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RESUMO

PACHECO, Tamara. Desconstruindo estereétipos: narrativas da mulher negra no batuque de
umbigada paulista. 2017. 270 f. Dissertacdo (Mestrado em Ciéncias) — Escola de Artes
Ciéncias e Humanidades, Universidade de S&o Paulo, Sdo Paulo, 2017. Versao corrigida.

Os batugues manifestam-se em cidades brasileiras como praticas de terreiro. Sob a guarda de
mulheres negras e homens negros mais velhos, o tambu (tambor) é o0 meio de comunicagéo
entre 0s vivos e 0s mortos, seguindo os fundamentos africanos banto, na regido que ficou
conhecida como Oeste Paulista. Neste estudo, tratamos como a mulher negra no batuque de
umbigada paulista relaciona sua experiéncia de vida a cultura negra. Em tempos midiaticos da
sociedade de consumo, partimos da visdo folclorica acerca da batuqueira para refletir de que
forma em seu repertdrio pessoal ela desconstrdi essas e outras imagens controladoras. Entre as
mais antigas e emblematicas herdeiras da tradigéo, trés mulheres negras com mais de 65 anos
dispdem-se a testemunhar suas histdrias, tragcando elementos de enfretamento ao racismo e ao
sexismo e revelando aspectos de superacdo da violéncia simbdlica infringida pelos papéis
sociais padronizados. Paralelamente as narrativas de desconstrucdo de estereotipos, voltamo-
nos as teorias que tratam da producdo e reproducdo social na modernidade e da pos-
modernidade e o lugar da mulher negra desde o século XIX, no pds-abolicdo, até o contexto
atual da globalizacdo neoliberal, bem como do feminismo negro, visando identificar
estratégias de resisténcia cotidianas que podem ser vistas como agdo politica na luta contra o

racismo e o sexismo.

Palavras-chave: Feminismo negro. Movimento negro. Cultura popular. Batuque.



ABSTRACT

PACHECO, Tamara. Deconstructing stereotypes: black women narratives in Paulista
Umbigada Batuque. 2017. 270 p. Dissertation (Master of Science) — School of Arts, Sciences
and Humanities, University of Sdo Paulo, S&o Paulo, 2017. Corrected version.

The Paulista Umbigada Batuque is set in the city as a cultural practice related to the
“terreiro”, or sacred land. It has been kept under the care of elder black women and men,
wherein the tambu (a kind of drum) is the tool of communication between the living and the
dead, following the African-Bantu teachings that manifests in this region known by Oeste
Paulista (Western of Sao Paulo State). In this study, we are concern about how the black
women from batuque reflect on the relation between their life experiences and the black
culture. In the context of a mass media consume society, and by criticizing the folkloric
perspective about the batuqueira (the batuque women), we reflect on how these women
deconstruct the controlling images that surround and curtail them. Among the eldest and most
representative women of this tradition, three black women commit themselves to narrate their
stories for this research, laying out elements of their experience in confronting racism and
sexism, and in disclosing the symbolic violence infringed against them by the standardized
and socially imposed roles. Besides the narratives concerned the deconstruction of
stereotypes, our analysis also looks for theories about social production and reproduction in
modernity, the post-modernism debate, and the role fulfilled by the black women since the
XIX century, after the abolition of slavery, until nowadays in a neoliberal and globalized
world context, as well as in the context of the black feminist thinking.Through the analysis of
these narratives and contexts, our work aims to identify the daily strategies of resistance in

batuque, which can be considered as well a political action against racism and sexism.

Keywords: Black woman. Black movement. Popular culture. Batuque.
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1. INTRODUCAO

O feminismo negro € um campo especifico da luta antirracista. Ele se revela, ao
mesmo tempo, dentro da cultura negra, com a participacdo feminina negra como uma das
varias formas de resisténcia negra. Neste estudo sobre o batuque de umbigada paulista,
trataremos mais uma dessas dimensGes concretas de atividade politica no campo do
materialismo cultural. Nele, defendemos que a atuacdo da mulher negra no batuque de
umbigada paulista, imersa nessa cultura de resisténcia, contribui para reflexdes acerca do
feminismo negro. Essa discusséo reflete, sobretudo, o legado da mulher negra na luta contra a
escravidao. Porque essa tradicdo negra centenaria, de origem africana, associada a ceriménia
de noivado angolana e, portanto, diaspdrica, reinventa-se em diversas partes do Brasil.
Ritualisticamente, também se manifesta em cidades do interior paulista, como Piracicaba e
Capivari, onde mulheres negras e homens negros ensejam a batida do umbigo ao som do
tambu, do quinjengue, da matraca e do ganza, remontando suas vidas cotidianas. Vinda de
praticas historicas de insurgéncias de negros, hoje ela denuncia as desigualdades de raca,
género e classe, a0 mesmo tempo que reverte e transforma a dura realidade, restaurando a
humanidade do individuo e consagrando a coletividade.

No plano politico, consideramos, entdo, que o batuque de umbigada torna-se um dos
modos de luta orientado por mulheres negras ao lado de homens negros contra o racismo, 0
sexismo e o0 proprio capitalismo, mesmo que sem a consciéncia plena de suas potencialidades
e uma clareza de objetivos estratégicos de um movimento organizado. O problema se da na
assimilacdo da tradicdo pela sociedade, apoiada no pensamento ocidental sobre ser negro na
cultura popular. A modernidade, em seu modelo universalizante, a partir do processo de
colonizacdo na formacéo do Estado brasileiro, age sistematicamente na institucionalizacdo do
batuque nos moldes da monopolizacdo e homogeneizacdo capitalista, prejudicando sua
natureza socializadora e inclusiva. Contudo, nossa reflexdo tem como objetivo identificar
estratégias e taticas da mulher negra por meio de seu percurso na cultura negra,
especificamente pela tradicdo do batuque de umbigada paulista, na manutencdo e
emancipacdo de suas vidas e das comunidades que representam, de modo a desconstruir
esteredtipos inerentes a sociedade brasileira racista e sexista.

No Capitulo 2 - Cultura e politica, levantaremos teorias e métodos gque se voltam para
a nocdo de cultura e o lugar das tradicdes e da cultura popular negra, especificamente, que
servirdo de base para a discuss@o pretendida aqui. Assim, partimos do conceito de cultura de

Eagleton (2000), da origem do seu sentido, numa abordagem critica sobre a historia da
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sociedade ocidental. Depois, adentraremos no terreno do materialismo cultural desenvolvido
por Williams (apud AZEVEDO, 2014), segundo o qual, a tradicdo torna-se seletiva nos
moldes da modernidade e expansdo do capitalismo, ao passo que, sua defesa em termos de
uma verdadeira popularizacdo centra-se na mudanga da cultura na sociedade pelo modelo
socialista gramsciano. Garcia Cancline (1988), por sua vez, posiciona as culturas populares no
espaco de luta dos movimentos sociais pelos direitos civis na América Latina. Nessa segunda
parte, acrescentaremos 0 contexto histérico da formacgdo do Estado brasileiro a sua fase atual
de modo a situar a imagem da mulher negra. Chaui (2000) demarca o autoritarismo como
traco do mito fundacional do Brasil, onde vigora uma falsa democracia ao inves de
representacfes sociopoliticas e uma ideologia nacionalista que naturaliza as desigualdades e
exclusdes. Santos (2001) situa, em termos de territorialidade, a potencialidade humana dos
paises subdesenvolvidos, que aponta para uma outra globalizagcdo possivel, vislumbrando o
momento de intenso crescimento populacional e 0s movimentos periféricos como
experiéncias renovadas e criativas na construgdo de técnicas contra-hegemonicas. Hall (2001)
situa esse periodo demogréafico na esfera da consolidacdo da cultura popular, com o negro na
cultura de massa, recorrendo as tecnologias mediadoras de imagens como ampliadoras de sua
visibilidade segregacionada, defendendo a desconstrucdo do popular para o surgimento de
novos sujeitos na cena politica e cultural, ndo s6 com relacdo a ragca como a outras
etnicidades.

No Capitulo 3 - Feminismo negro no Brasil, primeiro, tracamos o histérico do
feminismo no pais e no mundo, com base no estudo de Barbosa (2014); segundo, voltamo-nos
ao movimento negro brasileiro, por Gonzalez (1979); e terceiro, abordamos as principais
categorias utilizadas nas teorias defendidas por Davis (2013), Collins (1999) Crenshaw (2004)
e Kerner (2012). Ao final, acrescentamos algumas consideracbes sobre as condi¢bes da
mulher negra no Brasil a partir de indicadores sociais.

No Capitulo 4 - Batuque de umbigada paulista, recorremos, primeiramente, a Sodré
(2005), que introduz a nogéo de cultura negra no Brasil, com milenares mistérios e segredos,
em contorno e confronto com a lucidez do ocidente p6s-moderno. Em seguida, Santos (2002)
levanta questdes sobre o desenvolvimento da racionalizacdo cientifica, sobretudo com relacéo
a imagem negativa do negro no pais, 0 que nesse estudo recai sobre a imagem da mulher
negra e 0s estereotipos relacionados a ela, repletos de violéncia simbdlica. Na segunda parte
desse capitulo, abordaremos a influéncia da obra de Freyre (1936-2006), que inaugura uma
nova fase de formacdo do pensamento brasileiro debrucada na natureza patriarcal da

sociedade brasileira, trazendo, via inferiorizacdo feminina, particularmente na imagem da
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mulata e da mucama, o enaltecimento da miscigenacdo. Levantaremos também alguns estudos
significativos realizados pela ciéncia social brasileira sobre o batuque de umbigada paulista,
marcados por influéncias culturalistas que serdo reproduzidas ainda em obras recentes, além
de citar algumas producdes artisticas como parte do mercado cultural. Na terceira parte,
adentraremos na andlise de alguns aspectos da participagdo histérica da mulher negra no
batuque de umbigada paulista, pela sua disposi¢éo territorial na regido que ficou conhecida
pela economia do café, no final do século XIX, como Oeste Paulista. I1sso para dialogarmos
sobre os problemas e enfrentamentos atuais do seu papel como classe social mais explorada
cujo Estado se estrutura apoiado no ideério da sociedade pds-moderna.

No Capitulo 5 - Pesquisa de campo: histéria oral e observacdo participante
apresentaremos as coletas de dados realizadas em Piracicaba-SP e Capivari-SP, no ano de
2016 (mas também durante alguns momentos de convivéncias com as comunidades do
batugue de umbigada paulista em anos anteriores), além da analise das entrevistas com Dona
Odete Martins Teixeira, Dona Anecide Toledo e Marta Joana da Silva pensando em termos de
métodos utilizados pela historia oral e historia de vida bem como categorias de analise
construidas junto as teorias discutidas para refletirmos sobre a mulher negra no batuque de

umbigada paulista.
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2. CULTURA E POLITICA

Nossa reflexdo tem como objetivo identificar estratégias e taticas da mulher negra por
meio de seu percurso na cultura negra, especificamente pela tradicdo do batuque de umbigada
paulista, na manutencdo e emancipacao de suas vidas e das comunidades que representam, de
modo a desconstruir esteredtipos inerentes a sociedade brasileira racista e sexista. Para tanto,
iniciaremos uma abordagem conceitual, filoséfica e histérica sobre cultura, pelo ponto de
vista etimoldgico e das relagdes humanas.

O termo cultura, segundo Terry Eagleton (2000), que aborda a discusséo ao longo da
historia ocidental acerca de sua origem — como derivado da natureza (e ndo o contrario) — até
0s tempos atuais, traz seu significado originario no termo “lavoura”, na antiguidade, assim
como, seu sentido ampliado na linguagem juridica, a partir da modernidade, com o termo
“capital”: “Derivavamos, assim, a palavra que utilizamos para descrever as mais elevadas
actividades humanas, do trabalho e da agricultura, das colheitas e do cultivo (EAGLETON,
2000 p.11).”

O que durante muito tempo nos remeteu a uma atividade humana passaria a designar
uma entidade, segundo Eagleton. Caindo em adjetivos morais e intelectuais, a nocdo de
cultura passa a ter, assim, um sentido abstrato. Deste modo, pela perspectiva etimoldgica, a
expressao no popular passa ao ramo do “materialismo cultural”, que ¢ teorizada por Raymond
Williams (apud AZEVEDO, 2014). Do ponto de vista histérico e econdmico, Williams
aprofunda o sentido moderno de cultura como sinénimo de civilizacéo e tenta restabelecer a
importancia politica da producdo cultural nas relagdes humanas de aprendizado com as

relacGes sociais.

2.1. Cultura, civilizacéo e tradicdo

Retomando as origens etimoldgicas da raiz latina, colere, no sentido de cultivar e
habitar até prestar culto e proteger, Eagleton (2000) aponta como o termo religioso “culto”, na
era moderna, remete a ideia de divindade e transcendéncia. Seja na arte superior ou nas
tradicdes de um povo, o termo ganha o sentido de sagrado, protegido e venerado. Herda,
assim, na atualidade, a autoridade religiosa e sua incobmoda relacdo com o sentido de
ocupacdo e invaséo.

Dadas as diversas formas que percorre a légica da historia Ocidental, apresentaremos

em seguida a introdugdo de Eagleton (2000) uma abordagem tedrica e metodoldgica pelos
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estudos de Azevedo (2014) acerca da universalizagdo do termo, conforme as categorias e
conceitos da teoria do materialismo cultural.

Na discussdo de Eagleton (2000), a ideia de cultura integra aspectos ambivalentes que
codificam varias questdes ao longo da historia, como liberdade e determinismo, atividade e
resisténcia, mudanca e identidade. Essa abordagem dialética serd remetida ao longo desse
estudo com vista a pensarmos as condi¢des socioecondmicas nas quais esta inserida a mulher
negra e seu lugar de pertencimento na cultura negra, especificamente da tradicdo do batuque
de umbigada paulista. Da contradicdo entre principios tedricos que surgem difusamente entre
o artificial e o natural da no¢do de cultura, o autor traz a no¢do epistemoldgica dada como
“realista” que “pressupde a existéncia de uma natureza ou matéria-prima para além de nos
proprios; mas tem também uma dimensdo ‘construtivista’, uma vez que esta matéria-prima
tem de ser trabalhada até ser-lhe conferida uma forma humana com significado” (2000, p. 13).

Partindo do pressuposto que o discurso da humanidade universal vem perdendo espaco
para uma diversidade de formas de vida especifica, Eagleton conclui: “Se h4a uma historia e
uma politica escondida na palavra ‘cultura’, também, ha uma teologia” (Ibid., p. 17). Como
uma espécie de pedagogia ética que nos torna cidadas e cidadaos, o autor coloca que o Estado
encarna a cultura como uma espécie de “utopia prematura que abole a luta a um nivel
imaginario para que ao nivel politico ndo seja necessario fazé-lo” (Ibid., p. 18). Ao
retomarmos a realidade da mulher negra na cultura negra do batuque de umbigada, o que mais
se torna evidente é que sua imagem ndo se insere em um contexto de luta politica, mas de uma
fantasia que mistura o misticismo da cultura negra com a cultura do entretenimento. Isto
porque a distancia entre o Estado e a sociedade civil pelo cidaddo burgués faz a cultura uma
forma de subjetividade universal.

A critica a vida em sociedade na era moderna ganha a categoria de status quo. Cabe-
nos agora analisar o debate acerca do status social da mulher negra na sociedade brasileira de
acordo com estudos sobre o feminismo negro no Brasil, que vém denunciar a auséncia de
valor da mulher negra como uma cidadania de segunda classe atrelada as restricdes a sua
mobilidade socioecondmica, onde seu papel social ¢é fixado. (Cf. GONZALEZ, 1988). Em seu
espaco de afirmacdo dentro da cultura negra, essa condicdo fica ainda restrita ao imaginario
popular, o que examinaremos com Hall (2001) ao final desse capitulo.

Da aproximacdo com Raymond Williams, tedrico do materialismo cultural, por uma
abordagem do ponto de vista politico e historico, Eagleton (2000) aprofunda o sentido
moderno de cultura enquanto sindénimo de civilizagdo. Do século XVIII, nivelado a costumes

e morais, das boas maneiras e comportamento ético, o autor relembra que o culto ao



17

autodesenvolvimento progressivo e secular traz o espirito do Iluminismo, quando os herdeiros
industriais-capitalistas teriam envolvido a cultura na ideia, estruturalmente francesa, de
civilizacdo. Além de referente aos bons costumes, ganha dimensdo politica, de ldgica de
Estado. Se aquela era francesa, no século XIX, civilizacdo ganha um carater imperialista e
cultural e passa a significar justamente seu anténimo: estereotipicamente alema, “Kultur ou
Cultura, converteu-se, assim, no nome da critica roméantica e pré-marxista da primeira fase do
capitalismo industrial” (Ibid., p. 22).

O sentido agressivo e degradado da civilizagdo, faz com que a estereotipizacdo alema
marque o tom critico a partir desse periodo. Pois quando chega a industrializacdo a ideia de
civilizacdo ganha o status de alienada, abstrata, fragmentada, mecénica, utilitaria, escrava de
uma fé cega ao progresso material. J& a cultura era considerada holistica, organica, sensivel e
evocativa. Esse conflito entre cultura e civilizacdo abria um debate entre tradicdo e
modernidade. Esse significado a ela atribuido em termos civilizacionais é ponto-chave de
nossa discussdo sobre a cultura negra. Essa referéncia tedrica nos traz sinais sobre a
estigmatizacdo de ser negro na cultura reforcada pela literatura do folclore nacional brasileiro,
conforme veremos no terceiro capitulo sobre o batuque.

No estudo de caso sobre as narrativas da mulher negra no batuque de umbigada
valorizamos suas autobiografias, ao tratamos da desconstrucdo de estereotipos tendo como
perspectiva a normatizacdo da sociedade pela ideologia do branqueamento da populagéo e sua
visibilidade. Adentramos na discussdo tedrica sobre racismo e sexismo implicados na
constituicdo do Estado brasileiro, nessa ambivaléncia entre cultura romatizada e civilizagédo
ocidental. E por onde o feminismo negro brasileiro vai construir suas criticas & democracia
racial no pais, contrapondo-se aos ideais de modernidade, assumindo uma luta antirracista e
anticapitalista. Pois ele vai dizer que o desenvolvimento do capitalismo apoiado pelo
patriarcalismo nas relagdes sociais, pelos meios de producdo, serdo artificios para a
exploracdo de classe e dominacdo/opressdo de género afetando diretamente a mulher negra
em forma de violéncia simbdlica, conforme veremos no segundo capitulo.

Em face disso, buscaremos trazer aqui outros contornos da imagem da mulher negra
pela narrativa do batuque de umbigada paulista, no terreno discursivo da cultura negra,
enquanto ritual negro e pelo jogo mitico (SODRE, 1988) com a cultura de massa na
modernidade (HALL, 2001). Isso porque o sentido de civilizacdo capitalista em contato com
uma tradicdo da cultura negra chega ao extremo da invasdo colonialista, o que traz

consequéncias perversas diretas, ainda mais quando falamos sobre as condigdes de vida da
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mulher negra e periférica sob o quesito do controle da sua imagem que passa a ser
invisibilizada.

Eagleton (2000) encontra respostas na tentativa antecipada de uma critica ao ocidente,
onde a idealizagdo do “primitivo” ressurgird no exotismo do século XX, com a moderna
antropologia cultural, numa forma de romantizacdo da cultura popular. “E esta fusdo do
descritivo e do normativo, ja incorporada na noc¢ao de ‘civilizagdo’ e no sentido universalista
de ‘cultura’, que ira erguer a cabega na nossa época sob a forma de relativismo cultural”
(Ibid., p. 26). Desta ambiguidade do mito da integridade, que os antropdlogos ensinam que 0s
mais heterogéneos habitos podem coexistir. Assim culturas eram superiores a outras.

Demonstraremos no terceiro capitulo dessa pesquisa, sobre a participacdo da mulher
negra no batuque de umbigada paulista, alguns trechos de como “ser negro” tem sido
referéncia pela construcdo da ciéncia brasileira, bem como em estudos sobre o préprio
batugue e de que forma esse eximio pensamento influenciou a reelaboracdo de uma nova
cultura, em territorio brasileiro, com matrizes fundantes no continente Africano. Pelo ideal de
civilizacdo ocidental, a imagem da mulher negra brasileira passa entdo do primitivismo
romantico burgués para o exotismo do século XX. S&o alguns dos apontamentos que
pretendemos identificar nesse estudo.

Na contracorrente, do periodo anterior, Eagleton nos remete a fase dos pos-
modernistas, onde as formas integrais sdo voltadas aos grupos dissidentes ou minorias, de
modo gue podemos visualizar a mulher negra na préatica do batuque de umbigada dentro desse
quadro mais atual, pelo seu aspecto periférico ou marginal por assim dizer. “A ‘politica de
identidade’ pds-moderna inclui, assim, o lesbianismo, mas nao o nacionalismo” (Ibid., p. 27).
Assim, abandonada a fé nos movimentos radicais de massa, que surgem depois dos grandes
movimentos de libertacdo nacional de meados do século XX, destacamos entdo a expressdo
“pos-colonialismo”, implicada na preocupagdo com as sociedades do “Terceiro Mundo”,
sobreviventes as lutas anticoloniais, por onde adentramos a narrativa da mulher negra no
batugue pelo feminismo negro. Dele, veremos que o pluralismo desse tipo de organizacdo
negra pode estar relacionado a auto-identidade. Pois, a heterogeneidade do pensamento pos-
colonial faz-se como critica anticapitalista. De modo analogo, demonstraremos que a mulher
negra usa como recurso de empoderamento sua autoafirmacéo pela cultura negra, perante a
normatizacdo de funcdes femininas (COLLINS, 1999).

Além da critica anticapitalista do p6s-colonialismo, Eagleton (2000) assinala mais
duas variantes atribuidas & palavra cultura: a sua reducéo, devido sua pluralizagdo, e a reducéo

pelas artes, que seria uma ‘“cdustica visdo da realidade social’, na medida em que a
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aprendizagem é confinada a pequenos grupos, enquanto é intensificada e empobrecida. De
acordo com o autor (Ibid., p. 30), “ao servico da humanidade era inevitavelmente
autodestrutiva na medida em que conferia ao artista romantico um estatuto transcendente que
conflituava com a sua dimensdo politica.” E nessa perspectiva romédntica e ndo politica,
reduzida as artes, que o batuque, de um termo genérico aportuguesado com raizes africanas,
acaba sendo construido pelas ciéncias sociais brasileiras como folclore nacional, dado que,
desse modo, cultura passa a ser um antidoto para a politica. Opondo-se a essa visdo parcial e
fanatica, o autor evoca aos que clamam por justica. Na ansia por um conflito politico, ele
antecipa, assim, as contribuicdes do pensamento de Raymond Williams, como veremos
adiante num préximo tépico.

Outorga Eagleton (2000), dessa forma, que a crise da cultura com a civilizacao,
consiste em reduzi-la como forma de arte. “Cultura significa um corpo de obras artisticas ¢
intelectuais de reconhecido valor, bem como as instituicdes que as produzem, disseminam e
regulam” (Ibid., p. 35), sendo “mais que uma fantasia ociosa, em parte naquelas culturas
marginais que ainda ndo foram totalmente absorvidas pela logica da utilidade” (Ibid., p. 36).
Enguanto utilidade, o batuque tem servido para o desenvolvimento das ciéncias sociais
brasileiras em conformidade com o discurso pela salvaguarda em risco, apoiada pelo
mercado. No entanto, quando ampliamos a reflexdo no foco politico sobre a atuacdo da
mulher negra, em especial, as mais velhas como guardias de outros saberes ali constituidos,
entendemos outra légica de existéncia, da vitdria na luta pela sobrevivéncia, no plano da graca
por estar viva.

Posicionando-se ao lado dos romanticos radicais, o autor pondera que a arte, a
imaginagdo, a cultura popular ou as comunidades “primitivas” sao sinais de uma energia
criativa que deve ser alargada a sociedade politica em geral. Da sequéncia do Romantismo,
Eagleton (2000) discorre sobre Marxismo e seu foco na constru¢do do ser humano: “outra
forma de energia criativa bem menos elogiada — a da classe operaria — que podera transfigurar
a ordem social do que ela propria é produto” (Ibid., p.36). Nao como primitivo, mas em sua
contemporaneidade, em plena transformacéo, o batuque de umbigada em sua producdo se faz
presente gracas a suas ancias e seus ancidos dentro da tradi¢do que se transforma. Fazendo o
recorte de género sdo as trabalhadoras domésticas e do campo que contribuem na construgédo
de sua histdria de organizacdo. Mas essa ldgica ndo tem tanto efeito sob a prerrogativa do
mercado, segundo a qual, a juventude negra teria maior apelo estético ao consumo atrelado ao

da masica negra ou da danca negra, por exemplo.
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A luz das contradicdes da civilizagdo, seguindo um pensamento dialético, a cultura
negra, em especial nesse estudo o batuque, passa a ser visto como critica do presente,
tracando um conjunto de potencialidades criadas pela histéria dos negros escravizados, que
operam subversivamente dentro dela. Mas a questdo esta em como libertar estas capacidades.
O caminho para essa resposta, segundo Eagleton (2000), segue esse ponto de vista central em
que pretendemos chamar atencdo para a analise da atuacdo da mulher negra do batuque de
umbigada inserida no contexto capitalista e de sua narrativa de vida enquanto espelho reverso
da sociedade em forma de critica. Assumimos, assim, que o batuque de umbigada paulista,
mesmo como parte desse sistema, pode ser visto como uma pratica comunitaria negra
inclusiva e, como tal, apontando para potencialidades da formagdo humana a partir de outras
perspectivas civilizatorias, com a propria experiéncia da diaspora negra, 0 que veremos em
mais detalhes com o materialismo cultural.

Visto que Eagleton (2000) ainda conclui que as praticas culturais mais benignas estdo
implicitas na propria existéncia de injustica, ao enxergar a esperanca nas forcas
transformadoras, também enxergam o cinismo. Porque a forma organica pertencendo a cultura
refinada, a realidade concreta e a visao da perfeigao retém esta dualidade. “Desta forma, os
excessivamente refinados e 0s subdesenvolvidos estabelecem estranhas aliangas”
(EAGLETON, 2000, p. 38). Posto isso, podemos estabelecer que, no territério do batuque de
umbigada paulista, essa dualidade faz parte do jogo da permanéncia de mulheres negras e
homens negros na sociedade excludente. Ainda mais hoje com a renovacgédo dessa tradicao, o
que ndo era permitido, passa a ser pela participacdo marcante de jovens negros e criangas
negras.

Eagleton (2000) vem entdo a defender que é necessario transformar a cultura em uma
politica revolucionaria, em um socialismo que supere o modelo de mercado, algo além de
uma forma estetizada de sociedade, que designa um tipo de forma normativa, ao que o
batuque muitas vezes fica exposto como género musical bem como samba. Novamente,
encontramos um ponto-chave para a pesquisa, ja que ao discutir a narrativa da mulher negra
pelo batuque de umbigada, percebemos que seu papel social estad, normalmente, atrelado a
experiéncia dela com tradicéo e esta, como folclore, arte ou entretenimento. Dai, recaimos em
questdes especificas de género, raca e classe quanto a normatividade e ao controle social que
serdo mais discutidas com o feminismo negro. Pois o corpo superexplorado da mulher negra
pelo trabalho, no capitalismo como consequéncia do sistema escravista, torna-se objetificado

(DAVIS, 2013). Do mesmo modo, ela reverte esse sentido quando se torna participe dessa
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tradicdo negra que carrega a memoria de seus antepassados escravizados, mas também da sua
condicdo de subalternizacéo e classe explorada.

A moderna noc¢do de cultura estd em larga medida relacionada ao nacionalismo e ao
colonialismo, nos dizeres de Eagleton (2000), bem como ao desenvolvimento de uma
antropologia a servico do poder imperial (Ibid., p. 40). Isso porque a concepcdo do
nacionalismo € vital ndo tanto a luta de classes, mas como uma forma de adaptar lacos

ancestrais a modernidade; em suas palavras:

A medida que a nogdo pré-moderna da lugar ao moderno Estado-nagéo, a
estrutura dos papéis tradicionais ja ndo consegue manter a sociedade unida, e
sera a cultura, na acepcdo da lingua comum, tradicdo, sistema educativo,
valores partilhados e similares que avancara como principio de unidade
social. (Ibid., p. 41)

Temos entdo uma nocdo da utilidade do batuque pela tradicdo que se manifesta em
quase todo territorio brasileiro, decorrente dos fluxos econdmicos, mantendo seus lagos com a
modernidade ao ser demarcada pela identidade nacional. Podemos dizer o mesmo acerca da
formacdo histérica do Brasil com bases no nacionalismo e na tradicdo (CHAUI, 2000).
Consideramos, entdo, que a propria organizacdo do batuque guiada pelos ideais folcloristas e
com os da cultura popular se da em dialogo com o mito fundador do pais em seu processo
civilizatorio.

Na perspectiva de Eagleton (2000) e Chaui (2000), instituido col6nia de Portugal, o
Brasil ¢ uma invencao historica e uma construgdo cultural, uma representacdo ideoldgica que
serve ao interesse dos que mandam. Voltaremos a esse assunto com a autora mais adiante
nesse capitulo, o que nos dara condicbes de rever algumas particularidades atreladas a
construcdo da imagem da mulher negra pela sociedade brasileira e no uso da nacionalidade
como discurso autoritario e racista, tendo como base as teorias do feminismo negro do
segundo capitulo (GONZALEZ, 1979; 1999).

Contudo, a cultura ganha relevancia intelectual pela sua forca politica, de acordo com
Eagleton (2000). Transformada em objeto de conhecimento sistematico sob as leis
evolucionistas do positivismo, segundo o qual a sociedade industrial torna-se corporativa, um
tempo depois, a antropologia, iludida com o imperialismo, transformava selvagens em seres
humanos e os liquidava fisicamente. Dessa evolucdo, conclui sobre a idealizacdo do popular:
“Quer o popular que os primitivos sdo residuos do passado no presente, seres pitorescamente
arcaicos que emergem como falhas temporais no contemporaneo” (Ibid., p. 42). Ocorre do
mesmo modo a Vvisdo sobre o batuque, que se torna um instrumento politico pelos registros

oficiais da sociedade, ao mesmo tempo em que a luta de classes é minimizada e, com isso, a
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atuacdo feminina dentro dela é anulada. Na defesa dessa cultura negra como um espago
alternativo de construcéo do humanismo, nos deparamos com os limites de enfrentamento dos
seus autores perante os mecanismos de controle do Estado que no capitalismo atuam
perversamente pela extingdo humana.

Retomando a civilizagdo no sentido da consciéncia, da projecdo racional e
planejamento urbano, o Marxismo trata a historia da inconsciéncia politica da humanidade,
dos processos sociais que se desenrolaram “nas costas” dos agentes a quem diz respeito, tal
como Freud, vem trazer mais tarde pela psicanalise. Remonta Eagleton (2000) que o
inconsciente, a mentalidade selvagem, ganha importancia no modernismo cultural como uma
critica velada a racionalidade. O tempo é posto ao encontro do passado e a imagem do futuro.
E nesse ambito que o feminismo negro vem discutir a imagem da mulher negra, também no
plano da subjetividade na construcdo do ser politico e sob o aspecto da exploragéo e violacao.
Com o racismo e sexismo velados ao longo da formacéo da nacédo brasileira, o batuque como
parte das culturas negras subjugadas se apresenta como objeto de analise da antropologia,
onde a presenca negra feminina € demarcada, congelada em forma de alteridade ao mesmo
tempo que sua forma social destruia e liquidada, fazendo do elo desse passado o0 seu espaco
determinante. Nas palavras de Eagleton, a cultura é uma ideia mais pré-moderna e pés-

moderna do que moderna (Ibid., p. 45). No entanto, ele afirma:

No mundo po6s-moderno, cultura e vida social estdo, uma vez mais,
intimamente ligados, agora, porém, através da estetizacdo dos bens de
consumo, da politica como espetaculo, do estilo de vida consumista, da
centralidade da imagem e da integracdo definitiva da cultura na producgéo
geral de bens. (Ibid., p. 45)

Por esse complexo contexto, o batuque de umbigada, desvinculado do papel
socializante e humanistico, fica fixado ao passado como objeto de arte decorativa de
colecionadores e museus ou como mero produto exdtico do entretenimento. Mas, iremos
buscar na perspectiva da cultura negra de resisténcia (Cf. MOURA, 1994; SODRE, 2005), do
movimento negro feminista (GONZALEZ, 1988b) e dos movimentos sociais (GARCIA
CANCLINI, 1988) a luta de mulheres negras ao lado de homens negros pela afirmacdo de
suas identidades culturais e de que modo isso se da como alternativa de vida no plano

politico. Assim,

A cultura transformava-se entdo numa desdentada forma de critica politica
ou em 4area protegida da qual era possivel extrair todas aquelas energias
espirituais, artisticas ou erdticas, potencialmente destrutivas, que a
modernidade armazenava com cada vez mais dificuldade. Esta éarea, tal
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como a maior parte dos espacos oficialmente sagrados, era simultaneamente
venerada e ignorada, centrada e marginalizada. (EAGLETON, ibid., p. 46)

Esta perda aparente de sentido da cultura repousaria, assim, segundo este autor, na
moderna alienacdo do social em relacdo ao econbmico e a vida material, ou seja, nas
sociedades democréticas industriais, a cultura e a sociedade séo excluidas da politica e da vida
econdmica. Isso é caracterizada pela isencdo de valores morais. Ndo podendo exercer seu
direitos, sem acesso a politicas publicas para sua ascensdo socioecondmica, o papel da mulher
negra fica atrelado ao desprestigio social. Seu modo ritualistico de se colocar por meio de
uma corporeidade presente na cultura negra (SODRE, 2005) torna-se vulgarizado na
modernidade.

Ao que, em consonancia com Raymond Williams, a cultura “transforma-se num
tribunal de recurso humano, cujo @mbito de competéncia material abrange os processos de
julgamento social como uma alternativa mitigante e unificadora” (EAGLETON, ibid., p. 47).
Sintomatica, de acordo com o autor, no contexto entre o marginal e o estético, a partir do qual
0 batuque de umbigada paulista se relanca na sociedade atual, esse estado recai
principalmente sobre a mulher negra pela auséncia de uma condicdo de vida material digna e
da falta de reconhecimento sobre o seu papel na cultura negra com seus valores e regras
proprias.

Com a discussdo do feminismo negro que veremos no terceiro capitulo poderemos
apontar, em concordancia com Fraser (2007), alguns caminhos que articulam reconhecimento
ligado a participacdo igualitdria como justica social no ambito das politicas puablicas
distributivas para além da identidade cultural. Antes, contudo, vamos considerar o
materialismo cultural sobre os pontos de vista dos seus fundamentos epistémicos, ou seja, da
forma como ele é concebido como objeto de estudo e seus principais conceitos relacionados.
Idealizado pelo intelectual britanico Raymond Williams, pelo estudo de Azevedo (2014)
teremos como premissa as teorias do marxismo, da comunicacdo e da cultura. Em sintese, a
definicdo do objeto do materialismo cultural se d& pelo conjunto de relacbes sociais ai

implicadas. Segundo o autor (2014, p. 111),

[...] o conceito de cultura apela ao sentido antropoldgico que comegara a se
estabelecer na metade do século XIX. [...] Sua referéncia é a ideia de
comunidade. [...] As pessoas vivem juntas e compartilham certo tipo de
organizagdo, a qual treinou suas mentes para as diversas atividades
conformadoras da prética social em seu conjunto. Aquela organizacao social
global materializa-se em instituigBes concretas, como a politica, a arte e a
ciéncia. Cada uma é socialmente distinta da outra, mas simultaneamente,
todas se diluem na indistin¢do de um tecido comum: a comunicagao.
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Ao contrério de valor ideal, do documento e de seus contextos particulares na
problemética da cultura cristalizada, o autor aponta que, para conhecer relacGes sociais em
uma analise real, “devemos estudar uma organizacdo geral em um exemplo particular”, ndo
elegendo quaisquer elementos “privilegiados”. Por isso, resolvemos estudar a participagdo de
mulheres negras em uma tradi¢do negra paulista, considerando sua heterogeneidade e rede de
significagdes — essas mulheres, ao lado de homens negros, produzem e compartilham cultura
negra partindo de realidades comuns e experiéncias individuais a sociedade atual; ao contrario
do que notamos em registros da literatura brasileira a partir do século XIX, que abordam o
batuque como uma modalidade de danca ou prética de lazer, por exemplo.

Para o autor, o desafio antropoldgico estd no pressuposto de que a cultura esta em
todos os lugares da vida social, pois ela ndo pode ser “comunicada, reproduzida, vivenciada e
estudada sendo através de um ‘sistema de significagdes’ (AZEVEDO, 2014, p. 116). Em
didlogo com o Marxismo, a reabilitacdo do materialismo por Williams permite embates com o
idealismo antropolégico dominante. A cultura assume carater constituinte, sem que isso
impliqgue a negacdo da materialidade da vida social. Consideraremos desse modo que a
realidade vivenciada pelas atoras e atores do batuque de umbigada atravessa a totalidade

social e material com seu modo especifico de leitura desse mundo exterior.

2.1.1. Tradicéo e hegemonia

Com uma abordagem renovada desse fenbmeno na tentativa de unir dois conceitos,
historia e cultura, este pensamento articula a teoria do capitalismo e suas contratendéncias.
Deste modo, nem o registro, nem a tradicao assemelha-se a cultura como foi realmente vivida,
pois nenhum individuo pode recuperd-la completamente. Na teoria de cultura elabora o
conceito de “tradicdo seletiva”. Ele cria, de acordo com Williams, (2001, p. 68 apud
AZEVEDO, 2014, p. 121),

[...] assim, em um nivel, a cultura humana geral; em outro nivel, o registro
histérico de uma determinada sociedade; em um terceiro nivel, o mais dificil
de aceitar e avaliar, uma rejei¢do de &reas consideraveis do que um dia foi
uma cultura viva.

Ressaltamos que neste estudo ndo temos a pretensdo de adentrar nos fundamentos da
tradicdo viva que é o batuque de umbigada paulista, tendo em vista também que um dos
principios da cultura negra é o proprio segredo, conforme veremos com Sodré (2005) no
terceiro capitulo. Mas queremos, principalmente, trazer criticas a esse terceiro nivel cultural

em que ele estd inserido. A tradicdo cultural, segundo a analise de Azevedo (2014) sobre o
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materialismo cultural, funciona como uma continua selecdo de antecedentes, sendo que, 0
estagio existente da “tradicdo seletiva” ¢ fator chave, ja que “Rupturas ou significagdes dessa
tradicdo indicam, muitas vezes, mudangas de certa radicalidade, que podem ter suas origens
delineadas desde alteracdes na pratica social” (AZEVEDO, 2014, p. 121). Levamos essa
analise ao estudo de caso aqui proposto ao considerarmos 0 contexto diaspérico da cultura
negra no processo de formacdo do Estado brasileiro. O batuque de umbigada como parte do
modo de vida de mulheres negras e homens negros, na regido que ficou conhecida como
Oeste Paulista, assume-se como uma organizacdo especifica enquanto heranga dos povos
escravizados, diferentes de outras manifestacdes da mesma matriz africana, como o samba de
roda paulista ou o tambor de crioula maranhense. O resultado da selecdo de ambas as
tradicOes da mesma matriz linguistica africana (banto) nos remete a historias diferentes, em
tempos diferentes, de formacdes em torno do amplo territério brasileiro governado por muitos
tipos de interesses, especialmente os de classe.

E certo que a cultura tradicional hoje tenderda a corresponder ao sistema
contemporaneo de interesses e valores. Podemos dizer, parafraseando algumas de suas modas,
que o batugue de agora ndo é mais igual como o de tempos atrds. Nao conseguimos vé-lo
como um corpo absoluto de trabalho, mas de selecOes e interpretagdes continuas. Ocorre que
as instituicdes culturais académicas brasileiras, sob o interesse da classe dominante e de
politicas governamentais nacionalistas, contribuiram para uma postura autoperpetuadora
resistente a mudanca. 1sso se da pela a afirmacdo de valores conservadores em um processo
de aceleracdo das mudancas, que implica o apagamento de referéncias do passado. Segundo
Williams (2001, p. 59 apud AZEVEDO, 2014, p. 124),

Parece-me ser verdade que significados e valores, descobertos em
sociedades particulares por individuos particulares, e mantidos vivos por
heranca social e pela incorporacdo em tipos particulares de trabalho,
provaram ser universais no sentido de que, quando eles sdo aprendidos, em
qualquer situacdo particular, podem contribuir radicalmente para o
crescimento do poder do homem de enriquecer sua vida, regular sua
sociedade e controlar seu meio ambiente.

Dai a explicacdo sobre o aspecto do controle e do préprio assédio que identificamos
nas comunidades do batuque. Para o materialismo cultural, os valores universais sdo como
extensdo dos valores de uma tradicdo ou sociedade particular. Mesmo com respeito a tradicdo
cultural, sua critica estad em relacdo a vertentes do Romantismo, reservada a uma minoria.

A proposta da teoria de Williams é abrir a tradicdo ao maior nimero possivel de
pessoas, mesmo que isso implique altera-la. Esse objetivo relaciona-se diretamente ao esforco

progressista de democratizacdo da educagdo e da cultura, materializado na ideia de “cultura
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comum”. Significa uma rejei¢do as tentativas de desvalorizar a cultura popular em face da
cultura erudita, de estabelecer igualdade entre cultura e alta cultura. Dado que a dimenséo
social dos significados é apropriada apenas por uma casta da sociedade com seus valores
universais, marcada pela divisdo do trabalho e do conhecimento, cujas diferencas sé&o
transformadas em desigualdade. E em meio a uma disputa de interesses de classes que o
batuque de umbigada se forma como objeto de controle, de um lado pelos que o apreciam
como arte ou entretenimento, de outro, pelos que o vivenciam em seu modo ritualistico de
encarar o mundo.

Entdo a “grande tradigdo” ¢ problematizada quando envolvida em uma cultura
minoritaria particular, pois na méo de certas elites, ela pode tornar-se estéril. A questdo esté a
guem o batugue de umbigada paulista enquanto tradicdo deve ser estendida. Para ndo correr o
risco de ser vulgarizada pelas elites minoritarias, ela deve ser entregue as amplas massas do
povo. Isso porque embora seja divulgada por meio das maos e mentes dos grandes artistas e
pensadores, sua energia criativa brota das grandes coletividades e se reduz quando restrita a
poucos. Na perspectiva de Williams (1968, p. 101-102 apud AZEVEDO, 2014, p. 127),
tradicdo é:

Uma heranga mista, de muitas sociedades de muitas épocas, bem como de
muitos tipos de homens. [...]. Ndo pode ser facilmente contida dentro de uma
forma social limitada. [...] Encontramos, ao contrario, uma cultura sintética,
ou anticultura, alienigena a quase todos, persistentemente hostil a arte e a
atividade intelectual, que ela passa a maior parte de seu tempo deturpando, e
entregue a exploracdo da indiferenca, da falta de sentimento, da frustracédo e
do &dio. Ela nega interesses humanos comuns como sexo e os transforma em

caricaturas grosseiras ou facsimiles reluzentes. [...] Esta ndo é a cultura do
homem comum; esta ¢ a cultura dos deserdados.

N&o é a toa que o batugue tenha sido subjugado por ser pernicioso, por sua pratica ser
considerada lasciva, conforme veremos nos relatos da ciéncia brasileira no segundo capitulo.
A cultura e os valores do povo sdo desprezados como tatica de manter a “grande tradi¢do”
(razdo universal) como propriedade no capitalismo. Contudo, alerta Williams, devemos
considerar a situa¢do dentro da complexidade que a caracteriza. Pois, a “grande tradicdo” esta
sendo em alguma medida estendida por grandes intelectuais. No entanto, seu modo de
exploracdo é tdo destrutivo porque estd sob controle de homens que desconhecem seus
sentidos. Isso implica escolhas sociais e politicas. Por isso destacamos, de acordo com o
autor, que um grande componente de luta ideoldgica que esta por trés da tradicdo do batuque
de umbigada paulista, por exemplo, é a permanéncia da mulher negra ao lado de homens

negros no cultivo de um bem viver.
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“Resgatar ou apagar, conservar ou ressignificar o passado s&o movimentos ideoldgicos
realizados como parte do jogo politico”, coloca Azevedo (2014, p. 128). Na logica da mulher
negra do batuque pode significar relembrar a experiéncia de seus antepassados escravizados
até como elemento na construcdo de suas proprias personalidades e de atuacdo diante das
injusticas sociais. No entanto, para a ciéncia, pode se tornar um estudo de arte, de classes
sociais, ou até mesmo sobre o racismo. Mas, de modo geral, apagar o passado tem sido pratica
comum do fascismo no terreno cultural. Ao longo das Gltimas décadas de conservadorismo
neoliberal, o senso histdrico tornou-se crescentemente obtuso, nas palavras do autor (op. cit.),
ja que convém aos detentores do poder que as maiorias populares, ndo recordando o passado,
fiquem inviabilizadas de imaginar alternativas. O passado do batuque de umbigada é apagado
pela sociedade no momento em que se subtrai seu valor enquanto luta historica por libertacéo
de povos explorados.

Das fundamentaces tedricas do materialismo cultural acerca da categoria tradigéo faz
necessaria estabelecer conexdes com o pensamento de Hobsbawm (2008, p. 9), que define por

“tradicdo inventada’:

[...] um conjunto de préaticas, normalmente reguladas por regras tacita ou
abertamente aceitas; tais praticas, de natureza ritual ou simbdlica, visam
inculcar certos valores e normas de comportamento através da repeti¢do, o
que implica, automaticamente; uma continuidade em relacéo ao passado.

As “tradi¢des inventadas” caracterizam-se por estabelecer com o passado histérico
uma continuidade artificial, diferente de uma tradicdo genuina que ndo se sabe localizar ao
certo quando surgiu. Isso justifica as mudancas e inovagdes do mundo moderno e a tentativa
de estruturar de maneira imutavel e invariavel ao menos alguns aspectos da vida social. O
autor defende, assim, que o objetivo e a caracteristica das tradicdes é a invariabilidade. O
passado real ou forjado a que elas se referem impde praticas fixas. Como vimos
anteriormente, podemos entdo considerar que o batuque, mesmo sendo descrito pela ciéncia
moderna como uma pratica mimica e repetitiva, na perspectiva de uma tradi¢do inventada, por
outro lado, continua a alcancar a perspectiva dos seus antepassados em sua atemporalidade,
bem como traz no discurso a experiéncia de um grupo que vivenciou uma sociedade
escravocrata. E com as transformaces da sociedade e do proprio batugue, como espacgo
ritualistico e comunicacional, ainda revelam a tentativa da insercao do negro.

Hobsbawm (2008) afirma que, nas sociedades a partir da Revolucdo Industrial, as
novas redes de convencdes e rotinas, transformadas em habitos, necessitam ser imutaveis, o

que afeta a capacidade de lidar com situacbes imprevistas ou originais. Esta é a falha da
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automatizacdo ou burocratizacdo (Id., ibid., p. 11). Por isso, as redes de convengdes e rotina
sdo “tradicdes inventadas”, pois suas justificativas sdo técnicas. Dentro dos limites da
exclusdo e do controle social atribuido aos grupos da cultura negra aqui estudado,
consideramos também que a formacdo do batuque de umbigada prevalece atrelada a normas
técnicas e rotinas que fazem parte de sua estrutura organizacional dentro de um contexto de
dominagdo cultural. E claro que do ponto de vista de seus agentes, a memoria e sabedoria
herdada dos seus antepassados esta atrelada ao compromisso com o presente vivido — ndo se
tratam apenas de técnicas, convengdes e rotinas estabelecidas pelo folclore ou mercado do
entretenimento.

No livro “Keywords” (WILLIAMS, 1985), explica Azevedo (2014) que Williams,
influenciado por Bakhtin, apresenta a linguagem como elemento de selecéo: producéo viva e
continua de conteudo social. J& em seu livro “Culture and Society” (WILLIAMS, 1960), o
“mago da ressignificacdo” questiona ideias de pensadores conservadores e contraditorios do
século XIX. No momento de irrup¢do de uma ordem social nova, ele vem a debater sobre “a
versdao seletiva de cultura”, tentando recuperar a verdadeira complexidade da tradicdo que
havia sido confiscada desde a Revolucao Industrial. A obra estava em proximidade com sua
militdncia comunista, influenciada por Marx, Engels e Lenin.

E da conexdo do passado com o cotidiano presente que homens negros e mulheres
negras no batuque ressignificam suas vidas ante a ordem social estabelecida. Mesmo que
adquiram algumas convencdes como praticas, 0 movimento sobrevive ao ritmo do improviso,
dos imprevistos e das auséncias, onde pela linguagem comum revelam importantes processos
historicos e de negociacdo com a sociedade. Era estratégia dos colonizadores, segundo Moura,
“ndo permitir que exagerado numero de negros da mesma nacado proximos uns dos outros”
(1994, p. 178). Dificultando a comunicacdo pela mesma linguagem étnica, tentavam impedi-
los de sua organizacdo social e politica. Mas um cddigo de linguagem alternativo entre os
negros dariam maior abrangéncia ao universo organizacional, de préaticas religiosas e de
comunicagdo geral. O autor fala de um “dialeto das senzalas”, ao lado de outros como o
“dialeto rural”, por exemplo. O processo de nivelamento pelo isolamento do contato direto e
permanente de inimeros grupos linguisticamente diferentes nas senzalas era induzido pelo
grupo etnicamente majoritario ou de maior prestigio ideoldgico. O desenvolvimento das
linguas bantos, considerado um dos maiores contingentes africanos, desse dialeto das senzalas
passa a ganhar classificagdes por pesquisadores, em que o proprio estudo sobre o batuque é
desenvolvido, como veremos no terceiro capitulo. Tal medida de defesa pelos negros era um

ato politico, segundo o autor, “a criacdo de uma lingua comum, o idioma das senzalas e a
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preservacdo de suas religides [...], foram os dois fatores culturais mais relevantes dentro do
contexto da escraviddao e que possibilitaram a resisténcia social do negro escravizado e do
livre até 0s nossos dias” (MOURA, 1994, p. 180). Na abordagem com o feminismo negro
brasileiro (GONZALEZ, 1979) e a cultura negra (SODRE, 2005) no préximo capitulo, iremos
levantar mais aspectos desse assunto.

Das formulagdes tedricas do marxismo pds-classico retomamos uma nocdo que
ganhou destaque nos debates da segunda metade do século XX: o conceito de hegemonia
elaborado pelo pensador Antonio Gramsci. “Seu trabalho segue a linha de valorizagdo do
politico inaugurado por Marx e Engels e desenvolvida com o leninismo” (AZEVEDO, 2014,
p. 132). Dessa influéncia, Williams visualiza as complexas mutagdes de formas de
dominacdo, capazes de juntar a coercdo ao consenso, nas origens da moderna politica
burguesa. Pois, Gramsci havia identificado um cenario de crescimento das organizacdes civis,
regimes parlamentares, estruturas estatais e burocracia (privada) e um sistema de
organizagdes do Estado voltado ao controle politico e econdmico da sociedade.

Nessa linha teorica, a hegemonia é colocada como um processo ligado a questdo dos
valores e da ideologia, das entidades e instituicbes na sociedade civil. O exercicio do poder de
Estado em relacéo as instituices dirigentes da acao politica seria articulado pela burguesia na
producdo e reproducdo dos significados e valores sociais, incorporando ndo apenas aspectos
juridicos, como também intelectuais e morais. Neste jogo politico, o batuque de umbigada
paulista, uma espécie de articulacdo da pratica dos dominados com os dominadores, entre a
coercdo e consenso, revela-se no processo formacdo do Estado brasileiro, entre costumes e
tradices. Interessa-nos investigar de que modo e em quais momentos a linguagem do
batugque, em torno das disputas ideoldgicas, é apresentada no discurso da mulher negra nesse
contexto.

Williams afirma que a no¢do de hegemonia gramsciana contribui para o entendimento
das formas de dominacgédo e subordinacdo como um processo normativo de organizacao das
sociedades desenvolvidas. Nao se trata apenas de “ideologia” no sentido da “manipulagdo”,
mas de “um sistema de significagdes experimentado na vida cotidiana, o qual acaba por
constituir um ‘senso de realidade’ para as pessoas.” (AZEVEDO, 2014, p. 136) Desse modo,
a ideia de hegemonia concretiza o conceito de cultura, pois ndo ha, em qualquer sociedade,
processos culturais desvinculados de estruturas de poder. O conceito entdo é adequado a
complexidade das lutas politicas nas sociedades contemporaneas e permite concebermos
como se dao seus mecanismos ideoldgicos. Seguindo esses preceitos, o batuque de umbigada,

a partir de seus agentes funciona como um sistema de sentido, como um processo de
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organizacdo alternativo da sociedade e insere-se também como campo de luta politica contra-
hegemdnico.

Do materialismo cultural, interessa-nos saber como operam esses processos
hegemonicos e as formagdes contra-hegemonicas no batuque de umbigada paulista por meio
da realidade da mulher negra ali inserida. De acordo com essa teoria, a dominacdo ndo age
passivamente, mas em constante disputa, negociando e alterando, de modo que resisténcias e
pressdes implicam em maneiras ocultas de agir. No batuque de umbigada como uma
instituicdo da sociedade que ainda é marginalizada, a subordinacdo passa por esse tipo
controle dentro de um sistema de racializacdo dominante, o que abordaremos em mais
detalhes a partir do segundo capitulo sobre o feminismo negro. Damos ai alguns palpites
sobre algumas praticas contra-hegemdnicas a partir da tradicdo negra, tendo em vista seus
mistérios, pelo plano ritualistico. Por exemplo, desde 0 momento que se decide confeccionar
um tambu com as escolha do tronco da arvore sagrada ou “madeira santa” para se utilizar na
sua escavacdo. Ou mesmo, de que modo essas negociacdes hegemdnicas e contra-
hegemonicas se misturam quando, por exemplo, Dona Odete Martins de Piracicaba, uma de
nossas entrevistadas, articula com seu patrdo a realizagdo de seu casamento, onde o baile
financiado por ele seria realizado dentro do Clube 13 de Maio, territério de geracdes
batuqueiras em Piracicaba, conforme veremos no ultimo capitulo da pesquisa de campo.

De todo modo, Gramsci defendia uma hegemonia alternativa partindo da classe
trabalhadora e sua potencialidade. Reposicionando as ideias desse pensador, Azevedo (2014)
coloca que havera areas da experiéncia pessoal e social pela “grande tradi¢do” que serdo
ignoradas, embora sejam, de alguma forma, expressadas. Até o fim do século passado, nas
producdes do batugque, pode-se observar que sdo raros os estudos sobre a realidade social da
comunidade negra por ele representada, tampouco como sua préatica politica, além disso, a
participacdo da mulher negra foi praticamente negada em registros. Dessa invisibilidade
instrumentalizada na tentativa de silencia-las, encontramos a potencialidade dos grupos que o
batuque de umbigada representa por meio das relacdes sociais de aprendizado envolvidas, nas
quais fica nitido o seu papel agregador e articulador dentro de uma ldgica de cuidados,
permanéncia e resisténcia cultural.

Embora a hegemonia alternativa proposta por Gramsci ateste o hegemdnico de
maneiras diversas de modo que ele é frequentemente reconhecido e o oposicionista é contra-
hegem6nico no seu sentido estrito, ambas as formas sdo indicadoras de qualidade de uma
hegemonia. Nessa perspectiva, a cultura dominante, a0 mesmo tempo em que produz normas,

limita as formas de contracultura. E o batugue, mesmo que controlado, apartado e
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marginalizado, mostra sua forca original contra-hegemdénica toda vez que se acontece.
Portanto, nem sempre, negociar e “incorporar” sdo praticas de quem manda. Na tipologia de
Williams, além do “alternativo” e “oposicionista” gramsciano dos processos contra-
hegemonicos, este inclui o “residual” e o “emergente” para analises historicas mais concretas.
O “emergente” funcionaria como novos significados, como préticas de trabalhos, ideias,
sentimentos e valores renovados; representam a nova fase de um processo hegeménico ou
relagcbes radicalmente novas. Destacamos entdo, por exemplo, o modo de adaptacdo do
batuque de umbigada paulista ao universo digital e ao mercado do entretenimento e a adesao
de jovens a préatica, ou quando uma mulher passa a puxar uma moda ou tocar um tambu. O
“residual”, sem ser arcaico, tem sentido nostalgico; no presente, este tem forga “testemunhal”
quando ¢ “revivido”. E o momento de lembrar a luta dos antepassados escravizados ou da
Africa como antiga morada e até mesmo questionar as injusticas de agora, o proprio racismo
ou a perda de um grande amor, por exemplo. Formou-se no passado, mas mantem-se no
presente.

Do que se tem produzido sobre a tematica, ele muita vezes fica restrito ao olhar do
folclérico, de uma visdo romantizada, mesmo que a memdria por seus agentes permaneca
viva. Observamos assim essa outra dimensdo em evidéncia na producdo sobre o batuque que
se da na area do entretenimento e da arte. Nesse estudo da teoria de Williams podemos entéo
considerar que existem variacdes no tecido hegemonico. E € no campo da arte que a natureza
desse processo inscreve-se em um caldo cultural irregular. Entdo, considerando que toda
ideologia opera por meio de processos hegemdnicos e contra-hegeménicos, como € o caso da
cultura negra no Brasil, que refletiremos com as obras de Sodré (1988; 2005), nos faz
pensarmos a organizacdo do batuque de umbigada enquanto movimento alternativo e
oposicionista, ainda que, com elementos de dialogos com a cultura dominante. Do mesmo
modo, vale a pena darmos atencdo, ainda, aos processos residuais e emergentes como bases
importantes de luta politica das comunidades negras aqui representadas.

Do ponto de vista marxista, o materialismo cultural procura explorar sentidos
alternativos as contradicGes da economia capitalista em termos estruturais na atualidade. De
acordo com Azevedo (2014), em um periodo de crescimento do papel econémico da cultura,
na emergéncia de uma “economia criativa”, a produgdo ¢ concebida como inseparavel do ato
de produzir. Na pratica, o carater produtivo de um trabalho ndo é aqui definido em si, mas
como em funcdo das relagdes nas quais se insere. Em sintese, o autor resgata com Williams a
nocdo de “forgas produtivas” num aspecto mais geral capaz de dar conta da realidade

econdmica moderna. Nas palavras de Azevedo (2014, p. 149),
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[...] devemos lembrar que o homem ndo apenas fabrica objetos ou
mercadorias descartaveis, mas, antes, produz a totalidade de sua existéncia
material. Portanto, quando falamos de base econdmica ou infraestrutura,
importa saber a que exatamente nos referimos: se a producdo primaria de
bens econémicos ou a totalidade da producéo e reproducéo da vida material.

Voltamo-nos nessa pesquisa a condi¢cdo de vida da mulher negra, em que sua
existéncia passa por valores do batuque de umbigada, enquanto um bem imaterial e
patrimonio da cultura negra brasileira, assim como pelo trabalho doméstico, da mao de obra
na agricultura, da artista do ramo do entretenimento, de chefe de familia administrando sua
casa, capoeirista, da sambista, carnavalesca, etc. Levamos também em consideracdo a fungédo
de ser mae, tia, avd, madrinha, curandeira, benzedeira, artesd, rezadora, festeira, além de ser
mantenedora e reprodutora de sua vida material e simbodlica em conexdo com uma cultura
ritualistica ancestral. 1sso por onde sua trajetoria pessoal € desqualificada ao ser inserida na
divisdo da sociedade em classes, no modo capitalista de producdo burguesa, no qual se
estabelecem as relagBes de contrato de trabalho.

2.1.2. Base e superestrutura

Da ideia dialética base-superestrutura, Azevedo (2014) coloca a teoria de Williams
com uma visdo materialista renovada. Desse modo, situamos a producdo econémica da
mulher negra do batuque em termos materiais e imateriais inserida na estrutura do Estado pelo
seu silenciamento. O lugar dela na politica situa-se em uma concepc¢do de mundo sistematica
com o materialismo histérico denominada de “filosofia da praxis”, o que Marx denominou
“superestrutura”. Ao usar a visdo flexivel de Gramsci, Azevedo (2014) destaca profundas
implicacdes aos estudos culturais de extracdo marxista. Pois considera as hierarquias relativas
a diferentes dimensdes da totalidade social como causas historicas disponiveis, “a atitude de
segregar a consciéncia e a linguagem da totalidade do processo material, como se fossem
meros reflexos de segunda ordem, conduz a abstracdes politicas e teoricamente indcuas”
(AZEVEDO, 2014, p. 157).

Durante a pesquisa, ficou evidente o lugar marginalizado e estereotipado das
comunidades de batugue engquanto consciéncia e linguagem das mulheres negras pela ciéncia
ocidental. No que tange ao reconhecimento de seus agentes pela sociedade e, assim dizer, pelo
Estado, particularmente, sob o aspecto do trabalho da mulher negra e contribuicdo na sua
totalidade de existéncia material esta ligada a fatores politicos e ideoldgicos impostos. Pelas
experiéncias de vida, em termos de classe, género e raca, de acordo com o feminismo negro,

diante da superacdo pelas auséncias de cidadania real e de beneficiamento por parte das
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politicas publicas, levamos nosso olhar para as lutas travadas por elas que sdo cotidianas e sdo
fortalecidas pela narrativa da cultura negra.

Na relagcdo entre base e superestrutura pelo materialismo cultural analisada por
Azevedo (2014), esse modelo permite o entendimento sobre o lugar da comunicacdo e da
cultura nas sociedades contemporaneas posicionado pela mulher negra do batuque. Perante as
injusticas sociais no capitalismo e seu atual estagio, o neoliberalismo, a no¢do permite o
reconhecimento do caréater de classe na sociedade. A comunicacdo e a cultura forma-se de
elementos constitutivos da tessitura da sociedade como um todo. Estdo presentes tanto na base
infraestrutural — como meios de producdo cultural — quanto na superestrutura politica e
ideolégica — como os produtos e processos através dos quais a sociedade se reproduz a Si
propria, em meio a um jogo permanente de conflitos e tensdes.

Novamente, sob o ponto de vista do batuque enquanto linguagem e consciéncia, € no
espaco da comunicacao e da cultura onde se estabelece o maior campo de luta em termos de
selecdo e valores. O que disso é apropriado e controlado e o que é descartado dentro de uma
sociedade estruturada por regras tacitas de racializacdo? Fica a ser inquestionavel como a
cultura quando voltada a concepgéo de arte burguesa torna-se instrumentalizada, enquanto as
pessoas, mulheres negras e homens negros, como criadores e fazedores, tornam-se sujeitos
inexistentes, ao ponto de manifestarem o sentimento sobre a perda de controle sob suas

proprias criacdes.

2.1.3. Estrutura de sentimento

Na tentativa de superar hierarquizacOes e estratificaces do social, o conceito de
“estrutura de sentimento”, idealizado por Williams, ¢ apresentado como “a cultura real de um
periodo — o resultado vivo particular de todos os elementos da organizagdo social.”
(AZEVEDO, 2014, p. 160). O que propde o pensador é a busca de um elemento comum
adicional, que ndo € o “carater” nem o “padrao”, mas a experiéncia difusa e da qual, podemos
pensar as experiéncias vividas pelas mulheres negras do batuque, por exemplo. Essa categoria
torna-se, assim, importante nesse estudo sobre a desconstrucdo de esteredtipos das mulheres
negras em torno das normatizacGes da sociedade. Pois parte do pressuposto de que é da
experiéncia cotidiana dessas representantes que a comunicagdo depende, bem como o que tem
sido produzido em termos de linguagem. O batugue ndo € ensinado ou aprendido
formalmente. No caso desse estudo tratamos de uma tradicdo de matriz africana, onde a

oralidade mostra sua for¢a por meio da vivéncia compartilhada em grupo, no seu modo de
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corporeidade, com base no modo ritualistico de seus antepassados, conforme veremos nas
reflex6es com Sodré (2005).

Ao observar a tradicdo do batuque como o resultado também vasta negociacdo
historica com a classe dominante, desde a época de negros e negras escravizados, em troca de
momentos de expressdo e até mesmo com insurgéncia, notamos como o aspecto do
isolamento ritual ganha destaque na dimensdo estética associada ao lazer, a0 mesmo tempo
em que, organizava-se em torno de outros valores e sentidos representados pela classe
subalterna. O ritualistico, para a classe dominante, ficou, ndo obstante, associado a
religiosidade, ou melhor, ao aspecto pagédo entdo censurado como “macumba”. O que nos faz
indagar também até que ponto a separacdo dessa tradicdo em relacdo a religiosidade se deu
enquanto tatica da classe oprimida para com a dominante. Pois, mesmo segundo as mulheres
negras do batuque, batuque ndo é religido, portanto, a tematica velada pelos proprios
praticantes. Outro aspecto interessante é facilidade do batuque de umbigada em se inserir no
universo do entretenimento, nos tempos atuais, mesmo que o seu valor de mercado fique entre
0s mais baixos, ja que pertence a cultura popular.

Marcado por esse tipo de valoragdo com restricdes, a mulher negra do batuque
também se torna um produto de consumo com padrdes ja pré-estabelecidos em torno de sua
imagem. O sentimento de apropriacdes indevidas atrelado ao batuque é algo que afeta as
comunidades, de modo que as criticas as normatizacdes vém de dentro para fora. Ha fatores
gue parecem mover esse sentimento, a especulacdo e o desrespeito pela falta de conhecimento
da tradicdo, o que envolve questbes morais e éticas, além de historicas. A falta de
reconhecimento pela sociedade também gira em torno do sentimento da auséncia da
retribuicdo ou retorno em relacdo a experiéncia vivida, aos ensinamentos transmitidos pela
tradicdo e a maneira como esta é apropriada, seja na area académica, artistica ou do
entretenimento. O sentimento de que as trocas sdo injustas e a apropriacdo desleal permanece.

Entdo, de que modo uma classe social emergente, como a que vem do batuque
paulista, pode nos ajudar a construir qualquer visdo de mundo mais articulada, capaz de
contribuir para a projecdo de novas relacdes sociais e de uma nova cultura, considerando que
a ela tem sido blogueada qualquer possibilidade de descricdo mais direta de sua experiéncia
pela ciéncia ocidental? O conceito de “estrutura de sentimento” contribui para o
desenvolvimento da nocao de formacdo social, permitindo usar a literatura e as artes como
poderosas aliadas nesse esfor¢o, que passa por desmontar as armadilhas do “sociologismo” na
busca de um contetdo real: um “tipo presente ¢ efetivo, que nao pode ser reduzido sem perda

a sistemas de crenga, instituicdes ou relagdes gerais explicitas, embora possa incluir tudo isso
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como vivido e experimentado, com ou sem tensdo” (WILLIAMS, 1977, p. 133 apud
AZEVEDO, 2014, p. 171).

O materialismo vinculado a cultura popular, a0 modo de vida do povo, “compreende
esse sentido ativo e criativo de expressao e pratica realistica que so a vivéncia popular pode
conter” (AZEVEDO, Ibid., p. 171) Mas, o problema ¢ que o popular foi incorporado pelo
erudito e perdeu seu significado com o tempo, conforme analisamos também nas reflexdes de
Eagleton (2000). Azevedo, em seu estudo, atenta-nos para o caso Brasil, na for¢ca das
tradigBes populares com grande contribui¢do de novas relages sociais. Em nossa analise, da
experiéncia de vida da mulher negra atrelada ao batuque de umbigada paulista, acreditamos
em suas prestacdes para o entendimento de processos de lutas contra-hegemaonicas, dentro do

proprio feminismo negro.

2.2. Meios de comunicacao e relagdes de producao

Apos a analise dos fundamentos epistémicos do materialismo cultural, cabe-nos agora
aborda-lo de um ponto de vista propriamente metodologico. A partir do pensamento de
Williams, Azevedo (2014) chama-nos atencéo para a perda da noc¢do de uma totalidade social,
ou seja, para o isolamento das ‘“atividades culturais em si mesmas, fazendo surgir uma
concepcao estanque, desprovida de qualquer perspectiva politica e esvaziada de potencial
critico” (Ibid., p 173). Como dito, 0 batuque tem rendido inimeras publicacGes nas ciéncias
sociais do pais ainda atrelada a uma viséo folclorista, como veremos no terceiro capitulo desse
trabalho. Em um contexto marcado, dizemos que na sociedade da informacéo e do consumo,
consideramos também as consequéncias das novas producoes sobre essa tradicdo em meio ao
cendrio da industria cultural, cujo fator de reproducéo ndo reflete a situacdo socioeconémica
da mulher negra muito menos politica da comunidade que ela representa.

Ao tratarmos das sociedades industriais, esse método do materialismo cultural nos da
destague a sociedade contemporanea marcada pela multiplicacdo, em larga escala, dos fluxos
de informacédo e nos traz seu potencial democratizante em termos de acesso. Em complemento
ao pensamento de Eagleton (2000), ela coloca que diante daquilo “que até meados do século
XIX significava ‘a cultura’” — uma educacdo erudita geral, técnica e humanistica, mas
acessivel apenas a nobreza e a alta burguesia — passa a ser entendido de maneira radicalmente
diferente com a generalizagdo dos meios de comunicagdo ditos ‘de massa’” (AZEVEDO,
2014, p. 174). E desse contexto dos meios de massas que passamos a refletir sobre o batuque

na atualidade, a partir do préximo capitulo, onde o feminismo negro de Gonzalez (1982)
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também fard sua demarcacdo na discussao conceitual sobre movimento negro nas ultimas
décadas.

Das diversas questdes metodoldgicas abordadas pelo tedrico, segundo Azevedo, a
reivindicacdo da ideia de totalidade social, materializada na recusa em abstrair certas areas ou
dimensdes da sociedade ficam fora do modo de vida global. De outro, a recuperacdo da
totalidade ¢ introduzida apenas a mera reivindicagdo da ideia, “Em outras palavras, ao afirmar
a simultaneidade das dimensdes de atividade humana, o autor deduz dessa concomitancia a
inexisténcia da primazia de esferas econémico-politicas sobre demais dimensdes de um modo
de vida” (AZEVEDO, Ibid., p. 175). Dada a realidade atual do batuque, que comeca a usufruir
dos meios de comunicacdo de massa e das tecnologias digitais, dentro da cultura popular,
ampliando o seu acesso com a sociedade, vemos que o papel politico da mulher negra nesse
cenario € invisibilizado porque sua imagem fica estereotipada no modo superficial de leitura
sobre sua existéncia. Das transformagdes da sociedade brasileira e do batuque com o0s
processos de modernizacao, a situacdo socioeconémica dessa mulher negra, salvo excecoes,
ndo mudou muito desde a primeira fase da economia escravista. Ela continua ocupando as
posicOes mais baixas entre os niveis de pobreza, o que veremos em alguns indicadores sociais
e estudo de campo nos préximos capitulos.

No bojo do debate colocado por Williams, e traduzido por Azevedo (2014), estdo as
relacBes entre arte e sociedade. A causalidade histdrica entre elas ndo € totalmente negada,
mas a atribuicdo de prioridade acaba por ignorar suas inter-relagdes. A preocupacdo do
materialismo cultural fica voltada, no entanto, as relagdes humanas de aprendizado, persuasao
e troca de experiéncias em igualdade com as relagdes sociais, ao tentar restabelecer a
importancia politica da producao cultural, ou seja, a “experiéncia que bloqueia qualquer
percepcdo da unidade do processo, ocultando as conexdes entre diferentes estruturas — ‘para
ndo falar das relacBes despercebidas de dominacdo e subordinacdo, disparidade e
desigualdade, residuo e emergéncia, que emprestam sua nhatureza particular para essas
conexdes’™ (WILLIAMS, 1979, p. 138 apud AZEVEDO, Ibid., p. 179). Com relagdo a
mulher negra do batuque de umbigada, podemos observar alguns aspectos de naturalizacéo
dessas relacbes de dominacdo e subordinacdo, disparidade e desigualdade, mediante a
filtragem residual e emergéncial da cultura negra. Nesse entorno de realidade descartada, a
mulher negra passa de invisivel a objeto de prazer. Veremos isso nos estudos sobre o batuque
enquanto forma de arte e lazer, na perspectiva folclorista da cultura popular, seja pela danca
ou a musica e como isso é reforcado na era digital. Mesmo quando esses estudos associam 0

batuque as primeiras reflexdes tedricas em termos de classe social e raga no Brasil, notamos,
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por exemplo, um enorme distanciamento dos pesquisadores com relacdo a realidade das
pessoas do batuque.

Na “sociedade da informacao” ou “era da comunicagdo” a cultura deve ser vista em
sua fluidez, ndo apenas o conjunto acabado de seus produtos. Fugindo as formas “universais”,
é necessario apreender 0s aspectos dinamicos e variaveis que os meios podem assumir em
sociedades especificas. Sejam quais forem os objetivos visados pela préatica cultural, seus

meios de producdo séo materiais:

Desde suas formas mais simples, compostas pelas diversas linguagens orais
e visuais, até as formas tecnologicamente mais avancadas, da escrita aos
modernos dispositivos técnicos, os meios de comunicacdo sempre foram
social e materialmente produzidos. Estdo presentes em praticamente todas as
formas de trabalho e organizacao social, devendo ser vistos, portanto, como
parte importante das forcas produtivas e das relagdes de produgéo.
(AZEVEDO, 2014 p. 183)

Em nossa sociedade mais complexa cresce a especializacdo. Podemos usar o exemplo
de Williams, de técnicas de utilizacdo de voz, como o canto e a fala, que quanto mais
especializadas, mais se distanciam socialmente uma da outra. O mesmo se da em relacéo ao
batugque, no qual a prética artistica mais disseminada é o canto, um dos meios pelo qual o
batuque é desmembrado e reproduzido. Comeca a se esbocar a distingdo entre produtores e
espectadores. A medida que o batuque de umbigada se insere na sociedade da informacéo e
no ambiente da industria cultural, surgem inGmeros desdobramentos na producao cultural.
Desde apresentaces artisticas que demandam ensaios, até livros, CDs, DVDs etc., de modo
que a exigéncia por uma qualidade técnica associada a artificialidade do entretenimento se faz
presente. Perde-se a espontaneidade do ritual, o inesperado do jogo, da relacdo cotidiana e se
ganha com a reproducdo de subprodutos do género da cultura popular. Nisso, o rendimento de
“batuqueiro” ou “batuqueira” mais jovem durante uma performance musical pode ser mais
interessante a demanda da praticidade estética; ou quando por um mais velho, sobressai-se
pelo plano do exdtico. De uma geracdo a outra, 0 que era uma pratica de adultos sobre a
guarda dos mais velhos, passa a abrir espaco para a participacdo de jovens e criancas até por
uma questdo de sua manutencdo. Do ponto de vista da comunidade, a participa¢do dos jovens
estd relacionada também a continuidade da tradicdo pelos representantes da comunidade, o
que de fato faz sentido diante de um ambiente de apropriacGes indevidas e regras arbitrarias
da industria cultural. Outro ponto positivo é que tais producGes ampliam o0 acesso ao batuque
levando a melhores chances de reconhecimento.

As relacGes entre artistas e seus publicos expectadores chegam a realidade do batuque

a ponto que seus proprios produtores tornam-se meros expectadores de suas criacdes. Tensdes
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sdo geradas na propria comunidade ao se questionar o enfraquecimento da tradicdo nos
tempos atuais e a relagéo entre letrados e semiletrados em torno da tradi¢do gera uma disputa
desleal em torno de seu controle.

Outro fator importante para pensarmos o esteredtipo da mulher negra no batuque
levantado por Williams esta na reproducéo técnica de imagens, também relacionado com a
politica e a economia, ou seja, “A imagem visual simbodlica reprodutivel tornou-se um modo
de definir uma 4rea social de crédito ou de poder” (WILLIAMS, 2000, p. 95). Foi no campo
da religido e da arte (especialmente da arte voltada a objetos decorativos ou utensilios
decorados) que a imagem reprodutivel se tornou uma modalidade cultural importante. Muitos
dos objetos derivados dessas funcgdes sociais sdo representados na contemporaneidade como
“obras de arte”, mas a fungdo primordial desses objetos era religiosa, politica ou ideologica
(AZEVEDO, 2014 p. 192). O batuque de umbigada paulista, em sua materialidade, insere-se
também no contexto das obras de museu, vira propriedade de acervos relacionados ao tema de
colecionadores, onde artistas e intelectuais acabam assumindo a fungdo de mecenas ou
empresérios. Um exemplo é o trabalho do etnomusicélogo Paulo Dias', que criou um acervo
sobre os estudos de batuque bem como participou de diversas producdes a respeito na cidade
de Séo Paulo.

Contudo, hoje, embora marginais, 0s meios técnicos de amplificacdo e armazenamento
disponiveis possuem grande relevancia para a vida politica contemporanea, como alternativa
de escoamento de informacdes periféricas, como € o caso das comunidades do batuque,
inviabilizados pelos monopdlios amplificadores e duraveis dominantes. Sob esse aspecto da
insercdo do batuque através dos meios técnicos de ampliacdo e armazenamento de informacao
alternativos, devemos enxergar o fomento ao fortalecimento da vida comunitaria e a
ampliacdo da visibilidade dessa tradicdo negra. Pois comegcam a surgir producdes para o
mercado fruto do envolvimento cada vez maior de atores da comunidade, principalmente
quando se trata de uma geracdo mais nova, que, com as facilidades dos meios digitais e acesso
a alfabetizacdo, acabam tendo mais condicBes para agenciar seus trabalhos alternativos
mesmo em meio a poucos recursos financeiros.

No entanto, as producdes do batuque de umbigada, mesmo que alternativas, enfrentam

diversos problemas. Além da reproducdo de leitura ideologia dominante pelo folclore e
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industria cultural, por exemplo, os novos meios técnicos (incluindo a imprensa) herdam da
fase da cultura letrada privilegiada a figura do autor, isto é, a do individuo como produtor de
cultura autdbnomo. Portanto, na era digital, comumente o mais letrado tem mais riqueza, mais
tecnologia e mais forca para controlar. O formato do batuque enquanto comunitario e na sua
condigédo de detentor de baixos recursos sociais e econémicos, de modo geral, torna-se alvo
facil desse tipo de reproducdo por um intermediador autbnomo, o que faz a comunidade ser
sujeitada a apropriacdo e controle pelo que tem mais poder, agora sob a forma de um
“beneficio”. Assim, a0 mesmo tempo em que se abre a possibilidade para que essa cultura
seja acessada e reconhecida, isso se da de forma injusta sob o monopdlio de forgas
dominadoras. Hoje, em tempos de neoliberalismo, com os conglomerados da comunicacéo, as
producdes do batuque realizadas pela comunidade, quando disponibilizadas em contetdo pelo
canal YouTube e por uma rede social como o Facebook, podemos ter uma dimensao de quem
lucra mais. Dai, passamos a pensar de que modo se da a disseminacdo da imagem da mulher
negra pelo batuque.

Discutimos aqui as forgas produtivas culturais e, depois, as relacdes sociais internas
da producdo cultural. Agora, a proposta sera de uma breve analise das relagdes entre o0s
campos da comunicacao e da cultura e 0 modo de producdo como um todo. Comunicacdo e
cultura sdo partes destacadas das atividades econdmicas em ramos como a indastria, o
comércio e 0s servicos. E no novo periodo de ampla acessibilidade & reproducéo técnica de
artefatos culturais, nas sociedades mais complexas e diversificadas, que novas formas de
assimetrias surgem, especialmente em relacdo a imprensa. Na teoria de Williams, as areas de
conflito encontram-se na complexa assimetria entre instituicbes mais tradicionais de
reproducdo sociocultural, como o Estado e a Igreja, e as novas instituicdes reprodutoras,
ligadas tanto ao mercado quanto a independéncia profissional e cultural, a exemplo do ensino
escolar universal e dos meios de comunicacao de massa.

Esses meios tecnolégicos acabam suprimindo as contradi¢@es entre Estado e mercado,
0 que leva a equivocos na politica. As contradi¢cbes ocorrem em torno da informacdo oficial,
da moralidade social (lutas contra a “obscenidade” e a violéncia) e a imposi¢do de limites as
operacgdes lucrativas da grande industria cultural (AZEVEDO, 2014, p. 201). Pois o Estado
que se queixa das instituicdes culturais de mercado é o mesmo que licencia, regulamenta,
promove e, muitas vezes, protege as relacées de mercado. O problema reside no fato de que a
mera reproducdo dessas relacbes (seja diretamente, através das instituicbes do préprio

mercado, seja indiretamente, através do Estado ou da escola) traz consequéncias ruidosas em
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certas areas sensiveis, como a da moralidade publica, a do respeito a tradicdo e a autoridade e,
mesmo, a da area criminal.

Veremos no capitulo sobre o batuque de umbigada paulista, que assim como outras
manifestacdes da cultura negra, ele sempre foi alvo de vigilancia, seja da Igreja, seja pela
ciéncia e, agora, pelos meios de comunicacdo de massa, sobretudo da inddstria cultural. Ao
passo que as justificativas para vigilancia de 6rgdos de controle do Estado sempre foram
pautadas pela suposta imoralidade, com o objetivo de subjugar essas manifesta¢des ou, claro,
apropriar-se delas, como vemos no turismo cultural, por exemplo, pelo rétulo do carnaval e da
mulata, associada a imagem da mulher negra hipersexualizada. Discussdo essa que
ampliaremos ndo capitulo seguinte. No entanto, tanto batuque como carnaval como
manifestacdes da cultura negra tém sido incorporados a sociedade somente como artigos ou
objetos de museu, enquanto que as comunidades por eles representadas ndo sdo devidamente
inseridas em termos de cidadania e democracia.

Surge uma variedade de solugdes de acordo com as demandas de mercado. Conflitos e
tensOes de diversas ordens séo gerados entre a autoridade cultural e a independéncia cultural,
entre a cultura e a tradicdo. As modas do mercado cultural configuram-se na area de
renovacao ou inovagdo. A diferencga entre arte “auténtica” e de mercado ¢ social e ideologica.
A incorporacdo ao mercado dos bens de consumo gera novos agrupamentos sociais, sejam de
classes, de grupos etarios, de minorias étnicas etc. Trata-se de um movimento social
comandado pelo mercado e para 0 mercado. O batuque de umbigada adequa-se, assim, ao
mercado independente de apelo a cultura popular brasileira, torna-se também ele moda, onde
0 género musical, devido as facilidades dos fonogramas, sai na frente. Seus autores séo
lancados, no segmento de uma determinada arte. Passam a ser cantores e musicos. E a mulher
negra que se destaca nesse oficio ganha algum espaco no plano da excepcionalidade da
musica popular negra, pois seu lugar comum estd associado no maximo a danca popular
extraida pela exaltacdo ao samba, a mulata, o carnaval e a baiana, no corpo objetificado como
veremos em mais atencdo no proximo capitulo sobre o feminismo negro.

O que se tem é uma forma politica interessada em conceber as relacdes entre cultura e
mercado como se fossem antigas castas culturais aristocraticas, “Assim, assumir qualquer
forma de producdo cultural fora do mercado, por um financiamento publico ou de um novo
tipo de patrono, é uma decisdo muito ponderada, com efeitos préprios, as vezes resultando em
isolamento e conservadorismo” (WILLIAMS, 2000, p.105 apud AZEVEDO, ibid., p. 204).
Assumindo-se de forma “independente”, o batuque de umbigada paulista adentra no mercado,

sob o apoio da ciéncia e o financiamento de algum “mecenas”. Para Azevedo (2014), o
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discurso de autenticidade tem muita forga e consegue, inclusive, subverter o conceito de
inovacdo em beneficio proprio. O subsidio como uma alternativa ao mercado ou protecéo em
relacdo a ele é feito, geralmente, feitas as devidas comparagdes as producdes artisticas
consideradas auténticas, pois sdo selecionadas por uma classe social dominante, o que protege
0 mercado contra contestacdes sociais e culturais (AZEVEDO, 2014). O apelo a originalidade
no caso do mercado em torno do batuque também se encontra, aqui, nas origens africanas
dessas manifestacdes, sob a forte presenca de grupos étnicos do tronco linguistico bantu em
territério brasileiro, principalmente com sua marcacao pelo sudeste brasileiro, onde se buscam
comprovacdes cientificas em termos de linguagens que perpassam as variadas batidas dos
tambores. Todavia, o fato é que nesse estudo sobre as mulheres negras no batuque de
umbigada paulista ndo consideraremos em sua forma pura, mas da influéncia de um tronco
linguistico de dominancia da identidade banto, pelo qual houve a demarcacdo do controle de
sua manifestacdo pela ciéncia social brasileira. Apesar de sua relevante importancia na
formacdo da lingua portuguesa, outros grupos étnicos africanos estiveram presente ao logo do
processo diasporico como os iorubas que tiveram mais valorizacdo em estudos cientificos de
religiosidade afro-brasileira, por exemplo.

O que devemos notar entdo, de acordo com Azevedo (2014, p. 214), é que as relagcdes
sociais que colocam o ser humano como um meio e ndo como um fim fazem surgir
assimetrias de variados tipos: entre a tradicdo cultural e as pressdes do mercado, entre a
cultura popular e os meios de reproducdo técnica de massa, entre a nocdo liberal de
“pluralismo” cultural e os novos métodos de selecao e controle operados pelo mercado, entre
outras. Essas formas contemporaneas de assimetrias somam-se e se sobrepdem as formas pre-
existentes, como a oposi¢cdo entre cultura popular e cultura erudita, advinda de sociedades
anteriores, como vimos no comec¢o desse capitulo. Sendo assim, a assimetria na relagdo entre
cultura popular e as modernas formas da comunicacdo estaria no fato de que essas ultimas
lancam mao da linguagem escrita. Ao herdar uma tradicdo oral, o batuque de umbigada
permanece em um lugar desprivilegiado perante a sociedade, a0 mesmo tempo em que sua
reproducdo pelos meios de comunicacdo surpreende para uma nova forma de leitura do
mundo pela cultura negra. Mas a palavra que tem forca no ritual, assim como o corpo, perde
sua funcdo nesses meios preocupados com a técnica e a estética. Entdo os fundamentos dessa
tradicdo, entre o segredo e a luta, se esvaem.

O surgimento da imprensa aumentou a importancia e o prestigio da cultura escrita,
rebaixando de status da cultura oral. Esse processo ainda se desenrola, assumindo novas

formas, nas quais a estratificacdo cultural preexistente entre letrados e alfabetizados. Ela é
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reforcada com o surgimento dos meios de comunicacdo que marcam a baixa necessidade de
capacidade de leitura. Os novos meios como o fonograma, o radio, o cinema, a TV causam,
assim, grande impacto técnico, ao introduzir um elemento de imediatez na recepcéo que torna
mais direta a mediacdo obra/receptor. Este Ultimo passa a ndo mais depender da comunicagdo
escrita. Azevedo (2014, p. 207) descreve:

Este processo estabelece novos tipos de hierarquias. Os novos meios
introduzem mudancas na relacdo entre a cultura tradicional que perdura, sob
uma forma majoritariamente oral, e uma cultura nova, seletiva e
tecnicamente transmitida (...) a chamada “convergéncia digital” altera-se
mais e mais, e essas alteracfes apontam para o crescimento de relacGes
assimétricas entre as instituicGes de producdo cultural e as instituicbes mais
amplas de reproducéo social geral.

2.3. Revolucéo cultural: a nova luta pelo socialismo

Em um contexto mundial de desequilibrios econdémicos e de poder e frente aos
desafios sociais, forcas progressistas de esquerda reclamam por uma nova luta pelo
socialismo. Nesse novo tempo de olhar para o socialismo, também o batuque de umbigada,
enquanto instituicdo de producédo cultural e de formacéo, representado por diversas familias
negras instaladas na regido do Alto Tieté, passa a ser visto como um espaco de luta
anticapitalista. Em sua organicidade na forma de insurgéncia, faz transparecer esse estado de
combate renovado pelos povos historicamente perseguidos diante das contradigdes do
capitalismo. Em sua heterogeneidade, como forma de organizacéo, liga-se a movimentos que
trabalham na promocédo de mobilizagdes e participacdo, com a projecdo de bandeiras e lutas
especificas. Nitidamente, o batuque de umbigada paulista, assim como outras manifestacdes
da cultura negra no Brasil, organiza-se em torno da valorizacdo e reconhecimento pela
historia de seus antepassados e de sua identidade negra diversificada, em que a bandeira
contra o racismo se destaca, bem como, indiretamente, a pregacdo contra a intolerancia
religiosa, e dai todas as reinvindicac@es de direitos negados a populacdo negra de modo geral.

O socialismo do século XXI, de acordo com Azevedo (2014), ainda designa um
projeto politico vago. Em seu estudo, ele demonstra um renovado combate em que grande
parte da luta, mais do que no século XX, desenrolar-se-a nos niveis da comunicacao e cultura,
terreno de debate ideoldgico, e no plano dos significados e das consciéncias. A luta
ideoldgica, acerca da atualidade, pela nova luta socialista, vem com o nome de revolucao
cultural, isso por conta da constatacdo de que vivemos em uma sociedade avangada,

radicalmente transformada no terreno da cultura. Com o pensamento de Williams, dos
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problemas téticos relacionados ao caminho para uma nova sociedade, batalhas serdo travadas
junto as instituicdes em processos de educacao, comunicagao e cultura.

Explica Azevedo (2014) que o conceito de cultura como um modo de vida global, que
abarca a forma e a organizacdo de nossas comunidades, o contetdo da educacéo, a estrutura
da familia, o status da arte e do entretenimento, esta sendo profundamente afetado pelo
progresso e pela interacdo da democracia com a indistria e a extensdo dos meios de
comunicacgdo. De fato, as condicGes culturais da democracia estdo sendo negadas, em nome
da liberdade de expressdo, a partir da concentracdo da propriedade em que menos pessoas
comunicam e menos pessoas decidem. Afastando seu sentido da humanidade, a “cultura” dos
tempos atuais traz a tona tendéncias autoritarias e visceralmente fascistas quando abdica da
tarefa de se debrucar sobre os reais dramas da existéncia humana, preocupando-se com um
“publico médio” da sociedade de consumo. Nas palavras de Williams (1979, p.151 apud
AZEVEDO, ibid., p. 215), “Todas as necessidades humanas essenciais que ndo podem ser
coordenadas pela producdo de mercadorias — saude, habitacdo, familia, educacdo, o que se
chama lazer — foram reprimidas ou especializadas pelo desenvolvimento do capitalismo.” No
contexto historico das comunidades herdeiras do batuque de umbigada todas essas
necessidades humanas lhes foram negadas.

A revolucdo cultural representa as contratendéncias do capitalismo. O materialismo
cultural ndo Vvé nos meios tecnoldgicos uma ameaca porque enxerga seu potencial
democratizante. Nesse sentido, a expansdo do acesso tem sido um processo de crescimento
humano que faz parte de um movimento histérico longo e quase universal. Do ponto de vista
das relacGes sociais, 0s meios de comunicacdo podem servir a ampliacdo ou a restricdo da
democracia. Entdo, a revolugcdo cultural representa uma tomada de decisdo. O principal
objetivo da revolucdo cultural € o estabelecimento de novas relagdes sociais, nas quais
trabalho e cultura podem colocar-se efetivamente a servico do desenvolvimento humano. E
pela analise do feminismo negro, a partir do préximo capitulo, que identificamos o potencial
nas comunidades do batuque de umbigada, onde as formas de trabalho praticadas por seus
atores precisam ser reconhecidas e valorizadas, comecando pelo reconhecimento da producéo
da mulher negra, pois atuam em prol da vida e do desenvolvimento humano. RelacGes como
essa ocorrem na prépria sociedade capitalista na forma de pressdes contra-hegemonicas, mas
carecem de poder politico. Isso nos remete ao Estado, que, de acordo com Gramsci (apud
AZEVEDO, 2014, p. 218), deve ter o papel de aprimorar os individuos do ponto de vista
civilizacional, cultural e, mesmo fisico, tendo em vista o desenvolvimento dos aparatos

produtivos.
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Caberia, assim, ao Estado, na visdo de Gramsci, o papel de “educador”, na medida em
que busca um novo tipo de civilizagcdo. O direito entdo entra ao lado da escola e outras
instituicbes como instrumento de formacdo. Isso inspira concepcdes diversas de educacao
permanente e cultura democratica popular. Para o tedrico, a for¢a da educacdo é concebida no
seu sentido cultural, ultrapassando o mero ensino para o conjunto da experiéncia social. A
revolucdo cultural é um empreendimento que inclui a promogdo de uma mudanga de
mentalidade da sociedade. Na defesa de uma cultura critica e humanistica, a questdo nao é de
se opor aos sistemas de educagdo, mas sim critica-los. Nisso esta 0 combate ao fetichismo da
comunicacgdo, onde encontramos a parte central de nosso estudo com relacdo a imagem na
mulher negra na cultura popular, particularmente a do batuque de umbigada paulista.

Entdo enxergamos no batuque de umbigada paulista sua potencialidade, pois promove
um tipo de aprendizado no sentido de uma cultura negra de resisténcia (Cf. SODRE, 2005;
1998; MOURA, 1994). Da memoria que o batuque carrega, de mais de 400 anos do horror da
escraviddo e mais 128 apos a abolicdo, observa-se que seus efeitos duram até hoje. Essa
tradicdo negra, em forma de crénica social (Cf. DIAS, 2001), denuncia hoje a violenta
realidade de mulheres negras e homens negros: o genocidio do povo negro, 0 Seu
encarceramento, a perseguicdo policial, o racismo, 0 sexismo, a exclusdo dos direitos
humanos e sociais.

Azevedo (2014) chama a atencdo para a segmentacdo do trabalho na educacdo formal
e a desconexdo entre os conteudos curriculares. Mesmo quando se concentra em formas
criativas (poesia, teatro, musica, danca, etc.), estas assumem o formato de jogo ou brincadeira
e, portanto a falta de seriedade, o que veremos esse apelo ja envolto pelo folclorismo
brasileiro nos estudos de batuque. Desse modo, as formas de trabalho, quando ensinadas
como formas de lazer, reforcam, muitas vezes, a separacdo entre arte e sociedade. Isso pode
ser visto em instuticdes como o SESC?, que inclui na sua programacao atividades sobre o
batuque. A arte fica no limite entre a elitizacdo e a especializacdo e a sociedade, do outro
lado, na funcdo do pragmatismo econdmico-administrativo. E também nesse ambiente de
desqualificacdo que observamos atualmente a introducdo de novas propostas pedagogicas a
partir da experiéncia com comunidades negras brasileiras.

