fonte: O Jornal, segdo de entretenimento-carnaval, 19 de fevereiro de 1928, p. 9)

As tias baianas, por meio de suas atividades religiosas e culturais, atendiam seus
clientes do bairro, mas também gente de “fora”, os brancos e brancas da elite, Ihes
permitiram multiplos caminhos de interagdo interétnica e interclasses. Como o exemplo
do aluguel de roupas ou o caso de Tia Ciata e o presidente Wenceslau Bras, de quem
curou um enfisema por meio da medicina tradicional do candomblé. Apds a cura do
enfisema, o presidente inquiriu o que desejava Tia Ciata em agradecimento aos
trabalhos prestados e ela pediu um trabalho para seu marido, ex-estudante da Escola
de Medicina da Bahia, que trabalhava naquele momento como linotipista. O entdo
presidente o colocou no gabinete de policia (MOURA, 1995) e ali, além do emprego,
ganhou o status de “branco”, pois, como discutimos acima, cargos publicos elevavam
os(as) negros(as) a outro patamar. Tia Ciata, que representava aqui a populagdo de
marginalizados, tragava seus caminhos nas fronteiras do mundo branco. E ela, ndo foi a
Unica, mas dela temos relatos.

Estas populagdes marginalizadas de modo respectivo foram promovendo suas
proprias instituicoes para “além” do espaco religioso, muitas delas resultado da heranca

do terreiro, como festas (cucumbis, corddes e ranchos), musicas, dangas, entre outras.
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E bom que se frise que para estas comunidades a casa era ao mesmo tempo local de
trabalho, lazer e religido. As festas de “santo” eram sempre regadas a muita comida,
musica e danga e se seguiam por dias consecutivos (FENERICK, 2005). As casas das
baianas eram semelhantes a casa de Tia Ciata, que tinha uma ampla sala onde
aconteciam as festas, depois a cozinha onde se trabalhava, no fundo um quintal de terra
batida para se dangar e por ultimo um barracao para os cultos religiosos. Estar no mundo
para a cultura negra era como estar em “casa”, sempre entrelacando trabalho, festa e
religido (DINIZ, 2008). Foi sob esta concep¢ao de mundo que a popula¢do negra do Rio
de Janeiro, em especial da Cidade Nova, com a contribuicdo significativa dos(as)
baianos(as), se envolvem com a formacao dos festejos carnavalescos, do final do século
XIX e inicio do século XX, a principio no dia de Reis, no periodo natalino, como era
comum. Depois suas festas sdo apartadas do dia de Reis e passam suas comemoracdes
para o periodo de carnaval. Isto ocorreu devido a forma com que a populagdo negra se
apoderara das festas catdlicas, forma esta que ndo era bem vista pelos devotos do
cristianismo (MOURA, 1995).

A melhor solucdo encontrada, para ndo haver embates, foi deslocar as
comemoracgdes da comunidade negra para o periodo carnavalesco, iniciativa de Hilario
Jovino Ferreira, pernambucano erradicado em Salvador, que depois se tornou cidadao
carioca. Ele, junto com Amor, Getulio Marinho, influenciou a organiza¢ao do carnaval
sob a perspectiva dionisiaca da cultura negra,!! pois até ent3o era de influéncia
portuguesa e acontecia como entrudo, com os famosos bumbos denominados de zés-
pereiras sem muita organizacdo musical. Outra transformacdo de peso realizada por
Hilario foi levar o carnaval dos baianos para o entorno da Praca Onze na Cidade Nova.
Ali a festa ganha novos contornos musicais mais ligados a cultura afro-brasileira.

Tudo indica que a macumba fazia parte deste grande legado musical das culturas
afro-brasileiras de tradi¢do oral, do bairro da Cidade Nova. Local este que era conhecido
por determinar ritmos que se tornaram “febre” na sociedade carioca, como maxixe,
tango brasileiro, samba, entre outros. A macumba passou pela casa das tias baianas,
fosse em suas salas ou terreiros, como relata Mario de Andrade, em seu romance

Macunaima, o herdi sem nenhum cardter (2015), no qual registrava na casa de Hilaria

11Ver Moura (1995).
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Baptista de Almeida, a baiana de nascenc¢a, de Santo Amaro da Purificagdo, uma
cerimbnia de macumba.

Ela, Tia Ciata, Ya kekeré (mae pequena) de Jodo de Alab4, do inicio do século XX,
tinha seu pé na macumba (ANDRADE, 1983). Isto se torna muito significativo nas
discussdoes sobre samba e macumba, pois a casa de Tia Ciata era um centro de
concentragdo de pessoas. Seu carisma atraia e gerava um ambiente aberto no qual era
facultada a participacdo de todas(os). Somado a isto havia o elemento facilitador da
ocupagado de sua casa por diversas pessoas, pois seu esposo, que era parte da guarda
metropolitana (MOURA, 1995, p. 106), resguardava para que ndo ocorresse incidéncia
de perseguicado as suas festas pelos aparatos policiais, algo que era corriqueiro nesse
periodo. A casa de Tia Ciata se tornava uma sintese da “Pequena Africa” e promovia a
circularidade de bem simbélicos, bem como seguranca para seus frequentadores.

Mas, retomando Vagalume, o samba foi quem desviou olhares para a Cidade
Nova e para os terreiros de candomblé e ao povo negro, ao retratara briga entre a casa
de santo, mais especificamente da Tia Ciata e o musico que veio a registrar o primeiro
samba a ser gravado pela Casa Edson, no ano de 1916. Lembrando que a Casa Edson foi
a primeira gravadora a ser fundada na cidade do Rio de Janeiro, no ano de 1902, pelo
tcheco Fred Figner. A loja Casa Edson tinha um histérico de comercializar inumeros
artefatos, mas o que realmente fez sucesso foi sua engenhoca, os cilindros de ceras, que
conseguiam gravar musicas. Sua primeira gravacao foi um lundu, intitulado /sto é bom,
de autoria de Xisto Bahia e cantado por Manuel Pedro dos Santos, ambos baianos de
origem (LIRA NETO, 2017).

Retomando o grupo de Tia Ciata, antes da gravacao de Pelo Telefone, que ja vinha
de ha muito com habitos de apoio para criagdes coletivas (MOURA, 1995), algo que era
uma extensdo das praticas do terreiro de tradicdo oral, que foi estendida num
continuum para as composi¢cées que visavam as musicas a serem cantadas nos festejos
carnavalescos. No caso de Tia Ciata, as composi¢des serviriam tanto para o Rosa Branca,
rancho que Tia Ciata herdou de Miguel Pequeno, como do seu sujo O Macaco é Outro,
que era da familia da Tia baiana, comandado por Germano, seu genro. Entre
entendimentos e desentendimentos os grupos carnavalescos dos baianos e baianas iam

se multiplicando.
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Como exemplo utilizo a criagdo do rancho Bem de Conta, de Hilario Jovino, que
o criou em um ato de enfrentamento para o Rosa Branca, que se encontrava sob os
cuidados de Tia Ciata. As rusgas entre os dois, Tia Ciata e Hilario Jovino, vinham desde o
tempo em que a baiana morava na casa de Miguel Pequeno, que a acolhera quando
recém-chegada da Bahia. Tia Ciata tinha grande consideracdo por seu benfeitor. Por isto
ficou condoida e se voltou contra Hildrio Jovino quando este se envolveu com a esposa
de Miguel e tempos depois com sua proépria filha (MOURA, 1995). A partir de entdo
foram muitos os conflitos ente ambos. Tirando de lado este desentendimento entre a
dupla, é bom que se frise que estas comunidades, das Tias baianas, criaram muitos
ranchos, nascidos nas comunidades de santo, para a diversdao de seus grupos e mais
tarde iniciaram competicdes anuais entre eles.

Foi ai que a briga comecou! Apropriaram-se de uma cria¢ao coletiva nascida em
uma comunidade terreiro e a registraram como autoria individual. Lembrando que
muitos negros e mulatos ligados a musica na entrada do século nasceram ou foram
criados “debaixo das saias” das maes de santo, por filiagdo consanguinea ou por filiacdo
religiosa, e mais: a maioria estava ligada a um ou mais rancho carnavalesco. Jodao da
Baiana, Jodo Machado Guedes, foi um deles, renomado por suas atividades artisticas,
doinicio do século, era filho de Perciliana Maria Constanca, Tia Perciliana, com Félix José
Guedes. “Praticamente nascido em um terreiro de macumba” (LIRA NETO, 2017, p. 67),
era um dos 12 rebentos de Tia Perciliana, dos quais uma filha se tornou violinista, outro
palhaco de circo e violinista, o Mané, e o mais famoso deles foi mesmo Jodo da
Bahiana,'? que mesmo nascendo no Rio carregou este apelido. Tia Perciliana, sua mae,
era uma das baianas festeiras e prestigiadas, bem como uma excelente tocadora de
pandeiros. “Os movimentos das maos de Perciliana transmitidos a Jodo da Baiana eram
unicos” (A FORCA FEMININA DO SAMBA, 2007, p. 8), logo, foi sua made, uma negra mae
de santo e baiana, que lhe ensinou como tocar pandeiro.

Jodo da Baiana fora influenciado por sua mae, mas também por outras figuras
de referéncia da época, entre elas Eduardo das Neves, que foi um dos primeiros a
participar do elenco de intérpretes da Casa Edson, ficando famoso pelo pseuddnimo

Dudu das Neves. Ele se interessou pelas musicas regionais, buscando divulga-las.

12 Encontrei o nome de Jodo Machado de Guedes escrito de duas formas: Jo3o da Baiana ou Jo3o da
Bahiana em Moura (1995) e Vianna (1995).
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Algumas delas foram gravadas junto com Catulo da Paixao Cearense, fosse em versao
de discos ou cantadas nas radios na forma de lundus, valsas ou modinhas. “As canc¢ées
de Dudu, sem duvida, pertencem a marcos estéticos e politicos compartilhados pelas
populacdes urbanas e pelos produtores do campo musical (...) fez da musica campanha
patridtica republicana e politica do cotidiano” (ABREU, 2014, p. 93-94), bem como
oportunizou e articulou muito dos conteudos que se encontravam atrelados a
populacdo negra de onde era oriundo. Em meio a sua prdpria dimensao identitaria,
buscou lutar pela valorizagdo racial. Eduardo das Neves se mostrava um mulato bem
articulado nas questdes politicas e, quando compunha, buscava retratar coisas do
cotidiano carioca, mas de modo critico. Além de suas composi¢des, também chegou a
publicar cinco livros, nos quais reunia cang¢des, muitas de “sua autoria, outras de
dominio publico, cantadas em teatros, trazidas de varias partes do Brasil e do passado
escravista” (ABREU, 2014, p. 95) e foi ele um exemplo de Baiano, que anos depois
também ganhara destaque no mundo do samba.

Amélia Silvana de Araujo também aparece como Amélia Aragdo, Tia Amélia,
cantadora de modinha e mae de santo, genitora de Donga, Ernesto dos Santos, “que
fora criado junto ao universo dos terreiros de candomblé das rodas de batuque e dos
desfiles dos ranchos” (LIRA NETO, 2017, p. 77) e a acompanhava em todas as rodas
realizadas pelas Tias baianas. Donga também foi instrumentista do rancho Ameno de
Resedd e anos depois protagonizou uma grande celeuma no dmbito da Cidade Nova em
meio as baianas e aos baianos — fato que discutiremos em seguida. Outros musicos
renomados, como Jodo Pernambucano, Pixinguinha, Heitor dos Prazeres, Caninha,
China, entre outros, também pairaram sobre o bairro da a Cidade Nova, bem como dos
terreiros da localidade. E foi nesse ambiente de louvagdao, comida e festa que os filhos
das baianas nasceram e cresceram, mas também nesse ambiente que a macumba era
tocada no Clube da Cidade Nova, no ano de 1884, ocorréncia divulgada pelo jornal A

Folha Nova, na secdo de entretenimento, no més de outubro.
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(Jornal A Folha Nova, secdo de entretenimento, de 11 de outubro de 1884, p. 3).

L4 era anunciado o “42 sarambeque offerecido as horizontaes pelos progressistas
blasés: domingo repinicado na macumba (...)”, no qual a entrada era o recibo do més de
outubro, logo tratava-se de uma instituicao criada pela populag¢ao negra da Cidade Nova
para lazer. Lembrando ainda que o més de outubro era o més da Festa da Penha, dos
concursos musicais, nos quais os homens dominavam — nos terreiros cabia aos homens
a tarefa de tocar e cantar na funcdo de alabé e oga (cantores e tocadores), algo que se
estende aos concursos da Festa da Penha — e dos langamentos dos novos sucessos para
o carnaval do ano seguinte. Sem transmissao a radio, naquela época, a festa da Penha
se tornava a vitrine musical da cidade, enquanto isto a macumba fazia seu quarto
sarambeque macumba no Club dos Progressitas da Cidade Nova, demonstrando assim
gue isto ja acontecera outras vezes. Outro fator a ser ponderado é que a populacdo
negra ja demonstrava estar absorvendo os novos modelos ditados pela sociedade
moderna e se organizava em clubes que visavam ao entretenimento, retirando de suas
casas tal incumbéncia. Outro dado significativo de que esta popula¢do ndo estava alheia
ao movimento modernista do final do século é a outra parte da chamada: “42
sarambeque offerecido as horizontaes pelos progressistas blasés” com o uso de um

francés a |13 Cidade Nova, bem como o termo progressistas a la Comte. O povo da Cidade
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Nova estava atento aos movimentos modernistas do inicio do século XX e, em certa

medida, buscava acompanha-lo.
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(Cidade do Rio, se¢do de entretenimento, 9 de maio de 1896, p. 3).

As fronteiras da Cidade Nova iam se tornando fluidicas e deixam passar para o
“outro lado” o baile Bibiondtico forrobodé Macumba no Club dos Fenianos, um clube de
classe média. A ocorréncia indica que os bailes com o tema macumba saem da “Pequena
Africa” e se espraiam pela cidade carioca, demonstrando que havia uma comunicacdo
entre populacdo negra e branca da época. Os Fenianos queriam muita gente em sua
festa e divulgaram a publicidade também no jornal Gazeta da Tarde. A "fase moderna”
marcada pelos movimentos das sociedades arrecadadoras também via na musica
macumba um negdcio como qualquer outro, logo um modismo capaz de levar gente aos
saldes de baile. Assim, fazia sua publicidade em varios veiculos de divulgacdao conforme
ocorréncia abaixo:

PELOS SALOES

Um bibionatico forrobodé macumba para variagdao do grupo dos gaitas, é o
gue hoje offerece aos seus muitos frequentadores o symphatico Club dos
Fenianos, em cujos salGes scintillardo as mais belas Haydeas.

(Gazeta da Tarde, segdo entretenimento, 9 de maio de 1886, p.2 ).
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N3o desejo nem posso tornar esta questdo uma discussdo simplista, pois é
patente que a vigorosa e complexa tradicdo musical negra tem multiplas bases estéticas
sobretudo no espaco urbano carioca, mas ha de se pensar sob a ética de Sodré (1998) e
Vianna (1995), que destacam a importancia do negro na formagdo do samba e seus
vinculos religiosos. Neste momento amplio a discussdo para um periodo antes do
samba, nos idos de 1886, no qual a macumba estava la com seu rastro de origem e seus
vinculos religiosos, mas também com seu “lado musical”, uma marca negra da
populacdo da Cidade Nova. A macumba, assim, como o samba, é um rastro de
resisténcia cultural, no final do século XIX e inicio do século XX, ao modo de producgao
dominante.

Ela caminhava no fio da navalha entre as culturas negras e brancas antes da
comercializacdo do samba em meados de 1916; apds o sucesso de Pelo Telefone ocorreu
um éxodo dos elementos de origem, que se espalharam e ndo mais ficaram
concentrados num lugar social especifico que devolve, em certa medida, a macumba
para “casa”/terreiro, mas ndo sem resisténcia. Isto leva tempo para acontecer,
conforme sera descrito. A macumba musical vem ao longo dos anos sendo veiculada em
chamadas para bailes de carnaval do Clube da Unido dos Amadores da [ilegivel]
Orgdnica, que divulgava seu “semaphorico macumba” no ano de 1903, ocorréncia

registrada no jornal O Rio-Nu. A ocorréncia vem narrada da seguinte forma:
Club Unido dos Amadores da [ilegivel] Organica
REBOLICO DO MOMO de 1903
Revolugbes mephistophelicas de remelexos umbilicaes!

Grande gyro caranavalesco, illuminado a vela de sebo sem pavio, para vibrar
no peritoneo corporal da velha Sebastiandpolis.

Povos e Povas! Cidaddo e cidadoas! Amigos e amigas! Crioulas, brancas e
mulatas. Tudo e todos de arme em pé no [ilegivel]!

Vai passar o préstito carnavalesco do maior Club do Mundo, com todos seus
carros alegoricos e de criti-[ilegivel] assombrando o madamismo ma-[ilegivel]
do canal do Mangue e ilhas adjacentes e fazendo tremer de agitagGes
[ilegivel] as cobras que cahirem no [ilegivel] semaphorico da macumbal!

Todos, todos de braco dado [ilegivel] passo do jaburu. E um caldo de bom...
jacu, e um pato semi-mamado.

[ilegivel] e, povo! J4 rompe o dia!

Todos, pois é certeza.
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Contra as ordens da natureza.
[ilegivel] a gente de andar na via. (sic)

(O Rio Nu, se¢do de carnaval, [ilegivel] de fevereiro de 1903, p. 6).

