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RESUMO

Este trabalho se propde a narrar a trajetéria de vida de Amaro José Martins, conhecido
popularmente como Mario Miranda e/ou Maria Aparecida. Mario Miranda nasceu em 1929 e
faleceu no ano de 1991, obtendo visibilidade no meio social durante a década de 1970, em
virtude da religiosidade e participagdo nas agremiacOes carnavalescas. Em vida exerceu o
oficio de babalorixa no culto aos orixas, como também tornou-se conhecido pela sua
performatividade de género ao assumir a personalidade feminina Maria Aparecida. Assim, 0
objetivo deste trabalho, ao construir a trajetoria de Mario Miranda, é compreender como sua
presenca atuante foi percebida pela imprensa, por producdes literarias, fotograficas, audios-
visuais e pela memoria de quem o conheceu. O periodo em destaque compreende a fase em
que Mario Miranda recebeu notoriedade na cidade de Recife, mas ndo se limita a essa
temporalidade, abrangendo acontecimentos da infancia a morte. Para tanto, nos servimos de

bibliografia consideravel acerca do objeto, periddicos locais, fotografias, videos e entrevistas.

Palavras-Chave: Babalorixa Mario Miranda; Xango; Travesti; Género.



ABSTRACT

This work proposes to narrate the life trajectory of Amaro José Martins, popularly known as
Mario Miranda and/or Maria Aparecida. Mario Miranda was born in 1929 and died in 1991,
gaining visibility in the social environment during the 1970s, due to his religiosity and
participation in carnival associations. In life, he exercised the office of babalorixa in the cult
of the orixas, as well as becoming known for his gender performativity when he assumed the
female personality Maria Aparecida. Thus, the objective of this work, in building the
trajectory of Mario Miranda, is to understand how his active presence was perceived by the
press, by literary, photographic, audio-visual productions and by the memory of those who
knew him. The highlighted period comprises the phase in which Mario Miranda received
notoriety in the city of Recife, but it is not limited to this temporality, covering events from
childhood to death. For that, we used a considerable bibliography about the object, local

journals, photographs, videos and interviews.

Keywords: Babalorixa Mario Miranda; Xangd; Transvestite; Gender.
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1 Introducéo

Diversos trabalhos académicos foram desenvolvidos a partir de questionamentos que
seus autores ndo conseguiram responder quando se depararam com a documentagéo, ou por
acaso diante de fontes ndo analisadas anteriormente. Com este ndo foi diferente; a inquietacéo
que resultou no projeto de pesquisa desta dissertacdo surgiu em meados do ano de 2016,
durante o segundo semestre da vigéncia da pesquisa de Iniciacdo Cientifica desenvolvida na
Fundacdo Joaquim Nabuco a respeito das representacdes das religibes afro-brasileiras nas
iconografias presentes nos acervos da propria instituicao.

A imagem do sujeito desta pesquisa apareceu em um conjunto de fotografias
impressas com a tematica das religides afro-brasileiras, com poucas descri¢6es, informando
que o registro foi realizado no Terreiro de Maria Aparecida e estavam no Museu do Homem
do Nordeste, administrado pela Fundaj. Atualmente as fotografias estdo resguardas no acervo
iconografico, no setor de documentacdo da fundacéo. Elas foram produzidas pelo fotografo e
cineasta Rucker Vieira, em visitas realizadas ao terreiro na companhia do médico Waldemar
Valente, na década de 1960.

O que chamou a atencéo diante deste album foram duas caracteristicas: a dimensao
que as fotografias foram impressas, em tamanho A3, 0 que nos leva a pensar que essas
fotografias foram exibidas em alguma exposicdo no museu sobre a temética. O outro aspecto
que despertou curiosidade durante a analise destes registros foi a personalidade presente nas
fotografias que ndo condiz com a descricdo das fotos. Pelas legendas das fotografias, imagina-
se ver como elemento central uma representacdo feminina como sacerdotisa daquele espaco
religioso, mas o que se tem é a imagem de um homem, como lider religioso daguele espaco.
Dias depois, em conversa com a historiadora Zuleica Dantas, veio a informacéo de que Maria
Aparecida era Mario Miranda, um dos babalorixas mais conhecidos em Casa Amarela, na
década de 1970.