Hoje, com a facilidade dos meios digitais, a ampliacdo da producdo desses contetdos

ainda enfrenta dificuldade de escoamento, principalmente no ambiente da educacdo formal.

2 O Servico Social do Comércio (Sesc) é uma instituicdo brasileira privada mantida pelos empresarios
do comércio de bens, servigos e turismo, com atuacdo em ambito nacional, voltada prioritariamente para o bem-
estar social dos seus empregados e familiares, porém aberto a comunidade em geral.


https://pt.wikipedia.org/wiki/Brasil
https://pt.wikipedia.org/wiki/Com%C3%A9rcio
https://pt.wikipedia.org/wiki/Turismo
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Materiais didaticos multimidia sdo produzidos sob a tematica do batuque de umbigada
paulista, sob o respaldo de leis como a 10.639/2003 e 11.645/2008%, que n&o séo cumpridas e
seus contetdos continuam sendo negligenciados no ambiente formal ou colocados como
segunda ordem, ou seja, como brincadeira, lazer e recreacdo, sem a seriedade necessaria
requerida por uma abordagem politizada e critica. Resta-nos valorizar e reconhecer ainda mais
o territério dessa manifestacdo junto com sua composi¢cao humana como ambiente legitimo de
formacdo sobre saberes ancestrais de nossa ameafricanidade que envolve luta politica
(GONZALEZ, 1988b). Sem contar, que vivemos no momento atual de fascismo em ascenséo,
a virada de um Golpe de Estado, orquestrado pela midia, senado e judiciario no pais, uma
sofisticada operacdo a servico do neoliberalismo, que instaurou um projeto de desmonte social
e vem forcando a aprovacao de novos projetos de leis como a Escola sem Partido e a PEC 241
— Proposta de Emenda Constitucional, que virou PEC 55 e esta tramitando no senado. A
primeira influenciando diretamente um ambiente de critica politica no meio escolar e a
segunda com o objetivo de desmantelar o ensino publico, com o congelamento de recursos
destinado do governo federal, prejudicando o desenvolvimento do sistema de educacgdo, alem
do social e da satde publica.

Williams diria que para evitarmos os estranhamentos entre geragdes, valores fechados
em si mesmo e imunidades a mudangas, a critica deve ser autonoma para “tornarmos a
organizacdo dos significados recebidos menos incompativel com os novos significados que
estdo surgindo” (AZEVEDO, ibid., p. 224). Em forma de pesquisa académica ou produtos
como livros, documentarios, CDs, DVDs, apresentacGes, oficinas etc., membros das
comunidades do batuque tém participado de projetos culturais voltados para educacéo formal
e informal, buscando compartilhar e difundir a experiéncia social da tradi¢do, contando com a
participacdo dos jovens com o apoio dos mais velhos. As facilidades do mundo digital,
entretanto, ndo sanaram as dificuldades de acesso, distribuicdo e controle de tais producées
pelas comunidades, devido, especialmente, ao baixo nivel de alfabetizacdo, a baixa renda de
seus agentes e a auséncia e ndo aplicacdo de politicas publicas voltadas a populacdo negra e
de ampliacdo de acdes afirmativas compensatérias e de correcdo de discriminacdes culturais-
historicas.

Quanto a cultura dominante, aqui personificada naqueles que detém os meios de
divulgacdo e promocdo (mecenas contemporaneos, académicos, representantes do terceiro

setor, artistas), o batuque de umbigada vai sendo concebido segundo uma viséo de cultura que

% As Leis Federais 10.639/2003 e 11.645/2008 estabelecem a obrigatoriedade do ensino de histéria e cultura-
afrobrasileira e indigena nas escolas de todo o Brasil.
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0 minoriza e 0 acomoda ao status de folclore ou cultura popular em um sentido romantizado,
envolto em um mercado alternativo que o estereotipa, colocando-o na cadeia produtiva da
cultura — sem mencionar, mais uma vez, que eles olham para o “produto”, sem olhar para
aqueles que fazem e séo essa cultura. O universo do entretenimento acaba, também, por tentar
dissolver valores fundamentais, como o da comunhdo, que é, aqui, substituida pelo status de
artista autbnomo. De fato, a ampliacdo dos meios de producéo tem gerado tensbes dentro e
fora da comunidade do batuque de umbigada. Mas, sem davida, apontam caminhos
alternativos para novas préaticas politicas na sociedade. Entéo, interessa-nos neste estudo
analisar o lugar do batuque enquanto alternativa de luta dentro das hierarquias e o lugar de
seus agentes culturais nas estruturas da sociedade, especificamente a partir da forma de
atuacdo da mulher negra idosa com sua vida integrada.

Mesmo considerando a educa¢do como um campo de combate, para 0 materialismo
cultural, as lutas contemporaneas ocorrem, também, no terreno da reforma das instituicdes
existentes para uma Revolucdo Cultural. A reponsabilidade publica fica inviavel, entretanto,
em um quadro de poder no qual as organiza¢cdes de comunicacdo sdo imunes as criticas da
sociedade, ja que estas sdo esvaziadas de sentido politico e concebidas, no maximo, como um
direito do consumidor. A proposta do materialismo cultural € que uma organizacao alternativa
deve estar baseada no principio de que 0os meios de comunicacdo possam ser possuidos por
aqueles que de fato os utilizam, o que deve ser assegurado por canais de distribuicdo. Porém,
s6 com o controle publico haveria uma efetiva democratizacao.

Ha um avanco nas lutas pela democratizacdo da comunicacao e da cultura, de acordo
com o autor, “No entanto, nenhuma reforma profunda serd possivel sem a ‘desnaturalizacao’
de nosso olhar sobre as atuais estruturas de comunicacao e cultura” (Ibid., p. 232). Voltamos
ao ponto crucial dessa pesquisa, que diz respeito aos problemas de normatizacdes na
sociedade brasileira, marcada pelo racismo e sexismo com relacdo a mulher negra, que se
afirma perante sua cultura, como discutiremos com as teorias do feminismo negro
posteriormente. Hoje, a mulher ndo branca € fortemente influenciada pelos meios de
comunicacdo de massa e por uma ciéncia limitada pelo pensamento eurocéntrico, que surge
desde a formacdo da sociedade aristocratica brasileira. PadronizacGes e controle de papéis
sociais vém afetando diretamente a autonomia de comunidades negras e refletindo
diretamente na mulher em forma de violéncia simbdlica pelas noc¢des de esteredtipos.

A base estratégica e prioridade socialista nos terrenos da comunicacéo e da cultura é
recuperar o controle sobre o setor, 0 que exigird lutas politicas concretas. 1sso passa pela

eliminagdo do produtor cultural, com sua pratica empresarial, para que o Unico titular da
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cultura seja o povo. Esse, de acordo com Williams, é o aspecto mais radical da realizacdo do
projeto de uma cultura comum, pondo fim na diviséo entre aqueles que produzem significados
e aqueles que os recebem. E necessario o rompimento dos modelos de biparticdo entre a
cultura como “profissdo” — da atividade intelectual — e a cultura como modo de vida, em
sintese, entre a cultura erudita e a cultura popular. Nesse sentido, o objetivo Ultimo da
revolucdo cultural é o fim do modelo emissor e receptor. Ndo sobram dividas que na

sociedade atual, o verdadeiro emissor é o capital, restando o trabalho ao mero receptéculo.

2.4. Culturas populares e reproducéo social na América Latina

Indo ao encontro a teoria do materialismo cultural, Garcia Canclini (1988), pensando a
América Latina, propde que a cultura popular seja entendida como um espaco de
posicionamento politico frente ao conservadorismo do folclore e outras posicGes de corrente
bioldgica racialista. O autor faz criticas a visdo que concebe a cultura popular como um
conjunto de tradicbes embalsamadas e propde que esta seja redefinida por estudos que a
pensem em sua ligacdo com processos politicos mais amplos. Ao posicionar as culturas
populares a partir do sistema global, diante do fim da Segunda Guerra Mundial, de fracassos
politicos e crises econbmicas, ele relaciona cultura e poder, fazendo ressalvas quanto ao
trabalho da antropologia em relacdo ao reducionismo de estudos do popular nas comunidades
tradicionais e ao folclore, que se limita a objetivos arcaicos e ndo a acéo politica.

Para Garcia Canclini (1988), as explicacbes sobre as causas da situacéo
socioecondmica na América Latina — a industrializacdo, a urbanizacdo, migracdes, vilas de
miséria ou favelas — estdo ligadas a expansdo do mercado econdémico e cultural pelo
imperialismo cultural e pelos meios massivos de comunicacdo, mediante violéncia. Pois,
considerando as populagdes de consumo desse territdrio subdesenvolvido por razdes politicas:
“o Estado busca conocer las estructuras culturales de los grupos emergentes o migrantes para
controlar su movimientos y renovar el consenso media” (GARCIA CANCLINI, 1988, p. 17).

Como linha metodoldgica para renovar esses estudos, Garcia Canclini (1988) entende
as culturas populares como partes dos processos de reproducdo social. As relagdes sociais sdo
pensadas como uma luta entre poderes diversos (econdmicos, politicos, religiosos, sexuais),
que ndo sdo detencdo exclusiva de uma classe. O autor redefine, entdo, uma relacdo de
“hegemonia-consenso”, que diferente de dominagdo, funciona como um processo politico e
ideolégico de uma classe que, ao se apropriar das instancias de poder e de aliangas com outras

classes, admite espacos onde grupos subalternos desenvolvem praticas independentes e nem
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sempre funcionais para a reproducdo do sistema (Ibid., p. 22). Visando superar o jogo de
supervalorizacdo da dominagdo e da resisténcia, Garcia Canclini pensa em estudos, por
exemplo, sobre festas populares, que podem se passar por afirmac6es conservadoras, quando
ndo analisadas as contradi¢Oes internas nas praticas populares e também sua contraditoria e
completa insercéo na sociedade global.

Veremos, no capitulo 4, como estudos que se voltaram ao batuque de umbigada
recorreram a fragmentacdo da tradicdo em analises conservadoras. Seguindo a proposta
tedrica de Garcia Canclini, indo de acordo com Williams, o impedimento em problematizar o
batuque em um contexto econdmico e politico global quanto ao modo de vida de
comunidades negras paulistas, a partir de sua historia e contexto da diaspora, esta na sua nao
atribuicdo como atividade intelectual, pelo baixo nivel de letramento, em se tratando de uma
tradicdo oral. Reafirmamos nesse estudo, em congruéncia com o feminismo negro, que oS
significados e valores simbdlicos comuns atribuidos a mulher negra atuante no batuque
paulista, pela natureza na transmissdo de conhecimentos herdados dentro e fora dele, ficam
condicionados ao lugar da mulher negra na sociedade no campo da exploracdo do trabalho,
como cidada de segunda classe (GONZALEZ, 1988). Constataremos que atributos pejorativos
ligados ao sistema de crencga consensual a reducdo do seu papel social como objeto sexual ou
de procriacdo serviram como forma de controle, dominacéo e exploracéo do seu corpo, ponto-
chave nessa discussdo sobre as reproducdes sociais disseminadas em um ambiente de
consumo. De outro modo, ndo podemos deixar de levar em consideracdo que a atuacdo dessa
mulher que é idosa a partir da cosmogonia da cultura negra esta atrela ao lugar de respeito e
participacdo na formacdo humana e no cuidado pela vida comunitaria contrapondo-se também
ao culto a juventude por parte da sociedade.

Pensamos sobre as relagcdes no capitalismo e, assim, do mesmo modo que o tambu,
entidade considerada sagrada pelas comunidades do batuque, pode ser isolado em um museu
como objeto de fetiche ou pode ser substituido por um aparelho tecnoldgico de reproducéo,
trazemos essa reflexdo para o campo da invisibilidade e objetificacdo da mulher negra pela
sociedade, que é desconfigurada de sua vida cotidiana quando se autoafirma pela cultura
negra. Portanto, os fundamentos da hegemonia e do popular, de acordo com Garcia Canclini
(1988, p. 67), tém uma relacdo com o que hoje ocorre com 0s movimentos populares e lutas
politicas, no espaco de luta dos movimentos sociais pelos direitos civis na América Latina.
Com base nos conflitos de classe, ou seja, nas relacbes de producdo, podemos entender as
contradigOes sociais pelas formas de controle do Estado. As culturas populares funcionam

como espacos de lutas contra formas de poder, repressdo e discriminagdo na vida cotidiana,
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por apropriacdo de bens e servicos, lutas no campo do consumo. Segundo Garcia Canclini
(1988, p. 69) representam “antagonismos que hasta hace pocas décadas eram marginal, y a
vezes, invisibles dentro de la politica general, con los antagonismos étnicos, sexuales,
regionales, urbanos”.

Portanto, as restricbes de acesso aos direitos bésicos e inimeros processos
discriminatorios ligados aos padrdes de consumo estabelecidos precisam ser levados em
consideragdo em estudos com comunidades tradicionais. Nessa altura, passamos a visualizar a
realidade da mulher negra representada pelo batuque de umbigada paulista fazendo parte de
processos discriminatorios ligados aos padrdes de consumo. Ao mesmo tempo em que ela é
colocada estrategicamente também como consumidora dos padrdes estabelecidos pelas classes
dominantes, vira também objeto de consumo que precisa ser aceito dentro das exigéncias do
mercado, 0 que corrobora para a construcdo de sua “imagem deteriorada” (Cf. GOFFMAN,

1988). Entdo nos interessa saber de que modo e em quais condicGes ela subverte tais padrdes.

2.5. Nacionalismo brasileiro: civilidade, subdesenvolvimento e identidade

Precisamos trazer a tona aspectos da realidade autoritaria da formacdo historica da
democracia brasileira, com base na culpabilizacdo da mulher negra conforme apontamentos
do feminismo negro brasileiro (Cf. GONZALEZ, 1988), isso reflete o pensamento da
sociedade do século XIX apoiada pela literatura de Gilberto Freyre, onde veremos amostras
no segundo e terceiro capitulo. Para tanto, recorremos a filosofa Marilena Chaui (2000), que
traz a tona a inverdade historica sobre a fundagdo do Brasil e pde abaixo a ideia do “mito
Brasil”. Ao desconstruir a representacdo do brasileiro como um povo pacifico, de um pais
construido sob uma unidade fraterna, demonstra como, na prética, 0 que se tem € a existéncia
de um apartheid social. Essa ordem se renova em direcdo a sua fundacdo, fincada na data de
1500. Da expressdo “mito fundador” — da fundacdo como mito — a autora diferencia fundacao

e formacéo:

[...] formagdo € a histéria propriamente dita, ai, incluidas suas
representacdes, sejam aquelas que conhecem o processo historico, sejam as
que ocultam (isto é, as ideologias). [...] Diferente funciona a fundagdo, que
se refere a um passado imaginario, [...] algo tido como perene (quase eterno).
(2000, p. 9)

Para discutir a constituicdo da nacdo brasileira, a autora associa sua fundagéo ao termo
que designa como semidforo, ou seja, um signo cujo valor ndo é medido por sua materialidade

e sim por sua forca simbdlica, de onde surgem seus efeitos de significagdo. Assim, “A
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hierarquia religiosa, a hierarquia politica e a hierarquia da riqueza passam a disputar a posse
dos semi6foros, bem como a capacidade para reproduzi-los” (2000, p. 13). Dessa disputa de
poder e prestigio, nasce o Brasil, como patrimdnio artistico e o patrimbnio histérico-
geografico. Contra o poder religioso e econdmico (da propriedade privada), o poder politico
constréi um semidforo fundamental, pois publico, que € a nacéo.

Segundo a autora, € por meio da intelectualidade e suas estruturas (escolas,
bibliotecas, museus etc.) que o poder publico faz da na¢do “o sujeito produtor dos semidforos
nacionais e, a0 mesmo tempo, o objeto do culto integrador da sociedade una ¢ indivisa”
(2000, p. 14). Assim, por meio de significacdes ideoldgicas, essa manobra, sob o controle de
uma elite dominante, mais tarde ergueria a bandeira da liberdade e da democracia burguesa
em beneficio proprio e dos interesses da economia internacional, desprezando a populacao
composta por negros e indios.

No teor da argumentacdo de Chaui, temos a invencédo historica da nacdo datada em
torno de 1830, pela independéncia ou soberania politica. Influenciada por Hobsbawm, em seu
estudo sobre a construcdo do Estado-nagao, a autora data o aparecimento do termo “nagédo” no
vocabulario politico brasileiro em trés etapas, definidas pelo conjunto das lealdades politicas:
de 1830 a 1800, do “principio da nacionalidade”; de 1880 a 1918, da “ideia-nacional”, e de
1918 a 1950-60, da “questao nacional”. Sendo a primeira vinculada ao territorio (o discurso
da economia politica liberal); a segunda, a lingua, a religido e a raca; e a terceira, a
consciéncia nacional dos partidos politicos e do Estado (lbid., p. 14). Essa terceira fase da
construcdo da nacao teria sido bem-sucedida, permanecendo na sociedade contemporanea,
isto porque, segundo ela, o estado moderno ¢ o “espago dos sentimentos politicos e das
praticas politicas em que a consciéncia politica do cidaddo se forma referida a nacdo e ao
civismo, de maneira que a distingdo entre classe social e nacdo ndo é clara e frequentemente
esta esfumada e diluida.” (Ibid., p. 20). Sodré (2005) também, como veremos no capitulo 4,
assume essa indistincdo entre classe e a ideia imaginaria de nacdo como sendo estratégia de
Estado e a atribuicdo de uma consciéncia falsa a sociedade de classes, interesse da burguesia
brasileira em ascensdo. Moura (1994) exlica que essa nacdo-pais ou area que se forma apos
expansdo do sistema colonial teve diversas etnias como seus componentes demograficos e de
sua estrutura sdcio-racial, devendo ser, assim, analisado o sistema de dominacao/subordinacao
organizado a partir de elementos de controle social e de repressao pelo grupo
dominante/colonizador. Em suas palavras, “[...] populagdes foram alocadas inicialmente em

espacos sociais delimitados rigidamente pelas for¢cas dominadoras que estabeleceram o papel,
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0 status e a fungdo de cada uma no processo de trabalho e o seu nivel de valorizacéo social e
étnica.” (Ibid., p. 131).

Ficavam entendidos como disposic¢do natural de um povo e sua expressao cultural ou
“carater nacional” itens como “Territério, densidade demografica, expansdo de fronteiras,
lingua, raca, crencas religiosas, usos e costumes, folclore e belas-artes” (CHAUI, 2000, p. 21),
em conformidade com o momento sdcio-politico, a insercdo das classes sociais e as ideias
europeias. Isso significou, de acordo com a autora, obstaculos para o conhecimento da

sociedade brasileira. Para a autora, a ideia nacional

[...] dava sentido a algo pleno e completo mesmo que de forma positiva, a
exemplo de Freyre, ou negativa. [...] quer para louva-lo, quer para deprecia-
lo, o “carater nacional” é uma totalidade de tracos coerente, fechada e sem
lacunas porque constitui uma “natureza humana” determinada. (Ibid., p. 21)

\

A passagem historica sobre a miscigenagdo da lugar a ideologia da “identidade
nacional”. Seu ntcleo essencial toma como critério algumas determinagdes internas da nacao,
referenciando o que lhe é externo: “a identidade ndo pode ser construida sem a diferenca”
(CHAUI, 2000, p. 22). Segundo a autora, a esséncia deste pensamento estava calcada no
plano individual, na personalidade de alguém, e, no plano social, o lugar ocupado na diviséo
do trabalho, a insercédo social de classe. Moura (1994, p. 131) esclarece que a miscigenacao
(fator bioldgico) estava ligada a mecanismos sociais de dominacgéo, estruturas e técnicas de
barragens e sancOes religiosas e ideoldgicas, conjunto esse de elementos que causavam o
imobilismo social, politico e cultural. Retomanos, mais uma vez, o materialismo cultural, que
trata a divisdo de classes pela divisdo social do trabalho, que da lugar as especializagdes e sua
hierarquizacédo social, para pensarmos esse processo de desenvolvimento do Estado brasileiro.
Esses ideais do nacionalismo brasileiro e hierarquizacao social vao colocar a mulher negra no
nivel mais baixo das classes sociais, onde o feminismo negro tecerd suas criticas. Como
veremos no terceiro capitulo, este vai problematizar o status social da mulher negra a partir de
trés imagens dentro da configuracdo da exploracdo no trabalho: a mucama, a mulata e a
doméstica.

Entre a harmonia e a tensdo, os idedlogos passam a invocar ideais de “consciéncia
individual”, “consciéncia social” e ”consciéncia nacional”, segundo Chaui (2000); ou seja, “a
identidade devia incluir uma certa autoconsciéncia, uma reflexdo subjetiva — escorregando da
consciéncia de classe para a consciéncia nacional” (2000, p. 26). Mas o que ocorre € a
estratégia de uma inconsciéncia politica. Entdo vemos a transformacdo da ideologia do

“carater nacional brasileiro”, como propagava Freyre (2006) no inicio do século XX, de uma
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nacdo formada pela mistura de trés ragas — indio, negros e brancos — em que se desconhece 0
preconceito racial e na qual a imagem do mulato ou da mulata seria um “melhoramento” da
raga, para um paternalismo, segundo o qual o negro passa a ser visto com afei¢cdo natural, com
carinho, completando-se negros e brancos num transito continuo entre casa-grande e a
senzala.

S6 que mais tarde, a “ideologia da identidade nacional” vai demonstrar que o negro
como classe social, pertence a dos escravos, “sob a perspectiva da escravidao como institui¢ao
violenta que coisifica 0 negro, cuja consciéncia fica alienada e s6 escapa fugazmente da
alienagdo nos momentos de grande revolta” (CHAUI, 2000, p. 27). Argumentamos ent&o que,
no caso brasileiro, o projeto dessa inconsciéncia politica estava atrelado a populacdo negra
pela forca do esteredtipo racial. E desse “novo” lugar da alienacdo, da loucura e da
degeneracdo, que a familia negra é responsabilizada por sua imobilidade social, por sua
permanéncia em guetos, e a mulher negra sera a mais atingida nesse sentido.

Tanto na imagem da escraviddo, como benevolente numa primeira fase, quanto
violenta, numa segunda fase, negras e negros sdo despojados da condicéo de sujeitos sociais e
politicos como medidas para tirar-lhes a capacidade de criar, de agenciar suas vidas e de ter
consciéncia politica. E assim que, por exemplo, escravos e homens livres pobres, no periodo
colonial, ou os operarios, no periodo republicano, sdo descritos sob a categoria da consciéncia
alienada, que os teria impedido de agir de maneira adequada. A primeira opera com o pleno
ou completo, enquanto a segunda opera com a falta, a privacao, o desvio.

Dessa identidade nacional que pressupGe a relacdo com o diferente no processo de
modernizacdo do Estado brasileiro, explica a autora, éramos comparados aos paises
capitalistas desenvolvidos, vistos como unidade e totalidade completamente realizadas. No
entanto, “E pela imagem do desenvolvimento completo do outro que a nossa ‘identidade’,
definida como subdesenvolvida, surge lacunar e feita de faltas e privagdes” (CHAUT, 2000, p.
27). Temos entdo outro pressuposto, de como a imagem do pais ira atravessar o imaginario da
sociedade brasileira com relacdo a sub-representacdo da mulher negra, que se reproduz até o
contexto atual. A partir do terceiro capitulo, buscaremos detectar alternativas de lutas da
mulher negra pelo batuque de umbigada, que sinalizam para o sentido da autoafirmacdo da

identidade étnica e das reparacdes por sua realidade vivida. Descreve Chaui (2000, p. 28):

Enquanto de 1830 a 1970, a nacdo e o nacionalismo foram objeto de
discursos partidarios, de programas estatais, lutas civis e guerras mundiais,
hoje, o discurso e a agdo dos direitos civis, do multiculturalismo, do direito a
diferenca e & pratica econémica neoliberal ndo apenas tiraram da cena
politica e ideoldgica das nacionalidades, mas também mostram que estas
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permanecem como referéncias importantes em paises e regides que ndo tém
muito peso em termos dos poderes econdmicos e politicos mundiais.

Estrategicamente, pela sua visdo, os nacionalismos ocultam que a nacdo € uma
construcdo histdrica recente. Da nacionalidade, que virou algo imemoravel e destino
necessario de civilizacdes subdesenvolvidas, podemos pensar nos limites entre a diferenca e o
direito civil pela imagem da mulher negra nas concep¢fes modernas da batuqueira, da
mucama, da mulata e da doméstica, que permanecem nas representacdes da sociedade
brasileira.

Do mesmo modo, da fase nacionalista ou do Estado-nacdo, o atual momento pode ser
tomado pela autora como o “fim da historia”, sob o efeito dos neoliberais. Por isso, nos chama
atencdo para a distin¢do entre o lugar da nacdo nas elaboragdes politico-ideoldgicas de 1830-
1980 e o seu lugar nas representacdes sociopoliticas brasileiras desde o final dos anos 1980.
Entdo indagamos sobre as sub-representacfes sociopoliticas da mulher negra brasileira, na
atualidade, diante dos padrbées normativos civilizatorios, e nos deparamos com uma fase de
crise politica e mundial como prova de um conservadorismo, que ndo se extinguiu da
modernizacdo para a pds-modernidade, em meio a uma nacdo em que o apelo a tradi¢do, nos
valendo dos conceitos de Williams (Cf. AZEVEDO, 2014) e Hobsbawm (1997), foi também
seletivo e inventado estrategicamente nessa estrutura de dominacdo. No entanto,
consideramos que pela cultura negra-brasileira (SODRE, 2005) ela encontra espacgos de
praticas alternativas, taticas de luta para sua autoafirmacdo por outras identidades e funcao
social, que autenticam suas experiéncias de sobrevivéncia e de sua comunidade reelaborando
imagens aprisionadas no horizonte da libertacéo.

A nacdo e a nacionalidade se deslocando para o campo das representacdes ja
consolidadas, segundo Chaui, ndo sdo objetos de disputas e programas, estdo a cargo de
diversas tarefas politico-ideoldgicas, tais como legitimar nossa sociedade autoritaria,
oferecendo mecanismos para tolerar varias formas de violéncia que servem de parametro para
aferir ou avaliar as politicas de modernizacdo do pais. Tendo em vista a problematizacdo
realizada pelo materialismo cultural acerca da p6s-modernidade e do desenvolvimento da
industria cultural, em que os mass media tornam-se mecanismos desse sistema controlado por
grupos da classe dominante e bancado pelo capital financeiro internacional, sob uma nova
ordem imperialista e 0 apagamento da luta de classes, consideramos que é em torno dessas
duas fases de formacdo do Brasil (a primeira, de 1830 a 1970, que marca a integracdo
nacional e a segunda, a partir de 1980, que marca o nacionalismo consolidado) que o papel da

mulher negra na sociedade é fortemente padronizado e reproduzido nos dias de hoje. Essa
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mulher torna-se, assim, mero produto da sociedade de consumo; problema que o feminismo
negro vem abordar denunciando a violéncia simbolica ao lado das questfes estruturais
preexistentes relacionadas ao racismo e sexismo.

Segundo Chaui (2000), € no periodo de conquistas da América que se encontram 0s
principais elementos para a constru¢cdo da imagem mitica fundadora do Brasil. Foi nessa
época colonial que o escravismo se impés. A sagracao da Natureza traz novos semiéforos: dos
paises exoticos, o simbolo do Jardim do Eden da Biblia e escritos medievais produzem o novo
Mundo. Mais que um lugar e uma regido, essa “visao do paraiso” justifica a escraviddo no
Paraiso, pois o estado de Natureza foi pensado com conceitos modernos e capitalistas,

conforme a teoria do direito natural. Defende a autora (2000, p. 64) que o direito natural

[...] parte da ideia de Deus como legislador supremo e afirma haver uma
ordem juridica natural criada por Ele, ordenando hierarquicamente os seres
segundo sua perfeicdo e seu grau de poder, e determinando as obrigacGes de
mando e obediéncia entre esses graus, em que 0 superior naturalmente
comanda e subordina o inferior, o qual também naturalmente lhe deve
obediéncia.

Como veremos com Sodré (1988), sob o angulo da cultura negra, a dialética da
salvacdo e libertacdo da Contra Reforma nos territdrios coloniais serviam de propdsitos
ideologicos do cristianismo, que deram base a formacdo do lluminismo para a entrada do
capitalismo. De acordo com Chaui (2000), essa concepcdo aparece na politica brasileira, na
qual os representantes, embora eleitos, ndo sdo percebidos pelos representados como seus
representantes, e sim, como representantes do Estado, ou seja, ainda sob uma concepcéo de
legitimidade divina dos governantes. Deste modo, a autora conclui que a pratica democratica
da representacdo ndo se realiza. O populismo na politica brasileira conserva as marcas da
sociedade colonial — uma “cultura senhorial”. A sociedade brasileira é marcada pela estrutura
hierdrquica e verticalizada. As relagdes entre os que se julgam iguais sdo de “parentesco” e
entre 0s que sdo vistos como desiguais, o relacionamento assume a forma do favor, da
clientela, da tutela ou da cooptagio (CHAUI, 2000. p. 89).

Por consequéncia, ao visualizarmos a mulher negra ocupando a base da piramide
social brasileira, com base nos indicadores sociais que analisaremos no terceiro capitulo,
podemos estimar porque sua representacdo € inexistente, quando ndo, fica no plano do
exotico, no caso da mulata e da batuqueira na cultura popular, por exemplo. Fica mais dificil
para essa mulher encontrar saidas para uma expectativa de vida em termos de bem estar
social, ao passo que, no espagco da pratica do batuque de umbigada, é onde encontram

melhores condigdes sob essa perspectiva de papel, status e funcdo social. No proximo
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capitulo, ao abordarmos conceitos do feminismo negro, como intersecionalidade (COLLINS,
1999; CRENSHAW, 2004; KERNER, 2012), sobre as matrizes de opressdo na relacdo entre
género, raca e classe, e sobre a ideia de reconhecimento como justi¢a social (FRASER, 2007),
teremos um diagndstico melhor sobre os efeitos desses enquadramentos, bem como, acerca

das possibilidades de superacdo. De acordo com Chaui (2000, p. 90),

Porgue temos o0 habito de supor que o autoritarismo é um fenémeno politico
que, periodicamente, afeta o Estado, tendemos a ndo perceber que € a
sociedade brasileira que é autoritaria e que dela provém as diversas
manifestacOes do autoritarismo politico.

Isto nos demonstra que o autoritarismo social naturaliza as desigualdades e exclusdes
socioecondmicas, a ponto de exprimir o funcionamento da politica. Trata-se de um imaginario
teologico-politico que instiga o desejo permanente de um Estado “forte” para a “salvagdo
nacional”. Segundo a autora, “Isso ¢ reforcado pelo fato de que a classe dirigente instalada no
aparato estatal percebe a sociedade como inimiga e perigosa, e procura bloquear as iniciativas
dos movimentos sociais, sindicais ¢ populares” (Ibid., p. 94). Com o Estado repressor dessas
iniciativas, a igualdade econdmica (ou a justica social) e a liberdade politica (ou a cidadania
democratica) ficam descartadas. Acerca do batuque de umbigada, enquadrado na literatura do
folclore nacional que fica eternizado pelo imaginario da salvacdo, tragcamos essa logica
autoritaria da modernidade pela cultura negro-brasileira no processo de desenvolvimento da
industria cultural no contexto capitalista. Notamos, ainda, que como parte das comunidades
que representam, a mulher negra fica impedida de rejeitar totalmente tal imposicdo, mas
reelabora o sentido de sua permanéncia dentro dos preceitos da ancestralidade, da memoria de
seus antepassados escravizados em movimentos de insurgéncia, ou Seja, por outro processo
politico-ideologico no qual também se respaldam as lutas dos movimentos sociais pelos
direitos civis (Cf. GARCIA CANCLINI, 1988).

Para entendermos o imperialismo contemporaneo, constatamos que o0s sentidos
atribuidos a cultura ao longo da histéria ocidental, influenciados por expressdes do
pensamento pos-colonialista (EAGLETON, 2000; AZEVEDO, 2014), estdo implicados na
preocupacdo com as sociedades do terceiro mundo. Ao passo que, a cultura popular
(GARCIA CANCLINI, 1998) pode estabelecer outro sentido a universalizacdo racional, para
uma luta politica, enquanto propriedade publica e, portanto, do povo.

Destacamos, agora, a obra do gedgrafo negro brasileiro Milton Santos (2001), que
discute a ideia de uma outra globalizacdo, da transicdo do pensamento Unico & consciéncia

universal; em suas palavras, “No mundo da globalizacdo, o espago geografico ganha novos
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contornos, novas caracteristicas, novas defini¢es. E, também, uma nova importancia, porque
a eficicia das acOes esta estreitamente relacionada com a sua localizagao” (Ibid., p. 79).

Tomamos o estudo de caso sobre a historia de vida de mulheres negras que se
identificam com o batugue de umbigada paulista, em que suas raizes que percorrem o pais
pelos ciclos econdmicos e se alocam no interior paulista brasileiro partem do continente
africano. A diaspora negra no periodo da colonizacdo, com o tréfico de diversos grupos
étnicos do tronco linguistico banto para o Brasil, rende uma vasta literatura dos Gltimos
séculos entre as manifestacfes negras herdeiras de civiliza¢des antigas. Os registros sobre 0
batuque, por exemplo, como 0s que vamos ver no quarto capitulo, revelam que ele vai se
desenvolver em diversas regides de nosso vasto territério escravocrata, com caracteristicas
que se tornardo Unicas apesar da mesma matriz fundante.

Sustentamos que essas tradicdes negras, como a do batuque de umbigada, vém a se
desenvolver de modo apartado da sociedade, como ocorreu especificamente no estado de Séo
Paulo, na chamada regido do Oeste Paulista, onde ocorre a ultima fase da economia cafeeira,
da transicdo da economia agraria para a industrial, devido ao racismo que se manifesta
estruturalmente e ideologicamente ao longo do processo da formacdo da nacdo brasileira
(OLIVEIRA, 2001). As culturas africanas transformaram-se em cultura de resisténcia, desde o
inicio da colonizacdo, de modo particular, em torno de crencas e valores que contornam o
modelo civilizatorio imposto (MOURA, 1994).

Pela interpretacdo de Santos (2001), deparamo-nos com a situacdo de que movimentos
periféricos, como este do batuque paulista, que ocorrem em paises subdesenvolvidos como o
Brasil, tém sido recriados com otimismo por grupos de pessoas gque encadeiam uma outra
globalizacdo. Dado que esses movimentos de mulheres negras e homens negros, ao
reelaborarem suas culturas em terras paulistas, dancaram, cantaram, divertiram-se e
expressaram sua luta, ao passo que foram coexistindo a outras regras existentes das classes

dominantes. Afirma o mesmo autor (2001, p. 79),

Numa situacdo de extrema competitividade, como esta em que vivemos, 0S
lugares repercutem embates entre os diversos atores e o territrio como um
todo revela os movimentos de fundo da sociedade. A globalizagdo, com a
proeminéncia dos sistemas técnicos e da informacéo, subverte o antigo jogo
da evolucdo territorial e impGe novas ldgicas.

Em meio ao fendbmeno da p6s-modernidade, que discutimos anteriormente com o
materialismo cultural (EAGLETON, 2000; AZEVEDO, 2014), Santos (2001) vem a chamar
de globalizagdo o processo historico demarcado em que as técnicas de informacéo,

principalmente o meio digital, deixam de ser apenas propriedade da classe dominante.
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Positivamente, podemos observar isso acontecer com a participagdo de representantes do
batuque de umbigada, que vém se apropriando dessas ferramentas como meio de difuséo dos
trabalhos produzidos, ora como alternativa de renda, ora na defesa de seus fundamentos. Ao
mesmo tempo, ponderamos os limites desse processo, posto que o quadro seja de vasta
soberania da cultura dominante e auséncia de direitos a populacdo negra, em que regras
arbitrérias do mercado distanciam e desqualificam os autores de sua producdo, através de
intermediarios.

Atrelamos a isso a falta de reconhecimento em termos de justica social (FRASER,
2007) para os verdadeiros agentes do batuque, além de politicas publicas com recursos para
salvaguardar essa pratica como do povo. Ao fazemos o recorte de raca, género e classe
(GONZALEZ, 1979; DAVIS, 2013), o papel da mulher negra, nesse contexto, & novamente
colocado como o da batuqueira folclorizada em seu momento de exaltacdo; porque muitas
vezes silenciada da existéncia cotidiana, foi-lhe arrebatado o agenciamento da sua propria
vida e o rumo de suas producdes, fazendo-a coadjuvante de sua propria historia. Dessa dura
realidade de negacOes, sua narrativa pela cultura negro-brasileira se da como verdade maior
porque choca e afeta, na medida em que denuncia e Ihe desafia a viver, conforme veremos em
seus depoimentos do capitulo 5 .

Quando refletimos sobre o desenvolvimento civilizacional frente a um novo modo de
autoritarismo, que nao surge mais das mdos do Estado, mas das grandes empresas de capital
rentista internacional, observamos com Santos (2001) um mundo que vem se refazendo e se
modificando com o avancgo das tecnologias da informacao a servico desse poder e inserido no
contexto de uma globalizacdo perversa. Com isso, segundo ao autor, os territérios tendem a
uma compartimentacdo generalizada, onde se associam e se chocam o movimento geral da
sociedade planetaria e 0 movimento particular de cada fracdo, regional ou local, da sociedade
nacional. Esses movimentos sdo paralelos a um processo de fragmentacdo que rouba as
coletividades o comando do seu destino, enquanto 0s novos atores ndo dispbem de
instrumentos de regulacdo que interessem a sociedade em seu conjunto. Desse modo,
consideramos que a tradicdo do batuque que era mais guetificada e aparentemente mais
fortalecida h& pouco tempo atras vem se refazendo envolto a um ambiente de tensbes, mas
também de movimentos de transformacdes entre seus atores com a sociedade, pois sao
potencializados pelas novas ferramentas de transmissdo e reproducdo. O que era restrito ao
controle da classe dominante e ao estudo de pesquisadores e colecionadores, passa a se

popularizar, tanto assim que, escreve Santos (2001, p. 80):
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[...] o territorio ndo é um dado neutro nem um ator passivo. Produz-se uma
verdadeira esquizofrenia, ja que os lugares escolhidos acolhem e beneficiam
0s vetores da racionalidade dominante mas também permitem a emergéncia
de outras formas de vida. Essa esquizofrenia do territdrio e do lugar tem um
papel ativo na formagdo da consciéncia. O espaco geografico ndo apenas
revela o transcurso da histéria como indica a seus atores o0 modo de nela
intervir de maneira consciente.

Diante de fortes tensdes, extraordinariamente, o batuque de umbigada paulista, por
meios de seus artifices, revive sua forca, percorrendo o planeta através dessas novas
tecnologias; isso a partir do espaco, do territério no qual ele esta inserido. Segundo Santos,
mais que o resultado da superposi¢do de um conjunto de sistemas naturais e um conjunto de
sistemas de coisas criadas pelo homem, o territério é o chdo e sua populacédo; e isto é uma
identidade: o fato e o sentimento de pertencer aquilo que nos pertence. O territdrio € entdo a
base do trabalho, da resisténcia, das trocas materiais e espirituais e da vida. Veremos com
Sodré (2005), na sua abordagem sobre a cultura negra, que esta chega ao Brasil como
ritualistica e desterritorializada, assim, 0s grupos negros heterogéneos vao se organizando em
forma de associativismo, em espacos conhecidos como rocas ou terreiros. Com 0 processo de
urbanizacdo particular no Oeste Paulista, regido que se desenvolveu na segunda fase da
economia do café atrelada a modernizagédo do pais, a insercdo de negras e negros na sociedade
de classes se deu nas camadas mais baixas, sendo ainda marcada pelos sintomas do sistema
escravagista e racista (MOURA, 1994).

Da perspectiva hegemonica, o valor do dinheiro esta atrelado ao uso do territorio,
ainda que o seu papel ndo seja central, pois esta atribuido ao Estado. Com a globalizacéo, o
uso das tecnologias da informacdo permite a instauracdo de um dinheiro fluido, relativamente
invisivel, praticamente abstrato (SANTOS, 2001, p. 100). O territério em seus
compartimentos e mudancas de forma brusca perde em sua identidade, em favor de formas de
regulacdo estranhas ao sentido local da vida (Id., ibid., p. 104). A questdo é estrutural e, desse
modo, o empobrecimento da populacdo negra do batuque paulista, hoje, colocamos dentro de
limites da auséncia do Estado brasileiro. De modo que, embora sejam municipios do interior
paulista que ainda preservem caracteristicas da vida rural e latifundiaria, devido ao
financiamento do capital rentista no agronegocio (sobretudo com base na exploracdo da cana
de acucar), despontando para um IDH elevado, a modernizacdo desse setor gerou enorme
desemprego aos trabalhadores do campo, o que afetou diretamente o cenario das novas
geragdes de familias negras batuqueiras. Por outro lado, com o desenvolvimento da inddstria

cultural, a especulacdo da cultura negro-brasileira em torno de sua a espetacularizacéo trouxe
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novas perspectivas a grupos do batuque paulista, também como forma de protagonismo e
alternativa de renda, mesmo que ainda, muitas vezes, frustradas.

Analisando o cotidiano atrelado ao territério que, de um lado, acolhe os vetores da
globalizag@o para impor sua nova ordem, e de outro, nele se produz como uma contraordem,
dado que h&a uma producdo acelerada de pobres, excluidos e marginalizados, Santos (2001, p.
114) expde:

[...] essas pessoas ndo se subordinam de forma permanente a racionalidade
hegemonica e, por isso, com frequéncia podem se entregar a manifestacGes
que sdo a contraface do pragmatismo. [...] Esse é, também, um modo de

insurreicdo em relacdo a globalizacdo, com a descoberta de que, a despeito
de sermos 0 que somos, podemos também desejar ser outra coisa.

Em seu lugar de realizacdo, o batuque de umbigada paulista como o lugar dos pobres e
excluidos, seguindo as linhas de analise de Sodré (2005), se manifesta como um modo de
insurreicdo negra desafiando a ordem existente em sua descontinuidade e heterogeneidade. E,
enquanto lugar, assinala Santos (Ibid., p. 114), “Ele ndo é apenas um quadro de vida, mas um
espaco vivido, isto é, de experiéncia sempre renovada, 0 que permite, a0 mesmo tempo, a
reavaliacao das herangas e a indagagao sobre o presente e o futuro”.

A pratica da cultura negra, por mulheres negras e homens negros conscientes de sua
historia, coexiste com outras racionalidades como contra-racionalidades, de acordo com
Santos (2001); ndo obstante, diante da limitacdo da razdo hegemdnica, a producdo plural de
“irracionalidades” seria ilimitada — “E somente a partir de tais irracionalidades que é possivel
a ampliagdo da consciéncia” (Ibid., p. 115). Isso fica claro quando o batuque de umbigada ¢
inserido dentro do modus operandi da cultura do entretenimento, no qual o irracional se
encaixa apenas no limite do estético e bioldgico do pensamento dominante; porém, muitas
vezes, esse modus operandi pode ser rompido pela atemporalidade dos fundamentos
ancestrais da cultura negra no jogo e no segredo com as regras e padrdes impostos (SODRE,
2005), como se o préprio mercado também tivesse um limite desse controle.

Isso ocorre diante de uma mediacdo técnica, enquanto politica e ideoldgica, explica
Santos (2001), ndo inteiramente compreendida, mas vivida no plano da imediatez, pois como
é vista de longe sem seus objetivos evidentes, exige uma interpretacdo filoso6fica de grupos

pobres. Sobre o assunto, descreve Santos (2001, p. 115-116):

Uma filosofia banal comega por se instalar no espirito das pessoas com a
descoberta, autorizada pelo cotidiano, da ndo-autonomia das acfes e dos
seus resultados. Este é um dado comum a todas as pessoas, ndo importa a
diferenca de suas situacGes. Mas outra coisa € ultrapassar a descoberta da
diferenca e chegar a sua consciéncia.
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Na auséncia de uma cidadania de facto, o lugar de existéncia e pratica cotidiana de
mulheres negras e homens negros do batugue de umbigada paulista se d& com a consciéncia
da necessidade de se manter vivo com a forca da tradicdo. Aos olhos do autor, dizemos que 0s
membros do batuque de umbigada paulista praticam uma “pedagogia da existéncia, segundo a
qual é fundamental viver a propria existéncia como algo unitario e verdadeiro, mas também
como um paradoxo: “obedecer para subsistir e resistir para poder pensar o futuro. Entdo a
existéncia ¢ produtora de sua propria pedagogia” (Ibid., p. 116), pensamento que se alinha a
proposta do materialismo cultural usando a categorias relacionadas, base econdmica e
superestrutura, considerando que o ser humano produz a totalidade de sua existéncia material.

Uma tomada de consciéncia torna-se possivel dentro de um fenémeno de escassez, da
compreensdo crescente dos que s@o pobres em paises pobres, avaliada por Santos. Do repudio
as ideias e as praticas politicas em torno do processo socioecondmico atual, as novas solucgdes
“[...] ndo mais seriam centradas no dinheiro, como na atual fase da globalizacdo, para
encontrar no proprio homem a base e o motor da constru¢cdo de um novo mundo” (SANTOS,
2001, p. 118). Assim, 0 ambiente do batuque de umbigada, fundamentado na valorizacéo da
vida, no sentido humanistico, através da transmissdo de valores e saberes seculares e até
milenares baseados na forca dos mais velhos, torna-se rico em sua proposta pedagdgica, como
pratica politica e historica para lidar com as adversidades e com a preocupacgédo em relagéo as
futuras geracGes negras, como poderemos vislumbrar nas narrativas de algumas de suas
mulheres idosas, representadas nas entrevistadas do ultimo capitulo. 1sso decorre, segundo
autor, devido a alguns fatos que apontam para mudancas no curso da histéria, como o
crescente desencanto com as técnicas (racionalidade), o amplo acesso a elas, além da criacéo

de novas técnicas contra-hegemdnicas:

Estariamos na aurora de uma nova era, em que a populacdo, isto é, as
pessoas constituiriam sua principal preocupacdo, um verdadeiro periodo
popular da historia, ja entremostrado pelas fragmentacGes e particularizagbes
sensiveis em toda parte devidas a cultura e ao territério. (SANTOS, ibid.,
p.119)

A proliferacdo de “ilegais”, ‘“irregulares”, “informais”, “incapazes” ou
“desinteressados” em obedecer a leis, regras, normas, costumes da racionalidade hegemdnica,
somada a falta de vontade ou repldio a ordem estabelecida, de acordo com Santos (2001),
misturam-se ao processo de vida, por praticas e teorias herdadas e inovadas, religibes
tradicionais e novas convicgdes. Esse caldo de cultura na produgdo da consciéncia se d& no

cotidiano, em oposto ao just-in-time, logica da racionalidade: “o mundo do tempo real busca
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uma homogeneizagdo empobrecedora e limitada, enquanto o universo do cotidiano é o mundo
da heterogeneidade criadora” (Ibid., p. 127).

Diferente da miséria encarada como a privacdo total, do aniquilamento da pessoa pela
ordem politica e econdmica mundial, o autor credita aos pobres a producdo do presente e do
futuro. Sua situacio de caréncia pode gerar luta. E na convivéncia com a necessidade e com o
outro que se elabora uma politica, o que denomina como “a politica dos de baixo”, a partir das
suas visdes do mundo e dos lugares. Vindos de um cotidiano tdo contraditdrio, cheio de iluséo
e insatisfacdo, os movimentos de massa que surgem, segundo o autor, nem sempre resultam
de discursos articulados, por meio de organizagdes consequentes e estruturadas. E nesse
espaco da producdo presente, aberto, flexivel e ndo necessariamente articulado que o batuque
se refaz cotidianamente. Nessa perspectiva, veremos com o feminismo negro, que o
movimento negro brasileiro dentro de suas variaveis formagoes ira articular com a cultura de
massa, mesmo sob controle, propostas de enfrentamento ao racismo.

Na realidade, de acordo com Santos (2001), a globalizacdo agrava a heterogeneidade,
dando-lhe mesmo um carater ainda mais estrutural. Uma das consequéncias de tal evolucéo é
a nova significacdo da cultura popular, tornada capaz de rivalizar com os movimentos de
massa, indo de acordo com a teoria do materialismo cultural quando faz sua critica ao popular
na modernidade. Outra consequéncia seria a producdo das condicdes necessarias a
reemergéncia das proprias massas, apontando para o surgimento de um novo periodo
histdrico, a que chamamos, em concordancia com Santos, de periodo demografico ou popular
(Ibid., p. 143). Entdo, o que vemos hoje na realidade em torno do batuque de umbigada
paulista é sua ambivaléncia entre uma cultura de massa buscando homogeneizar e impor-se
aos movimentos de massa; mas, também, e paralelamente, as reacdes tensas desses
movimentos de massa para se estabelecerem em forma de resisténcia.

Para Stuart Hall (2001), este ¢ o momento ideal para se pensar a cultura negra de
massa na cena contemporanea e suas articulacbes com a diaspora negra e com as questdes a
respeito das identidades culturais. Em termos conjunturais, é pelas estratégias de politicas
culturais que se intervém na cultura de massa, onde a teoria e critica cultural a acompanham.
Refletindo sob o ponto de vista do contexto americano, Hall analisa 0 momento atual a partir
de trés coordenadas: a primeira seria o deslocamento de modelos europeus de alta cultura e a
emergéncia dos EUA como uma poténcia mundial. A segunda, na qual a cultura de consumo
americana abrangeria as formas de cultura de massa, mediada pelas imagens e formas

tecnoldgicas. A terceira trataria da descolonizacdo de mentes e povos da diaspora negra com
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as lutas negras dos direitos civis, em que encaixamos a importancia dos movimentos de massa
descritos por Santos (2001).

Desse quadro, o tedrico do multiculturalismo acrescenta alguns detalhes que torna o
momento peculiar acerca da cultura negra de massa. Primeiro, recorda as ambiguidades desse
deslocamento da Europa para a América, com relagdo a propria influéncia europeia sobre o
ndo reconhecimento da etnicidade e, nos EUA, o reconhecimento das etnicidades e sua
hierarquizacdo, que definiu politicas culturais, segundo as quais a tradicdo secular da cultura
negra popular, quer silenciada ou néo, teria sempre sido envolvida pela cultura de massa. O
segundo refere-se a natureza do periodo de globalizag@o cultural, questionando o termo “pds-
moderno global”, pois situa os negros numa relagdo ambigua com o pés-modernismo e com a
modernidade em si: “Mesmo que o poés-modernismo ndo seja uma nova época cultural, mas
somente 0 modernismo nas ruas, isso, em si representa uma importante mudanca no terreno
da cultura rumo ao popular” (Hall, 2001, p. 149). Essa assercdo em alinhamento a0
pensamento de Santos (2001) e ao proprio materialismo cultural nas propostas socialistas abre
caminho para novos espacos de contestacdo. A terceira questdo refere-se, por fim, a
ambivalente fascinacdo do pos-modernismo para as diferencas sexuais, raciais, culturais e,

<

sobretudo, étnicas, ou seja, “um toque de etnicidade”, um “‘sabor’ do exdtico”, em que
conotacdo étnica pode levar a uma conotagéo sexual.

A cultura, em seu distanciamento da sociedade (Cf. EAGLETON, 2001; AZEVEDO,
2014), frente a separacdo historica e politica do seu significado em relacdo ao jogo da
modernidade com o primitivismo, € encarada por Hall como a consolidagdo da cultura
popular negra na contemporaneidade “as custas do vasto silenciamento acerca da fascinagao
ocidental para com os corpos de homens e mulheres negros e de outras etnias” (Ibid., p. 149).
Esse siléncio estaria colocado no pds-modernismo, dado que as “formas de proliferagdo do
olhar”, como um fator visual situado pela diferenga, permitiriam, ao mesmo tempo, que se
desconhecesse e se diferenciasse a cultura popular negra diante do mercado cultural. Nas
palavras do autor, “No momento em que o significado ‘negro’ ¢ arrancado de seu encaixe
historico, cultural e politico, e é alojado em uma categoria biologicamente constituida, nos
valorizamos, pela inversdo, a propria base do racismo que estamos tentando desconstruir”
(2001, p. 149). Essa construcdo do reconhecimento e do desconhecimento encaixa-se na
argumentacao acerca da inconsciéncia politica dos negros. De todo modo, a vida cultural,

sobretudo no Ocidente, vem sendo transformada pelas anunciagdes das margens, que,

[...] embora continuem periféricas, nunca foram um espaco tdo produtivo
como o0 sdo hoje, 0 que ndo se da simplesmente pela abertura dentro da
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dominante dos espacos que podem ser ocupados pelos de fora. E também o
resultado de politicas culturais da diferenca, de lutas em torno da diferenca,
da produgdo de novas identidades e do aparecimento de novos sujeitos na
cena politica e cultural. Isso é valido ndo somente com relacdo a raca, mas
também diz respeito a outras etnicidades marginalizadas, assim como em
torno do feminismo e das politicas sexuais no movimento de gays e lésbicas,
que é resultado de um novo tipo de politicas culturais. (HALL, 2001, p. 150)

Na luta pela hegemonia cultural, emergem mudancas nas disposicdes e
configuragOes do poder cultural, mesmo que a tendéncia seja a homogeneizagdo. Posto isso,
podemos assumir que o batuque, vindo de um histérico de perseguicdo e marginalizacdo,
ganha outro sentido a partir da sua popularizacdo na contemporaneidade e que também a
imagem da mulher negra como sua representante é reconfigurada pelo mercado cultural,
ganhando uma suposta valorizacdo através do titulo de cantora ou intérprete que se destaca na
categoria de musica popular, por exemplo. Mas o que interessa a Hall, é que as estratégias
culturais podem mudar as disposicdes de poder. Os espacgos adquiridos pelas diferencas sdo
poucos, dispersos, policiados e regulados e, portanto, limitados. Como esses grupos sao
subfinanciados, “existe um preco de incorporacao a ser pago quando a ponta de langa da
diferenca e da transgressao ¢ desviada para a espetacularizacdo” (Ibid., p.151), assim, “o que
substitui a invisibilidade € um tipo de visibilidade segregada que ¢ cuidadosamente regulada”
(op. cit.). Isso faz do modelo de politicas culturais um jogo de inversdo, no qual a cultura
negra e sua identidade sdo substituidas pela hegemonica. Na corrente de Antonio Gramsci,
Hall trata a cultura como “guerra de manobra”. Nesse sentido, a mulher negra invisibilizada
socialmente, que tratamos nesse estudo sobre a cultura negro-brasileira, ganha alguns
momentos de popularidade no cenario do entretenimento, sabendo que sua atuacdo muitas
vezes € ajustada a papéis secundarios em relacdo ao dos homens negros. O feminismo negro
de Collins (1999) vai apresentar a categoria de “imagens-controle” (controlling images), ao
passo que Gonzalez (1979) antecipa esse enquadramento da mulher as fungdes de “mulata”,
“mucama” e “doméstica”, que teremos em vista ao analisar a imagem da “batuqueira”.

Mas que tipo de espaco € o da cultura de massa? N&o a isentando da dialética, que é
historica, para Hall é necessario desconstruir o popular. Para tanto, ele articula sua teoria a de
Bakhtin, quando aponta para a conexdo entre cultura popular e a ideia do “vulgar” — 0
popular, o informal, o lado baixo, o grotesco — sempre pensado em contraposicdo a alta
cultura, embora, local de tradi¢cdes alternativas. Chegamos a mesma proposta do materialismo
cultural, que prega a ndo distingdo entre a cultura popular real e a erudita, j& que se observa,
justamente, que “o ordenamento de diferentes morais estéticas™ abrem a cultura para o jogo de

poder. Hall retoma entdo Gramsci sobre a ideia do “nacional popular” como estratégia que se
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fixa na autenticidade de formas populares, de onde retiram o vigor das comunidades
populares, para expressar uma vida especifica e subalterna, que, todavia, resiste ao ser
transformada em baixa e periférica (HALL, 2001, p. 152-153). Posto isso, podemos afirmar
que, por um lado, ocorre que as comunidades do batuque de umbigada paulista ndo sdo vistas
em um contexto de insercdo na sociedade, com todos os seus problemas associados ao modelo
de formacdo do Estado burgués brasileiro, conforme vimos com Chaui, baseado na
marginalizacdo do homem negro no pés-abolicdo, sendo a mulher negra, a que sofre as piores
consequéncias. Por outro lado, esse contexto torna essa tradicdo negra mais atraente ao
publico consumidor, ja que esta € vista sob o prisma da fantasia do isolamento.

De acordo com Hall, a cultura popular negra tem se tornado historicamente um modo
dominante da cultura global pela mercantilizagdo das industrias, “Ela ¢ o espaco de
homogeneizacdo em que 0s estereotipos e as formas se processam [...], espaco em que 0
controle sobre narrativas e representacdes passa para as maos das burocracias culturais”
(Ibid., p. 153). Esse processo esta destinado a ser contraditorio. Como um local de contestagéo
estratégica, sempre existe posicGes a serem ultrapassadas. Sustentamos, desse modo, que 0
lugar primordial de contestacdo da mulher negra do batuque de umbigada esta na imagem da
batuqueira e, junto com ela, outras funcées de trabalho, como a de doméstica a partir do lugar
da subalternidade pelo plano existencial de seu cotidiano. E o que veremos melhor com
Gonzalez (1979), que aponta caminhos na subversdo da mulher negra como forma de luta
historica.

Os negros, as tradicGes negras representadas pelas imagens e repertorios da cultura
popular sempre foram deformados, incorporados e postos como inauténticos, porém, nesse
jogo dialético, Hall ressalta, justamente, “sua expressividade, sua musicalidade, sua oralidade,
e na sua atencdo rica, profunda e variada a fala; em suas reflexdes para o vernacular e o local;
em sua rica producdo de contranarrativas; e sobretudo, em seu uso metaférico do vocabulario
musical” (2001, p. 154).

A cultura negra popular traz elementos de um discurso que aponta para outras formas
de vida, por meio de outras representacdes seculares. A respeito das tradicGes diaspdricas
dentro do repertério negro, o autor levanta trés elementos: primeiro, o estilo critico das
correntes majoritarias, mesmo que, por invélucros, virem matéria de acontecimento; segundo,
seu deslocamento do mundo logocéntrico, da desconstrucdo da escrita, na qual encontra sua
forma profunda — o que se da pela estruturacdo de sua vida pela musicalidade; e terceiro, a

cultura negra usa o corpo como unico capital cultural e de suas representagdes.
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Mesmo nas questdes profundas de transmissdo e heranga cultural, entre as origens
africanas e dispersdes forjadas da didspora, segundo Hall, esses repertorios da cultura negra
popular sdo os espacos performéaticos que restam. A apropriacdo, a incorporacdo e as
rearticulagdes seletivas de ideologias dominantes “conduziram a inovagdes linguisticas na
estilizagdo retoérica do corpo” (Ibid., p. 155) como forma de sustentar a camaradagem entre a
ideologia dominante e a subalterna. Partindo da ideia de que ndo existe forma pura em termos
etnograficos, para esse autor, os repertdrios culturais negros sdo subversivos e, pelo plano
moderno, eles partem da necessidade estética de uma cultura negra diasporica.

O que marca a diferenca entre a ideologia dominante e subalterna séo essas impurezas
e ameacas de exclusdo ou incorporacao, que partem do significante negro da cultura popular.
Conforme o materialismo historico, pelo conceito de cultura seletiva em trés dimensoes, €
justamente na da rejeicdo que se da o espaco para rupturas e transformagdes que demonstram
sua vivacidade. Partindo da experiéncia negra e expressividade negra, a cultura negra popular
passa pelo teste de autenticidade. Sobre essa interven¢do, Hall usa o termo “essencialismo
estratégico”, de acordo com Gayatri Spivak. Mais uma vez, sdo as estratégias criativas e
criticas que tornam essa postura dominante fragil; tanto que, elas ndo se constroem sem uma
politica cultural a seu favor, tal como veremos com algumas publicacdes do folclore nacional.

Nas palavras de Hall, “O momento essencializante ¢ vulneravel porque naturaliza e
desistoriciza a diferenca, confunde o que € histérico e cultural com o que é natural biolégico e
genético” (2001, p. 156). Arrancado da relagao histdrica, cultural e politica, o significado
“negro” ¢ alojado na categoria racial bioldgica. O autor alega, entdo, que essa inversao
direciona a base do racismo. Para deixar de fixar o “negro” como suficiente em si mesmo, em
consonancia com a proposta de reformas sociais do materialismo cultural, o autor defende a
necessidade de uma politica progressista que privilegie experiéncias para aléem de uma vida
fora dessa representacdo. Pois ser negro ndo é uma categoria de esséncia. O que existe € um
conjunto de experiéncias negras distintas e definidas historicamente que contribuem para

repertorios alternativos no sentido da diversidade da experiéncia negra. Sobre isso, afirma:

N&o é somente apreciar as diferengas historicas, dentro de, e entre,
comunidades, regides, campo e cidade, nas culturas nacionais e entre as
didsporas, mas também reconhecer outros tipos de diferenca que localizam,
situam e posicionam o povo negro. A questdo ndo é simplesmente que, visto
que nossas diferengas raciais ndo nos constituem inteiramente, somos
sempre diferentes e estamos sempre negociando diferentes tipos de
diferencas — de género, de sexualidade, de classe. (HALL, 2001, p. 157)

Esses antagonismos ndo se alinham, ndo se reduzem e ndo se fundem em torno de um eixo

unico de diferenciacdo. Cada uma dessas diferentes posi¢Ges tem sua identificacdo subjetiva.
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Veremos alguns desses sinais da diversidade negra nas narrativas de historia de vidas de trés
mulheres do batuque no capitulo sobre a pesquisa de campo, nas quais vislumbramos
situacOes de opressdo. Isto, pois, o deslocamento-cruzado de uma identidade a outra, faz com
que, por exemplo, identidades masculinas negras na cultura popular sejam opressivas a
mulher negra devido a sua vulnerabilidade e da feminizacdo de homossexuais negros. Ou seja,
“Etnicidades dominantes sdo sempre sustentadas por uma economia sexual especifica, uma
figuracao da masculinidade especifica, uma identidade especifica de classe” (Ibid., p. 157).

A mulher negra na cultura popular é tida como mercantilizada e estereotipada, e ndo
como personificacdo de uma historia de vida, de uma experiéncia. Pois ela funciona
miticamente, um “teatro das fantasias populares”, segundo Hall. Negritude ndo ¢é o suficiente.
Interessa-nos 0 ponto de vista da mulher negra do batuque como sujeito social, o que ela faz,
como atua e pensa, criando mecanismos de defesa contra a dominagao cultural. E do terreno
do batuque, como cultura de resisténcia (MOURA, 1994, p.181), que ela joga com as suas
identificagdes e etnicidades como sujeito na cena politica e cultural: “onde somos imaginados
ndo somente para as audiéncias la fora, que ndo entendem a mensagem, mas também para nés
mesmos pela primeira vez” (HALL, 2001, p. 159). Retomamos entdo a discussdo central do
materialismo cultural, entre o erudito e o popular na modernidade, que separa a cultura da
sociedade, propondo a categoria de analise “estrutura do sentimento”, ou seja, a maneira
como a experiéncia pratica e reflexiva das relacbes sociais se relaciona com as estruturas
institucionais.

Ao rever o carnavalesco bakhtiniano, o autor chama essa relacdo de dialogo, no
sentido da transgressao do negro, isso porque “o de cima” que rejeita ou elimina “o de baixo”,
por razdes de prestigio e status, depende desse “baixo-Outro”, que ¢ excluido da vida social.
Essa fusdo mdvel e conflitiva de poder, medo e desejo na construcdo da subjetividade sdo
superadas pelo campo da experiéncia da mulher negra. Porque, como vimos com Santos
(2001), ela sé pode ser validada no seu cotidiano.

Em seguida, veremos como o feminismo negro, principalmente o brasileiro com
Gonzalez (1979), vai percorrer essas ideias pelos efeitos do colonialismo a partir do

protagonismo da mulher negra em paises subdesenvolvidos na luta antirracista.
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3. FEMINISMO NEGRO NO BRASIL

Considerando que a luta das mulheres negras no Brasil se d& desde chegada a dos
negros escravizados neste territdrio, interpretamos que ndo existe um marco zero para ela. No
entanto, ao adentrarmos as reflexdes tedricas e metodologicas do pensamento negro feminista,
apresentaremos um panorama geral sobre a histéria do movimento negro feminista como
reflexo do movimento feminista, pontuando algumas vitérias, que vém desde entdo
legitimando nossa batalha. Logo em seguida, apresentaremos as principais reflexdes
contemporaneas sobre o pensamento feminista negro, tendo como pilar o pensamento de Lélia
Gonzalez, para atingir nosso objetivo de estudos que é identificar estratégias e taticas de
desconstrucdo dos estereotipos que recaem sobre o status social da mulher negra no batuque
de umbigada paulista.

Na perspectiva de uma analise sobre a inter-relacdo das categorias de raca, classe e
género, recorreremos a trabalhos de outras intelectuais influentes. Com Angela Davis (2013),
traremos o mito da mulher negra americana associada ao trabalho doméstico a partir do
mundo privado do capitalismo e restabeleceremos o papel da familia negra americana tendo
em vista o0 legado da escraviddo. Com Patricia Hill Collins (1999), usaremos termos como
matrizes de opressdo para imagens controladoras da mulher negra e defendemos a
autodefinicdo e autoandlise como recurso de empoderamento feminino negro. Com Ina
Kerner (2012) e Kimberlé Crenshaw (2004) levantaremos particularidades na categoria
intersecionalidade. Com Nancy Fraser (2007) abordaremos o reconhecimento como status
social, relacionando participacao igualitaria com justica social.

Esse capitulo procura, assim, analisar quais seriam as contribuicbes e limites de
compreensdo do feminismo negro, considerando as condi¢des de vida atuais da mulher negra
brasileira, especificamente no batuque de umbigada paulista, a partir do agenciamento de sua

vida cotidiana, no qual a contranarrativa da cultura negra esta fortemente presente.

3.1. Histdrias e conquistas

N&o podemos deixar de considerar que, no mundo ocidental, o pensamento feminista
nasce a partir da Europa e dos EUA e que, em nosso pais, primeiramente depositou suas
influéncias em uma elite branca e conservadora. Eliete Barbosa (2015), em seu estudo de
mestrado, nos traz esse panorama, destacando os trés principais momentos dessa histéria: no

final do século XIX, com o movimento sufragista e pelos direitos democraticos; depois, em
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1960/70, com o apogeu do movimento feminista pela liberdade sexual e a conquista dos
direitos sociais; e no final dos anos 1980/90, pela defesa da equidade social.

O sufragismo internacional, segundo Barbosa (2015), acontece nos Estados Unidos da
América e na Inglaterra, no final do século XIX, liderado por mulheres intelectuais brancas.
Dentro de uma ideologia burguesa, a promocéo pela igualdade de direitos civis e a luta pelo
direito do voto eram suas pautas reivindicatorias, uma vez que as ndo-brancas eram
consideradas subclasse®. Além disso, pela contestacdo das mulheres brancas, naquela época,
0s casamentos arranjados foram colocados a prova, pois 0 pensamento patriarcal denotava que
no matriménio a mulher e os filhos eram atributos do marido, assim como, o status da mulher
era o de dona de casa, respaldando os cuidados dos filhos e do marido.

No Brasil, como na América Latina, 0 movimento sufragista ndo ocorreu nos moldes
europeus e estadunidenses. No pais, as mulheres ganharam direito ao voto em 1934, ainda que
sob caréater facultativo. O marco foi a retirada das exigéncias do Cadigo Eleitoral Provisorio
de 1932, no qual, o direito ao voto era parcialmente garantido as mulheres, ja que uma de suas
clausulas dizia que apenas as mulheres casadas e com o aval do marido ou as viuvas e
solteiras com renda propria teriam permissdo para exercer o direito ao voto e de concorreram
a cargo eletivo. Isso nos mostra o vies oligarquico e patriarcal do elitismo praticado aqui. As
mulheres negras e indigenas estavam excluidas desse direito. Somente em 1946, o voto
tornou-se obrigatorio e estendido a todas as mulheres.

Apesar da importancia da conquista pelo sufragio como um movimento politico
internacional significante do século XIX e XX, Barbosa (2015) nos chama a atencdo para a
falta e siléncio em relacdo ao tema. Incomodando ou ndo, o voto feminino trouxe mudancas
estruturais na sociedade brasileira. A exemplo do Codigo Civil de 1916, que denotava 0s
atrasos, pois trazia tracos da mulher civilmente inferiorizada, e que sé veio a ser efetivamente
alterado em 2002. Entre 1916 a 2002, diversas foram as mudancas e muitas as conquistas na
legislacdo como: o Estatuto da Mulher Casada (1962), a Constituicdo Federal de 1988, sobre
o conceito de familia na Lei do Divorcio (1977), o Estatuto da Crianca e do Adolescente —
ECA (1990) até a igualdade de direitos (2002).

Tendo em vista a majoritaria populacdo feminina brasileira, o cenario sobre a
participacdo das mulheres nos espacos de poder demonstra-nos a extraordinaria barreira das
limitacBes do exercicio politico e da cidadania. No ranking de participacdo feminina nos

parlamentos nacionais, elaborado pela Unido Interparlamentar com dados de 2008, o Brasil

* Abordaremos mais adiante essa perspectiva, em detalhes, com Angela Davis (2013).
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ocupa a 146° posicdo entre 192 paises. Embora seja possivel notar que ndo existe participagdo
feminina igualitiria em nenhum pais, consideramos que o desdobramento do movimento pelo
direito ao voto feminino significou muito para a luta das mulheres.

Na segunda fase do feminismo, influenciada pela revolucdo industrial e pelo
pensamento operario e burgués, Simone de Beauvoir surge como sua principal representante
ao trazer a concepgdo da mulher como construgdo social. Em seu livro “Segundo sexo”, de
1949, a opressdo feminina é arguida, segundo uma pesquisa cientifica, como algo raro. Essa
concepgdo traz a dimensdo politica do feminismo para o cotidiano da mulher e coloca como
um dos elementos centrais a luta pela liberdade sexual feminina na década de 1960.

A terceira fase do feminismo e mais atual caracteriza-se por diversas reflexdes sobre
as especificidades da mulher, tais como: a questdo da reproducdo feminina versus a pilula
anticoncepcional, o aborto e a sua legalizacdo, a desigualdade nas relacbes de poder entre
homens e mulheres, a equidade salarial, o lesbianismo feminino, a violéncia contra a mulher,
entre outros pontos reprimidos socialmente. Nessa fase ocorrera a divisao das trés principais
correntes do pensamento feminista atual, segundo Barbosa (2015), denominadas feminismo
liberal, socialista e radical. Para as feministas liberais, a submissdo das mulheres esta
vinculada a diferenca entre os sexos (masculino e feminino), portanto, a atuacdo fica voltada
para direitos iguais e politicas de acdo afirmativa. Enquanto que, para as feministas socialistas
e radicais, a origem da opressdo e submissdo das mulheres estaria enraizada nas estruturas
sociais. As feministas socialistas afirmam que a estrutura capitalista reproduz essa opresséo e
as feministas radicais irdo dizer que as causas estdo na estrutura de reproducdo do sistema
patriarcal.

No Brasil, ainda na perspectiva dos estudos de Barbosa (2015), a ramificacdo do
feminismo chega na década de 1970, em plena ditadura militar, que levou o movimento a se
posicionar diante a situacdo de tirania, em defesa da redemocratizacéo do pais, pela anistia e
por melhores condicBes de vida e, a0 mesmo tempo, debater as questbes da luta do
feminismo. O marco foi em 1972, com a realizacdo do | Congresso de Mulheres. Este foi
dominado pelo que se usou denominar “feminismo bem-comportado”, reconhecido por seu
conservadorismo e ligages com o regime vigente. Mas teve a participacdo de mulheres de
esquerda, o que indicou uma espécie de transicdo entre o velho e o novo feminismo, que seria
o “mal comportado”, que passou a enfrentar questdes consideradas tabus.

O Ano Internacional da Mulher, em 1975, decretado pela Organizacdo das Nacgdes
Unidas (ONU), marca de fato a participacdo do feminismo do Brasil. O evento organizado

para comemorar o Ano Internacional foi realizado no Rio de Janeiro, sob o tema “O papel e o
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comportamento da mulher na realidade brasileira”. Nesse momento ¢ também criado o Centro
de Desenvolvimento da Mulher Brasileira. Barbosa (2015) evidencia, a respeito desse
periodo, o0 Vviés progressista da luta feminista no ambiente da sociedade e do patriarcalismo,
com atencdo a participacdo politica da mulher que comeca a ultrapassar o sentido estrito do
termo, com aliancas diversas para além da tradicional linha do pensamento de direita ou
esquerda. Surgem os jornais dirigidos as mulheres, como o jornal Brasil Mulher (1975) e o
jornal N6s Mulheres (1976). Ambos irdo abordar temas do universo feminino, como: anistia,
mortalidade materna, prostituicdo, trabalho feminino, dupla jornada de trabalho e racismo.

O periodo do &pice do despertar do feminismo no Brasil se d&, pelos escritos de
Barbosa (2015), no momento de luta pela redemocratizacdo do pais. O ano de 1979 € marcado
pela cisdo do movimento feminista. Um grupo de mulheres destacava a opressdo das mulheres
como prioridade e outro grupo valoriza uma concepgdo descentralizada do movimento
feminista. A fragmentagdo de uma ideia universal de “mulheres” por uma ideia de mulheres
relacionada a classe, raca, etnia, geracdo e sexualidade associava-se a diferencas politicas
sérias no seio do movimento feminista (Ibid., p. 46), segundo as quais, multiplas identidades
estariam representadas por mulheres negras, indias, mesticas, pobres ou trabalhadoras.

Nos anos 1980, o jornal O Mulherio (1981) é lancado pelas mulheres feministas
vinculadas a Fundacdo Carlos Chagas, com uma maior circulacdo entre as universitarias,
sendo formado por conselheiras como Lélia Gonzalez, , Maria Rita Kehl e Ruth Cardoso. Sua
pauta girava em torno de temas como sindicalismo, discriminagdo da mulher negra e violéncia
contra a mulher.

O que mais vale destacar no estudo de Barbosa (2015), voltado a discussdo do
movimento de mulheres por moradia popular, € que o feminismo na década de 1980 deixou
de ser uma causa somente das mulheres intelectualizadas e académicas para ser a luta de
mulheres pobres, que reivindicavam creche, salde, educacdo e habitacdo. Cenario que se
vislumbra nas periferias das grandes cidades. Com isso, surgiram liderancas femininas, na sua
maioria negra, de varios movimentos sociais, em especial dos movimentos populares nos
quais a participacdo politica se dava na vida cotidiana, de maneira muitas vezes informal e
sub-representado. Daqui, podemos sugerir que, em linhas gerais, nosso estudo de caso
considera que no nivel da sub-representatividade se da também a luta das mulheres negras do
batuque de umbigada paulista, sobretudo pelo direito de expressar sua cultura negra como
modo de vida.

O histérico da participacdo na vida social da maior parte das mulheres negras foi

invisibilizada e instrumentalizada de modo a diferencia-las do restante da sociedade. A
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transicdo do escravismo para o capitalismo no Brasil deixou marcas na populacdo negra, no
sentido de que a mulher negra passou a ser o principal eixo de sustentagdo de sua familia.
Diante dessa realidade, entre boa parte das mulheres negras, 0s movimentos populares como o
de moradia, por exemplo, comecam a evidenciar especificidades que nao foram tratadas pelo
movimento feminista. A particularidade da tripla opressdo (classe, género e raga) gerou um
problema histérico no movimento feminista no Brasil. Como apontam os estudos de Barbosa
(2015), a mulher negra néo teve as causas de seus problemas e de sua opressdo incorporadas
no bojo das reivindicagbes nem do movimento feminista e nem do movimento negro.
Condicdo esta que também atribuimos a realidade da mulher do batugue. Veremos em mais
detalhes essa discusséo a respeito do movimento negro com Lélia Gonzalez (1988).

No inicio na década de 1970, com o quadro da ditadura militar, as bandeiras eram pelo
fim das diferencas sociais, raciais e de género. A mulher negra ndo teve as suas questfes
especificas abordadas, sendo reconhecida como diferente e ndo como desigual. O “Manifesto
das Mulheres Negras”, em junho de 1975, revela esse ponto. Durante o Congresso de
Mulheres Brasileiras, esse manifesto marcou o primeiro reconhecimento formal de divisbes
raciais dentro do movimento feminista brasileiro. O manifesto chamou atencdo para as
especificidades das experiéncias de vida, das representacdes e das identidades sociais das
mulheres negras e sublinhou o impacto da dominacéo racial em suas vidas. Falou também das
mulheres negras que foram vitimas de antigas praticas de exploragédo sexual.

Barbosa (2015) destaca o trabalho da intelectual e militante negra Matilde Ribeiro,
que, em seu artigo “Mulheres Negras Brasileiras: de Bertioga a Beijing” (1995), conecta esse
cenario a novas reflexdes. Segundo ela, “ser mulher negra € ser uma mulher negra, uma
mulher cuja identidade ¢ constituida diferentemente da identidade da mulher branca” (apud
BARBOSA, 2015, p. 50). Alem disso, ao questionar as preocupacdes feministas sobre o
prazer e 0 conhecimento do corpo, coloca: “reservava-se a mulher pobre negra em sua maioria
apenas o direito de pensar na reivindicacdo da bica d’agua” (RIBEIRO, 1995, p. 448).
Liderancas femininas negras como Sueli Carneiro, Edna Rolland, Lélia Gonzalez, Beatriz
Nascimento, Luiza Bairros, Jurema Werneck participaram da criacdo desse movimento de
mulheres negras e contribuiram com uma producdo académica importante. Nos anos de 1980,
comegam a trazer, portanto, suas questdes especificas, que se tornam cada vez mais
frequentes.

“As demandas sociais das mulheres negras fizeram com que a sua organizagdo fosse
recondicionada para a periferia”, frisa Barbosa (Ibid., p. 52). Em 1983, ¢ fundado o Centro de

Mulheres da Favela e Periferia do Rio de Janeiro. Varios outros coletivos, grupos e entidades
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de mulheres negras surgem neste periodo. De 1970 a 1990, foram realizados onze encontros
nacionais feministas.

Em 1990, ¢ criado o “comité impulsor” para a realizagdo do Encontro Latino-
Americano e Caribenho de Mulheres Negras, na Argentina. O tépico mais marcante deste
encontro foi o crescimento da esterilizacdo de mulheres ndo-brancas no Brasil, que chegou ao
indice de mais de 40% de mulheres em idade fértil. O documento NSM-200, da Agéncia
Central de Inteligéncia, é desclassificado como secreto e amplamente divulgado pelo
movimento. De acordo com Barbosa (2015), esse documento da CIA, de 1972, apontava que
o0 crescimento populacional de paises do Sul deveria ser motivo de preocupac¢do da seguranca
dos EUA, o que nos remete ao estudo de Milton Santos (2001) sobre o novo periodo
historico-demografico e o crescimento da pobreza. Comeca a haver o financiamento de
politicas de controle populacional nestes paises, dos quais o Brasil estaria incluido. A
intelectual e militante negra Angela Davis é uma das percussoras dessa dendncia nos Estados
Unidos, conforme veremos adiante sobre os politicas de controle de natalidade e direitos
reprodutivos da mulher negra. Algumas organizagdes do movimento negro brasileiro
denunciaram esse documento como um projeto de exterminio da populacdo negra. O
movimento de mulheres negras destacava que esta politica significava uma intervencéo
impropria ao direito da mulher de decidir quantos filhos queria ter. O protagonismo da mulher
negra vai ganhando cada vez mais espaco. Em 1992, foi criado o Dia Internacional da Mulher
Negra Latino-Americana e Caribenha com o objetivo de fortalecer a luta contra a
invisibilidade. O enfrentamento desse problema faz parte do cotidiano diario das mulheres
negras.

As mulheres negras continuaram a construir seus espacos proprios de organizacao (Cf.
BARBOSA, 2015). Em 2001, foi realizado o Il Encontro Nacional de Mulheres Negras em
Belo Horizonte, do qual foram tiradas pautas especificas para serem levadas pela delegacao
brasileira para a Il Conferéncia Mundial contra o Racismo, Xenofobia e Formas Correlatas
de Intolerancia Racial, promovida pela ONU, neste mesmo ano em Durban (Africa do Sul).
Em 2002, é formada a Articulacdo Nacional de Mulheres Negras Brasileiras (ANMB), cuja
missdo é promover a acdo politica das mulheres negras. Dois anos mais tarde, é formado o
Forum Nacional de Mulheres Negras, coordenado pela ONG “Fala Preta”, com o objetivo de
acompanhamento e monitoramento das politicas governamentais voltadas para a mulher
negra.

Desse histdrico, Barbosa (2005) chama atencdo para a participacdo politica das

mulheres negras em duas vertentes. Uma delas sdo 0os movimentos especificos de mulheres
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negras, realizados em encontros de entidades feministas negras ou em debates ocorridos
dentro do movimento negro e no movimento feminista, 0 que podemos chamar também de
movimentos organizados. Nesses encontros, aborda-se a interface género e raga como
matrizes de opressdao multipla. Outra vertente de participacdo sdo 0s movimentos populares,
nos quais a presenca de mulheres negras tem sido grande. E, portanto, por essa segunda
vertente que o batuque de umbigada paulista, territério da cultura negro-brasileira, vem atuar,
em especial nesse estudo com as mulheres negras que o representam, COMo veremos em mais

detalhes a partir da segunda parte do terceiro capitulo dessa dissertacao.

3.1.1. Movimento negro

Entre 0 movimento organizado e 0 movimento popular, para os quais Barbosa (2015)
chamou atencdo, recorremos agora a reflexdo tedrica de Moura (1994), que aponta para
elementos de diversificacdo do negro dentro da dindmica da sociedade global, em especial
com o desenvolvimento urbano em S&o Paulo. Segundo ele, de um lado, teriamos a posi¢édo
ideologica da “insignificante classe média negra intelectualizada”, em que ganham destaque
as organizacdes do movimento negro e feminista negra, e, de outro lado, uma “camada

vulnerabilizada”. Nas palavras do autor:

De um lado, temos o ascenso de pequenos grupos negros de niveis
burocraticos, artisticos, econdmicos, esportivo, universitario etc, e, de outro,
0 achatamento econ6mico, social e cultural da grande massa negra,
populacdo dominante nas favelas, na criminalidade, na marginalidade, no
subemprego ou no desemprego. (MOURA, 1994, p. 219)

Especialmente com Santos (2001), abordamos anteriormente a questdo dos
movimentos de massa como parte de um cotidiano contraditério. Moura (1994), por sua vez,
vai tratar do universo particular diferenciado dos negros dentro dos movimentos populares, ao
qual chama de plebeu, e a nosso ver, encontram-se as narrativas politicas da mulher negra no
batuque de umbigada paulista. Assim como Barbosa (2015), Moura ressalta que esses dois

universos do negro urbano nem sempre se harmonizam ideologicamente:

Embora reconhecido como um componente do problema negro teoricamente
— 0 universo plebeu — néo é reconhecido como forca social e étnica capaz de
solucionar ou tentar resolver o dilema pela sua posi¢do na estrutura social e
racial do Brasil. Ele é visto como um elemento estrutural sobre o qual a
camada letrada negra deve atuar. (1994, p. 221, grifo do autor)

Mesmo que sem 0 Viés do discurso sobre género em sua reflexdo, Moura aborda

questBes importantes acerca das relagdes étnico-raciais no Brasil, a partir da problematizacéo
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do néo reconhecimento do universo plebeu pelo universo letrado, que seria fundamental para
buscar solucionar a questéo social e racial brasileira. Essa problematizacdo iremos encontrar
no pensamento feminista negro. Conforme o histérico acima das Gltimas décadas, o
pensamento feminista negro se aprofundara nas especificidades da mulher negra pertencente
as camadas subalternas da populagdo brasileira e vai defender uma praxis de luta historica
antirracista, antissexista, anti-homofobica e anticapitalista como elemento estratégico de seu
fortalecimento tedrico.

Ao que Barbosa (2015) levanta como histérico da organizacdo de espacos proprios
construidos por mulheres negras, Gonzalez (1988) e Davis (2013) dispdem como diretrizes e
teorias a partir de trés variaveis principais, raca, género e classe, de acordo com as quais vao
validar a participacdo popular como atuagdo politica, se configurando contra o sistema
econémico do escravismo ao capitalismo. Ante a variante de género valemos, neste caso, da
definigdo de “Movimento Negro”, por Gonzalez (1988), que parte da perspectiva de sua
atuacdo como militante negra dentro de movimentos populares. De acordo com essa autora,
falar do tema “Movimento Negro” ¢ algo complexo, dado as suas inimeras variantes de

formacao:

Os diferentes valores culturais trazidos pelos povos africanos que para ca
vieram (iorubas ou nagds, daomeanos, malés, ou mulgumanos, angolanos,
congoleses, ganenses, mogambicanos, etc.), apesar da reducdo a “igualdade”,
imposta pela escraviddo, ja nos leva a pensar em diversidade. Alem disso, 0s
quilombos, enquanto formacbes sociais alternativas, o movimento
revolucionario dos malés, as irmandades (tipo N. S. do Rosério e S. Benedito
dos Homens Pretos), as sociedade de ajuda (como a Sociedade dos
Desvalidos de Salvador), o candomblé, a participacdo em movimentos
populares, etc., constituiram-se em diferentes tipos de resposta dados ao
regime escravista. (1988, p. 18)

Na mira dessa diversidade no movimento negro, a autora relaciona a populacdo que
tinha sido escravizada ao centro de decisdo politica, com o advento da sociedade burguesa e
das relacdes capitalistas com o periodo que seguiu a abolicéo.

Ao pensar no carater autoritario da sociedade brasileira (Cf. CHAUI, 2000), a
relevancia do movimento negro, segundo Gonzalez, aparece na especificidade do significante
negro, acerca do qual existem divergéncias. Diante de inimeras questdes sobre ser negro na
sociedade contemporénea, sua escolha compreende o que chama de “Movimento Negro
(MN)”, na perspectiva da jungdo de dois tipos de entidades negras: as entidades negras
“recreativas” que teriam ‘“‘perspectivas e anseios ideoldgicos elitistas”, como a Frente Negra
Brasileira (1931-1938) e o Teatro Experimental do Negro (TEN), e, por outro lado, as

“culturais de massa” (afoxés, corddes, maracatus, ranchos e, posteriormente, blocos e escolas
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de samba), que, justamente por mobilizar massas, € objeto de controle das autoridades.
Assinala Gonzalez (1982, p. 22):

Que se atente para o significado do “pedir passagem” dos abre-alas dos
blocos e escolas de samba. Na verdade, elas sempre tiveram que se submeter
as regras impostas por tais “autoridades”. Afinal, qualquer aglomeragdo de
negros sempre é encarado como caso de policia. [...] os templos das religides
afro-brasileiras, como o candomblé, tinham que se registrar na policia, para
poderem funcionar legalmente.

Estas, segundo a autora, ao “transarem o cultural”, possibilitariam o exercicio de uma
pratica politica preparadora para 0s movimentos negros de carater ideoldgico. Prosseguimos
ao que Santos (2001) chama de “politica dos pobres”, na perspectiva de uma analise acerca do
territério como lugar de realizacdo de novas significacbes do popular dentro de movimentos
de massa. Isso para enquadrar a organizacdo do batuque de umbigada paulista a ideia
sustentada por Gonzalez (1982) de culturas de massa, também abordada no capitulo anterior
com Hall (2001). O batuque de umbigada paulista, que se apresenta, assim, enquanto espaco
de participacdo majoritaria de homens negros e mulheres negras, na maioria pobres, de todas
as idades, cujas liderangcas costumam ser os mais velhos, seguindo o0s preceitos da
ancestralidade, acaba sendo influenciado pelos meios de comunicacdo de massa. Podemos
perceber essa influéncia na prépria incorporacéo das modas, que é sinbnimo de costume e esta
ligada a tendéncia de consumo da cultura dominante, e no batuque sdo musicas produzidas
dentro do repertorio da tradigdo e cultura negra. Destacamos também algumas transformacées
mais recentes referentes a atuacdo de geragfes mais novas como liderancas, como é o caso de
Vanderlei Benedito Bastos (Piracicaba-SP), autor da publicacdo Dandara (2012), conhecido
por sua participagdo no movimento negro e por sua contribuicdo com importantes reflexdes
junto a outros intelectuais negros, e de Marta Joana da Silva (Capivari-SP), conhecida pela
comunidade como lideranca feminina em defesa do batuque como uma heranca dos africanos
escravizados, e ndo como pratica religiosa relacionada pejorativamente a “macumba”. Nos
altimos anos, Marta Joana vem assumindo uma postura de maior defesa do Candomblé como
afirmacéo de sua religido. Ela é uma de nossas principais entrevistadas desse estudo.

Os dois tipos de entidades negras levantadas pela autora remetem ao assimilacionismo
e a pratica cultural. A Frente Negra Brasileira (1931-1938), que surgiu em Séo Paulo, centro
econémico do pais, foi o primeiro grande movimento ideoldgico pds-abolicdo, na medida em
que buscou sintetizar essa duas préaticas. Ate entdo, o sucesso da mobilizacdo de milhares de
negros vinha da imprensa negra, dado o carater urbano do negro na cidade, exposto as

pressdes do sistema dominante, influenciando o restante do pais. No pds-Estado Novo, com o
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novo momento econdmico de abertura do pais ao mercado internacional, imposto sob a forga
da repressdo, as praticas culturais deram espaco ao exercicio politico preparatério dos
movimentos negros de cunho ideoldgico. Franz Fanon, Amilcar Cabral, Malcolm X, Solano
Trindade, Abdias do Nascimento e diversas entidades culturais vieram dar suas contribuigdes,
ressaltando os movimentos de massa. Nas palavras de Gonzalez, “E se nos remetermos as
escolas de samba, por exemplo, constatamos que a producdo ndo deixava de expressar a
resposta critica da comunidade negra em face dos dominadores” (1982, p. 27). Apesar das
tentativas de manipulacdo por parte do Estado Novo, as entidades negras de massa
continuaram seu projeto de resisténcia cultural.

E também no sentido da pratica cultural e do assimilacionismo que vemos se construir
a narrativa no batuque de umbigada paulista, marcada pela chegada de mulheres negras e
homens negros recem-escravizados para o Estado de Sdo Paulo, remanejados em sua maioria
do Norte e Nordeste do pais, além de Minas Gerais e Rio de Janeiro, com a expansdo da
producdo econémica do café do Vale do Paraiba, a partir do século XIX. Principalmente na
regido que ficou conhecida como Oeste Paulista, a populacdo negra herdeira dessa tradicdo
passa a conviver de forma marginalizada com o trabalhador livre europeu no pos-aboligédo, o
gue veremos um pouco mais na segunda parte do terceiro capitulo deste trabalho.

Se analisarmos também as prerrogativas em torno da relagdo ambigua do negro com a
sociedade circundante, conforme vimos na discussao sobre modernidade e pds-modernidade
(HALL, 2001), por meio da analise do feminismo negro brasileiro (GONZALEZ, 1988),
podemos reconhecer o importante papel dos Movimentos Etnicos (ME) como parte dos
movimentos sociais e, portanto, como atuacdo politica e de ampliacdo de narrativas populares.
Destacamos também, por exemplo, a importancia dos Movimentos Indigenas (MI) nas novas
discussdes sobre as estruturas sociais tradicionais, na busca da reconstrucdo da sua identidade
amerindia e o resgate da sua propria historia.

Segundo Gonzalez (1988) o Movimento Negro (MN), na articulacéo das categorias de
raca, etnia, classe e sexo, e em dialogo com movimentos étnicos e indigenas, tem poder para
desmascarar as estruturas de dominagdo de uma sociedade e de um Estado que naturaliza o
status de ser negra e ser negro; nessas, mesmo a “apropriacdo lucrativa da producéo cultural
afro-brasileira [...] é vista como ‘natural’” (GONZALEZ, 2011, p. 18). Essa problematica, que
cabe as comunidades batuqueiras, enquanto grupos étnicos e da cultura de massa, pertencendo
aos movimentos populares, estd atrelada ao que hd de mais perverso na estrutura do
capitalismo — em sua logica de producéo e reproducdo por meio das estruturas politicas e de

poder, como vimos na teoria do materialismo cultural e com os outros autores do primeiro



77

capitulo —, pois estamos falando de apropriagdo do trabalho de producdo dessa cultura negra
que é marginalizada em um processo de desqualificacdo politica e empobrecimento
econdmico individual e coletivo. E ndo da para falarmos de direito a diversidade sem falar em
igualdade politica e econdmica (Cf. FRASER, 2007).

Com Hall (2001) vimos que em torno da critica contra-hegemdnica na construcéo do
pensamento moderno a valorizagdo da diferenca é guiada contraditoriamente pela fascinacdo
do “ser negro” na cultura de massa. Haja vista, um fator que ndo podemos deixar de
evidenciar sdo as consequéncias da ampliagdo dos meios de difusdo na era populacional (Cf.
SANTOS, 2001) e digital (Cf. AZEVEDO, 2014), num contexto de globalizagdo, sob os
ideais politicos e econémicos liberais, com a auséncia do Estado, que possibilita a
superexposicdo da imagem da mulher negra, pela proliferacdo do olhar como forma de
mercadoria, porque 0 seu corpo como maior capital cultural corre os riscos da violacao sexual
— a imagem da batuqueira ndo esta isenta dessas consequéncias.

Gonzalez tampouco deixa de lado as duras criticas ao movimento negro,
especialmente aos homens negros militantes, ndo imunes ao sexismo. Pois as mulheres negras
ndo tinham espaco para discutir o cotidiano marcado pela discriminagéo racial e pelo sexismo
de homens brancos e negros. O sexismo por parte dos homens negros € visto pela autora
como uma forma de compensacdo aos efeitos do racismo, uma vez que a construcdo do
homem parte de uma perspectiva hegeménica dominante (GONZALEZ, 2008). Contudo,
notamos 0s espagos da expressdo negra influenciados pelo sexismo racializado e ndo podemos
deixar de considerar esse fator no batuque de umbigada paulista como parte do movimento
negro. Mesmo porque na producdo de modas (versos cantados) dessa tradicdo negra, por
exemplo, ndo é raro criticas ao racismo e sexismo, como vemos nas composicdes de Dona
Anecide Toledo, outra de nossas entrevistadas.