Trata-se do anuncio de um préstito de carnaval, com uso de linguagem inclusiva,
gue aconteceria nas ruas com carros alegéricos, que convidava a todos e todas —homens
e mulheres brancas, crioulas e mulatas — a folia momesca. A ocorréncia faz referéncia
ao canal do Mangue e ilhas adjacentes, logo refere-se a regido do bairro da Cidade Nova,
e mais, diz que isto era para assombro do madamismo. Referiam-se a uma cultura outra,
contra as regras do “madamismo” oriunda da elite. Desta forma, o “semaphorico
macumba” era da outra margem da sociedade carioca. Eram os brancos e as brancas
caindo na “macumba” conforme ilustracao abaixo na qual se encontra em destaque uma

branca “refinada”.

f

(Imagem retirada do Jornal O Rio Nu, secdo de carné\/ia-I»,“[iIegl'veI] de fevereiro de 1903, p. 6).

O Club Unido dos Amadores da [ilegivel] Orgdnica no texto convida mulatas e
crioulas, mas na foto da ocorréncia quem ganha destaque é a mulher branca, com todo
“madamismo” que era ditado a época, demonstrando que a macumba estava, e muito
bem, absorvida pela sociedade branca. E possivel dizer que havia uma apropria¢do da
cultura negra, da musica de macumba oriunda de terreiro, mas com certo
“esvaziamento” de sua porcdo religiosa. A macumba estava nos clubes e também nas
ruas na folia momesca.

O delegado e sua infantaria, no ano de 1908, sdo pegos no flagra dancando na
macumba cantada do carnaval, ocorréncia registrada no jornal a Imprensa. Peco escusas

por repetir as duas ocorréncias, tanto a que se encontra acima como a que se encontra
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abaixo, que foram citadas em capitulo anterior, mas aqui ganham novos contornos.
Neste momento a ocorréncia é considerara a partir do indispensavel contexto de
invisibilidades, visibilidades e lacunas na histéria das macumbas, que esbarram na
construcdo da forte ideologia do branqueamento das mesmas, bem como nos
cruzamentos de negacdo e aceitacdo, que se desvelam em espacos ocupados pela
populagcdo macumbeira, que carrega em sua memoria coletiva rastros de origem negra
gue se redesenham na sociedade carioca.
Episddios

Quando passava pela alameda que vai da estacdo a ladeira um dos nossos
delegados suburbanos apareceu, numeroso grupo de Infantaria do
Livramento, dansando e cantando:

Bicho que pula, que mexe...

Chora na macumba

0 Ganga !...

O delegado sorriu nervoso e passou adiante

Um dos nossos cinematografhos mandou para Id um homem-reclame, que
dansou, pulou, fez discursos e no fim dormia silenciosamente a uma das
sargetas. (sic) (A Imprensa, se¢do Episddios, 12 de outubro de 1908, p. 1).

Assim, é possivel constatar a presenca das macumbas nas ruas sendo dangada e
cantada animadamente antes do ano de 1916, a data de gravacdo do samba, que uso
como um divisor histérico entre samba e macumba. Ela ndo estava mais restrita a Cidade
Nova, ela saiu de “casa”/terreiros e foi para a rua, mas ainda sem brigar, foi visitar outras
paragens. Durante décadas ela fez parte da diversao das varias classes sociais cariocas.
Junto com a macumba também saem os filhos das Tias baianas, a nova geracdo da
“Pequena Africa”, que, além de tocarem na Festa da Penha, local de presenca garantida
de muitos moradores da “Pequena Africa”, também se lancam a novos desafios da vida
“civilizada” buscando a profissionalizacdo como musicos da industria cultural. Jodo da
Baiana, filho de Tia Perciliana, era um deles. Homem sério que chegou a ocupar cargo
de fiscal de servigco no porto. Tao sério, que quando teve seu pandeiro apreendido pela
policia, pois nesta época portar qualquer instrumento era considerado simbolo de
vadiagem, o teve de “volta” pelas maos do Senador Pinheiro Machado, um grande
apreciador de suas musicas. O senador, ao saber da apreensao dos dois, Jodo da Baiana

e seu pandeiro, o presenteou com a retomada de sua liberdade e um novo pandeiro,
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com direito a uma dedicatéria do politico. Isto demonstra que os negros da cidade Nova
e sua musica ndo estavam isolados em seu bairro e ja adquiriam admiradores do outro
“lado” da sociedade (LIRA NETO, 2017).

Mas nem todos os filhos das Tias baianas conseguiram sucesso. Donga, filho de
Tia Amélia, ndo foi tao feliz e ndo se acertou em um trabalho nem ao menos conseguiu
tanto prestigio na musica como seus parceiros de bairro e terreiro, Dudu das Neves e
Jodo da Bahiana. Donga ndo era o uUnico com dificuldades. Ele e Jodo Pernambucano
viviam em situac¢do financeira bem complicada. Foram despejados do quarto de casa de
comodos onde moravam e sairam com uma “ma3o atras e outra na frente”, mas tocando
seus violdes. Acabaram em um muquifo que veio a se tornar ponto de encontro de
musicos famosos e intelectuais, entre eles Catulo da Paixdao Cearense, Villa-Lobos,
Afonso Arinos, Olegdrio Mariano, Hermes Fontes, entre outros (VIANNA, 1995, p. 113)
e também de musicos, ndo renomados, que vieram a ingressar na vida artistica tempos
depois.

Jodo Pernambucano consegue um emprego que tinha suas garantias, apds andar
por cd e por |4. Recebeu uma carta de recomendacdo do Senador Pinheiro Machado —
ele mais uma vez envolvido com o povo da Cidade Nova — o que lhe garantiu uma boa
lida, de modo quase que concomitante emplaca em uma turné, em parceria com Catulo
da Paixdo Cearense, para cantar a embolada Cabéca de Caxangd (LIRA NETO, 2017). Isto
no ano de 1913. A musica lancada pela dupla veio a tornar-se o maior sucesso do
carnaval do ano de 1914. Este sucesso levou Jodo Pernambucano a formar um grupo
musical com o mesmo nome, que passou a participar de concursos na Festa da Penha,
bem como a fazer turnés pelo Brasil. Pernambucano também é um dos primeiros a
almejar a profissionalizagdo como musico. Buscava apoio da imprensa e patrocinadores
(ABREU, 2012). Ele ficou animadissimo com o sucesso e dinheiro amealhado com a
gravacao da Cabéca de Caxangd, que ja havia lhe rendido convite de Afonso Arinos para
uma apresentacdo em S3o Paulo; ndo teve duvidas, resolveu “recolher” nova melodia
do nordeste brasileiro, tal e qual a Cabéca de Caxangd para um novo langcamento, e
assim, o fez.

Jodo Pernambucano, amigo de pardieiro de Donga e de grupo musical comeca a
“coletar e cantar” musicas, modas sertanejas, de producao coletiva, calcadas na cultura

de tradi¢ao oral, do nordeste para langar no Rio de Janeiro e com isto atingiu muito
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sucesso no carnaval carioca com modinhas, entre elas Luar do sertdo, O marrueiro, Olha
a rolina, entre outras. Esta ultima intitulada tango carnavalesco (MOURA,1995). Ah!
Com certeza isto deu ideias para Donga, que ainda continuava na seca financeira. O filho
de Tia Amélia tinha uma fonte quase que inesgotavel de musicas ali bem perto, na
Cidade Nova, nos terreiros das Tias baianas.

Com o caminho tragado por Jodo Pernambucano de como algar voos para o
sucesso de publico e financeiro, sé lhe restava agora construir seus proprios passos.
Assim, Donga vai em busca de construir seu sucesso. Aproveitou-se que a cidade carioca
era um palco da diversidade musical e “o ecletismo demonstrava ndo existirem ainda
um estilo musical carnavalesco definido e, muito menos, alguma férmula pronta para
arrebatar o gosto popular” (LIRA NETO, 2017, p. 84), mas com certeza entre a
diversidade que agradava os “ouvidos e os pés” do publico se encontrava a macumba.

Deixando, sem deixar, a macumba, volto a Donga. Quem ele procura? Peru dos
Pés Frios, que o apresenta a seu colega de trabalho Vagalume, ambos jornalistas que
cobriam os carnavais cariocas, fosse ele de bloco, corddes, ranchos, clubes ou
sociedades carnavalescas. Donga perambulava pelo mundo musical da cidade carioca e
sabia que a bola da vez, para a profissionalizagdo musical, era a grava¢do de musicas e,
para tanto, era necessario ter uma musica plausivel de ser gravada e mais, uma musica
gue caisse nas gracas do povo ou... que ja estivesse nas gracas e na boca do povo. O tiro
teria de ser certeiro e precisava da ajuda da imprensa para tanto. Neste momento
Vagalume ganha destaque, pois ele “era” a imprensa.

Por isto ele foi um estrategista, procurou divulgar sua musica antes mesmo de
ser gravada em parceria com Peru dos Pés Frios, letrista da mesma, que o levou até
Vagalume. Donga entdo o informa que havia composto um tango-samba carnavalesco.
O préprio jornalista estranhou a nomenclatura, pois o comum era tango brasileiro ou
tango carnavalesco, uma mistura de maxixe, habarneras, lundu e polca. Mas tango-
samba? Samba era de algum modo o retrato “de festa, de bailado popular, ja existia
certa tendéncia a associa-la as rodas de batuque onde pontificava o chamado ‘partido
alto’, género no qual os integrantes se revezam em desafios de versos muitas vezes
produzidos no calor da hora, intercalados por um estribilho fixo” (LIRA NETO, 2017, p.
85).
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Logo, Vagalume se deu conta de que Donga queria mesclar um tom maxixado
com as musicas de terreiro — ou macumbas musicais? — das Tias baianas. O filho de Tia
Amélia consegue a publicidade desejada por meio de Vagalume no Jornal do Brasil. Apds
este evento Donga tratou de ir a Biblioteca Nacional registrar o tango-samba. Ele
demonstrou ser um produto de seu tempo, era um sujeito hibrido, que vivia com um pé
na modernidade e com outro nas sociedades tradicionalistas. Assim, surgiu o “primeiro

samba”:

Pelo Telefone
Autoria: Donga

O chefe da folia

Pelo telefone manda me avisar
Que com alegria

N&o se questione para se brincar

Ai, ai, ai

E deixar magoas pra tras, 0 rapaz
Ai, ai, ai

Fica triste se és capaz e veras

Tomara que tu apanhe

Pra néo tornar fazer isso

Tirar amores dos outros
Depois fazer teu feitico

Al, se a rolinha, sinhd, sinhd
Se embaracou, sinhd, sinhd

E que a avezinha, sinhd, sinhd
Nunca sambou, sinhé, sinhd
Porque este samba, sinhd, sinhd
De arrepiar, sinh6, sinhd

P&e perna bamba, sinhd, sinhd
Mas faz gozar, sinhd, sinhd

O Peru me disse

Se 0 Morcego visse
Né&o fazer tolice

Que eu entao saisse
Dessa esquisitice
De disse-ndo-disse

Ah! ah! ah!

Ai esta o canto ideal, triunfal
Al ai, ai

Viva 0 nosso carnaval sem rival

Se quem tira 0 amor dos outros
Por deus fosse castigado

O mundo estava vazio

E o inferno habitado

Queres ou nao, sinhd, sinhd
Vir pro cordéo, sinhd, sinhd
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E ser folifio, sinhd, sinhd

De coracdo, sinhé, sinhd
Porque este samba, sinhd, sinhd
De arrepiar, sinh6, sinhd

Pde perna bamba, sinhé, sinhd
Mas faz gozar, sinhd, sinh6
Quem for bom de gosto
Mostre-se disposto

N&o procure encosto

Tenha o riso posto

Faca alegre o rosto

Nada de desgosto

Al, ai, ai

Danca o0 samba

Com calor, meu amor

Ai, ai, ai

Pois quem danca

N&o tem dor nem calor

(Fonte: sitio eletrénico Goma-laca)

No ano de 1916, Donga lanca “seu” samba e junto com ele a eterna duvida da
apropriacdo de uma criacdo coletiva (MOURA, 1995). Esta musica era uma criacdo que
tinha vinculos com a comunidade de Tia Ciata (MOURA, 1995; VIANNA, 1995; FENERICK,
2005). Assim afiancavam os cronistas, que a criacdo fora realizada na casa de Tia Ciata
no meio de varios participantes, numa roda de partideiros sendo cantado “solto como
um passaro” (frase de Sinh6 — sambista contemporaneo a Donga) até 1916 nos pagodes,
qguando mantinha a sua atualidade pela crénica questdo do jogo na cidade” (MOURA,
1995, p. 117). Pelo Telefone, no entanto, foi tocado em primeira mao, na industria
musical, na versdao de Donga e Peru dos Pés Frios, no Cinema Teatro Velo, na Tijuca
(MOURA, 1985) e depois devidamente gravada pela Casa Edson. Na versdo oficial
divulgada por Donga e Peru dos Pés frios, eles recriam versos de can¢des nordestinas,
entre elas a Rolina e as musicas da Casa de Tia Ciata. Isto ndo amenizou a
inconformidade da mae de santo, que cobra para si a autoria do samba e, junto com ela,
Germano e Hilario Jovino.

Ai deu briga!

Ciata nao leva desaforo para casa, basta lembrar de seu desentendimento anos
antes com Hildrio Jovino, com o qual nunca mais se reconciliou. Tia Ciata, que ndo fora
consultada ou comunicada a respeito da gravacdo da musica ndo deixou barato.

Reclamou e discordou da postura de Donga. A dupla se desentendeu. “As Tias baianas”
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perderam a autoria do tango-samba para Donga e Peru dos Pés Frios e se fecharam nos
terreiros. Ao contrdrio, Donga, juntamente com a nova geracao, “caiu no samba”.

A macumba tinha a marca da origem em um contexto religioso. Assim, com a
apropriacdo da musica Pelo Telefone, ocorreu um desagravo para com as pessoas que
se encontravam envolvidas nas comunidades de santo, no entanto o episédio
possibilitou “ampliar o conhecimento sobre valores e modos de agir observaveis entre
os seguidores dessas religides quando consideramos a heranca africana original em
oposicdo a concepgdes ocidentais com que a religido africana teve e tem de se
confrontar no Brasil” (PRANDI, 2001, p. 43). A briga de Ciata e Donga era resultado deste
confronto —tradicdo africana e ocidental. Estava longe de envolver apenas a musica Pelo
Telefone, pois outros “sambas” do partido alto ja haviam sido gravados antes de 1916,
como o de “Alfredo Carlos Bricio Em casa de baiana, gravado em 1913, ou por A viola
estd magoada cantada por Baiano em disco de 1914 e talvez por mais uns poucos”
(MOURA, 1985, p. 118). Donga ndo era o Unico nem ao menos tinha sido o primeiro,
mas ele simbolizou a ruptura com os terreiros. Ele era filho de uma das Tias baianas, Tia
Amélia.

Outros nomes da musica carioca sairam dos “terreiros” para a industria
fonaudiografica, entre eles temos Sinh6, apelido de José Barbosa da Silva — ndo era filho
consanguineo das Tias baianas, mas era frequentador da casa de Tia Ciata —, filho do
pintor Ernesto Barbosa da Silva e Graciliana Silva. Sinh6 ndo foi menos polémico que
Donga. Sinh6, como Donga, descobriu que havia uma trilha para a fama por meio das
macumbas, pois a musica poderia dar dinheiro, render prestigio e muitas polémicas.
Sinh6 também estava envolvido com questdes de plagio, mas é necessdrio ressaltar que
suas cangdes, assim como de Donga e anos antes de Dudu das Neves e Jodao da Baiana,
devem ser entendidas como testemunhos de um tempo que delimitava as fronteiras
entre as cang¢des “folcldricas”, sem autoria ou an6nimas, de pertencga coletiva (CUNHA,
2005, p. 546-548), com as cangdes de autoria. Estes musicos e cantores devem ser
analisados como produtos de sua época, na qual o plagio e apropriacdo —ideia nascente
na modernidade — eram praticas comuns no periodo. O que nos leva a questionar se o
motivo entre Donga e Tia Ciata era, Unica e exclusivamente, a questdo da apropriacao
coletiva. Tudo indica que Donga foi a gota d’agua, pois as musicas estavam saindo com

frequéncia dos terreiros para a industria musical, apontando para o fato de as
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apropriacdes estarem ficando fora do controle, coisa de que mae de santo nenhuma
gosta. Neste momento, é importante entender a participacdo feminina nas praticas de
resisténcia dos costumes tradicionais africanos, que defendiam a permanéncia de um
modo de ser e viver.

A postura de Donga foi explicitamente profissional contrariando os costumes das
comunidades tradicionais de terreiro. Ele soube, na sua versdao da musica Pelo Telefone,
bajular todos os cronistas carnavalescos, como o Peru dos Pés Frios, Morcego,
Vagalume, entre outros, como meio de conseguir divulgacao na industria musical. Com
certeza, esta mercantilizacdo ndo foi assimilada pela comunidade das Tias baianas.
Donga representava o abandono da origem africana, no modo de ser e viver, e ai a briga
ficou feia. Pelo Telefone foi muito mais que uma apropriacdo, por meio dela Donga
exprimiu uma ruptura entre a esfera religiosa e estética das macumbas. Separou o
terreiro da inddstria musical no cendrio carioca. As mulheres negras foram
simbolicamente vinculadas a esfera religiosa e os negros ou mulatos, como Donga e
Sinh0, a esfera musical. O mundo de Tia Ciata é que estava ameagado, o mundo da
cultura de tradicdo oral no qual Elas — Tias baianas — eram as grandes matriarcas.