A partir dessa informacao, surgiram as inquietacdes a respeito de Mario Miranda. Uma
pessoa que obteve repercussdo no bairro e cidade em que morou, mas gue nao € rememorado
com frequéncia, mesmo sendo considerado objeto referéncia nos terreiros de Casa Amarela. E
também o esquecimento de sua personalidade entre as pessoas que fazem o carnaval, visto
que, em vida, Mario Miranda chamava atencdo ao desfilar nos cortejos das agremiacdes
carnavalescas, a exemplo do Maracatu Nacdo Cambinda Estrela e o Clube Carnavalesco

Misto Amante das Flores, assumindo a personalidade de Maria Aparecida.
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A questdes acerca de Mario Miranda suscitaram em buscas e pesquisas na internet
fizeram com que fosse encontrada uma pégina na rede social Facebook, com o nome Mario
Miranda Tributo!, tendo como descricdo “em memoéria do saudoso Mario Miranda de Oxum
Ceci”. Atualmente a pagina possui 1.598 amigos, contendo fotos e videos da vivéncia do
Mario Miranda. Alguns dos arquivos presentes na pagina foram doados ao administrador da
pagina, Anderson Gongalves, também babalorixd. As fotos sdo repletas de curtidas e
comentarios de pessoas que relembram com grande estima e carinho a pessoa que foi Mario
Miranda. Muitos dizem que sentem saudade, outros que Méario faz falta e alguns relatam
algumas lembrangas curtas sobre o babalorixa, afirmando que ndo eram seus filhos, mas que
ouviam seus mais velhos falarem sobre a personalidade de Mario e o quanto ele era bem
quisto. A maioria das fotografias estdo em preto e branco. As que estdo em cores sofreram
uma perceptivel interferéncia digital para a coloracéo, pois sdo as mesmas imagens que foram
publicadas anos atrés. Os videos sdo trechos de entrevistas concedidas por Mario Miranda e
estdo disponiveis no canal do Anderson Gongalves na plataforma de videos YouTube.?

Dadas essas informacOes, faz-se necessario explicar o titulo escolhido para este
trabalho. A frase que compde a primeira parte do titulo desta dissertacdo esta presente em
uma estrofe do samba-enredoda escola de samba carioca Unidos da Tijuca, do ano de 2010.
A escola, naquele ano, levou para a avenida o enredo E Segredo!, assinado pelo carnavalesco
Paulo Barros, que apresentou ao publico alguns mistérios e segredos da historia da
humanidade que geram curiosidades, como o incéndio da biblioteca de Alexandria, 0 segredo
que escondia o Cavalo de Trdia e a identidade dos super-herais.

A associacdo da frase do samba-enredo com o objeto desta pesquisa se deu pela
construcdo da oracdo que é uma afirmacdo seguida de indagacdo onde pode ser utilizada ao
falar sobre o Méario Miranda que era Maria Aparecida e vice-versa. Ao olhar para Mario, via-
se um sacerdote, lider religioso, mas também era travesti. Onde via-se a travesti, maquiada,
adornada com joias e vestido, ndo se enxergava o pai de santo. Entdo, “o que se v& pode ndo
ser... Sera?”.

Sendo assim, sabemos que a narrativa também é parte importante da histéria que
estamos contando, historia essa que busca representar um passado por meio de vestigios que

servirdo de pilares para a construcdo desta narrativa. Desse modo, a narrativa deste trabalho

! Mério Miranda Tributo. Disponivel em: https://www.facebook.com/profile.php?id=100006310383542.
Acessado em 15/01/2022

2 Canal Anderson Gongalves com 15 videos sobre Mario Mirando, contendo curtas entrevistas e cantigas.
Disponivel em: https://www.youtube.com/user/wnedja2/featured. Acessado em 17/03/2022.