Apesar das criticas de sexismo de homens negros no movimento negro, a autora
defende a experiéncia historico-cultural comum a escraviddo no Brasil entre mulheres negras
e homens negros, assim como Davis (2013), que retoma o legado da escraviddo nos EUA, em
defesa das familias negras e do trabalho igualitario. O feminismo negro proposto por essas
duas autoras é solidario, conforme veremos em mais detalhes a seguir a partir da analise de
processos historicos. Tampouco podemos desconsiderar a contribuicdo do batuque de
umbigada, que se fundamenta na unido de mulheres negras e homens negros pelo gesto

simbdlico da umbigada em prol de uma mesma luta.
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3.2. Epistemologias feministas antirracistas

A lei de 13 de maio de 1988 (Lei Aurea), que declarou abolida a escravizagdo no
Brasil, tornou-se algo sem efeito, esclarece Gonzalez (1988). Mais uma vez, consideramos a
inviabilidade de um marco tedrico para o surgimento do feminismo negro no Brasil. N&o
obstante, as comunidades do batuque de umbigada paulista, em torno de um dos seus
mistérios guardados, comemoram a data como uma conquista historica no processo
abolicionista. Festejada todos os anos no espaco da atemporalidade da cultura negra, a data
manifesta-se também como um processo inacabado, no qual Princesa Isabel, mesmo segundo
a histéria oficial, sob a intencdo nacionalista da elite, é aclamada como heroina do povo negro
pela libertagdo do cativeiro. Deixamos esses indicios assimilacionistas pela cultura de massa
em outro plano, para considerarmos, na ambiguidade e no jogo da cultura negra, que mulheres
negras e homens negros lutaram por liberdade muito antes dessa formalidade juridica e lutam
até hoje.

Ao refletir sobre a situacdo do negro na sociedade brasileira, Gonzalez (1979), nossa
intelectual e militante negra, considera necessario reconhecer as especificidades e
contradi¢cdes internas das profundas desigualdades raciais, que estdo também presentes em
outras regibes da chamada América Latina. Revela-nos a formacdo das Américas pela
dominacéo do racismo e tem como objetivo politico e tedrico a elaboracao de epistemologias
e aliancas politicas feministas, antirracistas e pds-coloniais/pés-ocidentais. Nessa logica, ela
também desconstroi os discursos hegemdnicos, por meio de criticas a intelectualidade
brasileira de direita e de esquerda, ndo deixando de poupar o feminismo latino-americano.
Vale ressaltar que o ponto crucial nos estudos da autora sdo as questdes socioecondmicas,
raciais e de género associadas ao trabalho e a exploragédo sexual da mulher negra.

Sobre o mito da democracia racial no Brasil, amplamente discutido pelo soci6logo
Florestan Fernandes, Gonzalez (1979) direciona seu discurso para tratar “as mil faces do
racismo”. De acordo com a autora, o racismo afeta de maneira especial a mulher negra,
devido a violéncia simbdlica imbuida nele, que faz com que o seu lugar social esteja
condicionado ora a imagem da mucama, ora da mulata, ora da doméstica. O sexismo entao se
manifesta a partir dessas trés nocdes que somos definidas e conforme o contexto em que
somos percebidas. A participacdo politica da mulher negra, portanto, passa pelo viés da sub-
representatividade perante a sociedade, diante da situacdo de desamparo e invisibilidade em
que ela se encontra na maior parte no Brasil. Poderemos visualisar em nossa pesquisa sobre o
batuque de umbigada paulista como a cultura africana se transforma, no Brasil, em cultura de

resisténcia, que inserida no contexto capitalista e sob os efeitos do racismo estrutural, se
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manifesta de modo especifico ao tratarmos a mulher negra nos moldes da imagem da
batuqueira pelo aspecto da cultura popular (OLIVEIRA, 2001; MOURA, 1994).

O racismo, ao se revelar pelos aparelhos repressores do Estado, estruturalmente e
ideologicamente vai moldar a subjetividade das pessoas por meio de uma violéncia que
trataremos sob as diversas formas de opressdes, principalmente de género, raca e classe, que
Crenshaw (2004) vai denominar em termos da “intersecionalidade”. Racismo e sexismo S&o
eixos estruturantes da opressdo e exploracdo da mulher negra. Ao redimensionar 0 sexismo
atrelando-o0 a raga, Gonzalez (1979) faz submergir em suas reflex6es as desigualdades de
género colocando-as em relacOes sociais diferentes daquelas experimentadas por mulheres
brancas. Pois as mulheres negras nas sociedades americanas tém sua humanidade negada na
tentativa de anulacdo da sua individualidade. O que esté por traz disso € a domesticacdo da
cultura brasileira e, tratando-se da populacéo negra, da cultura negra, o que recai, de maneira
especial, sobre a mulher negra. Por outro lado, a autora evidencia as manifestacOes
conscientes e inconscientes que revelam as marcas da africanidade e o seu papel no processo
de formacéo cultural. Assim, a atuacdo da mulher negra funciona de diferentes modos, entre
rejeicdo e integracéo.

Ao nos trazer a valorizacdo da africanidade a partir do territorio brasileiro e de seu
papel na formacao cultural, ressaltamos o protagonismo da mulher negra como fundamental
na sua comunidade e para o processo de formacdo social do pais, isso desde o periodo da
escraviddo, inserindo uma questdo nova junto com Gonzalez (1979): a ressignificacdo da
imagem da mucama, como méae-preta responsavel pela criacdo e educacdo dos filhos dos
senhores brancos, que os teria africanizado ao transmitir-lhes valores afro-brasileiros. Do
mesmo modo, trazemos elementos sobre a desconstrucdo da imagem da mulata como mito de
uma aparente democracia racial, ao se revelar como doméstica em seu trabalho cotidiano fora
do carnaval. No sentido da exploracdo da mao-de-obra mais desvalorizada nesse sistema, o
gue ha de comum entre a mucama, a doméstica e a mulata é que todas essas representacdes
supdem que o corpo da mulher negra esta a servi¢o do outro: o corpo da mucama, para o bem-
estar do filho do senhor escravocrata; o da doméstica, para trabalhar para o outro (para a
patroa ou o patrdo); e o da mulata, para o prazer sexual do homem branco. E como se seu
corpo nao lhe pertencesse. Sao vistas como corpos animalizados. Nessa imagem que carrega
em si subjugacdo e controle em trés dimensdes, como fala a autora, faz-se a dissociacdo do
corpo e do sujeito do corpo, ou seja, da mulher, sua real proprietaria. A intelectual negra
norte-americana Patricia Hill Collins (1999), referindo-se a estereotipos pelo termo “imagens-

controle” (ou controlling images), pensa o controle social de alguns grupos para a
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manutencéo das desigualdades sociais, que s@o representacdes resultantes da racializagdo do
género e da sexualidade.

Gonzalez argumenta que a linguagem como fator de humanizag&o é a porta de entrada
na ordem da cultura: “A méae-preta exerceu resisténcia passiva, porém eficaz do ponto de vista
simbolico” (1979, p. 8). Ela subverte a ordem de dominacdo a partir de seus valores
simbolicos, suas praticas ritualisticas e cotidianas, e de elementos de trocas, ao extrair de suas
crencas, valores morais e éticos em prol da perpetuacéo da vida. Desse modo, Gonzalez nega
a eficacia dos esteredtipos; em suas palavras: “nao aceitamos tais estereétipos como reflexos
fiéis de uma realidade vivida com tanta dor e humilhacdo. Ndo podemos deixar de levar em
consideracdo que existem diferentes formas de resisténcia. E uma delas € a resisténcia
passiva” (1979, p. 8).

Stuart Hall, em “El espectaculo del ‘Otro’” (2010), explica a forma como o0s
esteredtipos populares sdo construidos para representar a diferenca na cultura popular como
pratica significante central para a representacdo da diferenca racial. O estereotipo tem a
capacidade de desenvolver estratégias para estabelecer a divisdo, ditando o que pode ser
considerado normal e aceitavel e anormal e inaceitavel: “Ent&o exclui ou expulsa tudo o que
nao se encaixa, que ¢ diferente” (Id., ibid., p. 430). Segundo o autor, a existéncia de uma
profunda clivagem social como necessaria assegura as desigualdades de poder, ndo s6 no
sentido da exploracdo econémica, mas também da coercdo cultural e simbdlica. Porque a
representacdo se caracteriza pelo poder de marcar, assinalar e classificar um grupo a partir da
diferenca. Nesse sentido, na representacdo da mulata ou da batugueira, por exemplo, a
imagem fixada a partir de partes do corpo, com habilidade natural para sambar ou dancar,
torna-se um objeto exposto, reduzido, um lugar naturalizado. Podemos pensar nesse mesmo
sentido a batugueira quando associada a mée-preta e procriadora. Esse corpo sexualizado fica
sendo atribuicdo de qualificacGes de caracteristicas fisicas ou bioldgicas da mulher negra.

A imagem estereotipada da mulher negra é diferente da imagem da mulher branca
porque sao criadas para garantir a exploracdo econémica e a subordinacdo, mas também para
assegurar a manutencdo das opressdes de género. Portanto, o racismo vivenciado pela mulher
negra produz uma experiéncia diferente daquela vivenciada por homens negros. Os
esteredtipos referentes a ela representam as distingbes de género codificadas pelo racismo
através de diferentes discursos. Gonzalez (1979) propbe a investigacdo desses esteredtipos
para visibilizar o impacto da violéncia dessas representacdes negativas. Dai, reforcamos nossa

atencdo a dimenséo desses efeitos na mulher negra do batuque.
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Porém, ao ultrapassarem o sentido do estere6tipo no plano estigmatizagdo, recuperam
0 sentido politico de sua atuacdo no processo de formacdo da cultura brasileira. A mée preta
torna-se simbolo do sujeito politico. A resisténcia da mae preta no periodo escravista se d& no
plano da funcdo de ser mde. A origem comum das trés atribuices de imagem (mulata,
mucama e doméstica) serd buscada por Gonzalez na etimologia do termo mucama. As
mulheres negras escravizadas atuaram em duas fungdes: trabalhadora do eito e mucama. A
primeira como escrava produtiva (do campo) e a segunda na manutencdo da casa-grande.
Vamos observar pelas entrevistas concedidas que o histérico de trabalho das mulheres negras
do batuque abrange esses dois tipos de prestacdo de servicos mesmo nos tempos atuais,
demonstrando que a condicdo de subordinacdo ndo se amenizou. Dona Anecide, pelas funcoes
de trabalho que exerceu, aproxima-se a trabalhadora do campo e Dona Odete do eito. Esse
nivel da cultura pelo trabalho em registro histérico pelo relato da experiéncia cotidiana dessas
mulheres € o que liga o batuque ao sentido da cultura comum, viva e real, 0 que, como vimos,
Williams define como “estrutura de sentimento” (Cf. AZEVEDO, 2014).

Aprofundando a analise das imagens da mucama, da doméstica e da mulata como
historicamente destinada a mulher negra brasileira, transpomos estas a sociedade de hoje.
Segundo Gonzalez (1979), enquanto a primeira dizia respeito as atribui¢fes da casa-grande, a
segunda variava segundo tarefas similares, como faxineira, merendeira, servente etc. O termo
doméstica corresponde, assim, a uma série de atividades que marcam seu lugar “natural”,
como o da mucama, de prestacdo de bens e servigos, ou seja, do “burro de carga” que carrega
sua familia e a dos outros nas costas. A terceira designacdo, a mulata, designaria um tipo de
“trabalho especial”, pois além da nomeacdo da “mesticagem” ou da cor de pele (segundo o
pensamento freyreano), o carater étnico ganha status de profissdo, como vemos ainda hoje
com a ascensdo da industria cultural. Dai, podemos pensar a valorizagdo exdtica, no sentido
da cultura de massa, atribuida a batuqueira que, pela tradicdo, com raizes étnicas mantidas dos
bantos que vieram de determinado territorio africano, cuja cor de pela negra é mais escura em
termos de fenotipo, e mesmo a relacdo entre a reproducdo da sociedade capitalista com essa
populacdo, que foi escravizada e deslocada para o Estado de Sdo Paulo, novo centro de
decisdo politica, de acordo com os ciclos econémicos.

Assim, a empregada ocultada, recalcada, tirada de cena tem o0 seu momento
privilegiado quando é exaltada na figura mitica da mulata. O termo “mulata” d& conta de um
“processo de extrema alienagdo imposto pelo sistema” (GONZALEZ, 1979b, p. 14).
Nomeada como “produto de exportacdo”, a mulher negra vira, assim, objeto de consumo,

sendo seus “atributos” alocados num espaco determinado, que é o carnaval. Também a
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batuqueira pode ser vista nessa perspectiva de trabalho na sociedade do espetaculo. Contudo,
seu “endeusamento carnavalesco” acaba no seu cotidiano, quando se transfigura na imagem
da empregada, em que a fantasia despertada pelo desejo da lugar a agressividade, a rejeicdo, a
inferiorizagdo nas relagdes de trabalho. Dessa experiéncia difusa podemos chamar de
estrutura de sentimento, como vimos com Williams (Cf. AZEVEDO, 2014). A estereotipacao
analisada segundo os trés planos propostos por Gonzalez vem sendo ratificada através da
ciéncia, das artes (literatura, pintura, mdsica, etc.) e, hoje, especialmente pelos meios de
comunicagdo de massa, o que reforga o conceito de cultura seletiva proposto por Williams
(Cf. AZEVEDO, 2014). A mulata surge como um produto nacional desse meio e a batuqueira
também, nesse espaco de reificacdo que é definido pelo modo de culturalizacdo do mercado,
no qual a alienacdo esta condicionada ao “ideoldgico-cultural” (Cf. AZEVEDO, 2014;
SODRE, 2005). Sob a dialética senhor e escravo, o carnaval surge como cenario que sintetiza
essa fantasia antagonica, e 0 mito reencenado é o da democracia racial.

Mas como todo mito, o da democracia racial esta ocultado. Saindo dos momentos de
exaltacdo, sobram os lugares da violéncia doméstica, do assédio sexual no trabalho, das
prisdes, das favelas, da periferia. Diante da batalha discursiva ganha pelo negro em termos de
cultura brasileira, a repressdo é imposta. Para Gonzalez, 0 que esta por tras disso é uma
distorcdo, uma folclorizacdo para obtencdo de lucros e comercializacdo da cultura negra,
resultante da reatualizacdo do ideario da democracia racial, que colocava as mulheres negras
como objeto sexual. 1sso, a0 mesmo tempo em que 0s movimentos politico-democraticos
passam a usar de colocagdes “identitarias” (Cf. AZEVEDO, 2014; HALL, 2001). Seguindo os
estudos de Lacan, Gonzalez afirma que na figura da mae preta a verdade surge da
equivocacdo, pois a mulher negra, ao ser tratada como objeto de desejo para o qual se da

alguns privilégios, da uma “rasteira na raca dominante”:

O que a gente quer dizer é que ela ndo é esse exemplo extraordinario de
amor e dedicacdo totais como querem 0s brancos e nem tampouco essa
entreguista, essa traidora da raca [...]. Ela, simplesmente, é a mae. [...]
Porque a branca, na verdade, é a outra. Se assim ndo é, a gente pergunta:
guem é que amamenta, que da banho, que limpa cocé, que pde pra dormir,
que acorda de noite pra cuidar, que ensina a falar, que conta histéria e por ai
afora? [...] Ela é a mde nesse barato doido da cultura brasileira.
(GONZALEZ, 1984, p. 235)

Da funcdo da escrava no sistema produtivo (de prestacdo de bens e servigos) da
sociedade escravocrata, além de prestadora de servicos sexuais, a mulher negra se converteu
no instrumento inconsciente que minava a ordem estabelecida, na sua dimensdo econdémica,

pela dimensdo familiar. Também hoje € no cotidiano onde acontecem o0s casos de
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discriminacdo de mulheres negras pela classe média, “Mas ¢ justamente aquela negra
anonima, habitante da periferia, nas baixadas da vida, quem sofre mais tragicamente os efeitos
da terrivel culpabilidade branca” (GONZALEZ, 1984, p. 230), pois essa sustenta sua familia
sozinha. Seus homens, irmaos, filnos sdo objetos de perseguicéo policial: “méos brancas estéo
ai matando negros a vontade; observe-se que sdo negros jovens, com menos de trinta anos.
Por outro lado, que se veja quem ¢ a maioria da populagdo carceraria deste pais” (1bid., p.
231).

Enquanto a maioria dos homens ndo conseguiam trabalhos, as mulheres negras
comegaram a ocupar uma posicdo de destaque dentro da sua comunidade, na maioria das
vezes sustentando as familias numa dupla jornada de trabalho (Cf. GONZALEZ, 1979b, p. 3).
Podemos dizer, seguindo o pensamento da autora, que as condi¢des de existéncia material da
comunidade negra do batuque de umbigada remetem a condicionamentos psicolégicos
relacionados a sua marginalizacdo pela sociedade. Desde a época colonial, o lugar natural do
negro é oposto ao do branco. Evidentemente, hoje, o critério tem sido “a divisdo racial do
espaco”, o que podemos repensar pelo plano paradoxal dos movimentos periféricos (Cf.
SANTOS, 2001), sendo que no caso com as mulheres negras do batugue de umbigada
integradas a ele pelo fator de pertencimento e luta pela propria existéncia, recriam suas
identidades.

A propésito do mito da formacdo do Estado brasileiro, que conferimos com Chaui
(2000), Gonzalez (1979b) também vai dizer que a construcdo da imagem do pais ndo vem a
ser 0 que geralmente se afirma, ou seja, que as formacdes do inconsciente sdo exclusivamente
europeias e brancas. Em seu modo de pensar a diaspora africana, a autora elaborou o conceito
de ‘“amefricanidade” para definir a experiéncia comum dos negros nas Américas,
considerando a preponderancia dos elementos amerindios e africanos em contraponto aos
elementos latinos. Esperamos novamente realinhar a categoria estrutura de sentimento de
Williams (Cf. AZEVEDO, 2014) as experiéncias vividas por mulheres do batugue como
proposta politica ao que chamamos também de consciéncia pratica, levando em consideracao
seus blogueios profundos como classe oprimida.

Para tratar nossa amefricanidade em sua construcdo tedrica, a autora explica a nossa
“ladinoamefricanidade” usando a categoria freudiana de denegacdo, que é construida pela
negacdo do individuo sobre os seus desejos. Segundo ela, foi em forma de disfarce que a
“democracia racial brasileira” se constituiu como modo de racismo ““a brasileira”, voltado a
exploracdo dos negros e do apagamento de suas lutas historicas. A violagdo das mulheres

negras por parte de uma minoria branca dominante (os senhores de engenho, os traficantes de
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escravos etc.), teria dado origem, na década de 1930, a criacdo do mito da democracia racial
no Brasil. Segundo Gonzalez (1979b, p. 3), “Gilberto Freyre é seu principal articulador com
sua ‘teoria’ do ‘lusotropicalismo’. O efeito maior desse mito é a crenca de que o racismo ¢
inexistente em nosso pais, gragas ao processo de miscigenacao”.

A autora enfatiza que a influéncia negra na formacéao histérico-cultural do continente
se d& pela lingua africana, que pode ser observada pelo estilo tonal e ritmo das palavras e pela
auséncia de certas consoantes (como o | ou o r, por exemplo). As similaridades ainda mais
evidentes estdo nas musicas, dangas, sistemas de crenga, etc. De modo que tudo isso é
encoberto pela ideologia do branqueamento: “é recalcado por classificacdes eurocéntricas do
tipo ‘cultura popular’, ‘folclore nacional’ etc., que minimizam a importancia da contribui¢ao
negra.” (1988b, p. 70)°

Ao apropriar-se do termo freudiano objeto parcial (Partialobjekt), partindo do
inconsciente, Gonzalez mostra como uma forma de leitura que reduzia simbolicamente a
cultura negra no Brasil esteve presente, ao longo do tempo, na literatura e, mesmo, nas
manifestacdes em torno das fantasias sexuais brasileiras. Por outro lado, na forca da lingua
africana, encontra-se uma forma de resisténcia: “Elas se concentram no objeto parcial por
exceléncia da nossa cultura: a bunda. [...] vocabulario de uma lingua africana, o quimbundo
(mbunda). [...] os bundo constituem uma etnia banto de Angola” (1988b, p. 70). Para
transformar e valorar a presenca de linguas africanas na lingua portuguesa falada no Brasil, a
autora cria o termo “pretugués”, denotativa da presenca da cultura negra. A confrontacdo a
producdo do conhecimento dominante, apontando para o legado linguistico da cultura de
povos negros escravizados no Brasil, € uma tentativa politica de evidenciar na construcdo da
lingua brasileira a resisténcia negra frente ao preconceito racial.

Indo de acordo com o que conferimos no materialismo cultural, que traz criticas a
racionalidade cientifica na construcdo da modernidade e a valoracédo da diversidade no mundo
pos-moderno, direcionamo-nos para os efeitos do racismo, do colonialismo e do

imperialismo, segundo Gonzalez (1988, p. 71):
Sabemos que o colonialismo europeu, nos termos com que hoje o definimos,

configura-se no decorrer da segunda metade do século XIX. Nesse mesmo
periodo, o racismo se constituia como a “ciéncia” da superioridade eurocrista

® Essa linha de pensamento vai de encontro ao que vimos no primeiro capitulo, quando delineamos as
transformagdes do conceito de cultura sob a influéncia do pensamento ocidental, que, por motivos politicos-
ideologico de uma classe dominante, constr6i sua valorizagdo em torno de uma arte erudita e de suas
especializa¢Bes técnicas, num modo seletivo de instrumentalizagdo para o jogo de poder, e como a alfabetizacdo
tem sido um elemento estratégico no processo colonizador, o que categorizamos como tradicdo seletiva (Cf.
AZEVEDO, 2015).
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(branca e patriarcal), na medida em que se estruturava no modelo ariano [...],
como ainda hoje direciona o olhar da produgédo académica ocidental.

A partir dessa andlise histérica do processo que se desenvolveu de uma tradicdo
etnocéntrica pré-colonial, que considerava absurdas, supersticiosas ou exéticas as
manifestagdes culturais dos povos “selvagens”, veremos seus resultados na naturalizagcdo da
violéncia etnocida no Brasil. Discorre Gonzalez que, no decurso da segunda metade do século
XIX, a Europa traria a explicagdo racional dos “costumes primitivos” para justificar a
administracdo de suas colbnias. O racismo surge como teoria doutrinéria. Apoiada também
pelas teorias de Hall (2001), a autora reforca que a modernidade comeca a jogar com o
primitivo e proliferard pela pés-modernidade, a partir da cultura de massa mediada pelas
tecnologias. A moderna nocao de cultura também esta atrelada ao nacionalismo, no sentido de
civilidade, e a singularidade do carater autoritario e racista da sociedade brasileira, bem como
vimos em Williams (AZEVEDO, 2014) e Chaui (2000).

Para Gonzalez (1988), a violéncia em torno do nacionalismo pela “democracia racial”
assumira novos contornos, mais sofisticados, com ares de “verdadeira superioridade”. Das
leituras de Fanon e Memmi, a autora argumenta sobre os efeitos de alienacdo da dominacéo
colonial, que se dara na internaliza¢do da “superioridade” do colonizador pelos colonizados.
O racismo se apresenta em duas faces, “o racismo aberto e o racismo disfargado”, que se
diferenciam enquanto taticas para alcancar o0 mesmo objetivo: exploracdo e opressao. O
racismo aberto, caracteristico de sociedades de origem anglo-saxbnica, germanica ou
holandesa, torna a miscigenacdo algo impensavel, se realizando como segregacdo. Porém,
atentando-se para o caso das sociedades de origem latina, como a brasileira, o racismo
disfarcado realiza-se como um “racismo por denegacéo”, no qual, teorias da miscigenacdo, da
assimilacdo e da democracia racial encontrardo espaco para se desenvolver.

Da formacéo historica da Espanha e Portugal, de acordo com Gonzalez, apresentamos
0s elementos para a compreensdo das sociedades americanas, constituidas por uma rigida
hierarquia social e definidas a partir do pertencimento étnico. As marcas raciais e
civilizatorias da presenca dos mouros e arabes nas sociedades ibéricas sdo profundas. Apos
expulsdes e perseguicdes desses povos, 0s ibéricos adquiriram experiéncia no lidar com
relacGes raciais. Ai que podemos vislumbrar as origens do racismo por denegacdo na América
Latina. Pois, “As sociedades que vieram a constituir a chamada América Latina foram as
herdeiras historicas das ideologias de classificacdo social (racial e sexual) e das técnicas
juridico-administrativas das metrdpoles ibéricas” (GONZALEZ, 1988 p. 73). Essa

sofisticacdo do racismo latino-americano deu suporte para manter negros e indios como
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subordinados, compondo as classes mais exploradas, isso somado a ideologia do
branqueamento. Os aparelhos de reproducdo para o controle do Estado, como 0s meios
comunicacdo de massa, sdo colocados como principal érgdo de repressdo em forma de

violéncia simbdlica, de acordo com a autora (1988, p. 73):

Veiculado pelos meios de comunicagdo de massa e pelos aparelhos
ideoldgicos tradicionais ela reproduz e perpetua a crenga de que as
classificagdes e os valores do ocidente branco sdo Unicos verdadeiros e
universais. [...] o mito da superioridade branca demonstra sua eficacia pelos
efeitos de estilhagamento, de fragmentacdo da identidade racial que ele
produz: o desejo de embranquecer.

Diferente do Movimento Negro na América Latina, que sofreu o racismo por
denegacéo, a segregacédo ocorrida nos EUA, por exemplo, reforca a identidade racial, o que
permitiu, segundo a autora, grandes conquistas sociais e politicas ao Movimento Negro de la.
A consciéncia objetiva do racismo despertou a afirmacdo da humanidade e competéncia em
torno desse grupo étnico considerado “inferior”. J& na sociedade brasileira, o processo foi
diferente. E € por esse ponto que valorizamos as reflexdes sobre o feminismo negro no Brasil
a partir do estudo de caso com as mulheres negras do batuque de umbigada paulista. Estas
mulheres, por se afirmarem pela cultura negra, sofrem maior segregacédo, pois a memoria da
escraviddo é latente. Desse modo, reforca Gonzalez: “Aqui a forga cultural apresenta-se COmo
a melhor forma de resisténcia” (1988, p.74). Pois existe uma grande contradi¢cdo nas formas
politico-ideoldgicas de luta e de resisténcia negra no Novo Mundo. Todavia, expde Gonzalez,
(1988, p. 75),

[...] nos Estados Unidos, [as populacdes negras] sofreram maior repressao na
contencdo das manifestagdes culturais. O puritanismo do colonizador anglo-
americano, preocupado com a “verdadeira f&”, forcou-0s a conversdo e a
evangelizacgao, ou seja, 0 esquecimento das Raizes africanas.

Ao entendermos que essa forma de resisténcia no Brasil se dd em termos de
reinvencdo da cultura negra diasporica, o batuque de umbigada paulista torna-se elemento
importante da tradicdo negra brasileira para a consciéncia do racismo acerca de uma memoria
da escraviddo e da diaspora negra, ao mesmo tempo, como lugar da naturalizacdo da violéncia
etnocida da modernidade devido ao papel do racismo na internaliza¢do da “superioridade” do
colonizador sob o efeito do assimilacionismo francés. Ndo podemos deixar de notar, nos
tempos atuais de neoliberalismo, a truculéncia do Estado brasileiro, sob influéncia do
imperialismo norte americano, nas igrejas neopentecostais, que ensejam a intolerancia as
religides de matriz africana, afetando o cenario da cultura negra e suas contradi¢cbes em torno

de discursos moralizantes.
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Dentro dos limites da dominacgéo cultural imperialista, enfrentada pelas comunidades
do batuque de umbigada paulista, lancamos o conceito de amefricanidade como proposta para
analisar o pensamento contra-hegemonico incorporado a essa tradicdo no contexto da didspora
dos povos africanos que vieram abarcar no Brasil, com suas experiéncias histéricas comuns,

em busca da similaridade que os une. Descreve Gonzalez (1988, p. 76):

[...] a categoria Amefricanidade incorpora todo um processo historico de
intensa dindmica cultural (adaptacéo, resisténcia, reinterpretacéo e criacdo de
novas formas) que é afrocentrada, isto é, referenciada em modelos como:
Jamaica e o0 akan, seu modelo dominante; o Brasil e seus modelos yoruba,
banto e ewe-fon. Em consequéncia, ela nos encaminha no sentido da
construcao de toda uma identidade étnica.

Tendo em vista essa adaptacado, resisténcia, reinterpretacéo e criacdo de novas formas,
que tecemos nossa analise sobre a trajetoria das mulheres negras do batuque de umbigada
paulista, com suas marcas pessoais da diaspora negra brasileira que percorre o Caribe, a
América e o Brasil. A desconstrucdo de estereotipos por essa tradicdo negra paulista parte
desse percurso narrativo em suas historias de vida, na qual a autoafirmagéo se da pela
construcdo de uma identidade étnica. Porém, ndo deixamos de considerar a influéncia do
enquadramento dessa manifestacdo, pela ciéncia social brasileira, na estética ou no exotismo
dos povos bantos desde a modernidade no contexto da regido do Oeste Paulista, 0 que Sodré
(1988) vai tratar como “o mal-estar do paulista”. Sobre o “culto descendente da aristocracia
do café” nas obras que denegam o saber negro, 0s objetivos politicos eram embranquecer a
populacdo. Nas palavras de Gonzalez, “Trata-se de um modelo evolucionista mitigado que
legitima o poder ocidental de inflexdo lusa, mas sem aversdo explicita ao elemento negro”
(1988 p. 163). Notamos nessa construcao de uma cultura seletiva (Cf. AZEVEDO, 2014) que
ela se da, de acordo com Gonzalez, pela condescendéncia paternalista, que altera a imagem do
negro escravizado, tanto a de sofredor, como a de seu contentamento em cumplicidade com o
mando do senhor.

Essa construcdo conceitual da amefricanidade esta relacionada ao Pan-africanismo, em
termos de Negritude, Afrocentricity, etc., no entanto tem seu valor metodolégico na tentativa
de reparacdo de uma unidade especifica historicamente forjada no interior de diferentes

sociedades, de acordo com a autora (lbid., p. 77, grifos da autora),

Portanto a Améfrica, enquanto sistema etnogeogréafico de referéncia é uma
criagdo nossa e de nossos antepassados [...] inspirados em modelos
africanos. [...] o termo amefricanas/amefricanos designa toda uma
descendéncia: ndo sé a dos africanos trazidos pelo trafico negreiro, como a
daqueles que chegaram & AMERICA muito antes de Colombo.
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O termo que vem do sentido epistémico da linguagem contribui para o entendimento
de nossa realidade em novas formas de pensar e produzir. Como mulheres negras, homens
negros e povos nativos, somos sujeitos de conhecimento a partir de nossas experiéncias no
enfrentamento do racismo e sexismo. Desse modo, grupos hierarquizados, sexualmente e
racialmente, mantiveram ao longo da historia inUmeras praticas de resisténcia, em alguns
casos, de releituras dos elementos da opressao e, no Brasil, com suas inUmeras manifestacées
negras, tal como o batuque da regido conhecida hoje como Alto Tieté, locus desse estudo.
Retomamos assim, em linhas do materialismo cultural, aos modos de Gramsci, a proposta de
Gonzalez sobre as novas formas de pensar e sentir o0 mundo, na defesa de uma hegemonia
alternativa em termos de uma classe trabalhadora. Essas conexdes tedricas tornam patente
nossa preocupacdo com as relacdes humanas de aprendizado e com a cultura negra
marginalizada, tida, muitas vezes, como de segunda ordem pela producdo de bens
econémicos. O que vimos remontar, nesse sentido, com a autora, € a inseparabilidade entre a
cultura negra e sua dimensdo de luta politico-ideologica.

A categoria amefricanidade tem na resisténcia da cultura negra sua centralidade. Entre
0s seus pilares, lembra Luiza Bairos (2009), trazendo a obra de Gonzalez, destaca algumas
figuras fundadoras de parte de nossa ancestralidade mitica e propostas alternativas de
organizacdo social livre. No caso do Brasil, os quilombos, experiéncias que sao patriménio
dos negros em toda nossa diaspora africana e que o préprio histérico das comunidades do
batuque de umbigada constroi esse trajeto. Nisso, refere-se a Zumbi dos Palmares, como
atualizacdo histérica e simbolica das demandas do povo negro hoje e como her6i também por
essa tradicdo paulista. Ao lado dele, traz a histéria de Nanny, mulher negra escravizada,
heroina do povo jamaicano, que protagoniza narrativas relacionando sua vida com o mundo
dos espiritos. Como mée e guerreira, ela restabelece o lugar da mulher no ato fundador de
nacionalidades amefricanas. Vale reforcarmos, nesse sentido, que a amefricanidade,
constituida pela cultura negra das Américas e Caribe, integra toda a cultura brasileira, que se

expressa cotidianamente, nem sempre de maneira consciente.

[...] a cultura negra “ndo é apenas o samba, o pagode, ou o funk. Mas ela
também é o rock, o reggae, o jazz. Ela ndo é apenas a Umbanda ou o
Candomblé, mas é também o transe das igrejas carismaticas, catdlicas e
protestantes. Ela ndo é apenas o “n6s vai” e o “ndés come”. Mas a
musicalidade e as pontuacGes discursivas que nos diferenciam dos falares
portugueses e africanos. (GONZALEZ, 1993 apud BAIROS, 2009)

Ante a visdo dos African-American, presente em alguns setores do movimento negro

do Brasil e dos EUA, a autora é colocada na vanguarda desse pensamento criado pela
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intelectualidade afro-americana. Lembramos que a tematica da resisténcia € também
levantada por Moura (1994) e amplamente defendida por Sodré (2005), este com base na
I6gica dialdgica dos discursos entre a cultura negra (oriental) e a cultura branca (ocidental),
que veremos em mais detalhes no quarto capitulo.

Como vimos, racismo, assimilacdo e alienacdo formam pontos de reflexdo em nossa
pesquisa. Sob a influéncia de Franz Fanon, Gonzalez (1988c) traga esse parametro como
referente aos principais danos psicoldgicos causados pela relacdo dominagdo e exploracao,
entre colonizador e colonizado no contexto da didspora negra. Para recuperar estratégias de
resisténcia e luta das mulheres negras, indigenas e ndo brancas partimos da compreensao de
que as diferengas se constroem social e culturalmente. Nas palavras de Gonzalez, “...]
quando [Simone Beauvoir] afirma que a gente ndo nasce mulher, mas que a gente se torna
(costumo retomar essa linha de pensamento no sentido da questdo racial: a gente nasce preta,
mulata, parda, marrom, roxinha, etc., mas tornar-se negra é uma conquista)” (1988c, p. 2).
Tornar-se negra anuncia, assim, um processo de construcdo de identidade que rompe com a
ideologia do branqueamento, de modo que amefricanas sdo sujeitos dos diferentes

feminismos. A valorizacao da historia e do legado cultural negro norteia esse sentido.

Como sabemos, nas sociedades africanas, em sua maioria, desde a
antiguidade até a chegada dos islames e dos europeus judaico-cristdos, o
lugar da mulher ndo era de subordinacdo, ou da discriminacdo. Do Egito
antigo aos reinos dos ashanti ou dos yoruba, as mulheres desempenham
papeis sociais tdo importantes quanto os homens. (GONZALEZ, 1988c, p. 2)

E valido que a fundamentagdo do feminismo como teoria e prética para lutas e
conquistas no mundo deu-se com a formacédo de grupos e redes e pela construcédo sobre a nova
forma de ser mulher. Sobretudo, a partir da centralizacdo de sua analise em torno do
capitalismo patriarcal, que evidenciou as bases materiais e simbolicas da opressdo, este
contribuiu para o encaminhamento de lutas como forma de movimento. Contudo, Gonzalez
pondera em relacdo ao pensamento hegemdnico nele contido, porque este ndo explica a
construcdo de género referente as amefricanas, pois ndo aborda a questdo racial. A énfase do
seu estudo direcionado pela dimensdo racial da situacdo das mulheres no continente
americano mostra que, no interior do movimento, o feminismo latino-americano ¢é
acompanhado por contrastes e limitacGes, visto que “as negras e as indigenas sdo as
testemunhas vivas dessa exclusdo” (2011, p. 12). Evidenciamos, desse modo, que a trajetéria
de vida de mulheres negras no seu cotidiano, pelo fortalecimento de sua identidade, €
necessaria em termos de ampliacdo da visdo de diferentes feminismos, mesmo que, pela

cultura popular, sua organizacdo politica seja dessistematizada, ao ser constantemente cercada
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pelos efeitos do culturalismo (Cf. SODRE, 2005; HALL, 2001), como € o caso do batuque de
umbigada paulista.

Duras criticas sdo construidas pela autora a invisibilidade da raga nos estudos
feministas latino-americanos, com destaque para os brasileiros, pois eles perdem “muito a sua
forca ao fazer abstracdo de um dado da realidade da maior importéncia: o carater multirracial
¢ pluricultural das sociedades da regido” (GONZALEZ, 1988c, p. 1). Quando Gonzalez
utiliza o conceito womanism, de Alice Walker, para denominar o feminismo como
“mulherismo” ou “mulheridade” enquanto um novo horizonte tedrico e préatico, ela expde
mais uma vez sua contestacdo. Ao colocar questdes mais profundas, a autora ndo exclui em
seu discurso a participacdo de homens negros e traz a valorizagdo da comunidade negra na
luta antirracista. Em nossa pesquisa de campo logo ressaltamos nas narrativas das mulheres
negras do batuque de umbigada tragos de um mulherismo amefricanizado, em torno do seu
protagonismo pela forca feminina negra na preocupacdo comunitaria, no apoio aos homens
negros, no cuidado com as criangas e jovens e agregando os que vém de fora, por exemplo.

Seguimos sobre o carater politico do mundo privado do capitalismo que desencadeou
questdes novas — sexualidade, violéncia, direitos reprodutivos, etc. Fundamental para a luta
contra a discriminacdo sexual, estas criticas ndo assumiram o debate racial. Porque tanto o
racismo como o feminismo partem de diferencas bioldgicas como ideologias de dominacéo, e
ai reside a importancia da construcdo do feminismo negro, dado que, “Somos invisiveis nas
trés vertentes do MM (Movimento de Mulheres); inclusive naquela em que a nossa presenca é
maior, somos descoloridas ou desracializadas, e colocadas na categoria popular (0s poucos
textos que incluem a dimensdo racial s6 confirmam a regra geral)” (GONZALEZ, 2011, p.
18). No contexto da cultura popular, a batugueira ¢, no maximo, um corpo que canta, danca
ou toca, ndo é vista como mulher em sua condi¢do étnica e socioecondmica. Mas se
adentrarmos no significado do batuque de umbigada, trata-se de um ritual da fertilidade, de
valorizacdo a vida em sua integralidade e reorganizacdo com o universo, trazida por um
conjunto de povos escravizados da Africa sul-equatorial. Na sua proposta integradora de um
novo tipo de sociedade no territorio paulista, a valorizacdo do feminino se d& ao lado do
masculino pelo ato simbdlico de umbigar. Esse mulherismo faz apelo a outros sentidos, mais
antigos, que ndo apenas o direito ao aborto ou a liberdade sexual através de métodos
contraceptivos.

Entdo o feminismo nem sempre assume estar de acordo com ideologias eurocéntricas e
neocolonialistas, principalmente quando falamos em feminismo negro. Gonzalez (2011) usa o

conceito de infante, segundo o pensamento lacaniano, que parte da andlise da formacéo
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psiquica da crianga. Porque € negado a mulher negra o direito de ser sujeito de seu proprio
discurso, quando falam por ela infantilizam-nas. E se levarmos a cabo a apropriacdo do corpo
feminino negro, a concepgédo da vida a partir do seu ventre quase nunca parte de sua escolha
ou planejamento pessoal, muito menos em termos de direito.

Em tempos de genocidio da populacdo jovem negra e periférica, a vida esté atrelada
aos constantes riscos de perdé-la. O batuque de umbigada, em sua sabedoria ancestral,
reivindica tudo isso. Ocorre que a vertente popular desde a modernidade tende a apagar a
dimensdo racial e étnica quando seu o sentido politico é esvaziado. S6 que a condi¢do de
pobreza € redefinida pelas estruturas do Estado segundo o pertencimento racial, 0 que nédo
entra na discussdo do popular em sua forma de consumo. Em se tratando de grupos de cultura
negra, que se afirmam fortemente enquanto identidade étnica, notamos a realidade de uma
segregacdo explicita, a tal ponto que, ao assumirem-se ganham em popularidade, mas perdem
em oportunidades de ascensdo social e econdmica fora da tradicdo. Viram guetos. Veremos
também, no quarto capitulo, como o batuque de umbigada foi perseguido, reprimido e
cerceado ao longo do processo de urbanizacdo do Estado de S&o Paulo.

Gonzalez (2001) situa-nos que as mulheres ndo-brancas, as amefricanas e as
amerindias, vém de uma regido de capitalismo patriarcal-racista dependente, onde este
sistema transforma as diferencas em desigualdades, atingindo em grande parte o proletariado
afrolatinoamericano. Contudo, essa presenca no cenario social, de maneira geral, é um fato
inquestionavel nos dltimos anos. Posto isso, temos buscado alternativas frente aos problemas
impostos por uma ordem social, politica e econdmica que, historicamente, nos marginalizou.
Vimos também com Barbosa (2015) que é na forma popular, na atuacdo cotidiana, no trabalho
de base, em que se encontra a maior participacdo de amefricanas e amerindias, inclusive as
mulheres negras do batuque de umbigada. Gonzalez (2011) nos esclarece também que o
movimento de mulheres tem sido analisado a partir de trés vertentes: a popular, a politico-
partidaria e a feminista. Na primeira se concentram as amefricanas e as amerindias que
incorporam suas lutas aos problemas relativos a sobrevivéncia familiar. Tanto que, como
veremos nos resultados da pesquisa de campo, o tema central das mulheres do batuque é a
familia, fazendo extenséo aos relacionamentos afetivos que se dao ao redor.

Pelas reflexbes de Gonzalez (1979), o funcionamento do modo de producdo
capitalista, com a formacdo socioeconémica brasileira e sua logica interna de expansdo em
sua fase monopolista, € combinado ao problema do desenvolvimento desigual. Ndo ocorrendo
transformacgdes estruturais no setor agréario (permitindo o crescimento industrial), a

participacdo da mulher negra nos niveis mais baixos como “trabalhadoras livres” torna-se
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dependente do mercado mundial. A ldgica de um dualismo sociologico (sociedade
tradicional/sociedade moderna) passa a coexistir num mesmo pais (GONZALEZ, 1979, p. 2 e
p. 5). O racismo, como um instrumento de manutencéo do equilibrio desse sistema, atua como
um dos critérios de maior importancia na articulacdo de mecanismos de recrutamento para as
posicdes na estrutura de classes e no sistema de estratificagéo social.

No Sudeste, o ultimo local de deslocamentos da massa escrava, 0S processos de
mesticagem e de emergéncia da populagdo de cor (trabalhadores livres) foram limitados. A
populacdo de negros torna-se menor em relacdo a populacdo geral do pais. De acordo com
Gonzalez, “Por outro lado, foi a partir da cultura cafeeira que se desenvolveria o processo de
acumulacdo primitiva necessario a estruturacao do capitalismo” (1979, p. 10). Sob o efeito de
uma articulacdo politica oficial nessa fase, destacamos com a autora a existéncia de um Brasil,
por um lado, subdesenvolvido, que concentra a maior parte da populagédo de cor, e por outro,
0 desenvolvido, com a maior parte da populacdo branca. De meados do seculo XIX até 1930,
0 governo estimulou a imigracdo europeia para servir de mdo-de-obra no Sudeste. A partir da
década de 1930, a populacdo negra dessa regido comeca a participar da vida econémica e
social, o que a situard em condi¢des melhores do que a populacdo negra no restante do pais,
apesar da hierarquizacdo pela subordinagcdo ao grupo branco. Esse processo de urbanizacdo e
proletarizacdo do negro no Sudeste se d& até 1950. Entretanto, a relacdo nivel
educacional/nivel de renda entre os dois grupos raciais, brancos e negros, acentua-se mesmo
possuindo igual nivel educacional. No primeiro capitulo, constatamos com as teorias do
materialismo cultural como a questéo da alfabetizacdo ou letramento € usada com um recurso
politico-ideoldgico importante dos aparelhos do Estado como forma de controle da classe
proletaria, o que, no Brasil, leva a populacdo negra aos niveis mais desvalorizados dos postos
de trabalho.

Sobre essa época, Gonzalez (1979) analisa o racismo de diferentes posicionamentos
tedricos produzidos acerca dos negros sob efeito do neocolonialismo cultural. Essas posicdes
cientificas estavam atreladas a tendéncia em apreciar a integracdo e assimilacdo do negro.
Nesse sentido, a culpa de ndo ascender socialmente era responsabilidade do proprio negro, o
que vinha das correntes ditas progressistas refletindo uma visdo econémica reducionista e
etnocéntrica. Sobre essas posicOes tedricas, afirma a autora (1979, p. 11-12), “[...] ndo se
percebem como produtoras de uma injustica social paralela que tem por objetivo exatamente a
reproducdo/perpetuacdo daquelas”. Essa relacdo da reproducdo da sociedade, que vimos com
o materialismo cultural, forma a sociabilidade baseada na troca mercantil capitalista

determinada pela producdo, em que predomina a exploracdo do trabalho assalariado. No



93

préximo capitulo, analisaremos algumas publicacdes cientificas brasileiras que trazem esse
pensamento, sobretudo em torno de registros sobre o batuque.

Dos anos de 1950 aos anos 1990, com a modernizacdo do pais e crescente
urbanizagdo, a mulher negra se insere na forca de trabalho, o que significa também a
deterioracdo de suas possibilidades profissionais (Cf. GONZALEZ, 1979). Com a ampliacéo
da industria, o processo de selecdo racial passa a atuar nesse setor de modo que a operéria
branca possua maiores chances de emprego que a negra. Observamos que 0S mecanismos
utilizados pela classe dominante para neutralizar a participacdo negra na sociedade brasileira
ndo era apenas a discriminacdo efetiva em termos de representacdes mentais sociais
reproduzidas, mas fatores estruturais politicos e de poder do Estado (Cf. AZEVEDO, 2014).
A mulher negra se volta, assim, a prestacdo de servicos domésticos e a dependéncia das
familias de classe média branca; “No entanto, foi ela quem possibilitou e ainda possibilita a
emancipacdo econdmica e cultural da patroa” (GONZALEZ, 1979, p. 15). Junto com
Gonzalez observamos o que ela chama de um racismo cultural, que leva tanto algozes como
vitimas a naturalizacdo dos papéis sociais desvalorizados, o que esta atrelado aos sintomas
dessa estrutura nas instituicoes da sociedade.

Essa forma de dominacdo faz sentido quando a autora usa duas nocgdes, a de
consciéncia e memdria. A primeira como o lugar do desconhecimento, do encobrimento, da
alienacdo, do esquecimento e até do saber, no qual o discurso ideoldgico se faz presente. A
memoria cabe o sentido do ndo saber que conhece, € o lugar da emergéncia da verdade. Essa
verdade, que se configura como ficcdo, € o lugar da rejeicdo. Sdo os efeitos do discurso
dominante em um jogo dialético. A emocdo e a subjetividade nesse discurso sdo modos de
tornar sua existéncia mais concreta, mais humana e menos abstrata e/ou metafisica — “Trata-
se, a0 nosso caso, de uma outra razao” (GONZALEZ, 1979, p. 16). Quando tracamos um
quadro do lugar da mulher negra a partir da formacdo da sociedade brasileira, emergem
aspectos simbdlicos do racismo, sintoma que a autora chama de “neurose cultural brasileira”.
Como parte dessa sintomatica, € o lugar em que nos situamos que determinard nossa
interpretacdo sobre o duplo fendmeno do racismo e do sexismo.

Ao fazer a analogia entre a crianca e a cultura brasileira, cuja lingua é o “pretugués”,
Gonzalez pensa a lingua materna como nosso imaginario. Por isso, ela debrucga-se sobre a
psicanalise para evidenciar que é a mae quem nomeia 0 pai. Ao remontar ao costume
patriarcal imposto no pais, pela figura do pai, na fun¢éo simbdlica, esta a questdo de assumir a
paternidade. No entanto, 0 pai da “adolescente neurotica”, no caso, a cultura brasileira, devido

a sua ausentificacdo, promove a castracdo (GONZALEZ, 1984). Mas € o sobrenome, segundo
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a autora, que inaugura a ordem significante de nossa cultura (Ibid., p. 236-237). Como uma
pratica sexista, 0 sobrenome é imposto como marca de pertencimento aparente, segundo a
qual, as mulheres e seus filhos deixam de pertencer a familia da méae para pertencerem a
familia do pai. E por ai, fagamos entender a ideologia do branqueamento pela l6gica do
controle, mediante a internalizacdo e a reproducdo de valores ocidentais. Entéo, falar contra o
negro e a negra, explorando-os ou excluindo-os, sdéo modos de ocultacdo, de isencdo de
responsabilidade por essa paternidade. Gonzalez (1984) aponta como parte da dominagéo
ocidental a “onipoténcia falica”, de poder soberano absoluto, como fantasia do sujeito
narcisico. E assim o Estado brasileiro se faz autoritario pela alteridade com relacdo ao
“outro”.

Levantando a bandeira da democracia racial como pratica da sua militancia, Gonzalez
rediscute a identidade nacional e o papel da mulher negra na transformacéo da sociedade. Isto,
pois, segundo ela, as classes dominantes, na busca de um ideal de nagdo homogénea, ndo
tiveram a intencdo de construir uma nacionalidade efetivamente brasileira, o que implicaria a

incorporacéo da cultura negra.

[...] nos vemos como um pais multi-étnico, com uma diversidade de
manifestacOes culturais e onde o lugar do negro em termos culturais é grande
fonte da qual toda producdo artistica oficial vai se inspirar. [...] O que se
constata € que toda uma producdo cultural se faz em cima da apropriacdo do
trabalho de producdo dessa cultura negra que € evidentemente
marginalizada. (GONZALEZ, 2000)

Com isso, a autora propde uma praxis de conscientizacdo da questdo da discriminagéo
racial em nosso pais. Especialmente hoje em dia, é preciso que desenvolvamos estratégias de
luta, diante de um processo global, em prol de transformacGes reais na sociedade brasileira.
Em termos de movimento negro e no movimento de mulheres se fala muito em sermos o

sujeito de nossa propria histéria; nesse sentido, afirma Gonzalez (2000),

[...] sou lacaniana, vamos ser 0s sujeitos do nosso préprio discurso [...]. Ndo
é facil, sé na préatica é que vai se percebendo e construindo a identidade,
porque 0 que esta colocado em questdo também, é justamente de uma
identidade a ser construida, reconstruida, descontruida, num processo
dialético realmente muito rico.

Em 1982, nos EUA, Angela Davis publicaria o “Woman, race & class” (Cf. DAVIS,
2013). Na mesma linha de Gonzalez, a militante e intelectual negra americana reposiciona o
papel da mulher negra na sociedade, descontruindo o chamado pensamento colonial, em
confluéncia com um discurso anticapitalista. As criticas sdo direcionadas a visdo machista que

impde papeis as mulheres, que a sociedade patriarcal as incumbiu desempenhar. Na producéo
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desse pensamento, a opressdo sexista coloca a mulher, via de regra, como objeto sexual,
caracterizada pela dimensdo estética e bioldgica pela capacidade reduzida do que é ser mae.
Como nossa intelectual negra brasileira, Davis retoma o papel politico da mulher negra a
partir da experiéncia da escraviddo. Como instituicdo doméstica, a escraviddao deixa um
legado as mulheres negras que mesmo tendo sido violadas, dentro dela, nunca foram
dominadas — ainda que ap0s a abolicdo, diante de inUmeras opressdes, muitas continuassem a
desempenhar funcdes domésticas. A escravidao e a serviddo articulam-se com o capitalismo
nas mais distintas formacdes sociais destruindo as tradicbes ndo compativeis com ele.

De uma era para outra, o trabalho da mulher permaneceu associado ao domicilio. Por
influéncia da ideologia do século XIX, a esposa e mde viraram o modelo universal de
natureza feminina a partir da vida privada. Constatou-se que, quando pisavam fora de sua
esfera natural, as mulheres ndo eram tratadas como trabalhadoras de plenos direitos. Segundo
Davis, “O sexismo emergiu como fonte de superlucros exorbitantes para os capitalistas”
(2013, p. 163). Nas primeiras décadas do século da revolucéo industrial, na sociedade norte-
americana, 0 prestigio das mulheres em casa era corroido pelo prestigio baseado na
produtividade, assim, “O seu estatuto social comegou a deteriorar-se. Uma consequéncia
ideologica do capitalismo industrial foi a formacdo da nocdo rigorosa da inferioridade
feminina” (2013, p. 32). Essa relacdo entre a reproducdo da sociedade capitalista e a
constituicdo as subjetividade também foi abordada por Gonzalez.

Na antiguidade, antes do advento da propriedade privada, a desigualdade sexual de
hoje ndo existia. As mulheres, além de manufaturar seus produtos necessarios as familias,
eram guardids e cuidavam da saude de suas comunidades. Os efeitos do capitalismo pela
producdo intelectual dominante situam, portanto, a mulher negra americana, desde a
escraviddo até inicio do século XIX, em torno de sua “promiscuidade sexual” ¢ propensao
“matriarcal”. A partir dessa perspectiva, Davis, assim como Gonzalez (1979), restabelece o
papel das mulheres negras dentro da familia negra e dentro da comunidade negra pelo
inestimavel servico a sociedade. Das importantes referéncias trazidas pela atuacéo politica de
mulheres negras e homens negros desde a luta abolicionista, Davis traz reflexfes sobre a
realidade e o mito da mulher negra americana, o que também vimos com Gonzalez (1979)
com a tripla imagem opressora da mulher negra no Brasil a partir da mucama, da doméstica e
da mulata.

Ao revelar a participacdo da mulher na formagdo da sociedade americana desde o
tempo da escraviddo, Davis (2013) destaca-nos a organizagdo de mulheres negras contra 0s

linchamentos, em prol dos homens negros, que eram retratados como violadores, quando, ao
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contrério, eram as mulheres negras que eram violadas por homens brancos. Com base na
contribuicdo da producdo literaria de mulheres negras e homens negros sobre a escraviddo nos
Estados Unidos, do legado de resisténcia e emancipacdo, a autora coloca em evidéncia uma
nova natureza feminina em termos de direitos humanos e fora dos padrdes estabelecidos. No
ambiente em que homens escravizados e mulheres escravizadas trabalhavam lado a lado no
campo, a desqualificacdo da funcdo do homem recaia na mulher de maneira especial. Do
mesmo modo, ocorreu no Brasil sob o pano de fundo do racismo disfargado, no qual a mulher
negra exerceu um papel passivo, no sentido de ser subjulgada, entre a fun¢do materna e sexual
ao longo das eras (Cf. GONZALEZ, 1998).

Ocorreu, de acordo com Davis (2013), que a demanda da industrializagcdo nos EUA,
em um regime racista segregacionista, trouxe ainda mais a exigéncia da masculinidade no
desempenho do trabalho escravo das mulheres negras, o que as afetaram profundamente. No
entanto, no processo, adquiriram qualidades consideradas tabus pela ideologia do seculo XIX
sobre a natureza feminina. Estavam conscientes do seu poder, da sua capacidade de produzir e
criar, e confiantes da luta por si mesmas, pelas suas familias e por seu povo. O que transitava
entre 0 consciente e inconsciente da mulher negra brasileira sobre a importancia do seu papel,
revela-se de modo mais objetivo no sentido da emancipagdo da mulher negra americana sob o
efeito de um racismo declarado, como vimos com Gonzalez (1988b).

Nos EUA, durante a pré-guerra civil, a ideologia do feminismo, anunciado por Davis
(2013) como um subproduto da industrializacdo, a condicdo de donas de casa da mulher
branca era diferente da mulher negra, pois o papel da “méae” e “dona de casa” ndo existia,
segundo ela “Os arranjos econdmicos da escravatura contradiziam a hierarquia do papel
sexual da nova ideologia. As relacbes de homem-mulher dentro da comunidade escrava nao
estavam conformadas com o modelo ideoldégico dominante” (lbid., p. 16). Essas qualidades
foram consideradas tabus pela ideologia eurocentrista do século XIX, sobre a natureza
feminina. A definicdo da familia negra era vista como uma anomalia. Segundo a autora, ela
foi forcada a estrutura bioldgica matriarcal que se dava pelos registros de nascimento, que
omitiam o nome do pai com o apoio da legislacdo do sul dos Estados Unidos. “A raiz da
opressdo foi descrita como um ‘enredo patologico’ criado pela auséncia da autoridade
masculina entre o povo negro!” (lbid., p. 16-17). Com Gonzalez (1984) vimos que, no Brasil,
a anulacdo do homem negro se dava justamente nesse sentido da anulacéo do pai pelo sistema
patriarcal, com toda carga de dominagdo que isso representava, o que, por outro lado, diante
da marginalizacdo do homem negro, a funcdo da mulher como chefe de familia seria a Unica

saida para a sobrevivéncia da familia negra. Hoje, de acordo com Davis (2013), a normalidade
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imposta no horizonte cultural do patriarcalismo justifica e, mesmo, “autoriza” a violéncia
contra a mulher negra como forma de punic¢do ou corre¢do de comportamentos femininos que
transgridem o papel esperado de mée, de esposa e de dona de casa.

Sobre as normas de regulacdo de suas familias, Davis (2013), assim como Gonzalez
(1979), sai em sua defesa, pois o que as diferiam das familias brancas a sua volta, “N&o foi a
infame familia matriarcal que se descobriu, mas antes uma envolvente esposa, marido, filhos
e frequentemente outros familiares, bem como parentes adotivos” (DAVIS, ibid., p. 18). A
nocdo da paridade, introduzida pela autora, emergiu da vida doméstica na escravatura dos
EUA; em suas palavras, “O trabalho que os escravos desempenharam por si mesmos € nao
para enaltecer o seu dono foi realizado em termos de igualdade” (lIbid., p. 20). Dentro dos
limites da sua familia negra escravizada e da vida comunitaria no Brasil, o igualitarismo
também caracterizava suas relagdes sociais. (GONZALEZ, 1979, p. 20).

Nos Estados Unidos, as mulheres negras cometeram varios atos de sabotagem, como
0S seus homens: envenenaram 0s seus donos, juntaram-se a comunidades de escravos
fugitivos e frequentemente fugiam para o norte. Mas o legado da resisténcia ndo € visto sob o
ponto de vista da cultura negra pela forca da ancestralidade e diaspora africana, como chama a
atencdo Gonzalez (1988b) a respeito do Brasil. Entretanto, Davis (2013) desvenda-nos mais
um fato importante da experiéncia de vida das mulheres negras americanas, que também foi
recorrente no cotidiano nas mulheres negras brasileiras: as punicdes infligidas as mulheres
excediam em intensidade as punicdes sofridas pelos seus homens. A violagdo era a Unica arma
de dominagdo sobre as mulheres escravizadas e, nesse processo, desmoralizava-se 0S seus
homens. Ocorre que, no Brasil, as narrativas do século X1X sobre essas mulheres vitimizadas
eram postas pela literatura convencional como um ato de “miscigenagao” (Cf. GONZALEZ,
1979).

A cultura negra ndo ganha reforco, segundo Davis (2013), com o pds-abolicdo nos
EUA, como vimos com Gonzalez acerca do Brasil, porque na luta pelos direitos civis em
andamento, diferente da elite feminista branca, a visdo da mulher negra era protestante e o
significado da emancipacao continuava a ser a “fuga da serviddo servil”. Diferente do
ocorrido com a marginalizacdo dos homens negros brasileiros sob o racismo disfarcado, 0s
efeitos da propaganda racista pela inferiorizacdo do homem negro americano como violador,
faz com que a maior parte das mulheres negras que trabalhava nos campos fosse praticamente
forcada a se tornar doméstica para sustentar suas familias. Até o final da Il Guerra Mundial, a
situacdo econdmica das mulheres negras como domeésticas ndo mudou nos EUA, de acordo
com Dauvis (Ibid., p. 68),
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De facto, a propria escravatura tinha sido eufemisticamente chamada de
instituicdo doméstica e os escravos tinham sido designados como indcuos
servos domesticos. Aos olhos dos agricultores donos dos escravos, 0 servi¢o
domeéstico deve ter sido um termo cortés para a ocupacdo contemplada e ndo
menos da metade de um passo da escravatura.

Essa ideologia é trazida também pelo patriarcalismo ao Brasil, como vemos nas contradicdes
da relacdo casa-grande e senzala, que seré fixada na literatura do século XIX, pautada pela
inferiorizacdo da mulher, sobretudo da mulher negra, que entrard em jogo na ideologia-
politica da miscigenacdo, ao que Gonzalez (1988) vai tratar como violéncia simbdlica. Em
termos de emancipacédo, a luta por educacdo por parte das mulheres negras foi significativa
nos EUA, e aparece no movimento de clubes negros, onde comega a nascer a burguesia negra,
0 que n&o acontece no Brasil.

Ainda na virada do século XIX para o XX, como heranca das relacdes sociais entre
senhores e escravas, 0 corpo escravo feminino, segundo Davis (2013), expressava os direitos
de propriedade sobre o povo negro como um todo. Assim como Gonzalez (1979) implica
racismo e sexismo na naturalizagdo do papel da mulher negra no Brasil sem a propriedade do
seu proprio corpo, 0 que a intelectualidade brasileira na constru¢do do mito da democracia
racial corroborou ao retrata-la como promiscua e imoral, nos EUA, de acordo com Davis
(Ibid., p. 137): “o mitico violador implicava a mitica prostituta”.

Nos anos 1970, a ressurgéncia do racismo nos EUA foi acompanhada pela ressurei¢céo
do mito do violador negro. A classe estruturada pela sociedade capitalista também passa a
abrigar o incentivo para violar, nos dizeres de Davis. Por isso, a existéncia do assédio sexual
no trabalho pelo ideario do homem branco nunca foi muito um segredo. Nesse sentido, o
papel da mulher negra no trabalho tanto brasileira quanto americana, diante da heranca do
sistema escravista, vai sofrer até hoje as piores consequéncias da exploracéo do capitalismo,
que € violacéo, seja no plano simbolico ou na vida material.

Outro dado importante das denlncias de Davis (2013) nos diz respeito a politica de
controle da natalidade e dos direitos reprodutivos. No ano de 1970, entre as mulheres de
diferentes bases sociais e entre as lideres dos movimentos da classe trabalhadora, a campanha
pelos direitos reprodutivos tinha pouca aderéncia. Pois na defesa pelo controle da natalidade
havia interesses racistas, acusa a autora (2013 p. 147): “for¢avam-nas a renunciar 0 proprio
direito de se reproduzirem.” As esterilizacdes cirdrgicas tinham o aval do Estado e foram
fundadas pelo Departamento de Salde, Educacdo e Bem-Estar Social daquele pais, isto
porque “Desde que as mulheres brancas nascidas estavam a ter menos filhos, o espectro do

‘suicidio da raga’ estava a crescer nos circulos oficiais” (DAVIS, ibid., p.149). As feministas



99

brancas a favor do controle de natalidade tinham a ideia de que as pessoas pobres tinham que
restringir o tamanho das suas familias. Observamos dessa vez, o funcionamento do sistema
econdmico determinando as politicas de um Estado controlador e exterminador da populacéo
negra por meio dos Orgaos de saude, corroborando para uma sociedade conflituosa (Cf.
AZEVEDO, 2014).

Segundo Davis (2013), as mulheres negras eram a favor do direito de abortar, o que
ndo significava que elas propusessem o aborto. Mas o0 que deveria ser levado em consideracéo
seria as suas condicOes socioecondmicas; aspecto este que marca fortemente a distingdo do
pensamento feminista negro até hoje, tanto nos EUA como no Brasil. Chamamos a atengéo
para essa reinvindicacdo do feminismo negro sobre a defesa dos direitos reprodutivos e 0
quanto essa causa cabe na narrativa das mulheres negras do batuque de umbigada paulista,
primeiro pelo significado da fertilidade no jogo ritualistico dessa tradicéo, e segundo em torno
da sobrevivéncia da familia e da comunidade ainda hoje. Veremos adiante, no terceiro
capitulo que o simbolismo do ato de umbigar entre homens e mulheres nos remete a
organizacdo do universo. Por outro lado, observamos como as politicas de Estado dos dois
paises tém sido criadas no sentido de contingenciamento da populacdo negra e até mesmo do
exterminio de mulheres negras e de jovens negros no caso brasileiro.

Gonzalez (1979) aborda o papel de mulata, mucama e doméstica, o que Davis (2013)
também vem a desconstruir em torno do papel da dona de casa pelo legado da luta da mulher
negra desde a escraviddo; tal como Patricia Hill Collins (1999) vem a trazer com o conceito
“imagens-controle”. Em seu discurso, essa sociologa negra americana traz o protagonismo da
mulher negra dentro da comunidade afro-americana. Nesse sentido, essas trés autoras
abordam o aspecto do papel politico da mulher negra como ato de subversao e resisténcia para
delinear sua participacdo na sociedade, a partir dos padrdes e lugares subalternos
estabelecidos.

Collins (1999) propbe também o conceito de “matrizes de opressao”, como uma
abordagem metodoldgica especifica para tratar o lugar determinado a mulher negra. Segundo
a autora, as opressdes de género, raca e classe ndo sdo somatorias de processos de poder
distintos, mas se combinam e se sintetizam em forma prépria de poder, que reserva lugares e
trajetdrias especificas as mulheres negras. Pensar as opressfes sintetizadas impede que se
hierarquize ou se aponte relacfes determinantes de uma sobre a outra. Dai que a autora nao
trabalha com a ideia de um conjunto de opressdes, mas sim, com a ideia de “matrizes de
opressdo”, isto é, matrizes distintas de um sistema opressor unificado que se coloca sobre a

mulher negra.
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Ao analisar o posicionamento da mulher negra pela sociedade americana em fungéo do
trabalho relacionado aos servigos domésticos nos dias atuais, Collins (1999) refaz espacos
percorridos por maes, avos, tias, etc., quando ocupam funcées ligadas a mao de obra bracal.
Em estabelecimentos diversos, como cuidadoras ou agentes de servigos de limpeza,
secretérias, assistentes sociais, funcionarias administrativas do setor inferior primario ou do
setor secundario, entre outras fungdes, as mulheres geralmente recebem menores salarios que
0s homens e “sdo colocadas para competir com os homens, em contraste com o modelo de
familia burguesa que da condi¢do de status e valor humano ao homem branco” (Ibid., p. 84).
Ser mée (mammy), para Collins (1999) assume, assim, novas formas quando se trata da
mulher negra. Associamos o papel da mde negra atribuido pela autora como diretamente
ligado ao da imagem da mucama, mulata e doméstica de Gonzalez (1979). Porque Collins
(1999) nos chama atencéo para a desvalorizacdo e a0 mesmo tempo a sobrecarga e exageros
nas responsabilidades no exercicio de suas fungfes, que passa pela hipersexualizacdo do
corpo no papel de mae, ao que atribui a imagem-controle de “superstrong black mother”
(supermé@e negra), como uma funcdo de resiliéncia em uma sociedade que rotineiramente
pintam essas mulheres como mdes mas. Essas ideologias de normas racializadoras
reproduzidas na sociedade se dao sob os efeitos das estruturas de controle do Estado, como
vimos em Williams (Cf. AZEVEDO, 2014) no primeiro capitulo.

Ao analisar o movimento negro feminista americano a partir da familia e da divisao
entre a esfera “publica” de trabalho assalariado ¢ a esfera “privada”, na qual as
responsabilidades familiares ndo sdo remuneradas, Collins (1999) retoma o que Davis (2013)
e Gonzalez (1979) trazem sob o aspecto do legado da escravidao e o seu funcionamento como
instituicdo doméstica. A mulher negra trabalhara basicamente sem remuneracdo na esfera
publica, segundo Collins, pois ndo existia entdo a separacdo publico-privado, fato esse
fundamental para a compreensédo da ideologia de género, que perdura até hoje.

A importante contribuicdo da pensadora para nossa pesquisa se da, portanto, em seu
argumento de que nas matrizes de dominacgdo estruturadas em eixos raciais, de género e de
classe os individuos podem experimentar e resistir a opressao nos niveis da biografia pessoal,
grupal ou comunitario, gerado pelo nivel sistémico das relacdes nas instituicbes sociais
(COLLINS, 1999). Alinhada a teoria do materialismo cultural, que vimos em Williams (Cf.
AZEVEDO, 2014), a autora defende entdo que o feminismo negro articule todos esses niveis
como local de dominagdo e de resisténcia. Desse modo, adotamos essa perspectiva para nos

aprofundarmos em nossa pesquisa de campo na biografia de algumas mulheres negras, a partir
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de suas experiéncias com o batuque de umbigada paulista, pelas instituicdes familiares e do
trabalho, ou seja, na relacéo entre o privado e o publico.

Refletindo sobre o status de marginalizagcdo da mulher negra, Collins (1999) destaca,
ao mesmo tempo, a sua criatividade como estratégia de empoderamento. Usa como referéncia
0 caso das cantoras de blues norte-americanas, que criavam musicas a partir de sua trajetoria
de vida, como também escritoras negras, que foram fundamentais para a construcdo de uma
“literatura multidisciplinar negra” e, consequentemente, para a constru¢do do pensamento
feminista negro norte-americano. Dessa perspectiva, 0 estudo de batuque se faz relevante em
termos de producdo criativa das mulheres negras, especialmente Dona Anecide Toledo, uma
de nossas entrevistadas, que se torna conhecida como cantora de moda e compositora pelo
segmento da musica popular. Pelo status que Collins (2016) chama de outsider within que
traduzimos como “forasteira de dentro”, pretendemos dizer que as mulheres negras do
batugque produzem reflexdes em relagéo ao self, a familia e a sociedade.

Trés temas caracteristicos sd@o explorados por Collins a partir dessa ideia: (1) a
autodefinicdo e a autoavaliacdo das mulheres negras; (2) a natureza da opressdo; e (3) o
enfoque na cultura das mulheres afro-americanas. Buscamos levar em consideracdo essas
tematicas para enfocar a cultura das mulheres negras brasileiras tomando como ponto de
partida sua autodefinicdo; com isso em vista, trataremos as andlises de suas narrativas
pessoais sob trés categorias: “mulher negra”, “racismo” ¢ “batuque de umbigada”.

Das producbes de mulheres afro-americanas, Collins destaca suas habilidades em
utilizar seus pontos fortes, transcendendo as limitacbes. Gonzalez (1979) vai tratar esse
assunto no Brasil como reposicdo da ordem em termos de seu papel politico, e Davis (2013),
sobre uma nova natureza feminina. Sob esse olhar particular acerca da realidade
marginalizada dessas mulheres e de algo como um beneficio dessa condicédo, destaca Collins

(2016, p. 100):
1. [...]1. a defini¢do de Simmel de “objetividade” como “uma peculiar com-
posicdo de proximidade e distancia, preocupacdo e indiferenga”; 2. a
tendéncia das pessoas de se abrirem para “estranhos” de maneiras que nunca
fariam umas com as outras; ¢ 3. a habilidade do “estrangeiro” em ver
padrdes que dificilmente podem ser percebidos por aqueles imersos nas
situagdes.
Em consonancia com as propostas epistemologicas de Gonzalez (1979) e Davis
(2013), Collins define assim, simplificadamente, o pensamento feminista negro: “ideias
produzidas por mulheres negras que elucidam um ponto de vista de e para mulheres negras”

(2016, p. 101). Primeiramente, entre as premissas que fundamentam essa definicdo em
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construcdo, Collins leva em consideracdo as condi¢des historicas e materiais que moldam as
vidas das mulheres negras. Em segundo lugar, mesmo defendendo um ponto de vista singular,
a autora acredita que sempre existirdo elementos comuns entre outras mulheres negras como
grupo. Com base nisso, a variedade de classe, regido (localidade), idade e orientagdo sexual
resultam em diferentes expressdes de temas comuns. Portanto, embora outros pontos de vistas
da mulher negra existam, seus contornos ndo sdo muito claros. Por isso, a autora defende o
papel de intelectuais negras para a producdo de fatos e teorias deixando de lado a precisdo,
mas considerando a longa e rica tradicdo do pensamento negro feminista, em grande parte
produzido de forma oral por mulheres negras comuns. Essas diferenciacbes sobre temas
comuns poderdo ser observadas em nossa pesquisa de campo com as trés mulheres negras do
batuque entrevistadas, porque sdo nascidas em diferentes cidades, possuem sexualidades
distintas, tém idades variadas acima dos 65 anos - portanto idosas, assumem variadas
concepcoes de religiosidade afro-brasileira, etc.

Usando a autodefinicdo e autoavaliagdo como tema-chave que permeia declaracdes

historicas e contemporaneas do pensamento feminista negro, esboc¢a Collins (2016, p. 102):

Autodefinicdo envolve desafiar o processo de validacdo do conhecimento
politico que resultou em imagens estereotipadas externamente definidas da
condicdo feminina afro-americana. Em contrapartida, a autoavaliacdo
enfatiza o conteldo especifico das autodefinicdes das mulheres negras,
substituindo imagens externamente definidas com imagens auténticas de
mulheres negras.

Sobre a avaliacdo da funcdo dos esteredtipos no controle de grupos dominados,
chama-nos atencdo para o fato de que a substituicdo de esteredtipos negativos por esteredtipos
ostensivamente positivos pode ser igualmente problematica, caso a funcdo dos esteredtipos
como mecanismo para controlar imagens permaneca velada. Pressupomos entdo que a
imagem da “batuqueira” pode estar também associada ao sentido ostensivo de sua
positividade ou mesmo da reversibilidade, como veremos pela autodefinicdo de “Mama
Africa” (Dona Odete) e a “primeira-dama do batuque” (Dona Anecide) na pesquisa de campo.
Collins considera que mulheres negras comuns estdo cientes do poder dessas imagens
controladoras em suas vidas cotidianas e acerca de suas condi¢oes, pelo fato de que mulheres
brancas também sdo estereotipadas, no sentido da desumanizacdo, embora de maneiras
diferentes — a mulher negra é a “mula” do homem branco, enquanto a mulher branca seria seu
“cachorro”, diria Gwaltney (1980, p. 148 apud COLLINS, 2016, p. 103).

Outro fator importante destacado por Collins é que quando mulheres negras definem a

si proprias, claramente rejeitam a suposigdo irrefletida daqueles que estdo em posigcdes de
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autoridade. Portanto, o insistir na autodefinicdo valida o poder de mulheres negras enquanto
sujeitos humanos. As mulheres negras dialogam com a dindmica do poder envolvida no ato de
definirem imagens do self e da comunidade. Em seu estudo, Collins (2016) pensa as
atribuicbes de esteredtipos a mulheres negras como versdes distorcidas de aspectos do
comportamento delas que sdo vistos como ameacgadores ao patriarcado. Em seus papéis como
figuras centrais na socializacdo de geragdes futuras de adultos negros, mées tidas como fortes
sdo ameacadoras, pois elas contradizem visdes patriarcais das relacdes de poder da familia.
Ridicularizar mées negras fortes ao rotula-las de matriarcas € uma forma de exercer o poder
patriarcal. Validamos, nesse sentido, a categoria estrutura de sentimento trazida por Williams
(Cf. AZEVEDO, 2014) em termos da experiéncia cotidiana politica e ao mesmo tempo difusa
dessas mulheres. Do mesmo modo, trazemos a imagem distorcida da “matriarca batuqueira”

enquanto ameaca ao patriarcado pelo popular. Descreve, assim, Collins (2016, p. 104):

Quando mulheres negras valorizam os aspectos da condi¢do feminina afro-
americana que sdo estereotipados, ridicularizados e criticados na academia e
midia popular, elas estdo na verdade questionando algumas das concepcoes
bésicas que sdo usadas para controlar grupos dominados em geral.

A autora frisa a assertividade das mulheres negras do ponto de vista de sua ousadia,
pois com essa qualidade sobreviveram e transcenderam os ambientes hostis em que estiveram
inseridas. Mesmo quando chegam a qualidades “ndo femininas”, trata-se de atributos
necessarios e funcionais da condicdo feminina afro-americana. Trazemos entdo essas
qualidades as “amefricanas”, especialmente as do batuque de umbigada. Pois, em
concordancia com Collins (2016, p. 104), “a autoavaliagdo das mulheres negras desafia o
conteldo de imagens controladoras externamente definidas”, visto que a preocupacdo do
feminismo negro é que as mulheres negras criem seus préprios padrdes de avaliacdo e
valorizem suas proprias construgdes. Frente as imagens do “outro” objetificadas, essa € uma
forma importante de se resistir a desumanizacao essencial dos sistemas de dominacao.

O status de ser o “outro” implica ser diferente da norma estabelecida de acordo com o
comportamento masculino branco, ou seja, daqueles modelos de imagens que “definem as
mulheres negras como um outro negativo, a antitese virtual da imagem positiva dos homens
brancos” (COLLINS, 2016, p. 105). Ao recusarem o0 status prescrito de “outro”, tornam-se
contestadoras. Outro ponto que essa autora sublinha refere-se ao fato de que a autodefinicéo e
a autoavaliacdo das mulheres negras sdo significativas porque permite que estas rejeitem a
opressao psicoldgica internalizada, o que causa grandes danos a sua autoestima. Essa tatica é

vista como necessaria a sobrevivéncia da mulher negra.
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Outro destaque em sua anélise é que mulheres negras vivenciam a opressao de forma
pessoal e holistica. Esse modo integral de enxergar a vida também pudemos observar na
pesquisa de campo com as mulheres do batuque, quando se sentem inseridas em uma préatica
ritualistica que propde outro tipo de organizacdo social dentro da cosmogonia negra. Pelas
palavras de Collins (2016), enquanto ativistas feministas negras, as mulheres negras
raramente elaboram solucdes separatistas, porque suas visdes baseiam-se na humanidade.
Sobre a importancia da cultura negra ao pensamento feminista negro, destaca Collins (2016)
que esse convivio aponta para areas concretas de relacfes sociais. Assim como observamos
com o materialismo cultural teorizado por Willians (Cf. AZEVEDO, 2014), em contraposi¢do
e didlogo com a cultura hegemonica, essa autora (2016, p. 110) afirma que “abordagem de
feministas negras tem colocado uma maior énfase no papel de economias politicas
historicamente especificas para explicar a resisténcia de certos temas culturais”.

Portanto, inseridas na experiéncia pratica do batuque de umbigada, as narrativas das
mulheres entrevistadas fornecem novos quadros de referéncia ideologica, ou seja, simbolos e
valores de autodefinicdo e autoavaliacdo que ajudam a verem as circunstancias que modelam
as opressdes de raga, classe e género. Esses valores contrastantes e reversos perante a
sociedade, como expressdo concreta e material da experiéncia de comunidades negras,
segundo Collins (Ibid., p. 111), “estardo presentes em instituicdes sociais como a Igreja e a
familia, na expressao criativa da arte, da masica e da danca e, se ndo forem reprimidos, nos
padrdes de atividade econdmica e politica.” Isso pode ser constatado na forma de
agenciamento de vidas das mulheres do batuque, principalmente a forma de reversibilidade
em relacdo a familia, a religido e a ciéncia, 0 que veremos um pouco mais a respeito com
Sodré (2005) no quarto capitulo, que fala sobre cultura negra. Em termos econémicos e
politicos veremos que estes padrdes sdo reprimidos devido ao sistema de opressdo. Desse
problema sistémico, assinala a autora, “ndo existe uma cultura das mulheres negras que seja
homogénea; existem construcdes sociais das culturas das mulheres negras que juntas formam
a sua cultura” (Ibid., p. 111). A autora frisa também que o conceito de irmandade tem sido
uma caracteristica importante na cultura das mulheres negras. Esse tipo de organizacdo tem
beneficios tangiveis, psicoldgicos e politicos.

Indo de encontro as reflexdes de Gonzalez (1979) e Davis (2013) a respeito do sentido
da maternidade, Collins sugere “que maes negras efetivas sao mediadoras sofisticadas entre as
ofertas concorrentes de uma cultura dominante opressiva e uma estrutura acolhedora de
valores negros” (COLLINS, 2016, p. 112). Veremos isso nas relagOes afetivas e de ligacédo

das trés mulheres negras que entrevistamos na pesquisa de campo com seus filhos legitimos,
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netos e bisnetos, com seus filhos de criagdo, com outras mulheres negras, passando por seus
patrdes e filhos de seus patrdes. Na perspectiva da maternidade negra como atividade politica,
isto envolve os trabalhos comunitérios. Dentro das culturas das mulheres negras, seus filhos
podem ser biolégicos ou ndo, ja que pensam a familia como estendida, ou seja, que vai além
até mesmo da propria comunidade negra. Veremos mais detalhes dessa discussao da cultura
negra quando abordarmos o conceito de matrifocalidade, acerca do poder feminino da mulher
negra nas religides brasileiras de matriz africana, no quarto capitulo.

Outra dimensdo da cultura negra, como ja levantamos, é a expressado criativa. Pudemos
observar isso com as mulheres do batuque que entrevistamos no ato de documentar e registrar
seus feitos, de compor suas modas, de cantar, dangar, pintar, contar histérias, fazer roupas, de
investir em novos projetos culturais que possam agregar a comunidade e, mesmo, na
manutencdo de sua sobrevivénciae e de sua grande familia. Essa necessidade criativa, mesmo
que limitada, demonstra uma forma de resistir a objetificacdo em suas subjetividades como
mulheres negras e enquanto sujeitos humanos. De acordo com Collins (2016, p. 113), “as
experiéncias das mulheres negras sugerem que essas talvez se conformem abertamente aos
papéis sociais impostos a elas, mas secretamente se opdem a estes, oposicdo moldada pela
consciéncia de se estar no escaldo mais baixo da estrutura social”.

Assim como vimos na estrutura do sentimento de Williams (Cf. AZEVEDO, 2014),
que envolve considerar os bloqueios profundos, os siléncios das classes oprimidas, pelos
mesmos modos de atencédo a subjetividade da mulher negra por Gonzalez (1979), para Collins
(2016), devemos cogitar que as pessoas oprimidas podem manter escondida uma consciéncia
e podem ndo revelar o seu verdadeiro self por razGes de autoprotecdo. Para a autora, a
valorizagcdo da cultura pelas mulheres negras seria uma forma de “ativismo”, referente a
estruturas de exploracdo que limitam suas vidas. O ativismo pode ser assumido de outras
formas e, diante de condi¢bes muito precéarias, o termo pode ser até rejeitado. Nesse sentido,
falar de militancia e feminismo com as mulheres do batugue de umbigada paulista torna-se
algo distante de suas realidades, de modo que a luta cotidiana pela vida parece ser uma
atribuicdo mais proxima. N&o obstante, “Ao devolverem a subjetividade as mulheres negras,
as feministas negras lhe devolvem também o ativismo” (COLLINS, 2016, p. 16), 0 que nos
sinaliza a potencialidade na relacdo de trocas simbdlicas dessa pesquisadora com as
entrevistadas.

Por fim, a relacdo entre opressdo, consciéncia e acdo pode ser vista como dialética pela
autora americana, assim como racismo, assimilacéo e alienagdo séo pontos importantes que

completam para o nosso entendimento da relagdo dominador/dominado, teorizada por
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Gonzalez. Os padrdes estabelecidos sdo percebidos de formas variadas por mulheres negras.
Estes podem ou ndo estruturar esferas de influéncia nas quais desenvolvem e legitimam o que

sera apropriado. Segundo Collins (2016, p. 114-115),

O ativismo de mulheres negras, ao construirem esferas de influéncia do
feminino negro, por sua vez, afeta as percepcdes das escolhas politicas e
econdmicas que lhes sdo oferecidas pelas estruturas opressivas, influencia
acOes de fato tomadas e, em Gltima instancia, altera a natureza da opressao
vivenciada por elas.

Para aprofundar esse raciocinio, Collins traz para sua analise o conceito de
“intersecionalidade” para destacar que classe, raca e género se intersecionam ao produzir
desigualdades sociais sistémicas, que passam a incluir locais sociais, tais como, nagéo,
deficiéncia, sexualidade, idade e etnia, como processos que se constituem mutuamente e
recaem nas relagcdes sociais que se apresentam materialmente na vida cotidiana das pessoas de
maneiras complexas. Kimberlé Crenshaw (2004) faz uma abordagem tedrica dessa tematica, a
partir do que consideramos “matriz de dominag¢do” sobre género, raca e classe (Cf.
COLLINS, 1999) ao tratarmos o lugar determinado socialmente a mulher negra. O conceito
de intersecionalidade possibilita que pensemos que ha particularidades nas trajetérias do
sujeito “mulher negra” diante das formas de opressdo que cada uma delas sofre. Para
Crenshaw, essas trajetorias ndo estdo dissociadas de um processo coletivo; além disso, ndo é
possivel segmentarmos as fontes de opressdao ou, mesmo, hierarquiza-las, uma vez que o
feminismo negro luta contra todas elas simultaneamente. Assim, quando tratamos do
problema da mulher negra na sociedade capitalista (Cf. GONZALEZ, 1979; DAVIS, 2013;
COLLINS, 1999), especialmente no batuque, apresentamos possibilidades de leitura,
compreensdo e superacdo mais proximas da realidade de opressdo que sofrem.

Crenshaw usa 0 termo o termo discriminacéo intersecional porque reconhece que as
experiéncias das mulheres negras ndo podem ser enquadradas separadamente por
discriminacdo racial ou de género. Essa € uma vivéncia préatica, que sé pode ser combatida se
vista como tal, ou seja, como uma politica publica no contexto nacional. A intersecionalidade
sugere que nem sempre lidamos com grupos distintos e sim com grupos sobrepostos, e
explica (2004 p. 10):

[...] ao sobrepormos o grupo das mulheres com o das pessoas negras, o das
pessoas pobres e também o das mulheres que sofrem discriminacdo por
conta da sua idade ou por serem portadoras de alguma deficiéncia, vemos
gue as que se encontram no centro — e acredito que isso ndo ocorre por acaso

—sdo as mulheres de pele mais escura e também as que tendem a ser as mais
excluidas das préticas tradicionais de direitos civis e humanos.
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Como as mulheres negras do batuque de umbigada tém pele mais escura, temos
observado que diversas formas de discriminagdo se combinam. A autora explica a categoria

intersecionalidade a partir do exemplo do cruzamento de carros entre ruas:

Podemos pensar sobre a discriminacdo racial como uma rua que segue do
norte para o sul. E podemos pensar sobre a discriminacdo de género como
uma rua que cruza a primeira na direcdo leste-oeste. Esses sdo 0s sulcos
profundos que podem ser observados em qualquer sociedade pelos quais 0
poder flui. O trafego, os carros que trafegam na intersecdo, representa a
discriminacdo ativa, as politicas contemporaneas que excluem individuos em
funcdo de sua raca e de seu género. (CRENSHAW, 2004, p. 11)

Das colisbes que afetam as mulheres negras, a primeira é a discriminacdo contra
grupos especificos. O segundo tipo seria o da discriminacdo mista, que combina a
discriminacdo de raca e de género. E o terceiro tipo seria o estrutural, que, pelas estruturas de
raca e de género, marginaliza as mulheres que estdo na base. As violéncias racial e étnica
contra as mulheres sé@o exemplos de discriminagdo contra o grupo especifico de mulheres
negras. Vemos aqui o caso das mulheres do batuque de umbigada paulista e 0 modo como séo
vistas pela sociedade. De acordo com Crenshaw, as propagandas trazem, muitas vezes,
componentes raciais que vdo contra mulheres negras em alguns paises. “A idéia, por tras
dessas propagandas, € que a raca determina os habitos e os padrbes sexuais das pessoas e,
também, as situam fora das expectativas comportamentais tradicionais” (Ibid., p. 12). Essa
analise nos leva a teoria de Williams (Cf. AZEVEDO, 2014) sobre os efeitos do divércio
entre sociedade e cultura pelos mecanismos de controle do Estado, em um processo de
reproducdo social que usa 0 modelo entre o emissor do capital e o receptor do trabalho, no
qual a populacdo negra € colocada meramente como consumidora desse tipo de politica (Cf.
GARCIA CANCLINI, 1988). Esse tipo de propaganda cria padrdes no sistema de justica
criminal limitando o acesso de mulheres negras aos mecanismos de protecdo, segundo
Crenshaw (op. cit.). Mulheres negras sdo categorizadas, assim, como mas, a despeito do que
fazem e de onde vivem. A propaganda de género com componente racial também faz parte de
algumas politicas publicas. Como denuncia Davis (2013) com relacéo as politicas de controle
de natalidade como prética de retencdo da populacdo negra, Crenshaw ressalta uma postura
punitiva nesse tipo de politica publica em relacdo a capacidade reprodutiva das mulheres afro-
americanas.

A subordinacdo estrutural € o terceiro tipo de discriminacdo, segundo Crenshaw
(2004). Ela ndo resulta de politicas locais, mas de politicas internacionais que tém efeito
particular sobre as mulheres em decorréncia da sua posi¢cdo na estrutura socioeconémica.

Segundo essa autora, 0 melhor exemplo da discriminagdo estrutural talvez sejam as politicas
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de ajustes fiscais que muitos paises sdo forcados a adotar. Como essas medidas obrigam o0s
paises subalternos a desvalorizar suas moedas, isso acaba levando a reducdo de salérios,
restringindo politicas sociais e afetando diretamente as mulheres negras, situadas na base da
piramide socioecondmica. Nas palavras da autora, “Essas mulheres acabam trabalhando de 18
a 20 horas por dia, cuidando primeiramente de suas familias e, depois, das familias e
necessidades das patroas. E isso que eu chamo de subordinacéo estrutural, a confluéncia entre
género, classe, globalizagéo e raca” (Ibid., p. 13-14).

A andlise de Crenshaw vai, de certo modo, de encontro as reflexdes de Santos (2001)
sobre o antigo jogo da evolugdo territorial, que, agora, com o apoio de técnicas de informacao
em favor de formas de “regulamentacdo estranhas” na globalizagdo neoliberal atravessa a
argumentacao midiatica acessivel as grandes massas, influenciam a compartimentagéo brusca
da sociedade interferindo nas identidades. Temos vivenciado esse processo no Brasil, em que
o Estado, atrelado a uma enorme crise politica (decorrente de um golpe que depds a
presidente eleita Dilma Rousseff e de denuncias de corrupcao generalizada de governantes e
deputados), vem trabalhando no sentido de realizar reformas neoliberais trabalhistas e
previdenciarias e de congelamento de gastos sociais, com a PEC 55, com o apoio da grande
midia e do judiciario, que afetam diretamente a populacdo mais pobre da sociedade,
especialmente as mulheres negras, sobretudo as que exercem trabalho doméstico, com as
maiores chances de perdas de direitos trabalhistas.

Na linha de Gonzalez (1979), Crenshaw ainda aponta para a dificuldade de
incorporacdo de pautas especificas para mulheres negras no movimento negro e de feministas
brancas e fala da auséncia dessa discussdo dentro dos movimentos politicos e das politicas
intervencionistas; em suas palavras: “Uma das dificuldades ¢ que mesmo dentro dos
movimentos feministas e antirracistas, raca e género sdo vistos como problemas mutuamente
exclusivos” (2004, p. 14), tornando invisiveis as mulheres negras.

Ina Kerner (2012, p. 56-57) descreve com acuidade o que Collins (1999) chama de
“matrizes de opressdo”, que seriam, como vimos, caracterizadas, por um lado, por um arranjo
especifico de sistemas sobrepostos de opressdo, tais como raca, estrato social, género,
sexualidade, estatuto de cidadania, etnia e idade; e, por outro, por uma organizacao especifica
de esferas de poder, organizada segundo suas diferencas: a esfera estrutural, relacionada as
areas profissional, de governo, educacdo, direito, economia e moradia, na qual o poder €
exercido por meio de leis e politicas publicas; a esfera disciplinar, em que o exercicio do
poder se d& por meio de hierarquias burocraticas e de técnicas de controle e vigilancia; a

esfera hegeménica, em que ideias e ideologias despolitizam opinides divergentes ou grupos
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sociais fazem por produzir o mesmo efeito; e, por fim, a esfera interpessoal que abarca o
racismo cotidiano, as experiéncias cotidianas de discriminacdo e as reagc0es de oposicdo e de
resisténcia a esses atos. A diferenciagdo da matriz de opressdo em esferas de poder proposta
por Collins € transversal as variadas dimensdes da relacdo entre racismo e sexismo que ela
propde. A partir desse quadro, Kerner propde uma concep¢do ao mesmo tempo epistémica,

institucional e pessoal para as intersecGes entre racismo e sexismo:

Nesse sentido, interseccdes significam: primeiro, normas de género
pluralizadas e normas que dizem respeito aos pertencentes de uma “raca” ou
de um grupo definido etnicamente; segundo, cruzamentos institucionais com
efeitos que diferenciam grupos sociais; e, em terceiro lugar, processos
multifatoriais de formacao de identidades. (KERNER, 2012, p. 58)

A dimensdo epistétmica lida com normas de género ‘racializadas” e com
representacdes e atribuicdes “raciais” sexualizadas. A intersecionalidade implica uma
pluralizacdo ou uma diferenciacdo de categorias usuais da diversidade nas quais estdo
incluidos os estereotipos sobre a mulher negra; de acordo com a autora (lbid., p. 57),
“Estereo0tipos e atributos da feminilidade negra se diferenciam, por exemplo, de normas de
género concernentes a mulheres brancas ou asiaticas. Esteredtipos e atributos da feminilidade
negra e da masculinidade negra também se diferenciam entre si”.

Nesse caso, a “batuqueira” pode ser uma atribuicao de uma feminilidade especifica de
mulheres negras do Alto Tieté segundo a pratica da tradicdo, diferente dos homens negros
“batuqueiros” nessa mesma regido. Pela dimensdo institucional, a intersecionalidade resulta
no entrelacamento entre diferentes estruturas institucionais, como 0 acesso ao mercado de
trabalho, as estruturas familiares ou a situacdo da politica educacional, nas quais a mulher
negra do batuque ndo esta inserida. Como resultado do padrdo de feminismo “branco” da
dona de casa e mde familia, a mulher negra fica fora dessa realidade. O que para a mulher
negra do batuque, em sua atribuicdo de mae, tem sentido comunitario e de manutencdo da
vida, assim como, ser chefe de familia ressalta seu modo de sobrevivéncia e independéncia
financeira em relacdo ao homem, para as instituicGes da sociedade seu corpo esta a servico da
ordem estabelecida.