O momento politico, que abordava a emergéncia de se constituir o Brasil como
nacao, conspirou contra as Tias baianas, pois concedeu espaco aos seus filhos, netos e
amigos, no mundo moderno, como musicos, bem como para suas can¢des “folcloricas”.
As décadas de 1910 e 1920 foram decisivas, pois nelas as discussdes sobre o carater
nacional se expandiram, légico que com todos os conflitos que isto pudesse significar
para ambos os lados, elite e marginalizados. O que culminou para a consolidagdo de um
universo de compositores populares que passaram a se multiplicar em variados grupos
e padrdes, no entanto, ndo conseguiram abandonar tao facilmente a macumba, a marca
de sua origem. Os rastros, ou mais que rastros, da macumba acompanharam suas vidas

artisticas. Como é possivel observar na ocorréncia abaixo:

AS MUSICAS CARNAVALESCAS
Mais um samba de Sinho
Sinho rei dos sambas acaba de langar a publico

Mais uma dessas suas inconfundiveis producdes. Excusado é dizer-se que esta
composic¢do vai ser um dos sucessos no Carnaval préximo, tal a popularidade
gue vem obtendo. A Casa da Viuva Guerreiro, que a editou, ndo tem maos a
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medir para servir a clientela de Sinh6. O samba em questdo intitula-se a
“Macumba” (Gégé). Foi composto em homenagem a A Noite dedicado aos
nossos companheiros Roberto Marinho e Mario Magalhdes. A letra deste
samba que foi feita também por Sinh6 é a seguinte:

12 parte
Estas falando de mim
Eu ndo ligo ndo
E maguas que tem
Em teu coragao
22 Céro
E- gé- gé meu encanto
Eu tinha medo
Se ndo tivesse
Bom Santo
12 Canto
Ainveja é um facto
Que nunca tem fim
Podes vir de feitico
P’ra cima de mim. (sic)

(Fonte: A Noite, se¢do de carnaval, 29 de fevereiro de 1922, p. 6)

As macumbas aparentemente deixam de ser género musical para ser tema de
samba. Mesmo com sua nova apresentacdo, elas permanecem sendo cantadas, no
entanto vao ganhando novos contornos com o impacto da industria musical. O nome da
musica de Sinho ja é a prépria macumba, mas agora de terreiro, a Macumba (Gége), que
fala de bons Santos e feiticos. Sinh6 aponta para a auséncia do género macumba e ele
melhor, que Donga, representa o musico, o musico homem, de transicdo dos
tradicionalistas para os modernistas, pois nunca atuou fora da musica. Comecou sua
vida como musico na era moderna em seu fidedigno conceito. Ele, ao contrdrio dos
demais, como Donga, Jodo da Baiana, Dudu das Neves, Jodo Pernambucano, entre
outros, foi diretamente tentar carreira artistica e, para atingir seu fim, fez aulas de piano
com um branco, Augusto Vasseur, um musico erudito. Seu forte ndo era pandeiro, violdo
ou percussao, como os musicos nascidos e criados nos terreiros. Ele se destacava como

pianista (CLEMENTINA, 2005). A pagina, na qual se encontrava registrada a marca de

204



origem, foi virada pelo compositor, que teve sua passagem pela Cidade Nova, mas com
ela ndo manteve lagos “afetivos” e logo se enveredou para areas nobres da cidade
carioca. A partir de Donga e Sinh6 as macumbas como género musical foram se
ofuscando nas letras dos sambas, percorrendo-os de modo subterrdaneo, e ndo mais
eram cantadas como em anos anteriores, conforme vem descrita pelos cronistas

carnavalescos do ano de 1919.

(...) o pessoal esta na rua cantando.

O raia o sol
Suspende a lua
Bravos de velho

Que esta na rua

Pueré, pegué, queté
O’ Ganga!
Chéra Na Macumba.
O’ Ganga

(Jornal do Brasil, se¢do carnaval, 28 de janeiro de 1919, p. 9).

As terminologias correntes utilizadas nos terreiros estdao presentes de modo
escancarado na letra da musica. A palavra ganga, segundo Lopes (2003, p. 107), significa
“chefe supremo de uma unido de terreiros. Chefe dos antigos terreiros cambindas (...),
logo a musica usava termos especificos de terreiros na musica carnavalesca. Ndo havia
a preocupacao de delimitar as fronteiras entre a musica com finalidade ritual e a musica
gue visava ao entretenimento. Era ao mesmo tempo uma e outra coisa — religido e

musica.

Alinha diviséria entre macumba religiosa e musical foi uma construcao do tempo
moderno, que passou a delimitar o espaco que caberia a ela ou ndo. Para demonstrar
parcialmente esta construcdo histérica passo a “pena” a Villa-Lobos, que em uma longa
matéria intitulada AlIma do Brasil — documentacgdo, confronto e selegcdo do folk-lore
publicada no Jornal O Paiz, em 1927, coloca que buscou documentar-se sobre os fatos

e coisas de nossa cultura e com base nesta documentacao ele relata:
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Entretanto o que na referida obra brasileira de facto se observava de pouco
semelhante, era a afinidade apenas. Porque justamente as phrases parecidas
gue os criticos vagamente notaram, eram na menor parte, ou as melodias
religiosas muito vagas de nossos indios, ou as melodias graves dos sambas de
Sinho, ou as barbaras (género macumba) do Donga ou “Os olhos della” choro-
schottisch de Anacleto, com letra de Catullo, as quaes o compositor brasileiro
deu uma feicdo elevada, universalizando-as. (...) (sic) (O Paiz, se¢ado de Artes,
2 de janeiro de 1927, p. 13).

Villa-Lobos nos presenteia com o género macumba e a ele associa Donga, assim
sendo, no movimento inicial do debate acerca das origens da musica brasileira foi
possivel observar um ambiente social e musical diverso com multiplas formas de
expressdao, que se transformavam ao longo do tempo, ndo permitindo estabelecer
tradi¢Oes univocas, lineares e estanques, mas é possivel afirmar que o género macumba
ocupou o “palco” antes do samba, depois dividiu 0 “palco” por um periodo com o samba
e fez parte da formacdo musical do mesmo na capital carioca. Podemos contestar
Donga, um musico afro-brasileiro, oriundo do terreiro, que tentou “criar” um novo
género musical e suscitou tantas celeumas e duvidas, mas dificilmente alguém
contestaria Villa-Lobos, um erudito, com grande credibilidade no mundo ocidental, que,
segundo ele mesmo, buscou documentar fartamente seus estudos sobre a musica
brasileira. Isto reitera que a macumba foi um género musical, que, por um periodo, foi
muito apreciado pelas(os) cariocas e que antecedeu o samba e ajudou a constitui-lo,
bem como foi sua contemporanea como género musical. O mesmo maestro eleva o
samba, anos depois, ao status de musica nacional, dando-lhe uma identidade
glamorosa, pois passou a ter o reconhecimento de intelectuais como ele e muitos
outros. Villa-Lobos chega a organizar uma gravacao histérica, que envolveu o maestro
erudito Leopold Stokowski, um americano, que ocorreu no navio Uruguai, nos idos dos
anos 1940. A gravacdo contou com Cartola, Donga, Jodo da Baiana, Pixinguinha e Zé da
Zilda. Um grande time que se consagrou como sambeiros (LIRA NETO, 2017). E no
mundo da exaltacdo do samba ndo coube lugar para a macumba “primitiva”, que

estivera na boca do povo em “verso, prosa e danga”.
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4.1 Finalizagao do texto

A macumba musical esteve presente na sociedade carioca durante 50 décadas,
de 1870 a 1920, mas entre as décadas de 1880 a 1920 é que ela aparece com mais
clareza em bailes em casa de familia, em bailes de clubes, carnavais de ruas e na Festa
da Penha, mas comegou no entorno da Praga Onze, na Cidade Nova e nas casas das Tias
baianas. Ali estavam iorubds oriundos da Bahia, bantos do norte e nordeste, bem como
do préprio Rio de Janeiro, os mucgulmis, entre outras etnias, que engrossavam o caldo
da mesticagem carioca, como citado alhures. Foi neste meio que surgiram as macumbas

musicais e se espraiaram pela sociedade carioca.

Foi um género musical que percorreu as diversas camadas sociais desde os
marginalizados até a elite, sendo difundida pelos musicos negros e mulatos. A linha
diviséria entre macumba religiosa e musical foi uma construcdo do tempo moderno, que
passou a delimitar o espa¢co que caberia a cada uma delas. Esta ndo era uma
preocupacdo a principio de seus praticantes e simpatizantes, no entanto a for¢a da
modernizacdo ndo passou despercebida pelos mesmos. A macumba musical era um
produto das comunidades tradicionalistas, entre elas as casas das Tias baianas da Cidade
Nova, mulheres negras de terreiros, assim tinham a marca do povo de origem, em um
contexto religioso, com musicas de composicao coletiva, mas isto muda a partir da
apropriacdo da musica Pelo Telefone, por Donga. A gravacdo da musica Pelo Telefone
cria uma cisdo entre Tia Ciata, Donga e Hilario Jovino. Este episédio marca ao mesmo
tempo um desagravo e uma ruptura entre o modo de vida das pessoas que se
encontravam envolvidas nas comunidades de santo e aqueles que desejavam sair para
uma vida menos tradicionalista, com vistas a adentrar ao modus operandi da vida
moderna. As mulheres negras participaram do proto-samba e ali foram célebres
compositoras e cantoras em seus terreiros e ranchos, mas de modo tradicionalista e ndo

de modo profissional com o viés propugnado pela sociedade moderna.

Assim, tanto a novidade da gravacdo do “primeiro samba” e a consequente
introducao do mesmo de modo mais corriqueiro estavam dentro de um grande contexto

sociopolitico e econ6mico, que envolvia o final da escraviddo, a era do trabalho
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assalariado, processo de industrializa¢ao e a construgdo da identidade nacional. A ideia
de uma vida proletaria com base na profissionalizacdo somada ao ideal nacionalista foi
a base para os novos padrdes da musica, aos quais os musicos das comunidades-
terreiros ndo ficaram alheios. A macumba musical também passou por esses momentos
e chegou a ser observada por musicos eruditos como Villa-Lobos, que a colocou entre
as musicas folcldricas brasileiras como género macumba. Neste item busquei
demonstrar que a macumba musical era vigente na vida carioca e que a mesma nasceu
nos bairros marginalizados de populagao negra, onde as negras baianas reinavam em
suas casas de santo, mas ela, macumba, saiu de |4 e percorreu inUmeros locais

ocupados por classes sociais distintas.

Apds explicitar a existéncia de um género musical chamado macumba, adentro
ao proximo item, no qual discorro sobre a entrada do samba como musica nacional e o

impacto do mesmo sobre as macumbas musicais apds a década de 1920.

4.2 Macumba, diga adeus e va-se embora — agora é a vez do sambal!

Encerrei com Villa-Lobos o tépico anterior e abro com ele este novo item. O
erudito compositor ndo ficou apenas como sério pesquisador de musicas folcldricas
alijado de envolvimento com as mesmas. Ele, a partir de sua experiéncia com o mundo
da musica folcldrica e seus compositores, acabou por lancar ao publico — em meio a um
recital de classicos, da musica erudita ocidental e de poesia — uma musica que vem

descrita na ocorréncia intitulada Musica — Recital de canto:

Realiza-se, as 21 horas hoje Adacto Filho, no Instituto Nacional de Mdsica.
E este interessante programma:

12 Parte: Beethovem- A’ la bien aimée absente (seis poemas sem interrupgao.
Schumann Balthazar (Ballada) .

292 Parte: Waener- Sept petites histories extraites de V Alfabet Instantané de
René de Alyscamps. Marche C. Valse, H. Rag-time, L. E’tude, K. Fantasie, N.
Fugue, U. Romance-Double V, X. Poulene — Le Cortebe d’ Orphée. Le
Dromadaire. La chevré du Thibet. La Sauterelle. Le dauphiu. L'ecrevisse. La
carpe.
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32 parte: Lorenzo Fernandez — A Macumba (poema negro). Tapera. Luciano
Gallet — Cangdes populares brasileiras, recolhidas e harmonizadas; Arravoar
— (Tyranna ao desafio -Parad).

Fotorotté — (Chula bahiano). Villa Lobos — cang¢des typicas brasileiras
harmonizadas: Vida quebrada (Toada de caipira). Estrela é lua nova e Xango
(cantos religiosos de macumba) (grifo meu). Serestas: O anjo da guarda e
Cangdo do carreiro.

Ao piano: Brutus Pedreira. (...) (sic)

(Fonte: O Paiz, segdo Artes e artistas, 16 de outubro de 1929, p. 5).

Gostaria de chamar a atencao para o fato de a macumba estar presente em meio
aos intelectuais da época - em sua maioria composta de homens brancos- mas como
“cancbes tipicas brasileiras harmonizadas”, ou seja, necessitou de um certo ar de
civilidade e domesticagao e é neste momento que se vé nascer a brecha para o samba,
uma musica afrodescendente que (re)nasceria sem a “desarmonia” tipica das
macumbas, uma versao mais polida da mesma. Algo sobre o que discorreremos amiude
abaixo.

Cumpre dizer que ndo almejo enveredar por um caminho polarizado, ndo em um
primeiro momento, entre as dimensdes macumba e samba, e muito menos dar uma
conotacdo simplista para o embate entre os dois géneros musicais, pois esta ruptura no
universo da musica nao se deu repentinamente, e sim fez parte de um longo processo
gue envolvia conflitos sociais de toda monta, que ia para além da musica. A separacao
se deu em meio ao ideal de uma construcdo nacionalista. A questdao musical se
encontrava inserida em uma grande batalha que visava a identidade nacional, que visava
embranquecer o Brasil e os(as) brasileiros(as). Se havia um ideal de erradicagdo da
presenca negra e sua cultura, isto ndo foi o suficiente para fazé-la desaparecer
repentinamente, e sim abriu espac¢os para negocia¢des da mesma na “modernidade
embranquecida” e tanto negros(as) como sua cultura foram sendo ressignificados(as)
ao longo do tempo.

As informagdes colhidas no campo apontam para uma paulatina divisdo entre
0s géneros musicais, em meio a conflitos, entre barbdrie, apontada como coisa da
cultura negra e civilidade destacada como oriunda da cultura europeia. Isto ocorreu
sempre com interferéncias e ajustes de intelectuais, ligados a musica ou nao,

influenciados pela ideia de modernidade e de ideal de nagdo. Macumba musical e samba
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ficaram entre “afetos e desafetos” em um contexto de conflito racial e mudancas sociais
—a modernidade —entre 1870 e 1930, lembrando que apds a segunda década do século
XX isto se acirra.

Voltando a ocorréncia acima na qual vem descrita a producdo musical de Villa-
Lobos — Xang0 —, é possivel observar que o musico coloca sua composicdo como canto
religioso de macumba, logo passa a localiza-la para o mundo como algo afeto a religido,
e nao mais utiliza género macumba. Isso nos leva a uma reflexao sobre a contribuigao,
da afirmativa de Lobos, bem como a relevancia da mesma, para uma redefini¢cao do que
era o tipo de musica macumba no final da década de 1920, lembrando que Villa-Lobos
era reconhecido nacional e internacionalmente e foi capaz de fazer chegar suas
composicGes, entre elas as de macumba, a outros paises e influenciar a constituicdo de
recitais de cantoras e cantores internacionais, como Elsie Houston Perret, uma cantora
especializada em cancgdes tipicas populares, esposa do poeta surrealista, Benjamin
Perret e, também, representante do Petit Journal. Um de seus recitais foi denominado

Chanto popularez du Brésil.

A Sra Perret, modestamente, explicou que o sucesso devia ser atribuido a
originalidade das nossas can¢Ges e ao valor, sobretudo, da harmonizagédo
feita por Villa Lobos.

- Os rythmos bdrbaros, especialmente os de origem africana — acrescentou a
cantora — interessam profundamente a toda a Europa. Eu mesma pude
verificar bem esse estado de receptividade do publico através de duas
cangGles provenientes das macumbas : “Xango” e Bamabalelé. (sic) (O Jornal,
sec¢do musical, 26 de fevereiro de 1929, p. 3).

As composicdes e junto a elas sua visdo do que era a musica popular brasileira
atravessaram continentes, chegam a paises europeus e fazem uma artista francesa, uma
branca cantar a musica de nossos(as) negros(as), no entanto ndo é possivel aquilatar
em que medida Villa-Lobos, com suas producdes, ajudou a fixar a macumba como uma
religido de cultura negra em vez de um género musical — como afirmara anteriormente,
no entanto, é crivel identificar uma mudancga na forma de ele se referir a este tipo de
musica. Outro fator a ser ponderado é em que medida Villa-Lobos contribuiu ou foi
influenciado pelo meio onde vivia refletindo em suas musicas as mudangas que vinham
acontecendo na sociedade carioca.

As questdes ficam abertas, no entanto é possivel identificar que ele fez duas

afirmativas distintas, uma no item anterior, colocando que Donga compunha o género
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macumba, e a outra quando, na ocorréncia acima, define Xangé como musica
tipicamente religiosa e é interpretada por uma cantora branca francesa. Em ambos os
casos a “voz” do compositor era lancada em outro patamar de importancia e relevancia
social, o que me permite, com as devidas ressalvas, dizer que suas afirmativas
contribuiram para colocar a macumba em seu “lugar”, ora como género musical, ora
como musica de religido, mas ndao mais interpretada pelas negras de terreiro maes de
santo. Pode parecer que nao ha diferenca entre as afirmativas e que ambas sdo musicas
de terreiro e pronto, se ndo considerarmos a época em que foram realizadas, pois nesse
periodo havia uma estratégia definida pela elite atuando para a consolidacdo de uma
identidade nacional da qual fazia parte um projeto seminal para a eleicdo da musica
nacional — no caso, o samba. Um projeto muito consciente que vinha sendo
desenvolvido para fazer emergir, no inicio do século XX, uma musica oriunda da cultura
negra (JOST, 2015), mas sem sua caracteristica primitiva.