% Composto por Jilio Alves, Marcelo e Totonho. Livro Abre-Alas — Domingo. Rio de Janeiro: LIESA, 2010, p.
126.
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comeca a partir do titulo, com ja foi explicitado acima. Ciente que ndo é possivel transmitir a
ideia da totalidade que foi o passado, tendo em vistas as diversas representacGes sobre 0s
acontecimentos da vida material, a perspectiva da Histéria Cultural serve como base teorico-
metodoldgica nesta pesquisa. Desse modo, torna-se importante problematizar tanto as
experiéncias como também os discursos referentes ao objeto central de estudo, questdo que o
historiador Roger Chartier (1990) discute ao propor uma historia social do cultural ou histéria
cultural do social, caminho trilhado a partir da compreensdo de uma historia que possibilita a
pluralidade de fontes na construgédo do trabalho.

O historiador Michel de Certeau aponta que toda pesquisa historiografica se estabelece
com um lugar de producédo sécio-econdmico, politico e cultural, posto isto, tem suas proprias
demandas. Além disso, “¢ em funcao deste lugar que se instauram os métodos, que se delineia
uma topografia de interesses, que 0os documentos e as questdes, que lhes serdo propostas, se
organizam” (2006, p. 67). Sendo assim, cada producao historiografica tem seu proprio lugar.

No campo da Historia é possivel perceber consideravel quantidade de estudos sobre as
questdes religiosas dos negros no Brasil, observadas por diversas perspectivas, sendo estas
por muito tempo objeto de pesquisas de areas afins, como a Antropologia e Sociologia. Posto
isso, cabe destacar que a interpretacédo da religiosidade negra esteve intrinsecamente ligada a
identidade e a cultura, visto que nas décadas de 1920 e 1940, o psiquiatra e antropélogo
Arthur Ramos ja chamava a atencdo para a maneira como o aspecto cultural tornou-se
importante para a insercdo do negro na sociedade brasileira. Na opinido desse autor, as
“sobrevivéncias culinarias e sociais ¢ até os varios tragos da cultura material, como fabricagao
de instrumentos de musica, esculturas, indumentarias e ornamentagao” (RAMOS, 1946, p. 76)
estariam tdo ligados as préaticas religiosas que, a rigor, ndo poderiam ser estudados
isoladamente. Desde os estudos de Nina Rodrigues (1862 — 1906) sobre os candomblés da
Bahia, passando pelo trabalho de Arthur Ramos, Edison Carneiro, Roger Bastide, entre
outros, a pluralidade e diversidade cultural encontrada nos terreiros e no cotidiano dos
religiosos tém ocupado um lugar central na interpretacdo da presenca do negro na sociedade
brasileira.

Os estudos sobre xang6s tém avancado no campo antropoldgico e psiquiatrico desde a
primeira metade do século XX, influenciando varias geracdes de pesquisadores. Nas palavras

de Campos:

No decorrer do século XX os estudos sobre essas religides de matriz africana
— que entdo se tornaram mais conhecidas a partir da década de 1930 como
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Xang6s - tomaram uma importancia tal na antropologia que vai caracterizar
(formar) uma escola especializada nesses estudos. Ulysses Pernambucano
(1932), Gilberto Freyre (1998), Gongalves Fernandes (1937), Vicente Lima
(1937), René Ribeiro (1952), Roberto Motta (1977 — 1978), Maria do Carmo
Branddo (1986), sdo alguns nomes que podemos citar como construtores,
digamos assim, de uma antropologia afro-pernambucana. (2011, p. 346)

Porém na historiografia brasileira as producdes voltadas para essa tematica ainda é
recente em comparacdo a outras areas, acima citadas; obras como Combate ao Catimbd:
praticas repressivas as religides afro-umbandistas nos anos 30 e 40 (2001), de Zuleica
Dantas Pereira Campos, E do Dendé!: Historia e memorias urbanas da nagdo Xamba no
Recife (1950-1992) (2009), de Valéria Gomes Costa e Domingos Sodré: um sacerdote
africano (2008), de Jodo José Reis, demonstram um breve panorama dessas producdes.