Na esfera pessoal, segundo Fraser (2007), o desenvolvimento de uma identidade de
género inclui processos de etnicizacdo e depende da posicdo social da pessoa. Como
integrantes de minorias étnicas, as mulheres negras do batuque sdo fortemente percebidas
como portadoras de registros de diferenciagdo e, como vimos, dentro de processos de
formacéo de identidades étnicas e de género entrelagados. Voltando as reflexdes de Williams

(Cf. AZEVEDO, 2014) sobre a cultura popular como mecanismo de reprodugéo social
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quando utiliza o termo “tradi¢@o seletiva”, a mulher negra no batuque de umbigada significa
nesse sentido a permanéncia de seu “lugar natural” pela auséncia de cidadania.

O conceito de paridade participativa vai ganhar destaque no pensamento de Nancy
Fraser (2007), que se volta para teorias sobre reconhecimento e justica social. Comeg¢amos a
levantar algumas ideias sobre esse conceito com Davis (2013), quando ela trata da formacgéo
de familias negras durante a escraviddo americana, em que mulheres e homens trabalhavam
lado a lado, 0 que também ¢€ reivindicado por Gonzalez (1979), em termos de igualdade de
direitos na luta por uma verdadeira democracia racial no pais. Nesse sentido, Fraser (2007)
define paridade participativa como um conjunto de arranjos sociais que possibilitam a todos
0s membros da sociedade interagir uns com os outros de forma igualitaria. Ao tratar o
reconhecimento como uma questdo de justica, 0 ndo reconhecimento vira subordinagdo de
status pelo equivoco das relagdes sociais, pensamos na escraviddo e na servidao, que se
articulam com o capitalismo nas formagdes sociais rompendo e hierarquizando, por exemplo,
os lacos comunitarios dentro do batuque, como lugar sagrado e de resisténcia, nédo
compativeis com essa légica. “Quando tais padrdes de desrespeito e desestima séo
institucionalizados, eles impedem a paridade de participacéo, assim como certamente o fazem
as desigualdades distributivas” (FRASER, 2007 p. 113).

Na imagem folclorica da batuqueira, o papel coadjuvante da mulher diante dos
homens nas festas do batuque, a informalidade e a desqualificacdo dos servi¢cos domésticos, a
periferia como lugar imposto a mulher negra etc. sdo resultados de padronizacbes que a
colocam na condicdo de nivel mais baixo, em relacdes de subalternizacdo e de dominacao
dentro das instituicdes. Em ambientes onde prevalecem injusticas sociais e politicas de nao
reconhecimento, a mulher negra, entdo, fica privada de participar como uma igual na vida
social (Cf. FRASER, 2007). Segundo Fraser, as interacdes sociais sdo reguladas por padrbes
institucionalizados de valoracdo cultural, sendo assim, mesmo as politicas de bem-estar
voltadas as mées solteiras, por exemplo, estigmatizam essas mées como solteiras e podem ser
vistas como praticas de “categorizacdo também racial”, que, em ultima instancia, associam
raca com criminalidade.

Segundo Fraser (2007), uma teoria de justica deve ir além da distribuicdo de direitos e
bens e examinar padrées institucionalizados porgue estes impedem a paridade de participacao
na vida social. A ma distribuicdo tem a ver com a ordem de relag6es econdmicas que visa a
acumulacdo de lucros. Entdo, para avangarmos aos padrfes de valorizagdo cultural,
precisamos examinar as estruturas do capitalismo, indo de encontro a teoria do materialismo

cultural no que esta diz respeito as relagcdes assimétricas entre instituicGes e a producdo
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cultural e neste caso a valorizagéo do trabalho da mulher negra. Pois 0s arranjos econdmicos
negam a essa mulher a condicdo de paridade participativa, sendo que, os padrbes
institucionalizados de valoracdo cultural lhe negam sua condicdo subjetiva — dado que, ser
reconhecida por outro sujeito é condicdo necessaria para a formacdo de uma subjetividade
integral (FRASER, 2007, p. 111) e o ndo reconhecimento significa, portanto, uma auto-
identidade danificada.

A luta da mulher negra no batuque paulista esta na afirmagdo de sua identidade e
subjetividade, tanto porque primam pelo respeito a cultura negra e estimam por justica social,
como também, pelo direito a igualdade nos recursos materiais e simbdlicos. Seu historico
junto a tradicdo reforca suas singularidades de género, sexualidade, raca, etnia e classe, como
forcas que rompem as condicdes de subalternizacdo que lhes sdo impostas. Ao reconstruirem
suas personalidades a partir de estereotipos conforme padrdes institucionalizados, alicergadas
por visdes singulares sobre 0s seus proprios papéis na sociedade e como agentes de uma
historia secular de lutas, essas mulheres trazem a luz reelaboracdes de valores e praticas
perdidas no processo de transformacdo da sociedade moderna e contribuem para o
pensamento feminista negro, porque colocam, no plano ético e moral de sua subsisténcia, suas

reivindicacdes de valores comunitarios e humanitarios.

3.3. Indicadores sociais: mulher negra no Brasil

Conforme levantamos, a mulher negra é o alvo prioritario das opressdes sociais
devido, justamente, a transicdo do escravismo para o capitalismo. Djamila Ribeiro, feminista
negra e mestre em filosofia politica, em declaracdo para uma matéria na publicacao Brasil de

Fato, avalia:

O racismo cria uma hierarquia entre as mulheres, coloca a mulher negra na
base da pirdmide social. Sendo assim, é necessario pensar acdes que déem
visibilidade a isso. Mulheres negras sdo as que mais sofrem com abortos mal
realizados, violéncia doméstica, morte materna. Quando se falar de mulher,
tem que se perguntar de qual mulher se esta falando. (ODARA; FREIRE,
2015).

Vaérios indicadores demonstram isso. A exemplo dos dados do IBGE, com base na
PNAD (Pesquisa Nacional por Amostras de Domicilios) de 2013 (Cf. IBGE, 2013): 63% das
familias que recebem o Bolsa Familia, cadastradas no Cadastro Unico, sdo chefiadas por
mulheres negras, 57 % dos jovens que abandonam os estudos no ensino médio sdo oriundos
de familias chefiadas por mulheres negras; a renda per capita da mulher negra € equivalente a

30% da renda do homem branco, 55% da mulher branca e 65% do homem negro.
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Dessa forma, os espacos de participacdo que tratam de politicas sociais voltadas
prioritariamente para o atendimento das populac6es periféricas tém uma grande presenca de
mulheres negras. Entretanto, os mecanismos de participacdo ndo necessariamente possibilitam
um protagonismo da mulher negra. No Brasil, segundo o “Dossié mulheres negras: retrato das
condigoes de vida das mulheres negras no Brasil”, publicado em 2013 pela ONU Mulheres,
em parceria com o Instituto de Pesquisa Econdmica Aplicada (IPEA), Secretaria de Politicas
para as Mulheres (SPM) e a Secretaria de Politicas de Promocdo da lgualdade Racial
(SEPPIR) (Cf. MARCONDES, 2013), existe um impacto do racismo e do sexismo na vida
das mulheres negras na educagdo, mercado de trabalho, economia do cuidado, pobreza e
desigualdade de renda, vitimizacédo e acesso a justica.

O Dossié aponta que o0 sexismo e 0 racismo séo ideologias geradoras de violéncia que
estdo presentes no cotidiano de todos (as) os (as) brasileiros (as), o que permite afirmar serem
dimensdes que estimulam a atual estrutura desigual, ora simbdlica, ora explicita, mas néo
menos perversa, da sociedade brasileira. O estudo evidencia a articulacdo das desigualdades
de género e raciais no contexto da educacédo superior, do mercado de trabalho e renda, assim
como, em relacdo a pobreza, ao acesso a bens, a exclusdo digital e a violéncia. Essas
dimensdes articulam-se com a situacdo de classe, geracional, regional, e com a dinamica
temporal desses fendbmenos na realidade brasileira. Assim, é possivel visualizar os
mecanismos que permitem a perversa distribuicdo desigual socioecondmica, cultural e
politica.

O estudo leva em consideracdo 0s avangos em termos de crescimento econdmico, de
ampliacdo da escolaridade e de reducdo da pobreza, resultantes do éxito de politicas sociais de
cunho redistributivo e de valorizacdo do salario minimo. Contudo, analisa que esse quadro
mais geral de aumento de oportunidades tem sido insuficiente para provocar uma significativa
reducdo nas desigualdades raciais e de género, o que atribui a resiliéncia de mecanismos de
reproducdo de hierarquias e desigualdades sociais, destacando o racismo e 0 sexismo, que se
combinam para delinear na sociedade visdes que estereotipam e classificam capacidades e
atributos de brancos e negros, de mulheres e homens, de modo a produzir condigdes
diferenciadas de acesso a direitos e a oportunidades.

Na anéalise da participacdo das mulheres negras no pais, o estudo nota que desde 1995,
ano em que inicia esses indicadores, foi apenas a partir de 2008 que as mulheres negras
passaram a ser mais numerosas que as brancas, tanto em termos absolutos quanto relativos.
Em 2008, ja havia quase 70 mil negras a mais que brancas, nimero que salta para quase 600
mil em 20009.
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Em dez anos, a populacdo autodeclarada preta no pais cresceu 2,1 pontos percentuais,
passando de 5,9% do total de brasileiros em 2004 para 8% em 2013, indicam os dados da
PNAD (IBGE, 2013). Juntos, os conceitos de pardo e preto formam a populacdo negra do
pais, que passou de 48,1% em 2004 para 53% em 2013. O Relatério Anual Socioeconémico
da Mulher da Secretaria de Politicas para as Mulheres (2015) divulgou que, em 2012, as
mulheres eram mais de 51% da populacéo brasileira e as mulheres que se declararam negras
compunham quase 52% da populac¢do feminina do pais.

Esses estudos parecem indicar haver uma maior identidade, valorizagdo e
reconhecimento da populacdo negra como tal. Ou seja, ha uma mudanca na forma como as
pessoas percebem e declaram sua prépria raca ou cor, o que pode ser devido a inclusdo na
agenda publica de tematicas sobre raca, etnia, discriminacdo e desigualdade, seja via
movimentos sociais, seja via acdo do Estado. Nao por acaso, a partir de 2003, a promocéo da
igualdade racial foi institucionalizada na esfera do governo de Lula pela primeira vez na
hist6ria do pais, através do DEC 4.886/2003°.

O Relatorio Anual (2015, p. 11) também destaca que a proporcdo da populacéo
feminina aumenta quanto mais alta é a sua faixa etaria, o que resulta em um processo de
feminizacdo da populacdo idosa. Segundo esse Relatério, no Brasil, quase 38% dos
domicilios tinham mulheres como a pessoa de referéncia (chefes de familia). No que diz
respeito a cor ou raga, as mulheres negras estavam a frente de 52,6% das familias com pessoa
de referéncia do sexo feminino. Em 2012, a taxa de atividade das mulheres de 16 a 59 anos
era de 64,2%, bem inferior a dos homens (86,2%). As desigualdades de raca também eram
relevantes, fazendo com que as menores taxas fossem verificadas entre mulheres negras
(62,2%) e as maiores entre homens brancos (86,5%) A proporcao de mulheres em trabalhos
formais era pouco inferior a de homens; entretanto, havia significativas diferencas de acordo
com a raga ou cor: somente 48,4% das mulheres negras estavam em trabalhos formais, frente
a 64,6% dos homens brancos’ (lbid., p.16).

® Decreto Federal que institui a Politica Nacional de Promocdo da Igualdade Racial - PNPIR e outras
providéncias, pelo presidente Luiz Inacio Lula da Silva. “Considerando que 0 Estado deve redefinir o seu papel
no que se refere & prestacdo dos servicos publicos, buscando traduzir a igualdade formal em igualdade de
oportunidades e tratamento; (...) a implantacdo de acgles, norteadas pelos principios da transversalidade, da
participacdo e da descentralizacdo, capazes de impulsionar de modo especial segmento que ha cinco séculos
trabalha para edificar o Pais, mas que continua sendo o alvo predileto de toda sorte de mazelas, discriminagdes,
ofensas a direitos e violéncias, material e simbdlica; Considerando que o Governo Federal tem o0 compromisso
de romper com a fragmentagcdo que marcou a acdo estatal de promogdo da igualdade racial, incentivando o0s
diversos segmentos da sociedade e esferas de governo a buscar a eliminagdo das desigualdades raciais no
Brasil;” (Disponivel em: <http://www.planalto.gov.br/ccivil_03/decreto/2003/d4886.htm>. Acesso em: 3 jun.
2016.

" Todas as informacdes desse paragrafo sio do Relatrio Anual Socioecondmico da Mulher (2015).
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No trabalho doméstico remunerado, que tem passado por importantes e recentes
transformagdes do ponto de vista legal e juridico, hd um claro recorte de género e de raca.
Essa € uma das ocupagdes em que sdo mais significativas as desigualdades que afetam as
mulheres negras. O Relatério (2015) explica que em 2012, de um total de mais de 6 milhGes
de pessoas de 16 anos ou mais de idade ocupadas no trabalho doméstico mais de 92% eram
mulheres (Ibid., p.17). Além disso, 63,4% delas eram negras. No que tange & escolaridade,
elevada proporcao das mulheres empregadas no trabalho doméstico (20,1%) tinha menos de
quatro anos de estudo. As mulheres empregadas domésticas estdo em situacdo mais precaria
que os homens na mesma ocupac¢do, 0 que é evidenciado pelo alto grau de informalidade,
segundo o Relatério (2015, p.18). Somente 28,4% das mulheres que eram empregadas
domésticas tinham carteira assinada (lbid.). Em contraste, 50,2% dos homens na mesma
ocupacdo a tinham, evidenciando um claro padrdo de desigualdade. As empregadas
domésticas negras recebiam, em 2012, 86% dos rendimentos medios das empregadas
domésticas brancas: R$ 546,15, frente a R$ 637,30 (Ibid.) Os homens, por sua vez, tinham
rendimentos superiores aos das mulheres: R$ 848,45, em oposi¢do a R$ 579,81 — as mulheres
empregadas no trabalho doméstico recebiam, assim, 68% do rendimento médio dos homens
com a mesma ocupacdo (Ibid.). Essa significativa diferenca entre os rendimentos recebidos
por homens e mulheres no trabalho domestico esta relacionada com os tipos de atividades
realizadas — os homens séo a grande maioria jardineiros, caseiros, motoristas, e as mulheres,
babas, faxineiras e cozinheiras.

As desigualdades sociais segundo raca sdo estruturantes de nossa sociedade e tém
impactos também no campo educacional. As mulheres negras apresentam indices de
alfabetizacdo invariavelmente inferiores aos das mulheres brancas. A desigualdade se torna
ainda maior quando desagregamos esses indices por faixa etaria: as mulheres negras entre 50
e 59 anos apresentavam uma taxa de alfabetizacdo 12% inferior a taxa das mulheres brancas
de mesma faixa etéria; ja as mulheres negras com mais de 70 anos apresentavam uma taxa de
alfabetizacdo quase 30% inferior & taxa observada para as mulheres brancas (RELATORIO,
2015, p. 23).

O estudo “As implicacdes do sistema tributario brasileiro nas desigualdades de renda”,
de Salvador (2014), lancado pelo Instituto de Estudos Socioecondmicos (Inesc), comprova
que o sistema tributario brasileiro é injusto ndo s6 pela perspectiva de classe, mas também
quando se analisa o recorte de género e raca: mulheres negras pagam, proporcionalmente,
mais impostos do que homens brancos. Pois os 10% mais pobres da populagdo, compostos

majoritariamente por negros e mulheres (68,06% e 54,34%, respectivamente), comprometem
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32% da renda com os impostos, enquanto 0s 10% mais ricos, em sua maioria branca e homens
(83,72% e 62,05%, respectivamente), empregam 21% da renda no pagamento de tributos.

O Mapa da Violéncia, de Waiselfisz (2015), diz que é necessario apontar uma
reconceitualizagdo do entendimento sobre violéncia, pela ampliacdo de seus significados.
Mesmo restringindo apenas a dimensdo fisica, seus estudos apontam para 4,8 homicidios por
100 mil mulheres, em 2013, colocando o Brasil na 52 posi¢do internacional entre os 83 paises
do mundo analisados. O perfil preferencial das vitimas de homicidio sdo meninas e mulheres
negras. As taxas de homicidio de brancas caem na década analisada (2003 a 2013), mas as
taxas entre as mulheres e meninas negras crescem de 4,5 para 5,4 por 100 mil, aumento de
19,5%. Com isso, a vitimizacdo de negras, que era de 22,9% em 2003, cresce para 66,7% em
2013. Isso significa que: “Em 2013 morreram assassinadas, proporcionalmente ao tamanho
das respectivas populacdes, 66,7% mais meninas e mulheres negras do que brancas. Houve,
nessa década, um aumento de 190,9% na vitimizagao de negras” (2015, p. 73).

Todos esses dados corroboram, portanto, nosso argumento acerca da posicdo da
mulhers negra alocada na base da pirdmide socioeconémica, e de como a desigualdade social,
é marcada pelo género e raca. Além disso, ndo é uma desigualdade s6 econémica, mas, como
vimos no decorrer desse capitulo, estrutural, ou seja, abarca as varias esferas, culturais,

politicas, econdmicas e de acesso a direitos.
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4. BATUQUE DE UMBIGADA PAULISTA

Para 0 desenvolvimento deste quarto capitulo, levantamos algumas defini¢6es sobre o
batuque ao longo de seus inimeros registros no desenvolvimento das ciéncias sociais
brasileiras, com algumas referéncias a partir do continente africano e do processo de
colonizacéo do Brasil. Na configuracdo dos povos negros de etnias banto pela cultura popular
do pais, podemos ter uma dimensdo de como historicamente a mulher negra tem sido
representada a partir de seu envolvimento nas tradi¢0es negras.

Na primeira parte desse capitulo, percorreremos as influéncias da ciéncia ocidental na
reflexdo acerca do “ser negro” (SANTOS, 2002) para depois apresentarmos algumas analises,
com base no que foi levantado no primeiro capitulo sobre as teorias da cultura e reproducéo
social, em que trataremos a cultura negra dentro das peculiaridades da formacdo do Estado
brasileiro (SODRE, 2005). Faremos também uma breve abordagem sobre a dimensdo do
poder feminino na cultura negra (BERNARDO, 2005) a partir da categoria matrifocalidade,
tendo como referéncia as sacerdotisas do candomblé, como expressdo religiosa que surge no
século XVIII e XIX na Bahia.

Na segunda parte desse capitulo, a partir de alguns estudos que trazem os primeiros
registros sobre o batugue dos tempos do Brasil Col6nia, conduziremos reflexdes sobre as
influéncias cientificas em torno dele, a partir do século XIX, fortemente marcadas por estudos
folcléricos, tendenciados pela cultura dominante na defesa do nacionalismo. Atributos de
qualidade artistica e atracdo sexual associada ao lazer, principalmente a danca e a masica,
seguem-se nas descricdes minuciosas de cronistas, viajantes, bidlogos, antropoélogos e
politicos implicados com as ideologias das épocas de descobrimento e colonizagcdo, em que a
categoria “mulato” ou “mulata” é formulada sob o pretexto da ideologia da miscigenagdo. No
inicio do século XX, comegam a surgir as primeiras investigacfes com relacdo a raca e classe,
que apoiadas pelo folclorismo do século XIX, estabelecem particularidades com as “religides
afro-brasileiras”. O final do século XX e inicio do seculo XXI sdo marcados pela ampliacédo
de uma variada e segmentada producdo do batuque atrelada a industria cultural e politicas
publicas, das quais levantamos algumas producdes recentes, ao que relacionamos a atual fase
de acumulacdo flexivel do capital pela globalizacdo neoliberal (OLIVEIRA, 2001) para
discutirmos o racismo estrutural nas sociedades capitalistas contemporaneas.

Diante da abrangéncia do tema, ndo temos a pretensdo de nos aprofundar em torno de
um estudo antropoldgico ou etnografico sobre o batugue de umbigada paulista e, sim, tomar

conhecimento da vasta bibliografia construida no pais sobre o assunto. Além disso,
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almejamos, especialmente, contribuir para a ampliagdo de possibilidades de andlise nas
ciéncias sociais, sobretudo dentro das propostas epistemologicas do feminismo negro,
valorizando as narrativas de mulheres negras atuantes nessa tradicdo como protagonistas
historicas na producédo de saberes importantes para a formacéao politica e identitaria da cultura
brasileira na conducdo de uma democracia racial. Embora atuantes politicamente e na
producéo de saberes, séo, ainda hoje, invisibilizadas e desqualificadas, ou seja, num contexto
mais amplo da sociedade, restam-nos lacunas a respeito do significado do seu papel para a
sociedade brasileira.

4.1. Cultura ocidental e cultura negra

O sociologo e intelectual negro da comunicacdo Muniz Sodré (2005) afirma que o0s
estudos de cultura no Brasil envolvem o confronto essencialmente contraditorio e
problematico de duas vertentes culturais, a ocidental e a ndo-ocidental, implicando disputas
ideologicas que cabem ser analisadas. De acordo com ele, vamos considerar o territorio
brasileiro formado por varios grupos étnicos, portadores de experiéncias ou tradigdes, em que
a vertente ocidental é representada pelo pensamento branco/europeu e a ndo-ocidental pode
ser vislumbrada no modo radical, especialmente da cultura negra, de se relacionar com o real
no jogo da dominacdo de classe. Contudo, essa cultura do dominado pela seducdo da
dominante subverte alguns dos principios mais elementares dessa disputa, como a acumulacgéo
de riqueza por meio da exploracdo e o exterminio da populacdo negra, no caso brasileiro.
Nesse estudo sobre a imagem da mulher negra no batuque, entendemos que a cultura negro-
brasileira aparece como fator estratégico na construcdo de sua narrativa de vida, impactada
pela violéncia simbodlica reproduzida socialmente e que, no campo da cultura popular, esta
atrelada ao esteredtipo.

O autor posiciona o Brasil como o locus privilegiado do provavel encontro da lucidez
do Ocidente p6s-moderno com os milenares mistérios e segredos da tradicdo cultural negra.
Deste ponto, consideramos o batuque de umbigada paulista como um territério politico pelo
modo de subverséo e sua relacdo com o passado de insurgéncias negras, em que Seus agentes
se colocam entre os mistérios e segredos de seu fundamento. Por esse motivo, fica inviavel,
nesse estudo, uma descricdo precisa em torno da filosofia e preceitos do batuque. Deduzimos,
assim, que apropriar-se dele faz parte de uma tética de luta diante do jogo de dominacéo,
como podemos perceber nas entrevistas com as mulheres negras dessa tradi¢cdo acerca do

modo como o vivenciam. E no plano da seduc&o, na intencdo do seu jogo corporeo, presente
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no modo de falar, de se vestir, no canto, pelo ritmo do toque no tambu que esta sua expressao
e seu modo de encarar o mundo no cotidiano. Uma relacéo que se da no campo da afetividade
comunitéria estabelecida pelas festas, encontros e seus preparativos.

A teoria de Sodré (2005) apesar de ndo ser marxista alinha-se, sociologicamente, a
perspectiva do materialismo histérico e cultural, considerando sob o aspecto da dominagédo
cultural, como um fendmeno de discursos sociais e como dinamica fundamental da civilizacéo
ocidental. A esse enfoque é adido o termo ideologia para indicar os efeitos sociais do poder,
seus sentidos e condi¢bes de produgdo. Entramos assim em certa confluéncia com Garcia
Canclini (1988) e outros autores marxistas no que diz respeito ao processo de reproducédo
social, pensando a relacdo entre aqueles que produzem significados e os que recebem.

Como vimos também com Gonzalez (1979), Davis (2013) e Moura (1994),
intelectuais marxistas de uma sociologia negra, para Sodre, a base do capitalismo, do
progresso, da civilizacdo e da cultura ocidental se deu a partir do trafico de homens e
mulheres negras escravizadas, em suas palavras, “Os 20 milhdes de negros exilados da Africa
para as Américas foram imprescindiveis a acumulagdo primitiva do capital europeu” (2005, p.
8). Bem como vimos no primeiro capitulo, com Eagleton (2000) e Azevedo (2014), o autor
considera que, desde o século X1V, a noc¢do de cultura é indissociavel do campo normativo
colocado pela ideia de modernidade.

Diante dos processos universalistas (judaico-cristdos) como suporte dos discursos
verdadeiros, as luzes da racionalizacdo e das regras morais de conduta, de acordo com Sodré
(2005), configuramos a cultura negro-brasileira como um lugar de contorno desses valores.
Pois, de uma perspectiva diaspdrica, grupos étnicos africanos se reelaboram no Brasil. E,
assim, dentro da originalidade do batuque de umbigada paulista e do protagonismo de seus
agentes produtores, vislumbramos momentos de rompimento com as regras morais de
condutas influenciadas pelo pensamento racional.

Outro tema relevante abordado por esse autor é o da relacdo entre o senhor e o
escravo, que é recolocado ndo apenas como uma questdo atual de pensamento da sociedade
brasileira (sob a forma da relacdo entre branco e negro ou entre patrdo e empregado), mas
também, como discussdo filoséfica para entender questdes como a do progresso ilimitado e a
da suposta superioridade da Histéria sobre o mito ou a da Modernidade sobre a Antiguidade.
Pois, como levantamos com Eagleton (2000) e nos estudos de Azevedo (2014), sob o pretexto
da dominacdo europeia, os dois termos cultura e civilizacdo identificaram o projeto de
expansdo colonial. Foi assim que as elites intelectuais burguesas brasileiras de heranca

escravocrata se estabelecem no espago nacional, em que Chaui (2000) relata pelo ideério do
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mito fundador da nacdo brasileira na sociedade autoritaria. E é sobre o sob o mito da
democracia racial na constituicdo da sociedade patriarcal brasileira que reincidird a imagem
negativa da mulher negra trazida nas reflexdes do feminismo negro de Gonzalez (1979).

Em torno da universalizacdo racionalista do século XIX, segundo Sodré (2005), a
natureza da democracia brasileira ndo sustentava que todos séo iguais, mas baseava-se na
naturalidade da desigualdade, gerada pela dominagdo capitalista — com argumentos
culturalistas e biologistas. Veremos que tais argumentos recaem sobre 0s registros do batuque
a partir desse periodo, no modo como se expde hierarquicamente e diferentemente a mulher
negra, 0 homem negro, a mulher branca e o0 homem branco. Gislene dos Santos (2002) nos
mostrara, como veremos adiante, um tracado histérico do pensamento cientifico brasileiro
sobre o significado de “ser negro”, de modo a dimensionarmos, por exemplo, os motivos da
ausentificacdo da mulher negra nos registros cientificos sobre o batuque.

Hall (2001) nos trouxe na reflexdo sobre o negro na cultura de massa o discurso liberal
e progressista do reconhecimento e da apreciacdo da diferenca, enquanto que, a identidade da
diferenca é mantida a distancia. Pela analise de Sodré (2005), o discurso do Ocidente exige
regras simbolicas, como a tradi¢ao politica do patriarcalismo, na qual o pai € um simbolo que
organiza a estrutura social em um sistema de trocas. O pensamento de Freyre (2006) retrata
essa condicdo da sociedade brasileira deixada pelo regime oligarquico. Ponto este
fundamental no estudo sobre feminismo negro de Gonzalez (1979), no sentido da auséncia do
pai ligado ao contexto da formacdo do Estado brasileiro, ao que Chaui (2000) vem a
diagnosticar pela narrativa autoritaria da sociedade. Com efeito, as mulheres negras no
batuque de umbigada paulista, pelo reforco da ciéncia, sdo ausentadas do seu papel nesse
sistema de trocas, no que viemos a defender seu protagonismo justamente pela conquista de
suas antepassadas na transmissdo da cultura negro-brasileira, seja pela lingua portuguesa, o
“pretugués”, seja pela experiéncia negra, ou “amefricanidade” (Cf. GONZALEZ, 1988b;
1979), seja pelo proprio poder feminino, ou “matrifocalidade” (Cf. BERNARDO, 2005).

Se pensarmos do que delineamos com Eagleton (2000) e Azevedo (2014) sobre a
reproducdo cultural do discurso hegemdnico pelas estruturas do Estado, Sodré (2005) reforca
que, nos séculos XVIII e XIX, os dispositivos de controle se estabeleceram pelos discursos
éticos, pedagdgicos e juridicos. Valorizava-se o Estado, a escola, o pai. J& no século XX,
depois da Segunda Guerra Mundial, os discursos ideoldgicos revestem-se da pretensa
neutralidade da raz&o cientifica, e a “legitimagdo cede lugar aos discursos da especializacdo e
da eficéacia tecno-cientifica, por meio da contaminagéo de todo o espaco social pelos signos de

poder” (Ibid., p. 44). Complementamos assim o0s estudos tedricos do materialismo cultural
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com a realidade da formac&o da sociedade de classes do Brasil (Cf. CHAUI, 2000), em que o
discurso do nacionalismo pelas classes dominantes oculta a luta de classes — “Confundindo o
seu interesse especifico de classe com o conjunto da sociedade, a ideologia burguesa seria
necessariamente uma ordem de dissimulagio produtora de consciéncia falsa” (SODRE, 2005,
p. 47).

Desse modo, podemos analisar porque, hoje, destacam-se algumas mulheres negras do
batuque, como Dona Anecide Toledo, que é apresentada como cantora, intérprete e
compositora de moda do batuque, ou seja, sua posicdo € legitimada pelo discurso do
pensamento burgués brasileiro das especializagdes. Detectamos essas mudancas impostas pelo
neoliberalismo, que afetaram o cotidiano do mundo do trabalho, levando em conta as
particularidades do capitalismo brasileiro, com as novas formas de gerenciamento da
producdo e as novas tecnologias (Cf. OLIVEIRA, 1998), enquanto que o status social de

mulher negra subalterna e dominada é naturalizado.

O advento da Modernidade instaura no Ocidente a possibilidade de
subcampos culturais. Assim, a indastria cultural (ou a cultura de massa) é
um subcampo da cultura burguesa [...] o fato social é hoje cada vez mais
dependente da realidade discursiva da tecnologia informacional (SODRE,
2005, p. 56).

Na modernidade, com o uso das tecnologias a seu favor pelos meios de comunicacao
de massa, as relagbes sociais, segundo o autor, sdo definidas por critérios de autonomia
profissional e acompanham normas delimitadoras (a censura) na producdo, o que Williams
denomina “cultura seletiva” (Cf. AZEVEDO, 2014). A experiéncia individual, traduzida na
pretensdo de autonomia do profano em relacdo ao sagrado e de autonomia em relacdo ao
passado, impactando a relacdo com o presente e o futuro, afetard as abordagens sobre a
producdo do batuque, o que recaird na mulher negra especificamente em termos de violéncia
simbdlica. Pois as condi¢bes socioecondmicas da mulher negra do batuque de umbigada
paulista, associadas a exploracdo do trabalho, permanecem intactas. Entdo relacionamos a
imagem fantasiosa da mulata com a batuqueira, ou da gata borralheira, que se destaca nas
festas de batuque, mas quando tudo acaba, volta ao seu mundo real de servidao. Para Sodré,
os valores morais construidos no passado intensificam-se ainda mais com a p6s-modernidade,

com o desenvolvimento da indUstria cultural:

Em termos histéricos, a indlstria cultural traduz, no plano politico, o
deslocamento do epicentro do poder ocidental da Europa para os Estados
Unidos. Enquanto a fundacdo da cultura elevada se deu sob a égide dos
valores da produgdo (Modernidade, Revolucdo Industrial, Europa), o
desenvolvimento vertiginoso da industria cultural ocorreu sob a ética do
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consumo (“Po6s”-Modernidade, Revolucéo da Informagéo, Estados Unidos),
aprofundando e intensificando, através da fase monopolistica do mercado
capitalista, as tendéncias originarias da satisfacdo e do prazer individualistas.
A ideologia do consumo, em oposicdo a moral tradicional (puritana,
etnicamente transcendente), é hedonista (vive-se na expectativa de prazeres,
mais futuros do que presentes) e substitui a antiga repressdo puritana por
controles psicoldgicos (SODRE, 2005, p. 63).

Como sintese da industria cultural, do ponto de vista politico, 0 autor destaca os mass
media como sendo os novos lugares supervisionados pelo Estado, ganhando mais prestigio
que as redes escolares, e alinhamos, assim, aos apontamentos do materialismo cultural sobre a
participacdo dos mass media dentro dos aparelhos de reproducdo do pensamento dominante.
Sob o ponto de vista estético, a producdo de massa, segundo o autor, ndo precisa de normas
institucionais ou de eventuais san¢des para impor seus contetdos, assim como a ciéncia dos
altimos seéculos. Entdo, ao trazermos a ideia de Fraser (2007) sobre o padréo
institucionalizado e racializado da sociedade, temos que pensar na propor¢do desse impacto
pela dimensdo estética nos meios de massa. O batuque de umbigada, com seus autores, em
especial as mulheres negras mais velhas, como ancids de um patriménio cultural negro,
inserem-se nesse contexto de consumo e industria cultural, em que a tradicdo foge de seu
controle e também da propria ciéncia, ganhando outras regras com a influéncia dos meios de
massa. Mesmo que por meio de um mercado restrito de consumidores, nos ultimos anos
foram gerados inimeros subprodutos do batuque para consumo de entretenimento.

Em sintese, as mulheres negras sdo atreladas ao batuque de umbigada, a partir da
auséncia ou isolamento pelo exotismo, de modo que seu silenciamento facilita o controle da
sua cultura como forma de entretenimento. A popularidade alcancada via meios de massa
pode estar atrelada a condicdo do sujeito falsamente reconhecido, se usarmos as consideracoes
de Fraser (2007). Como consumidoras dos recursos dominantes, mas também produtoras e
mantenedoras de suas raizes culturais, comumente sdo invisibilizadas, sendo posicionadas
pejorativamente: primeiramente, como “batuqueira”, enquanto categoria folclérica e redutora
do seu modo de vida — a manutencdo dessa identidade da diferenca a distancia da sociedade —;
depois, como “feiticeiras”, categoria atrelada ao pensamento racista em relacédo as religides de
matriz africana; e, por fim, como maes pretas, bem como as mucamas trazidas para a
sociedade de consumo, objetos de seducdo pelo afeto. Sobre o que aparenta ser um discurso
neutro ou da especializacdo do que vem a ser uma batuqueira, 0 pensamento negro feminista
nos traz apontamentos acerca dessa visdo redutora do status social da mulher atrelada ao
poder de dominacdo e ao controle de suas imagens (GONZALEZ, 1988b; DAVIS, 2013;
COLLINS, 1999). Nas palavras de Sodré (2005, p. 68-69),
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N&o se trata mais de um conceito romantico de cultura, mas de uma
“culturalizag@o”. [...] Estas ocorrem quando fragdes da classe média — por
meio de mecanismo de discriminacdo e selecdo de publicos no interior da
cultura de massa — participam de estratégias de distingdes estéticas,
tradicionalmente reservadas aos saberes da cultura elevada.

Com o poder ideoldgico nas médos de uma nova classe (classe média), o apagamento
da cena simbodlica se da pela universalizacdo de um particular, o que conferimos com Hall
(2010) na definicdo de esterettipos confundindo identidade pela cultura de massa. Disso
notamos um batuque de umbigada paulista descrito dentro de uma l6gica profana, segundo a
qual a religido — no sentido de sistema de crencas ligado também ao sagrado da cultura negra
— torna-se algo separado e apagado. O racismo que cerca as religides de matriz africana faz
com que suas préaticas convertam-se em algo velado pelos préprios participantes, porque desse
modo facilita sua circulagdo no mercado criativo. Pela avaliacdo de Sodré (2005) essa
representacdo quer o lugar do simbdlico porque a sociedade moderna passa a nao distinguir a
cultura elevada da industria cultural. A tal processo o autor chama de “neo-racionalidade” do
momento em que Vivemos.

Notamos como isso se reflete diretamente nessa visdo delimitadora da mulher negra
como mantenedora do batuque, uma vez que ela também exerce o papel de integrar e acolher
igualitariamente. As raras derivacdes do género para “batuqueira” se ddo em termos esteticos,
com atribuicdes individualistas referentes ao papel de cantora ou intérprete, que se destaca
pela excepcionalidade da funcdo atribuida aos homens negros mais velhos sob o pretexto dos
fundamentos da tradicdo do batuque. Ndo obstante, se vermos pela l6gica do sagrado dentro
das religides de matriz africana, mulheres ndo tocam, por exemplo. O “cargo” de ogi, que
vem do candomblé, apenas € dado a pessoas do sexo masculino. Mas como o batugue de
umbigada nao é religido, vemos no caso de Dona Anecide Toledo, de Piracicaba (SP), uma de
nossas entrevistadas, mesmo com atribuicdes artisticas de compositora e cantora, em torno
das singularidades da cultura popular aqui discutida, ela adquire uma posicdo de poder e
respeito, transgredindo assim as ordens estabelecidas, em seu modo de negociacdo e
transformacéo pela tradicdo. Por outro lado, veremos com mais detalhes que dentro de cultos
afro-brasileiros considerados sagrados, as mulheres negras ocupam cargos de poder.

Vimos que a mulher negra do batuque de umbigada paulista, pela sua condi¢do étnica,
social e econdmica, € estigmatizada, criminalizada, invisibilizada, sub-representada,
desvalorizada e inferiorizada na nossa sociedade, sendo que, pelo plano estético, esses
atributos sio amenizados em funcdo da sua culturalizacdo (Cf. SODRE, 2005). Enquadrada

pelo campo de uma sub-arte e do profano, da cultura de massa e da naturalizagdo da sua
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diferenca ela esta reduzida ao seu corpo (Cf. HALL, 2001). Também tendemos a dizer que,
como no samba, criado sob o olhar da dominagdo e tratado de forma universal, o lugar da
mulher negra no batuque oscila entre o rétulo carnavalesco da mulata, quando jovem, ao da
“baiana”, mée preta ou mucama, quando mais velha. A sociedade vai anulando-a e
menosprezando-a em suas fungdes sociais como forca de trabalho e produtora de capital
cultural, ndo reconhecendo, portanto, sua funcdo na transmissdo do conhecimento ancestral
herdado e de humanizagdo pela comunhdo, além de seus mdltiplos papéis, para além do
batuque, e como protagonistas de suas préprias histérias. Desse modo, a0 mesmo tempo que
essa mulher se afirma dentro da cultura negra, ela é aprisionada pela forga das imagens
estereotipantes da cultura popular.

A mulher negra no batuque de umbigada apresenta-se, assim, facilmente, como uma
mercadoria neutra e distante da realidade, ou seja, como um material exdtico, um servigo
“publico” sem implicacGes politicas, com a roupagem da democracia liberal. Porque, ao
adentramos na historia cotidiana dessas mulheres, em termos de sua consciéncia politica que
primeiramente reivindica assumirem-se como mulheres negras dentro das tradi¢des, nos
deparamos com experiéncias de vida repletas de conquistas e sentimentos de pertencimento,
de realizacdes pelos caminhos percorridos, sobretudo, na valorizagdo da vida e no sentido de
cumprimento de seus deveres, ligados aos anseios por liberdade e igualdade. Também nos
defrontamos com aquilo que lhes foi e continua sendo negado em termos de luta, ou tirado,
que foge ao seu controle ou banaliza-se, a0 mesmo tempo em que exige sua capacidade de
transmutar-se diante dos obstaculos, superando os outros sentidos que lhe sdo apregoados.

Segundo Sodré (2005), a relevancia da escravatura, diante dos castigos corporais,
intervencdes armadas, taticas de assimilacdo e cooptacdo ideoldgicas, concessdes de pequenos
privilégios, oportunidades de ascensao social para 0s mesticos etc., se da pela capacidade dos
negros desenvolverem formas paralelas de organizacédo social. Na perspectiva de continuidade
em relacdo a esse periodo, notamos como o batuque de umbigada paulista nos é apresentado
dentro dessas narrativas historicas de negociacdes na sociedade do entretenimento. No
entanto, ele é assumido pelos seus agentes como um campo de luta que se realiza a partir da
memoria de seus antepassados escravizados e de um contexto de exclusdo. Assim, a cultura
negro-brasileira se reinventa em descontinuidade e heterogeneidade em relacdo a formacéo
social brasileira, moldada pela ciéncia e pela industria cultural na ideologia da colonizacédo e

no estabelecimento do Estado.

Como se sabe, a formagdo da sociedade brasileira, iniciada no século XVI,
foi um processo de agrupamento, num vasto territorio a se conquistar, de
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elementos americanos (indigenas), europeus (os colonizadores portugueses)
e africanos. No mesmo campo ideoldgico cristdo do colonizador, fixaram-se
as organizacdes hierarquicas, formas religiosas, concepcdes estéticas,
relagbes miticas, musica, costumes, ritos, caracteristicos dos diversos grupos
negros (SODRE, 2005, p.90).

Tratamos o batuque de umbigada paulista segundo a perspectiva desse autor, ou seja, a
partir de uma cultura ritualistica desterritorializada, que se constitui por associacdes instaladas
em espagos territoriais urbanos (em consonéncia com a ideologia dominante), conhecidos
como rogas ou terreiros. Para Sodré (2005), o terreiro é também um continuum cultural, no
qual se observa a persisténcia de outras formas de relacionamento com o real que, nao
obstante, estdo marcados pela Histdria, ja que trazem elementos reformulados e transformados
em relagdo a ordem mitica original. Com isso em vista, configuramos o batuque como um
impulso de resisténcia a ideologia dominante, na medida em que comporta um projeto de
ordem humana, alternativo. Nesse sentido, reposicionamos também o lugar da mulher negra
com fundamento no batuque, pensando 0 seu protagonismo com base nessa pratica
ritualistica, a partir da propria reinvencdo da sua imagem e de sua luta cotidiana em favor da
vida. Pois seu sentimento de pertencimento a uma organizacao cultural surge como elemento
fortalecedor de sua existéncia em uma sociedade excludente.

Outro ponto importante para pensarmos o batuque, segundo a perspectiva de Sodré, é
que a cultura negra, ao recorrer a ordens arcaicas — uma arkhé negra — busca a cura dos
impasses civilizatorios do selvagem, do louco, ou da crianga, moldados pelo olhar patriarcal.
Nesse estudo, ao analisarmos as narrativas de mulheres negras em sua relagdo com a tradicao,
vemos que lutar pelo seu funcionamento simboliza a manutencdo de sua vivacidade no papel
que exercem de mantenedoras e transmissoras de saberes ancestrais. Sobretudo se pensarmos
a imagem positiva da feiticeira, podemos atrelar ao papel de mantenedoras e transmissoras de
saberes outros papéis, tais como o de curandeiras, benzedeiras ou rezadeiras. Ao assumir seu
lugar de mulher negra no jogo ritualisticos do batuque, nos é revelado seu papel de luta contra
diversos tipos de exclusdo em condicBes limites da sua existéncia e de sua familia afetiva.
Pois a permanéncia dos que cercam o batuque se d& por meio de seu ventre, do seu colo, de
sua bencdo e de seu zelo como forma de poder.

Ao abordarmos o batuque de umbigada como tradicdo de povos bantos, segundo raizes
de grupos desse tronco etnolinguistico africano, ndo a consideramos como forma pura,
discurso herdado pelos folcloristas, pois para ca, conforme vimos com Sodré (2005), vieram
dispositivos culturais correspondentes a varias na¢des ou etnias dos escravos arrebatados da

Africa entre os séculos XVI e XIX. No Brasil, desde o inicio, 0s senhores (proprietérios)
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preferiam ndo reunir muitos escravos de uma mesma etnia, estimulando as rivalidades étnicas
e desfavorecendo a constituicdo de familias. Portanto, o batuque de umbigada é visto nesse
trabalho pela heterogeneidade e diversidade étnica na sua organizagdo sob a predominéancia
dos bantos.

Os “folguedos, as dangas, os batuques — brincadeira negra — eram permitidos (até
aconselhados por jesuitas), tanto por implicarem valvulas de escape, como por acentuarem as
diferencas entre as diversas nagbes” (SODRE, 2005, p. 93). Os negros entdo reviviam
clandestinamente seus ritos, retomando o laco comunitério. Logo, evidenciamos a estratégia
africana de jogar com as ambiguidades do sistema. Estar no batuque de umbigada ainda hoje,
como mulher negra ao lado do homem negro, significa entrar nesse jogo com todos 0s riscos
das hierarquias de exclusdo, dada a sua heterogeneidade.

No século XIX, as préaticas ritualisticas dos negros foram deixando de ser t&o
clandestinas. Entre fatores historicos, podemos citar: a abolicdo do trafico negreiro (1830), a
sedicdo civil, as revoltas da fase colonial atendendo a grupos dirigentes, armamento e
seguranca de Estado e a luta de classes. Segundo Sodré (2005), com o aparecimento do
terreiro, tendo em vista a no¢do ocidental de cultura com as reformas do ensino e a vinda da
Missdo Francesa em 1817, surge como ponto de “culturalizagdo” pelas elites. Notamos essa
investida nas definicbes do batuque pelas ciéncias sociais dessa epoca, conforme veremos
adiante com alguns autores que pesquisaram o tema. Mas 0 sucedido nesse periodo € que o
que antes era negociado comega a ser perseguido. “Brincadeira de negro” torna-se fato social
perigoso, mesmo para as confrarias religiosas negras, ou irmandades — outra tradicdo atrelada
ao batuque de umbigada paulista, que desempenhava papel de medicdo ideoldgica durante a
escravatura e que, nesse momento, comegam a se romper. Ora, fazia-se importante o papel
salvacionista pela ciéncia do folclore, como veremos em mais detalhes sobre 0s novos modos
de acordo do batuque com a sociedade burguesa.

Mas em que a cultura tradicional dos terreiros difere da moderna cultura ocidental?
Segundo Sodré (2005), em primeiro lugar, no principio fundamental das trocas. Na ordem
moderna, um excedente econémico-social se acumula sob expressées de valor. Na cultura
negra esse principio é reversivel: a obrigacdo (de dar) e a reciprocidade de (receber e restituir)
sdo regras basicas. Esse € um dos pontos tensos com a tradicdo do batuque, pois as trocas com
a sociedade sempre sdo injustas. Os sentimentos da comunidade envolvem perdas constantes e
apropriacdes indevidas. A comecar pela ideologia ocidental, que separa a morte da vida e faz

uma projecdo fantasiosa desta ao assumir a possibilidade do progresso infinito. Na cultura
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negra, como podemos ver no batuque através de sua relagdo com o tambu em comunicagdo
com a ancestralidade, a morte integra o principio simbolico das trocas coletivas.

No caso da interferéncia da tradicdo da matriz africana banto na cultura dos negros,
Sodré (2005) usa os relatos do trabalho do padre Tempels, que mesmo com Seu Viés
colonialista, aparece como referéncia cléssica, ao revelar os principios da vida comunitéria
como forcga vital. A atribuicdo do batugue de umbigada como uma préatica guardada pelos
mais velhos e pelos ancestrais esta na filosofia dos bantos. De acordo com esse autor, 0 muntu
tem “a for¢a de conhecer”. Em ritual, um conjunto de procedimentos (verbais € nao verbais)
estimulam os principios simbélicos do grupo. Os conhecimentos passam pelos musculos do
corpo, sao ritualizados. Axé é forca vital. Assim como, na cosmogonia nagd, os bantos tém

como principio essencial, 0 muntu, ou mesmo sarava.

[...] existe nos animais, minerais, nas plantas, seres humanos (vivos e
mortos), mas ndo como algo imanente: é preciso o contato de dois seres para
a sua formacdo. E, sendo forca, mantém-se, cresce, diminui, transmite-se em
funcdo da relacdo (ontoldgica) do individuo com principios césmicos
(orixas), como os irmdos de linhagem, como o0s ancestrais, com 0s
descendentes. (SODRE, 2005, p. 97)

Para tanto, esse autor analisa que a ordem social das consciéncias reguladas por leis
gue regem a autonomia ndo sao como no ritual. Vejamos o caso dos bantos, na referéncia com
Tempels: “O banto ndao ¢ um ser sozinho. E ndo ¢ um bom sindnimo para isso dizer que ele ¢
um ser social (SODRE, Ibid., p. 98).” No entanto, a ordem original (africana) foi reposta
diante das adversidades. A cultura negra funciona como uma cultura das aparéncias, por um
empenho agonistico com a ideologia dominante no Brasil. Vive de dois principios
fundamentais: (a) o segredo e (b) a luta onde a regra ¢ arbitraria. “Uma vez no interior do
jogo, deixa-se de ser sujeito de troca, para se tornar parceiro, membro paritario” (lbid., p.
109). Entdo, no espaco do entretenimento que lhe é reservado, o batuque se refaz. Vale
também retomarmos o principio da paridade a partir desse ritual negro. E interessante notar
que o feminismo negro vem a utilizar o conceito de paridade. Ele aparece nos estudos de
Davis (2013) a partir da relacdo de trabalho entre homens negros e mulheres negras
escravizados nos EUA; e Fraser (2007) usa a categoria paridade participativa como uma
proposta politica no &mbito da justica social. Entdo, ideais que parecem ser atuais se acham
nas raizes de rituais africanos antigos.

Segundo Sodré, ndo faltam cientistas sociais, do Primeiro ao Terceiro Mundo,
dispostos a identificar a racionalidade no que resta dos grupos tradicionais ou arcaicos, seja

nos estados sociais de excluidos ou dominados. Anos apds o genocidio de grupos humanos
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tradicionais, “a ci€ncia se empenha hoje em ‘salvar’ o que resta” (Id., 2005, p. 112). Mas as
reinvindicacOes da ciéncia quanto ao sentido de ser negro ndo chegaram, ao longo de muitos
anos, a ser relacionadas a ampliacdo de salarios ou melhores condic¢des de vida, de modo que
isso também faz parte de enunciados ritualisticos. Longe de ser uma realidade homogénea, as
relagbes humanas em organizagOes tradicionais negras, segundo o autor, podem acolher
tirania e crueldade. Veremos na segunda parte desse capitulo, nos estudos produzidos sobre 0s
batuques, sobretudo sobre o batuque de umbigada paulista, que as modas criadas expressam
muitas vezes duras criticas a sociedade. Além do que, em suas nuances, essa tradicdo paulista
se apresenta como um ambiente tenso e conflituoso.

Como o objetivo desse estudo visa ampliar a dimensdo do papel politico da mulher
negra por meio de sua narrativa de vida pela cultura negra, subtraindo-a da visdo romantica ou
ingénua, na tentativa de aproximarmo-nos de um plano mais proximo da sua realidade,
buscaremos por meio de suas memorias discursivas identificar suas reinvindicagfes, ainda
pouco consideradas pela ciéncia. Quando realinhamos a teoria do materialismo cultural a
cultura negra, em sua oralidade, em sua expressdo musical e corporal herdada, analisamos
nesse trabalho um processo comunicacional, educacional e cultural em sua dimensdo de
resisténcia como parte da sociedade. Nesse sentido, ja expomos que muitas das experiéncias e
denuncias pessoais do grupo do batuque de umbigada, no conjunto das relacbes sociais,
colocadas em versos cantados, hoje conhecidos como modas, em seu processo de
culturalizacdo e reversibilidade negra, sdo reproduzidas em um sentido reducionista de
mercado (educacéo escolar universal e meios de comunicacdo de massa), sob o prisma do
consumo e, aparentemente, sem efeito politico.

Vimos também que, na sociedade de classes, a relacdo produtor-receptor apresenta
assimetrias e conflitos como forma de controle. Por isso, o foco nesse trabalho busca
percorrer uma analise a partir da valorizacdo das narrativas de vida de mulheres negras em
espacos dentro e fora da tradicdo, que desconstroem imagens carregadas de violéncia
simbdlica, enfrentando cotidianamente questées como o racismo, 0 machismo, a homofobia, o
exterminio da juventude negra e da mulher negra e a intolerancia religiosa. O batuque torna-se
entdo um espaco alternativo de ampliacdo e legitimacdo de suas lutas e reinvindicacGes, com
importancia politica na producdo cultural brasileira frente aos aparelhos de reproducdo do

poder vigente.

As crises dos sistemas politicos, morais, religiosos, psicoldgicos, a
percepcdo de que o sentido socialmente produzido (a utopia do sentido
universal) ndo mais se sustenta e a instabilidade dos discursos classicos de
legitimacdo do poder intensificam o desespero e a violéncia no Ocidente.
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[...] O “real” informativo do fato ¢ o espetaculo oferecido pelos mass media.
(SODRE, 2005, p. 117)

Os sistemas de informacdo mercadoldgica passam como segredos sem dinamica de
iniciacdo e de troca, pois buscam seduzir sem contar com a participacdo de grupos humanos,
que estdo cada vez mais despolitizados e socialmente fragmentados. No estudo de Azevedo
(2014), constatamos os efeitos das divisdes de classes e de trabalho, reproduzidos pela
educacgéo formal, no desprezo pela dita comunicacdo de massa, que levam ao distanciamento
de quem produz e de quem consome, sendo que, o desenvolvimento de tecnologias que
substituem grupos humanos avanca sob o controle e conhecimento de uma classe dominante.
Mas quais sdo os seus efeitos na sociedade brasileira? Para o autor, ndo se trata mais da
verdade e sim do utilitarismo. Entdo, quando retomamos os estudos sobre o batuque em plena
sociedade do espetaculo e dos mass media, observamos mais de perto sua descaracterizacao
em torno da diferenca e ausentificacdo de seres humanos.

Ao falar sobre os efeitos do feitico como algo sedutor no Brasil, Sodré (2005) remete-
nos ao feitio, na acepcéo da forma de um artefato, e ao facticio, com a conotacéo de artificial
ou falso donde pode ser advindo o fetiche, expressdo ocidental para designar os objetos
ritualisticos dos grupos tradicionais. Retomamos, assim, que os rituais dos negros no Brasil
para o colonizador foram tidos como praticas de feiticaria, em seu sentido seletivo e
pejorativo. Assunto que afeta por demais as mulheres negras do batuque de umbigada, que
tomam o seu significado como ofensivo a ponto de silenciarem-se ou distanciarem-se das
praticas religiosas de matriz africana. Contudo, consideremos que a regra do siléncio faz parte
do jogo de enfrentamento com relagdo aos sistemas de crencas que norteiam o batugque de
umbigada. Tanto que, a religido é tratada como algo a parte, dentro da individualidade de seus
integrantes, devido também a prépria heterogeneidade da formacdo dos grupos que
representam a tradicdo. Quanto mais discriminado e apartado o grupo, mais presente fica a
conotacdo negativa do feitico ou da macumba.

Tais definicGes do batuque pela ciéncia brasileira nos ultimos séculos, desde o0s
tempos de colonizagcdo, marcam ainda hoje a forma como se da esse tipo de utilitarismo no
caso das producdes artisticas, dentro dos esforcos da valorizacdo pelo seu exotismo. Ficam
evidentes os limites das ciéncias sociais na proposta de transformacdo politica enquanto
formacdo revolucionaria, nos termos do materialismo cultural, quando tratamos de raca,
classe e género, porque as representantes do batuque sdo excluidas de todos os seus direitos
de cidadania, mesmo detendo o maior conhecimento sobre a tradi¢do. Culpabilizadas pelas

suas proprias condigdes de vida vdo sendo isoladas, a0 mesmo tempo em que seus segredos
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sdo guardados como trunfos para a propria sobrevivéncia. Entdo, manter-se viva
administrando sua vida e a dos outros se torna um processo de luta e segredo constante. No
Brasil, também as institui¢des criadas para tratar de politicas publicas relacionadas a cultura
tradicional séo seletivas e reducionistas, sob o efeito da sua instrumentalizacéo, ou seja, sem
articulacdo politica transversal com outras areas basicas como a do trabalho, educacéo, saude
e moradia, ou sem relagdo com a afirmacéo e igualdade racial, para a qual ndo ha verba. Além
disso, 0os meios de comunicacdo desse pais ndo fogem a regra da heranca do poder dos
oligopdlios. No entanto, é inegavel que houve um avanco no processo democratico nas
ultimas décadas, no acesso as politicas publicas sociais, bem como na ampliacdo do acesso
mediante 0 avanco da comunicacdo diante das facilidades trazidas pela producdo na era
digital, na qual reconhecemos a ocorréncia de estratégia de resisténcia da parte de um grupo
militarmente enfraquecido.

Mesmo que hoje, com a privatizagcdo dos espacos, na desvalorizagdo e controle da
cultura negra, sua realizacdo seja negada, o batuque de umbigada funciona como territorio de
preservacdo da regra simbolica e como espaco de reposicdo cultural; nas palavras de Sodre,
“O terreiro contorna o sentido ocidental de fendmeno politico” (2005, p.125). Entretanto,
nesse cenario, a manifestacdo do batuque fica quase impedida de se organizar de forma
espontanea em ruas e espacos publicos e torna-se dependente do proprio mercado com suas
regras arbitrarias.

Como outro exemplo de utilitarismo, tomado pelo percurso da ciéncia brasileira, Sodré
sustenta, ainda, que a sociologia romanesca de Gilberto Freyre foi a primeira a captar aspectos
da seducdo operada pelo negro brasileiro. O etnocentrismo e o patriarcalismo contidos em sua

obra sdo alvos realmente vulneraveis as criticas da atualidade:

[...] ele se aproximou da cultura negra muito mais do que qualquer outro
“cientista social” do Sul brasileiro. Freyre, porém, ndo consegue enxergar a
dimensdo da regra simbolica, do jogo das aparéncias, da ordenacgdo
ritualistica. Da janela de sua casa-grande, ele deixa de perceber que a
instituico da senzala ndo é uma forma negra. [...] vé conteddos de
pensamentos negros, matérias-primas para um produto nacional (sendo
brancas as regras de produgdo) tropicalizado. [...] o negro foi
importantissimo como tempero do carater nacional no que nédo deixa de levar
vantagem sobre a sociologia paulista pds-Donald Pierson, que s viu no
escravo a figura do pobre coitado e indefeso. (SODRE, 2005, p. 128)

Da exaltacdo do batugue de umbigada pela ciéncia e pelo mercado enquanto
instituicdo avistamos um produto nacional tropicalizado, criado por regras da producdo
branca, mesmo que, para 0S seus agentes, suas regras e significados sejam outros. Nos

proximos tépicos trataremos essa dimensdo a partir da analise de Gislene dos Santos (2002)
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acerca do pensamento social na ciéncia brasileira, inclusive pela influéncia da obra de Freyre
(2006). Nesse sentido, Sodré chama a atencdo que muitas das explicagdes da vida brasileira
escaparam ao segredo e a resisténcia dos negros; para ele, Freyre parte de imagens publicas de
ladinos e crioulos para o campo das “explicagdes gerais”, que hoje constituem a base da

folclorizagdo do negro pela ideologia culturalista brasileira.

A “defesa” intelectual do negro pela ciéncia social delimita ao mesmo tempo
o “territério” da cultura negra, institui como “verdade brasileira” um
inexistente sincretismo religioso e tenta reduzir o ritual a estética sublimativa
importada da Europa. O negro é assim assimilado a uma das matrizes de
“antropofagia” (termo do modernismo) ou de “carnavalizagdo” brasileiras.
[...] A norma invertida teria como funcédo relaxar a rigidez estrutural do
grupo, reinjetando-lhe valores igualitarios de communitas. (SODRE, 2005, p.
128-129)

Com isso, questionamos até que ponto a defesa da ciéncia de um grupo de matriz
banto para justificar as especificidades da participacdo da populacdo negra que se instalou no
sudeste brasileiro sugere um tipo de homogeneizagdo desses grupos, a0 mesmo tempo em que
tenta diferencia-lo dos brancos pelas denominacg6es artisticas. Sodré atribui ao cristianismo tal
estratégia — ordem instituida a partir de uma dialética de salvacdo e liberacdo que tolerou a
carnavalizacdo, especialmente depois da Contra-Reforma e nos territorios coloniais, o que
pudemos constatar a partir das observacdes de Chaui (2000) acerca do mito fundador do
Brasil. Por esses motivos, o discurso tedrico de Freyre pode ser visto como carnavalista,

assim como outros trabalhos do liberalismo intelectual brasileiro.

Dessa maneira, Chica da Silva seria, a0 mesmo tempo, um pouco de
Macunaima (Mario de Andrade), algo de Jodo Miramar (Oswald de
Andrade), muito do ideologema da negra sedutora da senzala (Gilberto
Freyre), bastante dos estereotipos sensualistas da mulata (Gilberto Freyre,
folclorista, mass media), algo dos discursos doutrindrios da democracia
racial brasileira (manuais escolares, pronunciamentos oficiais etc.), algo do
ufanismo nacionalista de determinados momentos das escolas de samba
cariocas, algo do mito da esperteza do malandro. (SODRE, 2005, p. 131)

Para o autor, a reducdo da cultura negra pelo pensamento ocidental como
“inconsciente”, “alienada”, “satinica” ou entdo como matéria-prima que abranda as relacbes
étnico-raciais tem sido constante nas ciéncias sociais brasileiras. Porque a mulher negra, hoje,
mesmo no exercicio de sua cultura e dando outro sentido a sua existéncia, é colocada no
cenério dado pelo folclore ou pelo espetaculo, segundo a l6gica dos meios de reproducédo de
massa. Mas a consciéncia dessas mulheres acerca da realidade excludente se faz evidente

guando lidamos com as representantes do batugue de umbigada, as mais velhas ancias, e
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observamos que tanto a “negra sedutora da senzala” como a “mulata” estardo presentes em
alguns momentos de suas narrativas, de modo a jogarem com esse discurso dominante.

Gislene dos Santos (2002) levanta questGes sobre as descobertas cientificas do século
XV sobre a origem da humanidade, quando os debates eram centrados nos povos recém-
colonizados, os amerindios e os diversos grupos negros africanos, em comparacdo com 0S
europeus. Os apontamentos da autora indicam que esses debates se iniciaram na Peninsula
Ibérica, sob a Otica teoldgica, e defendiam a tese de que os amerindios e negros eram bestas, e
ndo seres humanos, justificando e legitimando, assim, a pratica da violéncia decorrente do
processo de colonizagéo e escravizacao.

No final do século XVIII, quando essas teorias passaram a ser questionadas pelos
filosofos iluministas na nova era da racionalidade, esses novos teoricos lancam-se na
exploracdo dita cientifica dos povos ndo europeus e na construcdo do discurso da
superioridade da raca branca com relagéo as racas negras e amarelas — de modo a hierarquiza-
las, na utilizacdo do conceito de raca, pela zoologia e botanica. A ciéncia das ragas, ou
raciologia, buscava explicar a diversidade humana e, segundo essa autora, argumentando-se
neutra, era falaciosa com intencdes ideoldgicas, como vimos no pensamento de Sodré (2005).

Esse determinismo bioldgico € pregado até hoje, colocando em risco o futuro coletivo
dos povos ndo-europeus, principalmente negros e indios e seus descendentes. Desenvolvido
na Europa moderna, ele influenciou o pensamento de intelectuais brasileiros dos séculos XI1X
e XX, em solo formado majoritariamente por negros e mesticos, fundamento do que Santos
(2002) denomina “racismo a moda brasileira”, que podemos remeter ao autoritarismo do
Estado (Cf. CHAUI, 2000) e & luta preconizada pelo feminismo negro (Cf. GONZALEZ,
1979b).

Voltada para a compreensdo das reflexdes de pensadores brasileiros nos momentos
anteriores e posteriores a Aboli¢do, Santos (2002) nos traz demonstracdes de como era tratada
a questdo do negro escravizado e liberto no Brasil. A imagem do negro, pela filosofia natural,
ética e politica, era tida como diferente e inferior. Ser negro, portanto, foi produzido no campo
das ideias para justificar e reinventar o seu lugar na sociedade sem causar incobmodo. Sendo
que, um codigo legal, no qual a cor de pele tem um valor e é traduzida como simbolo préprio
de uma sexualidade definida, foi criado. Essa natureza de ser negro, em termos ontolégicos,

foi tecida da seguinte maneira pela autora (2002, p. 59):

Diante de uma sociedade normatizada pelos rigidos padrBes de sexualidade
difundidos por uma burguesia profundamente religiosa, ndo era de se
espantar que a nudez cultivada por alguns povos na Africa gerasse inlimeras
fantasias a respeito da sexualidade desregrada e a devassiddo dos africanos
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atribuida a seu animismo e préticas consideradas pagas. Tema de literatura, a
sexualidade desmedida dos negros era demonstrada pelo constante ataque as
mulheres brancas (sinhazinhas puras e indefesas).

Assim como Davis (2013) vem desmascarar a propaganda politica explicita do Estado
contra 0s negros, tidos como violadores de mulheres brancas nos EUA no periodo
abolicionista observamos aqui uma articulacdo explicita na literatura brasileira entre racismo e
sexualidade. Posto isso, devemos avaliar até que ponto as producbes cientifica sobre o
batuque de umbigada contribuiram para fixar a condicdo do negro no lugar da sub-
representatividade, de modo que esse tipo de exotizacdo recaisse de maneira violenta sobre a
imagem da mulher negra. Para a autora a ideologia racista da suporte ao aspecto cientifico na
construcdo de elementos imaginarios. “A ideologia racista alimentou-se dos valores estéticos
em relacdo ao negro, do fascinio e mistério que a Africa e seus habitantes exerciam
transformando diferenga e mistério em anormalidade e monstruosidade” (2002, p.60).

Vamos de encontro novamente com a proposta tedrica do materialismo cultural (Cf.
EAGLETON, 2010; AZEVEDO 2014), quando diz que o Estado encarna a cultura quando
abole a luta ao nivel imaginario para que ao nivel politico esta ndo tenha efeito. Nessa
estrutura ideoldgica, como artificio de dominacdo e reproducdo social, pudemos ter uma
nocdo da sua contribuicdo para construcdo de uma unidade nacional a partir de um olhar
imperialista (Cf. CHAUI, 2000), implicada sobre o nacionalismo autoritario brasileiro. Apds a
Abolicdo, o desprezo com relacdo ao negro na sociedade aumentou, segundo Santos (2002),
pois “Somando-se um mito ap0Os outro, inferioridade, vagabundagem, incompeténcia, foi-se
esbocando o perfil do homem negro como anticidaddo, como marginal” (Ibid., p. 118).

Valemo-nos, agora, das mudangas no pensamento da intelectualidade brasileira pelos
estudos das relag6es raciais no Brasil a partir do século XX, como é o caso de Florestan
Fernandes, que, em sua tese, “A integracdo dos negros na sociedade de classes”, de 1964,
aposta na modernidade ao debrucar-se sobre o destino do negro no periodo pés-abolicdo. Com
0 objetivo de vislumbrar a insercdo do negro na sociedade de classes, diante de uma politica
de Estado brasileiro de branqueamento, com o processo de desenvolvimento econémico e
industrial se deslocando para o sudeste, destacamos, em seus dizeres, que “a capital paulista
torna-se a cidade menos propicia a absorcdo imediata do elemento recém-egresso da
escraviddo. [...] por causa da sua integracdo a rede de servigcos urbanos, é a mulher negra que
vai contar como agente de trabalho” (2008, p. 19). J& que o homem negro torna-se figura
inconstante diante de sua marginalizacdo pela sociedade, a mulher negra assume o posto de

chefe de familia: “se expunha aos riscos de se converter a0 meio de subsisténcia do homem,
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mas sem as defesas suplementares da familia estadvel e integrada” (FERNANDES, 2008, p.
19-20). Essa populacdo excedente, em estado de pauperizagdo e “anomia social”, vista em
meio aos padrdes de familia burguesa e em face da ordem competitiva de trabalho, segundo o
autor, foi fundamental para a dinamizacéo do desenvolvimento do capitalismo brasileiro.

Em seu estudo sobre raca e classe de 1972, Octavio lanni também levando em conta o
ideal de branqueamento da sociedade na época, explica a importancia de se focalizar os
padrdes fundamentais envolvidos das familias de negros: “a familia € o principal nucleo de
sociabilizacdo do individuo, sendo por ela transmitidos os padrbes de convivéncia inter-
racial” (2004, p. 60). Segundo o autor, no passado escravocrata a familia constituia um ntcleo
de atribuicdo de status. Assim, atesta a importancia de redefinir social e moralmente o
trabalho produtivo, as relacdes de producdo e, consequentemente, o proprio status juridico
do(a) trabalhador(a) negro(a). Ressaltamos que as trés mulheres negras entrevistadas para este
estudo sdo chefes de familia. A situacdo de trabalho dessas mulheres também esté atrelada ao
trabalho doméstico ou no campo, dentro da auséncia de direitos trabalhistas. Portanto, a
manutencdo da vida delas pela cultura tampouco foge como critica a0 modelo do casamento
burgués. Pensando o lugar da mulher negra do batuque de umbigada na sociedade, em
consonancia com o materialismo cultural, usamos as ponderacdes de lanni quando fala do
desafio politico da cultura na sua reificagdo. Na contramé@o das ideias dominantes, as ciéncias
sociais brasileiras vdo ganhando novos apontamentos acerca da cultura negra como caminhos
politico-ideoldgico para a emancipagdo humana.

No entanto, com Santos (2002) observamos, sob uma perspectiva universalista, como
0 negro é tido como alienado de sua prépria historia, pautado por seu carater supostamente
passivo desde o movimento abolicionista, representado pelos interesses dos brancos, que
investiam em uma imagem invertida do mundo dos negros como uma espécie de bandeira. Na
Republica do Brasil, com os interesses da elite estratégicos para a unificacdo nacional contra a
revolucdo de negras e negros, encaminhava-se uma politica de Estado. Apds os periodos de
insurrei¢Oes e organizacdes de quilombos, o liberto deveria ser coagido, e difundiam-se com
esse proposito as publicacBes cientificas. Surge o “racismo & brasileira”. O batuque que se
configura no territdrio brasileiro pelo movimento da diaspora negra e ciclos econémicos, em
sua expressdo insurgente de luta politica de negros e negras contra o sistema escravista, passa
a ser enquadrado com base nessa ciéncia social brasileira pela repressdo ideoldgica,
contribuindo para a construcdo da cultura nacional, dentro da classificagdo da cultura popular

em sua inferioridade com relacdo a erudita. Isso, em torno de um processo de colonialismo
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que marca o sentido moderno de cultura, conforme apontamentos do materialismo cultural
(EAGLETON, 2010; AZEVEDO, 2014).

“Colocar o negro no seu devido lugar” (SANTQOS, 2002, p. 128), conclamava a nova
ordem trazida pela Republica, apregoando que tipo de cidaddo queria formar. O Estado
brasileiro via classes dominantes, clamava “uma harmonia/democracia de racas e [O]
branqueamento da populagdo” (Id., ibid., p. 129). O movimento abolicionista, como um
movimento de brancos, demonstra seu interesse de que o negro sempre fosse submisso aos
desejos da elite. A imagem do negro pacifico que serviu ao império da lugar a sua imagem

como nocivo e prejudicial ao pais republicano.

A descricdo do negro como lascivo, libidinoso, violento, beberrdo, imoral
ganha paginas dos jornais compondo a imagem de alguém em quem néo se
pode confiar. [...] praticas selvagens e que terminavam em desordem e
violéncia. Acusavam 0s negros por praticarem bruxarias, por ndo possuirem
espirito familiar, sendo as mulheres sensuais e infiéis e 0os maridos violentos,
retratos da falta de estrutura moral, psiquica e social do negro. (SANTOS.
2002, p. 131)

Sob este aspecto, podemos supor porque as descricbes do batuque de umbigada
associadas ao uso da cachaca, por exemplo, atrelava a imagem da batuqueira a feiticeira na
qualidade de perigosa. Para Santos (2002), a partir do século XIX, a imagem negativa do
negro ja estava naturalizada e foi silenciada, evidenciando-nos que dois momentos marcam
novos elementos para a “invengdo do negro” pela ciéncia, primeiro com o discurso médico e
juridico de Nina Rodrigues, e segundo com Gilberto Freyre propondo a mesticagem numa
linguagem antropoldgica de natureza social entre a casa-grande e a senzala. Nina Rodrigues
foi influenciado pelas teorias da evolugédo, segundo as quais o Estado deveria se guiar pelo
progresso da ciéncia positivista. Na concepc¢édo de Nina, condenando a mesticagem, 0S negros,
indios e mesticos ndo eram capazes de desenvolver uma civilizacdo, eles eram perigosos e
suas manifestacGes sociais e culturais deveriam ser tratadas como sinais de doenca e
deméncia. Porém, a forma como Gilberto Freyre analisa sociologicamente o Brasil rompe
com esse paradigma, dado o0 modo como encara a mesticagem ndo como fenémeno biolégico,
mas de natureza social, em uma relacdo instrumental e de negacdo do negro. Sem romper com
as teorias racialistas e racistas radicalmente, numa época de siléncio sobre a questdo racial no
Brasil, o autor trouxe a questdo do negro, ndo como escravo, mas como cidaddo de segunda
classe na categoria do mulato, contribuindo para a formacdo da nacéao brasileira.

Ao carater atribuido por Freyre aos colonizadores em Casa-grande e Senzala, como
escravocratas terriveis, Santos destaca-nos essa obra como propaganda sobre o europeu que

melhor confraternizou com as ragas chamadas inferiores: eles eram filhos da unido entre
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cristdos, mouros e judeus, os “filhos dos tropicos”. Sua unido com a mulher exoética (negra e
indigena) colaborou para a colonizacdo; em suas palavras, “O elogio ao portugués é a
primeira faceta do elogio a populacdo nacional. [...] ao chegar aqui, tomando por mulheres
negras e indias que, unidas a ele iriam promover, gradativamente, a purificacdo da raca e da
f6” (SANTOS, 2002, p. 153-154).

Conferimos também nos apontamentos de Gonzalez (1979) e Sodré (2005) que o
conceito de “lusotropicalismo” presente na literatura de Freyre, sustentava fatores inerentes
aos portugueses que Ihe propiciaram melhor adaptacdo ao clima tropical. Portanto, o negro
torna-se parceiro natural para a unido pelo sexo e pelo trabalho. Formava-se a representacdo
senhor-escravo, “O senhor representando a forca, a virilidade, a brancura, a inteligéncia, o
engenho, a crueldade sadica; e o0 escravo, a dogura, a sensualidade, o negror, a esperteza, a
passividade masoquista” (SANTOS, ibid., p. 154).

Com o intuito de uma andlise psicologica do representante da aristocracia brasileira, a
atracdo sexual pelas mulheres de cor nos é justificada, de acordo com Santos (2002), pela
mesticagem a partir do contato entre a crianca branca e a ama de leite negra, dado que o ato
de mamar ja vinha imbuido de teor sexual, fundando a convivéncia de meninos de engenho
com as negras e mulatas. As amas de leite representavam a sombra da vida sexual do
brasileiro. Vimos com Gonzalez (1979) este aspecto da dominacdo e manutencdo da
desigualdade sobre o papel da mucama, a ama de leite no sentido da reprodutora sexual até a
sua hiper-sexualizacdo como mulata — remetendo ao que Collins (1999) denomina “imagem-
controle”, bem como a reconfiguracdo da historia da formacdo brasileira sob o seu
protagonismo ao amamentar o filho do senhor na manutencéo da casa-grande.

Segundo Gilberto Freyre, o0s negros do Brasil eram superiores porque eram
provenientes de lugares influenciados pela cultura é4rabe: “pela qualidade superior dos
escravos que, aqui chegando, seduziram os portugueses com as negras mina” (SANTOS,
2002, p. 157). Segundo essa autora, a contradicdo desse intelectual residia no fato de que, se
por um lado ele fazia criticas ao arianismo, por outro, valorizava o branqueamento da pele
como simbolo de desenvolvimento cultural, ja que separava “os melhores negros (os de pele
mais clara) dos piores negros (os de pele mais escura)” (Ibid., p. 158).

Clévis Moura (1994) faz apontamentos em seu estudo de racas e classes sobre as
consequéncias da classificacdo e sistematizacdo de valores de acordo com a cor da pele no
processo miscigenatorio no Brasil, e da juncdo entre o étnico e o social como escala
discriminatoria da sociedade brasileira. De acordo com o autor, essa hierarquizacdo social e

cultural via o negro como simbolo do que é inferior, estética, cultural e biologicamente.
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Vimos essa discussdo na andlise de autoras do feminismo negro sobre a categoria
intersecionalidade (Cf. COLLINS, 1999; CRENSHAW, 2014; KERNER, 2012), segundo a
qual mulheres negras de pele mais escuras sdo as que mais estdo propicias a sofrerem as
consequéncias das opressdes de classe, raga e género. Quando nos voltamos ao batuque,
representado por mulheres negras majoritariamente de pele mais escura, a imagem
folclorizada nos € justificada ao nivel de um controle social, com o suporte da propria ciéncia,
de modo a fixar o seu distanciamento e diferenciacdo pela sociedade em torno de uma
etnicidade.

O mundo social brasileiro entre a casa-grande e a senzala centralizava-se sob a 6tica
do senhor branco, na familia e em suas regras e valores, que 0 negro deveria se ajustar. Sob
essa perspectiva de dominagéo, o negro torna-se exatico e sua condicdo de saude € atribuida a

cultura da mesticagem.

Em Casa-grande e Senzala o negro é o escravo doce, a mulata zombeteira, a
ama-de-leite maternal, a negra masoquista, 0 moleque brincalhdo, o preto
velho que conta histérias, a curandeira que socorre com seus feiticos, a
mucama que serve sexualmente o seu senhor. Sdo escravos “patogé€nicos”
ndo pela raca mas pela prépria escraviddo. A descricdo da harmonia da
relacdo sadomasoquista entre eles é o “retrato do Brasil”. (SANTOS, 2002,
p. 159)

A aceitacdo da cultura da mesticagem contribui para a invencdo da nova identidade do
negro, assim como para o fortalecimento da identidade nacional baseada em uma falsa
democracia racial. Constatamos mais uma vez que o0s estudos sobre o batuque encaixam-se
nessa dimensdo de propdsitos politicos e ideolégicos nacionalistas autoritarios de
inferiorizacdo da populacdo negra, uma vez que, pelas condigdes socioecondmicas de negros
e negras exaltados pela ciéncia, ndo se alterou seu status social, atrelado a um estado de
“anomalia” (Cf. FERNANDES, 2008), decorrente da forma fisica e biologica relacionada a
escravidao.

Ser negro, segundo escritos cientificos de inicio do século XX, e especialmente ser
mulher negra, na concepcao de Gilberto Freyre no século anterior, permanece atual. A relacdo
casa grande-senzala aparece como leitura da nossa sociedade, caracterizada por formas
institucionalizadas de hierarquizacdo racial, com forte marca patriarcal. E o que também
pudemos observar pelos apontamentos de Eagleton (2010), Azevedo (2014), Garcia Canclini
(1988) e Hall (2001) sobre a desvalorizacdo da cultura popular e da cultura negra no que diz
respeito a sua contribuicdo na atividade humana e politica. Sua valorizacdo sobre alguns
aspectos sO se da enquanto entidade a ser preservada, nos termos da ciéncia, ou

espetacularizada, satisfazendo os desejos da industria cultural. Assim, podemos dizer que o
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patriarcalismo, tema central na discussdo do feminismo negro anticapitalista (Cf.
GONZALEZ, 1988), no Brasil, ressoa no batuque de umbigada pelo salvacionismo (e
estagnacdo) proclamado pelo folclore, que, obcecado pelo exotismo, apoia-se na arte como
objeto de lazer. O apagamento da proposta civilizatéria do batuque em termos de organizacao
social se faz pelo seu sentido econdmico e politico. Como forma de controle de acesso aos
valores e riquezas econémicos e simbdlicos da diversidade cultural do pais, o batuque €
apresentado sob os interesses dos homens brancos, que anulam o papel da mulher negra sob o
pretexto do apelo sexual dentro da ordem social.

A persisténcia da hierarquizacao racial e de género continua a desafiar respostas para
reposicionar e equiparar grupos sociais como o0 representado pelo batuque de umbigada
paulista, com relacdo ao reconhecimento em patamares de justica social e igualdade,
conforme vimos nos estudos de Fraser (2007), sem que haja uma real inser¢cdo da mulher
negra e sua cultura na sociedade, em termos da valorizagdo do seu trabalho produtivo pelo
aspecto econdmico e politico. Por outro lado, em detrimento da violéncia simbolica atrelada
ao lugar da senzala como instituicdo estruturada pelos padrées racialializados concebido pela
ciéncia, no tocante a reelaboracdo e transgressdo, a mulher negra no territorio da cultura
negra, é centrada a partir do seu poder feminino na independéncia das esferas do parentesco
com o pai e de seu dominio econdmico como chefe de familia. Podemos perceber o seu
percurso de participacdo politica na formacéo da sociedade brasileira e 0 modo como essa é

colocada sob o manto da sub-representatividade.

4.2. Batuque de umbigada: influéncias, estudos e producdes

Conforme vimos com diversos autores aqui debatidos, Freyre inaugura a nova fase de
formacdo do pensamento brasileiro, de enaltecimento da miscigenacdo, particularmente a
partir da imagem da mulata e da mucama, ou seja, pela inferiorizacdo feminina. Sodré (2005)
chama este fendbmeno de culturalizagdo e Santos (2002) de lusotropicalismo. Disso,
destacamos com Gonzalez (1988) um dos pontos chaves da formacédo social do Brasil, o mito
da democracia racial, apoiado pelo regime patriarcal que se estabelece no século XIX.

Consideramos entdo necessario levantar alguns trechos da obra de Freyre para ilustrar
as reflexbes e o contexto da sociedade da época que antecede a nossa. Em seguida,
adentraremos com alguns trechos de publicacbes cientificas mais recentes, bem mais
moldadas pela cultura de massa, que abordam diretamente a tematica do batuque. Buscaremos

destacar de que maneira essa manifestacdo da cultura negra € descrita e como a mulher negra
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é nela representada. VVeremos, no capitulo seguinte, que tal ideologia é notadamente marcada
pelo imaginario das mulheres negras do batuque de umbigada paulista.

A apresentagdo de “Sobrados e Mucambos” obra de Gilberto Freyre (2006), publicada
originalmente em 1936, remonta a tentativa do autor de “Casa grande ¢ senzala” “de
reconstituicdo e de interpretacdo de aspectos mais intimos da historia social da familia
brasileira” (2006, p. 27). Entre o fim do século XVIII e comego do XIX, periodo de transi¢do
entre 0 que Freyre chama de “privatismo patriarcal” ao “semipatriarcal”, 0 autor aborda os
antagonismos entre o declinio e o prolongamento do regime patriarcal a partir de processos de
“subordinacéo” e “acomodacéo”, delimitados pela presenca negra na sociedade.

Entre esses duros antagonismos é que agiu sempre de maneira poderosa, no
sentido de amolecé-los, o elemento socialmente mais plastico e em certo
sentido mais dindmico, da nossa formacdo: o mulato. Principalmente o
mulato valorizado pela cultura intelectual ou técnica. [...] Maiores
antagonismos entre dominadores e dominados. [...] Entre a dona de casa e a
mulher da rua. Entre a gente dos sobrados e a gente dos mucambos.
(FREYRE, 2006, p. 30-31)

Valemo-nos da analise de Moura (1994) sobre o resultado de uma “politica
semigenocidica” do sistema escravista até 1850, incorporada discriminatoriamente pela
sociedade brasileira com a concepcdo do mulato, como um tipo intermediario étnico e social,
resultado do cruzamento do negro com o branco, baseado em escalas de valores a partir do
ideario branco (lbid., p. 151-152). Com base no aspecto dessa violéncia simbdlica, o
feminismo negro brasileiro (Cf. GONZALEZ, 1979) vai combater e apontar as diversas
consequéncias sociais e econdmicas que se sobressaem ao lugar natural da mulher negra na
sociedade atual. Como parte do fundo do retrato da elite brasileira, que sustenta o pensamento
da sociedade, esta a figura da laid, ou seja, a mulher da elite que, ao sair sozinha de casa,
ficava suspeita de mulher publica, papel que cabia a mulher negra. A casa-grande, e depois 0
sobrado, era o centro mais importante de adaptacdo do homem ao meio, mas, referia-se
particularmente a “mulher, quase sempre mais sedentaria ou caseira” (FREYRE, 2006, p.
269). As ruas marcam um prestigio novo nas rela¢@es sociais, zonas de confraternizacéo entre
0s extremos sociais em alguns momentos, como na procissao, na festa de igreja, no entrudo,
no carnaval. O batuque, que sempre representou esse espaco publico do terreiro, desde o
regime escravocrata e, posteriormente, da rua, situado pelo momento de confraternizacéo
apartado, mulheres negras e homens negros carregam as consequéncias do desprestigio de ndo
pertencer a casa-grande. Além disso, devido a condicdo de mulher publica como propriedade
privada, a mulher negra do batuque fica demarcada nesse sentido especifico de modo

diferenciado aos homens negros e da elite.
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Freyre (2006) descreve que as transformacdes geograficas que se davam com a
diminuicdo das senzalas, faziam aumentar as aldeias de mucambos e de palhogas perto dos
sobrados e das chacaras espalhados pelas zonas mais desprezadas das cidades. Na tentativa de
abrandar os antagonismos, o autor demonstrava 0 aumento de oportunidades de ascenséo
social nas cidades para os escravizados e para os filhos de escravizados, dentro de normas que
declaravam aptiddo artistica ou intelectual extraordinarias ou qualidades especiais de atracdo
sexual. A divergéncia entre as racas, classes e géneros em decorréncia do surgimento das

cidades ¢ assim “amaciada” no discurso freyreano em defesa da miscigenagéo.

[...] alfaiatarias; estacOes de estradas de ferro; casas de espetaculos de novos
estilos, com companhias italianas, francesas, espanholas, portuguesas,
embora entre as operetas fossem aparecendo desde meado do século
nlmeros de glorificagdo de “baianas” e de “mulatas”, por tantos senhores de
sobrado apreciados tanto guanto as louras e rivais das louras nos aplausos
que conquistavam do publico; um puablico cujo europeismo nem sempre ia
ao extremo de repudiar as mulatas. (FREYRE, 2006, p. 253)

Esse discurso de valoracdo de mulheres negras nos mostra marcas da imagem
estereotipada da baiana, em funcdo da populacdo nordestina marcadamente negra, e da
mulata, nas quais percebemos o retrato da miscigenacdo no processo de modernizacao.
Situando-nos no ambiente do batuque, essa convencdo € estabelecida dentro de uma
normatividade dada pela tematica afetiva da popularizacdo do carnaval. Nesse contexto, a
hierarquizacdo racial é atravessada pela inferiorizacdo do género feminino segundo
irredutiveis determinacdes bioldgicas em paralelo a construcdo e desconstrucdo do
patriarcalismo escravocrata. Nas palavras de Freyre, “Se as mulheres de sobrados sofriam
mais do que 0s homens dessas irritacdes de pele € que sua vida era ainda menos higiénica que
a dos homens” (2006, p. 221). Essas determinagdes, que colocam a mulher da elite num
patamar inferior ao dos homens, situam a mulher negra na casta mais baixa da sociedade
brasileira, posicdo que ainda hoje sdo fixadas, como observamos em nossa analise sobre o
batuque.

Com o regime semipatriarcal, alargou-se a paisagem social de modo que a mulher da
elite tivesse uma vida extradoméstica, porém a retratacdo de sua participacdo na sociedade
limitava-se a suas qualidades sentimentais (psicologicas) e sexuais (fisica). Além dos
atributos biolégicos, a imagem matriarcal da mulher, caracterizada “de modo amolecedor”,

ndo a tirava da reponsabilidade pelo declinio ou disseminacéo do patriarcado.

Através do século XIX as modinhas chorosas, tristes, de namoro infeliz, de
amor abafado no peito, continuaram a fazer as vezes das cancdes de berco. O
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menino logo cedo estava aprendendo que o amor fazia sofrer, que Maria era
ingrata, que Judite era isso, que Elvira era aquilo. (FREYRE, 2006, p. 230)

Vale notar que as modas adotadas até hoje pelo batuque de umbigada paulista
guardam tragos das cantigas ensejadas nas casas da elite nesse periodo. Outro traco
caracteristico € como ainda expressam as relacdes afetivas entre os géneros. Dona Anecide
Toledo, em suas composicdes e interpretacdes, por exemplo, possibilita também outras
versdes narrativas contestadoras do tipo: “quando um homem ¢é trabalhador/tomar nome de
vagabundo” e “precisa acabar racismo dentro de Capivari”, etc. Dessas versdes pela cultura
negra, as composicoes criadas pelos homens negros, por sua vez, chegam a valorizar a beleza
feminina negra em face da beleza tida como padrio” da mulher branca, como na moda
“Namoro com uma moga/ ndo ¢ branca, nao ¢é feia...” (DIAS; BUENO; TRONCARELLI,
2015, p. 283) de Jodo Benedito de Jesus Osorio, interpretada por Dona Anecide. Ja na moda
de Seu Plinio, de Piracicaba, a mulata objetificada estd presente: “Comprei um baralho
novo/pra mim jogar na douradinha//se eu perder, perco a mulata/ se eu ganhar, mulata é
minha” (Id., ibid., p. 283).

Tanto a mulher do sobrado, como a da casa-grande, cabia o sentido do “sexo fragil” e
do “belo sexo”. Mas a inferiorizacdo feminina a custa da ascensdo e declinio do regime
patriarcal aparece na responsabilizacdo principalmente da “maée indolente, inculta” e da “ama
escrava” e da “mucama imoral” “pelo fato de tdo cedo o menino brasileiro tornar-se um
perdido: no corpo a sifilis; no espirito o deboche” (FREYRE, ibid., p. 230-231). Ao passo que
a mulher negra diante da mulher da branca, no campo da hierarquizacao social, ultrapassava a
qualidade de fragil para a de perigo eminente, chegando a ser culpabilizada por doencas
sexualmente transmissiveis ou por s6 conseguir lidar com a forga do macho: “O perigo que
ela evitara ndo era o da gordura, era o da robustez de macho. Esse vigor sé ficava bem as
negras de senzala” (Id., ibid., p. 233). Enquanto a mulher do sobrado é apresentada com
tendéncias conservadoras e doceis, a fama de ser “boa de cama” € atribuida como a Unica
utilidade da mulher negra.

No Brasil, raca e sexo teriam se unido ao homem patriarcal, criador dos valores de sua
diferenciacdo social e nacional, e manchado de sangue amerindio ou africano, por meio do
encontro com a mulher-méde, a amante, a esposa ou a ama negra. A escassez da mulher branca
teria criado zonas de confraternizacdo entre senhores e escravos, segundo Freyre, a partir de
valores classificatorios: “Esta, geralmente, negra mina e, depois da mulher mae, o elemento
mais responsavel, ao lado do padre — [...] pelas nossas condigdes de estabilidade social”

(FREYRE, 2006, p. 219): a india e a negra-mina, em principio, depois a mulata, a cabrocha, a
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quadradona, a oitavona, tornando-se caseiras, concubinas e até esposas legitimas dos senhores
brancos, agiram no sentido de uma possivel democratizagdo social no Brasil. A mulher
fragmentada, no papel social de estabilizadora ou fixadora de valores para a formagéo
brasileira, nos é simbolizada pelo seu corpo de mde, o ventre gerador. Esses padrbes
bioldgicos estabelecidos com base no estereotipo atrelado a imagem da mucama ou mae preta
sdo combatidos por Gonzalez (1979), Davis (2013) e Collins (1999) e vistos como
consequéncias dessa normatizacdo do feminino. As reflexGes dessas autoras revelam
reelaboragdes da mulher negra sobre sua existéncia, ultrapassando as normas, no sentido da
transgressao dos padrdes sociais e da propria sobrevivéncia.

A relacdo instrumental e de poder patriarcal sobre o corpo da mulher e sua
infantilizacdo podemos observar pela citacdo de Freyre de estudos como o do médico Correia
de Azevedo, segundo os quais, a mulher (do sobrado) seria a responsavel pelos “vicios da
organizacao social do Brasil” e podia ser comparada a uma “escrava”, “infeliz crianca”, “uma
boneca saida das oficinas as mais caprichosas de Paris” (Ibid., p. 233). Dentro da
hierarquizacdo de género, raca e classe, cabia, ainda, a “mucama” a causa pela “ma formagao”

da crianca brasileira.

[..] a menina brasileira, desde crianca de peito alimentada
inconvenientemente “aos seios de uma raga africana ou indigena, no geral
mulheres sujeitas a moléstias crénicas da pele, hereditarias ou ndo”, crescia
entre inimigos que em vez de a protegerem, prejudicavam-na, sob a forma de
carinho, de sorrisos, e de um demasiado amor enerva. (FREYRE, 2006, p.
235)

Notamos que a naturalizacdo da violacdo do corpo da mulher negra desde a sua
infancia ultrapassa os valores morais daquela época aos niveis da covardia. Na interpretacao
de Freyre acerca da situacdo patologica associada ao estado emocional nervoso da mulher,
observamos a objetificacdo de seu corpo. A figura do padre substitui a do médico da familia, a
quem herdamos os relatos da antropologia e medicina, era quem conferia a mulher da elite a
méa salde, os problemas de higiene, os defeitos de alimenta¢do, o vestuario improprio.
Contudo, na obra de Freyre, a subalternizacdo da mulher substitui a subalternizacdo da raca
em defesa da miscigenacdo pelo homem branco: “Sexo fraco. Belo sexo. Sexo doméstico.
Sexo mantido em situacdo toda artificial para regalo e conveniéncia do homem, dominador
exclusivo dessa sociedade meio morta” (FREYRE, 2006, p. 245).

Isto, posto, consideramos que 0s mecanismos de exclusdo estruturais articulados, aos
olhos dessa intelectualidade, pelo sistema patriarcal no Brasil, foi-nos sistematizados

primeiramente com base biologicista, e superados pela configuragdo socioldgica proposta por
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Freyre (2006), entre outros de sua época. Segundo o autor, a sombra do homem branco, coube
a mulher da elite, ndo isenta do emergir do fruto da relacdo entre o senhor e a escrava, a
incumbéncia pela “ascensdo do mulato claro e do bacharel ou do militar pobre a classe mais
alta da sociedade brasileira” (Ibid., p. 246). Salvo as aparéncias e adjetivos matriarcais
negativos da sociedade da época, foi fato também que muitas dessas mulheres atuavam em
varias tarefas ditas masculinas. Dentro dos antagonismos a tais comportamentos,
pejorativamente as enquadravam na figura da mulher amazona, como masculinizadas e
selvagens, ultrapassando as normas das meninas casadouras, mocinhas elegantes ou senhoras
de sociedade: “Um sistema em que a mulher mais uma vez tornou-se sociologicamente
homem para efeitos de dirigir casa, chefiar familia, administrar fazenda” (Ibid., p. 249).