Segundo Vianna (1995), na década de 1920 o samba passa a ser propagandeado
como sendo a mostra mais fidedigna e “pura” da cultura nacional. Eram problematicas
de um cotidiano que buscava incorporar alguns bens simbdlicos, no caso o samba, e
marginalizar tantos outros, como a macumba. Assim as diferentes colocagdes de Villa-
Lobos se encontravam totalmente contextualizadas a sua época e refletem os conflitos
e as indefinicdes concernentes ao projeto modernizador que incluia a musica tipica
nacional. Assim, a crise identitaria da macumba é reforcada quando ela passa a esbarrar
no projeto nacionalista que incluia o samba. Os dois géneros a partir de entdo passam a
viver ora momentos amistosos e outros tensos e conflituosos, mas coexistindo no
cotidiano carioca. Samba e macumba passam a ter encontros frequentes dentro do
periodo carnavalesco, na Festa da Penha e, anos depois, também nas gravadoras. Isto
ocorreu durante muito tempo antes de se separarem de vez, como é possivel observar

na ocorréncia abaixo:
0OS NOSSOS SAMBISTAS

Dentre os sambas que estdo sendo executados na festa da Penha, com o
incontestavel e brilhante sucesso, destaca-se o samba macumba [grifo meu]
“Vou te deixar”, editado pela Casa da Vilva Guerreiro, de autoria do popular
Jodo da Gente e dedicado ao glorioso Corddo dos Independentes, do Club dos
Democraticos. O samba “Vou te deixar” tem os seguintes versos:

Vou partir
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P’ra esquecer aquella ingrata...
Vou fugir

Deste amor que me maltrata.

Coro
Oh! Que penar!
Oh! Que soffrer!
Longe daquella

Que me faz enllouquecer.

I
Vaes chorar
Com saudades de teu bem
Vou amar
Outra que me entenda bem. (sic)

(Correio da Manhd, se¢do de entretenimento, 16 de outubro de 1927, p. 17).

Jodo da Gente um homem, provavelmente negro, é quem aparece como
compositor em um momento de transicdo. Observando a ocorréncia ndo ha como negar
gue ainda ndo ocorrera o “nascimento” do samba em sua “pureza”, pois a musica é
apresentada como samba-macumba, demonstrando os encontros recorrentes que os
dois géneros tiveram ao longo da década de 1920, bem como para o processo de
negociacdo entre ambos, que nem sempre se dava de forma pacifica. As questdes do
contexto envolvendo os conflitos instaurados pela vida moderna e as ideias de
identidade nacional instituidas pela mesma ja traziam novidades a vida dos musicos,
além da incorporacdo ou miscigenacao dos géneros musicais oriundos da cultura negra.
Ao que tudo indica, a inser¢ao da nomenclatura samba antes da palavra macumba é
uma delas. Também podia estar apontando para um distanciamento do vinculo com o
povo de terreiro ao mesmo tempo que refletia o resultado do trabalho que vinha sendo
desenvolvido sobre o género samba, de forma a torna-lo a musica com viés nacionalista.
Isto acarretaria maior acolhimento desse género pelo mercado musical, recentemente

formado, que passa a enaltecer o samba em detrimento da macumba e mais: a

212



macumba ndo se mostrava tdo apelativa comercialmente pelo seu vinculo declarado
com a cultura negra. Assim, estar associado ao samba permitia aos musicos
macumbeiros conseguir espaco no comércio fonaudiografico da época. Era mais
interessante e profissionalmente vantajoso, para os musicos, incorporar-se aos moldes
da sociedade moderna e cantar o samba-macumba na Festa da Penha em vez de
macumba apenas. De qualquer forma, a terminologia macumba passa a ser secundaria,
pois trata-se de samba-macumba, o que remete para o fato de os musicos se mostrarem
conscientes do lugar marginal que as macumbas passaram a ocupar naguele momento
e da necessidade de modificar suas estratégias para que fossem aceitos como cantores
popular.

Outro item a ser destacado na ocorréncia acima e que explicita o momento de
construcdo de um novo modo de vida é que a musica ja vem assinada como de autoria
de Jodo da Gente, um autor popular, trazendo a problematiza¢cdo da combinacdo entre
a conduta tradicionalista dos afrodescendentes, que se vinculavam aos terreiros, na qual
a cultura era de produgao coletiva, sem autorias, com aqueles que pendem para o modo
de producdo da vida moderna, expondo a desconstrucdo ou ressignificacdo da visao
totalizante oriunda da tradicao oral vivida até entdo. O samba-macumba apazigua um
dilema entre tradicdo e projeto de identidade nacional e falseia um quadro de igualdade,
mas que na realidade aponta para uma situagao hierarquizada dos dois géneros a partir
do projeto do samba como musica nacional, bem como abre a discussdo do paulatino
“embranquecimento das macumbas” que vai se tornando samba, na mesma medida
gue vai se distanciando das comunidades tradicionais de terreiro, na qual as mulheres
negras tinham destaque no comando. Isto ocorre em meio a toda uma contextualizacao
do periodo histérico e mais, quem faz sucesso no samba-macumba sdo os homens, no
caso da ocorréncia era Jodo da Gente, logo pouco se modificara para as mulheres negras
na nova conjuntura. Assim como as macumbas, as mulheres negras permanecem
secundarias no seio do mercado musical, embora tenham feito parte, de modo
relevante, do ber¢o do samba-macumba.

Retomando a questdo do projeto de identidade nacional aqui se faz necessario
uma breve explanacao de como era entendida tal proposta, que envolve o periodo em
gue a ocorréncia acima é registrada no jornal, mas também muitas outras que virdo a

seguir. E mais: destacar qual a relevancia de tal projeto para as macumbas musicais.
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Vamos a ele! O projeto se desenvolve a partir da idealizagdo e construgdao de uma
identidade nacional no final de 1920 e se expande até a década de 1930. Foi idealizado
e implementado pelos intelectuais e literatos, que viam na cultura mestica ao mesmo
tempo resolucdo e método para dar ao Brasil uma “cara”. Buscavam forjar uma imagem
vigorosa e original da nacdo por meio da valorizacdo de elementos supostamente
primitivos, oriundos de uma heranga cultural africana, que apontavam para questdes
préprias de seu povo. Assim, fazia parte do projeto, entre outros fatores, ter uma musica
que representasse a na¢do. Para tanto, esses literatos e musicos penderam para uma
musica que tivesse os tracos das raizes afro, conforme o grande corpo do projeto, no
entanto, ressignificadas e civilizadas (VIANNA, 1995). Foi entdo “eleito” como simbolo
da musica nacional o samba. Ele passa a ser como Zaira, a mulata do capitulo anterior,
uma versao domesticada da musica afrodescendente, da macumba musical. Assim, o
samba, como género musical, é o resultado do empenho nacionalista da elite brasileira.
Desta forma, o samba contava com lacos de protecdo que garantiam que pudesse
florescer nacionalmente, ao contrario da macumba musical dos terreiros das Tias-
negras- baianas.

A ocorréncia acima traz o esfor¢o realizado pelos musicos das classes menos
favorecidas para se atrelarem com a classe média e elite idealizadoras do projeto que
definiria o que era ou ndo musica nacional. Isto fica evidente com a homenagem
prestada na composicdo da musica ao Corddo dos Independentes, que pertencia ao Club
dos Democraticos de classe média alta. Algo que nos remete aos estudos de Vianna, em
o Mistério do Samba (1995), que traz em sua pesquisa o envolvimento dos musicos
negros e mulatos das classes populares com os intelectuais e musicos eruditos, os
mesmos que se empenhavam para a constru¢cdao de uma identidade nacional. Entre os
musicos populares ele cita Donga, Pixinguinha, Sinhd, entre outros. J& entre os
intelectuais e musicos se encontram Gilberto Freyre, Sérgio Buarque de Holanda, Afonso
Arinos, Villa-Lobos e Luciano Gallet, entre outros.

Os musicos das classes populares, negros e mulatos, com base nas sociedades
tradicionalistas afrocentradas, de modo simultaneo, deixam e ndo deixam suas origens,
aproveitam as brechas para adentrar ao mundo moderno por meio da musica, bem
como para levar até ele suas raizes tradicionalistas, mas largam para tras as mulheres

negras com quem dividiam os espagos musicais nos terreiros, ainda mais considerando
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gue estes espacos terreiros tinham grande possibilidade de serem regidos por uma
espécie de matriarcado (LANDES, 1951), logo com forte presenca feminina. A gravacao
do samba-macumba pela Casa da Viuva Guerreiro deixa nitido que o esforco traz
resultados para as classes populares, mas masculina, que conquistam novos espacos e
se aliam ao mercado musical emergente das gravadoras, que marcavam o
desenvolvimento dos meios de comunicagdao em massa. A macumba musical ndo some
de repente com a entrada do samba, mas divide seu universo musical com seu mais
novo/velho concorrente nas gravadoras e reafirma a figura do homem negro como
intérprete do estilo musical.

O samba-macumba traz em si o novo e o velho, em dois sentidos, de macumba
a samba, mas também de musicos tradicionalistas a populares. Com o incontestdvel e
brilhante sucesso, destaca-se o samba-macumba “Vou te deixar”, no qual fica claro que
ndo houve uma separacao radical da macumba e samba no universo musical, e sim
dialogo — nem sempre pacifico — estendo este didlogo entre mulheres negras e homens
negros de terreiro que passam a viver momento de transi¢dao, pois a macumba nao
escondia sua relacdo com as comunidades tradicionais e com as Tias bainas, ao contrario
do samba-macumba, que se tornou a musica hibrida, de cd —terreiro — e de Id — mundo
moderno. A propria letra aponta nesta direcao, pois tem duplo sentido se a analisarmos
a luz do conflito existente. O nome da musica ja é uma intencdo de “te deixar”, que no
caso pode ser a propria macumba musical. E prossegue avisando que “vou partir”, “vou
fugir” (...) deste amor que me maltrata”. Com certeza havia um amor que unia os
compositores e cantores ao universo das macumbas musicais, pois 1a estava sua familia
— consanguinea ou ndo — bem como a estrutura de seu modo de ser e estar no mundo.
Deixar a macumba era um conflito que tinha penar e sofrer, conforme a letra da musica,
e mais: os musicos colocam que longe terdo saudades, mas mesmo assim vao amar
“outra que me entenda bem”. Os homens negros fazem meng¢do a um amor que mora
longe da sociedade moderna, “lugar” onde imperavam as mulheres negras.

A letra acusa uma auséncia/presenca ao género macumba tdo comum em
musicas anteriores, mas também faz e ndo faz, em um jogo de palavras, referéncia a
um universo onde mulheres negras participavam da produgdo musical, um mundo

menos fragmentado em relagdo aos papéis de género dentro das composicdes musicais
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como nos aponta Moura (1995) ao rememorar a importancia das Tias baianas, mulheres

negras, nas rodas de “samba”. Moura, ao mecionar Tia Ciata, a coloca como

[...] partideira, cantava com autoridade, respondendo os refrées nas festas
gue se desdobravam por dias, alguns participantes saindo para o trabalho e
voltando, Ciata cuidando para que as panelas fossem sempre requentadas,
para que o samba nunca morresse (CARMEM, apud MOURA,1995, p. 100).

Assim, no jogo de palavras, faz referéncias ao universo afro-brasileiro, bem
como constata que o samba-macumba é um anuncio de despedida, mesmo que de
modo velado. Nesse periodo as macumbas vao se ressignificado, clareadas pelo samba.
Um olhar ligeiro do cendrio pode levar a algumas conclusées que ndo visualizavam a
macumba como género musical, por exemplo, de que o samba nasce apenas ligado a
questdo macumba-terreiro e a musica ndo se refere ao género macumba musical
oriundo do terreiro. Contudo, é necessario retomar o inicio da producdo do samba,
como musica nacional, e 18 é possivel observar que ndo ocorreu subitamente uma
oposicdo entre macumba-terreiro e samba, e sim macumba musical e samba. Destaco
gue de modo algum nego o imbricamento das macumbas musicais com os terreiros, ao
contrario, a macumba, assim como o samba, se constituiu como um género musical a
partir do terreiro. Os dados que emergem do préprio contexto pesquisado descortinam
um modo de producdo, tanto do samba como da macumba como géneros musicais,
ambos sendo oriundos dos terreiros, mas um estilo permaneceu ligado ao povo de
origem e o outro foi se distanciando paulatinamente. Apesar da influéncia das mulheres
negras na organizagdo social e religiosa, berco da macumba musical e do subsequente
samba, é dificil encontrar referéncias a presenga delas no cendrio musical. Apesar do
inegavel reconhecimento da importancia, do alto status e influéncia que as mulheres
negras, no caso as Tias Baianas, exerceram no meio afro-brasileiro, quando a questao
retrata a cena musical as mulheres negram desaparecem de cena.

Enfatizo que, na “nova” configuracdo musical, o samba carregava, perpassava e
se constituia do mesmo material da macumba musical oriundo dos terreiros. O samba
também “bebeu” das mesmas fontes. Entendo que é por meio da sua manifestagao,
agora samba-macumba, que a musica de terreiro ganha relevancia no espaco publico,

em um projeto de identidade nacional, e passa a expressar “universalmente” um ponto
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de vista de mundo que é caracteristico do povo de santo, pois, como samba, ganha
condi¢des de descer o morro com a chancela da elite. A macumba musical até entao
significava ir ao morro, ir ao universo de terreiro, ao contrario do samba, que era sair do
morro e levar o universo de terreiro mais eufemizado para o Rio Janeiro e depois para o
Brasil, atendendo a demanda de nacionalizacao.

O samba-macumba ainda esbarrava na apreensdao do mundo, das populagdes
negras do Rio de Janeiro, oriundas dos terreiros, que buscavam consagrar suas musicas
na Festa da Penha, como seus antecessores, mas também passam a por a “boca” na
modernidade gravando suas vozes em vinil. Assim, a tecnologia permitiu aimortalizacdo
das vozes masculinas. Porém, nesse processo, excluiu o quanto foi possivel o destaque
das mulheres negras das antigas rodas de “samba-macumba” como figuras de destaque.
O samba-macumba assinala a resisténcia e luta das macumbas musicais, que
perseveravam par a par com o “novo” estilo musical, no entanto joga para fora da
historia as mulheres negras. Ela ndo era mais um género musical isolado, oriundo de
terreiro, lugar onde elas eram maes e “rainhas”, e sim passa a dividir seu espago com os
sambas que falavam de feiticos, feiticeiros e “santos” cantado por homens. Deixar a
macumba nao foi facil para os sambistas modernos e eles o fizeram num processo de

transicdo lento e conflituoso, como demonstra a ocorréncia abaixo:

(...) Perdi o bom senso e a vergonha, levantei e voei acima de todos os
sarcasmos e nao ligarei como na cantiga de Macumba:

Estas falando de mim,
Eu ndo ligo ndo

Ou ainda
Ainveja é um fato
Que nunca tem fim
Podes vir de feitico
Para cima de mim

Ha suppostos vicios e pretensas peversdes que dependem apenas de uma
sé experiéncia.

Experimentou gostou.

Ha pessoas que ndo entendem — a Macumba — nem [ilegivel] o mystério do
Tatu’ subiu no pdo.

- E pena.

Sdo pobres de espitito, ou antes para falarem o termo technicos ndo sdo ban-
ban-bans nem ba-ta-clans.
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Esta na hora!

E o breve minuto, o estilicidio, o instante fugitivo que j4 criou coisas novas e
caracteristicas de nossa cultura.

O carnaval criou o maxixe, hoje mundial, e foi estimulo da musica nacional,
inaudita e Unica, pelo seu rythmo novo de remeleixo, de notas bi,
tripontuadas, a espera de outras notas fugitivas celeres e relampagueantes.

E essa a arte extraordinaria do Sinhd, Careca, Souto, o Freire Junior, e dos
versos impagaveis do doutor Fhilomeno Ribeiro.

Perd3o, se esqueci algum génio ...

Sdo todos cuébas, thebas, cutubas e arrepiados...(...) (sic) (Gazeta de Noticias,
secdo carnaval, de 13 de fevereiro de 1923, p. 2).

A ocorréncia acima aponta mais uma vez para um processo de transferéncia da
criacdo musical, da macumba para o samba, e aqui ainda aparecem os sinais do povo
afro, pois denominam os bons musicos de varias terminologias e entre elas de ban-ban-
bans e cutuba. Cutuba significa pessoa inteligente, “importante, poderoso, forte,
temido, respeitado” (LOPES, 2003, p. 89). Assim, o samba-macumba era feito por
homens inteligentes, respeitados, importantes, mas também temidos. O que pode ser a
associacdo delas com o mundo das macumbas/feiticos. Eram temidos e admirados por
sua arte extraordinaria. Ja a palavra ban-ban-bans vem de bamba, do quibundo, que
significa “pessoa que é autoridade em determinado assunto” (LOPES, 2003, p.36). Nos
dois casos se esta falando de quem conhece muito o que faz e é assim, “a arte
extraordinaria do Sinho, Careca, Souto, o Freire Junior, e dos versos impagdveis do
doutor Fhilomeno Ribeiro”, entre outros. A responsabilidade de cantar, manter,
sustentar o samba na indUstria musical passou a se centralizar na figura de um homem
e no inicio mulato e negro. As mulheres negras e do santo passaram entdo para um
plano secundario.

Faz-se interessante abrir um paréntese sobre a discussdo que perpassa a
tentativa de definir um tipo de nacionalismo folclorista, que ressalta que ha uma ligacao
continua entre genuinidade cultural e base social, no caso aludido, da comunidade negra
menos favorecida e as musicas afrodescendentes. Ficando as composi¢ées de cunho
coletivo, nas quais as autorias sdo desconhecidas e indefinidas, atreladas ao lado
folclérico — premissa difundida no inicio do século XX — que vai se propalando de geragao
a geracdo pela oralidade (TINHORAO, 1966). Sob essa perspectiva, hd uma nitida
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preocupacdo em separar em dois campos a musica: o popular e o folclérico. O popular
era mais “erudito” e com viés moderno-capitalista, pois eram destacados os autores,
sendo conhecidos os nomes dos produtores de letra e musica. Mais tarde ganha ainda
um status para |d de moderno, pois passa a ser divulgada por meios fonograficos e
graficos de massa, entrando de vez no mundo da industrializacdo. A partir desta
perspectiva faz sentido dizer que “perdi o bom senso e a vergonha, levantei e voei acima
de todos os sarcasmos e ndo ligarei como na cantiga de Macumba — Estds falando de
mim. Eu ndo ligo ndo”. Podemos entender que a macumba sai do anonimato e do
mundo marginalizado carioca, mas como nova roupagem, com um novo nome: samba
e com novo perfil de quem a interpretaria. Em meio a esta polémica entre musicas
folcldricas e populares as mulheres negras das comunidades tradicionais passaram de
figuras fundamentais a figuras dispensaveis. A partir de entdo foram raros os casos de
mulheres que cantavam samba-macumba ou mesmo samba, elevando a posicdo de
intérpretes a uma condicdo masculina.