A partir dessas informacdes, procuraremos compreender como era vista a travesti no
meio social na decada de 1970 na cidade do Recife, visto que “ser gay era uma novidade”
neste periodo, como nos diz o historiador Sandro Silva em dissertacdo defendida em 2011.
Assim como a auséncia da figura de Mario Miranda na memoria dos fiéis, em comparacéo a
outras personalidades religiosas, a exemplo de Pai Addo (PE), Pai Edu (PE), Mée Biu (PE),
Mé&e Menininha do Gantéis (BA), Pai Jodozinho da Gomeéia (RJ), entre outros. A vaga
lembranca de Mario Miranda estende-se no meio artistico e social. Em vida foi carnavalesco
do Clube Misto Amante das Flores e Maracatu Nacdo Cambinda Estrela, desfilando como
baiana rica nas apresentacdes durante o Carnaval.

As fontes que serdo analisadas neste trabalho expdem representacdes de um passado
que ja aconteceu, mas que nos permite “ver” o que ndo pode mais ser visto. Temos a
consciéncia de que um texto ou uma fotografia ndo tém a mesma natureza, porém ambos sdo
materiais socialmente produzidos, propiciando representacdes especificas da historia. Assim
como outras fontes, indo desde artigos de jornais, passando por obras literarias, video ou
musica. O interesse pela recuperacdo dessas representacdes nao significa que iremos vivencia-
las da mesma forma, a nossa tentativa é por compreender como poderia ter sido a experiéncia
sensivel de outro tempo por meio das reminiscéncias que deixou. As fontes utilizadas nesta
pesquisa sdo compostas por registros jornalisticos, entrevistas, video e fotografias.

Para a andlise das fontes iconogréaficas da pesquisa, serdo adotados procedimentos de
observacdo iconogréafica de Panofsky (1979). Para este, a analise tematica deve ser iniciada
através da descricao visual do objeto artistico. Esta descricdo tem como finalidade identificar
as formas puras, ou seja, 0s elementos, as cores, 0s formatos, assim como, as expressoes e as

variagbes psicologicas inerentes as imagens. Assim como, o uso da Etnografia Visual,
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proferida por John Collier (1973), quando nos diz que as fotografias por si s6 ndo podem
informar sobre as dimensdes de significados relacionados & imagem, elas podem servir de
instrumentos para um dialogo fecundo. Neste caso, a fotografia ndo pode ser vista como uma
copia fiel do passado. Para sua andlise necessita-se de documentos que alimentem a
informacgdo que se queira apreender (KOSSOY, 2014), como arquivos oficiais, periodicos da
época, literatura e testemunhos a respeito do acontecimento.

A respeito do conceito de performatividade, adotaremos o pensamento da filésofa
Judith Butler (2015), em que se compreende 0 género como uma categoria contingente e
fluida. Nesse sentido, a performatividade atrelada ao conceito de género importa para
compreensdo do carater contestatorio que se apresenta, divergindo, entdo, da ideia de género
como algo imutavel, estatico e universal.

Para Butler, em nossa sociedade estamos diante de uma ordem compulsoria que exige
a coeréncia total entre um sexo, um género e um desejo/pratica que sdo obrigatoriamente
heterossexuais. Nesse interim, ao dizer “menina ndo pode jogar bola”, por exemplo, ndo se
estd simplesmente descrevendo um ato ou aconselhando, mas sim se estd inscrevendo no
corpo as marcas que produzem a mulher da heteronormatividade: o corpo sexuado € criado,
assim, através de forcas politicas que geram um efeito discursivo que se manifesta como
natural e verdadeiro.