Quando chegamos a fase da moderna sociedade brasileira, com o estabelecimento do
Estado, saindo da economia centrada na cana-de-agUcar no nordeste, dessa paisagem
transitoria discursiva de Freyre (2006), entre a casa-grande/sobrado e a senzala/mucambo,
com o processo abolicionista, nos deparamos com a ascensdao econdmica do sudeste pela
economia do café e com a ampliacéo e difusdo da producéo intelectual, que se estabelece a
partir de discursos da neutralizacdo cientifica e da especializacdo, apoiada pela ideia de um
nacionalismo consolidado.

Como complemento ao trabalho de campo no proximo capitulo, adiantamos uma
pequisa bibliografica (COSTA, 1987 apud BONI; QUARESMA, 2005) trazendo agora em
linhas gerais um apanhado sobre os principais trabalhos cientificos ja realizados sobre a
tematica do batugue, que nos fornecem dados atuais e relevantes. Abrangeremos também
publicac6es avulsas, livros, jornais, revistas, videos, internet, etc.

Entre alguns dos representantes brasileiros deste pensamento regionalizado,
destacamos Mario de Andrade, que faz a descricdo do batuque e do samba, entre o ideal da
ciéncia e da inddstria cultural; unindo o estudo do folclore a madsica na década de 30, escreve
sobre “O Samba rural paulista” (1975). Um pouco depois, podemos citar alguns estudiosos
das primeiras cadeiras das ciéncias sociais da Universidade de Sao Paulo, recém-nascida para
formar a elite intelectual brasileira, como o francés Roger Bastide, que publica no jornal
Diario de S. Paulo um artigo intitulado “Dansa dos reflexos e batuque das sombras” (1943).
Logo em seguida, dois de seus alunos realizam producdes: Antonio Candido publica o artigo
cientifico “Opinido e Classes Sociais em Tieté” (1947) e Lavinia Costa Raymond apresenta a
tese de doutorado “Algumas dangas populares no Estado de Sdo Paulo” (1958). Alceu
Maynard Araujo, da Escola de Sociologia e Politica de Sdo Paulo, langa “Folclore Nacional

Vol. Il: Dangas, recreagdo — musica” (1967) e Edson de Souza Carneiro, folclorista baiano e
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militante negro, faz um apanhado sobre “o conjunto de bailes populares” em “Folguedos
tradicionais” (1974). Produgdes como essas delineiam um novo circuito académico
influenciado pelos registros folcloricos e pela construcdo das ciéncias sociais do pais desde 0s
séculos anteriores.

Em tempos mais recentes, um artigo cientifico de Eduardo Leite (2011) nos da uma
amostra da repressao oficial as manifestaces da cultura negra no inicio do século XX a partir
da andlise do registro fotografico de Rodolpho Copriva sobre o batuque de umbigada em Rio
Claro-SP, nos anos 1950. No século XXI, ja é possivel entdo identificar a ampliacdo dessas
discussdes em torno do folclore e da cultura popular sob a perspectiva de etnias negras
pertencentes as classes subalternas. Pela Unicamp, Claudete de Souza Nogueira publica sua
tese de doutorado intitulada “O Batuque de Umbigada Paulista: Memdria Familiar e Educacao
N&o-Formal no ambito da Cultura Afro-Brasileira” (2009). Nessa linha, o etnomusicélogo
Paulo Dias apresenta o artigo “A outra festa negra”, na coletdnea “Festa: Cultura e
Sociabilidade na América Portuguesa” (2001). Este mesmo musico, pesquisador e mecenas,
com base em uma vasta investigacdo, incluindo diversas referéncias teoricas, entre as acima
citadas, além de registros em campo, recentemente lancou uma publicacao pela Lei Federal de
Incentivo a Cultura, em formato de colecdo de livros multimidias, em trés volumes
(acompanhado de CD e DVD), entre eles o “Batuque de Umbigada: Tieté, Piracicaba e
Capivari, SP” (2015), produzido de forma colaborativa com outros pesquisadores e
especialistas no tema e com a participacdo das comunidades do batuque.

O que de fato vem nos chamar atencdo, com base nas criticas tedricas do materialismo
cultural, é a ampliacdo sobre os efeitos da reproducdo cultural da modernidade e pos-
modernidade pelos aparelhos do Estado, como a universidade, meios de comunicacdo de
massa e politicas pablicas, bem como, nesse meio, as limitacdes estruturais e ideoldgicas no
posicionamento da mulher negra e do homem negro na cultura popular. Por outro lado, nessa
nova era digital e popular de desencanto com as técnicas, vemos 0 surgimento de redes
autdbnomas de educacao popular com essas novas producdes. No caso especial desse estudo,
nossa problematizacdo se da a partir da cultura negra do batuque de umbigada paulista, em
sua dimensdo politica e ideoldgica e em termos de valorizacdo dessa producdo como bem
econbmico com a participacdo das mulheres negras, atentando, ao mesmo tempo, para as
reflexdes sobre raca, género e classe produzidas pelo feminismo negro brasileiro, que nos traz
a realidade cotidiana de contradic@es e insatisfacdes da mulher negra, de modo geral. Aléem

disso, o batuque de umbigada torna-se um terreno fértil para investigac6es e novas producdes
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tedricas relacionadas a experiéncia negra e seus saberes ancestrais, e de sua articulagédo tanto
com o regime escravocrata quanto com o capitalista.

Como importante colaborador para os estudos sisteméaticos do folclore brasileiro,
iniciados em meados do século XX, Mério de Andrade qualifica o batuque como termo
genérico em sua descricdo sobre o samba rural paulista. Consideramos suas inten¢des, como
representante da ascendente burguesia paulistana e diretor do Departamento Municipal de
Cultura de S&o Paulo, no qual iniciou a pesquisa oficial sobre o folclore no Brasil, ndo s6 por
sua definicdo de cultura popular brasileira, contante no Capitulo | da Carta do Folclore
Brasileiro (Cf. CONTIER, 1994), mas pela referéncia que faz ao significado de ser negro
brasileiro.

Em “Aspectos da musica brasileira” (1975), esse importante modernista se posiciona
criticamente em relacdo ao pensamento universalista da epoca, valorizando a cultura popular
brasileira, sobretudo a musica como forma de arte. Observador do samba rural paulista em
1931, 1933 e 1934, durante o carnaval paulistano, e em 1937, em Pirapora do Bom Jesus, em
seus apontamentos sobre o que chamou de samba, notamos sua relacdo utilitaria e seletiva, ao
conceber em seu objeto de estudo seu interesse de classe: “so tive em mira conhecer cOm
intimidade a minha gente e proporcionar a poetas e musicos, documentagdo popular mais farta
onde se inspirassem” (ANDRADE, 1975, p. 145). De todo modo, é certo que os folcloristas
brasileiros refletiam e reproduziam o legado do pensamento eurocéntrico em colecionar e
acumular objetos exdticos.

Do elemento negro e suas manifestacdes como fonte de inspiracdo atrelada ao lazer,
mantendo seu distanciamento e a identidade da diferenca, pela causa da mdsica popular
brasileira enquanto género, em consonancia com o nacionalismo da época, implicado ao
universalismo burgués, o autor justifica o enfraquecimento do samba por movimentos de
estratificacdo ou tradicionalizacdo. Analisamos, nestes modos, pelo materialismo cultural, sua
tentativa de critica a uma “tradigdo seletiva” (AZEVEDO, 2014).

E importante nas observacdes de Andrade como homem da cidade grande que adentra
para o interior paulista. A cada coleta de campo, ele se depara com as festancas cada vez mais
fracas, em reacdo dos padres e a repressdo policial, como dispositivos de controle dessa
época: “Este ano os barracdes, por determinagao dos padres, de maos dadas com a Policia, s6
servirdo de dormida, sendo proibido sambar neles” (ANDRADE, 1975, p. 147). Mas é na
valorizagdo estética da cultura negra brasileira, em comparacdo com a cultura erudita, que seu

posicionamento politico contraditorio se define, quando, por exemplo, demosntra sua fala
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instrumentalizada sobre a improvisagdo do solista no samba ou batuque: “Tudo isso provoca
uma riqueza que, sob o ponto-de-vista folclorico, me parece menos auténtica” (Ibid., p. 146).

Mesmo como cronista, enquadrado como “mulato” — aquele do imaginario da
miscigenacdo freyreana, seu aparente desinteresse em recolher as “pe¢as”, em meio ao
surgimento da industria fonografica, leva-nos a olhar mais atentamente aquilo que o autor
pensava como recriacdo do samba rural fora do que pedia a tradicdo e com o esvaziamento do
seu sentido politico: “ndo tinha bem tradicionalizado o costume, que inventavam com maior
incerteza” (ANDRADE, 1975, p. 147). Sobre um grupo de samba de Sdo Paulo, que viu em
Pirapora em 1937, descreve:

O chefe deste samba paulistano “o dono do samba” como é chamado - era
um preto ja velhusco, de seus 60 anos ou mais, se chamando Gustavo Leite,
pedreiro. Disse morar na rua Santana do Paraiso, 26, distrito da Liberdade. O
samba dele se propunha dumas vinte pessoas, todos pretos e de varia idade.
Havia desde negrinhas presumivelmente com seus 20 anos, sem virgindade
de espécie alguma, até uma admiravel matrona, virtuose em seus cantos,
gorda, baixa bem arranjada. [...] Pinga, sexo, falta de emulagdo, decadéncia
talvez. Pude partir sem remorso. (ANDRADE, 1975, p. 148)

Em sua descricdo o samba se resume a um grupo de individuos, composto na maioria
de negros e seus descendentes, que se reunem para diversdo, em que a participacdo da mulher
negra se da aos moldes freyreanos estereotipantes em torno da qualidade artistica, da atracao
sexual, infantilizacdo e objeto de reproducdo. Na pratica prazerosa da reunido entre mulheres
negras e homens negros, a presenca do autor se dava em funcdo da atracdo pela musica:
“como que escutando uma consulta feita em segredo” (Ibid., p. 149). Em seu modo
fragmentado de olhar, o autor demarca a presenca indispensavel do “dono do samba”, 0
solista, que tem seus versos respondidos pelo coro e que vem acompanhado por uma mulher

negra sub-representada.

Na noite de 14 de fevereiro de 1931, foi mesmo sublime de coreografia
sexual o par que se formou no centro da danca coletiva. O tocador do bumbo
era um negrdo espléndido, camisa-de-meia-marinho, maravilhosa
musculatura envernizada, com seus 35 anos de valor. Nisto vem pela
primeira vez sambando em frente dele uma pretinha nova, de boa dogura,
gue entusiasmou o negdo. (ANDRADE, 1975, p. 150)

Em sua descricdo sobre o samba, 0 homem negro é apresentado por sua virilidade,
acompanhado de seus instrumentos de percussdo, onde o bumbo ¢ o que domina e “as
mulheres nunca tocam”, em uma Visdo que tenta ser fixada ao tempo. Essa participacéo que é
individualiza para distingui-lo do grupo é descrita em meio a naturalizacdo da violéncia

atrelada ao sexo com mulheres negras num apelo a infancia. Nos seguintes detalhes: “A graga
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da pretinha se esgueirando ante o bumbo avangando com violéncia, se aproximando quando
ele se retirava no avango e recuo de obrigacdo, era mesmo uma graga dominadora” (1975, p.
151). Ainda sobre a coreografia do samba de bumbo de Pirapora, fixado nas normas da
masculinidade branca, o autor descreve que os homens ndo dangavam: “De raro em raro
porém, num frenesi mais impulsivo, algum deles se metia nas filas das dangadoras, no geral
atras delas” (Ibid., p. 168). Sua tentativa de exaltar a sensualidade na manifestacdo nao retira
sua visdo moralista diante da justificativa de salvar a cultura nacional sistematizando-a através
do registro da musica, sendo o elemento mais importante do seu estudo o “texto-melodia”.
Além das especificacbes técnicas nas suas diferenciacdes, ao considerar que no samba
paulista a coreografia é de origem africana e de formac&o afro-brasileira, adéqua-o também ao
seu “estagio primitivo”, atestando em grifos cientificos a inferiorizacdo de uma manifestacdo
da cultura negra como estagnada.

Em 12 de junho de 1943, o professor francés Roger Bastide, colaborador da recém-
formada Faculdade de Filosofia da USP, escreve para o jornal Diario de S. Paulo um artigo
intitulado “Dansa dos reflexos e Batuque das Sombras”. Um pouco diferente das intengdes de
Mario de Andrade, Bastide, em seus “estudos afro-brasileiros”, vai elencar elementos das
“religides africanas no Brasil”, aliados a sociologia, a psicologia, a psicanalise, a antropologia
e ao folclore. Em 1938, ele integrou a missao de professores europeus na Universidade de S&o
Paulo, criada no ano de 1934, atestando diretamente a influéncia eurocéntrica na educacéo
formal da elite brasileira. Ressaltamos aqui a reproducdo do aparelho ideologico do Estado
burgués, na juncdo da universidade com um meio de comunicacdo de massa, sobretudo a
imprensa, ligada ao circuito de letrados sob o dominio de uma classe paulista, suprindo a
contradicdo entre o Estado e o mercado, levando a equivocos politicos e problemas, como a
moralidade pablica e autoridade.

Situando a pressdo imperialista naguele momento, descreve: “patentearam-se no Brasil
dois movimentos opostos: de um lado, a imitacdo da Europa e, mais paricularmente, da
Franca; de outro, pela mistura de elementos indigenas, negros e lusitanos, a criacdo de um
folclore” (BASTIDE, 1943, p. 1). Na ocasido, o Brasil apresentava-se como potencial de
civilizacdo ocidental, sob a ética da dominacdo cultural e econdmica; com isso em vista,
Bastide manifesta sua preocupacdo em relacdo ao futuro, devido ao desprezo em relacdo ao
passado e as “tradi¢des folcloricas” pela elite brasileira. Todavia, a cultura negra é abordada
por ele de forma seletiva, sob o viés da arte: “Nao se terd, mesmo criado um preconceito
pejorativo contra todas essas formas populares de arte, — tdo saborosas, no entanto. [...] em

particular, contra as que sdo de origem nitidamente africana” (op. cit.). Suas observagdes
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estrangeiras nos faz refletir sobre a cultura negra como fonte de prazer em estado de
impureza, pela influéncia da cultura de massa como uma peca a ser salva pela
intelectualidade.

Bastide nos remonta, nesse sentido, as cidades do interior, com seus reis congos ou
moc¢ambiques, aos quilombos do nordeste, aos maracatus vigiados, e aos ‘“batuques
substituidos por dansas modernas, ao som do ‘jazz’ norte americano” (1943, p. 1),
considerando a influéncia da industria cultural. Sua preocupacdo com a culturalizacdo se da
devido ao que analisa como o desaparecimento de um imaginario estético original do passado,
responsabilizando os negros pela manutencdo, ao passo que da sinais de uma defesa da
popularidade dessas manifestagdes culturais baseadas, segundo ele, num igualitarismo ideal.
Visualizamos aqui, como vimos com Eagleton (2003), apontamentos de um pensamento
moderno romantizado sobre a cultura na sua preocupacgdo com o que é supostamente “natural”

e 0 que seria “artificial”. Justifica o autor:

[...] ha por parte dos descendentes de africanos uma vontade forte,
compreensivel, de destruir, com o folclore, os Ultimos sinais do periodo
escravagista; de quebrar as fronteiras racistas que separam os divertimentos
de pretos dos de brancos e de se igualarem a todos os brasileiros, acima das
diferencas de epiderme, e pela aceitagdo dos mesmos valores (BASTIDE,
1943, p. 1).

Ao fendmeno da assimilacdo do elemento estrangeiro, atribui a originalidade cultural
negro-brasileira a “uma recria¢do” ao que podemos chamar de um discurso moderno de apelo
a diversidade. Mesmo com as criticas ao folclore, ao freyrianismo e com reflexdes
socioldgicas que influenciariam os estudos sobre o racismo no Brasil, observamos no autor a
forma de diferenciacdo como conduz o batuque, quando condena a manifestacdo negra as
transformacdes dadas a realidade da época, o que mais tarde vai buscar em outros trabalhos
discursos teologicos tratando a “religido afro-brasileira” na essencializacdo pelo sagrado.
Notamos no interesse do autor pelo registro histérico do batuque de Tieté, juntos aos seus
estudantes da Faculdade de Filosofia, “gragas a gentileza do prefeito” (BASTIDE, Ibid.), suas
tendéncias politico-ideoldgias.

Bem como Mario de Andrade (1975), que analisa a existéncia de uma moralidade
imputada pela igreja catdlica, Bastide (1943) insere a instituicdo religiosa como um dos
principais elementos reguladores do social em seu estudo sobre classe e raca. Segundo esse
autor, a igreja catdlica ndo proibia os divertimentos populares, mas integrava-os na
evangelizacdo. Com isso em vista, ele traca as distingbes entre as diversas manifestacoes

negras na regido do oeste paulista: “as congadas, feitas a sombra das igrejas e sob a sua
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protecdo, dos batuques, que se dansavam nas fazendas e escapavam a sua influéncia” (1943,
p. 3). Considerava, assim, as primeiras uma “dansa de crioulos cristianizados” e o0s segundos
como uma danga “pagd”, embora “os homens ¢ as mulheres que dansavam em Tieté faziam
parte de confrarias religiosas de gente de cor, e 0 batuque, ainda ha alguns anos, celebrava-se
por ocasido da festa do Espirito Santo” (Ibid., p. 3). O batuque de umbigada, hoje, é visto, de
modo geral, como uma manifestacdo isolada, bem como outras tradicbes negras. O fator
sagrado atribuido a cristianizacdo é amenizado estrategicamente pelo olhar da cultura
dominante. Pelos apontamentos de Eagleton (2003), Azevedo (2014) e Hall (2001), o sentido
universal da cultura negra aparece como uma extensdo dos valores de uma sociedade
particular. O fator politico é abolido dentro de uma luta histérica por liberdade, mudangas,
identidade e outras regras simbolicas.

Bastide (1943) avanca ao reconhecer que no batuque o elemento preponderante € o
agonisico (jogo) implicado na cultura de massa, porém ndo somente em sua recriagdo, mas,
como vimos com Sodré (2005), no sentido de valores implicados na reversibilidade da cultura

negra e sua corporeidade.

Ele se manifesta no desafio dos cantores pretos, nesses cantigos alternados,
essa competicdo poética que forma como que a trama do batuque; manifesta-
se ainda no fato da dansa se integra na luta, tornando-se uma espécie de c6ro
antigo, ampliando até a massa popular o debate de herdis, no fato de que a
umbigada, nessa atmosfera de luta, tendo menos ao contacto de dois corpos
gue se procuram do que ao encontro de dois adversarios que querem se
derrubar. (BASTIDE, 1943, p. 4)

Também em tom provencal, Bastide retoma as influéncias das touradas nas cavalhadas
e as touradas, que notam lutas entre mouros e cristdos na Idade Média. No entanto, ao revelar
em sua descricdo o encontro do mito da lara com o de lemanja — “uma beleza vinda da Africa,
deixada pelos amerindios” (1943, p. 4) sua preocupacdo ndo ultrapassa a estética de um
romantismo salvacionista do folclore apelando ao sincretismo.

Presente na mesma festa de batuque em Tieté assistida pela missdo universitaria de
Roger Bastide, Antdnio Candido, que viria a ser reconhecido mais tarde como o sociélogo
que revolucionou a maneira de ver a cultura brasileira, escreve para a Revista Didatica e
Cientifica, “Opinido e classes sociais em Tieté” (1947), creditando assim as teorias de seu
orientador. Da “cadeira de Sociologia da Faculdade de Filosofia da Universidade de Sao
Paulo”, no més de maio de 1943, ao lado da “assistente” professora Lavinia Costa Raymond
que produziria sua tese de “doutoramento”, sobre a mesma festa da qual abordaremos adiante,
no entanto, o interesse de Céandido estava ligado a situacdo observada nos quatro dias que

sucederam & festividade. Na pesquisa de opinido publica a respeito da realizagdo do batuque
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de umbigada paulista, Candido (1947) constatou que 0s sentimentos que iam do entusiasmo a
repulsa da sociedade em relacdo aquela festa estavam ligados ao pertencimento de classe
social dos individuos estudados; ou seja, segundo ele, “o verdadeiro fator de movimento de
opinido devia ser buscado na estratificagdo social” (1947, p. 13). Vemos, aqui, nos estudos
sobre o batuque, alguns dos primeiros sinais de apontamentos acerca das relagdes entre raca e
classe.

A festa que comumente ocorria nas fazendas e no bairro pobre de Santa Cruz, dessa
vez acontecera no centro, com a permissdo de autoridades, o que justificava a participacdo da
academia como oOrgao legitimador junto a classe dominante. A presenca do vigario, no seu
julgamento moral, condenando a festa, ao classificar a “danga” como escandalosa ¢ imoral,
também aparece como sinais de regulacdo social. Descreve Céandido: “o vigario andava, na
ocasido turrando com pretos e brancos de todas as classes, pretendendo que as mocas nao
frequentassem bailes” (1947, p. 15). Podemos deduzir, nesse caso, que a pior fama devia ficar
com as mulheres negras.

Observamos que a discussdo sobre género era entdo inexistente e que a situacdo da
mulher negra era ignorada nesses tipos de estudos, colocada assim abaixo de qualquer status
social. O intelectual, que se situava como pertencente a uma “classe autbnoma” acaba usando
um discurso liberal supostamente neutro, mas ndo escapa as descricdes moralistas, usando
denominacbes da biologia para atestar sua cientificidade no sentido evolucionista, como
constatamos na seguinte assercdo: “Precaucdo inutil: o batuque s6 é dangado por adultos, na
quase totalidade gente madura e, mesmo, macrébia.” (1947, p. 18).

A colega de Candido, que analisou 0 mesmo grupo de pessoas, Lavinia Costa
Raymond, publica, em 1958, no Boletim da Faculdade de Filosofia, Ciéncias e Letras da USP,
sua tese de doutorado “Algumas dangas populares no Estado de Sdo Paulo”. Seu sentido
universalista, de acordo com Eagleton (2006), permanece em uma discussdao mais profunda
qguando levanta a influéncia da literatura sobre os “povos primitivos” apontando inimeras
fontes de registros por colonizadores na Africa. Em seu trabalho, de natureza socioldgica,
descreve a manifestacdo da cultura dos negros da cidade de Tieté como “danga figura”, que
ocorre em cerimoniais de celebracdo a vida. Na defesa da danca, a “mae de todas as artes”,
por conectar todas as expressdes humanas, a autora encontra problemas ao tentar analisar a
conjuncdo entre arte, divertimento e cerimonial na vida social negra. Enquanto a danca se
sobressai, para a autora, como elemento estético da normativa feminina burguesa, o
“divertimento” das mulheres negras e homens negros estaria relacionado ao paganismo,

devido aos seus atributos de sexualidade. Do que abordamos com Eagleton (2003), Azevedo
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(2014) e Hall (2001) no primeiro capitulo e também com Sodré (2005) nessa parte,
observamos a influéncia da cultura dominante no uso de vocabulos da biologia pela
antropologia, além da nitida reducdo da cultura negra ao estudo da arte. O popular e o
primitivo tornam-se residuos do passado no presente, consagrando dentro de uma concepg¢éo
moderna a veneracao pela cultura negra pelo lugar que é marcado ao negro em sua condigdo
socioecondmica.

As “dangas” como “fontes de prazer e recreagdo” associam a mulher negra a um
objeto estético e reprodutor da espécie, ausentificando-a de sua vida integral. A funcédo social
da danca das chamadas sociedades primitivas, seria, assim, segundo a autora (1958, p. 18) a
de: “[...] promover, intensificar, perpetuar, sentimentos de unidade e solidariedade grupal. [...]
acdo magica, culto religioso, intencdo fertilizante, erotismo, preparagdo guerreira, aquisicdo
de poder pessoal, etc.”

Abolindo o contexto econdmico e politico da luta dos negros, a analise de Raymond
fica no campo do fantastico e dos beneficios individuais, ao presumir uma relacdo social
harmoniosa no grupo estudado. A utilidade do negro na moderna concepcao de cultura, entre
0 nacionalismo e o colonialismo, aparece, portanto, dentro de uma propaganda ideoldgica
ainda distorcida de combate ao preconceito. Gonzalez (1988) vai diagnosticar isso como
carater autoritario da sociedade brasileira. Pois o folclore buscava agir sob a influéncia do
cotidiano. “No Brasil, terra onde a auséncia de preconceito se apregoa, o folclore afro-
brasileiro entra pelos olhos e pelos ouvidos e envolve toda a vida popular” (RAYMOND,
ibid., p. 19).

Sobre a criminalizacdo dos costumes da populacdo negra brasileira e a persisténcia de
suas manifestacdes culturais, Raymond levanta problemas socioldgicos, tais como “que
condi¢des permitem essa continuidade?” (1958, p. 20). Desse modo, o batuque, a congada, 0
moc¢ambique e 0 jongo sdo observados pela autora ndo apenas em seu conteudo, mas como
parte de relacBes sociais, delimitadas por espaco e tempo, avancando, assim, a discussao. Nao
obstante, uma reformulacdo de relacionamentos com a realidade vivida (SODRE, 2005), a
eficacia das acbes na apropriacdo do espaco (SANTOS, 2001) e os modos de insurgéncias
(GONZALEZ, 1988) pela populacdo negra ficam ainda distantes nessa leitura. Na
significacdo do folclore afro-brasileiro como o passado no presente, nos questionamentos das
relacBes sociais, no argumento da cultura pela exaltacdo de formas autbnomas de uma mesma
variante da manifestacdo popular, perde-se para a ideia de um pensamento Unico & uma
consciéncia universal (SANTOS, 2001) e fica-se distante da democratizacdo proposta pelo

materialismo cultural (AZEVEDO, 2014). Sobre essa concepcdo burguesa do batuque como
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dangca que demarca a valorizacdo da producgédo dos letrados em detrimento dos iletrados,
declara Raymond (1958, p. 27):

Basta dizer que manuseando as dancas populares esparsas aqui e ali nos
livros de folcloristas, viajantes, musicistas, antropologos, historiadores,
cronistas, fica-se huma indecisdo cada vez maior sobre se batuque, samba,
chiba, jongo, para sé citar alguns exemplos, sdo apenas variantes duma
forma primitiva que se modificou ou adquiriu outros nomes. Com outras
modalidades.

Entre as inumeras descricdes que a autora cita estd a do médico e folclorista
Americano do Brasil, que, em Cancioneiro de Trovas do Brasil Central (1925), editado por
Monteiro Lobato, descreve o batuque como “dangando em fileiras”. Comparando aos quadros
de vida colonial e da vida nos dois impérios, a cultura negra é tracada em dois lados que se
cruzam no panorama das ‘“dancas afro-brasileiras”: de um lado, as vilas, as ‘“dancas
figuradas”, com as procissdes religiosas, principalmente nas festas de S&o Benedito e Nossa
Senhora do Rosario; do outro, as “nao figuradas”, como praticas do terreiro e da fazenda, que

se aplicaria mais ao batugue de umbigada paulista.

Na roca — onde o descanso dominical e os dias santos de guarda eram
religiosamente observados — dominavam as dancas ndo figuradas, dancas
nos grandes terreiros das fazendas, a luz das fogueiras que nos sabados,
domingos e veésperas de dias santos ardiam a noite inteira, ou durante
algumas horas. (RAYMOND, 1958, p. 28)

Conferimos nessa descricdo as relacGes de concesséo para festas entre os senhores de
fazenda e os trabalhadores negros, em que a cultura como modo de vida, de estilos
particulares, é articulada como um valor comum em detrimento do poder (AZEVEDO, 2014).
Essa forma de convivéncia adotada pelas classes dominantes em relacéo as subalternas marca
0 tipo de autoritarismo no Brasil e como esse recai sobre a cultura negra (CHAUI, 2000;
SODRE, 2005). Devido a essa “licenca especial”, estimulada ou por forca da transigéncia,
“[...] que fechavam os olhos as contravengoes, as dangas afro-brasileiras persistiram através
dos séculos” (RAYMOND, 1958, p. 28). Os impedimentos a permanéncia do batuque e do
samba e as proibicdes por parte da igreja catolica, com a urbanizacdo crescente da populacéo
paulista, aparecem nos estudos de campo dessa autora; embora fiqguem de fora de sua analise
0s castigos que negros e negras recebiam como forma de repressdo, algo nitidamente
denunciado na narrativa do batugue. Do poder e controle social, dessa instituicdo no passado,
sabemos que havia forcas opostas sobre as celebragdes negras, que iam além do julgamento

moral e concessoes.
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Raymond (1958) nos atenta para o fato de que o mapa do batuque ou do samba
coincide com a zona de antigos centros cafeeiros, nos quais a economia rural paulista estava

preparada para recebé-los.

A distribuicdo mais intensa do batuque ou samba cai justamente sobre 0s
pontos onde nas zonas que Sérgio Milliet chamou de norte e central o café
abriu seu caminho triunfante, desde 1836. [...] Quer dizer que a tradigéo
passou do quadro agucareiro e algodoeiro para o quadro cafeeiro enquanto o
elemento afro-brasileiro também se conservou nesse quadro. (RAYMOND,
1958, p. 30).

Comprovamos que a ascensdo econdmica dessa regido deu-se com o0 agravo da
exploracdo da méo de obra de homens negros e mulheres negras junto com a tentativa de
preservacdo do folclore, que teve como consequéncia o isolamento e a opressdao do povo
negro. As criticas ao processo de exclusdo dos negros desse quadro econdmico com base nas
politicas de branqueamento véo surgir nas regides do sudeste por sociologos de uma préxima
geracdo, como Fernandes (2008) e lanni (2004) como vimos anteriormente.

A distribuicdo da “populacdo negra e mulata” do estado de S&o Paulo, de acordo com
Raymond, acompanha “seu desenvolvimento historico, na maior parte geralmente encontradas
nos distritos agricolas que prosperaram no decurso da escravidao” (1958, p. 32). Deste modo,
notamos a exaltacdo a regido devido a sua ascensdo econdmica atrelada a quantidade de
populacdo negra. O mito da democracia racial aparece na inflexdo do discurso quanto a
imobilidade da populacdo negra devido aos resquicios do violento regime escravocrata e a
auséncia de politicas de inser¢do do povo negro na sociedade.

Acerca dos inimeros registros sobre a existéncia do batuque, a autora nos explica: “E
talvez sdbre batuque que aparecem no folclore afro-brasileiro as maiores e mais variadas
divergéncias — quanto a etimologia da palavra, seu significado, descri¢des e persisténcia”
(Ibid., p. 35). Raymond cita Arthur Ramos e Renato Mendonc¢a, que pensam sobre sua
provavel origem portuguesa: “batuque nada tem em que ver com bater ¢ ¢ termo do latim
bachuque, tambor, baile por extensao de sentido” (Ibid., p. 35). Entre outras opinides
colhidas, a autora ressalta que o batuque teria vindo da Africa, mesmo considerando a
etimologia portuguesa, o que demonstra as tendéncias ao “lusotropicalismo” freyreano e ao
ocidentalismo. Segundo ela, os “indigenas” de Angola e do Congo, como os da Contra-Costa,
tomada pelos portugueses; tratando as palavras guineo-sudanesa, definem-na como
“batucajé”, danga de caréater religioso, como palavra hibrida, de batuque, de origem béantica e
do ejéh, feiticeiro. O termo que refere em desuso, na sua generalizacdo aparece como “danga

popular afro-brasileira”, apontando seu carater culturalista (SODRE, 2005). Pois as diferentes
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significacOes e variacfes do termo batuque aparecem em pontos bem diversos do pais, como
no nordeste, no centro e no sul. Todavia, 0 seu significado em termos de uma
“amefricanidade” (GONZALEZ, 1988) ainda fica distante de uma proposta de pensamento
contra-hegemonico.

No entanto, a autora atesta-nos que a “embigada” (umbigada em quimbundo, linha do
tronco linguistico banto), ou “semba” (samba), seja a responsavel pela pluralidade de nomes e
talvez de formas do batuque. Se considerarmos a forca da lingua africana, “o pretugués”
(GONZALEZ, 1988), dessa preocupacdo deslocada ganhamos na originalidade de seu
significado em territdrio brasileiro. De todo modo para a ciéncia brasileira do século passado,
“O samba adquiriu significado proprio, tomou foros de danga tipica brasileira e aqui, como no
estrangeiro, ¢ considerado traco caracteristico de nossa cultura musical e folclorica”
(RAYMOND, 1958, p. 38). O que também podemos notar nesse discurso que consideramos
de cunho liberal (SODRE, 2005) é que a mulher negra no batuque, consequentemente, torna-
se um servi¢co publico politicamente isento na cultura de massa (GONZALEZ, 1988). Porque
a descontinuidade e a heterogeneidade da cultura negra se ddo sob o pano de fundo do
dominio da ciéncia e da inddstria cultural.

Raymond (1958), a partir do seu estudo de campo em Tieté, descreve a regido por
meio das impressdes do historiador tietense Benedito Pires de Almeida, que escreveu, em
1944, “Tieté, os Escravos e a Aboli¢do”, cujo ensejo era a rota de bandeirantes nas cidades
paulistas tradicionais e a data da abolicdo da escravatura, que marcava comemoragdes na
cidade. Entretanto, sua abordagem é antes de valorizacdo do civismo e da passividade de
homens negros e mulheres negras do que de reflexdo acerca da resisténcia e do associativismo
que podemos vislumbrar nesse espaco (MOURA, 1994;: SODRE, 2005). Descreve Raymond
(1958, p. 41),

A Sociedade Humanitaria 13 de Maio, fundada em 1905, tinha por finalidade
especial essa comemoragdo, que constava de alvorada, missa na igreja de
S&o Benedito ou na Matriz, passeata, sessao civica no teatro Carlos Gomes e
baile. Enquanto uma parte da populacdo negra, tendo como espectadores
muitos brancos de relevo na sociedade tietense, se entregava a
comemoragodes de “bom tom”, outra parte — no patio da capela Santa Cruz e
depois nos largos da Matriz Velha, Sdo Benedito, ou o patio do Bom Jesus —
formava rodas de samba e batuques, revivendo por algumas horas a “folga”
dos dias santos nas senzalas.

A “danca de escravo” e dos mais velhos, como essa autora descreve o batuque de
umbigada, é apresentada em seu confinamento dentro da cidade, tendo os tambores como

elementos centrais acompanhados pelo guaia e pela matraca.
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Em geral cada tambu tem seu nome de guerra, esse era conhecido por Fim de
Mundo. [...] O tambu menor, chamado de quenjengue. O quenjengue
companheiro do Fim do mundo chamava-se Perovinha. Finalmente o guaid,
ou ganzd, espécie de chocalho feito em latdo e recheado com chumbo. [...]
Pouco antes das 9 horas da noite, em terreno vazio e murado, dentro da
cidade, ja muitos batuqueiros estavam a postos, rodeando os instrumentos: o
madeireiro, tocador de tambd, fica montado sébre o instrumento e com as
maos faz vibrar a membrana percussora. O quenjengueiro fica apenas meio
montado sdbre o quenjengue, que em geral se apoia sobre o tambu, atras do
madeireiro, mas também pode ser apenas mantido pelas pernas do tocador
[...]. O matraqueiro, munido de dois paus apropriados, bate o ritmo na parte
posterior do tambli. O guaid é manejado pelos cantadores, ou modistas.
(RAYMOND, 1958, p. 43)

O modo de andlise pela cultura dominante através de uma descricdo romantica com
preocupacao estética deixa de lado o significado ontoldgico dos tambores na cultura negra
como entidade reveladora dos principios cdsmicos (0s orixas) e das relagdes entre os vivos e
0s mortos, ou com os irmdos de linhagens e a ancestralidade; tampouco seus fundamentos de
segredo e luta, conforme vimos com Sodré (2005), sdo descritos. Alguns autores da festa do
batuque ganham os ares de destaque por seus oficios especificos.

As mulheres negras sdo descritas a partir de seus trajes urbanos como se parecessem
ndo proprios a estética do folclore e colocadas em nivel inferior aos do homem negro.
Descreve: “Nao se via nenhum traje especial. Muitas das negras traziam lencos na cabeca,
saia comprida e rodada; uma ou outra ostentava turbante vistoso e saia de colorido vivo. Mas
havia também saias curtas e até mesmo ‘tailleurs’” (1958, p. 43).

Anulando seu sentido ritual, a expectativa de um espetaculo folclérico é revelada pela
leitura fragmentada sobre a cultura negra na regido que atenta especificamente para a

coreografia.

Acesa a fogueira, junto aos atabaques, os instrumentistas ddo seus toques
iniciais, até verificar que os instrumentos estdo bem “temperados” pelo
calor. [...] A funcdo é aberta pelos modistas, isto é, os que cantam as modas;
dois deles empunham guaias, sendo um enfeitado com fitas vermelhas e
brancas. [...] A danga comeca a médo. Seguindo o compasso dos tambus, 0s
homens védo até a linha das mulheres; voltam, cada um enfrentando seu par,
até o meio do terreiro, e fazem passos variados, que terminam na umbigada.
Depois de trés umbigadas cada um volta a seu lugar. [...] Ora 0 homem vai
tirar a dama, ora é a dama quem escolhe o cavalheiro, mas nunca sem ter
sido primeiro “tirada” por alguém. (RAYMOND, 1958, p. 43-45)

A analise de Raymond, para além da descri¢do, constatou um conjunto de reagcdes em
relacdo ao batuque, como a oposicao religiosa, legal e cultural apresentada por alguns setores
de populacdo. A proposta de trabalho de Raymond era pensar o batuque de Tieté como uma

comunidade intermediaria entre a sociedade folk propriamente dita e a sociedade urbanizada.
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Seu modo de leitura seletiva tende a acusar o batuque de ter perdido sua natureza original em
decorréncia das transformagdes com o tempo.

A justificativa para este estudo de Raymond residia no fato de que as comemoracoes
vinham diminuindo. A autora compara seu esfor¢o ao do Prof. Samuel Lowrie, que, em 1944,
debruca-se sobre a distribuicdo racial de criangas na Vila Maria, bairro da Casa Verde,
quando em 1944, o local visto como entre os maiores em concentragdo da “populagdo de cor”,
formado por pessoas que vinham do interior, especialmente da regido de Campinas, Limeira,
Atibaia e arredores, e que gostavam de batuque. Havia batuque também em outros bairros de
Sao Paulo, como na Vila Santa Maria, na Penha, no Lim&o e no Bexiga.

Também ndo foge dessa linha de reflexdo sobre a cultura negra, a publicacdo de Alceu
Maynard Aradjo, membro da Academia Paulista de Letras, “Dangas recreagdo - musica”
(1967), na qual aponta algumas dificuldades na definicdo do batuque a partir do termo
genérico. Recorremos a Hall (2001) ao questionar a busca por uma subjetividade universal do
negro na modernidade, quando Maynard em seu estudo chamado “demopsicologia”, equipara
a “danca” em referéncia as ceriménias religiosas populares e seus instrumentos musicais, por
conta das variagdes de regido para regido. Segundo ele, “Batuque de Rio Grande do Sul, Porto
Alegre, ¢ uma cerimbnia religiosa muito parecida com o Candomblé baiano, Xangd
pernambucano e Macumba carioca ou paulista. E realizado num saldo (galpdo)” (1967, p.
231). E compara: “Batuque no Estado de Sao Paulo ¢ danga de terreiro, onde estdo presentes
os membranofonios: tambu, quingengue ou mulemba ¢ os idiofonios: matraca e guaia” (Ibid.,
p. 231). Vemos aqui, novamente, a distincdo entre o sagrado e o profano em uma
fragmentacdo e hierarquizacdo das manifestacdes negras nos moldes da ciéncia e industria
cultural. N&o se leva, portanto, em consideracdo, por exemplo, o silenciamento das
comunidades do batuque paulista sobre seus sistemas de crenca como tatica ante a repressao
social e policial da época.

Araujo (1967) faz um mapeamento da zona batuqueira paulista, localizada no vale
médio do rio Tieté, abrangendo alguns municipios como Tieté (“capital da zona batuqueira™),
Porto Feliz, Laranjal, Pereiras, Capivari, Botucatu, Piracicaba, Limeira, Rio Claro, Sao Pedro,
Itu e Tatui; e nota citando o compositor Carlos Gomes que:

Em Campinas era chamado de caiumba [...]. Em Botucatu, até 1920 havia
batuqueiros no largo do Rosario, no dia 13 de maio. Em Sao Carlos, eram
famosos o batuque do Cinzeiro, o bairro do Bola Preta, por causa da
populacéo negra e pobre que ali residia. (Ibid., p. 231-232).
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Ele também reforca a origem do batugue como uma “dang¢a” africana, deixando de
lado sua criatividade, se pensarmos no conceito de amefricanidade defendido por Gonzalez
(1979). “Nao sabemos, porém, qual foi o estoque tribal negro que introduziu em nosso estado
a danga do Batuque, possivelmente seja originario de Angola ou Congo” (ARAUJO, 1967, p.
232). Na afirmacéo sobre a composi¢do do que chama “dangas primitivas” em roda, relaciona
a préatica do jongo como de origem angolense e classifica o batuque de umbigada num
“estagio mais adiantado”, do ponto de vista coreogréafico, pois uma “como danga ndo de roda,
mas de duas colunas que se defrontam, e consiste exclusivamente em dar umbigadas™ (Ibid.,
p. 252). Vemos aqui que o pensamento evolucionista da ciéncia moderna se alonga em seu
carater distintivo e autoritario.

O fundamento da tradicdo € articulado a descricdo coreografica, na qual o

afrancesamento recai sobre o elemento estético e moral, demarcando os tabus da sociedade.

[...] entdo executam movimentos que nos fazem lembrar a coreografia da
“grande chaine” (grande corrente) do bailado classico. (Granché ¢ mesmo
deturpacdo dos vocabulos franceses, muito usados na danca da Quadrilha).
Evitam o “incesto” executando o “cumprimento” ou ‘“granché”, “pois ¢
pecado (sic) dangar, (e a danga sd consiste em umbigada), nos seguintes
casos: pai com filha, padrinho com afilhada, compadre com comadre,
madrinha com afilhado, avé com neto ou batuqueiro jovem”. (ARAUJO,
1967, p. 232)

Da “danca” como “ritual de reprodugdo” que faz distin¢do orientada por tabus sexuais
em observancia as sociedades pré-letradas, sabemos que o que esta por traz é atracao sexual
pela mulher negra (GONZALEZ, 1988; SANTOS, 2002). O autor retoma assim a
interferéncia da igreja em sua condenacdo ao batuque, num discurso apoiado no
patriarcalismo: “por ser sensual, muito ligado a prostituicdo da senzala; mas o senhor de
escravos fazia ‘vista gorda’, permitindo e foi por isso que chegou até os nosso dias” (1967, p.
232). Esse pressuposto freyreano que criminaliza os padrdes da familia negra brasileira em
consonancia com a vigilancia, a punicdo e as concessdes dos senhores aparece como condicao
para a realizacdo dos festejos, em mais um equivoco politico de formacdo do Estado com base
no autoritarismo.

Retomando as descricGes de relacbes autbnomas condizentes com o pensamento
moderno, Araujo (1967) destaca no batuque de umbigada o papel do “modista” e do

“carreirista” pela linguagem musical erudita.

Os bons batuqueiros sdo a um s6 tempo “modista-carreirista”. O “modista”
¢ o cantador de “décimas”. Estas s3o as modas sObre um “fato acontecido”.
Todos ficam parados ouvindo. O cantador de “carreira” em geral ndo canta
“moda”, mas somente porfia com o outro. [...] O “modista”, apds a moda,
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coloca o “ponto” motivo de canto e danga [...] o modista € o improvisador.
(ARAUJO, 1967, p. 233-235)

Comparando o batuque de umbigada ao jongo, Aradjo retoma que o “ponto” funciona

como um jogo de adivinhagao:

Adivinhando, “desata ou desamarra” o ponto. Empregam figuras de metafora
dificeis de serem entendidas. Ja no batuque, o “ponto” é quadrinha cantada
que motiva a danga. O cantador de “carreira fundamentada” faz porfia ou
canto de visaria, no qual ha desafio, disputa, referta. Usual tanto no jongo
como no batuque. [...] Cantar na “linha” e com “fundamento”, entende-se
que deve obedecer a uma determinada rima (linha) e ha certos mistérios ou
conceitos quanto ao significado dos versos (fundamento). (1967, p. 235)

Em detrimento do artificio da luta e do segredo presente na cultura negra (SODRE,
2005), Araujo utiliza valores universais para defender que os “improvisos” funcionam como
“Orgdos da opinido publica” porque varios temas sociais, politicos e administrativos séo
colocados. Podemos também reconsiderar tal analise no contexto de outra globalizagdo (Cf.
SANTOS, 2001) pelo potencial que essas organizacGes negras, em territorios urbanos,
revelam em termos de movimentos de fundo, que repercutem seus embates com a sociedade.
Tendo em vista essa nova cultura que se constitui em determinada localizacdo no espaco
nacional e a defesa de uma ‘“amefricanidade” (Cf. GONZALEZ, 1988b) cujas matrizes
fundantes estdo no continente africano, podemos considerar que a consciéncia objetiva do
racismo em sua discursividade se torna algo irrelevante no folclore.

Comprometido com a cultura afro-brasileira e considerado um dos maiores etnélogos
brasileiros, o militante do partido comunista Edson Carneiro, em “Folguedos tradicionais”, de
1974, realiza uma pesquisa sistematica sobre as variedades do samba no Brasil, que chama de
“conjunto de bailes populares”, buscando relagdes com o batuque. Segundo ele, “Nao ha,
presentemente, uma palavra de aceitacdo universal para designar, em conjunto, as dancas
populares nacionais — tecnicamente, bailes — derivadas do batuque africano” (1974, p. 86).

Nas criticas a generaliza¢6es sobre descricdo dessa manifestacdo de matriz africana em
torno do territdrio brasileiro atribui entdo, “batuques, assim mesmo no plural” (Idem) ao
constatar que no fim do século X1X, segundo esse autor, os batuques passam a ser conhecidos
como samba. Conferimos assim a preferéncia ao samba entre a suas variedades locais. Essa
predilecio em decorréncia da industria cultural se da por uma andlise em torno da
artificializacdo do significado do batugue conforme a regido em relacdo aos seus cultos de
origem. A partir de Carneiro, podemos notar que houve uma depreciagdo do termo batuque,

corroborada por sua homogeneizagéo.
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[...] na sua acepgcdo mais lata no Brasil, [0 termo batuque] aplica-se ao
conjunto de sons produzidos por instrumentos de percussdo, em especial se
considerados desarménicos ou ensurdecedores. Também no sentido lato, a
toda e qualquer danca ao som de atabaques da-se, depreciativamente, o nome
batuque. Especificamente, o batuque designa um jogo de destreza na Bahia,
uma danca de umbigada de S&o Paulo — que se filia ao batuque africano — e
dois tipos de cultos de origem africana correntes na regido amazonica e no
Rio Grande do Sul. (1974, p.87)

Para pensar a origem misteriosa do sentido da palavra batuque, Carneiro considera o
verbo bater e sua importacio da Africa pelos portugueses. Desse modo, esta teria sido
naturalizada, pois “apesar de africana de nascimento, a sua etimologia parece portuguesa”
(Ibid., 1974, p. 87). Embora esse autor questione a apropriacao eurocentrista, ele também nédo
foge ao lusotropicalismo freyreano no discurso da especializacdo. Se valendo do dicionario
Cannecatim (da lingua bunda ou angolense), segundo o qual cuquina e quinina, palavras
angolense e conguesa respectivamente, correspondem “danca”, ele pensa o batuque no sentido
africano como “danca ao som de tambores”. Sobre o sentido da palavra samba, ele se vale do
relato de Alfredo de Sarmento do século XIX: “samba viria de semba, a vénia com que 0s
dancadores de batuque, na Africa, passavam a vez de dancar — a umbigada brasileira” (Ibid.,
1974, p. 87). Posto isso:

Tanto por ter atingido a sua forma final no Brasil (samba) como por
designar a umbigada que, como veremos, € a figuracdo mais constante
nas dancas nacionais derivadas do batuque, a palavra samba deve
merecer a nossa preferéncia como designacdo geral (CARNEIRO,
1974, p. 87-88).

Nessa busca pela significacdo do batuque na cultura negra, vemos a reducdo de seu
cenario pela ciéncia e pela indastria cultural. Em termos comparativos, pensando a
problematizacdo, incluimos o artigo de Eduardo Leite, de 2011, que analisa 0 processo de
documentacédo fotografica da “danga batuque de umbigada” realizado por Rodolpho Copriva
na cidade de Rio Claro. O trabalho, com fins policiais, foi feito nos anos 1950 em trés
ocasides distintas, 1952, 1953 e 1955, e sempre na noite de 13 de maio. Sua importancia
etnogréafica se da pela contribuicdo que deu a compreensdo de fatos da sociedade local. Os
registros desse fotografo, segundo Leite, “retratam a danga conhecida por caiumba, tambu ou
batuque de umbigada, trazida pelos escravos bantos” (2011, p. 179). De acordo com esse
autor, até aquele periodo a danca resistia a heterogénea cultura paulista, porém, depois do
altimo registro, em 1955, com fins repressivos, ndo houve mais festividade.

As manifestaces ocorriam em um local da periferia, no largo Sao Benedito, “onde as

classes médias diante de tal fenbmeno se incomodavam com aquilo que chamamos de
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comportamento escandaloso” (Ibid., p.179). Como em outros lugares do interior paulista, na
cidade de Rio Claro demarcou-se uma ofensiva das elites locais contra essas praticas
criminalizadas, com a policia sendo, frequentemente, chamada. Segundo Leite, a elite local
via essas manifestacfes como algo “promiscuo, vulgar, leviano, no qual as mulheres e os
homens rogavam seus corpos, se ofereciam” (lbid., p. 182). Esses depoimentos dariam ent&o
veracidade a um discurso construido. De acordo com o autor, “Tinham a funcdo de dar
elementos a policia que comprovasse o possivel “crime”. [...] quando eles vém e fazem um
gesto e depois da a umbigada. Entdo a policia precisava deste momento pra mostrar que era
pornogréafico” (Ibid., p. 182-183).

O artigo a “Outra festa negra”, de Paulo Dias (2001), retoma reflexdes vendo
complementaridades sobre a dicotomia que se fixou acerca das festas negras no Brasil, entre
as consideradas profanas e as sagradas, a partir de registros que chama de “cronica historica
brasileira” da Colbnia e do Império, representada pelo poder politico administrativo religioso.
De um lado, “as dangas de terreiro dos escravos negros”, 0S batuques, eram tidos como
“diversdo desonesta”, pois se temia que os “rituais pagdos” fomentassem desordem social e
revoltas. De outro, os festejos publicos dos Reis Congos (Congadas) eram considerados
“diversdo honesta”, sendo incentivadas pelos senhores. Ao tratar os dois aspectos como
complementares, principalmente no que tange ao “Batuque do Sudeste”, esse autor busca
avangos no percurso sobre o contexto histérico, social e cultural da construcdo das festas

negras pelo Brasil.

[...] no terreiro, a celebracdo intra-comunitaria, recéndita, noturna, onde se
reforcam, sem interferéncia ou participacdo do branco, os valores de
pertencimento a uma matriz cultural religiosa africana; na rua, a festa extra-
comunitéria, em gque 0 negro, através das dangas de cortejo, busca inserir-se
nas festividades dos brancos e ganhar certa visibilidade social [...]. (DIAS,
2001, p. 1)

Entretanto, podemos considerar pelos apontamentos de Sodré (2005), que essa
insercdo ndo acontecia de fato, e o que se insinua na rua é o jogo das aparéncias pelo contorno
da cultura negra sobre a cultura dominante, propondo alternativas de sociabilidade.

Dias (2001) refere-se a cronica do “negro para o negro” para pensar as diferentes
formas com que “os batuques de terreiro” foram se organizando pelo Brasil ao assumir certas
fungbes sociais do passado. Argumenta, desse modo, que a marginalizacdo historica impunha
as suas comunidades o resguardo das ‘“manifestagdes afro-descendentes”, visando a

manutencgdo dos codigos e a preservacdo dos segredos.
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As festas noturnas de terreiro, segundo esse autor, eram “objeto de descrigdo e
caricaturas depreciativas” (2001, p. 2). Eram descritas por cronistas coloniais, pela viséo
europeia da musica dos africanos, observadas nos séculos XVI-XVII, associadas ao consumo
de alcool, & desordem e ao sensualismo. A partir do século XVIII, passam a ser proibidas por
autoridades policiais, com o relato desse consumo associado a “mulheres prostitutas”,
havendo descompasso entre a ideologia oficial da col6nia e os proprietarios dos negros
escravizados que “embalavam seus sonos” ou permitiam como uma opc¢ao de lazer. No século
XIX, como “a iminéncia de rebelides escravas aterrorizava os proprietarios” (Ibid., p. 5), estes
passam a coibir “dancas e candomblé”, reconhecendo “certas distracfes”.

De acordo com Dias, 0 que a crbnica histdérica tratou genericamente por batuques,
pode ser dividido, na atualidade, em duas categorias: 0s candomblés, que sdo “grupos
organizados de culto afro-brasileiro” e 0s batuques ou sambas de terreiro como “tradi¢do”. O
autor distingue ainda esta Ultima, ao estrutura-la na regido sudeste, em trés batuques
tradicionais, 0 jongo, o batugue de umbigada e o candombe, segundo “modalidades musicais-
coreograficas [...] parte de um continuum de expressoes artisticas banto-descendentes” (2001,
p. 2).

Retomando os “dois grandes blocos étnico-culturais de africanos” trazidos com o
escravismo (Cf. MOURA, 1994), Dias conta que 0s bantos seriam representados por etnias do
que hoje forma a regido de Congo, Angola e Mogambique, na Africa, e que, no século XVII,
trabalharam nos engenhos de acucar do Nordeste, no XVIII, na mineracdo em Minas Gerais e,
no XIX, na plantacdo do café no Sudeste. Os sudaneses, povos provenientes das regides hoje
da Nigéria e Benin, das nacdes jéje e nag0, tem o seu fluxo diasporico intensificado no final
do século XVIII, foram realizar trabalhos domésticos nas capitais do Nordeste e em menor
nimero no Rio Grande do Sul. Lembramos que trabalhos domésticos eram considerados
privilegios para os escravizado (MOURA,1994). Os “negros de ganho”, como eram
chamados, circulavam livremente pelas ruas, o que permitia que se reunissem ““as escondidas”
para a pratica, nas “casas” ou “rogas”, de sua religido tradicional, “em que os iniciados
recebem e manifestam as divindades durante o transe mistico” (DIAS, 2001, p. 8).

Na cidade, os bantos, que eram a “massa escrava que trabalhava na produgao rural”,
organizavam as Irmandades Leigas do Roséario e Sdo Benedito para exercer um “Catolicismo
afro-brasileiro do Congado e do Reinado” (DIAS, 2001, p. 8). Nesse sentido, percebemos, de
maneira geral, uma maior desvalorizagdo e perseguicdo dos grupos étnicos bantos em relagcdo
aos sudaneses, em termos hierarquicos e classificatorios. Os engenhos, fazendas e garimpos

distantes da cidade dificultava a rearticulacdo das nacgdes, “dada a mistura de etnias nas
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senzalas, o relativo isolamento em que viviam e a fiscalizacdo severa exercida por intendentes
e feitores” (Ibid., p. 8). Para esse trabalhador rural escravizado, em sua grande maioria, banto,
“os batuques, calundus ou sambas” como atividade “profana” representavam o esperado

momento de reunido. Explica Dias (2001, p. 9):

Se a situacdo inicial era de enfrentamento de individuos pertencentes a etnias
tradicionalmente rivais (por exemplo, 0s congos e mocambiques), o
desenvolvimento de uma consciéncia de classe entre os cativos, aliado a
impossibilidade de cada um realizar a “sua” festa devido ao numero
insuficiente de pessoas, foram fatores que tornaram esses encontros
propicios ao engracamento multiétnico e, portanto, multicultural.

Observamos nessas obras do século XX, o sentido universalista da cultura, da fuséo
entre o descritivo e 0 normativo (EAGLETON, 2006), a inser¢cdo paulatina de uma reflexao
sobre a luta de classes na coexisténcia grupos éetnicos heterogéneos subjugados. Conforme
vimos com Sodré (2005), o ambiente repressor da escraviddo rural contribuiu para a
articulacdo entre devocdo e diversdo num evento Unico, ja que a convivéncia social lhes era
negada. Na relacdo limiar entre o sagrado e o profano, manifesta-se, entdo, o respeito aos
tambores, aos ancestrais e a outras entidades espirituais, bem como as “poéticas de carater
magico” (DIAS, 2001), travadas entre os participantes do batuque e outras manifestacdes da
cultura negra.

De acordo com o autor, 0 complexo nacional dos “Sambas de Umbigada”, como
“dangas” herdeiras do batuque congo-angolense — nas quais 0 gesto da umbigada esta
associado as cerimdnias de noivado e do lembamento —, pode ser distinguido, na regido
Sudeste do Brasil, em trés batugues: o0 jongo ou caxambu, “danca de roda” do Vale do Paraiba
e Espirito Santo, o candombe mineiro e o batuque do Oeste Paulista ou batuque de umbigada.
Destacamos de seu artigo a descrigdo sobre a “danca” que une “remanescentes” de Tieté,
Capivari, Piracicaba e Campinas, que atualmente segue sendo realizada em clubes ou salbes
paroquiais negros: “As modas, melodias do batuque, falam do cotidiano da comunidade, de
temas amorosos ou picantes, ou associados a resisténcia e ao protesto social e politico [...].
Tradicionalmente é dancado nas comemoracg6es do 13 de Maio, na Festa de Sdo Benedito e no
Sabado de Aleluia” (Id., ibid., p. 12).

Sao chamadas de “comunidades de tambor”, segundo o autor, porque vém da tradicdo
africana, segundo a qual o tambor é um vinculo entre os homens e as divindades. Nesse
sentido, a “atribui¢do de nomes aos tambores em algumas comunidades indica seu status de
seres dotados de vida” (Ibid., p. 14). Os tambores fazem a ligagdo com 0s mortos, 0s

antepassados e mantém influéncia sobre os vivos, sobre a forca vital. Em terras de diaspora,
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rompidos os lagcos de sangue, restam os da solidariedade, sob o julgo comum da escravidéo,
assim, “os ancestres familiares africanos cedem lugar aos mortos ilustres das préprias
comunidades cativas” (DIAS, 2001, p. 16). O uso ritual da cachaca estabelece a comunh&o
entre o tocador, seus instrumentos e os antepassados, para “abrir a voz”, “acalmar as almas”.
Sacralizada na comunidade negra, a cachaga tornou-se uma das principais provas de acusagao
contra negros e suas formas de aliciamento dos brancos. Mas, como forma de resisténcia, o
culto de raiz banto, seria também mais tarde absorvido pela macumba, umbanda e quimbanda,
cujas entidades espirituais de carater mais genérico sao os pretos velhos.

A metaforizacdo do discurso verbal, uma linguagem dubia, cuja decifracdo fica restrita
a comunidade, se atualiza nos “pontos” e “modas” dos batuques do sudeste e é “construida
com imagens simples — tomadas a realidade imediata — a natureza, os animais e as plantas, o
trabalho na roga” (DIAS, 2001, p. 19). A inferiorizagdo de sua linguagem melddica pela
cultura hegemdnica, “o falar sem dizer”, passam a ter um valor poético pela “lirica figurada”.
Para o pesquisador, trata-se de uma das maiores forgas “dos batuques afro-sudestinos”, ja que
na tradicdo africana a palavra tem a capacidade de construir e destruir. A demanda, porfia ou
goromenta, ou seja, 0 desafio cantado envolvendo dois ou mais participantes. Compreende o
prestigio dos “cantadores-feiticeiros”.

Como agente de sua historia, a “danga ancestral” representa a historicidade pela
construgdo de uma “identidade afro-brasileira”. Como uma espécie de resposta aos cronistas
colonizadores, o autor coloca na tematica principal dos “batuques de terreiro”, a “crénica
social” dentro de “modalidades poéticas”, como as da visaria ou bizarria, que surgiam de
“[...] comentarios sérios ou jocosos de eventos presentes e passados das comunidades [...].
Reafirmam-se assim valores morais, éticos e religiosos, inserindo-se a cronica cantada nos
mecanismos de controle social do grupo” (DIAS, 2001, p. 25-26).

O discurso antirracista é levantado pelo pesquisador quando Dona Anecide Toledo do
batuque de Capivari denuncia o racismo em sua cidade natal em uma de suas modas: “Foi
cantada apds seu filho ter sido discriminado ao procurar emprego como pedreiro numa obra,
sendo-lhe atribuido um salario inferior ao do amigo branco que o acompanhava” (Ibid., p. 26).
O batuque do Sudeste é analisado desse modo sob o ponto de vista de sua perseguicdo pela
sociedade atual, com a intencdo de escondé-lo, e de seu total desconhecimento. Ha um
interesse, segundo esse autor, das classes médias catolicas e evangélicas que essas
manifestacdes da cultura negra permanecam guetificadas, especialmente com as mudangas da
modernidade, em que 0s camponeses negros passam a ser subproletarios. Mas vale observar o

apelo por uma “tradi¢do seletiva” (Cf. AZEVEDO, 2014), pois a preocupagéo de Dias ndo se
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estende a realidade da auséncia de direitos das comunidades negras representadas, mas esta
pautada por uma proposta também culturalista (Cf. SODRE, 2005).

Atualmente, existe um Gnico batalhdo de batuque de umbigada, que representa os
nlcleos das cidades paulista do Alto Tieté (Piracicaba, Tieté, Capivari, Barueri e Campinas),
em que ha maior participacdo da chamada “velha guarda”, mas outros grupos sdo formados
com a participacio de criancas e jovens. E o caso do projeto de Marta Joana, em Capivari,
que, desde 2015, com a ajuda de jovens batuqueiros de Piracicaba, realiza um trabalho de
formacdo com encontros no quintal de sua casa; mesmo com a falta de recursos, além do
batuque, ela promove o afoxé.

Como instituicdo reprodutora das relagdes sociais racializadas, o batuque de umbigada
traz aspectos da urbanizacdo sem perder suas referéncias do passado rural e escravocrata
paulista: 0 sotaque e 0 modo caipira de viver, a roga, 0 engenho, a usina, as ruas de terra. Dos
“terreiros de fazendas, pelas ruas das vilas ou nos adros de igrejas” (DIAS, 2001), essas
atividades comuns vao se renovando e comegam a aparecer em outros espagos, como palcos,
televisdo e internet, e chegam a conquistar o asfalto, em eventos organizados, dentro da
cultura popular, reconstruindo-se frente aos aparatos tecnologicos como uma espécie de baile
black em clubes negros. Como ja comentamos em capitulos anteriores, desde final do século
XX, em dialogo com a modernidade, comegcam a surgir inimeras producgdes culturais.

Saindo do circuito das publicacdes das ciéncias sociais brasileiras, para termos uma
dimensdo da influéncia dos meios de reproducdo na realidade atual, destacamos agora
algumas dessas producdes como reflexo da industria cultural. S8o elas: o documentario “No
Repique do Tambud: O Batuque de Umbigada Paulista” (2003); publicagdes como “Batuque
de Umbigada: Tieté, Piracicaba e Capivari, SP” (DIAS; BUENO; TRONCARELLI, 2015),
“A Umbigada do Mestre Aggéo: A breve historia do Batuque de Umbigada em Barueri”
(MORETTI, 2002) e “Terreiros do Tambu: Historias sobre 0s tambores no batuque de
umbigada” (BONIFACIO; DIAS, 2016); os CDs “O Batuque de Umbigada”, da Colecio
Turma Caipira (MASSA, 2016), ¢ “Anecide Toledo: A voz feminina do Batuque de
Umbigada” (2012); os projetos “Batuque de Umbigada - A Noite das Tradicbes” (Cf.
BATUQUE, 2009) e “Retrato: Substantivo feminino — Batuque de Umbigada (BATUQUE,
2009)”, de fotos e videos; a apresentagdo “Rio Piracicaba”, por Batuque de Umbigada, no
programa Viola Minha Viola, da TV Cultura (2011); entre outras inUmeras atividades,
oficinas etc., em SESCs e outras instituigdes culturais que acompanham um calendério
catblico e turistico, principalmente pelas cidades do interior paulista, e que passam a fazer

parte do cotidiano das mulheres negras e homens negros do batuque. Vale também destacar
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que todas essas producdes sdo financiadas direta ou indiretamente por politicas culturais de
fomento, seja no &mbito municipal, estadual ou federal.

Citada acima, uma das producbes mais recentes sobre o tema é o livro multimidia
“Batuque de Umbigada: Tieté, Piracicaba e Capivari - SP” (2015), organizada pelo
etnomusicdlogo Paulo Dias e outros pesquisadores e comunidades referidas. Com
financiamento do Ministério da Cultura, a obra trata a cultura popular e o folclore e tem sua
utilizacdo defendida em termos das Leis 10.639/2003 e 11.645/2008 (sobre a obrigatoriedade
dos ensinos de histéria, arte e cultura afro-brasileira, indigena e africana nas escolas
brasileiras). Notamos nessa e em outras publicagdes citadas sobre a “familia de batuque” ou
“comunidades de tambor”, limita¢des no significado que d&o a cultura negra, principalmente
em termos utilitarios. O meio utilizado, assim como o discurso ocidental, dificulta alcancar a
dimenséo de seu ritualismo imerso em lutas e mistérios, e, portanto, tanto seu carater politico,
como sua dimensédo sagrada é tratado separadamente e em segundo plano. Haja vista, retratar
a dimensdo socioecondmica das familias negras do batuque. Parece pouco conveniente em
producdes como essas, que, para nao causarem incémodo, a condicdo da pobreza dessas
populacdes negras sede lugar ao exotismo pela arte.

Sem deixar de lado a importancia de uma publicacdo como “Batuque de Umbigada:
Tieté, Piracicaba e Capivari - SP” (DIAS; BUENO; TRONCARELLLI, 2015), que abrange um
panorama amplo de estudos sobre o batuque, com as principais referéncias cientificas, sobre a
sua histdria e representantes, essa obra se insere dentro uma visdo seletiva de cultura sob
parametro da arte erudita, principalmente em relacdo a musica e sua estética negra (Cf.
AZEVEDO, 2014; HALL, 2001). Procurando dialogar em alguns momentos com o tema do
racismo e das lutas quilombolas, a obra destaca a participacdo dos homens negros batuqueiros
ou mesmo “carreiristas”, em sua figuracdo pela cultura popular, como “principais intérpretes”
da tradicdo com a improvisacao de modas paulistas. Salvo excec¢Bes, uma mulher negra, Dona
Anecide Toledo, contradiz a regra, sob o titulo de primeira-dama do batuque.

Vimos que as publicacdes do inicio do século passado até a atualidade vém
demarcando a realidade das comunidades do batugque de umbigada paulista. Elas permanecem
alinhadas as semelhancas e continuidades dos trés momentos do pensamento brasileiro. O
primeiro momento é marcado pelo olhar do primitivismo e do romantismo burgués, que
caracteriza a literatura do Brasil Colbnia e Império pela alta cultura europeia. O segundo
momento, no qual podemos vislumbrar a tentativa de insercdo do negro na modernidade,
observamos a relacdo entre a classe senhorial e 0s escravos, a partir do pensamento

sociologico de Gilberto Freyre, que pontua a transicdo da Coldnia para a Republica, e dos
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chamados folcloristas, como Mério de Andrade, e etndlogos, como Edison Carneiro, cujos
trabalhos acompanham a consolidacdo do Estado e caracterizam a busca pelo exotismo do
século XX. Seus desdobramentos em um contexto de pds-modernidade serdo percebidos nos
estudos sobre 0s negros como grupos dissidentes, como em reflexdes como a de Paulo Dias
(2001), que ainda segue a linguagem do folclore. Até porque mesmo quando incluimos
algumas breves citagdes de Fernandes (2008) e lanni (2004), que, ao incorporarem o método
dialético para desvendar os enigmas de nossa formacao histérica, as contradi¢ées econbmicas,
politicas e sociais, marcam reflex6es sobre a ndo ingressdo dos negros na modernidade
capitalista.

Tendo em vista os apontamentos de Hall (2001) dado a evolugdo desses estudos e sua
producdo cultural e o que o materialismo cultural propde como sendo a era da Revolucédo
Cultural, podemos pensar de que modo o batuque de umbigada, em termos espaciais, €
testemunho dessa nova época cultural, na qual o rumo ao popular encontra conquistas pelos
aparatos tecnoldgicos, incorporando novas praticas cotidianas como narrativas locais. Mesmo
moldado por velhas hierarquias e grandes narrativas, a tradicdo continua abrindo caminho
para novos espacos de contestacdo do povo negro e, sob a logica de uma outra globalizacao
(Cf. SANTOS, 2001), defendemos que, em seu carater social de organizacdo de espaco,
podemos reconhecer o que Santos chama de “politica dos pobres” (lId., ibid.).

Ao mesmo tempo em que percebemos a ampliacdo das reinvindicacdes de grupos
historicamente excluidos, conforme vimos com Hall (2001), a exaltacdo da diferenca,
empreendida pela cultura de massa, € marcada pela etnicidade e pelo exotismo atrelado ao
sexual. E onde constatamos o apelo do feminino negro como o mais prejudicado no sentido da
desqualificacdo da luta politica pela mulher negra como classe trabalhadora. Policiado e
regulado, o batuque de umbigada, em sua transgressdo negra silenciada, fica limitado pela
diferenca, desviando seu sentido para a espetacularizacdo, substituindo a invisibilidade pela
visibilidade segregada. De forma ambigua, dentro da cultura popular, historicamente descrita
pela forma dominante da cultura global sob o poder do capital, com o processo da
especializacdo do trabalho, sobretudo em relacdo as artes, que passam pela mercantilizacdo da
industria tecnoldgica, o batuque torna-se também um espaco, visto de fora para dentro, em sua
homogeneizacdo, em que 0s estereodtipos se processam, sendo a mulher negra a mais afetada.
Porque as narrativas e representacdes negras do batuque de umbigada passando para o
controle das burocracias culturais revelam sua dependéncia em torno de financiamento em
politicas culturais ainda reducionistas e instrumentais que pautam a cultura popular pelo

folclore.
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A mulher negra do batuque de umbigada paulista dentro da cultura popular negra fica
destinada a recriar-se em um espacgo contraditorio. Em sua expressividade, musicalidade e
oralidade, sua rica contranarrativa nos traz elementos novos de um discurso sobre outras
formas de vida, representagdes e formas de pensar e de ser mulher. Nisso, elas nos relevam o
que Williams (Cf. AZEVEDO, 2014) chama de “estrutura de sentimento”, na qual a cultura
real é resultado de todos os elementos da organizacgdo social em meio as experiéncias difusas.

Com base nas reflexdes de Hall (2001), dizemos que o estilo simples dessas mulheres,
com toda a sabedoria ancestral, em oposi¢do ao dominio dos letrados, tem sido colocado pelas
correntes majoritarias como o acontecimento quando superam o0s padrdes estabelecidos em
suas individualidades. Presumimos, assim, que a mulher negra no batuque, em sua
expressividade, é regulada pela musica e pela danca em sua especialidade erudita pelo quesito
do exotismo. Sem condi¢fes socioecondmicas ou apoio de politicas afirmativas e inclusivas,
seu corpo fragmentado ainda € usado como capital desvalorizado. Como em telas de
representacdes, ela procura se apropriar de sua narrativa de vida, sendo dona de seu destino,
aliada aos preceitos da cultura negra, para desconstruir esse imaginario social. Pois,
retomando Hall (2001), na manifestacdo negra resta o espaco performatico e de luta. Com isso
o corpo da mulher negra objetificado em torno do trabalho e da exploracdo sexual desde o
inicio do capitalismo, em determinadas narrativas da cultura popular é neutralizada ao mesmo
tempo em que ganha evidéncia. E quando se torna revolucionaria a0 mesmo tempo em que
esta sujeita a ordem imposta. Sua imagem na cultura popular aparece na perspectiva do que
Garcia Canclini (1988) aponta como sendo reflexo das forcas produtivas, do resultado da
reproducdo desigual na logica de classes, que se diferenciam pela desigual participacdo nas
relagBes sociais, em que uns possuem o capital e outros apenas sua forca de trabalho, ou seja,
no contexto das desigualdades do processo material e econémico, material e simbdlico,
material e ideal e econdmico e cultural.

Sem as exigéncias de um movimento politico nos moldes do movimento negro
organizado, o que valemos ressaltar pelo horizonte da heranca do modo de producéo
escravista, da relacdo dos negros escravizados e da classe senhorial trazida para os modos de
producdo e reproducdo da era do consumo, é que esse tipo de manifestacdo coletiva negra é
fruto de conflitos antagbnicos ou parciais, conscientes ou inconscientes nos rasgos de agédo
social (Cf. MOURA, 1994, p. 15). Em seu jogo dialdégico com as classes dominantes, do
ponto de vista de uma “politica dos pobres” (SANTOS, 2001), do universo plebeu de iletradas
do batuque de umbigada paulista, de modo geral, 0 que também destacamos em seu rito de

fertilidade, em sua forma de insurgéncia, na consciéncia do racismo e na memoria da
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escravidao, ¢ que em suas reinvindicacGes existe um tipo de feminismo negro, que conecta
mulheres negras a homens negros trabalhadores a sociedade. Pois sua contranarrativa dialoga
com discursos em defesa dos direitos reprodutivos, seja por igualdade de direitos ou por
melhores condicdes socioecondmicas para 0 bem viver. E onde nos encontramos um caminho
na defesa por uma “hegemonia alternativa” (Cf. AZEVEDO, 2014), que parte da classe

trabalhadora e de sua potencialidade.

4.3. Participacdo da mulher negra no batuque de umbigada

Os aspectos da cultura negra e os debates que a envolvem, que foram discutidos até
agora, serao tratados em termos mais concretos no capitulo seguinte, a partir das entrevistas
com algumas mulheres do batuque paulista, nas quais revelam em momentos de suas historias
de vida, um retrato ndo oficializado do pais e acerca do desenvolvimento da regido Sudeste.
Frente aos desequilibrios econdémicos e de poder no século XXI, os desafios colocados pela
revolucdo cultural em processos de educacdo, comunicagéo e cultura evocada como uma nova
luta do socialismo (Cf. AZEVEDO, 2014) e os novos dilemas dos movimentos sociais a partir
dos XX, entre eles 0 do proprio movimento negro, no abismo entre os “letrados” e “iletrados”
(MOURA, 1994), vemos as consequéncias diretas dessa modernizacdo do pais de periodos
anteriores por politicas segregacionistas, em que comunidades negras como essa vém sendo
tratadas como meras populacdes de consumo, quando anuladas ou desqualificadas ao
expressarem seus dramas existenciais.

Adentramos no neoliberalismo ja na década de 1980, quando o imperialismo
americano, nessa fase de crescimento populacional e sofisticacdo das tecnologias, gerou o
aumento das desigualdades sociais e 0s riscos ainda maiores de perdas de direitos
conquistados. Hoje, as narrativas de vida dessas mulheres entrevistadas carregam o fardo da
imobilidade social, causada por sistemas de controle do antigo sistema colonial, reciclados e
expandidos sob a roupagem de tecnologias mais sofisticadas, sobretudo pelos meios de
comunicacdo. Pensar sobre o processo histérico, econdmico e social do Sudeste,
particularmente que Sao Paulo passou paralelamente ao processo de modernizacdo do pais, de
modo geral, implica entendermos o batuque e a participacdo feminina negra nesse contexto,
aléem das insurgéncias negras dessa regido como atreladas aos ciclos econémicos e de
exploragéo do trabalho.

Segundo Paulo Dias, “A partir da segunda metade do século XVIII, a produgdo do

acucar paulista se desenvolveu nas cidades de Sorocaba, Piracicaba, Mogi-Guagu e Jundiai,
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regido que foi denominada Quadrilatero do Actcar” (DIAS; BUENO; TRONCARELLI,
2015, p. 132). A procura de solos férteis fez com que a agricultura, antes restrita a Itu, se
expandisse por seus arredores. A economia agucareira comeca a trazer negros escravizados
para uma regido que, até entdo, tinha recebido menos africanos que o Nordeste. Mas é a partir
de 1850, quando os fazendeiros paulistas trocam a cultura da cana pela de café que o Oeste
Paulista comega a se modernizar.

Descolado do polo de dinamizagdo da economia escravista brasileira, também o fluxo
de investimentos ingleses desloca-se para o Sudeste (Cf. MOURA, 1994, p. 59). Essa nova
fase, iniciada como “escravismo tardio”, traz 0 que Moura chama de modernizagdo sem
mudanca, pois, houve progresso econdmico, tecnoldgico e cultural na estrutura da sociedade
sem que as relacbes de producdo fossem modificadas, ou seja, sem que houvesse
transformacéo de sua infraestrutura. A contradicdo estrutural da sociedade se da porque, de
um lado, esta se dinamiza com o aperfeicoamento material, cientifico e tecnoldgico e, do
outro, “as relacdes entre homens no processo de trabalho continuam atrasadas e
correspondestes a um estagio anterior e inferior ao da estrutura que avangou” (Ibid., p. 52). E
é nesse desenho estrutural das relacdes sociais de producdo que vimos denunciar, junto ao
feminismo negro brasileiro, a exploragédo do trabalho da mulher negra no pais e os seus efeitos
sobre o seu papel social, na medida em que esta ocuparad os mais baixos niveis de participacao
na forca de trabalho (GONZALEZ, 1979). Como vimos, entre 0s dois papéis que vao ser
atribuidos @ mulher negra a partir da modernizacdo estdo o da domestica, que lhe €
naturalizado, e o da mulata, sob uma enganosa oferta de um “pseudo-mercado de trabalho”
(Ibid., p. 16). Posto isso, traremos a seguir reflexdes sobre a imagem da batuqueira, a partir da
participacdo da mulher negra no batuque, dentro do contexto historico e econémico da regido.

Apos o declinio no Vale do Paraiba, a cultura cafeeira vai se desenvolver no Oeste
Velho, ou seja, na regido de Campinas e ltu, até entdo zona acgucareira. Seu centro geografico
também abrangia Capivari, Tieté, Piracicaba, Rio Claro, Braganca, Atibaia e arredores. No
século XIX, com o café se tornando um produto de exportacdo para 0s paises europeus e para
os Estados Unidos, o trafico de pessoas também foi aumentando e a regido se expandiria
ainda mais e passaria a ser chamada de Oeste Paulista. Os fazendeiros utilizavam tecnologias
mais modernas que as do Vale do Paraiba, como o transporte ferroviario. Com a proibicéo do
trafico internacional em 1850, os cafeicultores do Oeste Paulista tornam-se 0s maiores
compradores de negros escravizados vindos do Nordeste e, a partir de 1880, passam a utilizar

a méo de obra imigrante.
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A conservacdo dos interesses das oligarquias latifundiarias, que constituiam a classe
senhorial, na passagem da escraviddo para o trabalho livre, com a manipula¢do politica,
mesmo perdendo negos escravisados j& onerosos, continuou com a posse da terra, simbolo
econdmico e social do poder. De acordo com Moura (1994), as desestruturacdes do pais
manifestam-se na area do trabalho, a nivel ideoldgico, por grupos e organizacdes que passam
a reproduzir o moderno em termos de ciéncia e tecnologia servindo aos detentores do poder, e
nas suas instituicdes, criando niveis de resisténcia a mudanca cultural. As relac6es capitalistas
se acentuam com o investimento do capital estrangeiro, especialmente o inglés. Dessa fase
que se criou razdes para o subdesenvolvimento do pais e até hoje se intensifica, 0s senhores
de escravos aproveitariam o processo de dependéncia do capital estrangeiro para manter seus
privilégios como estratégia de dominagdo. O ideario do pensamento liberal em prol do
trabalho livre ja se mostrava presente entre 0s negros escravos antes mesmo da Abolicdo. De
acordo com Moura (1994, p. 102), “Esta fragmentacdo ideologica do pensar escravo ira
refletir-se no seu comportamento social. Ele ndo sera mais o quilombola ou o insurreto urbano
ou das estradas do século XVIII e inicio do XIX, mas um agente social que via como
perspectiva de futuro ser um assalariado”.

Enguanto quilombola, ndo tinha um projeto politico e negar sua condi¢do de escravo
era o suficiente, o trabalho livre passaria a ser visto como uma possibilidade de ascenséo
social. No entanto, como vimos em Azevedo (2014) e Sodré (2005), esse processo se deu
devido ao sentido moderno que o termo cultura ganha, que separa estrategicamente a cultura
negra de seu sentido politico e econémico, o que enfraquecera os modos de insurgéncia negra.
Também a auséncia de politicas publicas de insercdo do negro na sociedade levara a sua
intensa marginalizacdo, e a mulher negra passara a ser a viga de sustentacdo de sua familia e
seu trabalho sera mantido dentro da categoria de uma subclasse (Cf. FERNANDES, 2008;
GONZALEZ, 1979). Na perspectiva do Brasil moderno, em que as estruturas do arcaico
foram absorvidas pelas forcas dindmicas do imperialismo na sua estratégia de dominacéo,
podemos concluir que o lugar da mulher negra no batuque, pela sociedade atual, se da pelas
suas relacdes de trabalho e com o passado. Tivemos uma dimensdo desse “senso de realidade”
com as primeiras producoes cientificas sobre a familia brasileira no século XIX e sobre o
batugue no século XX, algumas das quais apoiadas pela prépria Universidade de Sdo Paulo.
Todavia, a producdo material dessa mulher continua a ser organizada pelo sistema econémico
vigente no sentido de sua desqualificacdo e anulagédo, dentro da superestrutura da sociedade
reprodutora de valores patriarcais e sexistas, do Estado e das instituicdes, tais como familia,

escolas, organizagdes religiosas e meios de comunicagdo de massa.
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Perpasando as trajetdrias desse tipo de reproducgdo social acerca de subordinacdo da
mulher negra descrita pela ciéncia e o que tem sido feito na industria cultural; surge a
necessidade, nesse momento, de visualizarmos e compreendermos as diferentes faces que o
racismo estrutural assume diante da realidade pratica da cultura, em especial do batuque de
umbigada. Interessa-nos conhecer as respostas elaboradas por esse segmento populacional, de
modo a identificar quais sdo e como se ddo suas estratégias de confronto com o sistema
vigente. Ao conhecermos mais sobre suas historias, do universo dos sujeitos inferiorizados e
exotizados pelo pensamento moderno e pos-moderno, defrontamo-nos com o universo da
mulher negra, que, a partir de suas autodefinicdes e de seus corpos, posicionam-se perante a
vida, determinadas a lutar pelo que acreditam e superar diariamente as adversidades que as
cercam.

As praticantes mais antigas do batuque de umbigada s&o mulheres negras e chefes de
familia; pertencentes as classes mais marginalizadas desse pais, sdo, ndo obstante,
consideradas ancids por suas comunidades. Suas narrativas entrelagam-se aos tempos da
escraviddo, adentrando as estruturas do racismo e do sexismo da sociedade atual,
atravessando fases de altos e baixos, quedas e superagdes. Historicamente, elas foram
desprovidas de recursos materiais, mas quando contam suas historias e a dos seus
antepassados apresentam uma vida de trabalho, preocupada com as futuras geracdes, e
demonstram uma profunda consciéncia politica baseada no fator humano, a partir dos
conhecimentos implicados na cultura negra, da realidade histérica baseada na luta pela
sobrevivéncia comunitéria e pelo direito & liberdade. E justamente a ligacdo do batuque de
umbigada a cultos afro-brasileiros, sujeitos historicamente a um racismo religioso, que faz
com que suas imagens sejam alvo de maior preconceito, a ponto de estereotipa-las pela
cultura popular.

Mas o que avaliamos, sobretudo com base nas teorias do materialismo cultural e do
feminismo negro, é que o modo como elas encaram esses acontecimentos na sociedade
capitalista torna possivel sua superacao a partir, justamente, de seu status como “batuqueira”,
descontruido pela cultura negra no jogo com a cultura dominante. O batuque, de maneira
geral, apesar de rejeitado, € temido pela sociedade como a forca dos mais enfraquecidos,
porque carrega uma narrativa historica secular, mesmo se considerarmos a avaliacdo restrita
gue os estudos sociais vém realizando. No sentido da afirmacédo de sua cultura, a mulher negra
ganha voz e passa a ser respeitada, inclusive no batuque paulista, mesmo revelando-nos como
discurso normativo da identidade nacional e sem um plano politico nos moldes de uma

organizacdo negra formal. Pois, na perspectiva da cultura negra e do feminismo negro, é
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possivel reconhece-lo como um movimento popular e de resisténcia, encabecado, sobretudo,
pelos mais velhos.

Sob a oOtica do neoliberalismo, a imagem do batuque de umbigada paulista nos é
encarnada com um processo de reproducéo cultural e junto com ele os seus principais autores
negras e negros. Em tempos de globalizacdo, sob a égide do consumo da cultura de massa,
fortalecido pela era digital, o batuque é isolado e desmembrado de modo a ser explorado em
nichos de mercado sobre o rétulo de masica, danca e literatura, com o pretexto da estética do
samba ou do carnaval, em que a mulher negra vira produto tipo exportacdo. A comunidade
negra, que sempre foi heterogénea, ao abarcar no Brasil pelo processo diasporico do
escravismo, sofre, hoje, as consequéncias dos conflitos gerados pelas transformacgdes da
modernidade, que abalam o fundamento de seu associativismo. Mesmo se tornando mais
popular para a sociedade e mais restrito as préprias comunidades negras, o batuque é o espaco
de mulheres negras e homens negros que ndo abandonam esforgos para permanecerem
integrados. Sobretudo, como uma organizacdo politica do movimento negro, pois, pelo
estatuto da “amefricanidade” (Cf. GONZALEZ, 1988b), tracam outro sentido de existéncia,
quando revertem a ordem estabelecida segundo a cosmovisdo dos bantos e de outras
civilizagBes negras que se entrelacaram na didspora.

Vimos com Paulo Dias (2001) que, embora usualmente os batuques sejam
diferenciados, em conformidade ao pensamento classificatorio eurocéntrico, em duas
categorias, 0s candomblés, no ambito do sagrado, e os batuques, do profano, na pratica eles se
complementam, sejam como estratégia de segredo ou de silenciamento. Retomamos essa ideia
para falar sobre o poder feminino no batuque de umbigada paulista, a partir de estudos sobre
religibes afro-brasileiras.

Bernardo (2005), no artigo “O Candomblé ¢ o Poder Feminino”, retoma a presenca de
mulheres negras sacerdotisas da Bahia, entre os séculos XVIII e XIX, em sua expressao
religiosa. Com os registros de Pierre Verger vai analisar o tema da didspora negra e do
sincretismo, sob o viés das relacdes socioeconémicas e culturais. Sem nos aprofundarmos na
questdo do sincretismo, esse estudo busca as origens do poder feminino, revelado na
autonomia das mulheres negras e no seu papel como grandes negociantes nas feiras e
mercados iorubds. Como mediadoras da troca, tanto de bens materiais quanto simbdlicos,
essas sacerdotisas ajudaram a formar associa¢des femininas importantes no século XVIII, no
processo de urbanizacio das cidades na Africa, as lalodé e Gueledé. No que diz respeito &
organizacdo das familias iorubds poligamas, segundo os registros de Pierre Verger, as

mulheres negras usufruiam de maior liberdade e poder no culto aos seus ancestrais, mesmo
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sob a afirmagdo da “patrilinearidade”. Explica Verger (1986, p. 275 apud BERNARDO, 2005,
p. 3):

Na grande casa familiar do esposo, elas s@o 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.
De acordo com Bernardo, ja pensando o contexto brasileiro, a Lei do Ventre-Livre, de
1871, vem acentuar essa forma de familia a partir do culto aos ancestrais da mae, que tem
suas origens na diaspora africana e seus desdobramentos na escraviddo e no pés-abolicdo no
Brasil, e que vamos abordar utilizando a categoria de “matrifocalidade”, atribuida por Verger,

sobre a qual discorre essa autora (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 Brasil
rompeu esta relacdo, permanecendo a chefia da familia com a mulher,
florescendo a matrifocalidade. Essa forma alternativa de familia esta
diretamente relacionada a autonomia feminina que veio sendo conquistada
desde a Africa, onde as mulheres foram as principais responsaveis pela rede
de mercados que interligavam todo o territorio iorubd, com experiéncia de
excelentes comerciantes, atribuida também as mulheres bantas.

Essas atividades comerciais recriadas no Brasil na época da escraviddo, segundo
Bernardo, fazem com que surjam as ganhadeiras, escravas ou livres, que, em muitas regides,
tornam-se as responsaveis pela distribuicdo dos principais géneros alimenticios, chegando a
comprar a propria alforria. Desse modo, nas palavras da autora, “[...] as mulheres negras,
comparadas com seus parceiros, tiveram melhores oportunidades de trabalho, construindo
brechas no mercado de trabalho livre que entao se formava” (Ibid., p. 10).

Essa caracteristica da matrifocalidade aparece nas historias das mulheres negras do
batuque paulista ao observarmos a constituicdo de suas familias, a partir do lar, a forma como
consagram sua religiosidade, assim como as novas alternativas de trabalhos domésticos
propiciados pela modernizacdo (Cf. FERNADES, 2008; IANNI, 2004; MOURA, 1994). Sob
a oOtica do materialismo cultural (AZEVEDO, 2014) e do feminismo negro (GONZALEZ,
1979; DAVIS, 2013), e pensando a cultura negra, sob o viés politico e econdmico, embora
apartada socialmente, num contexto no qual o trabalho doméstico é desvalorizado, temos a
mulher negra do batuque ocupando o papel de mée, avo, tia, madrinha, e sendo, portanto,
figura central em seu nucleo familar e extensivo, estando o “pai”, frequentemente, ausente ou

detendo um papel secundario. Na perspectiva da afetividade e de trocas herdadas também de
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grupos étnicos africanos iorubas e bantos, destacamos o relevante papel social das mulheres
como mantenedoras do status-quo, porque apresentam uma visdo horizontal, integradora e
igualitaria nas atividades coletivas de seu grupo social. Esse elemento, portanto, nos é
levantado como uma importante estratégia de resisténcia cultural negra a opressdo do
patriarcalismo, que poderemos observar no capitulo seguinte por meio das entrevistas com
algumas liderancas femininas do batuque e posterior analise de suas narrativas.

Contraditoriamente a sua relacdo de poder e protagonismo pela cultura negra, na
primeira parte desse capitulo, quando decorremos sobre “ser negro” pela ciéncia universal, na
ciéncia social brasileira e nos estudos sobre o batuque, observamos que as particularidades da
cultura popular colocam a participacdo da mulher negra ou de forma romantizada, sob o
rotulo da batuqueira, ou ndo a levam em conta tornando o seu estado figurativo. Como
consequéncia dessa reproducao social pelas instituicbes do Estado patriarcal, a mulher negra,
na pratica, é geralmente subestimada pelo plano valorativo da sua forca de trabalho. Um dos
motivos recai sobre o fato de que batuque é associado a cultura dominante apenas pela légica
do profano em um processo hierarquizado de inferiorizacdo pela ciéncia que se apoiou a
industria cultural. Portanto, definido por padrdes do que seria a cultura elevada dentro dos
parametros civilizatorios, a mulher negra no batugue tem menos representacdo social que o
homem negro ja que ele é o primeiro a ser criminalizado. Portanto, seguindo essa légica, sua
imagem, parte de uma tradicdo embalsamada e fragmentada, restando um papel secundario,
naturalizado sob o protagonismo do homem negro, nessa forma de representacdo negra na
cultura popular.

O termo “batuqueira” para definirmos as participantes da tradicdo negra paulista, na
amplitude discursiva da sociedade tem sido no plano da ofensiva inferiorizante da pessoa
negra. Esse recurso de diferenciacdo se associa ao senso comum. Derivados do batuque na
linguagem do folclore e da cultura popular podem ser vistos como parte das estruturas racistas
de dominacdo, mas também, ao serem assumidos por muitas comunidades negras, como parte
do jogo de resisténcia. Nesse contexto, se da a representacdo da mulher negra a partir de
imagens que remetem a “excessos”, em contraposi¢ao aos gestos contidos atribuidos as “boas
mogas” (Cf. ANDRADE, 1975). Entretanto, para a mulher negra, seus assessorios e enfeites
podem significar, justamente, a ampliacdo de seus gestos ritualisticos e de suas emogdes, que,
ao se articularem com a natureza e o invisivel, ressaltam sua identidade no plano da
subjetividade, ndo obstante o universo de negacOes que a cerca; como incrementos no jogo de

seducdo, revelam-nos, justamente, a forca de seus mistérios.
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A mulher negra do batuque de umbigada paulista, principalmente a mais velha, com
base nos preceitos da tradicdo, sempre foi presenca fundamental para os festejos, além de
entusiasta ¢ frequentadora assidua, submersa em expressoes de nossa “amefricanidade” (Cf.
GONZALEZ, 1988b). Com base no estudo de campo, buscaremos dar destaque as imagens
que formam a personalidade dessas mulheres do batuque de umbigada e pensar a longa
relacdo delas com a tradicdo do sudeste paulista. Elas sdo também filhas, netas, sobrinhas ou
até noras de batuqueiras e batuqueiros, assim, em momentos de confraternizacdo, lagos de
familia e de companheirismo as agregam, em meio as tensbes do dia a dia. Pela ligacdo com
seus antepassados, suas narrativas carregam seu legado cultural como descendente de povos
amerindios e africanos, civilizacbes nas quais seu lugar ndo era o da subordinacdo e da
discriminagéo.

E importante reconhecermos que o batuque de umbigada assume uma formacio
heterogénea e ndo isolada de outras tradi¢ces negras, que se aplica ao circulo que frequenta a
mulher negra. Ela vem de diferentes regifes, mora em diferentes cidades, forma familias
distintas e possui diferentes histérias de vida. Tem em comum o seu lugar conquistado dentro
dessa pratica ritualistica pelo sentimento de pertencimento ligado a expressdo de sua genuina
arte e filosofia. Em um espaco de resisténcia e de construcdo da identidade negra, rompendo
com a ideologia do branqueamento, essa mulher torna-se sujeito de diferentes feminismos a
partir de sua trajetéria (Cf. GONZALEZ, 1988). O antirracismo e 0 antissexismo, consciente e
inconsciente, faz parte da sua luta cotidiana pela sobrevivéncia, pois sua condi¢éo de trabalho,
renda, educacdo e saude, de modo geral, estdo entre os niveis mais baixos da sociedade,
colocando-a, portanto, num quadro de desprotecdo social e de vulnerabilidade a diferentes
formas de violéncia, fisica, psicoldgica e simbdlica.