Voltando a ocorréncia acima... E, logo a frente, diz que “ha pessoas que nao
entendem —a Macumba —nem [ilegivel] o mystério do Tatu’ subiu no pdo”. Sé é possivel
entender o mistério da musica o Tatu’ subiu no pdo, que chegou a receber o prémio de
melhor canto no ano de 1922 e 1923, quando se sabe como e por quem foi escrita e
cantada. Esta musica foi composta por um grupo que integrava o rancho carnavalesco
Ameno Reseda, que tinha como fundador o Hildrio Bispo Jovino, o pernambucano
radicado no meio das(os) baianas(os) no bairro da Cidade Nova no Rio de Janeiro que se
desentendeu com Manuel Pequeno e Tia Ciata. Foi o Ameno Reseda que no ano de 1907
“torna-se o primeiro rancho, com reconhecimento de toda a imprensa, a inaugurar o
novo carnaval civilizado [grifo meu]” (MENDES JUNIOR, 2007, p. 87). O que diferia este
rancho dos demais? A tentativa de civilidade se encontrava atrelada a intencao de tirar
as Tias Baianas, maes e suas filhas-de-santo, que até entdo constituiam a base vocal nos
ranchos cariocas das primeiras décadas do século XX? Entre as vocalistas mais
conhecidas a época se encontrava Maria Adamastor. Hilario Bispo Jovino quis desalojar
as mulheres de seu lugar de vocalista com seu projeto? A certeza é que Hilario
conseguiu dificultar as mulheres negras de comunidades tradicionais de atuarem como

cantoras dos ranchos com esta sua iniciativa e facilitar a entrada dos homens.
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A musica foi elaborada no seio do Ameno Reseda, foi composta e cantada por
homens. Logo, traz os ares de civilidade com énfase na figura masculina. Foi composta
por Eduardo Couto e chegou a ser gravada na Casa Edson por Baiano, o filho de Tia
Perciliana, no ano de 1923, um “baiano” de origem. Desta forma, a musica traz a marcas
da modernidade e da civilidade com a autoria individual e devidamente registrada e se
desvincula do ritmo primitivista das macumbas musicais de carater coletivo e
“folclérico” realizada nas comunidades tradicionais das Tias baianas. Assim, varre as
mulheres negras da cena musical e da aos homens a primazia. Quando a macumba deixa
seus rastros de origem com seus “suppostos vicios e pretensas peversoes” - basta uma
Unica experiéncia para aderir a ela - também coloca as mulheres em uma situacao de
exclusdo, pois elas simbolizavam esta musica, este estilo “primitivo e pervertido” de
fazer e cantar as macumbas. “Experimentou gostou”. Assim, ganha o selo de
legitimidade da vida contemporanea e um plus ao ser veiculada pela industria
fonaudiografica, para tanto apresentou uma letra “limpa”, sem referéncias aos
terreiros, ao género macumba e as mulheres negras de terreiros, como é possivel

observar na letra abaixo:
Tatu subiu no pau
E mentira de mecé
Lagarto ou lagartixa

Isso sim é que pode sé

O melhor da galinha é o ovo
Que se pode comé gostoso
A moléstia do pinto é o gégo

A coberta do velho é o fogo

Tatu subiu no pau

E mentira de mecé

E Santo Antonio ajudando?
Isso sim é que pode sé.

(Jornal Correio da Manhd, secdo carnaval, 22 de fevereiro de 1923).
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Mas ainda apresenta personagens, como o cantor Baiano, um sujeito hibrido —
entre a modernidade e a tradicdo religiosa afrodescendente das(os) negras(os). Embora
subjacente, o samba trazia o ritmo musical dos terreiros, bem como os “tocadores e
cantores” dos mesmos ligados de modos diversos - parentesco bioldgico ou de filiacao
espiritual - as negras de terreiro. E dos terreiros que “nasce um novo estilo de musica,
que ndo é sagrada, mas que tem como base ndo sé o ritmo, a harmonia e a forma
melddica do hindrio sagrado, mas tem como compositores gente que é dos terreiros”
(PRANDI, 2016). Negavam-se as mulheres negras como produtoras, mas ndo os seus
produtos musicais. As macumbas musicais vao lentamente tomando nova face, nesta
nova fase, na qual se volta para o mundo moderno e urbano e coube aos homens a

disseminag¢do da musica macumba/samba.

MUSICAS NOVAS
Uma novidade para os pianistas e amadores do samba:

A Casa Oliveira acaba de editar o “Candomblé”, samba carioca, género de
macumba, com letra e musica de Byde e Dario A. Ferreira.

Estampamos a letra abaixo:

Coéro

Eu tenho alegrias meu bem]
Quando tu vais ao candomblé] bis
Me leva 6 meu benzinho]

P’ra mim saber essa lei como é mulher] bis

Solo 1

Eu quero ver ]

A lei como €] bis

Santo de homem é alguém
Em acdo é de mulher
Quero... ver...

P’ra mim falar ] bis

Quando aprender

Solo 2
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O Gallo preto ]

E de feiticeiro] bis

Eu ndo fico na Bahia

Vou p’ra o Rio de Janeiro
Chora... Meu bem...]
Feiticaria... ] bis

Em mim n3do vem] (sic)

(Gazeta de Noticias, se¢do Musica em discos, 18 de novembro de 1928, p. 7).

Byde ou Bidé, Alcebiades Barcelos, o autor da musica o “Candomblé”, citada na
ocorréncia acima, era um musico da Estacio de S3, local onde escritores como Vianna
(1995), Lira Neto (2017) e Moura (1995) afirmam ter surgido a primeira escola de samba.
Também foi inventor do surdo de marcacgao utilizado nas escolas de samba anos depois
e fundador do Grupo Agora é cinza. Byde era considerado um bamba, um expert em
musica e é este bamba que aparece nas paginas do jornal Correio da Manhd como autor
do samba carioca, género de macumba. Logo o género macumba ainda marcava
presenca nos espacos do samba e, ouso dizer, no berco das escolas de samba e nele
percorria de modo subjacente e subliminar a musicalidade deixada pelas mulheres
negras de terreiro. Byde ou Bidé, um homem do morro, com grande probabilidade de
ser filho de santo de algum candomblé, fez muitas queixas sobre as dificuldades que os
compositores das classes populares tinham de acesso as gravadoras, que lucravam com
a explorac3o do trabalho dos mesmos. E ele um autor renomado que rememorava o
género de macumba.Mais uma vez os homens é quem cantam, compdem e tocam
macumba/samba.

Bidé, de origem negra e do morro, se profissionalizou “quer em radios quer em
gravadoras” (PARANHOS, 2003), mas apenas figurava como simples acompanhante.
Mesmo sendo um bamba na Estdcio de S3, foi relegado a pano de fundo como um mero
ritmista no mundo moderno da industria fonaudiografica. “Por sua vez, os proprietarios
das emissoras de radio lancaram mao até de lockout a fim de conservar no mais baixo
patamar possivel a remuneragado dos direitos autorais. (...) Na sociedade de classes a
acumulacdo do capital se d4, em regra, exatamente assim” (PARANHOS, 2003), os ricos

ganhando muito, ao passo que os pobres se submetem a salarios médicos.
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Neste universo, ou melhor, neste subuniverso aparece a ligacdo entre género
macumba e samba. Ambos ainda caminham de bracos dados, macumba musical e
samba, bem como de bracos dados com uma memoria religiosa. Mas a macumba nao é
eliminada em um passe de magica e reaparece, em escorregadelas, na boca de cantores
e nas maos dos ritmistas, como na ocorréncia acima. Outro fator a ser destacado é a
ultima estrofe, que fala do galo preto, do feiticeiro e a saida “dele” da Bahia para o Rio
de Janeiro, o que nos remete a vinda do povo de santo baiano para a cidade carioca,
bem como da separagao tardia entre Tias baianas no terreiro e cantores no samba,
apontando para uma cisdo entre “povo do feitico” e “povo da musica”. Reiterada pela
estrofe da musica na qual relata que “santo de homem é alguém. Em acdo é de mulher”.
As mulheres é quem estavam em acado e atividade no universo da macumba musical,
enquanto santo de homem é alguém, apontando para o sentido de ndo ser ninguém. A
preocupacdo de uma separacdo entre samba e macumba ou mesmo homens na musica
e mulheres no terreiro ndo perpassava como preocupacado para o grande publico de fas

da musica afrodescendente, conforme narrativa abaixo:

A confissdo mais coerente é a que se estabeleceu no carnaval como em
qualquer outra oportunidade, entre o Samba, o Batuque e a Macumba, traz
manifestagdes inconfundiveis do espirito credor do povo, que passam,
entretanto na opinido geral, como sendo uma e a mesma coisa.(sic) (Fonte: O
Jornal , se¢do de carnaval, 19 de fevereiro de 1928, p. 9)

A introducdo do samba e seu ideal nacionalista ndao foi capaz de erradicar a
macumba, mas concedeu a ela, nesse periodo de transicdo, um outro lugar, junto ao
samba e ao batuque. Assim, a difusdo da musica popular nacional, o samba, por meio
da elite, nao foi suficiente para apagar da memdria dos ouvintes ou impor a opinido
publica, a partir de seu discurso de poder legitimador da identidade nacional, seus
pendores pela “nova” musica— o samba. A musica passa a assimilar como um catalizador
os discursos das vozes dos diversos sujeitos da sociedade carioca. Alguns forcando sua
saida e outros insistindo em sua permanéncia, pois o samba, o batuque e a macumba

III

para “opinido geral” sdo tratados “como sendo uma e a mesma coisa”. Mas isto, em
certa medida, retarda o processo de assimilacdo do samba e cria uma eufemizacao
progressiva da macumba como musica, que vai sendo empurrada para um outro lugar
neste universo popular.
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SAMBA E SAMBEIROS

(...) Freitas ndo é um sambeiro, limitando a expressdo do termo ao
compositor que se especializa no género.

A sua bagagem musical é grande em todos os géneros dansantes.

Para que o leitor ajuize o valor das produgbes citadas, basta ir aquelle
estabelecimento musical e mostrar desejos de ouvir. E logo satisfeito.

0 samba “Es a minha assombrac3o”, também da autoria de Freitinhas.

Coro
Juro
Que ndo te quero manter
Levaste as minhas meias
Para fazer candomblé

12 COPLA
Oh! Mulher moambeira.
Tu aqui ndo has de voltar
Eu ja fui 1a na macumba
O feitico desmanchar

22 COPLA
Achei um embrulhinho,
Parecia um feitico;
Me benzi com a mao esquerda.
Sou esperto ndo vou nisso.

32 COPLA

Oh! Néga do barulho.
Es a minha assombracio;
Vou arranjar uma branca,
Estou farto de Jodo...

(O Jornal, segdo de entretenimento, 13 de fevereiro de 1927, p. 8).

Como diz o texto, “Freitas ndo é um sambeiro, limitando a expressdo do termo
ao compositor que se especializa no género”, isto pode estar relacionado a questado
nacionalismo-folclorista e musica popular, mas também reforca o lugar dos homens
como intérpretes. Freitas aqui é colocado em outro patamar. Ele ndo é um sambeiro

qualquer, aquele que vem das macumbas-terreiros — onde autorias nao tinham dono e
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podiam ser cantadas por mulheres negras — assim as mulheres negras que cantavam nos
terreiros eram “desclassificadas” como intérpretes e compositoras, pois ndo assinavam
suas musicas. Ele, Freitas, é compositor de musica popular, assina suas musicas. Freitas
pertence a um outro momento no qual sambistas dialogam com outras dreas da musica
para além da oriunda do terreiro. Elas, as mulheres negras de terreiro, ndo. Ficavam
presas ao comezinho mundo da autoria coletiva. Na musica de Freitas a macumba ja é
colocada como um lugar e ndo mais como um género musical, pois na letra ele descreve
que “eu ja fui 1a na macumba. O feitico desmanchar”, logo ha uma associagao da
macumba Unica e exclusivamente como coisa de feitico e de terreiro e ndo mais como
um género musical. E provavelmente o lugar da mulher negra — o terreiro — fora da
industria musical.

Assim, Freitas ao reafirmar a macumba como lugar e ndo mais como género
musical coloca este espaco como sendo de mulheres negras. Faz uma diferenca na letra
da musica entre mulheres brancas e negras. A negra aparece como moambeira, uma
nova nomenclatura, para aquelas do santo, que fazem feiticos apontando para o fato de
gue a presenca das mesmas estava atrelada a memdria dos terreiros, quando na letra
dos “sambeiros”. Os homens sdo os mulatos ou negros, na figura de compositores e
cantores, elas, em contrapartida, sdo colocadas em situacdo constrangedora, tal e qual
na letra da musica que narra: “Oh! Néga do barulho. Es a minha assombragdo. Vou

)

arranjar uma branca. Estou farto de Jodo...”. A negra é trocada por branca e
assemelhada a um homem — Jodo, segundo a musica. Ele ridiculariza as negras ao
apresenta-las a cena publica, citando-as com menosprezo, mas também traz os
indicativos de que “macumbeiras” e “sambistas” ndo dialogavam com tanta fluéncia. Ali
havia um conflito enrustido entre Freitas e as “moambeiras”. Em outras musicas,
cantadas pelos baianos da Cidade Nova, como Jodo da Baiana, elas sdo associadas aos
terreiros. Ai sdo consagradas como yads (iniciadas) e enaltecidas em seu status. As

mulheres aparecem relacionadas a ideia de mulheres do santo, do terreiro como na letra

da musica de Pixinguinha descrita abaixo:

Yao

Aqui c6 no terreiro,
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O pelu, adié,
Faz inveja pra gente
Que ndo tem mulher (x2)

Ih!
No jacutd de preto velho,

Ha uma festa de yao (x2)

Oi tem nega de ogum.

De oxala, de iemenja.

Mucama de oxossi é cagador,
Ora viva nang, nand boroco (x2)
Yo, yo00000000 (Xx2)

No terreiro de preto velho, iai3,
Vamos sarava,

A quem meu pai?

Xangoo (x2)

Aqui c6 no terreiro,

O pely, adié

Faz inveja pra gente

Que ndo tem mulher (x2)

No jacutd de preto velho

Ha uma festa de yao (x2)

Oi tem nega de ogum.

De oxala, de iemenja,

Mucama de oxossi é cagador
Ora viva nan3, nana borocd (x2)

Ih!
Yo, yoo (x2)

No terreiro de preto velho, iaij,
Vamos sarava,

A quem meu pai?

Xangoo (x2)(sic)

(Fonte: sitio eletrénico do Goma-laca.com)

As mulheres negras, sdo louvadas na musica Yao como eleguns (“médium” do

orixa), mas sdo colocadas como pano de fundo em relagdo a macumba musical e o
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samba. Elas sdo essencializadas para o santo como descrito na letra da musica, na qual
“tem nega de ogum, de oxala, de iemanja”. Aqui a associacao das negras com a religido
pode estar relacionada a conservacdo da pureza e tradicdo ligadas ao universo
“primitivo”, que precisava ser superado no universo musical, enquanto eles, que
aparecem como préprios para a musica relacionados a uma especificidade que definia a
producdo do ideal nacional, aquilo que era “nobre”, pois estava vinculado a elevagao a
novos patamares de desenvolvimento estético, com a novidade musical — o samba —,
passiveis de competi¢ao na industria musical da sociedade moderna. Desta forma, fazia
parte do marketing, para quem pretendia ser musico o afastamento, mesmo que ficticio,
do universo terreiro, no entanto eles ndao deixavam de assumir que a atuacao das
mulheres nos terreiros “faz inveja pra gente”, conforme a letra da musica Yao, porém
com uma mudanca significativa em relagdo a funcdo e hierarquia entre homens e
mulheres. Elas, as mulheres negras, ganham importancia no terreiro e sdo colocadas
hierarquicamente inferiores aos homens no mundo musical e, na mesma medida, os
homens ganham importancia na musica e sao inferiorizados no terreiro, pois |3 era
interdito virar no “santo”.

Assim, neste periodo raramente as mulheres aparecem nas letras das musicas e,
guando citadas, sdo mulheres do terreiro ou que gozam de uma situacdo inferiorizada,
guando no meio musical. J& os homens negros ganham seu lugar no imaginario social,
guando se trata de musica, mas um lugar especial “de malandro a compositor-musico”,
um malandro que se profissionaliza, cria responsabilidade, meio que abandonando a
malandragem (SANDRONI, 2001, p. 169), deixando a imagem do vagabundo de outrora.
Eles despontam cantando nos diversos espacos da sociedade carioca, como na

ocorréncia abaixo, e sdo acompanhados, mas ndo de mulheres, e sim da macumba:

NOTA IMPREVISTA

O que ninguém poderia esperar apareceu, todavia no recinto da Exposicdo —
a “macumba” através de um “samba” executado pela orchestra typica de
Pixinguinha que, com as suas 50 figuras, tem sido motivo de grande
curiosidade para quantos visitam o “stand” da “General Motors.”

Aquelle imenso pavilhdo em que, entre a orgia de luzes, da “Fonte das
Maravilhas” e a austeridade hellenica do “Templo de Minerva” , se espalham
aqui e ali, modelos reluzentes do “La Salle”, do “Oakland”, do “Chevrolet” e
dos demais carros do “G. M. C.” ainda hontem a noite estava quase
intransitavel, regorgitando de gente curiosa, apinhada, apertada, ouvindo um
“samba” composto sobre motivo authentico dos ritos primitivos.
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O cbéro acompanhado pelos cinco instrumentistas de corda, entoava o
seguinte estribilho:

Vamos “saravad”
Vamos “sarava” umulun
Vamos “sarava”... (sic)

(O Jornal, segdo de automoveis, 11 de fevereiro de 1928, p. 5).