Nesse contexto, o corpo travesti € um corpo subversivo que vai em consonancia ao
pensamento de Butler no tocante ao subverter a ordem compulséria, desfazendo a obrigatoriedade
entre sexo, género e desejo.Com isso a performatividade de uma travesti nos revela que os
corpos sao performativos, em que ndo existe uma natureza masculina ou feminina para além
dos atos, gestos e signos que reproduz.

Também nos atentamos para o uso da Historia Oral, por meio dos registros das
entrevistas concedidas por Mario Miranda, despertando a reflexdo sobre a relacdo entre
memoria e histdria no cerne desta pesquisa. Sobre o uso da histdria oral, a historiadora Verena
Alberti (2008), aponta para uma metodologia que permite registrar testemunhos e memorias,
construindo narrativas de “historias dentro da historia”, em que se possibilita a ampliacdo das

interpretacdes do objeto.

Ela consiste na realizacdo de entrevistas gravadas com individuos que
participaram de, ou testemunharam, acontecimentos e conjunturas do
passado e do presente. Tais entrevistas sdo produzidas no contexto de
projetos de pesquisa, que determinam quantas e quais pessoas entrevistar,o
que e como perguntar, bem como que destino serd dado ao material
produzido (ALBERT]I, 2008, p. 155).
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Tecer narrativas dessa maneira permite construir histérias de sujeitos que
hegemonicamente ndo eram vistas como possiveis, tendo como contraponto estabelecido o
ndo equivoco que Alberti (2008, p. 158) aponta “em considerar que o relato que resulta da
entrevista de Historia oral j& é a propria 'Histéria', levando a ilusdo de se chegar a 'verdade do
povo' gracas ao levantamento do testemunho oral”. Desse modo sendo possivel construir uma
narrativa acerca da discussé@o de género dentro dos terreiros de xango.

A respeito das entrevistas, utilizaremos a realizada pelo jornalista José Silvério
Trevisan, na companhia do antrop6logo Roberto Motta e do cineasta Jomard Muniz de Britto,
presente no livro Devassos no Paraiso (2018); a produzida pelo historiador Antdnio
Montenegro, para 0 Departamento de Memoria da Federagdo dos Moradores de Casa Amarela
e a presente no acervo de Histéria Oral da Fundagdo Joaquim Nabuco.

Seguindo essa linha de pensamento, o processo de oralidade forma discursos
homogéneos, dado que a construcdo das memorias segundo o historiador Italiano Alessandro
Portelli (1997), séo individuais, mas que pode compartilhar seus simbolos a partir de uma
construcdo coletiva. Desse modo, "a memoria € um processo individual, que ocorre em um
meio social dindmico, valendo-se de instrumentos socialmente criados e compartilhados. Em
vista disso, as recordacbes podem ser semelhantes, contraditérias ou
sobrepostas”.(PORTELLI, 1997, p. 16).

No tocante a estruturacdo desta dissertacdo, o trabalho foi construido dividido em trés
capitulos. No primeiro capitulo, intitulado Antes do sacerddcio, o menino Amaro José
Martins apresenta-se a infancia do Mario Miranda, vivenciada durante a década de 1930.
Devido a falta de documentacao acerca dessa época da vida de Méario Miranda, neste capitulo
fez-se um debate historiografico sobre os acontecimentos com as religides afro-brasileiras
durante este periodo em que 0 sujeito era crianca e experienciou as acdes governamentais. O
capitulo encontra-se subdividido em trés partes. Na primeira: Enquanto cozinhava, 0 SHM
entrava em acdoé feita uma discussdo sobre a formacdo e atuacdo do Servi¢co de Higiene
Mental sobre as religides afro-brasileiras. Na segunda, De seita africana para manifestacédo
folcldrica, analisamos como procedeu a transicdo de nomenclatura associada aos cultos afro-
brasileiros na sociedade pernambucana. E na terceira parte, perseguidos mesmo sob o aparato
da lei, discutimos sobre a implementacdo da lei 1166/51 que reconhecia 0 Xangd enquanto
religifo e também a veiculacdo de matérias jornalisticas depreciando os Xangds e o