Nos preparativos das festas e apresentacbes, as mulheres ficam responsaveis pelas
funcbes da cozinha, na preparacdo do alimento de todos, pelos cuidados com as criancgas e
jovens, pela escolha das roupas, trajes ou figurinos (costurar, lavar e passar), pela divulgacao
ou convite, pela mobilizacdo do grupo, pela limpeza, etc.. Mas, principalmente, sdo elas as
principais responsaveis por exercer as regras morais porque sdo as primeiras a estarem
sujeitas a elas. Como os principais titulos dentro das comunidades negras sdo dados aos
homens negros, de mestre, de tocador a capitdo da guarda, as mulheres negras se destacam,
muitas vezes, quando seu comportamento esta atrelado a quebra de normas dentro da propria
tradicdo. Ou mesmo, quando superam padrOes sociais exercendo melhor as funcdes

usualmente atribuidas aos homens e, assim, ganham respeito.
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A mulher negra do batuque conquista espaco como criadora e intérprete de moda de
batuque, enquanto constrdi sua imagem pelo modo de agir cotidianamente como trabalhadora
subalternizada e, também, quando assume o tambu para tocar ou organiza um batuque no
quintal de sua casa. Passa a ser reconhecida também fora da comunidade quando é
homenageada por 6rgdos governamentais, quando da entrevistas para pesquisadores, quando é
convidada para colaborar em um novo projeto com artistas ou intelectuais ou quando é
convidada para ser madrinha de um grupo de capoeira sua comunidade, por exemplo. Ela traz
como elemento importante na economia de sua cultura o sentimento de satisfagdo em
pertencer, de colaborar e de estabelecer trocas, 0 que tem a ver com a esperanca de uma
retribuicdo justa. Mas o seu esfor¢co sempre fica aquém de um acerto de contas com uma
divida historica de exploracdo de seu trabalho e de desvalorizacéo de sua cultura. Entretanto,
a preocupacdo em transmitir seus saberes para as novas geracOes lhe impGem cargas de
responsabilidade em prol de um bem viver, que justifica superar-se dentro de um sistema de
hierarquias de raga, género e classe.

Dona Anecide Toledo (Capivari - SP) € a maior liderangca feminina do batuque de
umbigada na atualidade. Recebeu o titulo de primeira-dama. O status de prestigio, imbuido de
valor patriarcal, embora pretensamente racional e neutro, funciona como forma de naturalizar
seu papel social na esfera publica como coadjuvante do homem negro. O seu notdrio respeito
€ mais como ancia de sua comunidade, do que como cidada de sua sociedade. Seu timbre de
voz e suas composi¢cdes de moda marcadamente do trabalho na roca e da relagdo ancestral,
deram a ela fama como compositora, cantora e artista. No entanto, essa popularidade néo Ihe
trouxe melhores condi¢bes socioeconémicas, tampouco reconhecimento individual por sua
cultura, pelo contrario, condicionou-a a um espaco segregado. Ora, diante de inumeras
injusticas enfrentadas, pretendemos destacar em sua narrativa de histdria de vida, no préximo
capitulo, de que maneira e até que ponto ela vem superando os limites dessa contradicao
existencial.

Em meio aos impactos do racismo e do sexismo na vida da mulher negra, persistem
lacunas quanto aos modos como os diversos grupos afetivos elaboram estratégias de
confronto e de reposicionamento por liberdade, em meio a privatizacdo dos espacos e a
mercantilizacdo dos corpos negros. De fato, o reconhecimento do racismo tem sido a leitura
da realidade da mulher negra e do homem negro do batugue de umbigada paulista ha centenas
de anos. As manobras repressoras contra 0 batuque em torno de seu registro histérico como
cultura popular pela ciéncia social, sobretudo o folclore, esvaziaram seu potencial politico e

econdmico. Invisibilizaram suas lutas, negligenciando-as, culpabilizando e vitimizando as
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comunidades negras pelo seu proprio “fracasso” em se “preservar’” em torno de um discurso
da identidade nacional e, atualmente, da diversidade. Isso tem feito com que negras e negros
de uma mesma comunidade ndo se reconhecam em diferencas individuais, dado as exigéncias
de uma cultura coletiva unitaria e homogénea pela sociedade capitalista, 0 que enfraquece a
potencialidade transformadora da coletividade, como sujeitos sociais e politicos interativos
capazes de agenciar e reconfigurar sabiamente as relagfes sociais nos territdérios em que
vivem sob minimas condi¢des.

Tomamos desse pressuposto que a mulher negra, desde o tempo da escravidao, resiste
e busca superar os quadros desfavoraveis (Cf. GONZALEZ, 1988; DAVIS, 2013). Essas
capacidades se renovam e estdo por tras de mudancas experimentadas ao longo dos anos no
plano individual e coletivo. No caso especifico do batuque de umbigada paulista, levamos em
consideracdo o papel da mulher negra, particularmente atuantes na cultura popular, uma vez
que esta tem sido uma importante arena de disputa entre modelos e projetos de nacionalidade,
regionalismos e da propria modernizagéo brasileira, como temos sinalizado deste a primeira
parte desse trabalho com as teorias da cultura, da reproducéo social e do feminismo negro.

Nos estudos do feminismo negro (Cf. GONZALEZ, 1988; DAVIS, 2013; COLLINS,
1999; FRASER, 2007; entre outros), a mulher negra ocupa historicamente espagos como
forma de luta por autoafirmacdo e reconhecimento e como parceiras integrais da vida social.
Paradoxalmente, analisamos que pela cultura negra (Cf. SODRE, 2005) seu papel configura-
se dentro de um universo que ndo pode ser totalmente revelado, a0 mesmo tempo em que
parte de sua vida é exaltada dentro de um circuito entre a ciéncia e o entretenimento. Mas
diante da pergunta “Cumé que a gente fica?” (GONZALEZ, 1988) o batuque de umbigada
paulista permanece como um espaco resisténcia e conquista da mulher negra e, portanto, de
fortalecimento de sua autoafirmacdo, expressada no seu modo de encarar 0 mundo. Ele é
revelado em seu corpo combatente ao sofrimento diante das injusticas, em sentimentos de
revolta e valorizacdo da vida.

Ao longo dos tempos e territorios da didspora negra, a cultura negra tem sido um
importante espaco de afirmacdo de novos discursos sobre “negritude” e sobre seus sujeitos.
Vimos que isso acontece frente a um processo de distorcdo, folclorizacdo e comercializacéo
(Cf. GONZALEZ, 1979), ou seja, em um terreno povoado de contradi¢des, esgarcamentos e
apropriacdes. Nesse lugar de exploracdo, a mulher negra no batuque adquire um papel central
de resisténcia, desenvolvendo fungdes de aglutinagdo comunitéria propiciadora de vivéncias,
recriagcdo e perpetuacao das tradi¢Oes afro-brasileiras. Assim, essas mulheres continuam sendo

vigas mestras de suas familias e mantendo vivas suas comunidades.
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5. PESQUISA DE CAMPO: HISTORIA ORAL

As questdes abordadas nos capitulos anteriores serdo agora analisadas a partir do
estudo empirico com trés liderancas femininas negras do batuque de umbigada paulista e suas
narrativas, visando pensar a desconstrucdo de estere6tipos por meio de suas histérias de vida.

Para fundamentarmos essa pesquisa qualitativa, escolhemos delimita-la pelo método
da Historia Oral, adotando o método de entrevista de Historia de Vida (HV), pelo qual, como
pesquisadora sob orientacdo do professor Dennis de Oliveira, interagimos com as
entrevistadas com o intuito de estimula-las em suas recordagdes somente quando necessario.
O tipo de HV tdpica, que utilizamos, focaliza um determinado aspecto da experiéncia em
questdo (MINAYO, 1993 apud BONI; QUARESMA, 2005, p. 73), neste caso, a tradi¢cdo do
batuque de umbigada paulista enquanto uma das organizacdes do movimento negro e a
trajetoria de vida da mulher negra e suas implicagcfes, sobretudo no que diz respeito a raca,
classe e género. Para complementar a coleta de dados aplicamos também o método de
observacdo participante, levando em consideracdo 0s momentos de convivio desta
pesquisadora em algumas atividades relacionadas aos grupos das entrevistadas (COSTA,
1987 apud BONI; QUARESMA, 2005, P. 71). Por isso, além das entrevistas realizadas, em
que registramos os depoimentos orais mediante a utilizacdo de gravador, transcricdo e analise
das narrativas, foram realizadas anotacfes sobre memdrias e experiéncias com base nos
poucos anos de coexisténcia nesse terriorio do batuque.

A metodologia da Historia Oral é sugerida para a producéo de testemunhos historicos.
De acordo com Neves (2000, p. 112), “Além de contribuir para a constru¢ao/reconstrucao de
identidade historica, a historia oral empreende um esforco voltado para possibilitar o
afloramento da pluralidade de visdes inerentes a vida coletiva”. Seu carater heterogéneo,
segundo a visdo dessa autora, envolve, simultaneamente, a intersubjetividade entre o
pesquisador e 0 depoente e busca a construcdo de evidéncias histéricas, a partir da inter-
relacdo entre a Historia e a memoria.

A Historia Oral, como método, técnica e fonte de analise socioldgica a partir do relato
de individuos, segundo Pereira (2013), vincula a historia de vida obtida nos depoimentos orais
a historia da coletividade, a partir da analise e apresentacdo do material coletado: “a historia
de vida busca atingir a coletividade de que o individuo faz parte e ndo a singularidade do
individuo” (ld., 2013, p. 115). Nesse sentido, nosso estudo diz respeito a realidade social.
Tendo em vista as mudancas da sociedade nos dltimos tempos, com a globalizacdo e as

tendéncias de uma cultura mundial homogeneizada, observamos seus impactos na
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constituicdo de identidades coletivas e individuais. Sob essa perspectiva, acreditamos que a
busca de sentidos, de raiz original, numa identidade comum, pode ser crucial para permitir a
acdo social local. Pois, concordando com Pereira (2013), a memoria ndo deve ser entendida
como simples lembranca, mas como principio de acdo para o presente e o futuro. Ao
transformar-se em didlogo com o passado, estimula novas interpretacfes historicas. A funcdo
da histéria oral como método €, portanto, fornecer subsidios para o avan¢o do conhecimento
historico e sociol6gico, ao desvendar o lado subjetivo dos processos sociais e dos processos
de mudanga, contribuindo para a formulacdo de novas teorias.

Olga Von Simson (2013) pensa o método biografico como técnica socioldgica,
explicando que a “historia de vida” so se transforma em instrumento realmente sociologico na
medida em que nos faz atingir os fatos sociais e ndo a simples reflexdo sobre 0s mesmos.
Assim, o convivio da mulher negra no batuque com a tradicdo faz com que suas memarias
subterrdneas e muitas vezes subjugadas, ja que representantes de grupos dominados e de
classes subalternas revelem experiéncias dispares, capazes de reconstruir conjuntamente
memorias sobre o periodo da escravidao através de fatos cotidianos e mitos histéricos. Como
sujeitos sociais que vivenciaram fendmenos que carecem de analise que ndo as realizadas pela
historia oficial sobre a formacao do Brasil, essas mulheres autenticam, com suas experiéncias
de vida, as seculares lutas sociais de povos negros.

Nossa escolha por mulheres mais velhas deve-se ao fato de que, segundo os
fundamentos do batuque, sdo elas ancias, que ocupam funcdes de guardids das festas ao lado
dos homens negros mais velhos. A selecdo das entrevistadas se realizou com base em
experiéncias anteriores de convivio dessa pesquisadora com a comunidade do batuque, em
festas e conversas informais com mulheres negras e homens negros batuqueiros, além de
pesquisadores, artistas populares e publico frequentador das festas e atividades relacionadas.
Levamos em consideracdo também que suas histérias guardam lembrancas das primeiras
geracOes de familias negras do pos-abolicdo que adotaram o trabalho livre na regido. Nascidas
no inicio do século XX, suas experiéncias junto com seus antepassados estdo ancoradas nas
transformacdes da sociedade moderna.

As entrevistas ocorreram nas casas de trés representantes do batuque de umbigada
paulista e foram previamente agendadas. Sdo elas mulheres negras, chefes de familia, com
mais de 65 anos de idade e consideradas entre as mais antigas e emblematicas liderancgas
femininas que ganharam respeito dentro das comunidades que representam. Essas mulheres,
segundo os indices oficiais de violéncia e vulnerabilidade, superaram o0s padrGes de

expectativa de vida. No papel de mestras dessa tradi¢cdo da cultura negra, a partir da arte de
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contar historias e trocar conhecimentos, elementos parte de uma tradi¢do oral, revelam-nos
seus interesses com relagdo ao passado, suas problematizagdes acerca do presente e suas
preocupacdes com as futuras geraces. Sao moradoras periféricas das cidades de Piracicaba e
Capivari, duas das quatro principais cidades onde se concentra a festa negra do batuque, desde
0 século XIX, na regido denominada Alto Tieté, referente aos municipios localizados na
nascente do Rio Tieté e abrangendo a regido que ficou conhecida por Oeste Paulista, por ser
uma das duas principiais areas produtoras de café no final do século XIX e na primeira década
do XX,

Em uma conversa informal, tinhamos como objetivo permitir que a informante
retomasse sua vivéncia de forma retrospectiva. Seguindo o tipo de HV topica (MINAYO,
1993 apud BONI; QUARESMA, 2005), conduzimos a entrevista a partir das seguintes
perguntas: “Quem ¢ (nome da entrevistada)? Como a senhora se autodefine?”’® Nosso objetivo
nas entrevistas era buscar entender como essas mulheres negras agenciam suas vidas, pensam
sua insercdo no batuque e interagem com o universo de estere6tipos que as cerca.

A partir do que vimos, em capitulos anteriores, em linhas teoricas sobre cultura e
sociedade, o pensamento feminista negro e a acerca da cultura negra, dividimos esse capitulo
em trés partes. Primeiramente, sera descrito como essas mulheres sdo conhecidas no batuque e
a regido de sua atuacdo (5.1.) pelo método observagdo participante. Segundo, analisando as
interacdes entre a pesquisadora e as entrevistadas, sobre os percursos realizados, delineado de
um modo geral, do momento em que nos conhecemos até os dias das entrevistas, que tiveram
como finalidade contextualizar as discussdes propostas na pesquisa (5.2.). Terceiro, quando
adotamos a coleta pela Historia de Vida procederemos a andlise das entrevistas, seguindo
algumas diretrizes construidas com base na discussdo dos capitulos anteriores, a fim de
perceber as convergéncias e divergéncias de percursos e olhares das trés entrevistadas; sdo

elas: (a) batugue; (b) mulher negra; e (c) racismo (5.3.).

5.1. Sobre as entrevistadas

5.1.1. Dona Anecide Toledo, 84 anos

Nasceu em Capivari, cidade vizinha a Piracicaba, no Estado de Séo Paulo, embora sua
avo materna seja de Niteroi (RJ). Gosta de ser chamada como primeira-dama do batuque.

Também ficou conhecida como a rainha do batuque. Trabalha como cantora e compositora de

8 As transcricdes na integra das entrevistas encontram-se anexas no final dessa dissertacéo.
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modas e tem pleno compromisso com as comunidades do batuque de umbigada paulista.
Aposentou-se, mas continuou prestando servigos de limpeza. Desde crianca e grande parte de
sua vida passou trabalhando em trés usinas de cana-de-acucar, como trabalhadora rural.
Participou de diversos desfiles de carnavais na cidade, em muitos deles, puxou o samba com
sua voz; e retoma com alegria o tempo em que sua mée se destacava nas escolas de samba da
cidade. Casou-se e teve duas filhas e um filho. As duas meninas faleceram logo na infancia.
Hoje vilva, vive praticamente sozinha na casa onde foi criada com sua mée ao lado de mais
duas irmés. Ainda lamenta a perda do marido por uma melhor amiga. Seu filho casou-se e
hoje é evangélico. Adora de receber visitas dos netos, sobrinhos e amigos mais proximos.
Dentre elas, a da amiga Marta Joana, que a tem como nora e é casada com um de seus
sobrinhos. Na ocasido da entrevista, Jodo e Dira, do batuque, também revezavam-se como
acompanhantes em sua casa, nas apresentacbes e nos projetos culturais que ela tem
participado como convidada. Um de seus sobrinhos mora com ela, mas fica fora trabalhando e
retorna somente para dormir. E devota de Nossa Senhora Aparecida e nfo abre mao de pitar o
seu cachimbo, costume que aprendeu com sua mae. Em suas oracOes diarias, pede protecéo a
todos aqueles que vém lhe tomar a bencdo. A cultura negra que ela representa é parte do
acervo do Museu Afro Brasil, em Sao Paulo (SP), e do Museu Historico Pedagdgico Doutor
Ceséario Motta Janior, em Capivari (SP). Em 2002, langou o CD de “Anecide Toledo, a voz
feminina do Batuque”, ao lado da comunidade. No programa da TV Brasil, para celebrar o
Dia da Consciéncia Negra, foi anunciada como a primeira mulher a cantar e a compor modas
no batuque de umbigada. Em 2013, quando completou 80 anos, na festa em sua homenagem,
a “grande dama do batuque” foi descrita pela Revista Raiz como uma das principais vozes do
batugue de umbigada de Capivari e regido. Naquela ocasido, receberia honrarias como cidada
capivariana representante da cultura negra por autoridades da prefeitura da cidade. Neste ano
de 2017, na semana em comemoracao do Dia Internacional da Mulher, o vereador negro
Denilton Rocha (PMDB) escolheu Dona Anecide Toledo para representar a mulher
capivariana, como icone da cultura da cidade. Marta Joana foi quem recebeu a homenagem
em seu lugar. Entre as inimeras homenagens dos ultimos tempos, Dona Anecide tem
pendurado na parede de sua sala o certificado de reconhecimento na categoria de musica

popular do Revelando Séao Paulo.
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5.1.2. Marta Joana da Silva, 67 anos

Nascida em Jacarezinho (PR) e radicada em Capivari (SP), onde reside hd mais de 54
anos, quando chegou a cidade para trabalhar na roca, ainda crianca, acompanhada pela mae.
Estudou até o priméario (Ensino Fundamental), mas ainda sonha em fazer faculdade de Direito.
Casou-se com o sobrinho de Dona Anecide Toledo. Teve trés filhos e tem doze netos e quatro
bisnetos, todos criados por ela. Embora seja de uma geracdo mais recente, ja é reconhecida
por sua militincia pelo batuque. Foi uma das coordenadoras do projeto “Batuque de
Umbigada de Capivari, Piracicaba e Tiete”, idealizado em 2010. Além disso, foi assessora
para assuntos da cultura na prefeitura na cidade, proximo a esse periodo. Entre 2013 e 2014,
em sua atuacao na prefeitura, denunciou sua saida devido ao assédio moral que sofreu nesse
estabelecimento. Participou também de projetos para da ONG Cultural Guaid, instui¢ao a qual
pretendia fundar. Afirma que sua religido € o candomblé, sendo filha de lansd com Ogum, e
dedica-se, atualmente, a dirigir a pratica religiosa em sua casa. Sua bandeira é contra a
intolerancia religiosa. E carnavalesca de um bloco tradicional da regido. Também tem
desenvolvido projetos de formagéo para criancas e jovens em seu quintal, alem de ai realizar

batuques.

5.1.3. Dona Odete Martins Teixeira, 84 anos

Nascida e criada em Piracicaba (SP). Gosta de ser chamada de Mama Africa do
batugue de umbigada de Piracicaba, aléem de adotar com familiaridade o titulo de baronesa do
café. Pelo batuque ficou também conhecida como Tigresa. E amiga de Dona Anecide e Marta.
Além de ser batuqueira é carnavalesca e atleta da terceira idade do Esporte Clube XV de
Novembro de Piracicaba, na modalidade marcha atlética. Neta de ex-escravos, trabalhou
como governanta, cozinheira e doméstica para familias de fazendeiros da cidade. Conta que
seus patrdes enterraram seus pais no jazigo da nobre familia. Ainda hoje luta para garantir sua
casa propria. Tem uma filha, com quem mora, chamada Catharina Martins Teixeira, que €
formada e trabalha como massoterapeuta e esteticista. Depois de muitos anos morando no
centro da cidade ao lado do clube favorito, no ano passado (2016) tiveram que mudar para o
bairro Santa Rosa, regido periférica. Odete conta que a tradicdo do batuque é dos tempos das
baronesas. Nossa Senhora Aparecida e Sdo Benedito sdo seus santos de devocgdo. Afirma que
é filha de Xang6, a quem deve suas obrigacGes, embora ndo frequente terreiro ou casas de
umbanda hoje em dia. Prefere ficar com o conhecimento religioso que aprendeu com sua mae

e sua avé. Ultimamente, tem gostado de ir com sua filha a Missa Afro da Pardquia Nossa
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Senhora Aparecida. Sua escola de samba do coragdo é a Salgueiro, do Rio de Janeiro. Em
Piracicaba, ajudou a fundar a Portela, escola de samba da cidade. Também é madrinha de um
grupo de capoeira de angola, um projeto que forma jovens e criancgas do bairro, conhecido por
Vila Africa, territorio de geracdes batuqueiras, a convite de Vanderlei Benedito Bastos, uma
das liderancas do batuque. Desde essa ocasido, passou a se autodeclarar como Mama Africa.
No ano passado (2016), foi a grande homenageada no carnaval da cidade pelo Bloco da Ema,
que trabalha com a tradicdo do maracatu.

5.2. Percurso das entrevistas: Observacdes gerais

De modo geral, pudemos notar uma grande preocupacdo das mulheres negras
entrevistadas com relacdo a projetos culturais ou académicos que envolvem o batuque de
umbigada paulista, principalmente aqueles realizados por pesquisadores e artistas. Contaram
de experiéncias negativas com pessoas de fora da comunidade, tanto no que tange a produgéo
de materiais, como em relacdo as trocas estabelecidas. Com projetos que envolvem dinheiro,
pareceu-lhes ser ainda mais dificil lidar. Por isso, foi importante destacar que ndo houve
financiamento desse estudo, apesar de manifestarmos o quanto ficou mais custoso e limitado
estudar sem esse tipo incentivo.

A apresentacdo desta pesquisadora como estudante que, politicamente, se autodeclara
como uma mulher negra de pela clara, da academia e de classe média baixa, causou certo
estranhamento nas entrevistadas. Por outro lado, a adesdo a pratica e defesa do batuque de
umbigada possibilitou um sentimento de familiaridade e proximidade com as entrevistadas.

No planejamento do trabalho de campo, estabelecemos ir para Capivari conversar
primeiramente com Marta Joana, lideranca negra feminina mais ativa nas organizacdes do
batugue de umbigada paulista. Era necessario falarmos sobre a pesquisa, seus objetivos e de
gue modo seria aplicada, além de obtermos seu consentimento, pois Marta Joana é 0 braco
direito de Dona Anecide, a principal lideranca. Uma das metas era pedirmos, também,
indicacdo sobre alguma mulher negra de familia batuqueira de Tieté. Aproveitamos algumas
experiéncias de anos anteriores em encontros do batuque, quando foram iniciadas as conexdes
com entre esta pesquisadora com as entrevistadas. Pré-definimos entrevistar de trés a quatro
mulheres negras, para representar ao menos as trés principais cidades paulistas da regido do
Alto Tieté (Capivari, Piracicaba e Tieté), que compdem o Unico batalhdo do batuque na
atualidade — antes, cada cidade tinha o seu. Em principio, além de Marta Joana e Dona

Anecide, de Capivari, tinhamos o contato de Dona Odete de Piracicaba. A entrevistada de
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Tieté que faltava viria por meio de indicagdes delas e dos encontros ao longo ano, porém néo
conseguimos tal contato para a pesquisa. Os planos foram mudando, e o principal motivo foi a
falta de condicdes financeiras. Também constamos que o convivio entre as mulheres negras
do batuque de cada cidade, no dia a dia, ficava distante e até tenso. Entdo, abrimos méo de
buscar uma lideranca feminina negra em Tieté.

Das trés mulheres negras entrevistadas, Dona Anecide (84 anos), de Capivari, é tida
como a primeira-dama do batuque e principal referéncia da tradicdo, Dona Odete (83 anos),
de Piracicaba, também tem posicdo de destaque entre as mais velhas, e Marta Joana (67 anos),
de Capivari, mais jovem que as outras, mostra-se a mais ativa nas mobilizacOes e
reivindicagdes. Além da cultura negra fazer parte de suas rotinas de vida desde muito jovens,
todas elas se autodeclaram como mulheres negras do batuque. S8 moradoras periféricas
dessas cidades e provedoras de suas familias. Trabalharam, desde a infancia, em condicéo de
subemprego, muitas vezes em atividades domésticas e no campo, bem como suas mées e
avos, que desempenharam papeéis parecidos. Em tempos mais recentes, elas tém se dedicado a
trabalhos com o préprio batuque e outras manifestagbes da cultura negra como fonte
alternativa de renda.

Por meio de outras experiéncias dessa pesquisadora, em festas de batuque e com o
Grupo Cachuera!, de S&o Paulo (coletivo de praticas e estudos das tradicGes populares de
musica e danca do Sudeste brasileiro, fundado ha mais de 20 anos por Paulo Dias e Marcelo
Mangzatti, fruto de um projeto com o Coral da USP), do qual participa desde 2010, notamos
que faltava uma discussdo politica mais aprofundada em torno da luta presente nas
manifestacdes negras tradicionais. A apropriacdo injusta pelo mercado cultural e a condicéo
de exclusdo e exploracao daquelas pessoas das comunidades apareciam como problematicas
nessa relacdo. Também tinhamos a no¢do em nossos primeiros estudos sobre 0 movimento
negro em Sdo Paulo no CELACC/USP, pelo curso de especializacdo, das tensbes e
distanciamento na relacdo entre 0 movimento negro letrado com seus movimentos de base.
Isso, a0 mesmo tempo em que a experiéncia nos bailes de batuque revelava que as raizes do
movimento negro paulista também estavam ali. Era necessario aprofundar mais essas relacoes
e conhecer as historias daquelas auténticas senhoras negras que sustentavam aquelas festas.

Na ocasido do aniversario de Dona Anecide, em 2013, realizamos os primeiros planos
para a articulacdo deste estudo de campo. A primeira-dama do batuque estava fazendo 80
anos e as comunidades das trés cidades foram homenagea-la. Prefeito e outras autoridades
estiveram presentes, além de artistas e pesquisadores da cultura popular. Surgia ali a vontade

em fazer uma pesquisa sobre as batuqueiras que envolvesse a discusséo sobre racismo e
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violéncia em torno da mulher negra. Marta Joana logo se interessou e entregou seu cartdo para
contato — ela desabafaria alguns dias depois que acabara de passar por uma situacdo de
assédio em seu trabalho. Naquela época, trabalhava na prefeitura da cidade e tentava levantar
uma ONG com a participacdo de outras pessoas, mas, quando viu que elas estavam
interessadas somente em dinheiro, desistiu (informagéo pessoal)®. Dona Odete e sua filha foi
apresenta por um falecido amigo, compositor e batuqueiro, Daniel Reverendo, do Grupo
Cachuera!. Em uma das mesas da festa, com outras amigas e colegas batuqueiras, Dona Odete
contou-nos sua historia, repleta de detalhes e entusiasmo, destacando o tempo da escravidao e
apontando semelhancas com a novela que passava na Rede Globo, chamada “Lado a Lado™**.
Falar de sua vida era ressignifica-la pelo batuque, lembrando-se do tempo da escraviddo: “E
do tempo das baronesas! E quando a baronesa aparece... [arregalava os olhos]. Hahahaaa.
[risadas].” Desde entdo, estabelecemos um contato de amizade com ela e com Catharina
Martins, sua filha.

Feita essa apresentacdo sobre o marco desse relacionamento dessa pesquisadora com
as entrevistadas, contextualizaremos agora 0s momentos de cada entrevista, que resultardo em
analises sobre os universos particulares e conexdes no modo de vida com as produtoras do
batuque. Era a primeira vez que visitariamos as casas de Dona Odete, Marta Joana e Dona
Anecide. Além de mudancas de planos de Gltima hora, as agendas entre uma e outra entrevista
foram bem espacadas e a disposi¢do de tempo para cada entrevista também variou bastante
devido a diferentes circunstancias de vida de cada uma delas, o que acarretou em diferentes
profundidades de andlise sobre a construcdo de suas personalidades com base em raca, classe

e género.

5.2.1. Percurso com cada entrevistada

5.2.1.1. Visita a casa de Dona Odete Martins Teixeira (Piracicaba-SP)

Séabado, dia 20 de fevereiro de 2016.
Dona Odete, nessa ocasido, tinha acabado de se mudar com sua filha. A casa em que

moravam de aluguel ha muito anos no centro de Piracicaba estava caindo porque tinha sido

° Recebida por e-mail no dia 8 de janeiro de 2014.

19 Daniel Toledo

! Telenovela brasileira cuja trama é ambientada no periodo posterior & abolicio da escraviddo e Proclamacdo da
Republica no Brasil. Retratou as lutas das mulheres, dos negros e das classes populares do Rio de Janeiro por
igualdade. Foi produzida pela Rede Globo e exibida no horario das 18 horas, de 10 de setembro de 2012 a 8 de
marc¢o de 2013. Informacdo disponivel em: <https://pt.wikipedia.org/wiki/Lado_a_Lado>. Acesso em: 4 ago.
2016.


https://pt.wikipedia.org/wiki/Abolicionismo_no_Brasil
https://pt.wikipedia.org/wiki/Proclama%C3%A7%C3%A3o_da_Rep%C3%BAblica_do_Brasil
https://pt.wikipedia.org/wiki/Proclama%C3%A7%C3%A3o_da_Rep%C3%BAblica_do_Brasil
https://pt.wikipedia.org/wiki/Rio_de_Janeiro_(cidade)
https://pt.wikipedia.org/wiki/Lado_a_Lado
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tomada por cupins. Temporariamente, estava morando no sitio da familia de seu segundo
patrdo, Dr. Botelho, médico da cidade j& falecido, e preparavam-se para mudar apds uma
longa espera, para o novo apartamento batalhado na prefeitura.

Haviamos combinado com Marta Joana de nos encontrarmos no domingo, dia 21, na
sua casa em Capivari. Devido a dificuldade de retomarmos o contato as vésperas e também
por conta dos restritos horarios dos 6nibus de Sdo Paulo para Capivari aos finais de semana,
Catharina de Piracicaba, filha de Dona Odete, se dispds a ajudar em nosso deslocamento até
Capivari. Iriamos de encontro a Piracicaba, onde haveria mais opcbes de 6nibus em Séo
Paulo, para de la nos deslocarmos até Capivari no domingo cedo. Entretanto, ja tinha virado a
tarde quando chegamos a Piracicaba. Catharina estava a espera no terminal de Onibus da
cidade para de 4 nos receber em sua casa.

Comecava a noite de sabado, quando Dona Odete nos recepcionou com entusiasmo.
Em um bairro nobre, estavam acomodadas com suas mudancas em uma das casas que
compunham o sitio do ex-patrdo. Os filhos da familia Curi, como costumam chama-los,
cederam o espaco para ficarem enguanto aguardavam a entrega das chaves do apartamento.
Os aluguéis na regido do centro onde moravam tinham ficado muito caros, entdo aceitaram o
convite, pela relacdo de amizade com essa familia. Odete prestou servigos durante muitos
anos para eles. Sentada a mesa do jantar e ansiosa pela conversa, ela tinha separado, no balcéo
ao lado, algumas pastas com fotos, recortes de jornal e cartas. Tao logo chegamos, ofereceu-
nos um jantar. A essa altura, nossa agenda com Marta, de Capivari, ja tinha se desfeito, ficaria
inviavel o deslocamento no domingo até la. No domingo, com a ajuda de Catharina, foi
possivel falarmos com Marta que ja aguardava a conversa. O ocorrido foi explicado junto com
as desculpas pelo imprevisto e o agendamento para outra data. Restava aproveitarmos a
oportunidade do convite de Dona Odete e sua filha passando o domingo juntas nos
preparativos para a gravacdo de alguns possiveis depoimentos.

Durante quase trés dias, Dona Odete pds a relatar-nos incansavelmente sua historia,
apoiada também por videos como o do batizado do projeto de capoeira na Vila Africa e por
objetos que tinha pela casa. Com uma imagem de Séo Benedito, na cozinha, demonstrando
sua devocdo. Fez questdo de apresentar a boneca negra de louca, que ficava na estante da sala.
Mostrou-nos o casaco de peles, que ganhou de presente de uma de suas patroas, dizendo que o
usava em ocasiées muito especiais. O céu e o mar em telas de aquarela pintada por Catharina
eram mais alguns sinais de seu gosto pelas artes e sofisticacdo. A pedra verde brilhante
deixada por seu avé minerador, embrulhada em um pedaco de papel, acomodada em seu

guarda-roupa, era mais uma de suas lembrancgas misteriosas que fez questéo de revelar.
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Entusiasmada, Dona Odete ndo poupava esfor¢cos em contar e recontar sobre 0s
momentos mais felizes e importantes de sua vida que giravam em torno de sua relacdo com a
cultura negra. Diante de tanta informacdo e de um convivio intimo estabelecido t&o
rapidamente, ndo conseguimos encontrar, mesmo no segundo dia de estada em sua casa, um
momento para ligar o gravador. Havia muitas lembrancas sobre o orgulho do seu trabalho na
casa dos patrbes, sobre pessoas importantes em seu convivio familiar, sobre os projetos
realizados em torno do batuque, sobre sua paixdo pela Africa, e outras. Entre um assunto e
outro emendado, confessava alguns problemas do dia a dia, que precisavam ser revolvidos,
entre eles, os da familia do ex-patréo.

Devido ao foco de nossa pesquisa, era necessario ainda nortea-la a respeito de nossas
intencdes. Desse modo, aceitamos passar mais uma noite em sua casa. Depois de um domingo
juntas, em meio as recordacdes, na manha de segunda-feira, a mesa do café da manhd, Dona
Odete, ao lado de sua filha, aguardava para uma ultima conversa antes do retorno a Sdo Paulo.
O gravador foi ligado trés vezes com a licenca dela e de sua filha.

Vestia sua roupa de ginastica, uma camiseta de alguma competicdo passada, calca de
moletom cinza e ténis — brinco, colares e lenco ndo eram necessarios para 0 momento, pois
logo em seguida iria para o Clube XV de Piracicaba, acompanhada por sua filha, acertar o
inicio de seus treinos de atletismo pelo grupo da terceira idade. Dona Odete ja havia
conquistado 11 medalhas de ouro por esse tradicional clube da cidade. Faria uma viagem de
competicdo e estava agendado um exame médico para iniciar os treinos naquele dia. Como
estava morando mais longe, ndo poderia mais fazer os treinos trés vezes por semana. Teria
que ir acompanha de sua filha, devido a distancia. O companheirismo, cuidado e admiracao de
Catharina por sua mde sempre ficava evidente. Estavam juntas em praticamente todos 0s
compromissos sociais, dos bailes e apresentacbes do batuque as viagens de competicéo,
quando podiam. Em um momento na mesa do café, Odete lembrava que fulana de tal ndo
podia mais viajar sem estar acompanhada. Algo que ela podia no vigor de sua idade, embora
sua filha a acompanhasse. Na manhd daquela segunda-feira, registramos trés momentos de
audio com Dona Odete, sendo que o primeiro foi mais direcionado para a abertura da
entrevista e 0s outros dois, conforme previamente explicamos a Dona Odete e Catharina, com
a intencdo de retomar em registro as historias que ela havia contado nos dias anteriores.

No momento da entrevista com gravador, Dona Odete, entre os documentos de
lembrancas importantes, mostrou-nos a fotografia de seu casamento com o goleiro Barbosa,
do XV, ao lado de seu patrao “turco de criagdo”, no cartorio, assinando a papelada. Ele havia

investido em toda a cerimdnia e acompanhava a oficializacdo do matriménio. Guarda também
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um bilhete de sua ex-patroa, explicando-lhe que “cederia” o jazigo de sua familia a Odete e
sua filha, no cemitério da Saudade, o principal da cidade. Outra recordacdo é uma carta de sua
madrinha de S&o Paulo, que trabalhou para os Matarazzo, enderecada a méde de Odete, que
revela a existéncia de um terreno que receberia de “doacdo” e dividiria com sua mae e familia.
Odete até hoje busca entender o motivo pelo qual ndo conseguiu esse terreno. Ela conta que,
naquele tempo, era comum os fazendeiros “doarem” seus bens aos escravos. Mostra-nos
também outra foto, de uma casa antiga de seus parentes, tentando encontrar sentido aos bens
que perdeu ou que lhe foram tirados. Conta-nos que essa casa ficava perto da rodoviaria e
chegou a desmoronar. “Comigo € branco no preto e preto no branco!”, exalta a0 nos mostrar
as comprovacgdes que guardam sua historia dando sinais de seu ponto de vista nas relacbes
inter-raciais.

Antes da partida, Dona Odete entregou-nos de presente como registro daquela
conversa um envelope contendo alguns papéis que ela foi juntando durante os trés dias de
conversa. Eram materiais de divulgacdo de eventos que participou e copias de documentos,
como um folder de comemoracio do centenario do Clube Treze de Maio (de 2008)*, que
contou com a participacdo do batuque de umbigada; um leque de papel produzido pela
Prefeitura de Piracicaba com a Secretaria Municipal de Saude, que trazia a imagem principal
de uma mulata, divulgando a campanha do Programa Municipal de DST/AIDS, com 0s
dizeres, “No show do carnaval use camisinha”. Além destes, havia o folder da programacéo
do Revelando S&o Paulo (de 2008), que tinha na capa a fotografia de Dona Odete em destaque
dando umbigada em um batuqueiro que aparecia de costas; havia também uma fotocopia do
“Diploma de Cidada Portelense” (de 2002), do grémio Recreativo Escola de Samba Portela de
Piracicaba, escola que ajudou a fundar. Ou seja, havia ali uma sintese do que conversamos
naqueles dias em sua casa, sobre a imagem da mulher negra do batugue de umbigada, em

elaborada atenta por Dona Odete.

5.2.1.2. Visita a casa de Marta Joana da Silva (Capivari-SP)
Sexta feira, 1 de marco de 2016.

Era a segunda tentativa de visitar Marta. Seria um grande desrespeito ndo cumprirmos

com a palavra pela segunda vez. Na casa de Marta Joana, nossa visita durou um fim de tarde.

12 0 folder trazia informagdes da “Sociedade Beneficente ‘Treze de Maio™”, de Piracicaba, fundado em 1908, e a
programacdo comemorativa do més, que contaria com o “Batuque — Danga de Umbigada”, a “Roda de Samba” e
a “Coroacdo” de rainhas e princesas com a “Banda Unido Operéria”, além do “Baile” com a “Orquestra
Leopoldo e Tupa” (2008).
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Moradora de Capivari, no bairro Residencial Santo Antonio, a uma distancia ndo muito
grande do centro e da casa de Dona Anecide; notamos, ao caminhar pelas ruas do bairro, que
seus moradores sdo na maioria negros e pobres. Como haviamos percebido as particularidades
das mulheres negras do batuque, até entdo ndo tinhamos ao certo o que estava por vir em
termos do tempo para aquela conversa ou mesmo sobre a possibilidade de ligarmos o
gravador logo naquele primeiro contato mais intimo em sua casa.

Nossa recepcdo comegou na rua, pelas criangcas que brincavam em frente a casa de
Marta, as primeiras a indicarem seu local exato. Elas moram no mesmo terreno em que
construira sua casa ao fundo. Neste, ha mais duas casinhas. Ao adentrarmos pela passagem
em direcdo a casa de Marta, notamos logo que todas aquelas familias pareciam ser chefiadas
por mulheres negras. De uma das janelas abertas, dava para avistar uma delas costurando.
Marta ja nos aguardava em sua varanda. Como havia chovido e o terreno era um pouco
declinado, alertava-nos sobre as pedras que estavam soltas naquela terra vermelha e idmida do
caminho. Pede aos meninos para nos ajudar e comenta que alguém lhe auxiliaria a consertar
aquele caminho. Na varanda, de onde parece ser sua pratica receber os convidados, havia
montado um altar para consagrar seus santos e orixds. Naquelas imagens, reconhecemos
Oxala, lemanja, lansa, Nossa Senhora Aparecida e Sdo Benedito. Em outro altar menor,
recostado na parede da varanda, permanece um casal de pretos velhos e uma caneca de café
como oferta. Marta abraca-nos e logo busca uma cadeira na cozinha, apresentando os netos ao
mesmo tempo em que nos contava que estava muito envolvida em retomar sua pratica
religiosa, que Ihe fortalece, acreditando também em seu modo de subsisténcia e na ajuda que
tem tido de um amigo de santo.

Sendo mais jovem que Dona Anecide e Dona Odete, demonstra ter mais controle e
autonomia sobre os trabalhos do batuque que envolve sua participacdo. Nessa fase de sua
vida, em idade de aposentadoria, divide-se entre 0s novos projetos culturais que idealiza e 0s
cuidados com o sustento de sua familia. Aparenta também certo desgaste emocional, ao
manifestar sentimentos de decepcdo por injusticas acarretadas em trabalhos passados
envolvendo o batuque. Além disso, dois livros tinham acabado de ser langados, o “Batuque de
Umbigada Paulista: Tieté, Piracicaba e Capivari - SP” (DIAS; BUENO; TRONCARELLI,
2015), pela Associacdo Cultural Cachuera!, de Sdo Paulo, ¢ o “Terreiros do Tambu”
(BONIFACIO; DIAS, 2016), pela Associacdo Cultural Cruzeiro do Sul, de Rio Claro (SP).
Aparenta que todas as incertezas, ansiedades e conflitos gerados com a comunidade em torno

de projetos importantes recaem sobre suas costas.
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Como chefe de familia, mora junto com seus netos e afilhados, entre criancas e
adolescentes, em uma casa de trés comodos. Bem objetiva na conversa em relacdo ao nosso
trabalho de campo, devido ao curto espaco de tempo que teria disponivel, oferece um café e
agua, ascende seu cigarro e pede explicacdes sobre a pesquisa. Enquanto escutava com
atencdo, olhava seus enteados e interrompia a conversa para apresenta-los um a um, como
seus maiores tesouros. Sua neta adolescente, Paola, é a mais companheira e ja esta envolvida
com o batuque. Contava isso, justificando a importancia do batuque pelo acolhimento que
proporciona. O seu prazer com as festas esta na satisfacdo de ver as pessoas felizes e bem
alimentadas. Tem projetos novos, quer dedicar-se a formacao de jovens e criangas, as novas
geragBes batuqueiras. Estd ensinando afoxé para eles. Mostra um amontoado de caixas de
bateria de escola de samba, encostado do outro lado da varanda, que recebeu de doacdo, e
contava com a colaboracdo de jovens batuqueiros de Piracicaba para toca-las. Tambem
comenta sobre os impedimentos da prefeitura para realizar o batuque de umbigada e o
carnaval de rua na cidade, apontando a falta de espaco e criticando as burocracias enfrentadas.
Indignada, lamenta sua ultima experiéncia com a prefeitura, que, naquele ano, ndo liberou a
saida do seu bloco de carnaval. Como alternativa, foram desfilar em outra cidade e a folia
acabou sendo pouca naguele ano. Demonstra a urgéncia na necessidade em regularizar a
situacdo do seu trabalho com a cultura. Apesar da burocracia e da falta de dinheiro, ndo
desiste em buscar alternativas para a realizacdo de seus sonhos.

Como o assunto da pesquisa envolve racismo e sexismo, logo adverte que negro é
mesmo desconfiado e lembra que ela mesma era muito questionada pela sua comunidade.
“Acham que eu fiquei rica!”, dizendo sobre os ultimos trabalhos que havia participado.
Desabafa também sobre a dificuldade de juntar os velhos batuqueiros e, principalmente, de
convencer os homens na mobilizacdo pelo batuque, que demonstram ser mais arredios,
desconfiados e desiludidos com os rumos da tradicdo. Comenta que foi ignorada por
batuqueiros para uma festa que ia realizar em seu quintal, ou seja, muitas vezes tem que
enfrentar a resisténcia no proprio grupo. Ela se sente sozinha e sem apoio para a realizacéo de
seus planos. Por conta disso, prefere ndo indicar-nos contatos de familias negras do batuque
de outras cidades.

Sobre sua relacdo com Dona Anecide, conta-nos que foi sua nora, o que justifica sua
relacdo de companheirismo com ela. Foi com a familia de Dona Anecide que conheceu o
batuque. Naquele tempo ndo levava jeito para dancar, mas, por insisténcia dela, foi se
envolvendo, até que tomou gosto e continua até hoje. Como uma das principais liderancas

femininas do batuque de umbigada, Marta encarrega-se de reunir os batuqueiros e batuqueiras
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para as festas e apresentacdes, além de acompanhar e representar Dona Anecide em eventos
sociais. Nas festas, quando todas as comunidades se reinem para dangar, € nitida sua funcao
de organizar a fileira das mulheres, figurando como uma verdadeira cortesé dos bailes. Diante
das inimeras dificuldades enfrentadas, sua historia é feita de muitas quedas e reerguidas. Das
privagdes, a frustacdo de outro sonho que ainda deseja realizar: estudar e formar-se em
Direito. Diz que é filha de lansd com Ogum, por isso sua determinacéo.

Passadas uma ou duas horas, ja comegava a anoitecer. Ela encerra nossa conversa e
pede que sua neta Paloma nos acompanhe até o ponto de 6nibus rumo a Sdo Paulo. O
gravador ndo foi ligado em nenhum momento, assim, Marta fica de dar uma resposta com

relacdo a possiblidade de agendar uma conversa gravada com ela e Dona Anecide.

5.2.1.3. Visita a casa de Dona Anecide Toledo (Capivari-SP)
Terca-feira, 11 de outubro de 2016.

Foi um pouco mais dificil agendar uma entrevista com Dona Anecide e Marta Joana
juntas. Pois Dona Anecide faz questdo que Marta esteja por dentro de todos os projetos
relacionados a ela e ao batuque. Depois da visita a casa de Marta, no inicio de 2016, ndo
conseguimos mais falar com ela. O espago de tempo entre um contato e outro estava muito
grande. Por fim, Dona Anecide veio a Sdo Paulo, em um sabado de agosto, para fazer a
gravacdo do clipe “Moda do Racismo - Sinha Sereia”, a convite do musico e pesquisador
Alfredo Bello, do projeto “DJ Tudo e sua gente”, que Seria parte do lancamento do seu
compacto “Pra Iemanja”, que contaria com duas composigdes da “Rainha do Batuque”. Como
0 Grupo Cachuera! tinha sido convidado para participar da gravacao, que se realizaria na casa
de um de seus integrantes, no bairro da Casa Verde, local onde ocorrem 0s ensaios do grupo,
aproveitamos a ocasido para agendarmos pessoalmente essa entrevista.

A visita se daria dois meses depois, devido aos compromissos de Dona Anecide com
outros trabalhos relacionados, além de seus cuidados com a satde. Retomamos o contato com
Marta Joana e acertamos a agenda, de modo que ela pudesse estar presente e acompanhéa-Ila.
Restava ainda planejar outro momento para a entrevista na casa de Marta. Mas uma nova
mudanca de plano ocorreria. No seu modo urgente de lidar com a vida, ela vai preferir
aproveitar e dar o depoimento dela ali mesmo na casa de Dona Anecide. E assim se sucede.

A nossa chegada em Capivari se deu com duas horas de atraso do horario combinado,
devido aos escassos horarios dos énibus de Sao Paulo para a cidade. Como melhor alternativa,

pegamos um trecho de dnibus até Campinas e de 14 mais um até Capivari. Na terca-feira, as
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vésperas do feriado de Nossa Senhora Aparecida, o Complexo Penitencidrio Campinas-
Hortolandia havia concedido indulto aos presos. A agitacdo na rodoviria de Campinas
naquele horério era porque os comerciantes tinham medo de serem assaltados. No 6nibus para
Capivari, escutamos, pelas conversas ao redor, que boa parte dos passageiros era de homens
que receberam o indulto e estavam indo visitar suas familias na cidade.

A casa de Dona Anecide fica em uma das ruas principais de Capivari, que da na
rodoviaria. Caminhando algumas quadras, avistamos uma velha casa, quase despercebida se
nao fosse pelo nimero. Do portdo da rua semiaberto, avistamos Marta Joana com sua neta
Paola, que foi nos recebendo com ares de preocupacgdo pelo tempo disponivel. Na varanda,
estd Dona Anecide, sentada em sua velha poltrona a nossa espera, ao lado do amigo Jodo,
também do batuque. A conversa teria que ser objetiva e breve. Adiantamos sobre 0 que se
tratava a entrevista com Dona Anecide e ligamos o gravador com a sua permissdo. Mas Marta
interrompeu, pedindo que a entrevistasse antes, pois ela teria outros compromissos. Naquela
mudanca surpresa de plano — pois esperavamos ter outro momento em sua casa e aquele seria
mais para acompanhar o trabalho com Dona Anecide — a entrevista iniciou-se com ela. Pelas
experiéncias anteriores com as comunidades negras do batugue, sabiamos que os acordos tém
muito mais valor quando tratados pessoalmente, desse modo, ali mesmo resolvemos tudo.
Naquela tarde quente de Capivari, em clima de familia, gravamos os depoimentos de Marta
Joana e Dona Anecide. Ao final das gravages, antes da despedida, nos foi entregue por Dona
Anecide, sob suas orientacdes de uso, um papel de oracdo para 0 anjo da guarda e um frasco

de 6leo de ungir.

5.3. Categorias de analise

5.3.1. Batuque

Constatamos que a participacdo politica das mulheres negras do batugque de umbigada
paulista na sociedade se da, na maioria das vezes, em funcédo da relacdo familiar e do trabalho,
no cotidiano. Na memaoria dos antepassados e do cativeiro, encontra-se o lugar da resisténcia e
da alegria, onde os lamentos se transformam em elemento de expressdo artistica e construcao
de identidades negras e suas subjetividades. Na consciéncia de suas realidades vividas,
podemos vislumbrar suas reflexdes sobre o racismo.

No terreno da cultura popular, a funcéo social atribuida @ mulher negra esta em apoiar
a organizacgéo das festas e eventos relacionados, pois existe a no¢do de que estas fungdes sdo

preteridas em relacdo aos cargos ocupados pelos homens negros, modistas ou tocadores. Mas
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a predisposi¢do das mulheres mais velhas vai aléem disso, no cuidado geral com a tradi¢do esta
o sentido de dar continuidade a ela, de transmitir seus ensinamentos aos mais jovens e acolher
aqueles que vém de fora. Mas existem também, as tens@es e conflitos dentro e fora dos grupos
representantes do batuque. E algo que causa desgaste no convivio social e esta relacionado as
exigéncias das producgdes de mercado.

Veremos a seguir, e ao longo de toda essa parte do trabalho, trechos das entrevistas
realizadas. Comecamos com Dona Odete, e 0 modo como ela intercala reflexdes sobre a
diaspora negra e seu cognome Mama Africa.

Tamara - Mas antes a senhora ja era conhecida como Mama Africa. Ndo
era? [...]

Dona Odete — Nao. S6 Odete mesmo, normal. Sé depois que entrei ali nesse
13 [Clube 13 de Maio] que o Vanderley falou: Odete ensina tambu, porque a
capoeira precisa aprender. Eu falei: precisa sim. Precisa, a Tia Dita™ falou.
A mée de Esmeralda™ falou: porque o tambu é da Africa do Sul, a capoeira
também. Zumbi é capoeirista. E filho de africano. Trouxeram a mie dele
arrastada do pordo de Negreiro. [...] Ele tinha 10 anos. O padre pegou ele pra
criar e 0 nome dele era Francisco. SO que ele saiu e dai o pai dele era Zumba,
Zimba. Al, depois, ele, com 20 anos, falou: eu vou armar o meu guilombo,
eu quero ser livre, eu ndo quero nada. O padre falou: Quedé ele? Quedé ele?
Saiu escondido do padre. Falou: eu vou lutar, vou lutar até morrer, agora...
Ai o repérter falou assim. J& que a senhora veio, que é madrinha da Vila
Africa, entdo, a partir de hoje, virou a mie de Piquitita: 0 seu nome Odete
vai ser Mama Africa. Ai virou a mde de Esmeralda: entdo, a partir de hoje,
esse nome é seu porque vocé é diferente das baianas. E a Bahia é a segunda
capital da Africa do Sul. Quando veio os africano de la. Os banto que ta em
S&o Paulo. Ai ficou o navio negreiro, baixou 14, diz que no Rio de Janeiro
pra depois descobrir outro navio que vai indo. Viu gque naquelas terras,
Bahia. Entdo, Bahia de todos os santos. Bahia de todos os orixas. E a
segunda Africa. E a terceira de ouro, Minas Gerais. Onde que descobriram o
ouro pra dar pros brancos. [...]

Téamara - Que é tudo o lugar por onde [...] seus ancestrais...

Dona Odete — Ancestrais. Cé falou a verdade, onde foram passando até ela
dar vorta eu sei la pra outro lugar. Ai Odete, a partir de hoje, vocé sera
Mamae Africa. Entdo o reporter falou. Eu falei. Com muito prazer. Pode
marcar desde ja. Dai pra ca que nds tamo em 2015. Vai fazer quase 12 anos,
né. Porque eu td levando esse nome entdo de Mae Africa. E por ai. Antes eu
ndo era nada.

A autoimagem de Dona Odete se confunde com a historia da didaspora negra. Ser mae,

ser Africa, ser um continente remete a uma histdria que ndo é somente dela, e diz respeito ao

3 Mulher negra do batuque — amiga de Dona Odete
“ Idem.
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valor sagrado dos territorios pelos quais passaram e habitaram os povos negros que vieram
para o Brasil. A partir da histéria do herdi negro brasileiro Zumbi dos Palmares, ela consagra
a tradicdo dos povos africanos em uma espécie de continuum cultural (SODRE, 1988). Ao se
apropriar de uma imagem de mée, que pode ser vista como controladora e inferiorizante da
mulher, segundo o pensamento patriarcal, ela Ihe d& outro sentido como resposta a sociedade.

A participagdo de muitos anos no batuque de umbigada vai lhe dar subsidios de
conscientizacdo para desconstruir a mulher negra como objeto da cultura popular segregada
para o lugar do ambiente de luta. Para tanto, ela retoma a dimensdo do seu papel na luta
cotidiana, na qual com a capoeira também faz suas conexdes, por assim dizer, como forma de
enfrentar o mundo. Ao ultrapassar o sentido do esteredtipo, Mama Africa recupera o sentido
politico (GONZALEZ, 1979) de sua atuacdo no processo de construcdo de sua subjetividade
pela cultura negra brasileira.

Sua narrativa sobre o batuque também é marcada pela memoria da infancia e lugar
social, pois 0 modo de contar historias recorrendo aos seus mitos e herdis, como de Zumbi, €
algo que traz sentido pois parte do modo criacdo de sua familia com a dos ex-patrdes.
Pertencer a esse espaco reforca sua forma de pensar e transmitir seus ensinamentos, muitos
deles concebidos como experiéncias de enfrentamento do racismo e do sexismo, baseadas no
vinculo com a luta dos antepassados, o que Gonzalez (1979) chama de “amefricanidade”.
Podemos assumir que mesmo sua linguagem remete ao que a autora denominou “pretugués”,
como fator de humanizacdo na transmissdo do seu saber, por meio do qual se da a
desconstruicdo de imagens controladoras, ao revelar suas subjetividades na construcdo de
crencas e valores compartilhados, que vao constituir sua experiéncia historica e coletiva. A
descolonizacdo do seu pensamento se da na perspectiva de um luta negra por direitos civis,
quando o batuque de umbigada é reconstruido como alternativa de projeto educacional em um
espaco alternativo. “Ndo se trata de nenhuma comunidade fundada em ‘raca’ ou em
‘autenticidade nacional’ [...], mas da afirmacdo de um espaco de alacridade, de jogo do
cosmos com o mundo” (SODRE, 1988, p. 164). De acordo com o autor, a comunidade de
terreiro, como lugar de acerto entre homens e a racionalizacdo do Ocidente, instaura-se

ritmicamente, pela reversibilidade entre os entes e expondo sua ambivaléncia.

Tamara - Foi em 2009, quando teve esse evento, que o Vanderley pediu pra
senhora batizar os projetos da Vila Africa com as criangas.

Dona Odete — Entdo, por ai também. Ai que falou assim. N&o. Vamo tudo la
pra ajudar. Ai viajam... A primeira viagem que as criangas da Vila Africa
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saiu foi pra Itu, que n6s fomos descobrir aonde que os escravos diz que
passava por baixo da rua la. Nés travessemo. E sé caricatura africana la
entrou. E & que S&o Benedito que t& la. O grande Santo. Sdo Benedito. Tudo
bem. Diz que terra de Prudente de Morais também. [...] Eu falei. Ai assim é.
Ah, s6 tem coisa de escravo. Aquelas ferragem tudo. Corrente! Tudo la. Ai
que tem um... Passou la um video I&. Quem que levou? Parece que foi
Vanderley que levou. O video tava escrito. Inté! Que os negro falava naquele
tempo. Dete, Como é que soube? Porque minha vé ensinou. Inté. Fulano
vocé foi aonde? Inté. Pois aonde que vocé vai? Inté. [...] Tchau. Inté. Quer
dizer, tchau. Onde va suncé? Va suncé. Mecé. Como é que €, Odete? V&
suncé. Mercé e vo... e vocé. Na lingua africana. Vois me cé. VVa suncé, mercé
e vocé. Marque ai.

Téamara - E aqueles nhd, que a senhora falou que eles falam muito.

Dona Odete - Nha. Nha.

No terreno em que se plantam as fundacGes da cultura como infraestrutura e
superestrutura (os andares, as paredes, 0 uso das instalagdes), Sodre (1988) traz a Arkhé como
a tradicio de transmissdo da matriz simbdlica do grupo negro. E pela linguagem do
“pretugués” (GONZALEZ, 1988) que Dona Odete separa a cultura negra com estrutura de
modo assimilacionista. Ela parte ndo de um passado imobilizado, para a acdo humana, que se
abre pelo mistério, “[...] para todas as temporalidades e lugares possiveis, ndo obstruindo as
transformagdes ou passagens” (SODRE, 1988, p. 154).

Mergulhadas no universo da oralidade, as mulheres negras do batuque reencontram
sua forca criativa na danga, no canto, no carnaval, no batuque, em um modo de ‘“saber
simbolico”, pelo proprio fundamento de constitui¢do do grupo, resistindo, assim, a opressao e

instituindo o lugar da identidade negra. De acordo com o Sodreé (Ibid., p. 131):

O jogo musical negro implica uma negagdo desse tempo coercitivo,
unidimensionalizado pela ética protestante do capitalismo. [...] Pela
acentuacgdo do aqui e agora (improvisacédo), afirma-se coletivamente a forga
da vida presente, com todos o0s seus tragos de alegria, mas também de
crueldade, como na dimensdo do sagrado, onde se revela a radicalidade do
real.

A partir do cenério que simboliza 0 mito da democracia racial — o carnaval —, Dona
Odete reelabora os fundamentos do batuque com a participacdo dos povos africanos na
formacdo do Brasil e do Rio de Janeiro. Zumbi, Dandara, Sdo Jorge e Anastacia sdo herois
dessa histéria. Ela assimila também os tracos da historia oficial do lugar, na qual €
objetificada como mulher e apartada como cultura. Como veremos no trecho a seguir, ao falar

do samba enredo da escola Vila Isabel, ela integra o batuque de umbigada a outras
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manifestacdes da diversidade cultural brasileira, como o caxambu e o0 maracatu, em torno do

movimento da didspora negra.

Dona Odete: Também Isabel venceu em 2003. Valeu Zumbi. Dandara. No
quilombo dos Palmares. E veio todas aquelas escravas. Que mandou vim da
Africa do Sul, né. Pra ajudar no coreto da Vila Isabel. Lembra bem! E tudo
com o seio de fora. (Canta:) Travessando o céu e mar. Essa é a nossa
redencdo! Zumbi. Zumbi, valeu. Ai, valeu! Hoje a Vila tem quinzumba. Tem
maracatu. Tem bumba. Terra de maracatu. T4 de acordo com Tony. Oi
menininha, vem dangar o caxambu! Ainda vou lembrar essa musica que eu
t6... Mde menininha vem jogar o caxambu. Tarantata. Vem dancar o
caxambu. Uoooh. Ooooh. Ooooh, M&e menininha. Anastécia néo se deixou
escravizar. Ooh, Anastacia ali! Ooooh. Oh, mae menininha, o pagode vem
ago... Ndo sei. Nananana. Da lua de Luanda. Da lua de Luanda. Vem
iluminar a lua. Nossa terra. Nossa gente. Entdo, no Rio de Janeiro. Na
Africa é a lua de S&o Jorge que ilumina tudo aquela terra de sapé daquela
turma la. Eles confiam em S&o Jorge. E isso que eu td contando pro cé. Tem
que contar pra sua turma la. E S&o Jorge. Ele é o defensor. Que ele é do
Egito. Porque o pais com a Africa é um so. E o rio Nilo. E o rio Vermelho. E
0 Rio. E 0 Moisés que jogou a cobra! Por isso que o negécio € isso ai. Rio
Nilo. E onde que os mulgumano ta pegando os escravo la. Quer mandar em
tudo. Porque se perdesse. E o lado a lado. E uma familia s6. E s&o tudo
misturado. Ai é que ta.

Esse conhecimento simbdlico pelas etnias banto é transmitido pela narrativa do
batugque presente em sua vida, como diria Sodré, “[...] em geral, pequenas historias adaptaveis
as variadas circunstancias de lugar e tempo” (1988, p. 158).

Para Marta Joana, de Capivari, 0 papel da mulher negra no batuque também esta
associado a formacdo humana. Sua prioridade é com as criangas e jovens. A problematica em
torno do exterminio da juventude negra aparece como um ponto fundamental e urgente de sua
atuacdo. As demandas burocraticas do mercado cultural a impedem de desenvolver um
trabalho no @mbito da legalidade e de adquirir recursos materiais necessarios para isso. O
batugue de umbigada nédo é visto como uma manifestacao isolada, portanto, ela busca integra-
lo a outras manifestacdes negras. Atuar no batuque significa estar em campo de luta devido as
diversas formas de opressdo enfrentadas, a partir da desvalorizacdo pelo trabalho da mulher
negra, em torno de um tipo de militdncia que traz como consequéncia seu isolamento para
tocar seus projetos de vida, a falta de recursos financeiros minimos, a desvalorizacdo da
cultura negra perceptivel na auséncia de politicas publicas na cidade voltadas a populacéo
negra, o preconceito racial e religioso em torno das tradi¢cbes de matrizes africanas por parte

da sociedade.
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Marta Joana - Eu gostaria de falar mais sobre as nossa dificuldade. A gente
luta. Como nés aqui. A gente ta lutando. Que eu, desde que quando eu
peguei o batuque no ano de 2009, eu venho numa luta cerrada pra ver se eu
ganho algum apoio de alguém, pra podé t4, pelo menos, estar registrando o
nosso grupo. Por qué? Com o grupo registrado a gente pode trabalhar
melhor, um pouco melhor, com a comunidade do batuque, que pra mim
também ndo é so interessante o batuque em si. Mas pra mim é interessante
trabalhar com o batuque, que ja somos uma parte adulta, como trabalhar com
as criancas pra trazer pro batuque e pra outras atividades das quais elas é que
tém preferéncia da comunidade negra. Por qué? Aqui na nossa cidade, a
cultura negra é muito fraca. Na verdade, a cultura em geral é fraca. Mas a
negra, entdo, ta esquecida. E é uma cultura que eu luto muito. Por qué? E
uma cultura centenaria. E uma cultura que vem do tempo dos escravos. Que
essa cidade, ela foi construida com as maos escrava. Entdo, eu gostaria muito
assim que a gente pudesse com 0 n0SSO pessoar, que a gente vem trazendo,
vem lutando pra que nds tivesse pelo menos um lugar, aonde a gente nos
encontrar, da gente podé fazer as nossa atividade.

O racismo no Ocidente sustenta-se pela separacdo que a modernidade opera entre
natureza e cultura, no qual o outro, 0 negro, “¢ introjetado pela consciéncia hegemdnica como
um ser-sem-lugar-na-cultura” (SODRE, 1988 p. 160). Porque o capitalismo como
superestrutura da formacdo social pelo conjunto de relagbes sociais e consciéncia social,
colocado no plano da cultura traz seus efeitos sobre a formacao de subjetividades. O batuque,
dentro dessa ldgica, € movido por uma nogéo reduzida e utilitarista, ndo obstante, o grupo
negro oprimido, discriminado e estigmatizado por ele representado, a partir dele reage. Dessa
maneira, Marta Joana se coloca como resistente a tudo isso, movida por um sentimento
comunitario de inconformismo diante do fato de o batuque, enquanto patrimdnio da cultura
negra da cidade, ndo faz parte de uma agenda publica. Esse fator é o elemento estruturante da
sociabilidade brasileira. Como um espaco ludico e segregado, a relacdo com o publico se
pauta por elementos emocionais ou cordiais e se inserem em uma ldgica privada e nédo
publica.

Contornando a invisibilidade da mulher negra na perspectiva do popular, a autonomia
e isolamento de Marta Joana e de Dona Odete apontam tracos da instrumentalizacdo da
cultura negra porque a relacdo de troca capitalista retira 0 vigor da comunidade. Em suas
atuacdes, elas reproduzem as formas de controle do Estado, pelo contexto da cultura de massa
(Cf. HALL, 2001). Ao mesmo tempo, elas se apropriam da manifestacdo negra promovendo
novos espacos de contestacdo. Porque seus maiores anseios que estdo nas relacBes de
formacdo humana vao de acordo com a preocupacdo politica do materialismo cultural
(AZEVEDO, 2014).
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Os valores que transmitem ndo podem ser enquadrados na cultura popular do sentido
moderno. Para Sodré, o popular, como simplificacdo do erudito, ndo se aplica ao saber
tradicional de terreiro, que é complexo e erudito; em suas palavras, “o saber atingira o seu
fim, transcendendo-se, quando se torna “simples ¢ direto” ou quando se faz instinto e vontade
(forga)” (1988, p. 160).

Sodré (1988, p. 26-27) assinala que o pensamento liberal ¢ uma “ideologia
desterritorializante dos livres fluxos mercantis, que procura acabar com as territorialidades
culturais, com o enraizamento, com as relacGes fisicas e sagradas entre individuo e o seu
espago circundante”. Como consequéncia de um processo estrutural racista, que passa pelo
plano da ideologia e das instituicOes, o batuque de umbigada paulista, assim como todas as
manifestacdes de matrizes africanas, teve sua imagem deturpada e estigmatizada no processo
historico, com maior énfase na religiosidade (GONZALEZ, 1988). A simultaneidade das
dimensdes de atividade humana, numa perspectiva de vida global, apontada pelo materialismo
cultural (AZEVEDO, 2014) também se apresenta na perspectiva holistica sobre o batuque

pelo olhar da mulher negra. Como afirma Marta Joana, na entrevista,

Marta Joana - Ninguém liga para a nossa cultura. N&o liga para nossa raca.
N&o liga para a religido. Porque eu acho assim, Deus é um s6. Modos
diferente de religites. Mas tudo leva ao mesmo lugar!

O batugue de umbigada paulista, como tradicdo de terreiro, enquanto, guardido do axé,
como contrapartida a hegemonia universalista, revela-se pela solidariedade grupal, com raizes
na divindade (principios c6smicos) e na ancestralidade (principios éticos) (SODRE, 1988, p.
108). Embora as culturas de matrizes africanas ndo facam distincdo radical entre profano e
sagrado, o espaco do terreiro, por eventuais resisténcias da comunidade, € visto como profano
e a religiosidade, como sagrada.

Marta Joana, como estrangeira na cidade, pelo territério do batugue revela seu modo
de “estar no mundo”, pela capacidade de gerar relacionamentos, de relacdes de proximidade e
distancia. Perante o isolamento de grupos subalternizados na cidade, no espaco de
reconhecimento de si pelos outros, a casa de Dona Anecide torna-se local de formacao de sua
identidade negra. E na casa, equivalente a “familia”, onde se misturam representacdes sociais
e de parentescos (SODRE, 1988).

Tamara - E ai, Marta, vocé comegou 0 batuque quando? Quantos anos vocé
esta agora?
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Marta Joana - Eu t0 com 66 anos. Eu comecei no batuque, quando eu
comecei a dangar eu tinha na faixa de 24, 25 anos. Foi quando eu conheci o
batuque através... através do meu ex-marido, da familia da Anecide. Ent&o o
batuque mesmo pra mim partiu daqui, dessa casa, desse local. Eu me
interessei, gostei e fiquei. Ai eu me afastei um tempo por motivos pessoais...
E voltei quando eu entrei na prefeitura. Pra vocé ver, a ignorancia. Como a
gente tava...

J& o batuque de umbigada para Dona Anecide, como veremos a seguir, é o lugar onde
ela coloca o enredo de sua vida, da emergéncia de sua verdade (GONZALEZ, 1988). Como
instituicdo negra formada pela memoria da escraviddo, ele carrega fortes marcas do
patriarcalismo, que, em termos de classificacdo racial e hierarquizacdo de género, a
inferiorizacdo do feminino negro se torna presente. As mudancas ocorridas na tradicdo sao
consequéncias a suas adaptacGes ao neoliberalismo. O territério da expressao negra, que
sempre foi segregado da sociedade, torna-se popular e seletivo (pelo distanciamento da
ciéncia, com suas regras mais rigidas, e pela aproximacao da industria cultural, com regras
arbitrarias). Colocadas dentro da categoria do popular, as mulheres do batuque sé&o
invisibilizadas. Mas Dona Anecide supera o lugar naturalizado da batuqueira para se tornar a
principal porta-voz feminina da tradicdo. Apresenta-a como uma eterna ironia para a razao
ocidental porque sua narrativa de vida se da pelo plano dos discursos do reconhecimento das
diferencas. De acordo com Sodré (1988, p. 156), “a cultura ndo € o cultivo de forcas postas a
servico de uma funcdo, ndo é a aprendizagem regida por uma finalidade estrita (como uma
profissdo, por exemplo), mas um verdadeiro crescimento funcional do espirito no processo do

conhecimento”.

Dona Anecide Toledo - Pode contar o batugue, né? Quando eu era crianga,
a minha mae, ela levava eu pro batugue. O batuque daqueles tempos, 0s mais
velhos dancava separado. E as criancas separada. N&o misturava como
agora. Ninguém misturava. E foi indo. Foi indo. Depois fiquei mais
grandinha. E ai entrei na roda. S6 que a minha mente era de cantar. Eu tinha
Rosenario [marido falecido]. Eu tinha 50 e pouco... Eu tinha quarenta e
pouco que eu fui no no... Como fala? Piracicaba. Ai fiquei quieta de lado
ouvindo os outros canta. Eu falei pa pa... Seu Plinio™. Eu falei: Plinio, eu
posso cantar? Ele falou: pode, pode. Ai ele falou: E muié canta? Oh, deixe
que cante! Ai comecei a canta. E quando eu comecei a canta e ai foi até a
madrugada. E ai ndo me deixaram parar mais [risos]. E, e fui. Viu so...
Descalcando eu sei. O quem manda na praia aqui. Daquele dia foi inté hoje.
Cantando. Quando eu tenho na memdria, eu lembro de fazer uma mausica.
Agora quem canta mais? E eu né. Eu que canta mais.

15 Seu Plinio, Antdnio Manoel, é mestre do batuque (ja falecido).
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Analisamos, conforme teorias feministas negras (Cf. GONZALEZ, 1988; DAVIS,
2013; COLLINS, 1999), que o batuque paulista, como sintese do enfrentamento de negros
escravizados no processo histdrico da didspora negra que se estendeu na regido do Alto Tieté
no pos-abolicdo, é apresentado subjetivamente como um instrumento de organizacao politica
pelo olhar da mulher negra comprometida com a recuperacdo dos processos de resisténcia e
insurgéncia. A simplicidade do batuque, no sentido de suas raizes, tal qual sua complexidade
ante os sistemas de dominacdo revelam-se pelo modo cotidiano como as mulheres negras

enfrentarem seus problemas.

Tamara - E o que o batuque é para a senhora? Qual o significado do
batuque?

Dona Anecide - Para mim € a vida e é uma recordacao do cativeiro. Veio do
cativeiro. Entdo é uma coisa que eu falo. Num pode deixar cair. Ndo pode.
Isso ai € uma homenage muito bonita. Saber que o cativeiro acabou e a
turma venceu. Mas o pessoal ta deixando cair muito. Primeira coisa, o
cafezinho de madrugada, um paozinho. Tudo contente. Quem bebia pinga,
né. Agora tem cerveja. Tem tanta coisa. Assim mesmo, 0 povo ndo ta
contente. Oia, era tudo pé no chio. E simples. Ndo tem negocio de trocar de
roupa. Essa exibicdo, colar. Nao tinha nada disso. Um lencinho na cabeca,
uma saia cumprida. E papapa. Nossa. Se 0cé pegasse um tempo atras. Ficava
mai bonito ainda. [...] Pra Barbara, ndis ia a Santa Barbara, nois ia em Rio
Claro, nois ia em Laranjal Paulista, ndis ia no Engenho, aqui em Santa Cruz,
Itapeva, pra tudo quanto é lugar, no Porto Feliz. [...]

Tamara - [...] Parece que os primeiros registros de batuque foi em Laranjal
Paulista. E iss0?

Dona Anecide - Oi? [...] Ah, ndo. Porque aqui €, viu. Nossa vou falar pra
océ, viu. Até casamento tinha batuque. Aniversario. Meu Deus! Era uma
beleza. [...] Em Séo Paulo? Sempre teve l4. H& uns tempos atras. Minha méae
sempre ia.

Podemos observar dois niveis de cultura que o batuque de umbigada esta organizado,
de um lado, o registro histérico por uma representante da comunidade, e de outro que € mais
problematico, pois lida com as rejeicdes de areas e artificialidade do que um dia foi
considerado uma cultura mais viva, ao que o materialismo cultural chama de “cultura
seletiva”.

Como estratégia de resisténcia acerca da situacdo de excluséo e discriminacdo a que
estdo submetidas no plano da cultura popular e da cultura de massa, as mulheres negras

passam a exercer fungdes desempenhadas por homens negros dentro da tradicdo buscando
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condicOes de paridade. Essa reacdo, aparentemente transgressora, sinaliza os modos de
enfrentamento aos poderes patriarcais estabelecidos por uma luta politica pela cultura negra,
na qual a mulher também exerce cargo de poder a partir da perspectiva da matrifocalidade
(Cf. BERNARDO, 2005). A proposta de laicidade pelo batuque de umbigada pode apontar
brechas que permitem que ele passe por transformacdes com menos interferéncia de regras de

instituicdes religiosas, pois no caso no candomblé mulheres ndo tocam tambor.

Téamara - E por que a senhora acha que as outras mulheres ndo tocavam,
ndo cantavam, Dona Anecide?

Dona Anecide - Nunca cantou. Era mais dificil. Entdo, aquela Mariinha'...
Ela toca bem o tambu. O Plinio toca tambu. Ele implica. Ele com Seu Dito.
[...] [risos] Em Laranjal Paulista, tinha uma mulher. Deus que a tenha no
lugar dela. Chama Candelaria. Ela é artona. Oia, quando nois saia do
caminhdo. Quando chegava na forquilha pra entrar nas fazenda. De I4 cé
escuitava 0 toque do tambu. Quando chegava la quem que era. A muié
erguia a saia, sentava no tambu. Mai ia até de madrugada. Era bonita, viu.

5.3.2. Mulher negra

A mulher negra no territorio do batuque paulista, em uma analise de autodefinicdo,
percebe-se nas relagdes sociais no contexto da sub-representacdo pelo sentimento de
isolamento ao enfrentar as demandas da vida cotidiana. Vejamos no trecho da entrevista com
Dona Odete.

Téamara - Hoje, dia 22 de fevereiro. Estamos aqui em Piracicaba. Eu e Dona
Odete. E eu vou perguntar para ela como ela se define como uma mulher
negra.

Dona Odete - Eu me defino como mulher negra, uma mulher realizada com
tudo o que eu fiz e com tudo que eu fago. Estou muito de bem com a vida,
desde quando eu nasci... muito feliz. Trabalhei... pra todos meus patrdes.
Todos eles pra mim foram 6timos patrdes! Comecei com a familia Curi.
Comecei com a familia da Italia. Comecei com uma familia da Alemanha... e
deixei a minha histéria com todos esses fazendeiros, sitiante e chacreiros...
Todos me respeitaram. Todos me ajudaram. T&do todos falecidos. Todos
mortos. Mas as almas bendita deles estdio me protegendo aqui em vida!
Enquanto eu viver. Hoje estou com oitenta e dois anos... muito contente e
quero seguir pra frente pra ajudar aqueles que precisarem de mim. Essa é a
minha histéria da M&e Africa! Odete Martins Teixeira... E também, daqui
pra frente vamos pensar positivo. Que o palis inteiro ta ficando negativo. Isso
ndo é bom pra ninguém. E s ter fé em Deus que a fé transporta montanha.
N&o olhem pra traz. E pra frente que se andaaa! Lado a lado. E fazer o bem
sem olhar a quem.

16 Batuqueira de Piracicaba
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O que aparentemente pode ser pensado, segundo uma visao paternalista, como uma
imagem-controle matriarcal (de cuidadora) da mulher negra na relacdo de trabalho com seus
patrbes é subvertido por Dona Odete em sentimentos de dever cumprido responsabilizando-se
pela perpetuagdo da vida. Existe uma enorme consciéncia do valor do seu trabalho, algo que o
torna prazeroso e Ihe da orgulho do exercicio da profissdo. Prestar servico para essas familias
da elite piracicabana ndo representa uma relagdo de subalternidade, e sim, de igualdade, de
continuidade em relagéo a seus antepassados. A valorizacdo da relacdo humana ultrapassa a
barreira da subalternidade. A responsabilidade pelas vidas de outras pessoas se da no
sentimento de extensdo de sua prépria familia. A relacdo de troca estabelecida com essas
familias ndo sanguineas vai do plano existencial para o plano da morte. Conscientemente, ela
transforma a ordem estabelecida da casa-grande e senzala tanto em sua dimensao econdmica,
como familiar. Como vimos com Gonzalez, “A mae-preta exerceu resisténcia passiva, porém
eficaz do ponto de vista simbdlico” (1979, p. 8); sabendo das limitacbes do seu papel
subalterno subverte a ordem da dominacdo a partir de seus valores simbdlicos, de praticas

ritualisticas, cotidianas e elementos de trocas.

Tamara - E quem é a Mama Africa?

Dona Odete - Ai que td! Bem. Af que vai em So Paulo... Dado'" ndo quer
que. Porque de que lado océ ta? Ué?! E pra ensinar a capoeira. A capoeira
falou: Eu vou mostrar pra océ, nego. [Bate no sofd] Entdo. Tudo isso, agora
ele ta 14, Sem falar [...]. A noticia nois vai sabé inda. Ele ndo foi em Séo
Paulo para receber o livro®. Eu fui. Piquitita' néo foi. Diz que tem o livro.
Ninguém tem certeza. Porque fala da boca é uma coisa. N6 gosta de ver pra
crer. [...] Eles ndo aceita que a gente ajuda os outros. Quando é Odete as
coisas vai. Ainda falaram: Mai como é que com n6s nao vai?!

Perante a comunidade negra, afetada primeiramente a partir da sedimentacéo do olhar
hegemonico sobre sua passividade ou isolamento (como caracteristica comportamental do
homem negro), a invisibilidade da mulher negra pela cultura popular deveria negar sua
atuacdo na sociedade e no seu grupo social, mas os seus valores pela cultura negra estdo
contidos no sentimento comunitario. Dona Odete também ndo se vé sozinha, pois, segundo
sua cosmogonia negra, o invisivel esta relacionado a outras dimensfes da vida e a

continuidade dela.

7 Oswaldo Ferreira Merches, o Dado, é capit&o do tnico batalhdo do batuque de umbigada.
18 «“Batuque de Umbigada: Tieté, Piracicaba e Capivari - SP” (DIAS; BUENO; TRONCARELLI, 2015).
19 Maria Benedita de Morais, a Pequetita (batuque de Piracicaba)
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Tamara - Quem é a Mama Africa? Quem é a Mama Africa em Piracicaba?

[..]

Dona Odete - Oia a fotografia dela. Ai que ta. Ai que ta a historia! Essa
histdria foi em [...] 2009 e 8. Ah, que t4 ali. A data que t& ensinando eles I&
no 13 de Maio®. A princesa Isabel é de 4. [..] O Vanderlei®* falou. Os
meninos qué océ [pra] ensind, Odete, pra océ ensiand o tambu. Tem que
aprender. Que nés somos capoeira. Quer saber pra ndis ensinar 0S nNOSS0s
irmdos da capoeira. Por isso que ela t& 1a. Tudo |4 dancando la. Sendo, que
era pra eu ir contando historia pra eles né. Foi mais ou menos em 2009, que
nois tava no 13 de Maio. Ai que nois dancemo ali. E... Porque que vocé veio
com essa capa com essa coisa de onga, Odete? Se tdo todo de baiana coisa
comum. Que t4 Piquitita do lado, entdo. Piquitita”® do lado [..] de
Esmeralda. Esmeralda e Fernanda. [...] Era sé apresentacdo (grupo de
capoeira). Pra poder ele confirmar na casa da documentacéo la embaixo com
Vanderlei. Quer saber o que é tambu pra poder ele seguir sem ser 0 Dado.
Ele falou. Eu quero também fundar o tambu. Odete, porque o Dado ndo quer
dar o lado pra mim. Vanderlei falou. [sussurra] N&do ta aceitando que tem
colega. Batuqueiro assim, mestre sempre tem que ter mulheres pra ajudar.
Sempre enjeitando o Vanderlei. Eu falei, ensine, Beto. E. Ai que foi. A Dita
falou. Vamo ensina, sim. Vamo ensina. Ai que néis fomo I, ensinamo la
nol3 pros meninos vé. Ai o reporter veio e falou: por que vocé veio com a
capa e com aquela roupa? N&o sei nem que roupa que eu fui. Eu com
turbante de verde nudo, tudo de gato, sei I, na cabeca, que eu tinha ganhado.
Foi a mée do Seu Luiz que tinha dado e comprado. Aquilo tudo de pelo. [...]
O dono daqui. [...] O nome dela chamava Leda Pianelli, da Italia
[sussurrando]. Dai, o que aconteceu? Ai eu falei assim: se eu vim assim,
porque eu sou madrinha da Vila Africa. Unica negra que leva o nome de
Maméae Africa sou eu. Porque na Vila Africa, é so la que tem esse nome em
Piracicaba. Vila Africa que é s6 a negrada que também mora e cada um
comprou sua casinha la. [Bate no sofd] Séo tudo proprietarios eles la. Entre
eles mesmo, cada um na sua, Vila. E tdo muito bem 14. Ndo deve nada pra
ninguém.

Dona Odete, como mulher negra no batuque, se vé representada pela comunidade de
negros, no caso pela Vila Africa, ndo s6 como critério de divisao racial de espaco, mas pelos
modos de insurgéncia negra na conquista historica de territorio na cidade. Das contradicdes
em torno do seu papel secundario no batuque como mulher negra, ela busca se posicionar

igualitariamente perante a decisdo de apoiar os trabalhos com outros mestres. Seu olhar

2 Clube 13 de Maio de Piracicaba. “A Sociedade Treze de Maio surgiu como Sociedade Beneficente Antonio
Bento, em 19 de maio de 1901. Fundado por um grupo de negros que intencionava comemorar o dia da
libertacdo dos escravos de forma ordeira e organizada: como uma instituicdo. Em 1908, deixava o nome original
e passou a se chamar: Sociedade Beneficente Treze de Maio, tendo como prefeito o Coronel Fernando Febeliano
da Costa, que assistiu socialmente seus membros, na grande maioria, ex-escravos e seus descendentes. [...]
figuras da sociedade piracicabana contribuiram fortemente para que a sede se tornasse uma realidade na vida da
entidade, como o Grande Oficial Mario Dedini e sua esposa, Lina Morganti, da Usina Monte Alegre, e até o
Governador do Estado de Sd Paulo, Dr. Ademar de Barros.” Disponivel em:
<https://www.facebook.com/pg/Clube-Treze-de-Maio-Piracicaba-124542587606354/about/?ref=page_internal>.
Acesso em 13/09/2017.

2 Vanderlei Benedito Bastos (batuque de Piracicaba) da nova geracéo de lideracas batuqueiras.

Idem.
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extensivo de mae é ferramenta politica contra os padrdes impostos, da-lhe subsidios para
apresentar-se fora do plano da subalternidade e sim pela autoridade social dessa
representacdo, pois a definicdo de familia negra ndo esta conformada ao modelo ideoldgico
dominante.

O percurso narrativo de Dona Odete pelo batuque demonstra sua estratégia de
posicionar-se individualmente a partir de sua forte personalidade e de interagir com outros
grupos, como o do atletismo da terceira idade do Clube XV de Novembro de Piracicaba, o da
capoeira da Vila Africa, o do Maracatu, o das familias dos patrdes, os das escolas de samba, 0
do Clube 13 de Maio e o da igreja da missa afro, por exemplo. Fraser (2007) constata que
tratar as culturas como profundamente definidas, separadas e ndo interativas, como se
dissessem respeito a uma identidade coletiva auténtica, submete os membros individuais a
uma pressdao moral de adequacdo ao grupo e tende a promover o separatismo e enclausurar
€sses mesmos grupos, ao inves de fomentar interacdes. A negacao da heterogeneidade interna
pressupde um modelo autoritario que obscurece as disputas e consequentemente reforca a
dominacdo. De acordo com essa autora, “Muitas vezes, o resultado ¢ a imposicdo de uma
identidade de grupo singular e drasticamente simplificada que nega a complexidade das vidas
dos individuos, a multiplicidade de suas identificacdes e as intersecGes de suas varias

afiliagdes” (Id., ibid., p. 106-107). Vejamos o trecho a seguir:

Dona Odete - Cala a boca! Sou brasileira. Mas sou africana. Meu pais € la
fora. América. E sou daqui de Brasil, hein, terra de Nossa Senhora
Aparecida. Que Nossa Senhora Aparecida também € africana. Quando
cortaram a cabeca, jogou pra ninguém descobrir. Mas Deus é justo. Vortd
em Santo. Uns diz, ela ficou no mar. lemanjar botou na beira do mar. Se tem
que descobrir é negra. Quando pintaram ela de branco. Vorté no negro. Diz a
lenda. Eu ndo sou branca. Por que quer imitar uma coisa que eu ndo sou? Eu
Sou 0 que sou. Tem que assumir aquela raiz. Por isso que tem que pedir
protecdo pra ela. Gragas a Deus porque eu assumi, viu. [Bate no peito] A
Nossa Senhora da Aparecida, porque ninguém assume. Tudo quer ser
branco. Quer ser s6 branco. Océ ndo é! O branco é branco. Océ quer ser
clara. Assuma a sua cor que vocé vive bem sossegado. Sem aquela dor,
aquele 6dio, aquela raiva, porque todo mundo chama océ nego. E como é
gue pa Odete ninguém chama a Odete de negra? Agora ta na hora de chamar.
Que eu sou Africa, Mae Africa. Eu sou negra. Eu sou a noite, bem. [Bate na
madeira da mesa] sou um pais, sou floresta pra da o bote, no escuro que eu
gosto. N&o é na claridade. O leite da vaca eu bebo. Eu quero ver os branco
tudo pra beber o leite com mamae. A hora de dar o bote, os branco vai ajudar
0 negro, nois vai a uaaaaah. Ai que ndis. Ai que chega. Por que agora 0s
branco tudo atras de Mae Africa? Porque eles me deram valor. [Bate na
madeira da mesa] Sabe quanto eu sou... Sabe que eu sou Africa. Eu ndo
escondo a minha cor. E por que que tu esconde? [...] O negro quando €



206

honesto, os branco vem pra transa. [bate na madeira]. Porque a negro é bom
de cama.

Diferente da personalidade de mulher doce, Dona Odete coloca-se em posicdo de
confronto com o pensamento dominante. O tom agressivo pode ser expresso pela carga da
culpabilidade pela sociedade nos limites da exigéncia da "mée negra superforte™ (Cf.
COLLINS,1999). Dentro disso, podemos dizer que ela se apresenta pelos tragos de um
“mulherismo amefricanizado” (GONZALEZ, 1979), pois, pelo seu modo de conexdo com a
cultura dos povos negros, demonstra resistir conscientemente. Sob o viés da sub-
representatividade, Dona Odete enxerga a exploracdo sexual da mulher negra, cuja atracéo
sexual ¢ justificada na figura da ama de leite com a crianca branca. E pela personificagéo
mitica da mae negra que demonstra estar preparada para “dar o bote” na classe dominante.
Mesmo sob os efeitos do capitalismo que impde a desvalorizacdo do seu status social,
atrelado a vida doméstica como heranga escravista, sua insubordinacdo se da por reconhecer
seu valor inestimavel a familia brasileira e dos grupos sociais pelo servico prestado a
humanidade (Cf. DAVIS, 2013; GONZALEZ, 1988).

que € bom porque deixa eles contente e alegre. Vai dizer, 6i. Se todo mundo
fosse como a mamde, alegre e contente, ndo teria essa baderna. [...] O
egoismo so6 fala no dinheiro, nisso naquilo. Assim ndo da. Nao da pra viver.
Nois tamo falando entre o bem e o mal. Lado a lado. Diz o Jameldo que
faleceu. Eu falei com ele em vida. [Canta:] Moco, Nao se esqueca que 0
negro também construiu a riqueza do nosso Brasil, pergunte. Pergunte ao
criador. Pergunte ao criador. Quem. E. Quem criou? Quem fundou essa
aquarela. Mais de mil exemplo. Escravos na senzala. O negro sempre na
porta da miséria. Sera? Serdaaa. Como é que é? Que a alegria do negro
acabooou. A tristeza do negro cabooou. Foi uma nova redencdo. Senhor. Ai,
senhor! Me proteja do bem contra o mal. Ala! Aaa, contra o mal. Por uma
nova redengdo. Pelo preconceito racial. O negro canta. O negro canta,
capoeira. E o verde rosa. E o verde rosa da Mangueira. Seras. Seraaa. Que
ja raiou a liberdade. Mas ninguém sabe. Ninguém viu. Aah. Oo. Ninguém
sabe, ninguém viu. Sera. O sera [...].2. Ai que ganhou Mangueira esse ano,
no Rio de Janeiro. Que eu mostrei aquele jornal pra vocé. O jornal ta aqui,
Dete. Falei com Jameldo, la. [...] tava assistindo com uma colega. [...] Néis
estivemos |4 no hotel Braganza, no Rio de Janeiro. [Bate na sofd] [...]
Oitenta e sete. Cé viu que eu tava com aquela capa. [...] A Mangueira que foi
a ultima que passou com Grande Otelo. [...] Pois eu falei com ele em vida.
[...] O portdo abre e tudo mundo sai correndo. Eeei, fulano. [...]. Mas
conversei com tudo essa gente em vida. O Simonal que tem ai. Tudo em vida
antes de morrer. Quem que vai fazer isso? Odete! Vai e faca. [...] E...
Martinho da Vila. Falei com ele também. [...] Ninguém tinha coragem de

% Mangueira, Samba-Enredo 1988.


https://www.vagalume.com.br/mangueira/
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conversar com ele porque a policia ndo deixava. [...]. Ai a minha colega
espanhola: Dete, cé ndo teve na Globo 14, na minissérie “Hoje ¢é dia de
Maria”? S6 vocé que tem o direito de falar 14 com ele e brecar essa turma ai.
[...] Tem a maquina, ai? Tem. Entdo, vamo embora, Zumbi me proteja. Ai eu
ja chamei os preto véio. [...] Agora eu vou chegar nesse hotel verde la. Oh, o
Martinho da Vila ta ai? Ai, ta ndndndnnad nao. Tchu Tchu. Néo, vai, sai ja.
Porque eu sou da cultura e estive la no Projac. Hoje é dia de Maria. Eu tava
l4... junto com Fernanda Montenegro. [Bate na madeira] [...] E um tambu da
pesada. Ah! [...] Quando cheguei na escada. Tava os trambone dele tudo pra
pegéd, os tocadd, os musico, tudo ali de dentro, né. E eu, uou! [Canta:] E
devagar. E devagar. E devagar. E devagar, devagarinho. Eu ja dei uma de
esquerda dancando. Ai ele, epa! [...] Oh, Martinho da Vila. [...] Eu sou
piracicabana do batuque de umbigada. [bate na madeira do sofd] [...] Pode
tirar uma foto? [...] Oopa! Entdo vamos. Tira. Venha ja a maquina, por favor,
que Odete, Maméae Africa aqui. E, Pal[...] Tem que ter politica e saber com
quem voceé viveu [...]. Quando océ fala que océ ta dentro de um terreno forte,
ai baixa a crina.

A forca estratégica da mulher negra se revela também na alegria de pertencer a cultura
negra e reconhecer-se nela. No carnaval, que marca o mito da democracia racial, lugar que Ihe
é concedido a partir da diferenca, ndo s6 no sentido de exploracdo econdmica, mas também de
coercdo cultural e simbdlica, ela demonstra seu protagonismo ao realizar sonhos que
transgridem os papéis sociais estabelecidos de batuqueira, mucama, mulata ou empregada
doméstica, de modo a conduzir sua propria historia. Em sua narrativa, que muitas vezes
parece se estruturar como ficcdo e na qual eclode o lugar da rejeicdo, emerge também sua
verdade e autoafirmacdo pela cultura negra (Cf. GONZALEZ, 1979).