A macumba “entra” na modernidade, divide espagcos com o que ha de mais
requintado e tecnoldgico: no saldao do automoével, ela faz “o que ninguém poderia
esperar, apareceu, todavia, no recinto da Exposicdo” — a “macumba” através de um

nn

“samba Chamo a atengdo para as aspas que podem estar relacionadas ao periodo
de transicdo entre macumba e samba, algo ndo tdo definido, no entanto a ocorréncia
vai reiterando um distanciamento entre samba e macumba. A musica faz uma clara
exposicdo das questdes religiosas da macumba de terreiro em sua letra, assim a
macumba vai perdendo seu carater de musica e estremece sua relagdo como género
musical. A macumba, neste momento, precisa do samba para entrar no saldo do
automovel, e mais: associada aos aspectos de culto de terreiros de modo mais direto. A
letra explicita a realidade religiosa do terreiro macumba com suas caracteristicas
primitivas e incivilizadas que a atravessavam. Neste momento ela é apresentada no
saldo do automoével, sendo interpretada por homens negros, como tema de samba, ja
nao mais como género macumba. Ela passa a ser o conteudo da musica, com énfase nas
questdes religiosas. Nesta ocorréncia, fica explicita a trilha do samba, de modo mais
especifico, do "samba carioca" e sua conexdo com o contexto do desenvolvimento
industrial capitalista. A “macumba-samba” foi se esvaindo como musica popular e o
samba vai assumindo o cendrio musical. O samba como musica de identidade nacional
e com perfil comercial acabou por pairar sob o viés do crescimento da industria de
entretenimento e cultural, que falava de terreiros de macumba. Isto levou a
incorporacdo de outras atitudes e “cores” que se perdiam entre os sambeiros.

Tendo em vista a necessidade de alicergar a nova arte, em nosso caso o samba
em contraposicao a macumba, dentro de uma cultura de massa, foi necessario atingir e
sensibilizar o maior nimero de pessoas possivel para uma certa orientagdo na escolha
do género musicado. Sobre esse aspecto o radio e as gravadoras ganham destaque

circunstancial na divulgagao das produgbes e composicdes da musica popular e ele
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carece de ser contemplado. Essa oposicdo entre samba e macumba remete a
problematizacdo de um recorte temporal e nele entra a questdo da divulgacdo para
reforcar o samba e apagar a macumba musical. E este “periodo é demarcado pelo
nascimento e arrefecimento de dois processos que correram em paralelo: a producdo
musical fixando valores do urbano e a cidade como doador simbdlico do sentido de
modernidade e de civilidade da sociedade brasileira” (MENDES JUNIOR, 2007) em
contraposi¢ao a macumba musical e seu vinculo com uma cultura negra considerada
primitiva e rural. Da-se inicio a divulgacdo em massa por meio de discos que comegam
a trabalhar o samba como musica e a macumba, na qualidade de terreiro e feiticos,
como tema dos sambas. O samba com base nas mudancas radicais que ocorriam nos
padroes da identidade nacional, bem como da industria fonaudiografica, é lancado
como uma musica urbana, moderna que tem a cara do Brasil. Ao observarmos a
propaganda da Rddio Mayrink, conforme que segue abaixo, é possivel destacar que o

samba ocupava um lugar na imensiddo de ritmos que imperavam a época:
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(Fonte: Correio da Manhd, segdo carnaval, 19 de novembro de 1929, disponivel em:

<http://memoria.bn.br/DocReader/DocReader.aspx?bib=089842_ 03&PagFis=41900&Pesg=macumba>.)

Em primeiro lugar gostaria de destacar que a ocorréncia acima traz inimeras
musicas, mas todas elas interpretadas por homens. No caso da musica comercial, pode-
se dizer que houve um empoderamento dos homens. Eles foram favorecidos no campo
de disputa. Pelos dados levantados é possivel afiancar que a industria musical foi usada
para limitar o acesso das mulheres ao mesmo tempo que ampliou o acesso dos homens.
Da mesma forma o samba foi favorecido pela mesma industria que discriminou
mulheres e macumbas musicais.

Ao lado do samba, no Discos Victor, todos cantados por homens, ha iniUmeras
representacdes da musica popular brasileira, agregando diversas “formas mesticas” que
representariam os géneros musicais nacionais, mas o samba ja comeca a ser mais

abundante nas gravacGes e as macumbas ja ndo aparecem citadas. Ao mesmo tempo
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que buscam registrar as inUmeras formas de musicalidade pelo Brasil, também se
encontram ocultadas tantas outras de origem africana, que ndo aparecem no disco, pois
ha um esforco “evolutivo” na apresentacdo de “nosso folclore” musical. O samba
representa, para determinado grupo de intelectuais, o resultado de um processo
evolutivo, pois ele foi sendo construido, reorganizado e ressignificado mediante as
demandas de questdes politicas, sociais e culturais, substituindo géneros primitivos,
entre eles, as macumbas musicais. Seguindo esta linha de raciocinio, as pesquisas
registram (VIANNA; 1995, MOURA, 1995; LIRA NETO, 2017) que o samba sofreu grandes
mudancas desde Pelo Telefone, no ano de 1916 até o final da década de 1930, indicando
gue ele foi trabalhado para se tornar o ritmo ideal. O samba modificou também, além
da composicao ritmica de origem, o perfil de seus produtores, dos espacos de producdes
e dos espacos de divulgacdo. A radio e o disco neste momento ganham significativa
relevancia e estar presente nesses veiculos de comunicacdo era adquirir um novo status
social. Os meios recentes de divulgacdo chancelavam o samba, ao Ihe dar destaque,
como um produto musical urbano, moderno e — por que nao dizer — “auténtico”. O
samba acaba sobrepujando os ritmos barbaros e primitivos das macumbas musicais,
onde predominavam as mulheres negras, dando, como afirmado acima, mais chance
aos homens, neste periodo, negros e mulatos. O disco reitera o samba como musica
moderna e lhe concede o registro de sete musicas com este género. Entre as musicas ha
apenas um titulo — Vou a Macumba, que faz uso da palavra macumba, mas ndo mencao
ao género musical. O titulo leva a entender e trabalha com a nova perspectiva segundo
a qual a macumba passa a ser um lugar, terreiro, e ndo mais um género musical.

Os movimentos liderados pelo mercado da musica, resistentes as macumbas
musicais, de quando em quando tinham suas recaidas e acabavam por rememorar os
velhos tempos em que macumba também era género musical. A radio Mayrink Veiga é
uma das emissoras que homenageavam o género entre inumeros outros. Dedicava
algumas tergas-feiras para as macumbas musicais conforme a nota divulgada em sua
publicidade, no jornal Gazeta de Noticias, do dia 11 de fevereiro de 1927, na se¢ao
Mundanidades, com os seguintes dizeres: “Na proxima terca-feira o programma

m

constara de ‘uma noite de Macumba’”. Assim, é possivel observar que ela ainda pairava

na memaria musical dos(as) cariocas.
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Com aceitacdo ou negacdo das macumbas como género musical a cada dia, o
campo profissional para musicos ia se dilatando. Havia demanda de musicas e musicos.
Isto também significou o estabelecimento de concorréncia no mercado da musical, o
que acarretou rusgas entre os proprios compositores. Muitos desentendimentos se
deram ora por conta de apropriacdo de musicas, ora por questdo da linha pouco
delimitada entre os espacos de cada compositor e o mercado musical, pela recente
concorréncia estabelecida. Mas também pela indefinicdo do lugar “exato” que
ocupavam os compositores entre “terreiro e musica”. Donga, por exemplo, continua sua
carreira de cantor, mas permanece ligado aos terreiros, se alia com outros musicos e
continua a compor e a cantar. Grava pela Parlophon duas musicas, no disco “n2 12.943
- Fui na macumba e Mulher fingida, samba tocado pela orquestra de Pexinguinha —
Donga - os primeiros sellos vermelhos”(sic). Ele ndo “esquece” seu vinculo com terreiro,
com as mulheres negras que eles comandavam, como sua mae, e suas musicas ainda
carregam a memoria do povo de origem. O ambiente em que ele cresceu com a
perspectiva de matriarcalidade fez com que o papel das Tias Baianas, incluindo sua mae,
Tia Amélia, se tornassem figuras imprescindiveis para a sobrevivéncia do grupo e
tivessem forte influéncia em suas vidas como um todo, inclusive nos aspectos musicais.
Elas eram centrais para a permanéncia das tradicdes afro-brasileiras. Assim sendo,
Donga ndo estava imune nem vacinado a ponto de nao ser contaminado por este “ar”
afrodescendente e em sua musica apresentou tracos de sua vivéncia de filho de “Tia”,
de mae de santo. No entanto, para a critica; que nao considerava sua trajetdria, a
experiéncia vivida com as mulheres negras de terreiro, isto pouco importava, para ela,
a critica, Donga nao cantava nem samba nem macumba, conforme a narrativa a seguir:
“Dois bons maxixes, muito bem tocados. Achamos apenas a parte vocal muito fraca.
Gravacgdo muito boa” (O Paiz, secdo musical, 15 de junho de 1929, p. 7).

A ocorréncia deixa tudo mais confuso e ao mesmo tempo apaga a trajetéria dos
musicos ao lado das mulheres negras de terreiro. Ela traz o maxixe de volta a cena com
a gravacao de Donga e Pixinguinha e reafirma o lugar de homens, no caso negros, na
industria musical. Para os criticos se tratava de maxixe e ndo de samba ou macumba.
Era um momento em que figurava no cenario musical nacional um “né cego”. Era tudo
muito obscuro e indefinido, mas se estava caminhando para se estabelecer o que era o

gue no contexto musical brasileiro.

232



DONGA — Ué, o samba € isso hd muito tempo: ‘O chefe da policia/pelo
telefone/mandou me avisar/que na Carioca tem uma roleta para se brincar’.

ISMAEL SILVA — Isto é maxixe.
DONGA - Entdo o que é samba?

ISMAEL SILVA — ‘Se vocé jurar/que me tem amor/eu posso me regenerar/Mas
se é/para fingir mulher/A orgia assim ndo vou deixar’:

DONGA - Isso ndo é samba, é marcha (CABRAL, 1996, p. 37).

Em meio aos questionamentos dos insiders do samba, dos pais do samba, é
possivel reiterar que ndo havia consenso nem ao menos estilos absolutamente definidos
como vemos na atualidade. Os géneros se misturavam e nao possibilitavam um
entendimento do que era exatamente o que, como nos deixa claro a discussdo, na
década de 1960, tardiamente realizada por Donga e Ismael Silva, ambos expoentes de
suas geracdes. Havia uma riqueza de ritmos que poderiam ou ndo ser ressignificados.
Quando as ressignificacdes eram realizadas, nesta conjuntura nascente nos idos de
1920, acabavam por levar alguns géneros a “sumirem” sendo agregados em novos
estilos musicais e outros a sobressairem. Isto ocasionou uma valorizagao da critica
musical e a sua instituicdo como um ponto central no éxito dos géneros, bem como
influenciava as vendas dos discos.

Dentro deste novo contexto o jornal, como espacgo de divulgacdo e critica, ganha
importancia para o mercado musical, interferindo no sucesso ou ndo de
compositores(as), cantores(ras) e letristas — reafirmo cantores,pois ndo haviam
mulheres. Nesse periodo ndo era apenas o apelo popular, como acontecia anos antes
na Festa da Penha, que fazia a musica e o musico ganharem as ruas, a critica e a
divulgacdo se profissionalizaram e passaram a contar com avaliadores e marqueteiros
profissionais. Isto levou a concorréncia acirrada no meio musical, enaltecendo a
competicdo entre os compositores e cantores, que muitas vezes desembocavam em
desentendimentos e rusgas. A disputa de mercado, de modo subliminar ou nao,
visibilizou criticas reciprocas ao modo de vida e estilo musical desempenhado por um e
outro musicos. Eles davam suas “alfinetadas” nos adversarios e concorrentes usando as
letras das musicas para tanto. A modernidade inaugura uma nova relacdo social e

expande as diferencas para os microfones, radios e discos. As rela¢des ja ndo se davam
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mais “olho no olho”. Algumas das “alfinetadas” sao registradas nas paginas dos jornais,
por meio de letras de musica ou nos microfones das gravadoras. A ocorréncia abaixo
traz uma musica registrada no jornal Correio da Manha:

(AISINHO!)

(Xarope africano) ao Sinh6

Seu Sinh6 fui na macumba.

P’ra faze trabaio banja

Mais o Pae de Santo, tumba,

Pensava que eu era canja.

Bamba queré,
Sae arué
Vancé, ganza

Vai se espeta

E me disse, vosmicé
Vai se pegad com Sinho
Eu respondi pode ser

Mas ndo sei fazé zori

Mongi gongb
Ai meu Sinh6
Vancé é bamba

Aguenta o samba

Eu quero dizé Sinho
Que vancé ja ta ficano
Um pouquinho muquengd

Com o causo do Baihano

Oh! Mugunza
Bom acaca
Sinh6 meu mano

Guente o Bahiano!
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Oh Omulo, Oh Changou!
Nhamanja de Pae Gueguée
Isto eu fez meu Sinhd

P’ra buli com vosmicé.

Oh! Meu conga
Dom orobo
Vamo sambd

Entra Sinho.

12/1/1927
Mané Periquito

(Correio da Manhd, segdo carnaval, 16 de janeiro de 1927, p. 3).

A musica retratada é uma “cutucada” em Sinh6 por Mané Piriquito, bem como
aponta uma certa diferenga entre Sinh6 e os baianos —incluam-se aqui Donga e Jodo da
Baiana (REIS, 2003). Mané Periquito explicita seu intento e mais: para dar énfase, faz
uso de palavras e divindades de uso da cosmovisdo de terreiro conforme a letra da
musica: “Oh Omulo, Oh Changou! Nhamanja de Pae Guegué. Isto eu fez meu Sinh6. P'ra
buli com vosmicé”. Ao mesmo tempo que mexe com Sinho ele também traz a presenca
de Pai Guegue, logo os homens despontam nos terreiros. Neste momento, as mulheres
negras nao sao citadas como sendo o grande expoente nos terreiros. O contexto dos
terreiros também apresenta mudancas.

“Mongi gong6. Ai meu Sinh6. Vancé é bamba. Aguenta o samba” é uma forma
de ironizar Sinh6, que estava ligado ao espaco “embranquecido” da sociedade moderna,
mas era bom como sambista. Sinh6 assim representava uma ala embranquecida e
Donga e Jodo da Baiana a outra ala, mais ligado ao povo de origem, os baianos — o lado
“enegrecido” — o xarope africano, no qual as mulheres negras eram referéncia. A musica
aponta para um momento de transicdo do poder feminino nos terreiros e isto aparece
na letra da musica. Elas s3o lembradas, mas dividem espaco com os homens. E no
entorno desta discussdao que muitos sambas foram compostos pelas duas alas, uma que

tinha Sinh0, a ala carioca, e a outra que vinha de descendéncia baiana, Donga e Jodo da
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Baiana, ja citados, a ala baiana. Como forma de prote¢do e amparo, Pixinguinha e China
(REIS, 2003) se juntam ao povo baiano, de terreiro, da Cidade Nova. Esta divisao gerou
um dos dilemas que o samba traz com ele: “a quem ele pertencia?”. Aos cariocas ou aos
baianos de origem?

Sinh0, que se autointitulava o rei do samba (LIRA NETO, 2017) e, anos depois,
1927, foi considerado pela critica como tal, afirmava ser o samba de origem carioca. Os
pais do samba, os baianos, todos ligados ao terreiro, contradiziam tal afirmativa. Entre
eles “Pixinguinha, Jodo da Baiana e esse pessoal antigo” (PRANDI, 2016), o povo ligado
as casas das famosas Tias baianas. Como diz a letra da musica: “Oh! Mugunza. Bom
acaca. Sinhé meu mano. Guente o Bahiano!” Claramente fazendo uso do linguajar de
terreiro e mencdo ao povo baiano para irritar Sinh6. Segundo Prandi (2016), as musicas
compostas pelos pais do samba eram atravessadas pelos temas referentes as questdes
e cultura do terreiro. Falavam sobre feiticos, oferendas e divindades. Como a musica No
terreiro de Alibibi, “macumba de Gastdo Viana” com vocal de J.C. Carvalho e Zaira (ou
Zahira) Oliveira — nossa morena, a “negra domada”, do item anterior, que aqui aparece
cantando uma macumba — musica na qual ha uma mistura entre o erudito (musica) e o
popular (letra). De modo raro aparece uma mulher cantando samba? Macumba? Neste

momento, é dificil aquilatar.

No Terreiro de Alibibi

Oled

Abana unjé miro
A unjé unjé 6

A unjé unjé 6
Tapa mucam
Guiri tapa mucam
Gue 0 guere

A unjé unjé ro
Awre 6

Ubala unjé mird
A unjé unjéro

A unjé unjéro
Guiri tapa mucam
Guiri tapa mucam
Gue 6 guere

A unjé unjé toé
Gue 6 guere

A unjé unjéro
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"Viva jacuta de preto velho eee

Vamos [inaudivel]

Cadé cantiga de preto velho?

Preto velho qué fuma eee

Preto velho vai mandar samalé de umbanda

E na lei de umbanda

Que mina malé

[inaudivel] umbanda

Preto velho vira a mao

Trabalhando na curimba

E na lei de umbanda

Que mina malé

[inaudivel] umbanda

Preto velho é respeitado

S6 por causa da macumba

E na lei de umbanda

Que mina malé

[inaudivel] umbanda

Oleo

Aband unjé mir6

A unjé unjé 6

A unjé unjé 6

(Transcricdo minha do sitio eletronico do
youtube.  Disponivel em: <https://youtu.be/H-

CB7nn_HFY>))

Esta musica traz a novidade na figura dos intérpretes. No terreiro de Alibibi,
vem designada no canal do youtube simplesmente como macumba de Gastao Viana,
gravada pelo Conjunto Tupy para a empresa Disco Victor. Ela foi gravada em 10 de
junho de 1932 e langada em agosto do mesmo ano, mas fiz a opgdo de coloca-la por se
tratar de uma musica que traz a morena Zaira. A musica tinha como vocal masculino J.
B. de Carvalho e feminino Zaira de Oliveira, a morena “domesticada” citada em capitulo
anterior. Aqui a mulher negra, na qualidade de morena, aparece como intérprete da
musica, cantando docemente, como diria Villa-Lobos, cantando uma macumba
harmonizada. As mulheres negras rompem a fronteira da industria musical, mesmo que
para tanto tenham que se despir de sua negritude. E importante observar como a
ressignificacdo de Zaira aos padrdes sociais da cultura dominante auxiliou na
reconfiguracdo dos papéis/lugares masculinos e femininos no complexo mundo do
samba nascente.

A musica no Terreiro de Alibibi traz alguns conflitos, entre eles o citado acima, a
questao do embranquecimento da musica e dos intérpretes, mas desponta as portas da
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modernidade, como uma composicao hibrida. Abro parénteses para frisar o uso da
palavra umbanda em letra de musica. Nas musicas anteriores a década de 1930 nao
observamos o uso de tal nomenclatura. Ela surge quando a macumba, tanto de terreiro
como musical, passam a ser ressignificadas. Retomando a questdo dos géneros
utilizados na musica no Terreiro de Alibibi, é possivel identificar, quando se ouve a
musica, que ela é composta de dois géneros, o “folclérico” e o erudito — entenda-se
primitivo e urbano. Mais um conflito harmonizado, em certa medida.

Neste periodo ambos os géneros musicais se digladiavam em um Brasil dividido
entre tracos tradicionalistas, arcaicos e um Brasil contempordneo e moderno. Figuras
como Villa-Lobos, Mario de Andrade, Oswald de Andrade, Lamartine Babo, Ari Barroso,
Vadico e Noel Rosa se dividiam entre os dois estilos. Nesse periodo, segundo Neves
(1998), ocorreu uma ambivaléncia no projeto modernista: um se direcionou para uma
linguagem urbana e outra voltou-se para as manifestacdes rurais. A primeira contava
com o apoio de Manuel Bandeira, Oswald de Andrade e Noel Rosa, que tinha como
caracteristica o vanguardismo, o ideal urbano e a carnavalizagdo. A segunda que contava
com o apoio de Villa-Lobos e Mario de Andrade se caracterizava pela totalidade, pela
tradicdo e reveréncia ao mundo rural (NEVES, 1998). Mas a musica o Terreiro de Alibibi
demonstra que as fronteiras entre os dois estilos ndo eram tao rigidas na pratica. Havia
uma tensao entre elas, mas também um dialogo, pois o moderno e a tradicdo, na musica
no Terreiro de Alibibi, estdo em “comunh3o”. E possivel observar que estes dois mundos,
arcaico e contemporaneo, coexistiam e, na mesma medida, dele participavam musicos
gue representavam os dois estilos e se influenciavam mutuamente. Nenhuma das partes
ficou incélume a outra.

Neste cenario de encontros e desencontros, de aceitacdo e negacdo de estilos
musicais diferentes é que, nos estertores da segunda década do século XX e entrada da
terceira década, os movimentos musicais urbanistas se acirram e novos padrdes sao
estabelecidos para a musica. Dentre eles, encontram-se as mudancas na macumba
musical, que em seu ritmo musical vai tomando as formas do samba. Neste periodo
irrompem novos compositores apartados do terreiro, como Noel Rosa (PRANDI, 2016),
um rapaz de classe média, que chegou a cursar faculdade de medicina, embora ndo a
tenha concluido, filho de um comerciante e uma professora. Para os novos musicos, de

classe média ou da elite, a macumba musical ja ndo fazia mais sentido. Os novos
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compositores, como aponta Prandi (2016), buscam “tirar do conteido do samba essa
tematica ligada a magia” e também tirar as caracteristicas que vinculassem o ritmo do
samba a antiga macumba musical vinculada ao universo do terreiro. A macumba musical
passa a samba-macumba e mais tarde a apenas samba. Se as mulheres negras de
terreiro ja tinham dificuldade com os musicos oriundos de seus redutos, ndo ha nem o
que comentar da dificuldade com os “bacharéis”. Elas foram varridas da cena do samba
e ficaram apenas as “Zairas”.

Ha uma separagdo do “samba da época de Donga e Sinh6, o samba da década de
1920 (...), na grande maioria dos estudos sobre o assunto de cardter jornalistico ou
memorialistico, tem sido insistente e anacronicamente identificado como samba
amaxixado” (FENERICK, 2007, p. 3) sem nunca ser citada a macumba como género
musical, que comp6s o campo que contribuiu para o samba como tal, que foi difundida
na sociedade carioca durante décadas, desde muito antes de 1920. Deste modo,
justamente quando a musica popular se insere definitivamente no mercado da musica
e passa a comercializar a musica negra, até entdao “suspensa” nos morros cariocas, a
margem da sociedade, inicia-se um verdadeiro processo de desmanche da mesma, com
alteracgdOes e transformacgdes. A musica-samba passa por um processo de “higieniza¢do
étnica” e para tanto tentam retirar de cena negras e negros.

Se a macumba musical foi sendo desconstruida e a vida dos marginalizados(as)
dos morros e da Cidade Nova engolida, em certa medida, pelo asfalto, ela ndo morreu e
sim se modificou de género a tema de musica e passou a compor letras de samba. As
antigas macumbas eram tocadas no pandeiro, no prato com faca, nas cordas e nos
instrumentos de percussdao, mas no novo momento — desde Sinh6 — passou a ser tocada
também no piano. Ai a classe média entra no palco com o ritmo do morro, com a
malandragem do morro, mas ja refinada, embranquecida. Compositores como Noel
Rosa passam a cantar o estilo de vida de pessoas marginalizadas em suas letras, mas nao
mais a dividir com elas o seu modo de vida. Embora Noel Rosa tivesse tomado para si o
samba da Estdcio, ele simplesmente desconsiderou o proto-samba — as macumbas
musicais. O samba da Estacio de S4 ganhou a midia, ganhou as industrias musicais e
ganhou o status de originalidade. Com a convicgao de que o verdadeiro samba tinha
saido da Estacio, “Noel nunca se referiu a Cidade Nova, local de onde sairam os

sambistas da geragdo de Donga, Sinh6 e Pixinguinha, como sendo também um reduto
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de bambas” (FENERICK, 2007, p. 5), local de onde as macumbas musicais despontaram
décadas antes, logo apagou-se a memadria musical das macumbas e samba-macumbas.
O samba é arrancado dos terreiros das Tias Baianas e passa a frequentar os suburbios
do Rio de Janeiro. Para Noel Rosa e seus afins estes espacos de origem foram
desconsiderados ou, quando muito, colocados em um lugar mitico — o morro. Neste
momento ha uma cisdo e ela é retratada na musica “Feitico da Vila”, de Noel Rosa com
Vadico, na qual vem descrito o rompimento em definitivo com o terreiro e com o samba-

macumba, da seguinte forma:

Feitico da Vila

Quem nasce |3 na Vila
Nem sequer vacila

Ao abracgar o samba

Que faz dangar os galhos
Do arvoredo e faz a lua
Nascer mais cedo

L4, em Vila Isabel

Quem é bacharel

Nao tem medo de bamba
Sdo Paulo da café

Minas da leite

E a Vila Isabel d4d samba

A vila tem um feitico sem farofa
Sem vela e sem vintém

Que nos faz bem

Tendo nome de princesa
Transformou o samba

Num feitico decente

Que prende a gente

O sol da Vila é triste
Samba ndo assiste
Porgue a gente implora
Sol, pelo amor de Deus
nao vem agora

gue as morenas

vao logo embora

Eu sei por onde passo
Sei tudo o que faco
Paixao ndao me aniquila
Mas, tenho que dizer
Modéstia a parte
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Meus senhores
Eu sou da Vila!

A Vila tem um feitico sem farofa
Sem vela e sem vintém

Que nos faz bem

Tendo nome de princesa
Transformou o samba

Num feitico decente

Que prende a gente

(Fonte: sitio eletrénico Goma-laca)

Na escala social Noel Rosa deixa claro de onde ele fala quando canta: “Quem é
bacharel. Ndo tem medo de bamba”. Ndao era mais um “desinformado”, um “malandro”
guem cantava e sim um bacharel, apontando para a clara distingdo de classes. Mas Noel
nao para por ai no processo de hierarquizagao, pois ele cantava de um lugar especial,
pois Vila Isabel tinha nome de princesa. Ndo era um lugar qualquer como a Cidade Nova.
Ainda faz uma alusdo de que feiticos e feiticeiros(as) eram duvidosos ao dizer que os
feiticos da Vila Isabel eram decentes. Apontando para as africanidades do antigo samba
ou velha macumba musical ou samba-macumba, bem como para os comportamentos
dos seus membros — incluam-se as Tias Baianas, compositores e cantores — como
indecentes.

A Vila, para Noel, passa a constituir parte da nata carioca, do moderno, do
contemporaneo, sem feiticos primitivos, pois a “a vila tem um feitico sem farofa. Sem
vela e sem vintém. Que nos faz bem.” Ele também afirma que a Vila “transformou o
samba”, mas também o perfil dos sambistas, do musico popular. Noel Rosa foi boca
coletiva de um determinado grupo de classe média e elite e rompe com o samba-
macumba, mas também com a macumba-terreiro. Ele “rearranjou habilmente o préprio
significado do samba e dos sambistas” (FENERICK, 2007, p. 22). D4 autonomia ao samba,
o afasta dos terreiros e das macumbas, como se isto fosse possivel, pois ele carrega em
seus pordes a memoria que sussurra suas origens até os dias atuais. A macumba foi
banida pelos “Noéis” para debaixo do tapete ou dos discos —atualmente os CDs — e neles
encontramos expressas as referéncias, as contribuicdes da cultura negra, das Tias
Baianas, mais especificamente, com sua musica de origem, claro que uma certa dose de

idealizacdo.
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4.3 Finalizacdo do texto

Neste item busquei demonstrar que a introducdo do samba no cenario musical
se deu de modo lento e gradual e ndo erradicou as macumbas musicais de forma
abrupta. A dissolugdo do género macumba musical foi um processo que ocorreu devido
a varios fatores, como citado na conclusdo acima, que sdo alicercados no processo de
modernizagao. Mas, de modo especifico, no caso da musica é necessario destacar que
trés fatores contribuiram decisivamente: a introducdo das gravadoras, a implementacao
do radio e a implantacdo do samba como musica nacional pelos intelectuais, que gerou
um novo nicho profissional. O samba se torna um produto a ser consumido no mercado
da musica e necessita de cantores e compositores, que por sua vez deveriam fazer jus
ao mais novo ideal nacionalista. Assim, o samba é elencado como musica nacional e ele
e seus musicos/compositores vao se transformando com o passar do tempo até atingir
o ponto imagindrio da elite. Este caminho que visava a concretiza¢do da idealizacgao,
proposital ou ndo, acarretou trés momentos distintos para as macumbas musicais:
primeiro a associagdo dela com o samba, que veio a ser denominada de samba-
macumba, que produziu um novo/velho género musical, sem a erradicacdo das
macumbas. O segundo a desidentificacdo das macumbas com a musica, na qual ela
passa a ser tema de musica e ndo mais género musical — ela é identificada apenas ao
contexto religioso dos terreiros. Esta fase também marca uma separac¢do das mulheres
como afetas aos cargos de santo, mdes de santo, e homens afetos a musica, pais da
musica. Colocando cada qual em seu lugar. No terceiro e ultimo momento ocorre a
apropriacdo das macumbas, de modo ressignificado, pelo samba com uma nova
construgdo ritmica e a consequente separa¢dao das mesmas — macumba no terreiro e
samba na industria da musica. Nao so6 o perfil da musica se modifica, mas também do
musico, que passa de malandro do morro a bacharel de bairros de classe média. Pouco

se fala de mulheres cantando neste periodo. Uma delas surge em pesquisa cantando a
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musica no Terreiro de Ali Bibi, mas é Zahira ou Zaira, como disse antes, a morena

domesticada sem os rebolados descontrolados das negras.

CONSIDERAGOES FINAIS

Elas, as macumbas, estavam presentes de muitas formas no cotidiano dos jornais
do Rio de Janeiro entre 1870 a 1930, espagos aos quais 0s negros e negras macumbeiros
e macumbeiras tinham acesso limitadissimo como produtores. Logo, eles(as), com suas
praticas, eram muito visiveis na sociedade carioca, considerando o numero de
ocorréncias envolvendo a palavra macumba, que foi registrada em secGes de literatura,
entretenimento, esportes, propagandas, além das paginas policiais. Como descrito, foi
possivel identificar uma diversidade de lugares em que as macumbas ocuparam nas
paginas dos jornais, no entanto foi dificil encontrar mencao explicita as mulheres negras
macumbeiras. N&o foi facil encontra-las. Tive de procurd-las com muito cuidado nas
entrelinhas. As mulheres negras nao estavam expostas de modo explicito. A pesquisa
apontou para a existéncia das mesmas em cargos de comando nos terreiros de
macumba, mas isto foi possivel identificar em maior nimero, e este maior nimero
trata-se de poucos casos, no que determinei como segundo periodo em que as

macumbas aparecem.

Para melhor esclarecer o que denomino de primeiro e segundo periodo fagco uma
breve retomada da analise do campo empirico. O primeiro periodo inicia-se em Juca
Rosa no ano de 1870, nas paginas policiais. O segundo periodo é quando ocorre de modo
gradual uma separagdao entre macumba religiosa e macumba musical, que se inicia na
década de 1880. Nas primeiras ocorréncias foi possivel observar que, ao falar das
macumbas, como o ocorrido em Juca Rosa, no ano de 1870, havia um entrelacamento
de culto religioso e musica, a ponto de causar duvida aos jornalistas se era realmente
um ritual religioso ou uma festa, o que aponta para o tipo de ritual afro-centrado no
qual ndo ha distingdo entre a musica, danca e culto, e sim um entrelagamento. Assim,
as macumbas no decorrer dos anos se subdividem em dois tipos basicamente e ficam

centralizadas nas paginas de entretenimento e policiais. Desta forma, o primeiro
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periodo marca a presenga das macumbas em paginas policiais e o segundo periodo em

paginas policiais e de entretenimento.

Quanto as cita¢cdes de forma direta as mulheres negras nas macumbas tanto
musical como religiosa, nos jornais cariocas, foi possivel observar que elas ocorreram
em numero reduzido. Os homens negros macumbeiros sdo mais descritos, mas isto
também n3o é de modo tdao abundante. Tal constatacdo levou-me a concluir que a
macumba era considerada religido de negros(as) e afrodescendentes
marginalizados(as), de 1870 a 1920. Sendo assim, ndo seria necessario apontar para a
questdo étnica de quem a praticava. Era rara a descri¢ao da tez, fosse de homens, fosse
de mulheres até entdo. A dificuldade de encontrar as mulheres negras me levou a usar
como base a afirmativa de Bastide (1971) de que as macumbas embranqueceram ao
longo das décadas do século XX. Logo, ela era uma religido de negras e negros no inicio
do século XX e a probabilidade de encontrarmos as mulheres negras e suas
descendentes estava nas entrelinhas dos textos. Outro fator a ser destacado é que os
brancos e brancas passam a compor as macumbas ao longo do século XX, mais
acentuadamente apds 1920, e com isto se faz necessario passar a pontuar a questdo
racial, o que justifica que na segunda década hd maior ocorréncia da explicitacdo da tez
dos(as) adeptos(as), principalmente dos homens, que passam a ocupar o lugar de

marginal, fascinora ou charlatao.

Os jornais privilegiaram descrever mais os terreiros de macumba tocados por
homens ou eventos ocorridos com eles. Mas “o papel ativo que tiveram as mulheres em
sua histdria, que sdo aspectos de sua experiéncia como mulheres, é nitidamente distinto
da experiéncia dos homens”?® (SCOTT, 2008, p. 39, traducdo minha), papel esse que
pouco a pouco aparece no material pesquisado. Em uma sociedade androcéntrica e
patriarcal, é naturalizado falar-se de homens e ndo de mulheres, e mais: no grande
“continente” religioso ocidental ndo era comum ver mulheres ocupando o comando
religioso como sacerdotisas. Afinal o Brasil era um pais catdlico, ao menos em seus
valores morais hodiernos, logo ndo se daria énfase ou destaque para mulheres, ainda

mais negras, que tocassem casas de santo. Elas eram pouco “vistas” e descritas.

13.¢f.: “(...) el papel activo que tuvieram las mujeres en su historia, y aquellos aspectos de su experiencia
como mujeres, que son nitidamente distintas de la experiencia dos hombres” (SCOTT, 2008, p. 39).
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Ressalvando que isto ocorreu a partir de uma antropdéloga estrangeira, Ruth Landes na
década de 1930 e ndo de pesquisadores ou pesquisadoras brasileiras apontando para a
invisibilidade destas mulheres negras em nossa sociedade. Foi necessario alguém de
fora para dar o crédito as maes de santo negras, o que culminou com a obra a Cidade

das Mulheres.