Com Marta Joana, é a intolerancia religiosa que vai marcar sua narrativa. Ela a
interpreta manifestando uma demanda pessoal e também coletiva pela cultura negra. E no
lugar da rejeicdo diante de suas crencas e cultos que emerge sua militancia. Ela usa o exemplo
de uma jovem negra que viu no programa da Fatima Bernardes®’e ficou conhecida por
declamar poesias sobre intolerancia religiosa na internet?®, para argumentar sobre a sua forma
de atuacdo na formacdo de criancas e jovens, como veremos no trecho a seguir. Frente ao
capitalismo, que gera uma equacdo antivida na populacdo negra, a mulher negra do batuque,

enquanto produtora da cultura negra aparece com alternativas préaticas de sociabilidade.

Marta Joana - Mas tudo leva ao mesmo lugar! Como hoje eu fiquei muito
feliz, a hora que eu estava assistindo a Bernar. (...) Sabe, hoje. Gente! Hoje
foi um dos dias mais felizes da minha vida. Por qué? Eu peguei um video no

2 «Encontro com Fatima Bernardes” é um programa da Rede Globo.
2 Anamari de Souza. Ver: “Poesia Religiosa”. Disponivel em:
<https://mww.youtube.com/watch?v=QpnnXJdAunM>. Acesso em: 19 jun. 2017.


https://www.youtube.com/watch?v=QpnnXJdAunM
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meu celular que me mandaram, uma menina. [...] E que eu td sem internet
agora aqui. E ela fazendo, fez uma poesia em cima disso. E olha, essa
menina, com pouca idade que tem, para gente olhar. Ela vé o mundo... Ela
quer o mundo diferente para ela, como ela quer. Tem milhares de jovens que
querem. Porque se vocé ouvir as palavras dessa menina. [...] E hoje eu vi
essa menina, na Fatima Bernar, declamando a mesma poesia. [...] Que é isso
que o nosso Brasil ta precisando. [...] Que eu amei tanto isso. E que eu me
identifiquei e ela ta agora falando ndo pra mim, ndo pra alguns celulares,
mas pro Brasil, no programa. Gente, Por que ndo pegar isso? Porque as
palavras dessa menina ndo cai na Terra, ndo fica em vdo. Parece que alguém
age em cima disso. Sabe. Nossa, hoje. E... A gente ndo quer muito. A gente
quer pouco. Mas nem o pouco vem pra nois. Nem o pouco. Entdo a gente ta
cansado. Tanto é que eu vou... que 0 povo ta tdo cansado, que 0 povo nao
quer mais votar. [...] O pior que a gente t4 vendo que 0 mundo ta partindo
pro lado, como vocé disse, ensinando o0s jovens a usar drogas, a matar, a
roubar. Por qué? N&o tem. E se a cultura abrir, 0 que vai acontecer? Vai dar
emprego, vai instruir, vai abrir as mente dos jovens. Que a vida ndo é isso.
N4&o é matar, roubar. N&o é usar drogas. E ndo é prostituir. Porque o jovem
hoje com 12 anos ja estdo se prostitu... E, j& tdo entrando no mundo de
prostituicdo, gente. Tamo acabando com 0 nosso jovem. Daqui uns anos, 0
que sera do Brasil? Essas criancas que tad nascendo hoje, eu ndo vou ver,
Necide ndo vai ver, Jodo ndo vai ver. Mas essas crianga vao ver. N6s tamo
acabando. Por causa da ganancia, do dinheiro, que nem tudo o dinheiro da.
Porque o dinheiro ndo dé felicidade.

Dentro da perspectiva de um pensamento contra-hegemoénico, como vimos em
capitulos anteriores, podemos afirmar que Marta Joana, assim como Dona Odete, assume 0
papel materno como atributo politico de internalizacdo de valores da cultura negra
reinventada em solo brasileiro. Pela sua atuacdo dentro de movimentos populares, conforme a
concepcao que Gonzalez (1988) faz destes, para além do batuque de umbigada paulista, Marta
Joana também se coloca pela religido afro-brasileira, 0 Candomblé, como resposta a violéncia
contra a juventude negra. Como mde, avo e bisavd de criancas e jovens negros, envolvida
nessa realidade cotidiana de violéncia impactante, sem recursos materiais suficientes, ela
busca meios para organizar-se e defender-se em torno de sua liberdade de culto e modo
encarar sua cultura. Isso no contexto patriarcal, autoritario e racista do Estado brasileiro, que,
em nome de uma politica de seguranca nacional e sob o pretexto de uma “guerra antidrogas”,
abre méo de programas sociais e tem como estratégia o exterminio da juventude negra agindo
diretamente contra a mulher negra, que estdo na linha de frente desses conflitos.

Como vimos, a realizacdo do batugque de umbigada vem sendo negada pela
privatizacdo dos espacos e por sua desvalorizacdo sob forma de controle da cultura negra,
respaldada pelo discurso moderno sobre identidade. A percepcdo sobre a mulher negra no

contexto periférico, a partir do batuque, remete a institucionalizagdo da raca como objeto que
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garante a exploragdo econémica e a subordinacdo (Cf. HALL, 2001). Nas palavras de Fraser
(2007, p. 108), “[...] os padroes institucionalizados de valorizag¢ao cultural constituem alguns
autores como inferiores, excluidos, completamente, ‘os outros’ ou simplesmente invisiveis
[...].” Assim, temos 0 ndo reconhecimento e a subordinacdo de status da mulher negra do
batuque, por exemplo; além da sua exploragdo sexual na cultura popular a partir da
comercializacdo de fragmentos da cultura negra segundo sua dimenséo estética e bioldgica.
Abole-se a condicdo humana da mulher negra pela superexploracdo sexual (GONZALEZ,
1979). Essa desumanizacdo justifica o controle social para a manutencdo das desigualdades

sociais.

Marta Joana - A mulher... Olha, os homens olham para a mulher s6 com
esse olhar. Nos ndo. NGs somos seres humanos com cabega pra pensar, com
mente. Temos propositos na vida. Temos é argumento. E ninguém vé isso na
mulher. Ninguém ta vendo isso na mulher. Ninguém ta vendo isso no jovem.
Entdo isso daqui € a minha reclamagao.

O exercicio cotidiano de administrar contradicGes apresenta-se como parte da
realidade de Marta Joana, em sua forma de atuacdo politica comunitaria. Como vimos com
Davis (2013) e Gonzalez (1979), o assedio a mulher negra pode ser entendido como heranca
do sistema escravista e consequéncia da exploracdo capitalista. Assim, a violacdo no plano
simbdlico da mulher se da a partir da sua inferiorizacdo, exclusdo e silenciamento. Além do
racismo e sexismo exercido pelo homem branco, temos a anulacdo da atuacdo da mulher
negra por parte dos homens negros da comunidade do batuque, como forma de compensacéo
dos efeitos do racismo e de construcdo de si como homem, segundo a perspectiva hegemdnica

dominante.

Marta Joana - Eu tava conseguindo. Agitando e levantando a nossa cultura!
O meu proéprio secretario da cultura ficou contra eu e o prefeito me rancou
do servico. Cinco anos. Me tirou, né. Nossa, me humilhou o mais que pode.

Téamara - Eu lembro que a senhora falou pra mim isso do assédio.

Marta Joana - Cé entendeu. Entdo eles ndo querem que a gente se evolui.
Eles querem abafar a nossa voz. Como que n6s vamos gritar e falar?
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Assim como a vida de Dona Odete e de Dona Anecide, a histéria de Marta Joana
remonta os fluxos migratorios de familias negras em busca de trabalho para as cidades do
sudeste, em que a mulher negra vai contar como principal agente.

Gonzalez (1970) explica que a mulher negra, pelas condigdes de trabalho no processo
de democratizacdo do pais, ganha o status de cidadd de segunda classe. Com o
desenvolvimento econdmico do sudeste, o afastamento de escravos e ex-escravos afigurava-se
fundamentalmente a uma sociedade que, no final do século XIX, sonhava em romper social,
econdmica e ideologicamente com as formas de organizacdo herdadas da colénia que ja
excluiam o negro da cidadania e passam a se intensificar em regras de segregacao.

O espaco imaginario do territério da cultura negra, mais do que um espago concreto,
articula-se com praticas sociais na dimensdo da vida, com os planos institucionais da razao
liberal. Na auséncia do pai, da opressdo como “enredo patoldogico” do povo negro (Cf.
GONZALEZ, 1979; DAVIS, 2013), a mae de Marta aparece como figura central na formacéo
de sua personalidade. O poder centrado na mulher apresenta-se em aspectos como a
independéncia do pai e o dominio econémico da mde como chefe de familia. No espaco
representativo instaurado pela modernidade do Estado, certas formas de controles sociais séo
expressas por mecanismos de inclusdo/exclusédo, conforme percebemos o percurso de vida
relatado pela entrevistada. “A ideia de territorio coloca de fato a questdo da identidade, por

referir-se a demarcagio de um espaco na diferenga com outros” (SODRE, 1988, p. 23).

Marta Joana - Eu nasci no Parana, em Jacarezinho, mas de la eu nao tenho
histéria porgue eu vim de la pro Estado de Sdo Paulo com um ano. Desde
pequena bem pobre... com a minha méde. Sem pai. Minha méae era pai e mae.
Morando nos sitios. Trabalhando na roga desde pequena. Desde 0s seis anos.
[...] Até que parei aqui em Capivari com 9 anos. Fiz 0 meu primario. [...] Na
verdade, eu sempre achei que aqui ndo seria a minha cidade. Eu ja sentia
isso. Mas foi aqui que minha mae escolheu e aqui que eu estou até hoje e
agora nao saio, com 66 anos. [...] Mas eu sou mais que capivariana! E desde
9 anos morando praticamente na mesma casa. Casei. Aqui! Com o sobrinho
de Dona Anecide. Tive filhos. Trés filhos. Tenho doze netos e quatro
bisnetos. Tuudo ao meu redor. Oi! Essa é neta. A outra que ta af é neta. E
assim, querida. Essa € minha histéria.

O legado de trabalho pesado, perseveranca e auto-resiliéncia das mulheres negras com
relacdo a seus descendentes fala das bases de “uma nova natureza feminina” (Cf. DAVIS,
2013). Consciente de sua condi¢do de mulher negra no lugar da sub-representatividade, assim

como Marta Joana e Dona Odete, Dona Anecide rejeita o cenario da fantasia antagbnica
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(como a imagem objeto da mulata) de tornar-se Unica e exclusivamente rainha e, no lugar da

resisténcia, joga ironicamente com o titulo de primeira-dama do batuque que lhe foi atribuido.

Tamara - E quando a senhora recebeu o titulo de primeira-dama do batuque,
foi desde quando?

Dona Anecide - Acho que foi em Rio Claro... Nem me alembro. Acho que
foi Rio Claro ou em Tieté, uma coisa assim. Gosto de canta. [risos]. Foi mais
ou menos em Rio Claro. Rainha de batuque, esse ai eu ndo gosto. Rainha,
ndo gosto ndo. Ndo é eu. Primeira-dama. [risos] Ai vem vindo inté hoje
[risos].

O poder feminino da cultura negra nos é revelado pelo nucleo familiar em sua forma
alternativa de construgdo por Dona Anecide. Assim como sua mée, ela ocupa o papel central
como chefe de familia, atuando com autonomia em relacdo aos homens e agindo como
negociante. No titulo de primeira-dama podemos observar os efeitos do racismo, da alienacéo
e do assimilacionismo a dominacdo colonial, que aparecem pela “ideologia do
branqueamento” a0 manter a mulher negra como subordinada, dando status de poder ao
homem branco da elite, que concede-lhe espaco de protagonismo em uma relacdo de
cordialidade. Na fala da entrevistada, o carnaval da cidade de Capivari representa esse
momento de confraternizacdo entre negros e brancos. Porém, atualmente, até essa festa negra

tem sido impedida devido a exigéncias burocraticas como forma de repressao.

Téamara - E a senhora nasceu aqui, Dona Anecide?

Dona Anecide - Nasci na Rua Bardo Rio Branco, perto do coreto... Quando
minha mée comprou aqui eu tinha quatro ano. Ela vendeu o sitio e comprou
aqui. Era um sitio. Faz oitenta anos. E todo esse terreno aqui.

Téamara - E a senhora foi criada aqui com a sua mae...

Dona Anecide - Com as minhas irmds. Nés era em quatro. De viva, s0 eu.
Téamara - A senhora era mais nova?

Dona Anecide - Mais nova. Todo mundo. O batuque era assim. S6 vové de
Niterdi. Esses tempos as filhas dela veio, os filho veio. Meu pai faz tempo
que morreu, quando era crianca...

Téamara - E a mée da senhora trabalhava sempre na roga também?

Dona Anecide - Sempre na ro¢a. Com cana. Carpir. [...]

Tamara - Mas ela saia em escola de samba?
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Dona Anecide - Todo ano. [...] Todo mundo gostava. [risos] Usava sempre
cachimbo na boca. [...]

Tamara - Carlito era quem?

Dona Anecide - Era um branco. A familia dele, as irmds dele morava aqui
na esquina. Avo dele é... O marido dela era turco. O marido dela era branco.
Até esse mocgo que ta agora de prefeito era neto dela. Esse Carlito era tio
dele, de Maisa. Cresceu aqui. Na minha cidade, todo ano saia. Cabou, néo!

5.3.3. Racismo

Téamara - [...] a senhora falou que tem duas [...] pessoas que protegem a
senhora... 0s patrdes da senhora que protegem a senhora... quem sdo as
pessoas que a senhora confia, que ddo uma forca pra senhora?

Dona Odete - Agora que nao trabalho mais pra ninguém, que ja sai de tudo,
quem morreu ja morreu, pelo que eu vejo agora ja ndo tem mais ninguém
[...] Hahahahaaa... Ninguém quer ser mais responsabilidade de ninguém. O
certo que foi 0 que eu mesma falei, porque agora bem é s6 cambalacho. D&
medo agora. Eu falei. Ta ai. Porque agora so6 tem falsidade, ndo da para
confiar mais e ninguém quer ver mais ninguém. Principalmente negro que
aqui tudo ta racista. Tdo tudo jogando veneno um ni otro, irmao contra
irmdo, ai jogando veneno. Ndo da pra confiar mais em ninguém. Nem pra
falar mais besteira. Nossa historia sdo dos morto. [Sussurrando, bate no
estofado do sofa com madeira]. Por isso que eu sonho s6 com os vidente.
Porque cos Vvivo é s6 pega, puxa o tapete. Eu ndo confio mais. E duro. E
duro, fia. Porque eles querem cacar. Porque a gente ta forte, entdo quer
derrubar. Eu néo falei pra turma que era pra mim no ir no [...] XV [treino
de atletismo]. Era pra ir no Engenho Centrar [apresentacdo de batuque], 4.
Num tava ninguém Ia e tudo disse que a prefeitura ia 1. Ele falou, Dete, €
pra corta 0 barato. Porque eu sou nega ténica, mas é tudo aqui pra tirar do
XV. J& implicou desde guando pois as nossa foto junto com os branco 1a,
que é pobre, no muro, ja num queria®’. Quem deu ordem? Vocé j4 encostou
0 dono na parede? O XV s6 perdendo, s6 perdendo. NGs ndo temo curpa. Ta
falando besteira. Agora, nds s6 saimo, levantamo, porque convid6? O XV
mais a terceira idade do outro lado. Ele falou: ndo da para confiar em mais
ninguém. Nossa parte fizemo. Fechemo o XV de Piracicaba, de Piracicaba
com chave de oro.

De acordo com Gonzalez (1979, p. 15),

Por ai se vé 0 quanto as representacGes sociais manipuladas pelo racismo
cultural também sdo internalizadas por um setor, também discriminado, que

26 Clube XV de Novembro de Piracicaba.
2" Projeto de restauracéo da prefeitura dos muros do principal cemitério da cidade, com imagens representativas
de sua historia.
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ndo se apercebe de que, no seu préprio discurso estdo presentes os velhos
mecanismos do ideal do branqueamento, do mito da democracia racial.

Dos compromissos que assume com o batuque e o com o Clube XV de Novembro, séo
reproduzidas as formas de relagdes de trabalho que no presente parecem mais dificeis do que
no passado, segundo o relato de Dona Odete, isso porque as formas de competicdo e controle
prejudicam a convivéncia social que ela vé como essencial para uma melhor produtividade.
Esse contexto autoritario se insere num momento em que a arbitrariedade toma conta das
relagbes de producdo. Além disso, o sentimento em relacdo ao racismo esta atrelado a
desconfianca que o negro desperta na sociedade. Com relacdo a mulher negra, existe sobre ela
uma sobrecarga maior de responsabilidade sobre as apresentacbes de batuque e as
dificuldades e compromissos enfrentados, por outro lado, sua autonomia e exercicio de outras
atividades em niveis extraordinarios lhe fazem superar a natural culpabilizacdo pela
sociedade. O maior isolamento do homem negro do batuque em relacéo a sociedade exige da
mulher negra a superacdo dos obstaculos colocados pelo racismo e pelo sexismo, dado sua

maior necessidade de inser¢do no mercado de trabalho e sua condigdo de chefe de familia.

Téamara - A senhora ganhou [...] 11 medalhas? Foi Isso?

Dona Odete - Agora... 11 medalha. [...] Eu contei 10. D& 11, meu Deus do
céu! Eu num tava nem entendendo mais nada.

Téamara - Sempre na modalidade atletis...

Dona Odete - Sempre, s6 na caminhada. Sé na caminhada. Sé que... S6 que
ainda ele falou: Dete, chama Airton Senna pra proteger que ele morreu. E de
S30 Paulo. Falei: Airton proteja a Mae Africa de Piracicaba. XV de
novembro campedo. Ta ai. Ndo € piracicabana que ta fazendo. Ajudando a
reza. E tudo la fora, Sdo Paulo. Por isso, Odete, que océ foi homenageada
[...] em Renovando Sdo Paulo [Revelando S&o Paulo]? Porque vocé tem
pensamento positivo e ndo negativo. Por isso que Dado falou [Capitdo da
guarda — batuqueiro de Piracicaba]: Que lado vocé estd? Falei: Cala boca,
nego! Eu t6 de todo lado. Sou um pais. Sou um continente. Sou a Africa. Eu
ndo confio em ninguém. Confio em mim. Vou fazer bem pra quem precisa.
Acabd. A capoeira. Ai que deu o CD [video do batizado de capoeira que
Dona Odete foi madrinha®] pra Cathe [filha de Dona Odete] do grupo.
Porque vocé estudou e sua méde vai receber e ta ajudando nois.

Existe uma cobranca maior sobre a mulher, vista como fixadora dos valores morais da

formac&o social brasileira. A autoafirmacdo da mulher negra aparece como uma estratégia de

%8 Projeto organizado no bairro Vila Africa por Vanderley Bastos, que comega a se destacar como lideranca,
integrante da nova geragao de batuqueiros.
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posicionar-se perante as exigéncias do homem negro e, respeitosamente, perante a sociedade
estruturalmente racista. A responsabilidade ante os trabalhos tornam pontos importantes para
a conquista de espaco. Com o espirito de uma capoeirista e de uma verdadeira atleta, Dona
Odete se insere na sociedade jogando com todas as adversidades. Porque as tensdes geradas
na propria comunidade do batuque exige que ela tenha um papel de maior autonomia diante
das outras mulheres negras, como forma de estar em outros grupos de trabalho. Fica evidente
0 desgaste emocional entre os companheiros e companheiras de batuque.

Dona Odete - Entdo ta tudo ai, tudo certinho. Onde vocé vai. Tem hora certa
para vocé pegar o Onibus. Aqui vocé ndo fica mais. N@o vai ser mais
convidada, ndo. Num vai mais. Agora vai |4 pra Capivari. Fala o que
Piracicaba, como é que ta tambu. E esse o perigo. Quando os outro vai indo
pra frente. Vai fazendo...

Tamara - Intriga.

Dona Odete - E. Intriga. Ela t4 errada.

O contexto do sistema neoliberal intensifica uma légica de conflito visivel entre os
membros dos grupos negros formados pela cultura popular, além da rivalidade com membros
do batuque de outras cidades. Por outro lado, com a demanda de modelos adotados pela
industria cultural, o batuque de umbigada vai adquirindo novos formatos e se configurando
como uma alternativa de renda. O comprometimento comunitario e afetivo da mulher negra
fica atrelado a uma logica de exploracdo no trabalho, na qual sua conduta deve servir de
exemplo aos demais, tendo que se despojar de si mesma, ao se entregar completamente a essa
funcdo. Todavia, 0 potencial de uma nova economia dentro de uma proposta de organizacéo
social alternativa, tal como o batuque, fica limitado, pois ainda falta uma compreensédo sobre o
controle das comunidades do batuque pelas estruturas do Estado, como processo sistematico

de opressao e exploracdo da populacdo negra e que atinge as relacdes pessoais.

Téamara - Mas era assim? Quando a senhora comecou a frequentar o
batuque tinha essas, esses conflitos todos ou agora que ficou mais?

Dona Odete - Ah, agora que eu achei que ficou mais apertado. Tinha
conflito, que isso vem vindo desde o tempo da escraviddo. Mas do jeito que
t4 agora, ndo era assim. [...]

Tamara - A senhora acha que é por causa de qué? Por causa de dinheiro?

Dona Odete - Eu acho que é por causa de dinheiro.
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Tamara - Ou é vaidade?

Dona Odete - Ou é vaidade. E quando a pessoa confia mais na outra pessoa
e ndo mais naquela. V& que a pessoa puxa e vai so atras daquela pessoa. Por
que eu? Océ ndo tem problema. Vocé ndo tem categoria. Vocé ndo tem
sabedoria. Vocé ndo é politica. Ndo entende nada. N&o frequenta os bardes,
casa de gente de posse. Nao t& sempre saindo na, como é que fala? Na
prefeitura. Ndo da umas palavras & de acerto, de acordo que a prefeitura
gosta. E isso o que eles querem. Como é que o Ferrato, o Bajo [Barjas] deve
t4 aparecendo todo lado.

Tamara - Qual é o nome, Ferrato e?

Dona Odete - Ferrato, que é o prefeito de agora daqui de Piracicaba, quando
saiu 0 Bajo. Entdo ele vem, porque a Mae Africa ele ndo conhecia. Gostei
porque quando era para ele ser prefeito ele foi l& pra frente do cemitério que
eu falei que a primeira arvore que chegou l4. Chama Odete pra poder
inaugurar. Aquela que ¢ a Unica negra que leva o nome Mamae Africa. Eu
quero conhecer essa negra. Eu falei, com muito prazer, estou aqui.

Mesmo diante de uma logica de conflitos visivel dentro do batugue, como lugar que
remete a raca como objeto da cultura popular, a mulher negra, quando joga pelo lado da
cultura negra, busca superar a discriminacdo da sociedade no espaco que lhe permite dialogo e

enfrentamento.

Dona Odete - Ai que o Tony29 do maracatu foi 14 em casa: Odete, Vamos no
cemitério, que hoje vocé vai ser homenageada. Praca Africa. Uruba, a placa
ta 14. Falei: muito bem. Ai a biblioteca foi também. Todo mundo, as criancas
do grupo, as professoras. Tudo cantaram. Florzinhas, tudo ali. Sé que ndo
tem a minha foto. E até bom. Porque 0 que t& no muro ja esta pichado,
lascando tudo. Nao sei se é por bem é por mal. Se é ddio, se é raiva pra todo
mundo t& riscando quem tdo fazendo no cemitério. Todo aquele desenho
bonito que pintaram ta, tudo riscado. Pra que fazer isso? O peixe la na
entrada de Piracicaba também téo tudo pichado. S6 bandidaiada que nédo tem
0 que fazer. Falei, ainda bem que minha foto ndo té ali. Era pra ta. Era pra ta.
Isso ndo puseram. Eu falei: Quer saber de uma coisa? E da Ditinha Pinezi
puseram. Picharam tudo. Nem quero. Uma negra vereadora. J& morreu. E era
mae de santo. Picharam tudo. Picharam. Quebraram tudo I4. Ndo compensa,
filha, ndo compensa. A turma ja sabe que ¢’uruba dos africano, todo mundo
tem medo do feitico. Porque depois é uma praga. Entdo eu falei: Fica assim.
Eu ndo sou besta.

Vimos anteriormente como o0 autoritarismo da sociedade se manifesta na tentativa de

apagamento da imagem da mulher negra, implicada nos atos de violéncia simbdlica; sdo

2 Tony Azevedo é o idealizador do Bloco da Ema de maracatu na cidade. Ele convidou Dona Odete para ser
destaque no Carnaval de 2016, onde ela também foi homenageada com um boneco seu gigante.
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sintomas de um Estado estruturado por meio de leis com seu padrédo racializado e que passa
pelas instituigdes. De acordo com Fraser € necessario “desinstitucionalizar padrdes de
valoracdo cultural que impedem a paridade de participacdo e substitui-lo por padrdes que a
promovam” (2007, p. 109). Pelo depoimento de Dona Odete, observamos que essa ideologia
estd também na sua formagdo consciente e inconsciente passando a reproduzi-la de forma

naturalizada nas suas relac6es pela ldgica de producgdo capitalista.

Dona Odete - Entdo tem muita negrada que ta na frente uma coisa e por de
traz é outro. Eu falei ceis tdo pagando caro. Ta brincando com os orixas. Ai
que ta.

Pelos fundamentos da tradicdo do batuque e da cultura negra, de modo geral, Dona
Odete busca restabelecer uma visdo de luta e segredo (Cf. SODRE, 2005) em sua relagéo
individual e comunitaria com principios cosmicos (orixas), observados também em regras
simbdlicas e nos modos de saberes herdados de seus antepassados.

Na narrativa de Dona Odete sobre seus antepassados, identificamos 0 processo
historico de urbanizacdo, industrializacdo e proletarizacdo da populacdo negra no sudeste
brasileiro, a partir do deslocamento da economia mineradora, com o Ciclo do Ouro de Minas
Gerais (Brasil Colonia), para a ascensdo da oligarquia cafeeira em Sdo Paulo (Republica
Velha) até a abolicdo da escravatura, que resultaria na politica de miscigenacdo do governo,
marcando também os primeiros estudos sistematicos folcloricos. Os episodios dos bens
adquiridos por sua familia e os esforcos empreendidos em trabalhos prestados apresentam-se
dentro de uma relacdo utilitarista e deslegitimadora de direitos, dentro de um mecanismo de

impedimento a ascensao social pelo qual passaram as familias negras nessa época.

Dona Odete - A que ta no caderno da minha, da madrinha Vita também.
Nha Bastiana, que é mde da madrinha Efigénia, que viu eu nascer. Nha
Bastiana. Nho Lica que catava essas pedra, que néis ndo sabe que guardava
na casa da minha vo essas coisas. [...] Ah. Trabalhou pros Matarazzo. Nem
sei quanta gente que trabalhou. Eu era crianga. Eu tinha um ano e pouco.
Tudo I4 ja morreu, ja nasceu la e ou veio de Minas Gerais. Ou foi vendido
também? Que ninguém sabe. Tem essa! Pra depois 0 meu avd se era
mineiro, garimpeiro veio trabalhar na olaria da Rodoporto e no Engenho
Central.

Tamara - Como era o nome do vO da Senhora?

Dona Odete - Benedito Carvalho Silva. Mineiro puro. Garimpeiro e que
ajudou a fazer tudo de subi, como é? Chaminé! Ai meu tio que morreu.
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Vitaliano, falou: Oh, papai! [em voz aguda e fanhosa] O senhor vai ficar pra
S&o Paulo com nois. Senhor t& muito na idade dessa. N&o d& pra ta subindo
mais pra fazer chaminé porque o senhor vai cair. [...] Meu Tio Zé morreu
também e era jogador de futebol. Jogava no Sao Jodo. Onde que clube é esse
de S&o Jodo? [...] Ai que veio pra Piracicaba jogar no time italiano, no VX
de Novembro. Naguele tempo jogava por jogar. Nao tinha lei, ndo tinha
nada. Veio de Sao Paulo, vai. Joga, depois vai embora e acabou. [...] Tudo
em mil novecentos e vinte e pouco, trinta e ndo sei 1a. Oi que horror! Depois
ia narrar as filhas na casinha de vovo. Quando ele pois ir pra Sdo Paulo, que
a casinha é nossa. Depois ndo sei se vendeu a casa. Nao sei o que foi. Que
até o recibo do terreno t& aqui. Océ acha que eu vou negé fazé a paigada pra
l4 e praca.

A realidade de Dona Odete tenta fugir da logica freyreana da relacdo harmoniosa dos
portugueses com 0s negros escravizados. No seu convivio de trabalho, como mulher negra,
com a familia dos patrdes, pertencente a elite piracicabana, sua vida publica se mistura com a
privada. Prestando servicos como domestica, ficou-lhe reservado o lugar subalterno na casa
dos patrdes e também na sociedade. Sua historia familiar, imbricada no ambiente patriarcal da
oligarquia escravocrata, ¢ registrada pelo seu sobrenome “Martins”, que atesta a relacdo de
pertencimento de sua familia com a familia do pai de uma ex-patroa portuguesa, “Sarah
Martins”, sendo assim, seu sobrenome carrega a memoria do tempo da escraviddo e da
marginalizacdo do negro e de sua castracdo pela sociedade (GONZALEZ, 1979), além de ser
falsamente reconhecida como membro da familia (FRASER, 2007). Por outro lado, suas
responsabilidades pelo bem viver e cuidados como mée surgem como artimanhas pela
internalizacdo de valores negros nessa relacdo familiar, como parceira integral na interacédo
social. De acordo com Sodré (1988, p. 104),

O poder branco no Brasil sempre foi, desde a fundagdo do pais, um jogo
bancado por familias nucleares (remanescentes da nobreza e do alto
comércio portugués) que, desde as Capitanias Hereditéarias, organizam o
Estado com critérios patrimonialistas (em bases clanicas ou familiares e,
portanto, com margens para aliciacGes e transacdes). O sobrenome nesses
agrupamentos clanicos que controlam o poder estatal, revelou-se sempre um
simbolo negociavel, capaz de cooptar tanto a parceria de brancos como a de
escravos e ex-escravos. Para essa negociacdo social em bases familiares
existe a designacgdo ja célebre de “cordialidade”.

Ou, nas palavras de Dona Odete:

Dona Odete - A heranca do alemdo ca portuguesa que deu pra minha vo
porque eram comadre. E era tudo escravo deles. [...] Sitio do Bairrinho. 50
alqueire essa tar dessa portuguesa tinha I& de terra. E tudo mundo I4. Agora
0s parente que quando entrou aquela doenca da maléria, [...] todo mundo
limpou a érea. Piracicaba disse que ficou todo mundo corra, corra. Quem ia
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pa Pirapora, diz que tava tudo pestiado la. Querendo tacé tudo pessoa que ia
andando querendo viajar pra Pirapora. Ninguém ia mais a pé mais ndo. Ai
que todo mundo limpd e falou assim. Eu vou passar essas terras pra esse
preto véio. O senhd é o meu escravo que vai ficar com todas essas terra.
Bandonaram eu, preto véio. Vocé vai chamar Ricardo Martins.

Tamara - Bot6 até o nome pra ele...

Dona Odete - Ricardo Martins, o nome do sitio. Entdo! T4 bem. Se é
Ricardo Martins, entdo vai ficar. Registrado mesmo. [...] Do meu pai, do
meu avO. Porque era escravo dela e ndo sabia ler e ndo sabia escrever. Entéo
os fazendeiros faziam o que queriam. Familia ah, é... Sarah Martins. Quem
era 0 marido dela que ninguém sabe? Portugués.

Tamara - Sarah Martins ndo era baronesa ndo, né?
Dona Odete - E. E essa ai! Que [...] eu mostrei pro océ.
Téamara - Aquela bonitona portuguesa?

Dona Odete - E portuguesa! Ela que t4 ali, Sarah Martins. Essa que viu
minha méde nascer. Entdo. Ela viu minha mée nascer e batizou. Tudo no sitio
l4. 50 alqueres de terra la. E s6 tinha negrada trabalhando Ia. E isso que é
histéria. Da onde que vem? Tudo de Minas Gerais. Se mamde era mineira,
entdo, rancou de |4 os meus bisavds entdo passou pra la. Ai que conta a
historia. Tempo de ouro! Eu falei: Ah! E da onde que vem? Eu falei: Manhé,
da onde que vem essas panela de ferro ai? Isso foi usado, eu usei la no
Bairrinho, quando eu casei com o seu pai. Mil novecentos e haaa. Inda tinha
essa terra 1. L& dos 50 alqueires. Tomaram tudo! Inda ficou sobrando essas
panelas. Tinha tacha, tinha tudo.

Téamara - Quem gue tomou. A senhora sabe?

Dona Odete - Ai filha, ninguém fala nada. Porque era tudo boca fechada.
Por isso que os africano sofria, apanhava e ndo contava nada pra ninguém.
Era honesto! S6 no coro. Se océ fala. N&o tem que fala. Oia o que sobrou.
Ferro. Cardeirdo. Tudo do tempo da escraviddo. Que nem ta na foto Ia. [...]
O que nossos antepassados passaram, passaram. Odete ta guardando o que é
dela também. Aif que ta. [...] Mamde ndo trabalhou. Ela veio de S&o Paulo.
Casou com papai. S6 ficou na... Entdo, no cinquenta alqueire de Bairrinho™®
I4. De la vovo comprou esse terreno ai na Rachuelo [rua], na chadcara Dom
Pedro. E dai que a minha bisavo foi cuzinha e trabalhd |4 com a Dona Eva
quando veio do Bairrinho 4. Ai os alemées falou. E aqui que vai entrar.
[Bate no sofa] Océis sdo africano. Entra aqui, junto com nés. Que nds somos
da Alemanha. Vamos juntar paises de fora. Ndo brasileiro. Ai que ta a
historia! Af, falou: Nananando, nasceu ai. Tudo mundo nasceu. O Botelho®
nasceu la. Eu nasci la. Por isso que tem tudo nds brincando ali naquele lado
l&. Vai contar de boca ninguém acredita. Oia o portdo. E eu tenho a
fotografia. [...]

% Bairrinho hoje é uma favela no bairro de S3o Jorge, em Piracicaba.
%! Botelho (médico) filho do seu Vevé (familia do patrdo de dona Odete).
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Sob indicios de um percurso com seus antepassados que perpassa pela experiéncia de
formacdo de quilombos, a crenca no seu valor e dos seus parentes e dos bens que lhe séo de
direito pelos servicos prestados fazem Dona Odete restabelecer sua relagédo afetiva com o ex-
patrdo turco, ao reconhecer simbolicamente seu cuidado no financiamento de seu casamento
e, mesmo, a0 comparar aqueles tempos com a realidade atual de precarizacdo das relagdes de
trabalho e a violagdo do direito a moradia. Chama-nos atencdo também a relacdo emocional
de cordialidade entre o patrdo e a empregada, exposta ja por Gonzalez (1979) como
tratamento de controle de um objeto privado, que, ndo obstante, Dona Odete reconstr6i como

valorizacdo de sua histdria sob o viés da cultura negra e da insubordinacéo.

Dona Odete - Os nego tinha ouro na boca. Tinha ouro a vontade. Jogava pra
la e pra cd. A minha alianca que ta é também que os turco deu pra mim. Odete,
Vocé e seu marido! Alianga. Ouro. Do Egito. Eu falei: Pode da. Alianca de
Mamae. Ouro. Que também ta la guardado. Vai perguntar se hoje ta assim?
Né&o tem.

Nos relatos sobre os relacionamentos afetivos de Dona Odete, o racismo estrutural
mostra suas marcas na naturalizacdo da violéncia etnocida das familias negras, devido ao
processo de exclusdo e exploracdo de homens negros e mulheres negras, que vao morrendo
muito cedo. As mulheres que sobrevivem véo ficando sozinhas e séo obrigadas a se tornarem
chefes de familia. Por outro lado, a for¢ca da mulher negra se faz presente pela sua capacidade

de autonomia e integracéo.
Téamara - Esse é ele de novo?

Dona Odete - Num falei que ele jogava bola. Ele era goleiro e ia apitd no,
parece que no Atlético. Ndo. L& no Palmeirinha. L& perto do XV, la. E aqui
os colegas tudo atras. E ele era goleiro e sempre jogava. Porque la no Rio de
Janeiro tinha um preto que era goleiro 14 no Flamengo e morreu preto velho.
E ficou com o nome do goleiro. [...] O nome era Barbosa. E era goleiro de
segurar a bola. Tem tudo documentado as coisas dele de goleiro. Tudo. Tudo
t4 ai jogando tudo no Atlético. 1950. Que nés saimos juntos na escola de
samba, em 1950, na Rua Floriano. Ali que nds se conhecia. Foi na escola de
samba gue nos conhecemos e 0s pais moravam na rua da chacara. A escola
de samba era a Voz do Morro. Eu falei pro Jamelao. Fundemos o nome Voz
do Morro. [...] Eu acho que naquele tempo ndis tinha 17 anos.

Téamara - E ai a senhora namorou com ele mais uns 15 anos, praticamente?

Dona Odete - Mais ou mesmo. Ndo! Eu namorava outro. Eu namorava outro
que tudo queria. Mas como ele ficou com outra moga, a moga veio reclamar
pra mim. Eu falei: Ai, entdo vocé tem filho com ele, bem, entdo ele vai
cuidar de vocé, agora quem nao quer ele sou eu. Ei, Deti, ndo vou estragar
VOCé, eu vou ajudar vocé. Eu que ndo quero! Porque o que o que vai fazer?
Ele era bom pra mim, mas néo sabia que ele tava com esse problema com
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vocé. E entrou a outra pra querer ele também no meio, também pra
atrapalhar.

Tamara - Essa outra era branca?

Dona Odete - Negra. Tudo negrada. E essa outra entrou com a minha foto
pra levar [...] pra um pai de santo la em Limeira pra desfazer o meu namoro,
que tava noivando quase com esse rapaz, né. Como que levou I4, a outra
sabia. Essa que tinha tido filho com ele falou: Odete entregou ele pra mim. E
a outra que queria casar com ele, foi na casa da irma dele. Como tava o
palet6 dele pendurado 14, enfiou a mdo no borgo e tirou a minha fotografia
14, que tinha levado para um pai de santo. Ai diz que o pai de... Ai a outra
disse: mas porque a fotografia da Dete 1a? [...] Ai fald pra irma dele, a que
tinha crianca com ele, [...] é que ela ta gostando do meu irméao e levou a
fotografia da Odete pra desmanchar o noivado da Odete com 0 meu irmao.
[...] Sem vergonha! Eu vou leva a fotografia da Odete pa Odete novamente
que ta dando uma forca pra mim. Agora sabe, Odete. Sabe onde ta essa
fotografia? No borco. Eu tirei do borgo, td entregando pra océ. Foi levando
l4 na centro do pai de santo pra desmanchar o seu namoro. E eu falei, foi um
favor que fez. E o que foi que o pai de santo falou para ela? Num precisa
porque ela que ndo quer mais ele. [...]. Pode vocé casar com... Mas agora o
que vocé vai fazer com ele eu ndo sei, o pai de santo falou. [...] Ai ela falou:
Aconteceu... Odete, Ta sarva aqui sua foto. Entdo eu falei: Deus lhe pague.
Vocé cuide do seu filho e deixe ele viver com vocé, mas se ela casar com ele
nunca mais vai ter mais um filho com ele. Oh, o ponto da negrada de 6dio
naquele tempo! Ai a outra casou com ele. E eu casei com o pai de Barbosa.
[...] Dete, E agora ta apertado. Ai, 0 que que eu faco? Ai eu falei: Agora
VOcé se vira, porque vocé fez sujeira com a outra e a outra queria casar com
0cé, océ se vire. Noéis ndo temo curpa de nada. Era tudo colega de escola de
samba! Tudo mundo falou, mai e agora. Ai, Oia o que cé foi aprontar. Agora
0 problema é seu. Ai falei, Odete. Ai eu deixei voceé livre. Se viral Casemo.
Fomo mora na Pauliceia la. A mulher casou com ele. E quis morar la pra
fazer picureta pra mim. Ele ficou... Deu derrame nele. Ta la. E ndis aqui. O o
castigo. Ele ndo mereceu isso. Mas enfim quem apronta, apronta. Ai que
ficou ela sozinha. A familia ndo queria. Ficou desprezada da familia dele.
Ficou morando sozinha na Pauliceia. Morreu também sozinha catingando na
casa. Tudo jovem. E teve sete aborto. A outra falou assim: Cé ndo vai ter
filho. Ficou, 6 tem trés filho meu. Os filho t& ai. Um dele era da capoeira que
morreu. Todo mundo levanta o cartaz dele. Filho dele chama Cosme da
Capoeira de Piracicaba. A senhora podia ser minha mae, né Odete? Minha
méae morreu e meu pai também morreu. Eu tenho uma benca da senhora.
Deus que te abengoe, meu filho. Porque a senhora ajudou a minha mée. E eu
t6 aqui. A mulher dele morreu. Ele morreu. Barbosa morreu bem depois.
Naguele tempo a coisa era feial A encrenca, o racismo, o 6dio, a raiva por
causa de uma... Era so6 no feitico. [...] E eu ia dancar. Eu falei, eu ndo quero
nem saber. Barbosa: E eu ndo quero nem saber. Ai o turco falou, é aqui e
agora. Océ fez coisa bonita, Dete. Vocé prestou. Vocés ndo vao gastar nada.
Eu vou fazer tudo. O baile vamo no 13 de Maio. Tudo la. Que ele era diretor
do 13. Tudo com bela orquestra e dancemo. Comes e bebes. Tudo.

Tamara - Ai o baile foi no 13 de Maio. A festa de casamento?
Dona Odete - No 13 de Maio, por conta. E s a turcaiada la no 13. Cé vé

que guase no meu casamento ndo tem negro ai de lado 1&? Sé tudo
empregado da chacara I4. E isso ai.
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Téamara - A senhora casou em que ano?

Dona Odete - Mil novecentos e... [...]. Fiquei s6 quatro anos de casamento.
Ai ele morreu.

Tamara - E ai a Catharina nasceu?

Dona Odete - Cathe ficou com um ano. Cathe nasceu em 68, ali 69. E 68.
Porque Cathe tinha um ano e meio quando ele faleceu. Se ele faleceu...
Entdo. Se nois casemo com 34, em 68 ele ja tava morto. Trés anos vivi so de
casamento. Trés, quatro ano. E. T4 I tudo no documento. T4 tudo guardado
ai. Todo mundo: Mai Odete do céu!

Tamara - A senhora sofreu?

Dona Odete - Nada! Nada, nada. Ninguém sofreu. Minha sogra falou: Dete,
oi! Seu patrdo pagou tudo. E quando morreu, eu falei. Seu Edson Agipe: Nds
ndo tava ontem Ia?! Vai enterra por nossa conta, que vocé teve muito
desgaste com futebol e jogo tém essas coisaiada, cansa coracdo. E isso
mesmo. Quando avisou que tava morto, Cathe tava nené, com um ano e
meio. Pode deixar! Quem vai fazer o enterro somos nos. Eles enterraram no
cemitério da Saudade. Tudo la. No primeiro prédio parece que ta enterrado
I4 embaixo. Por conta da turcaiaca. Oi que historial

A relacdo que Dona Odete desenvolveu no ambiente de trabalho com as familias que
prestou servigo vai do plano existencial para o da morte. E diferente da postura dos patrdes
em que a mulher negra é propriedade e superexplorada, trazendo-lhes status. Mas a percepcéo
de Dona Odete da injustica € inevitavel, como o direito a moradia que lhe foi negado a vida
toda, por exemplo. O sentimento da justica divina parece estar no plano da morte, onde nédo
existe diferenca entre sua familia e a familia dos patrdes. A verdade surge do equivoco, como
vimos com Gonzalez (1979). Naquela ocasido da entrevista, Dona Odete, estava morando de
favor no sitio do neto do Pianelli (ex-patrdo turco). Ao mesmo tempo que ndo queria mais se
envolver nos problemas daquela familia, Dona Odete, pelos anos de intimidade, sabia de sua

capacidade para ajudar a resolvé-los.

Dona Odete - J& comecou a minha historia assim. Num gastei nada com a
papelada. Mamae morreu, virou do lado, Doutor Botelho [primeiro patrdo]:
Agora quem vai enterrar também sou eu! La ja fez a catatumba, guando
falou. T4 Lininha [patroa], quando falou: Levanta a catacumba, deixe pronto
14! Quando... Odete, se precisar. Ai é que ta!

Téamara - Também enterrou no mesmo cemitério?
Dona Odete - No mesmo cemitério. Tudo no mesmo lugar. Tudo perto.

Téamara - Jazigo da familia. Tudo jazido da familia?
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Dona Odete - Um da familia 14, Doutor Caiado [turco] que enterrou meu
marido, né. E mamde, da familia do Botelho. Lado a lado. Ai a turma falou.
[...], agora acontece essas coisas. Odete: Eu vim parar aqui, pra dar uma
forca pra esse aqui. E eu naquele aperto com aquela casa cai ndo cai. Vem
pra ca. O espirito dele veio pra ca. Seja como for, t4 me ajudando. Quanto ao
problema dele. O problema dele n&o tenho nada com isso. S6 que tem que se
entender que pra nosso lado, ai o negdcio vai. Oi, td acostumada a trabalhar
pra quem pode. Por isso que eu ja falei, eu nunca trabalhei pra miseravel.
Tem que ser assim. Nois tem que ser duro. Ninguém vai pisar ne nais.

Em sua vida conjugal, na qual, o contrato de casamento é vigiado passa por relacdes
de posse, assédios e disputas dos seus ex-patrdes, Dona Odete busca reverter a ordem do jogo,
com o sentimento de pertencimento as familias, na defesa pelo seu valor como mulher negra,
além da satisfacdo pelo seu oficio. Ela assegura entdo a ordem da “casa-grande”, nucleo que
sustentava sua opressao (Cf. GONZALEZ, 1979). Sua condigéo de pobreza é redefinida pela
valorizacdo de sua etnicidade pela historia de seus antepassados. E também pelo plano da
seducdo que comprova sua notoriedade, quando conquista espacos fora do que lhe €
naturalizado.

A relacdo de Dona Odete com os patrdes nos traz uma leitura da sociedade, sobre as
formas de hierarquizacdo social com forte marca do patriarcalismo do século XIX, usando a
metéafora de Freyre (2006). Sodré (2005) chama a atencdo que esse retrato do Brasil, em
forma de falsa democracia racial, esta imbuido da relacdo sadomasoquista entre o escravo e 0
senhor. Dessa heranca das relacdes sociais entre o senhor branco e a negra escravizada, o
corpo feminino negro expressa os direitos de propriedade sobre o povo negro (Cf. DAVIS,
2013).

Dona Odete — Ah, muitas propostas de casamento. Tarde demais. Eu sou do
tempo do Egito, bem. [Bate no peito]. E uma vez s6. Doa a quem doé. O
resto é resto. Agora eu piso em cima. Vamo comé e bebé. N6i come, ndi
bebe. Sé que na hora, passar bem, té logo. Té fora. Ndo quero nem saber.
N&o sdo flor que se cheire. Vocés ndo vao da quina que eu tive em vida com
meu marido. Passar bem, té logo. [...] Ai a turcaiada falou: Mostra viu, Dete.
Pouca fala e pouca prosa. Quem fala muito, erra muito. Ai que ta. [...] Nao,
naquele tempo ninguém saia pra lugar nenhum memo, gque ndo tinha tanta
coisa. Entdo tinha esses bailes e coisa e tar. Ai ele ja ndo era de baile, eu
também muito menos. Entdo nois ficava bem sossegado. Ah, ndo. E. Vamo
cuidar da gente. [...] Na Vila Guerra, é la que ndis figuemo. Dai que ele
faleceu. Ai que ficou esse jogo de vem pra c4, vai 14, vem pra ca, vai pra la.
Al j& aposentei com a turcaiada. N&o, com o Turco, ndo. Posentei com 0 Seu
Vevé. Vem pra ca trabaia pra seu... Tava s6 assim. Vou levando. E Cathe
com um ano e meio. Ai o tar do um que eu trabalhei, familia mitida da
Alemanha. O Seu Vevé [familia Botelho], num vai ficar ai também. Tudo da
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Alemanha, brigaiada. Quantos cobmodo tem la? VVocé sai de |4 pra trabalhar
para c4. E Cathe com um ano e meio e com o de 7 anos, esse que é
engenheiro agronomo. la levar Catharina no grupo... E eu trabalhando pra
mée dele [...]. Mas Deus que me chamava. Eh, tempo bom, viu. Nossa
Senhora. Mas é isso ai... Eu falei: Eu gosto. Eu falei: Mas o que tem ai mais?
Quando vém essas coisas de bom pro meu lado, essas coisas todas. Ai! Eu t6
acostumada a dar com quem pode. Quando ndo pode é melhor ficar do lado
[...]- ...do Bom Jesus. L& em cima. Esses sdo os padrinhos. Os padrinhos da
igreja. [...]. Era a parte dele assind. Agora eu assino, 6i. Tudo isso que turco
gosta de coisa certa e ele, pra nois fica sé do lado escutando e ai que aparece
outra vez 0 meu patrdo Nagibe, que tem cartaz dele aqui na cidade. [...] E
sdo os avls, né, da parte da italianada, dos Pianelli. [..] Oi Barbosa
assinando no civil com Fuedi Trailli e Nagile Trailli. Turcaiada. Esse. Sua v
falou: Quem disse que ndo vai? Sua mde: Vai casar. Eu namorava outro, ndo
deu certo. Océ ndo vai casar com Dete, ndo! Tudo tomaram conta. [...] Ta
brincando com a preta véia! NGi tem que mostrar nossas qualidade. [...]
Barbosa assinando no civil. Eles foram padrinho do civil. Fuedi Trailli
turcaiaca. [...] E n6s ndo tem esse negdcio de amiguinho, mimimi, pipipi,
nao.

Sobre o papel da mulher negra a partir da vida domestica na escraviddo, sua imagem
como mae, no sentido bioldgico de procriadora, chega nos tempos atuais com o sentido
estético e mercadolégico da promiscua, que pelo aspecto ideoldgico fica entre o plano da
sexualizacdo e da infantilizacdo e enquanto propriedade a ser explorada (GONZALEZ, 1979;
DAVIS, 2013).

Para Marta Joana, de Capivari, a auséncia de politicas publicas em torno da cultura
negra esta associada ao preconceito racial. Demarcamos isso como parte das estruturas de
dominacéo do Estado (Cf. AZEVEDO, 2014), segundo as quais a condi¢éo do sujeito torna-se
estruturante na medida em que ele é racializado e que seu sentimento de pertencimento é

fundamental para a manutencao da estrutura.

Marta Joana - Ter um apoio das prefeituras, de prefeitos, do Estado. Até
mesmo da Federal, que eu acho que ndo € s6 de uma parte desse Brasil.
Porque na hora das eleigdes, eles ndo escolhem a cor. Ai essa hora nos
servimos. Por que ndo fazer um pouco por nds aqui do interior? Nés do
interior estamos sofrendo muito essas dificuldade. Nés sofre na pele. Como
Capivari, se vocé andar por Capivari vocé vai ver. Ndo tem uma casa de hip
hop. Ndo tem uma casa de pagode. Nao tem um clube. Que o pouco que
tinha, vai. Ndo tem uma casa do batuque.

As préticas culturais, que dariam espago ao exercicio politico preparatério dos
movimentos negros de carater ideoldgico, sdo submetidas a regras impostas por autoridades,

como vimos com Gonzalez (1988). Nesse processo condizente com politicas liberais de
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anulacdo e descaracterizagdo da cultura negra, é pela sociabilidade que Marta tenta fazer a
marcagédo de seu trabalho. A consciéncia de si mesma como subjugada a leva a tomar atitudes
transformadoras. As mulheres negras continuam a construir espagos proprios de organizacao,
como vimos com Barbosa (2015). Assim como a casa de Tia Ciata, reduto do samba, e a casa
de Dona Esther, da Portela, a casa de Marta e de Dona Anecide funcionam como espacos de
resisténcia pelo jogo da marginalizacdo imposta a populacdo negra de Capivari. De acordo
com Sodré (1988, p. 135),

Em quintais diversos, realizavam-se reunifes de jongo [...], caxambu [...] e
rodas de samba. Além disso, havia as “maes de santo” e “filhas de santo”
festeiras. [...] Essa casa funcionava de maneira parecida com a da famosa Tia
Ciata: na frente, a “brincadeira” (jogos de danca e musica); nos fundos,
cerimdnias de cultuagdo aos orixas.

O problema enfrentado por Marta Joana nos remete a forma como sdo tratados os
batuques de terreiros e as religides afro-brasileiras: como caso de policia, que precisa de

registro para ser legalizado.

Téamara - E os outros projetos que vocé tem?

Marta Joana - O afoxé, a danca afro. Fazé uma... [...] Pois é, parei. Eu ndo
tenho apoio. Eu ndo tenho condicGes. Ta la o projeto guardado. Chamar as
criancada. Fazer, sabe. Ensinar eles o afoxé. Eles tocar. Magina! Parou. Eu
t6 com o instrumento tudo la. Na verdade, as vezes até querendo vendé.
Porque os instrumento vao acabar estragando ali. [...] Mas acontece que pra
mim, pra eu trazer essas pessoas, eu teria que ter ou o transporte ou a verba
pro transporte e a alimentacdo para eles que vém. [...] Eu tenho que dar um
lanche, tenho que dar... A minha vontade é dar um almoco, mas eu ndo tenho
condi¢des. O arroz feijdo ainda eu tenho, mas eu preciso de uma carne
moida, uma salsicha, alguma coisa, pdo, refrigerante, um suco. Nao tem. E
porque eu ndo tenho isso? Porque eu ndo tenho é... um... como fala? O
registro de um batuque na mao. Porque se eu for pedir isso assim, sem isso
na minha mao, eles vdo achar que eu td6 querendo arrecadar pra mim comer.
Pra mim gastar com a minha familia. Eles ndo véo... Nao procuram ver o que
eu estou fazendo. Eles ndo perdem cinco minuto para ir até a minha casa e
ver o que a gente ta tentando. 1sso é duro. E isso que eu tenho para falar.

Podemos observar na fala de Marta apontamentos de um pensamento feminista negro
pela causa da mulher negra e pobre, que traz suas reinvindicacfes cotidianas e de modo
informal, conforme apontamentos de Barbosa (2015). Temos visto neste estudo que a histéria
da atuacdo politica das mulheres negras na formagdo do pais foi, desde sempre,
desqualificada, instrumentalizada e invisibilizada. Na perspectiva do batuque de umbigada,

como um movimento popular da cultura de massa, evidenciamos as especificidades das
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experiéncias de vida e das identidades sociais da mulher negra sob o impacto da dominagéo
racial, que ndo d&o conta de serem tratadas no interior dos grupos que representam, pois suas
causas ndo estdo ligadas as demandas do mercado cultural. Sob a opressédo do racismo e do
machismo, suas causas socioecondémicas ndo sdo totalmente incorporadas no bojo das
reinvindicacbes da comunidade do batuque, nos grupos, a ndo ser quando anunciadas
individualmente: sdo os efeitos da valorizacdo da identidade ou da naturalizacdo das
desigualdades pela dominacdo capitalista, a partir de valores universais de uma sociedade
particular, que tem enxergado as manifestacdes culturais negras como exaticas, 0 que resulta
na violéncia etnocida da ideologia do branqueamento veiculada pelos meios de comunicacéo
de massa (Cf. HALL, 2001; AZEVEDO, 2014; GONZALEZ, 1979). Mas ¢ a partir das casas
que essas mulheres constroem o0 espagco no qual podem imprimir e reforcar com mais
liberdade suas concep¢fes de mundo. Entéo, é pela forca da cultura que Marta Joana se
reinventa em descontinuidade e heterogeneidade na formacédo social, na forma de pensar e
produzir da mulher negra, dentro do conceito de amefricanidade, sua melhor forma de
resisténcia.

A relacdo de luta de classes entre o senhor e o escravizado (Cf. MOURA, 1994)
permanece na memaria do batuque de umbigada, sobretudo pelo imaginario da mulher negra.
Os efeitos de reversao contra os dispositivos dominantes faziam parte da criacdo cultural dos
negros escravizados, propiciada pelo jogo na forma de ludismo festivo que se esquivava as
finalidades produtivas do mundo dos senhores (Cf. SODRE, 1988). De fato, 0 movimento
criativo do jogo no espaco do batuque interfere nas posturas politicas individuais da mulher

negra como mulher negra. De acordo com Sodré (Ibid., p. 126),

Quando as regras de um jogo sdo arbitrariamente instituidas pelo grupo [...].
Diante do mundo, passa-se a viver de modo préoprio e especial. As
dificuldades do cotidiano, as vicissitudes trazidas pela sociedade global sdo
simbolicamente anuladas por regras que sé aquele grupo conhece bem — as
regras de um jogo.

Ao compor modas e cantar como um meio de afirmacdo pessoal, em enaltecimento,
divertimento e resisténcia pela cultura negra, a mulher negra deixa de sentir-se objeto da acdo

para converter-se em agente do mundo. De acordo com Sodré (1988, p. 142),

Evidentemente, as culturas negras de um modo geral pagaram o0 seu prego
em termos de descaracterizacdo e expropriacdo de muitas formas originais,
mas isto fazia parte das mutac6es no interior do grupo, dos acertos ou das
negociagOes implicitas na luta pela continuidade simbdlica na didspora.

Dona Anecide nos conta sobre as modas e 0 batuque que se fazia,
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Dona Anecide - Eles cantavam a moda deles. Eu dava a resposta minha.
Que agora nem tem mais. Um cantava ponto para outro. Quando vocé
percebia que era pra océ, dava a resposta. Cabou isso ai. N&o era batuque,
era moda. Um cismava que tava cantando ponto pra outro, vinha outro
escuitava e ja dava a resposta. Quando se tava cantando ponto pra outro, ai ja
vinha outro estreitd e dava a resposta... E acabou isso ai. [...] Canta moda pro
outro e nem ta percebendo. Quem percebe mais é Bomba®. [Risos] Dos
tempo gue dangava na terra era uma coisa linda. Pergunta pa Paulo Dias. Se
vocé pegasse aqueles tempos. N&o era luxo. Com pé no chdo. Aqui na frente
da minha casa. Quando era aniversario da minha mde se fazia. Era terra.
Quando era o tempo da Santa Cruz, fazia na frente da igreja [em Tieté].
Quando é festa de Sdo Jodo na frente da igreja.

Em face a cosmovisdo negra, como criadora da arte negra, Dona Anecide ndo a trata
meramente como “trabalho”, definido pela economia politica classica. Tem mais a ver com o
jogo, a alacridade, a troca mutua do convivio comunitario, do dar e receber sem acumulacao.
Segundo Sodre (1988, p 143),

E como se o artista negro percebesse por “intuicdo do mundo” (propiciada
pelo jogo césmico), sem tomar conhecimento da critica hegeliano-marxista
ao trabalho alienado, que em cada objeto da producdo ocidental existe um
microcosmo de relagcBes e poder, ao qual € visceralmente avessa a Arkché
negra.

Se pensarmos no Estado moderno, na reconfiguracdo de territorios e reconstrucdo do
tempo, o batuque enquanto espaco de resisténcia negra vai enfrentando as consequéncias mais
violentas desse processo, pois “A especulagdo imobilidria e a homogeneizac¢do da cidade, ao
destruirem areas livres, acabam ao mesmo tempo com 0 enraizamento social do jogo”
(SODRE, 1988, p 145).

Sem duavida o universo musical das mulheres negras do batuque de umbigada serve
como artimanha nos caminhos da sociabilidade criativa, nos lagos de familia, de vizinhanca e
de amizade, desde as festas residenciais as ruas, como espaco publico em potencial. Nas
palavras de Sodré, “Essa ‘rua’ tdo temida pelo universo da produg¢do é o espago de
proximidade entre vida cotidiana e producdo simbdlica, lugar de atmosfera emocional ou
afetiva [...]” (Ibid., p. 146). Esses espacos negros urbanos organizam também comunicagdes
especificas, que propiciavam uma mediacdo com a sociedade economicamente hegemdnica.

O batuque é o espac¢o que imuniza Dona Anecide contra as opressdes do racismo, ao
se apresentar como lugar de resisténcia e expressdao contra a situacdo de exclusédo e

discriminacdo a que esta submetida na sociedade. E onde ela obtém condicbes para

%2 Nelson Alves, 0 Bomba, um dos batuqueiros.
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autodefinir-se, desempenhando o papel social de lideranca negra feminina. Mas 0s tragos das
relacbes de dominacdo aparecem nos danos psicoldgicos com relagdo, por exemplo, a sua
liberdade de culto. O batuque, como vimos, € reinventado em meio a delimitacGes sociais
entre o profano, o folclore e os meios de comunicacdo de massa. O silenciamento de Dona
Anecide e aparente distanciamento das crencas de matrizes africanas séo sinais da opresséo e
da exclusdo, bem como o significado de religido ligado ao catolicismo. Pela estrutura do
Estado, o racismo, a assimilacéo e a alienagdo tornam-se pontos chaves na reformulacéo do
batuque de umbigada paulista cercado de efeitos culturalistas (GONZALEZ, 1979; SODRE,
2005).

Tamara - “Comissdo Paulista de Folclore”, “Mdusica Popular”,
“Reconhecimento”. E o “Revelando”. E ai, Dona Anecide, como é que era?
A senhora sentia 0 preconceito? Com relacdo as pessoas, com relacdo a
cidade, a sociedade, por a senhora se afirmar dentro do batuque?

Dona Anecide - Ndo.
Tamara - Nunca sentia...
Dona Anecide - Nao. [...]

Tamara - Pelo contrario. Sempre foi um espaco que a senhora se
autoafirmava? Sempre teve muito orgulho?

Dona Anecide - Isso.

Téamara - E a parte da religido da senhora. A senhora ja vem de uma familia
de candomblé, né.

Dona Anecide - Ndo.
Tamara - Nao?

Dona Anecide - Segui a... Sempre fui catdlica. A minha vida era...
Pirapora... Aqui na igreja. Eu segui o terreiro também. Mas num... Até
quando foi a pessoa que eu considerei que era fiel, eu segui. Ai quando eu vi
que tava meio... Dai parei. Parei mas nao falo mais ... Pra mim tinha uma
coisa que tinha esclarecer, que salvou eu, de tanta coisa ruim que fizeram
comigo.

Téamara - Entdo foi um lugar de cura pra senhora...

Dona Anecide - De cura. De cura e libertacdo. Porque eu antes da minha
mae morrer... Agradeco a Deus! E, hoje ndo bebo mais. Pai Cidinho que
morava aqui na 12, ele que levou eu. Disse: Paulina, Dica, eu vou levar sua
fia amanhd 14 em Cerquilho. Falou: pode levar. [...] Marcou a hora, tudo.
Chegou cedo, pegou eu. Fomos de 6nibus. Chegou 4. Alembro tdo bem.
Que ele ja morreu. Que Deus ponha ele num lugar bom, que ele merece. [...]
Mai tava cheia a chacara. [...] Entdo chegou a minha vez. Ele chegou e olhou
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assim... Falou pra seu Carlos: a bebida ndo é dela, ndo, ela t& carregando um
peso que nem dela ndo &, tacaram bebida nela, de hoje em diante, vai acabar.
E justo a hora que eu cheguei tinha Nossa Senhora Aparecida no altar. Al,
quando eu vim de la eu pedi pra ela, que eu ia chegar nos pés dela e
agradecer ela. E daquele dia em diante, todo dia eu chego a ascender uma
vela pra ela. Oia que faz trinta e poucos ano, viu. Quando eu saio de casa e
ndo ascendo a vela... Ndo chega um dia que eu ndo ascendo a vela pra ela.
[...] Eu pago. Ela libertou eu e meu filho. [...] Eu tenho que agradecer pelo
resto da minha vida. Vem aquela mensagem linda pra mim. No aniversario a
turma agradece. Eles sabem [...] que Nossa Senhora Aparecida abengoa eu
até para o resto da minha vida. Sempre iluminando o meu caminho e da
minha familia.

Entendemos que o maior problema da estigmatizacdo da mulher negra do batuque, na
sua relacdo ligada somente com o profano da festa, estd na associagdo de sua imagem como
feiticeira, no sentido pejorativo. Vimos com Sodré (2005) os efeitos colonizadores de
apregoar os rituais negros como praticas de feiticaria; porém, o feitico € algo inerente a
cultura negra, assim como a seducéo, pois sua regra simbélica esta no jogo das aparéncias. E
nesse sentido, pela espiritualidade, que observamos a presenca do sagrado, presente na festa,
mas também no plano da subjetividade da mulher negra, em que ela revela seu olhar além da
racionalidade, na superacdo do limite da condicdo humana diante da auséncia de recursos

materiais.

Tamara - E seu filho também sofreu muito, Dona Anecide?

Dona Anecide - Nossa. Quando ele casou... Foi uma beleza. Rosinaldo
Toledo. Quando ele casou até algum tempo foi bonito. [...] Depois foi
virando, virando, virando. Falei: Meu Deus do céu! Era aquela ruindade
dela. Xingava eu de fiticera. [...] E. Ai a Clarice, que mora em Tieté, minha
comadre, falou pra seguir ela. Falou: Tia, E melhor a senhora ir pra
Piracicaba. Falei: ndo. A senhora marca aqui, um dia eu venho pegar a
senhora aqui e néi vai. Ai quando chego l4, vei caminho s6... a pessoa me
benzeu. Falou tudo. E falou: Oi, eu tenho que ir 14 na sua casa. Falou: Marca
um dia ai, que eu tenho que ir 14 na sua casa. E ai marcou tudo. Veio a
pessoa com a Clarice. Clarice vei de Tieté. Ele vei de Piracicaba. Ai
chegaram. Entraram na casa. Nossa mée! Pelo amor de Deus! VVou contar pra
vocé. Tenho que agradecer pro resto da minha vida. Daquele dia tirou... do
guarto do meu filho. Travesseiro. Quando ele chegou na sala, mandou eu
pegar bom ar. Abriu o penhar. Meu Deus! Ndo gosto nem de lembrar. Falou:
ail A prova aqui, a dela. Foi zipirit zizizi, né. Espirito invisivel. Nossa. Vou
falar pra océ. Foi uma luta ai. Deus que me perdoe. A protegdo que tive...
[...] Ele abriu o travesseiro e tirou ele dentro. Ele trouxe aqui. O, casal de
pomba gira. [...] Virgem Santa... Na igreja, eu tava sentada co a minha
comadre assim. O missionario pegou e falou: 6ia, a mardade tem bastante,
tem uma pessoa aqui que passou cada uma, mas nunca fez nada pra
ninguém, mas venceu, t& aqui hoje ai. Era eu. E sempre vai vencé... Nunca
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fiz mardade com ninguém. Oi, até chorei. Quanto sofrimento que eu passei,
me afastei. Pra mim, é isso ai. Oia que nunca, nunca. Oi que parei em
terreiro. Mas se for pra vocé confid que fai malvadeza pros outro, isso é
mentira. Meu cora¢do ndo da. Ndo da. Mas tem gente que, vou falar uma
coisa pra océ, viu. O batugque ai mesmo tem uma pessoa ai que ta pondo 0s
z6io fai tempo. Mai Deus é maior. [...] Fala procé. Gragas a Deus. Se eu
puder ajudar a pessoa, eu ajudo. Peco pra um na igreja. Peco pra outro. Levo
retrato. O que eu ndo quero passar pra mim e pra minha familia e pra todo
povo. Que precisa, né.

A exploracdo de Dona Anecide e a sua participacdo nos niveis mais baixos na forca de
trabalho, seja nas lavouras das usinas, seja na limpeza das ruas e estabelecimentos publicos,
estd condicionada a manipulacdo de género e raca, que desqualifica sua mao de obra. Pois,
pelo seu ponto de vista, as fungbes que exercia como trabalho eram prazerosas. Sua historia
no mundo do trabalho, assim como a de Dona Odete e Marta Joana, esta inserida no modo de
producdo capitalista e sua proposta de modernizacdo, com a formagdo socioecondmica
brasileira e sua légica interna de expansdo combinada ao problema do desenvolvimento

desigual. De acordo com Gonzalez (1979, p. 2-5),

N&o ocorrendo as transformacdes estruturais no setor agrario (permitindo o
crescimento industrial), nossa participagdo como “trabalhadoras livres” se
torna dependente do mercado mundial. A légica de um “dualismo
sociologico” (sociedade tradicional/sociedade moderna) passa a coexistir
num mesmo pais.

Téamara - A senhora vive de aposentadoria, Dona Anecide? Tinha carteira
assinada, essas coisas, ou ndo, ou era tudo informal o trabalho? A senhora
era registrada? A senhora trabalhou de que os ultimos sete anos?

Dona Anecide - E. Aposentadoria. Trabalhei na roga. Na roca vou falar pra
vocé. Comecei firme memo com 14 anos na usina Santa Cruz. Por engquanto
com quatorze anos ndo. Ai eu trabaiei. Fui para fazenda Rafar... Ai comecei
na fazenda Santa Cruz. Trabalhei... Trabalhei 14 anos 14. Depois de la passei
pra Rafar [Rafard]. E usina. Trabalhei mai 12, 13 anos [...]. Depois dai, fui
pra Santa Barbara, usina. Trabalhei mais 16 ano. Ai entrei pra prefeitura. Na
prefeitura trabalhei mai, quer vé... Mai 16 ano ainda. Me aposentei. [...] Ai
eu quis trabalhar mais um pouco. Trabalhei mai 7 ano ainda. Limpeza de
rua. Entdo, comecei a barrer a rua. Depois fui no posto de faxineira, mas nao
gostei. Ai eu fui na creche. Ai fui s6 barrendo rua. Barré rua. Nossa, Mae de
Deus! Eu gostava. Eu ia barrendo, barrendo. Barrendo aqui e o chapéu ndo
sei onde foi. Eu vinha vindo de I4 pra cd. Quando chegou na esquina do
prédio, eu vi um refresco assim. Mas que seré isso? Eu nem tinha cismado
ainda. Conforme eu andava assim. Barre pra 1. Barre pra c4, pra ver se eu
refresco. Ai, quando chegou perto de casa aqui, quando eu cheguei, ah! A
mulher tava tirando fotografia. [Risos] E tem |4 no museu também. [Risos]
Al, ai, era gostoso. Fala pra océ, na roga ainda é mai gostoso. Cantava o dia
inteiro. [Risos] Tem um de Santa Bérbara, que até falou. Um dia encontrou
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comigo. Rosinario foi no posto. Ele 0id e falou: a senhora que é cantora?
[Risos] Eu falei assim, 6, meu fio, isso aqui é alegria nossa. Cantava o dia
intero! [Risos] Na Usina Santa Cruz também. Gostava. Tinha também um
rapaz, administrador. Como ele gostava de ver eu cantar. [Risos] Era o dia
inteiro. Mais ndi gostava de canta. [...] Tudo administrador, feitor. Eu, eu
ndo tenho queixa de ninguém. S6 queriam o bem a eu mesmo, viu. Das 7 as
5, né. [...] Ah, que eu tenho lembranca, assim os da Romeniquini. Os Romeu
Aniquini, que é os da Santa Cruz. Romeu Aniquini. Depois teve Caio
Moreira, da unidade. Assim, comissao de usina, né. [Risos] Como trabalho
pra mi era tudo... 0s mai que tinha nome coisa era isso dai da usina Santa
Cruz. Tudo direitinho. Tudo certinho. O Romeu mesmo me queria bem.
Nossa, meu Deus. O fio dele também eu, queria um bem ndis. Quando
minha mae ficou doente. Ele, 0 Romeu Aniquini, o Geraldo Amaral e Julio
Forte. E foram prefeito, né. Ai mamde... [Houve problema técnico na
gravagdo. Conversamos mais meia hora Dona Anecide contou de um dos
patrdes que ajudou sua mae em casa em um momento dificil de satde]

A liberdade buscada atraves do impulso musical negro ndo tem a ver com a que é
posta em circulacdo pelo moderno liberalismo burgués, da falsa ilimitada possibilidade de
escolha do individuo. O momento de cantar para Dona Anecide é quando ela ultrapassa o

estado de dominacdo e subordinacdo. Esclarece Sodre (1988, p 149),

Contra [a] passividade, afirma-se o axé, a forga realizante da Arkhé. A partir
do terreiro, territério de um jogo cdsmico, 0 axé dos escravos e Seus
descendentes mostra os limites ao poder do senhor: gracas a forca da
alacridade, resiste-se a pressdo degradante dos escravizamentos de qualquer
ordem e institui-se um lugar forte de soberania e identidade.

5.3.4. Interpretando as falas das trés entrevistadas

Ao utilizamos os conceito de “estrutura de sentimento”, cunhado pelo materialismo
cultural (Cf. AZEVEDO, 2014), chamamos a atencdo sobre 0 modo como as mulheres negras
no batuque narram suas experiéncias difusas vividas em uma pratica cultural politica
cotidiana de contestacdo ao sistema vigente. Pudemos constatar nas conversas com essas trés
mulheres, ndo obstante de suas diferentes abordagens, que a tradicdo € marcada por uma
heranca mista de muitas sociedades e identidades que foram se constituindo entre o Brasil e a
Africa, sendo a didspora negra um marco nessa construco e, sobretudo, pelos muitos tipos de
imaginarios de mulheres negras e homens negros que a faz tdo viva. Mesmo que em outro
nivel o batugue se apresente de modo sintético, dado os sintomas do racismo estrutural
inserido na légica do neoliberalismo, em que constatamos relacbes mais tensas entre seus
membros, a mulher negra, ao revelar sua personalidade dentro da heterogeneidade dessa
organizacdo, demonstra sua poténcia revolucionaria em termos da proposta de um espago

inclusivo.
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Por outro lado, notamos que os sinais da falta de reconhecimento das mulheres negras
no batuque e fora dele se devem as variaces e as expectativas relativas as suas condicfes
socioecondmicas, em um mesmo nivel de pobreza, revelando questdes que envolvem justica
social (FRASER, 2007). Além disso, suas diferentes origens e historias demonstram tragos
das relacBes interétnicas na formacdo do Brasil em sua tensdo. O reflexo mais cruel dessa
tensdo sobrecai justamente sobre a imagem estercotipada da “batuqueira” até sua
estigmatizacdo como “feiticeira”, condicionante da cristalizagdo da cultura negra brasileira
que marca o lugar social da mulher entre o profano e o exético, ao mesmo tempo em que a
neutraliza como classe oprimida e racializada. Se tivermos como base as “matrizes de
opressdo” (COLLINS, 1999) estruturantes do autoritarismo social em relagdo a raca, etnia,
género, religiosidade e sexualidade, percebemos maiores agravantes para quem mora em
Capivari, cidade pequena e menos desenvolvida, do que para quem mora em Piracicaba, por
exemplo. Marta Joana de Capivari ndo quis indicar as batuqueiras de Tieté porque alegou
dificuldade de didlogo com elas. Por outro lado, é dessa experiéncia difusa conforme
demandas especificas de seus municipios e convivios sociais que elas trazem novos
significados ao batuque quando suas proprias identidades pessoais vdo sendo construidas,
evidenciam status que ultrapassam a subalterniza¢do, como as de primeira-dama e baronesa
do café, no caso de Dona Anecide Toledo e Dona Odete Teixeira.

De maneira geral, notamos também uma grande preocupacdo das entrevistadas com
relacdo ao envolvimento nos projetos que sdo propostos sobre a tematica do batuque,
principalmente por gente de fora das comunidades representantes, com pesquisadores,
académicos e artistas, porque se ddo de forma socialmente hierarquizada. Nesse sentido,
mesmo dentro de uma representacdo politica como mulher negra da classe subalterna na
posicao desta pesquisadora, a cor mais clara, além de privilégios, como o0 acesso a educacéo,
remete-nos a condicBes de vidas diferentes, chegando a certo distanciamento no quesito
reconhecimento por parte das entrevistadas em termos de raca e classe. De modo geral, elas
apresentam experiéncias dificeis em relacdo ao desenvolvimento de materiais e produtos
referentes ao batuque no que tange as suas participacbes e as trocas estabelecidas,
especialmente em projetos que envolvem dinheiro. Por isso também foi necessario destacar
para as entrevistadas que ndo houve nenhum tipo de financiamento nesse estudo, o que
limitou os recursos para os deslocamentos em campo e interferiu na possibilidade de um
envolvimento maior com as mesmas. O fato é que o traquejo das mulheres negras do batuque
em negociar, inclusive no campo das instituicGes de poder, como a academia, a religido, a

familia e o trabalho, revela a influéncia do carater autoritario em suas falas, em alguns
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momentos que reproduzem uma relacdo instrumentalizada pela cultura, pelas quais
conservadas ao mito da democracia racial, colocam-as em posi¢cdes muito desfavorecidas.

Entretanto, o que procuramos considerar nesse estudo acerca das narrativas de vida
tracadas pela mulher negra no batugue de umbigada, dentro dos supostos tedricos abordados,
sdo 0s momentos que subvertem a ordem da dominacdo em suas falas. Porque elas, como
sujeitos sociais e herdeiras de um patriménio cultural negro, vivenciaram fendmenos que
carecem de outras versdes histéricas e de outra analise que ndo a da histdria oficial sobre a
formacdo do Brasil. Contornando o que vimos nos primeiros estudos folcléricos, sociol6gicos
e antropoldgicos, no terceiro capitulo, caracterizados por discursos instrumentais, de
erotizacdo e invisibilidade da mulher negra no batuque, o feminismo negro coloca como
estratégia de forca politica a autodefinicdo e autoanalise da mulher (Cf. COLLINS, 1999); no
caso das nossas colaboradoras nas entrevistas, elas de fato autenticam em suas falas lutas
sociais seculares dos povos negros nessa regido paulista, sobretudo quando tratamos da
construcdo de identidades culturais negras e subjetividades refletidas em aténticos papéis.

Os efeitos da intersecionalidade de opressdo (Cf. CRENSHAW, 2004; KERNER,
2012), exercida pelas estruturas de dominacdo do Estado, ndo s podem ser vistos pelo
isolamento social na segregacdo das comunidades dessas mulheres negras e homens negros.
Posto isso, a mulher negra de pele escura, ao se assumir pela cultura negra e personalidade
propria, corre todos os riscos colocados por essa estrutura social racista. Mas, pelo
conhecimento e vivéncia adquiridos no batugue, cada uma, a partir de seus valores e
significados pessoais, deixa de lado os conflitos em prol da unido de esfor¢os por uma cultura
comum. E também no entusiasmo pela vida dessas festeiras que se manifestam a forca contida

nessa tradicao.
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6. CONSIDERACOES FINAIS

Esta pesquisa demonstrou que no territério da cultura negra, como o do batuque de
umbigada paulista, pela narrativa da mulher negra inserida nessa tradi¢do, h4 uma restrita
participacdo politica que se da a partir da realidade de seu cotidiano. No entanto, na
perspectiva do materialismo cultural, com base na teoria gramsciana e marxista, podemos
considerar, dentro das complexidades e contradi¢cdes desse espago da cultura negra, que o
batuque de umbigada, na voz dessas mulheres negras, apresenta sinais de um discurso
revolucionario, em seu sentido amplo de valorizacdo da vida comunitaria, na praxis do
igualitarismo, do humanismo e da real democratizagdo da cultura em sua diversidade. No
processo de autoafirmacdo pelo batuque, enquanto cultura popular em seu significado real e
ndo seletivo, a mulher negra do batuque reconstroi imagens pessoais que nao as fixadas pelos
estere6tipos do discurso da modernidade e da pos-modernidade na logica do capitalismo. Pois
é pela experiéncia pratica difusa, vivida e compartilhada cotidianamente que a mulher negra
coloca em jogo seus sistemas de crenga como classe oprimida, demonstrando seu significado
politico de atuacdo dentro de um contexto de sub-representacdo social. Em certos momentos,
ela desmascara o discurso contra-hegemoénico, principalmente quando se reconhece no
batuque, sobretudo em sua linguagem, corporeidade, expressao artistica, em forma de jogo e
ritual, e no modo como negociam, com sabedoria, no campo historico de luta e resisténcia de
seus ancestrais. No que tange aos acontecimentos da vida publica e privada, a partir dos
diversos papéis sociais que desempenha, apresenta horizontes para a soberania do povo negro,
com base em estratégias ligadas ao afeto nas relacdes humanas e a esperanca por um convivio
solidario, como forma de critica a sociedade. Esse modo de reconfiguracdo do batuque pela
atuacdo da mulher negra como um ser social se da de forma consciente, mas também
inconscientemente, ao extrapolarem em suas subjetividades, imaginarios particulares, na
construcdo de identidades pessoais e na transformacéo do batuque pela sua continuidade.

Na perspectiva de que racismo, alienacdo e assimilacionismo caminham juntos com a
ideia do mito da democracia racial no Brasil, surgem também, dos embates cotidianos da
mulher negra no batuque, aspectos do discurso da ideologia dominante, consequéncia das
estruturas de opressdo que agem sistematicamente classificando-a e hierarquizando-a social e
culturalmente segundo as categorias de raca, etnicidade, classe, género, sexualidade,
religiosidade e idade. Isso ocorre porque na organizagdo que ela representa concentra-se
grande parte da populacdo negra de pele escura, que se autoafirma legitimando-se sobre

construcdes identitarias que sdo inferiorizadas esteticamente, culturalmente e biologicamente.
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O batuque de umbigada, guetificado pelo atributo da diferenca nos ideérios da modernidade e
p6s-modernidade, torna-se também uma instituicdo controlada e vigiada pelos aparelhos de
repressdo do Estado. Hoje, principalmente, sobre a influéncia dos meios de comunicagéo de
massa, como forma de entreter e se valendo de um discurso de neutralidade, ele carrega ainda
vestigios da consolidagdo de julgamentos morais e regras impostas por instituicdes como a
familia burguesa, a ciéncia racional, a policia e a igreja, decorrente de décadas e séculos
anteriores, pela constituicdo de um nacionalismo brasileiro. Nesse espaco, que se torna
hierarquizado pelas forcas dominantes, a mulher negra € quem carrega as piores
consequéncias da discriminacéo, intolerancia e violéncia simbdlica. A ela também se imp&e o
desafio maior de transcender as formas de opresséo diariamente em prol de sua sobrevivéncia
e de sua comunidade.

As mulheres negras no batuque de umbigada, como participantes da producdo material
da sociedade e moderadoras da ordem social pela cultura negra, dentro de uma proposta
civilizatoria de diversidade cultural e laicidade, apontam de forma concreta outras
possibilidades de sentido para a vida, em que forcas sociais e econdmicas podem ser
assumidas a partir da participacao igualitaria na sociedade junto com representantes de grupos
de diversas etnicidades, potencializando expectativas de uma reforma moral e intelectual,
especialmente em termos de consciéncia da luta secular antirracista no Brasil. Nisso reside a
expressdo critica da mulher negra pelo batuque, materializada no discurso da tradicdo e seu
fundamento em dialogo com a formagcéo do Estado. E evidente que somente apds conquistas
sociais da populacdo negra, participacdo no poder politico e uma transformacgdo econdmica,
sera possivel despertar a relevancia de estratégias para um projeto rumo a uma revolugéo
cultural. De todo modo, sua contribuicdo na luta secular dos povos negros que aqui foram
transplantados esta posta pela sua propria existéncia.

Com o materialismo cultural como referéncia tedrica, pudemos tratar a relacéo entre a
reproducdo da sociedade capitalista e a constituicdo de subjetividades determinadas pelo tipo
de producéo que predomina na exploracdo de mulheres negras e homens negros do batuque de
umbigada. Foi-nos possivel também aproximar a histéria de mulheres negras na tradicao
paulista, por sua natureza insurgente, dentro de lutas politicas atuais como a do feminismo
negro e a do movimento negro contra o racismo, o capitalismo e o sexismo, em face da
realidade brasileira de exterminio da populacdo negra, que atinge, hoje, jovens negros e suas

mé&es negras.
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ANEXOS

Entrevistas na integra. Sendo a primeira parte com Dona Odete em Piracicaba-SP, a segunda,
Dona Anecide e Marta Joana em Capivari-SP.

Primeira parte

Entrevista concedida por Dona Odete
Segue, abaixo, os trés momentos de gravagédo da entrevista concedida por Dona Odete em sua

casa.

Primeira parte (Casa de Dona Odete): Voz 36 - 22/02/2016 — 12h00 [Tempo de gravagéo:
00:02:17]

Tamara - “Hoje... dia 22 de fevereiro. Estamos aqui em Piracicaba. Eu e Dona Odete e... eu
vou perguntar para ela como ela se define como uma mulher negra.”

Dona Odete - Eu me defino como mulher negra, uma mulher realizada com tudo o que eu fiz
e com tudo que eu faco. Estou muito de bem com a vida... desde quando eu nasci... muuito
feliz. Trabalhei... pra todos meus patrdes. Todos eles pra mim foram 6timos patrdes! Comecei
com a familia Curi. Comecei com a familia da Itdlia. Comecei com uma familia da
Alemanha... e deixei a minha histéria com todos esses fazendeiros, sitiante e chacreiros...
Todos me respeitaram... Todos me ajudaram. Tdo todos falecidos. Todos mortos. Mas as
almas bendita deles estdo me protegendo aqui em vida! Enquanto eu viver. Hoje estou com
oitenta e dois anos... muito contente e quero seguir pra frente pra ajudar aqueles que
precisarem de mim. Essa é a minha historia da Mae Africa! Odete Martins Teixeira........ E
também, daqui pra frente vamos pensar positivo. Que pais inteiro ta ficando negativo. 1sso
n3o é bom pra ninguém. E so ter fé em Deus que a fé transporta montanha. N&o olhem pra
traz. E pra frente que se andaaa! Lado a lado. E fazer o bem sem olhar a quem.

Segunda parte — (Casa de Dona Odete) Voz 37 - 22/02/2016 — 12h41 [Tempo de gravacao:
00:37:33]

Tamara - E... a senhora falou que tem...é.. duas...as pessoas que protegem a senhora... 0s
patrdes da senhora que protegem a senhora... quem sdo as pessoas que a senhora confia, que
dao uma forca pra senhora?