As ocorréncias, quando retratam os terreiros e mulheres negras, o fazem quando
elas aparecem como amancebadas, casadas ou com algum grau de parentesco com o
pai de santo. O homem ainda é a referéncia maxima. Ha uma unica ocorréncia em que
uma mulher negra é citada sozinha, qual seja, Mariquinhas Chincalhina ou Maria
Chinelleira, que tudo indica serem a mesma pessoa, mas consegui descobrir que era
negra por meio de uma fotografia disponibilizada na ocorréncia e nao por descrigdao do
corpo do texto. Porém, faz-se necessario ressalvar que ela ja havia sido citada em outras

ocorréncias ao lado de seu marido Arsénio.

A maioria das ocorréncias em que foi possivel observar a presenca de mulheres
negras se deu por meio de fotos. Nas imagens fotograficas registradas nos jornais elas
eram em numero significativo, estando sempre préximo ao nimero de homens, no
entanto, a elas é negado um lugar de destaque ou alguma narrativa mais acurada de
suas atividades. Contudo, por mais invisibilizadas que fossem, nado foi possivel esconder
gue elas estavam |3, e mais: que exerceram algum cargo de santo, pois nos terreiros
como o de Juca Rosa havia a Samba, o de Arsénio era dele e de Maria Chinelleira ou
Mariquinhas Chincalhina, o de Pinto era dele e da crioula Anna, o de mae Alexandrina,
gue vem associada a seu filho Messias, um negro positivista e trabalhador, que nega a
religido da mae. Elas, ao serem levadas a cena publica, eram endossadas pelas atividades
exercidas por seus maridos, amantes ou filhos. Mesmo com tantas restricdes de
informagbes a partir de Samba, Anna, Mariquinhas e Alexandrina posso afirmar: as
negras (afrodescendentes) estavam |3 e algumas delas ocuparam cargos de santo e

atuavam nos terreiros de macumba.

Os textos jornalisticos pesquisados sao produtos, a partir de uma cultura com
viés patriarcal e androcéntrico, e deixaram a desejar quanto aos relatos da “vida e
contribuicdes das mulheres” (FIORENZA, 1992, p. 12), no caso destacado, negras,

retratando, na maior parte das ocorréncias, uma histéria das macumbas cariocas
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enquanto de “vardes”. Logo, as mulheres negras e afrodescendentes macumbeiras sao

invisibilizadas ou estereotipadas pelas narrativas e informacdes veiculadas pelos jornais.

Da primeira ocorréncia, no ano de 1870, a ultima pesquisada, no ano de 1930,
sucedeu uma mudanca significativa em relagdo aos terreiros e musica. Assim, fez-se
necessario falarmos de mulheres negras nas macumbas musicais, que eram veiculadas
nas secdes de entretenimento. A macumba musical que perpassa espacos da esfera
estética, como musica, era uma heranca africana, que nasce nos terreiros sob o
comando de mulheres negras, as Tias baianas, e se desloca para a sociedade guardando
em seu ventre a memdria, que ndo se cala, de uma religiosidade, preconceituada e
sufocada pela sociedade elitista e eugenista brasileira a época. A macumba musical é
apreciada por varias classes sociais, que a cantavam e dangavam. Indo de clubes das
classes populares a clubes de classe média, ambos fazendo seus forrobodds macumbas.
A macumba musical também passa a ser muito citada no periodo da Festa da Penha e
nas festas carnavalescas. Logo, ela foi um género musical muito difundido e apreciado.
Mas, assim como nas macumbas de terreiros, as macumbas musicai, pouco destacam a
presenca das mulheres negras e, quando elas aparecem, sdo eufemizadas na figura da
mulata ou da morena, que venceram o “primitivismo” das negras animalizadas ou das

crioulas assanhadas.

Com excecdo de raras mulheres “mulatas”, como Chiquinha Gonzaga e Zaira, que
conseguimos com esforco localizar nas paginas dos jornais, as demais eram cantadas e
contadas nas letras das musicas como mulatas perniciosas, sexualizadas e mal-famadas.
Assim, sdo colocadas nas letras das musicas como objeto de desejo masculino e ndo
como pessoas capazes de contribuir como intérpretes e compositoras. As duas mulheres
negras que encontrei, Chiquinha Gonzaga e Zaira, ambas eram consideradas mulatas
ou morenas, apontando para um embranquecimento das mesmas, logo estavam
envoltas nos ares de mesticagem desenvolvido pela elite da época. Mas destaco Zaira,
gue abriu de modo mais cabal as portas de um “tempo mestico”, no qual as negras se
“civilizavam” e repercutiam a dogura das brancas em seus modos e trejeitos, no entanto
ela se misturava com a cultura negra e faz memdria da macumba, de uma macumba
domesticada e harmonizada — nas palavras de Villa-Lobos — na grava¢do da musica No

Terreiro de Alibibi realizada para a empresa Discos Victor. Zaira grava junto com o
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Conjunto Tupy a musica de Gastao Vianna, marcando a entrada das mulheres negras na

industria musical ja nos idos da década de 1930.

Mas pouco se fala das mulheres negras no inicio da macumba musical no
entorno da Praga Onze, na Cidade Nova, na casa das Tias baianas, mulheres negras de
comunidades tradicionais. Era |4 na Praca Onze onde se instalaram os iorubds oriundos
da Bahia, bantos do norte e nordeste, bem como do préprio Rio de Janeiro, os muculmis,
entre outras etnias, que engrossavam o caldo da mesticagem carioca, como citado
alhures. Foi neste meio, no qual a matrifocalidade mantida pelas mulheres negras —
maes de santo — imperava, que surgiram as macumbas musicais e depois se alastraram
para os carnavais, clubes e Festa da Penha. Uma musica mestica, que compos o proto-

samba.

A macumba musical que nasceu como um produto das comunidades
tradicionalistas tinha a marca do povo de origem, em um contexto religioso, com
musicas de composicdo coletiva. Isto muda com as influéncias da modernidade,
ocasionando, inclusive, mudanca de comportamento de alguns membros do povo de
origem. Esta mudanca foi o que levou a apropriacao da musica Pelo Telefone, por Donga,
um negro filho de Tia Amélia, e o consequente registro da mesma como sendo de sua
autoria. O reflexo dos novos tempos penetrou as sociedades tradicionalistas retirando
de 13 os filhos das Tias baianas para a profissionalizacdo musical. Elas, as mulheres
negras, que eram a grande referéncia da Cidade Nova, passam também a serem
apresentadas apenas como as maes, as tias, as esposas dos musicos, sendo colocadas
em segundo plano pela industria musical e pouco aparecem nas pdginas dos jornais na

gualidade de compositoras ou intérpretes.

A gravacao da musica Pelo Telefone cria uma cisdao entre Tia Cita, a negra de
terreiro, Hilario Jovino e Donga, negro filho de Tia Amélia, e que em grande escala
significou uma ruptura entre o arcaico (casas de santo e seu modo de vida) e o moderno
(sociedade aos moldes capitalista e industrial). Este episédio marca ao mesmo tempo
um desagravo e uma ruptura entre o modo de vida das mulheres negras, que se
encontravam envolvidas nas comunidades de santo e aqueles que desejavam sair para

uma vida menos tradicionalista, com vistas a adentrar ao modus operandi da vida
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moderna, os musicos negros e mulatos. A tradicdo versus a modernidade. A
modernidade — industria musical — ignorou as mulheres negras e sua capacidade de

compor e cantar macumbas.

A macumba n3o era algo qualquer no universo musical carioca. Ela chegou a ser
observada por musicos eruditos como Villa-Lobos, que a colocou entre as musicas
folcldricas brasileiras como género macumba, género de Donga, segundo ele, negando
as Tias Baianas. Esta afirmativa descartava a importancia das mulheres negras
macumbeiras para as macumbas musicais. Se Villa-Lobos afirmou ser um género a
macumba, o género de Donga, um negro, fica dificil alguém afirmar ao contrario. Assim,
as mulheres negras sdo invisibilizadas nas macumbas cariocas pelos intelectuais da
época. Villa-Lobos, um homem de contradi¢cdes ou apenas um homem de seu tempo,
faz afirmacgdes que se conflitam, pois passa a tratar a macumba como sendo apenas de
terreiro e ndo mais como um género musical. Talvez influenciado pelo movimento de
uma musica nacionalista — o samba —, Villa Lobos passa a compor musicas populares de
macumba harmonizadas, como Xang6, mas sem mencionar o género macumba e muito
menos as mulheres negras que estavam por tras das mesmas. Esta mudanca de Villa-
Lobos, como dito acima, pode estar associada ao ideal nacionalista que elencara o
samba como musica nacional e com certeza isto teve impacto sobre o género musical
macumba e também sobre o universo musical carioca de modo mais amplo,
principalmente apds a gravacdo de Pelo Telefone no ano de 1916. A década de 1920 ja
comeca com outro ritmo nas maos, na boca e nas gravadoras — o samba. A macumba —
e também as maes de santo — sofrem um golpe da modernidade e dos intelectuais que
desejavam criar uma cara para a na¢ao na qual as mulheres negras foram rechacgadas.

Sé teriam entrada se conseguissem ser mulatas domesticadas como Zaira.

No longo processo de dissolucdo do género macumba musical que ocorreu
devido a varios fatores, como citado acima, que sdo alicercados no processo de
modernizacdo, os homens negros é quem ganham destaque. Eles conseguiram a
introducdo de seu trabalho musical nas gravadoras, a implementacdo do mesmo nas
radios e a implantacdo do samba como musica nacional com apoio dos intelectuais, o

gue gerou um novo nicho profissional e excluiu tantos outros. O samba se torna um
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produto a ser consumido no mercado da musica e necessita de cantores e compositores,
gue por sua vez deveriam fazer jus ao mais novo ideal nacionalista. Assim, o samba é
elencado como musica nacional e ele e seus musicos/compositores negros e mulatos
vao se transformando com o passar de o tempo até atingir o ponto maximo do
imaginario da elite, pois pouco ou quase nada importava nesse momento o que pensava
o povo de origem, de onde as macumbas sairam, locais onde as mulheres negras eram
grandes figuras do terreiro e do samba/macumba. A macumba carioca, conforme as
matérias jornalisticas, ndo ficou imune ao ideal de modernidade e foi engolida por ele,
domesticada, “mastigada” até virar samba apenas, assim como as mulheres negras que

foram tao esmagadas e esfoladas a ponto de se tornarem simplesmente: mulatas.

Este caminho que visava a concretizacdo da idealizacdo, proposital ou ndo,
acarretou trés momentos distintos para as macumbas musicais: primeiro a associa¢ao
dela com o samba, que veio a ser denominada de samba-macumba no qual apenas os
homens negros tinham lugar. Momento este em que as mulheres negras sdao
marginalizadas do processo. O novo/velho género musical se apresenta sem a
erradicacdo das macumbas, mas também sem a presenca de mulheres negras. No
segundo, a desidentificacdo das macumbas com a musica, na qual ela passa a ser tema
de musica e ndo mais género musical — ela é identificada apenas ao contexto religioso
dos terreiros e neste momento os sambistas fazem memoaria das negras de terreiro —
como na musica “Yao” —, mas nao lhe concedem espaco como “rainhas do samba”,
assim como existiam os “reis do samba”. Esta fase também marca uma separacao das
mulheres negras como afetas aos terreiros com seus cargos de santo — maes de santo —
e dos homens negros afetos a musica, pais da musica. Colocando cada qual em seu lugar.
No terceiro e ultimo momento ocorre a apropriacdio das macumbas, de modo
ressignificado, pelo samba com uma nova construgdo ritmica e a consequente separacao
das mesmas — macumba no terreiro e samba na industria da musica. Ndo so o perfil da
musica se modifica, mas também do musico, que passa de malandro negro e mulato do
morro ao bacharel de bairros de classe média, distanciando os “Dongas”, “Baianos”,
“Pixinguinhas” dos “Noéis”, “Vadicos”, entre outros. Neste momento as negras
embranquecidas, as mulatas, conseguem cantar nas gravadoras — como Zaira. Mas elas

sdo em numero reduzido.
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Ao final da andlise das ocorréncias, entre 1917 e 1930, observamos que tanto
nas paginas policiais como nas de entretenimento as macumbas passam a vir entre
aspas, o que me levou a concluir que ela se perde em meio aos dois mundos — religioso
e musical — para os jornalistas que a retratavam. Para eles, com os novos planos em
grande escala de musica nacional, com a introdu¢do do samba, ficou dificil dizer
exatamente o que era a macumba, pois ela vai perdendo seu perfil musical e comega a
ser atrelada apenas ao terreiro. E bom que se frise que o periodo em que isto passa a
ocorrer, 0 uso de aspas, nas paginas policias e de entretenimento tem como marco o
periodo da gravacdo do samba Pelo Telefone. E a partir dai que vdo aumentando estes
tipos de ocorréncias com uso das aspas, tendo seu apogeu no final da década de 1920,
bem como aumentando a presenca de ocorréncias com a presenca explicita de mulheres
negras como maes de santo. O que pode estar refletindo um entrelagamento do projeto
de identidade nacional e a questdo do embranquecimento, para os quais a musica e o
terreiro, como fruto de cultura negra, eram questdes centrais. Branquear a musica era
sumir com a macumba musical e enaltecer o samba, bem como branquear o terreiro
significava combater seu carater primitivo por meio da repressao policial ao mesmo
tempo que o delegava a pessoas primitivas, entre elas as mulheres negras. Este processo
tem seu apogeu no final da década de 1920, periodo de maior incidéncia do uso das
aspas na palavra macumba. Assim, a crise do que era a macumba sé é possivel entender
se a atrelarmos aos planos nacionalista e eugénico, que ndo a viam como parte

integrante da nacao.

As macumbas voltam para casa, para as casas da Tias, mas voltam com o ego
ferido e se recolhem ao terreiro sem nunca mais ousar se dizer musica cantada no
carnaval, na Festa da Penha ou nos clubes varios. Ninguém mais toca nesse assunto.
Mas os jornais explicitam que elas compuseram o mundo musical, como género musical
macumba, no periodo que antecedeu o samba, e chegaram a acompanha-lo por um
tempo, mas sucumbiram a um grande plano de embranquecimento e de criagdo de uma
musica que representasse o Brasil. Tudo indica que ela, macumba musical, era negra
demais para ocupar um lugar no mundo moderno idealizado pela elite, mas ela comp0s
0 proto-samba. Deu ao samba inclusive seu nome, em um primeiro momento como

samba-macumba, concedeu seu legado musical, seu ritmo, seus musicos, mas foi
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apagada com o tempo como uma marca indesejada — a marca de sua origem — e o
grande simblolo desta marca — as mulheres negras de terreiro. O lugar foi ocupado pelo
samba, que era mais moreno, menos primitivo. A macumba foi lan¢ada de volta aos
terreiros junto com mulheres negras e, na mesma medida, o samba e as mulatas, ambos
embranquecidos, foram gradativamente sendo aceitos e trabalhados pela industria

musical.

Encerrando minha pesquisa retomo Jodo do Rio e o coloco como sendo muito
responsavel por colocar as maes de santo negras em lugar inferior aos pais de santo
negros. Ele chegou a afirmar no jornal Didrio de Noticias, no ano de 1904, que Tia Ciata
era falastrona: logo, a lancou a descrédito. E mais, andou pelas ruas cariocas no periodo
em que as macumbas musicais percorriam ruas, saldes, clubes e carnavais. Isto me
instigou. Por que nunca citou as macumbas musicais? Em meio as macumbas de terreiro
e musical me peguei questionando, em muitos momentos de minha pesquisa, se Rio,
Bastide e Ramos nunca “viram” as mulheres negras macumbeiras e mesmo a macumba
musical? Ramos e Bastide, por sua vez, tiveram como campo empirico os jornais. Eles
com certeza os folhearam. E I4gico que a tecnologia ndo era a de hoje e a questdo
manual dificultava, mas ndo fazer nenhuma observacao sobre as macumbas musicais ou
sobre o papel das mulheres é algo estranho. Foram eles enceguecidos pelo preconceito

ou foram apenas homens de seu tempo? Sdo perguntas que ficam em aberto.

E, com elas, despeco-me da macumba religiosa e musical, que tive o imenso

prazer de conhecer e de conviver por trés anos consecutivos.
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da =ano%20191&pesg=macumba>.

Manhad
<http://memoria.bn.br/DocReader/docreader.aspx?bib=089842 03&pasta
=ano%20192&pesg=macumba>.

Didgrio | <http://memoria.bn.br/DocReader/docreader.aspx?bib=369357&pasta=an

de 0%20187&pesg=macumba>.

Noticia

s
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Didrio | <http://memoria.bn.br/DocReader/docreader.aspx?bib=094170 02b&past

do Rio | a=ano%20187&pesgq=macumba>.

de

Janeiro

Gazeta | <http://memoria.bn.br/DocReader/docreader.aspx?bib=103730 02&pasta

de =an0%20188&pesg=macumba>.

Noticia | <http://memoria.bn.br/DocReader/docreader.aspx?bib=103730 04&pasta

s =an0%20190&pesg=macumba>.
<http://memoria.bn.br/DocReader/docreader.aspx?bib=103730 04&pasta
=an0%20191&pesg=macumba>.
<http://memoria.bn.br/DocReader/docreader.aspx?bib=103730 05&pasta
=an0%20192&pesg=macumba>.

Gazeta | <http://memoria.bn.br/DocReader/docreader.aspx?bib=226688&pesg=ma

da cumba>.

Tarde

o <http://memoria.bn.br/ulataDocReader/docreader.aspx?bib=110523 01&

Jornal | pasta=ano%20191&pesq=macumba>.

O Paiz | <http://memoria.bn.br/DocReader/docreader.aspx?bib=178691 01&pasta
=ano%20188&pesgq=macumba>.
<http://memoria.bn.br/DocReader/docreader.aspx?bib=178691 04&pasta
=an0%20191&pesg=macumba>.
<http://memoria.bn.br/DocReader/docreader.aspx?bib=178691 05&pasta
=an0%20192&pesg=macumba>.

O Rio <http://memoria.bn.br/DocReader/docreader.aspx?bib=706736&pesg=ma

Nu cumba>.
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