Dona Odete - Agora que ndo trabalho mais pra ninguém, que ja sai de tuudo, quem morreu ja
morreu...pelo que eu vejo agora ja& ndo tem mais ninguém, porque ninguém agora...

hahahaaa...ninguém quer ser mais responsabilidade de ninguém. o certo que foi...o que eu
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mesma falei porque agora bem é s6 cambalacho. D& medo agora. Eu falei. T4 ai. Porque agora
sO tem falsidade, ndo da para confiar mais... e ninguém quer ver mais ninguém...
principalmente negro...que aqui tudo t& racista...tdo tudo jogando veneno um ni otro, irméo
contra irmdo..ai, jogando veneno. N&o d& pra confiar mais em ninguem. Nem pra falar mais
besteira. Nossa histdria sdo dos morto (Sussurrando, bate no estofado do sofa com madeira).
Por isso que eu sonho s6 com os vidente... porque cos Vivo é sé pega, puxa o tapete ... eu ndo
confio mais. E duro. E duro, fia. Porque eles querem cagar... porque a gente ta forte, entdo
quer derrubar. Eu ndo falei pra turma que era pra mim no ir no, no, no XV, era pra ir no
Engenho Centrar (para apresentacdo de batuque), la. num tava ninguém Ia...e tudo disse que a
prefeitura ia la... Ele falou, Dete. E pra corta 0 barato. Porque eu sou nega tenica, mas é tudo
aqui pra tirar do XV... ja implicou desde quando pois as nossa foto junto com os branco I,
que é pobre, no muro ja num queria. (Projeto de grafitar os muros do cemitério) Quem deu
ordem? Vocé ja encostou 0 dono na parede? O XV s6 perdendo, s6 perdendo .. n6s ndo temo
curpa. Ta falando besteira. Agora, n6s so saimo, levantamo, porque convidd? o XV. ... mas a
terceira idade do outro lado. Ele falou... ndo da para confiar em mais ninguéem. Nossa parte
fizemo. Fechemo o XV de Piracicaba, de Piracicaba com chave de oro. A senhora ganhou...
Agora... 11 medalhas? Foi Isso? 11 medalha. 11... Eu contei 10. Da 11 meu Deus do céu! Eu
num tava nem entendendo mais nada... Sempre na modalidade atletis...aahh... Sempre, sé na
caminhada. Caminhada... S6 na caminhada. Sé que... sé que... ainda ele falou, Dete, chama
Airton Senna pra proteger, que ele morreu, né. E de S&o Paulo, né. Falei Airton, proteja a Mae
Africa de Piracicaba. XV de novembro campe&o. T4 ai. N&o é Piracicabana que ta fazendo.
Ajudando a reza. E tudo 14 fora. Sdo Paulo. Por isso, Odete, que o cé foi homenageada é em
Renovando Séo Paulo (Revelando Sao Paulo) porgue vocé tem pensamento positivo e ndo
negativo... e ndo chamou otras nega... a negrada aqui 0Oi..eesse, por isso que Dado falou
(capitdo da guarda — batuqueiro de Piracicaba) Que lado vocé esta? Falei. Cala boca, nego! Eu
t0 de todo lado. Sou um pais. Sou um continente. Sou a Africa. Eu ndo confio em ninguém.
Confio em mim. Vou fazer bem pra quem precisa. Acabo. A capoeira. Ai.., que... deu o CD
pra Cathe... do grupo porgque vocé estudou...e sua mae vai receber e ta ajudando nodis. E
Esmeralda e Dona Dita que ja morreu. (batuqueiras) Agora Esmeraldo ta internada. Vai saber
que... que ela tem as casinha que a mae dela deixou pra ela, tudo la no Jaragua, tudo casinha
Véia, eu ndo sei la o que ta acontecendo, mai s6 bandidaiada que mora na casa e ndo paga ela.
E isso que eu acho que ta aconte com Esmeralda, nenhum acordo, ndo recebe, nem aquilo.
N&o adianta ter casinha que larga e ndo saber ser bem administrada e por qualquer tranquera,

ndo vai pagar memo. Nao vai paga porque disse, negro. Uai, € negro. Ai. aiii aquela negaa
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ldaaaa (em tom de deboche) Esmeralda é daqui de Piracicaba? Daqui de... Mora aqui atras
da rodovia, que danga o tambu comigo. Mas aquela gordura dela agora ta dificil. Aquela que a
gente viu no video. (Video da apresentacdo do grupo de capoeira que Dona Odete foi
madrinha. Projeto organizado por Vanderley do batuque, no bairro conhecido como Vila
Africa). E a filha dela que é professora ta com a cabeca. Filha que ndo sabe educar também.
Xinga a mée de tudo quanto é nome. Eu falei. Odete... Vai e ndo fala nada. Esmeralda fica
carregando tudo da filha. A outra td com a sapatona. Ta com a Fernanda. Entdo ndo pode
revelar. Eu falei fica... Eu falei. Ndo fala nada, Esmeralda. Deixa cada macaco no seu galho.
Isso ataca, né. Agora vez ja teimou. Foram voltar outra vez. Num sei ndo. Deus seja louvado.
... hum fala nada. Cada um pra si. Deus pra todos. | Piquitita (outra batuqueira). Eu que sou a
rainha. Porque ninguém chama mais Piquitita? E bocuda. S6 quer saber de dinheiro. Dado no
quer. (Capitdo da guarda do batugue. Nos ultimos anos ha rumores de que tem ausentado do
batuque), Wanderlei (lideranca mais jovem que tem estado a frente do batuque), ninguém
quer. E ela sempre com aquela pose. E assim que acaba a coisa. Por isso que é no préprio
negro. E preconceituoso. Porque que s6 chamam Odete? Cadé que isso ndo aparece nunca
mais na porta da minha casa. Foi no SESC. Disse que tava la e eu em casa. Mas eu desci e
achei ela 1. E falei. Vocé néo precisa ir la. Olha, ficou feio. Todo mundo, hummm (arregala
os olhos) risos (cacoando) Hum. Foi mexer com a pessoa errada. Eu falei. T4 vendo
capoeirada. Num sabe quem é essa nega. Cuida dos filho dela la. Que s6 roba. E tudo
tranquera. Por isso que eu queria sair daquele buraco. E tudo dia passa la. Bete Bete e eu bem
quieto. Cathes (Catharina), A minha mée ndo estd. Algum problema? Ahaaa, entrava num
barzinho de lado e enchia a cara (murmurando). Atras de mim, por que? N&o sou nada seu,
nega. O senhor ndo me ensinou o0 tambu. J& morreu coitada. Piquitita ......(???) A outra, ah
Odete, Vou ficar crente - 0 neto de Piquitita. Ndo quero nem saber. Eu falei. O problema é
seu, ndo € meu. Entrou. Eu falei. Ndo, ndo. Ndo apareca mais na minha casa também. Aii
(arregala os olhos). Por isso que eu digo. Todo mundo tira o corpo. Ndo da que nem essa
Andreia... vai pra Capivari. Fala o que de Piracicaba? Como é que ta |4 o campo de Capivari?
E esse 0 perigo. Quando os outros. Ta indo pra frente vai la. Fica pa pa, com esse namorado
dela. Quer bater nela. J& estragou o carro, ja quebrou o carro dela. Ndo é pessoa boa ndo, pra
ta nesse meio. Ta que nem eles la. Sé fica de caca de uma coisa. Depois quer cacar de outro
lado. Fica de leva e traz. Cade ba; hei Cathe, cuidado. Andreia ta ai. T4 o passo apertado. O
homem se tem crianca com outra mulher. Seja 14 como for. Mas boca fechada porque ela fica
de leva e traz e ta apanhando do homem constante e ainda tem raiva de todo mundo. Que nem

eu te falei. Eu to s6 rezando. Entdo ta tudo ai tudo certinho. Onde vocé vai. Tem hora certa
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para vocé pegar o Onibus. Aqui vocé ndo fica mais. N&o vai ser mais convidada, ndo. Num vai
mais. Agora vai la pra Capivari. Fala o que Piracicaba como ¢ que ta tambu. E esse 0 perigo.
Quando os outro vai indo pra frente. Vai fazendo... Intriga. Eeee... intriga. Ela ta errada. Ai,
Cathe. Quando... pediu pra ir em um pai de santo la. Entdo onde vai todo mundo do bem. Ela
vai levando de l4. La também eles tem um terreiro também. Tem que tomar cuidado. Mas era
assim? Quando a senhora comecou a frequentar o batuque tinha essas, esses conflitos todos
ou agora que ficou mais. Ah agora que eu achei que ficou mais apertado. Tinha conflito que
isso vem vindo desde o tempo da escraviddo. Mas do jeito que ta agora. Nao era assim.
Porque antes ndo tinha... Tinha assim, tanta implicancia. A senhora acha que é por causa de
que? Por causa de dinheiro? Eu acho que é por causa de dinheiro. Ou é vaidade? Ou é
vaidade. E quando a pessoa confia mais na outra pessoa e ndo mais naquela. Vé que a pessoa
puxa e vai sO atrds daquela pessoa. Por que eu? Océ ndo tem problema. Vocé ndo tem
categoria. Vocé ndo tem sabedoria. Vocé ndo é politica. N&o entende nada. Nao frequenta os
barbes? Casa de gente de posse? N&o ta sempre saindo na na, como é que fala? Na prefeitura.
N&o da umas palavras 14 de acerte de acordo que a prefeitura gosta. E isso o que eles querem.
Como € que o Ferrato, o Bajo (Barjas) deve ta aparecendo todo lado. Qual € o nome, Ferrato
e? Ferrato que é o prefeito de agora daqui de Piracicaba, quando saiu 0 Bajo. Entéo ele vem,
porque a Mae Africa ele ndo conhecia. Gostei porque quando era para ele ser prefeito ele foi
I pra frente do cemitério que eu falei que a primeira arvore que chegou la. Chama Odete pra
poder inaugurar. Aquela que é a Unica negra que leva o nome Mamée Africa. Eu quero
conhecer essa negra. Eu falei. Com muito prazer. Estou aqui. Aé? E quando fo... Esse foi 0
Bajo ou foi o Ferrato? O Ferrato. Que convidou a senhora? E. Pra tirar a foto com a arvore
que ta la em frente ao cemitério. (A prefeitura realizou um projeto de revitalizacao fazendo
painéis de arte no muro do cemitério que foi grafitado por diversos artistas e teve a
inauguracdo) Quando foi isso mais ou menos? Quer dizer que ele entrou foi em 2010, 2012.
Porque quantos anos que fica prefeito? Quatro anos. Quatro anos, né, por ai. Se ele td em 15,
12, 13, 14, 15. E por ai. Ai que o Tony do maracatu foi 14 em casa. (O idealizador do Bloco
da Ema de maracatu na cidade convidou Dona Odete para ser destaque no Carnaval de
2016, onde foi homenageada com um boneco gigante dela) Odete, Vamos no cemitério que
hoje vocé vai ser homenageada. Praca Africa. Uruba, a placa ta la. Falei: Muito bem. Ai a
biblioteca foi também. Todo mundo, as criancas do grupo, as professoras. Tudo cantaram.
Florzinhas tudo ali. S6 que ndo tem a minha foto. E até bom. Porque o que ta no muro 14 ja
estd pichado, lascando tudo. N&o sei se é por bem é por mal. Se é édio, se é raiva pra todo

mundo ta riscando quem tdo fazendo no cemitério. Todo aquele desenho bonito que pintaram
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ta tudo riscando. Pra que fazer isso? O peixe |4 na entrada de Piracicaba também tdo tudo
pixado. S6 bandidaiada que ndo tem o que fazer. Falei. Ainda bem que minha foto néo t4 ali.
Mas podia ter a foto da senhora ali... E. Era pra ta. Era pra ta. Porque que ndo puseram? Isso
ndo puseram. Eu falei. Quer saber de uma coisa. E da Ditinha Pinezi puseram. Pixaram tudo.
Nem quero. Quem? Ditinha Pinezi. Uma negra vereadora. J& morreu. E era mée de santo.
Tiraram? Riscaram? Pixaram tudo. Pixaram. Quebraram tudo la. Nossa! Ndo compensa,
filha. Nao compensa. A turma ja sabe que c’urubd, dos africano, todo mundo tem medo do
feitico. Porque depois é uma praga. E outra. ((risos)) Entdo eu falei: fica assim. ((risos)) Eu
ndo sou besta. Tudo isso foi no mesmo evento? E outra coisa quando eu fui 14 nesse dia foi
todo mundo 14, que fui homenageada. Chamei a Esmeraldo. Essa que ta internada. Meralda,
Vamo la. Falei, td. Quando passo |4 na casa de Esmeralda. Ai eu vou viajar. Ue? Sua viagem
tem que ser de tarde e ndo agora de manha pra da tempo. Tony falou da tempo docé ver a
Odete ser homenageada. VVocé veio? Por isso que eu digo por de baixo do pano, por de traz
também. Bem, bem. Enciumou. E porque que ela falou: Dete, vamo tirar a foto la na praca pra
poder ver como é que noi fica. Justamente a foto. Onde que foi parar a foto? La no XV de
Novembro a fotografia dela ndo ta. Eentdo bem. Cria a dor de copimoco (00;10;44). Esqueci
0... Ah, ta aqui. Entdo, por debaixo do pano a inveja come carne. E o ciime. Tai o bicho. E
dificil né, Dona Odete? Foi nessa do coracdo, minha. Foi agora antes disso, a ir la com Tony
do maracatu colocar bonecdo. Ela assina jornal, assina coisa la. Entdo, ela ta vendo tudo e
agora ta doente. Hum. E isso que eu digo a vocé. Piquitica do outro lado. Entdo tem muuita
negrada que ta na frente uma coisa e por de traz € outro. Eu falei ceis tdo pagando caro. Ta
brincando com os orixés. Ai que ta. E quem é a mama Africa? Ai que ta! ((risos)) Bem. Ai
que vai em S&o Paulo. Paulo. Dado ndo quer que. Porque de que lado co ce ta. Porque de que
lado co cé ta. Ué. E pra ensinar a capoeira. A capoeira falou. Eu vou mostrar pra océ, nego.
(bate no sofa) Entdo. Tudo isso, agora ele ta 1a. Sem falar. Eu sei la. Quer matar todo mundo.
A noticia. Nois vai sabe inda. Ele ndo foi em S&o Paulo para receber o livro. (Livro idealizado
por Paulo Dias do Cachuera! viabilizado por de incentivo.) Eu fui. Piquitita ndo foi. Diz que
tem o livro. Ninguém tem certeza. Porque fala da boca é uma coisa. N6 gosta de ver pra crer.
Vai ver que ndo tem nada. Porque ela frequenta mai nada. Ninguém quer. Tao tudo encostado.
Essas pessoa que ta trelendo. Entdo os orixas falou assim. Cai fora. Em vez de ajudar ta sé
estorvan. Por isso que ndo da pra confiar em ninguém. Sim. Eles ndo aceita que a agente ajuda
0s outros. Quando é, Odete. As coisas vai. Ainda falaram. Mae como é que com nds ndo vai?
E porque com a Dona Odete vai? Ai que é que ta a histéria. Quem é a Mama Africa? Oia, a

fotografia dela. Quem é a Mama Africa em Piracicaba? Ai que ta. ...de Piracicaba. Ai que ta
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a historia. Como € que € a histéria da Mama Africa de Piracicaba? Essa histdria foi em 2000
e... ... Como é que é? Em 2009 e 8. Ah, que t& ali. A data que t& ensinando eles 14 no 13 de
Maio. A princesa Isabel é de I4. Que é a data dada, vai subindo dia 8, 9. O Vanderley falou.
Os meninos que oce ensing, Odete, pra océ ensiana o tambu. Tem que aprender. Que nds
somos capoeira. Quer saber. Pra nois ensinar 0s nossos irmdos da capoeira. Por isso que ela ta
I4 tudo I& dancando I4. Sendo que era pra eu ir contando historia pra eles né. Foi mais ou
menos em 2009 que nois tava no 13 de Maio. Ai que noi dancemo ali. E... Porque que vocé
veio com essa capa com esse coisa de onga, Odete, se tdo todo de baiana coisa comum? Que
td Piquitita do lado, entdo. Piquitida do lado do tamanho de Esmeralda. Esmeralda e
Fernanda. Teve batuque nesse dia? N&o, ndo, ndo teve. Era s6 apresentacdo (de capoeira). Pra
poder ele confirmar na casa da documentacdo la embaixo com Vanderlei. Quer saber o que é
tambu pra poder ele seguir sem ser o Dado. Ele falou. Eu quero tambem fundar o tambu.
Odete, porque o Dado ndo quer dar o lado pra mim. Vanderlei falou (sussurrando). N&o ta
aceitando que tem colega, batuqueiro assim, mestre sempre tem que ter mulheres pra ajudar.
Sempre enjeitando o Wanderlei. Eu falei ensine, Beto. E. Ai que foi. A Dita falou. Vamo
ensina, sim. Vamo ensina. Ai que ndis fomo 14, ensinamo la nol3 pros meninos vé. Ai 0
reporter veio e falou. Porque vocé veio com a capa e com aquela roupa? N&o sei nem que
roupa que eu fui. Eu com turbante de verde nudo, tudo de gato, sei la na cabeca que eu tinha
ganhado. Foi a mée do Seu Luiz que tinha dado e comprado. Aquilo tudo de pelo. Quem é o
Seu Luiz? O dono daqui. Haa! Ah, ma ma, a Leda. O nome dele chamava Leda Pianelli, da
Italia (sussurrando). Huhum. Dai, oque que aconteceu. Ai eu falei assim. Se eu vim assim.
Porque eu sou madrinha da Vila Africa. Unica negra que leva o nome de Mamae Africa sou
eu. Porque na Vila Africa é s6 4 que tem esse nome em Piracicaba. Vila Africa que é s6 a
negrada que também mora e cada um comprou sua casinha la. (Bate no sofd). Sdo tudo
proprietarios deles Ia. Entre eles mesmo. Cada um na sua, Vila. E tdo muito bem Ia. Nao deve
nada pra ninguém. Mas antes a senhora ja era conhecida como Mama Africa. Ndo era? N4o.
Foi depois... S6 Odete mesmo, normal. S6 Odete. SO depois que entrei ali nesse 13 ali, que o
Vanderley falou: Odete, Ensina tambu. Porque a capoeira precisa aprender. Eu falei: Precisa
sim. Precisa. A Tia Dita falou. A mée de Esmeralda falou. Porque o tambu é da Africa do Sul,
a capoeira também. Zumbi é capoeirista. E filho de aricano. Trouxeram a mae dele arrastado
do porédo de Negreiro. Tudo nasceu. Gueeerra s6 que tava aqui no Brasil. Ele tinha 10 anos. O
padre pegou ele pra criar e 0 nome dele era Francisco. S6 que ele saiu e dai o pai dele era
Zumba, Zimba. Ai depois ele, com 20 anos, falou eu vou armar 0 meu quilombo. Eu quero ser

livre. Eu ndo quero nada. O padre falou: Que dé ele? Que dé ele? Saiu escondido do padre.
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Falou eu vou lutar. Vou lutar. Até morrer. Agora... Ai, o reporter falou assim. J& que a
senhora veio, que ¢ madrinha da Vila Africa, entdo a partir de hoje... Virou a mae de Piquitita:
O seu nome, Odete, vai ser Mama Africa. Ai, virou a mae de Esmeralda: Entfo, a partir de
hoje esse nome é seu porque vocé é diferente das baiana. E a Bahia € a segunda capital da
Africa do Sul. Quando veio os africano de Ia. Os banto que t4 em S&o Paulo. Ai ficou 0 navio
negreiro baixou 4, diz que no Rio de Janeiro pra depois descobrir outro navio que vai indo.
Viu que aquelas terras, Bahia. Entdo, Bahia de todos os santos. Bahia de todos os orixas. E a
segunda Africa. E a terceira de ouro, Minas Gerais. Onde que descobriram o ouro pra dar pros
brancos. Cabou. Que é tudo o lugar por onde, dos seus ancestrais. Ancestrais. Cé falou a
verdade, onde foram passando até ela dar vorta eu sei la pra outro lugar. Ai Odete, a partir de
hoje, vocé sera Mamae Africa. Entdo o reporter falou. Eu falei. Com muito prazer. Pode
marcar desde ja. Dai pra ca que nos tamo em 2015. Vai fazer quase 12 anos, né. Porque eu to
levando esse nome entdo de Mae Africa. E por ai. Antes eu ndo era nada. Ai, legal. Ent&o foi e
ai foi em 2009... Entdo. Quando teve esse evento que o Vanderley pediu pra senhora batizar
os projetos da Vila Africa com as criancas. Entdo por ai também. Ai que falou assim. N&o,
vamo tudo l4 pra ajudar. Ai viajam... A primeira viagem que as criancas da Vila Africa saiu
foi pra Itu, que noés fomos descobrir aonde que 0s escravos diz que passava por baixo do, do
da rua l&. Nés travessémo. E so caricatura africana la entrou. E la que Sdo Benedito que ta Ia.
O grande Santo! S&o Benedito. Tudo bem. Diz que terra de Prudente de Morais também. N&o
sei qual deles também e tudo & nhoin t6. Eu falei. Aiii, € assim é. Ah, ei s6 tem coisa de
escravo. Aquelas ferragem tudo. Corrente! Tudo Ia. Ai que tem um... Passou |4 um video la.
Quem que levou? Parece que foi Vanderley que levou. O video tava escrito. Inté! Que 0s
negro falava naquele tempo. Dete, Como é que soube? Porque minha vo ensinou. Inté. Fulano
vocé foi aonde. Inté. Pois aonde que vocé vai. Inté. Teao. Tchau. Inté. Quer dizer, tchau. Onde
va suncé? Va suncé. Mecé. Como é que é, Odete? Vasunce. Mercé e vé e vocé. E vois me cé.
E vés me cé. Na lingua africana. Vois me cé. V& suncé, mercé e vocé. Marque ai. E aqueles
nhé, que a senhora falou que eles falam muito. Nha. Nha. A que ta no caderno da minha, da
madrinha Vita também. Nha Bastiana que é mée da madrinha Efigénia que viu eu nascer. Nha
Bastiana. Nho Lica que catava essas pedra, que ndis ndo sabe que guardava na casa da minha
VO essas coisas. Porque que pareceu essa pedra também 14? (Na noite anterior, Dona Odete
tinha me levado até o quarto dela e me mostrou uma pedra verde brilhante que estava
embrulhada em um jornal). Ainda sobrou essa pedra la em casa. Que histéria € essa? Nha
Bastiana era quem? Tia da madrinha Efigénia, da preta que fez maméae casa que trouxe o jaz

de Sdo Paulo. A madrinha Efigénia era de Sdo Paulo? Ela trabalhava pra quem? Ah!
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Trabalhou pros Matarazzo. Nem sei quanta gente que trabalhou. Eu era crianga. Eu tinha um
ano e pouco. Tudo I ja mor... ja nasceu la. | veio de Minas Gerais. Ou foi vendido também?
Que ninguém sabe. Tem essa! Pra depois 0 meu av0 se era mineiro, garimpeiro veio trabalhar
na em Olaria da Rodoporto ai e no Engenho Central. Como era o nome do vo da Senhora?
Benedito Carvalho Silva. Mineiro puro. Garimpeiro e que ajudou a fazer tudo de sub, como é?
Chaminé! Ai meu tio que morreu, Vitaliano, falou: Oh. Papai! (em voz aguda e fanhosa) O
senhor vai ficar pra S0 Paulo com nois. Senhor t& muito na idade dessa. N&o d& pra ta
subindo mais pra fazer chaminé porque o senhor vai cair. A idade ta bastante. Ai ele foi morar
com o meu tio em S&o Paulo. La na Rua Tagua. Tem carta, tudo ai de Rua Tagua. Meu Tio Zé
morreu também e era jogador de futebol. Jogava no Sdo Jodo. Onde que, que clube é esse de
Sao Jodo? Eu ndo sei. Sdo Paulo é aqui Piracicaba. Ai que veio pra Piracicaba jogar no time
italiano no VX de Novembro. Naquele tempo jogava por jogar. N&o tinha lei, ndo tinha nada.
Veio de S&o Paulo, vai. Joga, depois vai embora e acabou. Huhum O jogo ia também no XV
ai. Tudo. Tudo em mil novecentos e vinte e pouco, trinta e ndo sei la. Oi que horror. Depois ia
narrar as filhas na casinha de vovd. Quando ele pois ir pra Sdo Paulo, que a casinha é nossa.
Depois ndo se se vendeu a casa. Nao sei o que foi. Que até o recibo do terreno ta aqui. Océ
acha que eu vou negéa fazé a paicada pra la e pra ca. A casa € a... A heranca do, do alemé&o ca
portuguesa que deu pra pra minha vé porque eram comadre. E era tudo escravo deles. Que era
aquela histdria que senhora ta falando, né. N&o. Tchau e a benca. Que interessante, né. Mas
essa heranca ela... Ela... E do errinho. Du? Sitio do Bairrinho. Do Bairrinho. 50 alqueire essa
tar dessa portuguesa tinha la de terra. E tudo mundo 14, 1a. Agora, os parente que quando
entrou aquela doenca da malaria, a portuguesada que trouxe, a doenca da maré, ndo sei la o
que que era. Todo mundo limpou a area. Piracicaba disse que ficou todo mudo corra, corra.
Quem ia pa Pirapora, diz que tava tudo pestiado 4. Querendo tacé tudo pessoa que ia andando
querendo viajar pra Pirapora. Ninguém ia mais a pé mais ndao. Ai que todo mundo limpd e
falou assim, eu vou passar essas terras pra esse preto veio. O senhd € o meu escravo que vai
ficar com todas essas terra. Bandonaram eu, preto veio. Vocé vai chamar Ricardo Martins.
Botd até o nome pra ele... Ricardo Martins, 0 nome do sitio. Ah, o sitio. Entdo! Ta bem. Se é
Ricardo Martins, entdo vai ficar. Isso mas era pra ficar, de ser no nome de quem da familia
da senhora? Registrado mesmo. Registrado no nome de quem na familia da senhora? Do
meu pai. Do meu pai, do meu avl. Porque era escravo dela e ndo sabia ler e ndo sabia
escrever. Entdo os fazendeiros faziam o que queriam. Quem que eram esses fazendeiros que
familia que era? Familia ah, é... Sarah Martins. Quem era 0 marido dela que ninguém sabe?

Portugués. Sarah Martins ndo era baronesa ndo, né? E. E essa ai! Que que eu mostrei pro
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océ. Aquela bonitona portuguesa? E portuguesa! Ela que ta ali, Sarah Martins. Essa que viu
minha mae nascer. Humm. Ent&o. Ela viu minha mée nascer e batizou. Tudo no sitio la. 50
alqueres de terra la. E sO tinha negrada trabalhando 1a. E isso que € histéria. Da onde que
vem? Tudo de Minas Gerais. Se mamée era mineira entdo, rancou de 14 os meus bisavds entéo
passou pra la. Ai que conta a historia. Tempo de ouro! Eu falei, ah! E da onde que vém? Eu
falei: Manhé, da onde que vem essas panela de ferro ai? Isso foi usado, eu usei 14 no
Bairrinho, quando eu casei com o seu pai. Mil novecentos e haaa. Inda tinha essa terra la. L&
dos 50 alqueires. Tomaram tudo! Inda ficou sobrando essas panelas. Tinha tacha, tinha tudo.
Quem que tomou. A senhora sabe? Ai filha, ninguém fala nada. Porque era tudo boca fechada.
Por isso que os africano sofria, apanhava e ndo contava nada pra ninguém. Era honesto! S6 no
coro. Se océ fala. Ndo tem que fala. Oia 0 que sobrou. Ferro. Cardeirdo. Tudo do tempo da
escraviddo. Que nem t& na foto la. O tacho do Soleda. Queriam compré aqui. Eu ndo contei
pra ninguem. O que nossos antepassados passaram, passaram. Odete t4 guardando o que é
dela também. Ai que t4. Sua mae ela trabalhava na, dentro, na casa, ou ela trabalhava n, na
agricultura, fazendo... Mamae ndo traba... Ela veio de So Paulo. Casou com papai. S¢ ficou
na.. Entdo, no cinquenta alqueire de Bairrinho la. (Bairrinho hoje é uma favela no bairro de
Sé&o Jorge). De la vové comprou esse terreno ai na Rachuelo, Perdizes, na chacara Don Pedro.
E dai que a minha bisavo foi cuzinha e trabalha 14 com a Dona Eva quando veio do Bairrinho
la. Ai huhum. Ai os alemes falou: E aqui que vai entrar. (Bate no sofd). Oceis s&o africano.
Entra aqui, junto com nds. Que nos somos da Alemanha. Vamos juntar paises de fora. N&do
brasileiro. Hum. Aiii que t& a histdria. Ai, falou. Nanandndo. Nasceu ai. Tudo mundo nasceu.
O Botelho nasceu la. Eu nasci la. Por isso que tem tudo nos brincando ali naquele lado Ia.
(Dona dete tinha contado na noite anterior a historia, mostrando as fotos da familia com que
trabalhou). Vai contar de boca ninguém acredita. Oia o port&o. E eu tenho a fotogr... O port&o
gue a moca veio pra filmar, Dete! Precisa filmar esse portdo. Antes que derrube. Eu falei que
historia € essa!? Ai que falou. Os nego tinha ouro na boca. Tinha ouro a vontade. Era, era...
Jogava pra la e pra ca. A minha alianca que ta, é também que os turco deu pra mim. Odete,
Vocé e seu marido. Alianca. Ouro. Do Egito. Eu falei: Pode da. Alianca de mamade. Ouro. Que
também ta l& guardado. Vai perguntar se hoje ta assim? N&o tem. Todo mundo. Odete. Cala a
boca. Sou brasileira. Mas sou africana. Meu pais é 1a fora. América. E sou daqui de Brasil
hein. Terra de Nossa Senhora Aparecida. Que Nossa Senhora Aparecida também é africana.
Quando cortaram a cabega. Jogou pra ninguém descobrir. Mas Deus € justo. Vorto em Santo.
Uns diz. Ela ficou no mar. lemanjar botou na beira do mar. Se tem que descobrir é negra.

Quando pintaram ela de branco. Vorté no negro. Diz a lenda. Eu ndo sou branca porque quer
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imitar uma coisa que eu ndo sou. Eu sou o que sou. Tem que assumir aquela raiz. Por isso que
tem que pedir protecdo praa ela. Gragas a Deus porque eu assumi, viu. (Bate no peito) A
Nossa Senhora da Aparecida porque ninguém assume. Tudo quer ser branco. Quer ser s
branco. Océ ndo e! O branco é branco. Océ quer ser clara. Assuma a sua cor que VOcé vive
bem sossegado. Sem aquela dor, aquele 6dio, aquela raiva, porque todo mundo chama océ,
nego. E como € que péa Odete ninguém chama a Odete de negra. Agora ta na hora de chamar.
Que eu sou Africa, Mae Africa. Eu sou negra. Eu sou a noite, bem. (Bate na madeira). Sou um
pais. Sou floresta pra da o bote no escuro que eu gosto. N&o € na claridade. O leite da vaca eu
bebo. Eu quero ver os branco tudo pra beber o leite com mamée. A hora de dar o bote, 0s
branco vai ajudar o negro nds vai a udaaa. ((risos)) Ai que nois. Ai que chega. Ai que chega.
Porque agora os branco tudo atras de Mae Africa? Porque eles me deram valor. (Bate na
madeira). Sabe quanto eu sou. Sabe que eu sou Africa. Eu nfo escondo a minha cor. E porque
que tu esconde? Cé ndo é nada. Vocé que é racista, vocé fica pra la. Cé ndo vale nada. O
negro quando € honesto, os branco vem pra transa. (Bate na madeira) Porque a negro € bom
de cama. E vocé ndo ¢é nada. Ca Barbosa. Foi mexer com a preta véia. Solta os cavalo que eu
vou morrer. Eu ndo vou levar nada. Entéo, é. Ja ta na hora de eu partir, bem. Eh, seis tém que
saber tudo a minha histéria. Enquanto é tempo. E ai que ta. Todo mundo fica eieieie. Porque
que ta todo mundo. N&o é que ndo tem a coisa ta la conversando. Mamée. E? O que ta...
semana ganhou, né. Até que em fim. Saiu um pouco do burato o VX. Que ta ai no jornal que
nem vi. Ganhou do sei la. Sei la como é que é. Vou ver |4 a cara da turma é que vai ficar tudo
ali. Mamae, A senhora rezou um pouco? Esse problema é seu ndo € meu. Deixa comigo. Vai
gue € bom porque deixa eles contente e alegre. Vai dizer, oi. Se todo mundo fosse como a
Mamaée, alegre e contente ndo teria essa baderna. Fica tudo na baderna. O egoismo s6 fala no
dinheiro nisso naquilo. Assim ndo da. Nao da pra viver. Nois tamo falando entre o bem e o
mal. Lado a lado. Diz o Jamelao que faleu. Eu falei com ele em vida. “Mogo, Nao se esqueca
que o negro também construiu a riqueza do nosso Brasil Pergunte. Pergunte ao criador.
Pergunte ao criador. Quem. E. Quem criou? Quem fundou essa aquarela. Mais de mil
exemplo, escravos na senzala. O negro sempre na porta da miséria. Sera? Seraaaa. Como é
que €? Que a alegria do negro acabooou. A tristeza do negro cabooou. Foi uma nova
redencdo. Senhor. Ai, senhor! Me proteja do bem contra o mal. Ala! Aaa, contra o mal. Por
uma nova redencdo. Pelo preconceito racial. O negro canta. O negro canta, capoeira. E 0

verde rosa. E o verde rosa da Mangueira. Serés. Ser4dd. Que ja raiou a liberdade. Mas
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ninguém sabe. Ninguem viu. Aah. Ooh. Ninguem sabe, ninguém viu. Sera. Oh sera. Que a lei
Aurea tdo sonhada. H& muito tempo assinada. Mas ninguém sabe, ninguém viu. Mas hoooje.
Dentro da realidade. Ninguém viu e ninguém sabe. Ninguem sabe ninguém viu. Moooco, Néo
se esquecas que 0 negro também construiu a riquezas do nosso Brasil. Pergunte! Pergunte ao
criador. Pergunte ao criador. Quem pintou esta aquarela? E isso. Quem pintou!? Mais de mil
escravo na senzalaaaa. O negro sempre na porta da miséria. Serdaa? Seraa, que Zumbi dos
Palmares criouooou. A tristeza do negro acabou. Oo6h. Foi uma nova redencdo. Pois é!
Senhooor. Ai, senhor. Me proteja do bem contra o mal. Contra o mal. E... Por uma nova
redencdao. Mas pelo preconceito racial. Ai que entra... O negro canta. O negro canta capoeira.
E o verde e rosa. Verde rosas de mangueira. Ai que ganhou Mangueira. Ai que ganhou
Mangueira esse ano, no Rio de Janeiro. Que eu mostrei aquele jornal pra vocé. O jornal ta
aqui, Dete. Falei com Jameldo, la. Co 6, co 6. Foi em que ano, Dona Odete? A senhora
lembra? Ai. Mil oitocentos e oitenta e quatro. Parece que passou. Mil novecentos e oitenta e
quatro. Oitenta e quatro. E por ai. Que passou essa Mangueira la do Rio de Janeiro e... E que
a senhora assistiu ou a senhora desfilou essa época? N&ao. Tava assistindo com uma colega.
Eu ndo, que ela fez uma excursdo. Nois estivemos la no hotel Braganza, no Rio de Janeiro.
(Bate na sofa) Ai que ele falou: A escola Mangueira foi a Gltima e passou quase oito horas da
manha. Ai s6 pegando ndis na recepg¢do. Passar para pegar a mala e ia embora. Que essa capa.
N&o! Oitenta e sete. Cé viu que eu tava com aquela capa. ((risos)) Que eu mostrei ali, tem o
pandeiro que tem o Juradir. (Mostrou a capa da Revista Manchete que ela guardou daquela
época do desfile). E oitenta e sete. A Mangueira que foi a Gltima que passou com grande
Otelo, né. Tudo junto. Huhu. Ai que ta. Dete, Vocé foi receber o teu cartdo do, do Juri... Quer
ir agora na sala do Grande Otelo. Falei. Pois eu falei com ele em vida. A senhora falou com ...
A senhora falou com o Grande Otelo também? Em vida no Rio de Janeiro. Porque agora
quando acaba. O portdo abre e tudo mundo vai, o Gltimo sai correndo. Eeei, fulano. Eh. Ai
jogava papel. Eu ganhei um cartdo de, de... Tem até fotografia. Um papeldo que nem esse
aqui. Que tava so as baianas assim. Quando morava na Rocha que antes de Cath nascé. Cach
tinha sete ano. Hum. Ai que eu tava com esse cant... eu nao sei também. O papel até queimou
estragou também. Mas conversei com tudo essa gente em vida. O Simonal que tem ai. Tudo
em vida antes de morrer. Quem que vai fazer isso? Odete! Vai e faca. Mas vai fala. Sé que ta
vivo ai (bate no sofa) E... Martinho da Vila. Falei com ele também. Mai dei tanto Martinho,
No hotel. Ninguem tinha coragem de conversar com ele porque a policia ndo deixava.
Seguranca. Ele tem aqui no Cristovdo Colombo. Ai a minha colega espanhola: Dete, Cé ndo

teve na Globo 14, na minissérie Hoje é dia de Maria? SO vocé que tem o direito de falar 14 com
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ele e brecar essa turma ai. Porque com nois ele ndo deixa ir tudo. ... Tem a maquina, ai? Tem.
Entdo, vamo embora. Zumbi me proteja. Ai eu ja chamei os preto véio. ((Risos)) Agora eu
vou chegar nesse hotel verde 4. Cheguei. (Um toque na madeira.) Oh, o Martinho da Vila ta
ai? Ali, t& ndnananndd ndo. Tchu Tchu. N&o vai sai ja porque eu sou da cultura e estive la no
PROJAC. Hoje ¢ dia de Maria. Eu tava la, no... Junto com Fernanda Montenegro. (Bate na
madeira). Vocé precisa conversar com ele. E um tambu da pesada. Ah! ((Risos)) Entao,
senhora. Foi 14 pra dentro. Aproveitaaa. ((Risos)) Catou atrdés de mim. T4 tudo com a
maquina. Quando cheguei na escada. Tava os trambone dele tudo pra pegd, os tocadd, os
musico, tudo ali de dentro, né. E eu, uou! E devagar. E devagar. E devagar. E devagar. E de
vagar de vagarinho. (Cantamos juntas) Eu ja dei uma de esquerda dancando. Ai, ele epa! Ja
chegou alegre. Quando que eu tinha conversado. Eu nunca tinha conversado com ele
pessoalmente. S6 em revista. Oh, Martinho da Vila. Tu, tu tutu. Opa. Quem é!? Eu sou
piracicana do batuque de umbigada. (Bate na madeira do sofd) E o Rio de Janeiro, estive I&;
Lo... po... j& vi conversar com.. Pode tirar uma foto? Vocé teve no PROJAC. Ai, ué. Pois
somos batuqueiro daqui de Piracicaba, do tambu. E como é que esta? Sempre estou bem. Vem
vocé falar, nunca ninguém tem coragem de chegar. Sou Africa. Mamée Africa! Do batuque,
carnaval. O6pa! Entdo vamos. Tira. Venha ja a maquina, por favor, que Odete, Mamae, Africa
aqui. E, pa! Proveita. Espanhola, aproveita. Venha vocé. Oi, Odete. SO océ, Porque sendo ja...
(bate na méo). Vocéis num ia entrar nunca nesse lugar. Tem que ter politica e saber com quem
VOCé viveu que ta la em cima, enchendo a gente daqui de baixo que se sai (bate nas maos).
Quando océ fala que océ ta dentro de um terreno forte. Ai baixa a crina. Eu falei assim. SO
assim pra chegar, porque eu tive 14 também na Iha do Governador. N@s tivemos la. No museu
la. Conversei com a princesa; Vocé teve la. Até conversei com a “Daleia” que ta la pendurado
no museu inteiro. Odete, Ninguem faz isso. Entdo. T6 falando. E s6 oc& memo. Falei. E claro.
E devagar. E devagar. Devagar. Devagarinho. Entdo é isso ai. Ele falou. Vocé é nota 10.
Agora a Mangueira. Também Isabel venceu em 2003. Valeu Zumbi. Darandandd. No
quilombo dos Palmares. E veio todas aquelas escravas. Que mandou vim da Africa do Sul, né.
Pra ajudar no coreto da Vila Isabel. Lembra bem! E tudo com o seio de fora. Travecando o
céu e mar. Essa € a nossa redencdo! “Zumbi. Zumbi valeu. Ai valeu. Hoje a Vila tem
quinzumba. Tem maracatu. Tem bumba. Terra de maracatu.” (cantando) T4 de acordo co
Tony né. “Oi menininha, vem dancar o cachambu!” Ainda vou lembrar essa musica que eu
to... Ai é linda! Tony: Em homenagem a vocé. “Mae menininha vem jogar o caxambu.
Taranta. Vem dangar o caxambu. Uoooh. Ooooh. Ooooh, mde Menininha. Anastacia ndos se

deixou escravizar. O6h, Anastacia ali! Ooooh. Oh mde Menininha, o pagode vem ago...” N&do
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sei. “Nananana. Da lua de Luanda. Da lua de Luanda. Vem ilumnar a lua. Nossa terra. Nossa
gente.” Entdo no Rio de Janeiro. Na Africa € a lua de S&o Jorge que ilumina tudo aquela terra
de sapé daquela turma la. Eles confiam em S&o Jorge. E isso que eu td contando pro cé. Tem
que conta pra sua turma la. E Sdo Jorge. Ele é defendor. Que ele é do Egito. Porque o pais
com a Africa s6. E o rio Nilo. E o rio Vermelho. Entendi. E o rio, e 0 Moisés... que jogou. A
cobra! Por isso que o negdcio é isso ai. Rio Nilo. E onde que os mulgumano ta pegando os
escravo la. Quer mandar em tudo. Porque se perdesse. E o lado a lado. E uma familia s6. E
sdo tudo misturado. Ai € que ta. (Catharina: Iremos no 6nibus de quase duas. Que ele vai sair
de I&. Uma e dez.) E agora, que hora é? Eu vou la fazer meu xixisinho. Mas € isso ai, filha.

Tem que contar essa histéria. Eu ndo tenho a fotografia do Martinho. T4 tudo guardado.

Terceira parte (Casa de Dona Odete): Voz 38 — 22/02/2016 — 13h22 [Tempo de gravagao:
00:17:02]

Esse é ele de novo? Num falei que ele jogava bola. Ele era goleiro e ia apita no, parece que no
Atlético. Ndo. La, no Palmeirinha. La la perto do XV la. E aqui os colegas tudo atras. E ele
era goleiro e sempre jogava. Porque la no Rio de Janeiro tinha um preto que era goleiro & no
Flamengo e morreu preto velho. E ficou com 0 nome do goleiro. Quem é o nome do aqui em
Piracicaba? Entdo, Barbosa. O nome era Barbosa. Ele era goleiro? E era goleiro de segurar a
bola. Tem tudo documentado as coisas dele de goleiro. Tudo. Tudo ta ai jogando tudo no
Atlético. 1950. Como €é que foi a historia de vocés? Que nds saimos juntos na escola de
samba, em 1950, na Rua Floriano. Ali que nés se conhecia. Vocés se conheceram na, na
escola de Samba? E. Ou ja se conheciam antes? N&o. Foi na escola de samba que nos
conhecemos e 0s pais moravam na rua da chacara... Qual escola? A escola de samba era a
Voz do Morro. Eu falei pro Jameldo. Fundemos o nome Voz do Morro. E a moga que saiu
com nds de rainha, naguele tempo na Voz do Morro, (tom mais baixo) ta andando assim
agora, ta andando de lado, coitada. E ela, baiana. E eu tudo na ginga tudo na... Ta tudo pra la.
Por isso que eu digo pro cé. Quando anos a senhora tinha quando a senhora conheceu ele?
Aaaah. Eu acho que naquele tempo ndis tinha 17 anos. E ai a senhora namorou com ele mais
uns 15 anos, praticamente? Mais ou mesmo. Nao! Eu namorava outro. Aé! A senhora tinha
falado... Eu namorava outro gque tudo queria. Mas como ele ficou com outra moga. A moca
veio reclamar pra mim. Eu falei. Ai, entdo vocé tem filho com ele, bem. Ent&o ele vai cuidar
de vocé. Agora quem ndo quer ele, sou eu. Heiii, Deti. Ndo vou estragar vocé. Eu vou ajudar
vocé. Eu que ndo quero! Porque o que, o que vai fazer? Ele era bom pra mim. Mas nédo sabia

que ele tava com esse problema com vocé. E entrou a outra pra querer ele também no meio
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também pra atrapalhar. Essa outra era branca? Negra. Tudo negrada. E essa outra entrou com
a minha foto pra levar par um pai de santo 14 em Limeira pra desfazer o meu namoro que tava
noivando quase com esse rapaz, né. Noossa. Eeeh. Como que levou 14, a outra sabia. Essa que
tinha tido filho com ele falou: Odete entregou ele pra mim. E a outra que queria casar com
ele. Foi na casa da irméd dele. Como tava o palet6 dele pendurado la. Enfiou a méo no borgo e
tioru a minha fotografia 14, que tinha levado para um pai de santo. Ai diz que o pai de... Ai a
outra disse: mas porque a fotografia da Dete 1a. Se foi Dete 1&4 no centro espirita 14, ndo sei
aonde 14 em Limeira? (tom baixo) Ai fald pra irmé dele, a que tinha crianca com ele. Ai, é que
ela ta gostando do meu irmdo e levou a fotografia da Odete, pra desmanchar o noivado da
Odete com 0 meu irmdo. Aé?! Mas sabe aquela tal co a minha foto. Sem vergonha! Eu vou
leva a fotogra da Odete pa Odete novamente que t4 dando uma forga pra mim. Agora sabe,
Odete. Sabe onde ta essa fotografia? No borc¢o. Eu tirei do borgo. T entregando pra océ. leé.
Foi levando I4 na centro do pai de santo pra desmanchar o seu namoro. E eu falei: Foi um
favor que fez. E o que foi que o pai de santo falou para ela? Num precisa porque ela que ndo
quer mais ele. Pode vocé casar com.... Mas agora 0 que vocé vai fazer com ele eu néo sei. O
pai de santo falou: Ai, minera. Ai ela falou. Aconteceu... Odete, ta sarva aqui sua foto. Entdo
eu falei: Deus Ihe pague. Vocé cuide do seu filho e deixe ele viver com vocé. Mas se ela casar
com ele nunca mais vai ter mais um filho com ele. Oh, o ponto da negrada de 6dio naquele
tempo! Ai, a outra casou com ele. E eu casei com o pai de Barbosa. Barbosa: Dete, E agora ta
apertado. Ai, o que que eu faco. Ai eu falei agora vocé se vira. Porque vocé fez sujeira com a
outra. E a outra quer casar com océ. Océ se vire. Nois ndo temo curpa de nada. E ai vocés se
conheciam. Era tudo colega de escola de samba! Tudo mundo falou: Maai e agora. Ai, Oia o
que cé foi aprontar. Agora o problema é seu. Ai falei: Odete. Ai eu deixei vocé livre. Se vira!
Casemo. Fomo mora na Paulicéia la. A mulher casou com ele. E quis morar |& pra fazer
picureta pra mim. Ele ficou... Deu derrame nele. T4 Ia. E ndis aqui. Oh o castigo. Ele n3o
merecel isso. Mas enfim, quem apronta, apronta. Ai que ficou ela sozinha. A familia ndo
queria. Ficou desprezada da familia dele. Ficou morando sozinha na Paulicéia. Morreu
também sozinha catingando na casa. Tudo jovem? Tuudo jovem. Morreu jovem assim? Casou
e ja... Ahhh, e ja bombardeou. E o ponto da outra? E teve sete aborto. A outra falou assim. Cé
ndo vai ter filho. Ficou: Oh, tem trés filho meu. Os filho t4, ai. Um dele era ca... da capoeira
que morreu. Todo mundo levanta o cartaz dele. Filho dele chama o Cosme da capoeira de
Piracicaba. A senhora podia ser minha mae, né Odete? Minha mde morreu e meu pai também
morreu. Eu tenho uma benca da senhora. Deus que te abenc¢de, meu filho. Porque a senhora

ajudou a minha mae. E eu té aqui. A mulher dele morreu. Ele morreu. Barbosa morreu bem
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depois. Entao ele morreu, o filho ainda eram crianca. Os filhos dele... Tudo crianga. Uma
coisa medonha. Naquele tempo a coisa era feia! A encrenca, o racismo, o 0dio, a raiva por
causa de uma... Era s6 no feitico. SO no feitico. Pra separar. Eu falei quem né... O tar do pai
de santo falou. Quem ndo quer € ela. Océ ja arrumou coisa. E eu ia dancar. Eu falei eu ndo
quero nem saber. Barbosa: E, eu ndo quero nem saber. Ai o turco falou: E aqui e agora. Océ
fez coisa bonita, Dete. Vocé prestou. Vocés ndo véo gastar nada. Eu vou fazer tudo. O baile
vamo no 13 de maio. Tudo I&. Que ele era diretor do 13. Tudo com bela orquestra e dancemo.
Comes e bebes. Tudo. Ai, o baile foi no 13 de Maio. A festa de casamento? No 13 de Maio,
por conta. E s6 a turcaida & no 13. Cé vé que quase no meu casamento ndo tem negro ai de
lado 14? S6 tudo empregado da chécara la. E isso ai. A senhora casou em que ano? Mil
novecentos e... Eu casei em 31. Ai, em 34, 35, 36. Casei em 34. 35, 36, 37, 38. Quer dizer.
Fiquei sO quatro anos de casamento. Ai ele morreu. E ai a Catharina nasceu? Cath ficou com
um ano. Cath nasceu em 68, ali. 69. E, 68. Porque Cath tinha um ano e meio quando ele
faleceu. Se ele faleceu... Entdo. Se ndis casemo com 34, em 68 ele ja tava morto. Trés anos
vivi s6 de casamento. Trés, quatro ano. E. T4 la tudo no documento. T4 tudo guardado ai.
Todo mundo: Maé Odete do ceu! A senhora sofreu? Nada! Nada, nada. Aeh, naquele tempo...
Nada, nada. Ninguém sofreu. Minha sogra falou: Dete. Oi! Seu patrdo pagou tudo. E quando
morreu. Eu falei, seu Edson Agipe: Nés ndo tava ontem la. Vai enterra por nossa conta. Que
vocé teve muito desgaste com futebol e jogo essas coisaiada. Cansa coragdo. E isso mesmo.
Quando... Avisou gue tava morto. Cath tava nené, com um ano e meio. Pode deixar! Quem
vai fazer o enterro somos nos. Eles enterraram no cemitério da Saudade. Tudo la. No primeiro
prédio parece que ta enterrado 14 embaixo. Por conta da turcaiaca. Oi, que historia!? Ja
comegou a minha historia assim. Num gastei nada com a papela... Mamae morreu, virou do
lado. Doutor Botelho (segundo patrdo). Agora quem vai enterrar também sou eu. L4 ja fez a
catatumba quando falou. Ta Lininha quando falou: Levanta a catacumba, deixe pronto la.
Quando... Odete, Se precisar. Ai é que t4! Também enterrou no mesmo cemitério? No mesmo
cemitério. Tudo no mesmo lugar. Tudo perto. Jazigo da familia. Tudo jazido da familia? Um
da familia 1a, Doutor Caiado que enterrou meu marido, né. E mamae, da familia do Botelho.
Lado a lado. Ai a turma falou. Maé Dete, Que historia é essa? Mas € histéria que ninguém
tem. Agora acontece essas coisas. Odete, Eu vim parar aqui, pra dar uma forca pra esse aqui.
E eu naquele aperto com aquela casa cai ndo cai... Vem pra ca. O espirito dele veio pra ca.
Seja como for t& me ajudando. Quanto ao problema dele. O problema dele, ndo tenho nada
com isso. S6 que se tender pra nosso lado, ai o negécio vai... Oi, td acostumada a trabalhar pra

quem pode. Por isso que eu ja falei. Eu nunca trabalhei pra miseravel. Tem que ser assim.
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Tem que ser assim, Dona Odete. Nois tem que ser duro. Tem. Ninguém vai pisar ne nois. E, o
que eu ia falar com a senhora, e € a senhora ndo se apoixonou por ninguém, ndo teve um
paquera? Ahha. Paquera. Todo mundo paquera. Ah. Todo mundo quis casar com a senhora?
Ah, todo mundo. Proposta de casamento. Ah, muitas propostas de casamento. Tarde de mais.
N&o queria mais saber? Eu sou do tempo do Egito, bem. E uma vez s6. Doa a quem doer. O
resto é resto. Agora eu piso em cima. Vamos comer e beber. NOi come ndi bebe. Se diverte.
Passar bem, té logo. T6 fora. Ndo quero nem saber. N&o séo flor que se cheire. Vocés nao vao
da quina que eu tive em de vida com meu marido. Passar bem, té logo. Ndo vai ter patréo dele
de ouro l& que deram terno, tudo ali. Foi para até no Rio de Janeiro, na Marinha. Eu ndo sei....
agora... O marido da senhora trabalhou na Marinha? Na Marinha. Dos patrdo porque era...
Porque queria ser goleiro e foi la pro Rio de Janeiro para conhecer o que era a historia do
Flamengo. E isso ai. Pessoa forte. Mas, Dete, como assim? Eu ndo falo, eu mostro. Ai que
bela historia. Ai o outro cara disse assim: Ai mostra viu, Dete. Pouco papo e pouca moda...
Quem fala muito erra muito. Bonitéo ele, né Dona Odete. Ai que ta. Mas e ele? Mas ele néo
deixava a senhora sair, né. N&o, naquele tempo ninguém saia pra lugar nenhum memo, que
ndo tinha tanta coisa. Entdo tinha esses bailes e coisa e tar. Ai ele ja ndo era de baile eu
também muito menos. Aii nois ficava sossegado, bem. Mas vocés também estavam no comeco
da vida do casal. A nfo. E. Vamo cuidar da gente. A turma falou: E Dete e esse... E ai vcs
foram morar aonde quando vocés casaram? Na Vila Guerra. Na Vila Guerra. Na Vila
Guerra. E la que n6is figuemo. Dai que ele faleceu. Ai que ficou essse jogo de pra ca, fica l4,
vai pra la. Ai me aposentei com a turcaiada. Ndo. Com o turco, ndo, me aposentei com o seu
Vevé. Vim pra cé trabaia pra cé pra essa. Tava sé assim. Vou levando. Cath com um ano e
meio. Ai 0, o tar do um que eu trabalhei, familia mitida da Alemnaha. Océ ver: Num vai ficar
ai também. Quanto cdmodo tem |4? VVocé sai de la pra trabalhar para cd. E com um ano e
meio e com 7 anos eu ja levava o dinhe... o isque... e eu trabalhando para ele na Agua Funda,
visinho da Lili. Sai dai. N&o vai ficar ai tb. Hoje, ndo tem dinheiro agora. No Rio de Janeiro.
Oi que histdria. Mas Deus que me chamava, ehehe. Ah.... Nossa Senhora. Mas é isso ai... Eu
gosto disso ai. Quando vem essas coisas de... pro meu lado. Ai... eu t6 acostumada a dar com
guem pode, quem ndo pode € melhor ficar do lado. Num ta certo a pessoa... a pessoa ... ngis
mostra quem somos nos. Que, que €é isso agora. Nossa. Ainda tem mais esse agora, Oia. E essa
igreja foi aonde? Do Bom Jesus. Bom Jesus. Aahhha agora aqui. Aqui é a familia dele? Sao
os padrinhos, né? Esse sdo os padrinhos. Os padrinhos da igreja. Quem foram os padrinhos
aqui? Ai sdo a turma do motorista de la da fabrica de dnivus la do dependendéncia la de cima.

Também disse que ja morreu. E esse padrinho também ja morreu, que é o pai do Iziquinho.
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Olha o Pianelli quando tava, também foi quando o primeiro convite. Ai td assinando, né. Cé
ndo viu. Era a parte dele assina. Agora eu assino, 6i. Tudo isso que turco gosta de coisa certa e
ele pra nois ficar s6 do lado escutando e ai que aparece outra vez 0 meu patrdo Nagibe que
traz e tem cartas dele aqui na cidade. (...) Agora tudo o dono da casa, Pianelli. Cé deve que
saber com quem... (Catharina interrompe.) Aos noivos com os sinceros votos de felicidades.
Silvio e Palia, Odete... Pianelli. Pianelli. Cé vé que sdo os que ajudaram o casamento com a
turcaiada. E essa a historia. S0 trés pessoas aqui. Silvio, Italia e Odete. Pianelli. (Catharina:
— Eh, familia buscapé. Familia buscapé.) E sdo os avos, né, da parte da italianada, dos
Pianelli. Esses trés aqui? Tudo de 4. Tudo. E. Ai que ta a historia. Os avds dos Pianelli.
Hum. E. (Cathi, Ou! Neto dos Pianelli, Bom dia!) Entra. (Cath, T6 aqui. Neto dos Pianelli:
Pode antrar? To aqui. Bom dia!) Bom dia. Opa. Entra. Tudo bem? Catarina Martins Teixeira.
Essa vai documentar nossa historia. S&o Paulo. (Neto Pianelli (Silvio). Tudo bem. Silvio. Mas
todo mundo chama de Japdo, né.) Olha o meu casamento, Pia, vosso avo. O primeiro pontife
de casamento. (Neto Pianelli: Nossa!) Leia. Aos noivos. Como € que é? Com 0s sinceros
votos de felicidades. Silvio. Italia. Odete Pianelli, 31/10, de 64, que eu casei. Olha aqui!
((Risos)) (Neto Paianelli: Meia quatro eu tava com cinco.) Oi a turcaida. N&o. (Meia quatro eu
tava com cinco, bem.) Pode ver essa foto. Olha aqui a turcaida. Ala. (Neto Pianlli: Cadé o
turco? N&o. Faz o favor. Isso ai é duro de erra...) Oi Barbosa assinando o civil com Fued
Trailli e Nagile Trailli. Turcaida. Esse. Sua vé falou: Quem disse que ndo vai? Sua mae tudo.
Vali casar. Eu namorava outro, ndo deu certo. (Neto Pianell (Silvio) (risos)) Océ ndo vai casar
com Dete. N&o. Tudo tomaram conta. Isso do Bom Jesus. Ai Barbosa do... Ziquinho do 13.
Daqui do Férum que 6nibus, sei l1a. Bom. Aqui. Ta brincando com a preta véeia! Noi tem que
mostrar nossas qualidade. Aqui. Zig. Seu coisa ja morreu. Maria t& em Campina. Nao sei
também onde ta. Ta vendo assina. Barbosa assinando no civil. Eles foram padrinho do civil.
Fued trai turcaiaca. ((Risos)). (Neto Pianelli — Nao é por nada, ndo viu. Mas era um pitel. Cath
— Desculpa, ai) ((Risos)). Barbosa quando jogava bola. Como € que era o nome do goleiro do
Flamengo? ...1950, 48, sei Ia. T4 brincando... Fuad falou. Tem que documenta sim. E s6 pra
guem pode... Eu sou a primeira que quero convite pra dar pra Dete pra mostrar pro mundo
inteiro. Agora qui ja ta tirando a carteira pra assinar. (Neto Pianelli — Tudo documentado.) E

nés ndo tem esse negdcio de amiguinho, mimimi, pipipi, nao.
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Seqgunda parte

Entrevista com Marta Joana e Dona Anecide Toledo, realizada no dia 11 de outubro de
2017, em Capivari-SP, na varanda da casa de Dona Anecide.

Unica gravacéo (Casa de Dona Anecide) - Voz 56 11/10/2016 (16:29) [Tempo de gravago
1h36:43. Porém por problemas técnicos sé gerou 1:00:10 de entrevista com as duas.]

Dona Anecide - Falar como vocé fala?

Tamara - Pode falar do jeito que a senhora quiser. Contar a historia da senhora.

Marta Joana - Cé ndo quer pegar a minha primeiro?

Tamara - Pode ser Martinha. Nossa!

Marta Joana - Eu vou sair daqui a pouco.

Tamara - Pode falando.

Marta Joana - Eu gostaria de falar mais sobre as nossa dificuldade. A gente luta. Como nés
aqui. A gente ta lutando. Que eu desde que eu peguei o batuque no ano de 2009, eu venho
numa luta cerrada pra que, ver se eu ganho alguma coisa de alguém pra podé pelo menos estar
registrando 0 nosso grupo. Por qué? Quando ele for registrado a gente pode trabalhar melhor,
um pouco melhor, com a comunidade do batuque que pra mim ndo é so interessante o batuque
em si. Mas pra mim € interessante ¢ trabalhar com o batuque que ja somos uma parte adulta
como trabalhar com as criancas. Pro batuque, outras atividades das quais elas é que tém
preferéncia da comunidade negra. Por qué? Aqui na nossa cidade a cultura negra é muito
fraca. Na verdade a cultura em geral é fraca. Mas a negra entédo ta esquecida. E é uma cultura
que eu luto muito. Por qué? E uma cultura centenéria. E uma cultura que vem do tempo dos
escravos. Essa cidade ela foi construida com as maos escravadas. Entdo eu gostaria muito
assim que a gente pudesse com... que a gente vem trazendo vem lutando, pra que nds tivesse
pelo menos um lugar aonde agente fosse se encontrar, a gente poder fazer as nossas
atividades. Ter o apoio das prefeituras de prefeitos do Estado até mesmo da, da Federal que eu
acho que ndo € s6 de uma parte desse Brasil. Porque na hora das elei¢coes, eles ndo escolhem a
cor. Ai essa hora nos servimos. Porque ndo fazer um pouco por noés aqui do interior. N6s do
interior estamos sofrendo muito essas dificuldade. N6s sofre na pele. Como Capivari, se vocé
andar por Capivari vocé vai ver. Ndo tem uma casa de hip hop. Nao tem uma casa de pagode.
N&o tem um clube. Que o0 pouco que tinha, vai. Ndo tem uma casa do batuque. Por qué?
Ninguém liga para a nossa cultura. N&o liga para nossa raga. N&o liga para a religido. Porque

eu acho assim. Deus € um s6. Modos diferente de religides. Leva ao mesmo lugar. Né, Marta?
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Mas tudo leva ao mesmo lugar! Como hoje eu fiquei muito feliz a hora que eu estava
assistindo a Berna. A Bernar, como € que é? A Fatima Bernardes. Sabe, hoje. Gente! Hoje foi
um dos dias mais felizes da minha vida. Por qué? Eu peguei um video no meu celular? Me
mandaram uma menina. E ela ta fazendo. E que eu t6 sem internet agora aqui. E ala fazendo,
fez uma poesia em cima disso. E olha que essa menina com apouca idade que tem para gente
olhar. Ela quer o mundo diferente para ela. Como ela quer. Tem milhares de jovens que
querem. Porque se vocé ouvir as palavras dessa menina. Que eu vou mandar para vOCé esse
video. Sabe. Eu mandei para todas as pessoas que eu amo. E que eu sei que na luta eu mandei
esse video. E hoje eu vi essa menina, na Fatima Bernar, declamando a mesma poesia. Nossa.
Isso ai pra mim. Sabe. Que € isso que 0 nosso Brasil ta precisando. Ela é daqui? N&o. N&o sei
nem da onde ela €. S6 foi uma surpresa quando eu vi ela declamando. Eu vi. Nossa. Eu tenho
essa menina no meu video. Que vocé se identificou com a poesia dela. E eu me identifiquei.
Ensinando os jovens a usar drogas, a matar, a roubar. Porque a cultura. Aqui. O que vai
acontecer. Vai dar emprego. Vai instruir. Vai abrir as mente dos jovens. Que a vida ndo é
isso. N&o é matar. Roubar. Nao é usar drogas. E ndo € prostituir. Porque o jovem hoje com 12
anos ja estdo se prostitu... E ja tdo entrando no mundo de prostituicdo, gente. Tamo acabando
com 0 nosso jovem. Daqui uns anos o que serd do Brasil? Essas criangas que ta la cedo hoje.
Eu ndo vou ver. Nicide ndo vai ver. Jodo ndo vai ver. Mas essas crianca vao ver. NGs tamo
acabando. Por causa da ganancia, do dinheiro, que nem tudo o dinheiro da. O dinheiro ndo da
felicidade. E tudo isso que eu estou discutindo viu, Marta. Capitalismo, nessas relacdes de
posse. A mulher como objeto sexual. A mulher... Olha, os homens olham para a mulher s6
com esse olhar. NO6s ndo. NOs somos seres humanos com cabeca pra pensar com mente.
Temos propositos na vida. Temos €, é argumento. E ninguém vé isso na mulher. Ninguem ta
vendo isso na mulher. Ninguém ta vendo isso no jovem. Entdo isso daqui € a minha
reclamacdo. E ai, Marta? Vocé comecou 0 batuque? Quantos anos vocé esta agora? Eu tb
com 66 anos. Super jovem! Eu comecei no batuque. Quando eu comecei a dancar eu tinha na
faixa de 24, 25 anos. Foi quando eu conheci o batuque através... Foi sozinha? Néao. Através
do meu ex-marido, da familia da Anecide. Entdo 0 meu pai. Entdo o batuque mesmo pra mim.
Partiu daqui. Dessa casa desse lugar, desse local que eu me interessei e gostei e fiquei. E ali,
eu me afastei dei um tempo por motivos pessoais... E, voltei quando entrei na prefeitura. Pra
vocé ver, a ignorancia. Como agente, eu tava conseguindo. Agitando. Agitando e levantando
aaa nossa cultura! O meu proprio secretario da cultura contra eu e o prefeito e me rancou do
servico. Quantos anos a senhora ficou 14? Cinco anos. Me tirou, né. Nossa, me humilhou o

mais que pode. Eu lembro que a senhora falou pra mim do assédio. Cé entendeu. Entdo eles
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n3o querem que a gente se evolui. (N&o, ndo querem) Eles querem abafar a nossa voz. E. E...
Como que nds vamos gritar e falar? E os outros projetos que vocé tem? Que assim, além do
batuque vocé tem. E o afoxé, ndo é? O afoxé, a danca afro... Que vocé desenvolve... Fazé. E...
Como fala? Uma, uma... Que vocé desenvolve dentro da sua casa? Pois €, parei. Eu ndo tenho
apoio. Eu ndo tenho condicGes. Ta la o projeto guardado. Chamar as criangadas. Fazer sabe.
Ensinar eles o afoxé. Eles tocar. Magina! Parou. Eu td6 com o instrumento tudo l4. Na verdade
as vezes até querendo vender. Hah&. Porque os instrumento vao acabar estragando ali. Por
que, precisa? Tinha uns jovens que a senhora falou que estava ajudando a senhora na parte
do ensaio. liisso. Mas acontece que pra mim, pra eu trazer essas pessoas eu teria que ter ou o
transporte ou a verba para o transporte e a alimentacao para eles que vem. Que é duas pessoas,
que vem de outra cidade. E pros jovens que ta ali. Como que eu vou reunir um grupo de
jovens no meu quintal. Fazer tudo. Pegar eles, mais ou menos umas 8 horas, e quando for 11
horas, eu falar: Oh, Pronto. Cabou. Vambora. Eu tenho que dar um lanche. Tenho que dar... A
minha vontade é dar um almoco. Mas eu ndo tenho condicdes. O arroz feijao ainda eu tenho,
mas eu preciso de uma carne moida, uma salsicha, algum coisa, péo, refrigerante, um suco.
Né&o tem. E porque eu ndo tenho isso? Porque eu ndo tenho eééé, um um um... Como fala? O
registro de um batugue na méo. Porque se eu for pedir isso assim, sem isso na minha mao,
eles vdo achar que eu t6 querendo arrecadar pra mim comer. Pra mim gastar com a minha
familia. Eles vd@o? N&o procuram ver o que eu estou fazendo. Eles ndo perdem cinco minutos
para ir até a minha casa e ver o que agente ta tentando. (Paola, neta de Marta e bisneta de
Anecide - V6!) Isso é duro. E isso que eu tenho para falar. Mas, Martinha eu s6 queria mais
umas partes suas sobre assim: onde vocé nasceu, contar um pouquinho assim... Eu nasci no
Parana, em Jacarezinho, mas de la eu ndo tenho historia, porque eu vim de la pro Estado de
S&o Paulo com um ano. Desde pequena com o pobi... Vocé veio sozinha ou com a familia?
Com a minha mée. Sem pai. Minha méae era pai e mde. Morando nos sitios. Trabalhando na
roca desde pequena. Desde os seis anos. Cé foi trabalhar também nessa época? Sempre. Essa
é a minha vida. Até que parei aqui em Capivari com 9 anos. Fiz o meu primario. Fechei o
meu... A senhora achou que aqui era o seu lugar? Nao. Eu ndo. Porque minha mée decidia.
Eu na verdade... Agente ndo tem consciéncia quando é crianca. Ndo. Na verdade, eu sempre
achei que aqui ndo era a minha cidade. Eu ja sentia isso. Mas foi aqui que minha mae
escolheu e aqui que eu estou até hoje e agora nao saio, né, com 66 anos. Porque as pessoas
tem essa coisa de falar que vocé, né, ndo pertence ao lugar e agente que tem... Mas eu sou
mais que capivariana! Sim! E desde 9 anos morando praticamente na mesma casa. Ai vocé

casou, Marta? Casei. Aqui! Casou com o filho da Dona... Com o sobrinho. Com o sobrinho
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da Dona Anecide. Teve filhos... Tive filhos. Trés filhos. Tenho doze netos. E quatro bisnetos.
Que a senhora cuida...Tuudo ao meu redor. Oi! Essa € neta. A outra que ta ai é neta. O Paulo
Dias fala dela bastante ((risos))E assim, querida. Essa ¢ minha historia. T4. Desculpa deu
precisar sair. Magina. Agradeco. Um abrago. Fica com Deus. E obrigada. Tchau. Tchau, Jodo.
Tchau, Cide. (Paloma, neta de Marta - Tchau, tia — Deus Abencoe, viu.)

Longo em seguida, entrevisa com Dona Anecide Toledo:

Tamara - Entdo, Dona Anecide. A senhora conta o que a Senhora quiser, da familia da
senhora. Tenta lembrar essa luta da senhora e dos antepassados da senhora. O que a
senhora quiser registrar. Com relacdo ao batuque. A senhora esta livre pra falar o que a
senhora quiser.

Dona Anecide - Pode contar o batuque, né? Pode. Fique a vontade. Quando eu era crianga, a
minha mae. Ela levava eu pro batuque. O batuque daqueles tempos, os mais velhos dangava
separado. E as criancas separada. Nao misturava como agora. Ninguém misturava. E foi indo.
Foi indo. Depois fiquei mais grandinha. E ai, entrei na roda. S0 que a minha mente era de
cantar. ... Quanto anos a senhora tinha? Eu tinha... Eu tinha Rosenario. Eu tinha 50 e pouco...
Eu tinha quarenta e pouco que eu fui no, no... Como fala? Piracicaba. Ai, fiquei quieta de lado
ouvindo os outros cantd. Eu falei pa, pa... Sr. Plinio. Eu falei: Plinio, eu posso cantar? Ele
falou: Pode. Pode. Ai ele falou: E muié canta? Oh, deixe que cante! Ai comecei a canta. E
quando eu comecei a cantd e ai foi até a madrugada. E ai ndo me deixaram parar mais.
((risos)). E ai, a senhora lembrava de todas as musicas? A senhora cantava em casa entéo,
quando a senhora frequentava o batuque, né... A senhora foi aprendendo as musicas. E e fui.
Viu s6... Descalcando eu sei. Oi quem manda na praia aqui. Daquele dia foi inté hoje.
Cantando. Quando eu tenho na memoria, eu lembro de fazer uma mdsica. E sempre deram
licenca para a senhora cantd. E daquele dia em diante, a senhora ndo tinha dificuldade de
chegar la e canta. A senhora ndo sentia que eles ficavam incomodados. Ndo. Agora quem
canta mais? E eu né. Eu que canta mais. E quando a senhora recebeu o titulo de primeira-
dama do batuque foi desde quando? Acho que foi em Rio Claro... Nem me alembro. Acho
que foi Rio Claro ou em Tieté, uma coisa assim... Gosto de canta. Hunhuhuun. Foi mais ou
menos em Rio Claro. A senhora estava com mais ou menos quanto anos? As pessoas
comecaram a chamar a senhora de primeira-dama ou teve algum evento especifico. Néo... E
a senhora gosta desse nome, desse titulo assim? Primeira-dama... Que mais que chamam a
senhora, de rainha do batugue... Rainha de batuque, esse ai eu ndo gosto. Nao? Rainha, ndo

gosto ndo. Ndo é eu. Nossa! Também ndo. De primeira-dama td& bom? Primeira-dama.
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((risos)) Ai vem vindo inté hoje. ((risos)) E ai a senhora cantava com outros mestres também.
Quem que eram 0s mestres que a senhora cantava? Eles cantavam a moda deles. Eu dava a
resposta minha. Que agora nem tem mais. Um cantava ponto para outro. Quando vocé
percebia que era pra océ, dava a resposta. Cabou isso ai. N&do era batuque era moda. Um
cismava que tava cantando ponto pra outro, vinha outro escuitava e ja dava a resposta.
Quando se tava cantando ponto pra outro, ai ja vinha outro estreita e dava a resposta... E
acabou isso ai. E porque que a senhora acha que acabou? Acabou porque canta moda pro...
Canta moda pro outro e nem ta percebendo. (Jodo: Eu percebo quando ela ta cantando pra
mim.) Quem percebe mais € Bomba. Percebe. ((risos)) Dos tempo que dancava na terra era
uma coisa linda. Pergunta pa Paulo Dias. Se vocé pegasse aqueles tempos. N&o era luxo. Com
pé no chdo. E aonde acontecia Dona Anecide, onde tinham as festas de batuque, Dona
Anecide? Aqui na frente da minha casa. Quando era aniversario da minha mée se fazia. Fazia
aqui na frente da rua mesmo? Era terra. Que beleza! Era terra, né. Quando era o tempo da
Santa Cruz, fazia na frente da igreja. Santa Cruz. Isso em Tiete? Festa de Santa Cruz? E.
Quando ¢é festa de Sao Jodo na frente da igreja. Festa de Santa Cruz acontece quando, que
dia? Dia 3 de maio. (Jodo: E depois da quaresma que faz a Santa Cruz. Tinha quermesse e
tudo ai. E quase no comeco do ano a Santa Cruz.) E. Tem a ver com a festa do Divino n&o
tem? Ent&o. E quase no comeco do ano. (Jodo: E 14 pra marco, abril, lembra, tinha quermesse.
Lembra, tinha quermesse e tudo.) Depois tinha pra Sdo Benedito. Nos fazia na frente da
igreja. Quando era Santo Antonio, Santo Anténio. Tudo ano tinha seu. Todo anos tinha as...
As datas principais... E. 13 de maio também... 13 de maio é mais em Piracicaba. Mas
antigamente o prefeito dava apoio... Que tipo de apoio dava? Ajuda. Ja era permitido, nao
era proibido. A senhora pegou algum momento que chegou a ser proibido o batuque? Né&o.
Aqui ndo, né. Aqui ndo. Porque eu andei fazendo umas pesquisas e teve lugar que foi. Era
proibido o batuque. Ndo. Que nem era em Tieté, assim me falaram, que o padre ndo queria
que dancasse na frente da igreja que isso ai era... Era umbanda... Era de terreiro. Ai falaram:
N&o tem nada com terreiro. Terreiro é um. Batuque é outro. O padre falou: Isso ai faz
desrespeito. Eu falei. Faz desrespeito agora! Ninguém respeita mais ninguém. N&o ¢é verdade?
Olha que relaxo que ta agora. Se vai na rua... Fazendo... Nojo a gente, né. Isso que € o relaxo.
Batuque cé da imbigada, né verdade? Distrai a pessoa. Aqui é lugar de batugue mesmo. E
conforme o pessoal, o prefeito vai entrando... E ndo vai deixando. Ndo. E lugar aqui tem pra
fazer. Tem. (Jodo: Escola de samba...) Essa escola homenageou ela uma vez, que ano? (Jo&o:
Ela tem a camisa ai. E legal pra caramba. A escola homenageou ela. E ela saiu no ch&o assim.

E a escola tatatata tu, tatata tu,tatata tutu tatata, tutu a escola fazia. Que demais. (Jodo:
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Cantava a musica do batuque e fazia aquela batida, sabe. E até naquele ano, 1&. Eu sai na
bateria. Esse ano eu sai no batuque. Eu falei, bom. Eu toco na escola eu vou sair com Dona
Anecide. E falaram pode sair cé t& na escola junto.) Foi quando, Jodo? ( Jodo: Ah, faz uns par
de ano. Todo mundo haaaa quando ela chegou aqui. E tinha a camisa dela. Ganhava. Vou
mostrar para vocé ver. E legal. 2005. Ndo faz tanto tempo. “Vem com amor nessa
miscigenagdo.” E a foto da senhora, né. “Escola de Samba Vai com Tudo.” Branco e azul.
“O negro de branco e azul, 2005.” (Jodo: A diretoria tudo com a foto dela. Mas era original.)
A senhora saiu como homenageada. E porque eu cantei muito em escola de samba, né. A
senhora cantou muito em escola de samba? Entdo, estas histérias que eu gosto de saber.
Porque a gente sabe. A gente pensa que a mulher do batuque é sé do batuque e cabou. Fica
s0 aquela coisa folclorizada. Mas a historia da mulher do batuque ela vai muito além, né
Dona Anecide. Assim tanto das praticas religiosas, eu to6 vendo, quanto assim preocupacao
de trabalhar com as criancas... Atividade que a Marta tem colocado também e outros grupos
outras manifestagdes. E a senhora sempre gostou de samba de escola de samba? Sempre
gostei. Nossa. A senhora saia aqui? H3? A senhora saia nas escolas de samba daqui? Saia.
Sempre na mesma? Quantas escolas tinham aqui? N&o. Sai. Uma vez sO que eu sai... De
destaque? Foi. Uma escola que nunca sai foi no Jd. America. Jd. América. N&o. Nunca. Sai na
Vai com tudo. Vai com tudo. Na Raia. Na Raia eu sai mais. E a senhora e a senhora saia de
como desde... Nossa... A senhora foi desde assim, destaque mulata esses assim ou... baiana...
Baiana. Sempre baiana. Era gostoso. (Jodo: Na raia tem uns par de ano. Jd. América era uma
escola racista e essa escola fazia peneira, entendeu.) Nao podia entrar qualquer pessoa?
(Jodo: Néo. N&o era assim, podia entrar qualquer pessoa. Tinha que tocar bem. Uai. Mas tudo
anos ela ganhava de rainha. Sambava... As outras escolas ficavam louca da vida.) A Raia. A
Raia eu ganhava mais. A Raia passei foi tempo, viu. (Jodo: Também depois.) Desde crianca a
senhora frequentou as escolas de samba assim? Era uma coisa da familia da senhora
também? ...cadinha das crianca. Agora acabou tudo, né. E a senhora nasceu aqui, Dona
Anecide? Nasci na rua Bardo Rio Branco. Perto do coreto (...). Quando minha mae comprou
aqui eu tinha quatro ano. A senhora... Ela vendeu o sitio e comprou aqui. Era um sitio. Faz
oitenta anos. Oitenta. E todo esse terreno aqui. E. E grande, né Dona Anecide. Gracas a
Deus, né. E a senhora foi criada aqui com a sua mae... Com as minhas irmas. Quantas irmas
a senhora teve? NOs era em quatro. De viva s6 eu. De viva s6 a senhora? A senhora era mais
nova. Mais nova. Todo mundo. O batuque era assim. S6 vovo de Niterdi. Esses tempos as
filhas dela veio, os filho veio. Tomou outro rumo essa irmas da senhora. Essa irma da

senhora tomou outro rumo. E a senhora vivia com a sua méae. E o seu pai? Nao. Meu pai faz
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tempo que morreu. Morreu quando a senhora era criangca? Quando era crianca... E a mae da
senhora trabalhava sempre na roga também? Sempre na roga. Com cana. Carpir. (Jodo: A
mae dela saiu no carnaval. Eu lembro. Eu era moleque. Tem no museu. No trole.) T4 no
museu. Como é o nome da mée da senhora? Paulina. Paulina de Toledo? (Jodo: Saia ela na
charrete, no museu. Que nem um trolher. Carrete.) Mas ela saia em escola de samba? (Jo&o:
Todo ano. Ela e Carlito.) Ela era bonitona, Dona Anecide? Todo mundo gostava. ((risos))
(Jodo: Carlito com aquele cachimbal assim na boca eu lembro. Cachimbal) Carlito era quem?
Era um branco. Um amigdo... Eh... A familia dele, as irmés... Ah, as irma dele morava aqui
na esquina. O marido dela era turco. Avd dele ééé... Era turco. O marido dela era branco. O
marido. Ta. Até esse mogo que ta agora de... prefeito era neto dela. Esse Carlito era tio dele.
De Maisa. Cresceu aqui. Mundo pequeno. Usava sempre cachimbo na boca. Era? E. No
museu tem ela com cachimbo. A mée da senhora. Foi com ela que a senhora aprendeu a
fumar cachimbo, entdo? Na minha cidade. Na minha cidade todo ano saia. Cabou, néo?!
(Jo&o: No museu tem Anecide. Tem Romario. Tem eu. Eu, éh. Oh. Tem eu la dancando. Essa
foto foi tirada la em Santana do Parnaiba. Essa foto dancando batuque.) T4 com quanto anos,
Jo&0? (Jodo: Eu?) E. (Jodo: T6 com 58 anos.) Ta jovem, né. T4 moco. (Jodo: Museu S&o
Paulo tem eu também.) Aqui ou Sdo Paulo... (Jodo: Em S&o Paulo, é.) Ah, o Museu Afro
Brasil. Eu lembro. Que foi homenag... A gente foi com o Cachuera! la. (Jodo: Ela ganhou
também do instituto Revelando.) Qual que é? (Jodo: N&o sei se € esse que ta pindurado ali.
Ou qual que é? E aquele ali.) E. (Jodo: huhu eu vou...) E esse mesmo. “Comissdo Paulista de
Folclore”, “Musica Popular”, “Reconhecimento”... E 0 “Revelando”. E ai, Dona Anecide.
Como é que era. Ah... A senhora sentia preconceito. Com relacéo as pessoas, com relacdo a
cidade, a sociedade por a senhora se afirmar dentro do batuque? N&o. Nunca sentia... N&o.
Nunca atingiu a senhora assim? N&o. Pelo contrario. Sempre foi um espaco que a senhora se
autoafirmava? Sempre teve muito orgulho. Isso. Ah. E a parte da religido da senhora. A
senhora ja vem de uma familia de candomblé, né. Ndo. Nao? Segui a... Sempre fui catolica. A
minha vida era... Pirapora... Aqui na igreja. Eu segui o terreiro também. Mas num... Até
quando foi a pessoa que eu considerei que era fiel eu segui. Ai quando eu vi que tava meio...
Dai parei. Parei mas ndo falo mais... Pra mim tinha uma coisa que tinha esclarecer, que salvou
eu, de tanta coisa ruim que fizeram comigo. Sim. Entdo foi um lugar de cura pra senhora...
De cura. Ah. De cura e libertacdo. Porque eu antes da minha méde morrer... Agrade¢o a Deus!
E, hoje ndo bebo mais. Pai Cidinho que morava aqui na... 12. Ele que levou eu. Disse:
Paulina. Dica, eu vou levar sua fia amanha 14 em Cerquilho. Em Cerquilho? E. Falou: Pode

levar. Pra benze? O que. Marca. Marcou a hora, tudo. Chegou cedo. Pegou eu. Fomos de
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onibus. Chegou la. Alembro tdo bem. Que ele ja& morreu. Que Deus ponha ele num lugar bom,
que ele merece. Olha, naquele tempo... Faleceu cedo, um avido bateu na casa dele. Noossa...
N&o em Cerquilho. Ah ta. Ele ja era de la. Mai tava cheia a chacara. Era uma chacara? E.
Entdo chegou a minha vez. Ele chegou e olhou assim... Falou pra seu Carlos: A bebida néo é
dela, ndo. Ela t& carregando um peso que nem dela ndo é. Tacaram bebida nela. De hoje em
diante, vai acabar. E justo a hora que eu cheguei tinha Nossa Senhora Aparecida no altar. Af,
quando eu vim de la eu pedi pra ela, que eu ia chegar nos pés dela e agradecer ela. E daquele
dia em diante, todo dia eu chego a ascender uma vela pra ela. Oia, que faz trinta e pouco ano,
viu. Quando eu saio de casa e ndo ascendo a vela... Nao chega um dia que eu ndo ascendo a
vela pra ela. Todo dia a senhora ascende vela pra ela? Todo dia. Ndo é, Jodo? (Jodo: Todo
dia. Todo dia ela agradece.) Todo dia que eu saio assim eu... (Jodo: Até ela é devota de N.
Sra. Aparecida. Ela paga. Ela recebe ai.) Eu pago. Ela libertou eu e meu filho. Porque ela
libertou eu e meu filho. Eu passei... Eu tenho que agradecer pelo resto da minha vida. Vem
pelo correio da Aparecida do Norte. (Jodo: Vem direto de 14) Vem agquela mensagem linda pra
mim. No aniversario a turma agradece. Eles sabem. Vem mensagem pra mim bonita. Que
mensagem que vem para senhora? Ah. Vem palavra bonita, né. Que Nossa Senhora
Aparecida abencoa eu até para o resto da minha vida. Sempre iluminando o meu caminho e da
minha familia. (Jodo: Oi que coisa bonita, né. Ter a protecdo da mae, né. A mie é Nossa
Senhora. Nossa mée.) Meu filho também. Nossa senhora! E seu filho também sofreu muito
Dona Anecide? Nossa. Quando ele casou... Foi uma beleza. Quantos ano... Como era € 0
nome dele? Rosinaldo. De Toledo também? Toledo. Quando ele casou até algum tempo foi
bonito. Quantos anos ele tinha mais ou menos? Mais uns... Ndo sei quando que parece ele
casou. Oiii... Depois foi virando, virando, virando. Falei: Meu Deus do céu! Era aquela
ruindade dela. Xingava eu de fiticera. (Jodo: Ai.) Tinha dia que ela vinha pra cima aqui. Ela
xingava a senhora feit... Feitic... E. Aia Clarice que mora em Tieté, minha comadre, falou pra
seguir ela. Falou: Tia. E melhor a senhora ir pra Piracicaba. Falei: N&o. A senhora marca aqui.
Um dia eu venho pegar a senhora aqui e noi vai. Ai quando chego la. Vei... caminho sé a
pessoa... me benzeu. Falou tudo. E falou: Oi. Eu tenho que ir l4 na sua casa. Falou: Marca um
dia ai, que eu tenho que ir 1a na sua casa. E ai marcou tudo. Marcou tudo. Veio a pessoa com a
Clarice. Clarice vei de Tieté. Ele vei de... de Piracicaba. Ai chegaram. Chegaram ai. Entraram
na casa. Nossa mae! Pelo amor de Deus! VVou contar pra vocé. Tenho que agradecer pro resto
da minha vida. Daquele dia tirou... do quarto do meu filho. Tirou o que Dona Anecide?
Travesseiro. Tirou tudo dele? Tirou o p6? Quando ele chegou na sala, mandou eu pegar bom

ar. Abriu o penhar. Meu Deus! Nao gosto nem de lembrar. Falou: Ai! A prova aqui, a dela.
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(Jodo:Oia!) Foi zipirit zizizi, né. (Jodo:Uial) O que foi, que ela... O espirito invisivel? Num
que me perdoe. A protecao que tive... A senhora chegava a ver o0s ispi... Ndo. Ndis viu ai. Ele
abriu o travesseiro e tirou ele dentro. ... Ele trouxe e aqui. Oh. Casal de pomba gira. E muito
séria essa parte, né Dona Anecide. Essa parte do amor, né. Assim, essas relacfes que se dao.
(Jodo: Mais quando vem pra destruir... Quando ce ta bem. A pessoa quer fazer mal pra oce, se
tiver bem em Deus, em fé.) C4 fé vai! Mai fica rodeando ali. Porque num dia na Igreja aqui
da... (Jodo: Fica rodando ali) Virgem Santa... Na igreja, eu tava sentada co a minha comadre
assim. O missionario pegou e falou: Oia. A mardade tem bastante. Tem uma pessoa aqui que
passou cada uma. Mas nunca fez nada pra ninguém. Mas venceu. Ta aqui hoje ai. Era eu. E
sempre vai vencé... Nunca fiz mardade com ninguém. Oi. Até chorei. Quanto sofrimento que
eu passei, me afastei. Pra mim. E isso ai. Oia que nunca. Nunca. Oi, que parei em terreiro.
Mas se for pra vocé confia que fai malvadeza pros outro. Isso & mentira. Meu coragdo néo da.
N&o da. Mas tem gente que, vou falar uma coisa pra océ, viu. O batuque ai mesmo tem uma
pessoa ai que ta pondo os zdio fai tempo. Mai Deus € maior. Ai um dia, um. Num sei océ
chegou a conhecé... Um patricio, que trabalhava pra Paulo. Um africano. Chegou a conhecer o
africano preto? O Daniel Reverendo? N&o. Nao, o Daniel? Ele é bem magrdo. Esse ai é
magrdo. Magréao? Ele s6 firmava. Fazia aquele firmage. Ah, o Renatinho. (Cachuera!) Um
dia no Juvento. Entéo, Paulo veio com a turma né. Chegou la. Eu vi que eu tava cantando. Eu
tava cantando. Essa mulhé sé na minha costa. De la filmando ele viu. Ele veio: Tia, Num teja
medo, viu. A sua voz s6 Deus para tirar. Ninguém tira... SO Deus. Ninguém tira. ...a fia, mae
de Lazaro. (Jodo: Mée de Lazado? De ciime, que cé cantava e ela num cantava... Nossa.) Tem
muito essas coisas, né... (Jodo: Depois cé viu la em Valinho. A moca 14, né. Vou la em
Valinho, na hora que ela foi canta. Disse: Nossa, a Senhora, T4 carregada. Benzeu ela. Inveja.
Que ela canta pra caramba e os olho gordo, se entendeu.) Chama muita atencdo né, Dona
Anecide... (Jodo: Mas s6 que ela tem um anjo que € dificil. Forte entendeu) O canto... Fala
procé. Gracas a Deus. Se eu puder ajudar a pessoa, eu ajudo. Peco pra um na igreja. Peco pra
outro. Levo retrato. O que eu ndo quero passar mim e pra minha familia e pra todo povo. Que
precisa, né. Sim... E 0 que o batuque é para a senhora? Qual o significado do batuque?...
Vida... Para mim é a vida e € uma recordacdo do cativeiro. Recordacdo do cativeiro? Veio do
cativeiro. Entdo é uma coisa que eu falo. Num pode deixar cair. (Jodo: Ndo pode) Néo pode.
Isso ai € umaa... Como fala? Uma homenage muito bonita. Saber que o cativeiro acabou e a
turma venceu. Né. Mas o pessoal ta deixando cair muito. (Jodo: Esse negdcio veio la de traz, o

batuque. N&o é hoje que comecou.) Primeira coisa. Ai, o cafezinho de madrugada, um
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pdozinho. Tudo contente. Quem bebia pinga, né. Agora tem cerveja. Tem tanta coisa. Assim
mesmo, 0 povo ndo ta contente. Oia, era tudo pé no chdo. Era muito mais simples. E simples.
N&o tem negocio de trocar de roupa. Essa exibicdo. Colar. N&o tinha nada disso. Um lencinho
na cabeca. Uma saia cumprida. E papapa. Nossa. Se océ pegasse um tempo atras. Ficava mai
bonito ainda. E tinha mais gente? Noossa! Muito mais gente? Fala pro océ... (Jodo: Aquele
tambu que ta4 no museu é centenario) E centenario. Vinha gente de varias cidades, né, Dona
Anecide... Vinha... (Jodo: Aquele tambu ndo era pra ir no museu, né Dona Anecide) Pra
Bérbara. Noi ia Santa Bérbara. Nois ia em Rio Claro. NGi ia em Laranjal Paulista. Noi ia no
Engenho. Aqui em Santa Cruz. Itapeva. Pra tudo quanto é lugar. (Jodo: Até no porto tinha,
né.) No Porto Feliz. Na ponte 14. Nois ia 4. Porto Feliz € um bairro ou € uma cidade? (Jodo:
E uma cidade) Aqui perto. (Jodo: A coisa é de la. Bomba é de 14.) Bomba, ndo. Bom é de
Tieté. (Jodo: N&o. A muié dele que é de 14.) E. Ela é que é dela 1a. (Jodo: Tem a familia 4,
né... Importante.) Diz que... Parece que 0s primeiros registros de batuque foi em Laranjal
Paulista. E isso? Oi? Os primeiros registros de batuque. Que registraram que teve festa de
batuque... Hum. Foi em Laranjal Paulista, dissesram. Hum. Porque teve em varios lugares,
né, Dona Anecide? Nao tem como dizer, ah comecou aqui foi pra la... Ah, ndo. Porque aqui &,
viu. Nossa vou falar pra océ, viu. Casamento. Muito casamento. Até casamento tinha batuque.
Aniversario. Meu Deus! Era uma beleza. (Jodo: La em Capoava fazia batuque também?)
Fazia. (Jodo: Capoava era perto do Porto também, fazenda.) E por que, que a senhora acha e
por que que as outras mulheres ndo dancavam, ndo cantavam Dona Anecide? Nunca cantou.
Era mais dificil para elas, né. Era mais dificil. (Jodo: Essa Capoava era uma fazenda antiga,
vixi.) E toca tambu ambém dificil né. Entad, aquela... ca Mariinha... o Plinio toca tambu. Ela
toca bem tambu, né. Mariinha, né. Ele implica. Ele co Seu Dito. Quando ela vai tocar, é? E.
Fala que ela toca errado? E. ((risos)) Oia, Vou falar pra vocé, viu. (Jodo: Deixa a muié toca.)
H&a? (Jodo: Deixa toca.) E as criancas... Em Laranjal Paulista. Tinha uma mulher. Deus que a
tenha no lugar dela. Chama Candelaria. Ela é artona. Oia, quando ndis saia do caminhao.
Quando chegava na forquilha pra entrar nas fazenda, de l& cé escuitava o toque do tambu. De
tao forte que era. Quando chegava la quem que era. A muié. Erguia a saia, sentava no tambu.
Mai ia até de madrugada. Oi. Entdo tinha la também. A Candelaria. Que bacana. Era bonita,
viu. Que bacana, Dona Anecide. Em Sdo Paulo também tinha batuque, né. Em Sdo Paulo?
Diz que tinha ali na regido da Zona Norte. Sdo Paulo tinha uns batuques, parece. Sempre
Teve la. H& uns tempos atras. Minha mae sempre ia. Sua mée ia. E. Mas a Senhora n&o
chegou a... Ndo. Frequentar. Comecei ir junto com o Paulo essas coisas. Coisas mais

recentes, né. E. E o que a Senhora tem achado assim como é que virou o batuque de uns
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tempos pra c& com essa coisa das apresentacdes. Quando vira um evento assim, o show, de
apresentar na televisdo, de ir 14 na, na Inezita Barroso, de se apresentar em palco, de fazer
CD. Se isso tem ajudado, se isso também as vezes é... os livros, se isso é importante. E
importante. S6 que é... Tipo uma coisa muito. Pra mim, vou falar pra vocé, eu gosto. SO que
eu fico tdo chateada. Nao, ndo tudo. Quem ta ao redor, ai t& pegando dinheiro, mas ndo vé o
sacrificio que eu fago. Meu nervo € isso ai. Sim. Falei com meu fio. Logo eu vou parar. Vou
parar. Porque todo mundo ganha. E... Entdo, essa ¢ uma discussdo bem importante no meu
estudo né. Se para. Se para, uma coisa que ndo pode parar. Mas tem hora... Eu falo pra océ eu
fico desconfortavel. E porque assim, as pessoas fazem um monte de CD. Quantos CDs a
senhora tem ja? Uns 4? Que tem, a senhora gravou. Quantos CDs tem mais ou menos? Mais.
Mais, né?Entdo, muitos trabalhos a senhora ja fez, ja de registro. Bastante. De livro, do
Paulo Dias ne de coisa de tambu, né. A senhora acha que falta a questdo, o reconhecimento
da autoria da senhora e o reconhecimento em termos financeiros que acaba ficando sempre
na figura do empresario, nesse intermediario, que... Mas igual a Paulo. VVou falar pra vocé.
N&o pode falar dele. Esse ai é honesto. Ele é honesto. Esse ai se ndo fosse ele. NoOis ndo tava
assim, onde nds cheguemo nédo. Que ele ajudou muito né. No fortalecimento. Ele coisé nds po
mundo inteiro. Né? E. Se ndo fosse ele? Tava parada ali... Ent&o é importante essas inovacdes
também, né Dona Anecide. Com tanto que seja reconhecido né? Mas s6 que o companheiro
as vez ta perto ali ndo é tudo. Tem vez que eu to... e fica cochichando e falando. Ai meu Deus
do céu. Se eu pegasse esse dinheiro minha casa tava arrumada aqui. Ndo é verdade? Ah, tem
um pessoal que acha que senhora ainda ganhou um dinheiro, sei. . (Jodo: Ela ndo ganha
dinheiro. Se ela ganhasse dinheiro.) A Marta também falou isso. Falou: Nossa. As pessoas
acham que a gente, porque a gente faz um trabalhinho ali acha que agente ficou rica, com o
livro do batuque, né. (Jodo: Como essa casa ndo tava?) Eu fico sentida com isso ai. (Jodo
Como essa casa ndo tava?) Eu t6 sentida. Que podé té que compra remedio e ndo tem
dinheiro, né. A senhora vive de aposentadoria, Dona Anecide? E. Aposentadoria. A senhora
trabalho como... Trabalhei na roca. Na roca. Até quantos anos mais ou menos? Na roca vou
falar pra vocé. Comecei firme memo com 14 anos na usina Santa Cruz. Tinha carteira
assinada, essas coisas ou ndo ou era tudo informal o trabalho? Como vocé fala? A senhora
era registrada? Por enquanto com quatorze anos, ndo. Ai eu trabaiei. Fui para fazenda
Rafar... Ai comecei na fazenda Santa Cruz. Trabalhei... Na usina Santa Cruz... Trabalhei 14
anos. Trabalhei 14 anos 14. 14 anos a senhora trabalhou la. E. Depois de I4 passei pra Rafar.
Como chama? Vila Rafar. (Rafard) E usina também? E usina. Trabalhei mai 12, 13 anos ano.

Depois dai fui pra Santa Barbara, usina. Outra usina? E. Trabalhei mais 16 ano. Nossa Sra! E
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muito tempo de trabalho, né. Ai entrei pra prefeitura. Na prefeitura trabalhei mai, quer Vé...
Mai 16 ano ainda. 16 anos. Me aposentei. Pela prefeitura. E. Aposentei. Ai eu quis trabalhar
mais um pouco. Trabalhei mai 7 ano ainda. A senhora trabalh6 de que os ultimos sete anos?
Limpeza de rua. E na prefeitura a senhora trabalhava como? Também de como limpeza de
rua? Entdo. Comecei a barrer a rua. Depois fui no posto de faxineira, mas ndo gostei. Ai eu
fui na creche. Ai fui s6 barrendo rua. Barré rua. E a senhora gostava do que a senhora fazia?
Nossa, Mae de Deus! Eu gostava. (Jodo: Eu lembro quando Anecide varria. E aquele
tamborzinho assim, né.) Ah, sim. Porque é um trabalho que n&o deixa a senhora parada, né?
N&o. E da uma autonomia né? Eu ia barrendo, barrendo. Barrendo aqui € o0 chapéu ndo sei
onde foi. Eu vinha vindo de 14 pra ca. Quando chegou na esquina do prédio eu vi um refresco
assim. Mas que sera isso? Eu nem tinha cismado ainda. Conforme eu andava assim. Barre pra
la. Barre pra ca, pra ver seu eu refresco. Ai, quando chegou perto de casa aqui, quando eu
cheguei. Ah! A mulher tava tirando fotografia. ((risos)) Tirando fotografia da senhora.
((risos)) Tirando fotografia. E tem la no museu também. ((risos)) Ai, ai era gostoso. E ai a
senhora sustentou os filhos da senhora. A senhora sempre foi a chefe de familia, da casa. E.
E. Fala pra océ, na roca ainda é mai gostoso. E? Cantava o dia inteiro. ((risos)) Tem um de
Santa Barbara, que até falou. Um dia encontrou comigo. Rosenério foi no posto. Ele 0i6 e
falou: A senhora que é cantora? ((Risos)) Eu falei assim: Oh, meu fio. Isso aqui é alegria
nossa. Cantava o dia intero! ((Risos)) Na Usina Santa Cruz também. Gostava. Tinha também
um rapaz, administrador. Como ele gostava de ver eu cantar. ((risos)) Era o dia inteiro. Mais
noi gostava de canta. E. Lugar ao ar livre assim é inspirador cantar né, Dona Anecide? E.
(Jodo: Andar de cavalo no meio da roga.) Olha. Eu vou falar pra vocé. Tudo administrador,
feitor. Eu, eu ndo tenho queixa de ninguém. E. S6 queriam o bem a eu mesmo, viu. A senhora
trabalhava quantas horas por dia mais ou menos? Das 7 as 5, né. Das 7 da manhd as 5. E era
muita gente trabalhando com a senhora também? Era. Bastante. E 0s, as senhora chegou a
conhecer os donos assim? Ah que eu tenho lembranca, assim os da Romeniquini. Como
chama? Os Romeuaniquini que € os da Santa Cruz. Romeoaniquini. Romeu Aniquini. Romeu
Aniquini. E. Depois teve Caio Moreira da unidade. Como? Assim, comissdo de usina, né.
((risos)) Como trabalho pra mi era tudo... os mai que tinha nome, coisa, era isso dai da usina
Santa Cruz. E a senhora ndo tem nenhum. Acha que, ndo tem nenhum questionamento com
relacdo a forma como eles empregavam a senhora, a forma de pagamento. N&o, ndo. Tudo
direitinho. Tudo certinho. O Romeu mesmo me queria bem. Nossa, Meu Deus. O fio dele
também eu, queria um bem ndis. Quando minha mée ficou doente... Ele, 0 Romeu Anigini, o

Geraldo Amaral... Como chama? Romeu Aniquini, Geraldo Amaral e Julio Forte. Eram todos
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como se fossem acionistas, proprietario. E. E foram prefeito, né. E também foram prefeitos.
Foi. Ai mamae... [Houve problema técnico na gravagdo. Restava mais meia hora de conversa,
quando Dona Anecide comecou a falar sobre a relagdo com um dos patres que ajudaram sua

mae em um momento dificil de salde dela.]

Observagoes:
1. As entrevistas serdo gravadas em um CD separadamente e entregues junto com uma
versdo dessa dissertacdo para cada uma das entrevistadas.
2. Alguns trechos da entrevista gravada foram retirados da transcricdo, levando em

consideragéo a relevancia e coeréncia com os temas e ética na pesquisa.