associando a manifestacdo folclorica, desconhecendo seu cunho religioso.
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No segundo capitulo abordamos a fase adulta de Méario Miranda, momentos de seu
apogeu durante a vida, em que seu nome fora visto em diversas producfes, como matérias de
jornais, literatura de cordel e curta-metragem. Neste capitulo, analisamos a vida de Mario
Miranda enquanto figura publica na cidade de Recife. Para isso, utilizamos como fontes as
matérias veiculadas no Diario de Pernambuco; fotografias da cole¢do Rucker Vieira, com
registros da presenca do médico e professor Waldemar Valente nos toques na casa de Mario
Miranda e a literatura de cordel O Casamento do Rei da Umbanda Mé&rio Miranda-Maria
Aparecida, de Zoé Féarias. A partir dessas documentacfes, compreendemos a vivéncia do pai
de santo de Casa Amarela, suas redes de sociabilidade e a constru¢do do seu nome no espacgo
religioso.

A proposta do terceiro e ultimo capitulo foi analisar a Maria Aparecida, performance
travesti assumida por Mario Miranda, nome pelo qual ficou conhecido no bairro e na cidade.
Com isso adentramos na discussdo de género no tocante ao Mario Miranda, com
apontamentos de como eram vistas socialmente as travestis nos desfiles das agremiagdes.
Como também discutir a performatividade de Mario Miranda quando se travestia de Maria
Aparecida, com o aporte da fildsofa estadunidense Judith Butler (2015) quando diz que a
identidade de género € instituida através da repeticdo estilizada de atos performativos, e
género € formado por esta estilizacdo do corpo, ou seja, o individuo teatraliza, por meio de
gestos corporais, falas, movimentos, os papéis e as encenacfes, dando a sensacdo de um
género estabelecido, que esta em constante transformacéo.

Contudo, ¢ valido esclarecer dois pontos a respeito desta dissertacdo. O primeiro se
refere ao espaco-tempo em que fora produzida, diante do cenario de pandemia do Covid-19,
iniciada em marco de 2020 e declarada o seu fim, pela OMS, em maio de 2023*. Mesmo com
a ocorréncia da reabertura dos espacos publicos na segunda metade do ano de 2022, ainda
assim, foi dificil o contato e locomocdo para os acervos em busca de mais fontes. O segundo
ponto diz respeito ao perfil Mario Miranda Tributo, na rede social Facebook.Por diversas
vezes tentamos contato com o administrador do perfil, porém, todas as tentativas foram
frustradas, sem respostas. Utilizamos neste trabalho, fotografias disponiveis no perfil,
entretanto, ndo serdo encontradas informacdes que discorra sobre a pagina em homenagem ao
pai de santo. A respeito das fotografias, sabemos, por intermédio dos comentarios nas fotos,

que foram doac6es de admiradores de Méario Miranda que enviaram.

4 “OMS declara fim da Emergéncia de Saude Publica de Importancia Internacional referente 8 COVID-19”.
Organizagao Pan-Americana da Saude. Disponivel em: https://www.paho.org/pt/noticias/5-5-2023-oms-declara-
fim-da-emergencia-saude-publica-importancia-internacional-referente. Acesso em: 29/06/2023.



https://www.paho.org/pt/noticias/5-5-2023-oms-declara-fim-da-emergencia-saude-publica-importancia-internacional-referente
https://www.paho.org/pt/noticias/5-5-2023-oms-declara-fim-da-emergencia-saude-publica-importancia-internacional-referente
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2 Antes de sacerddcio, 0 menino Amaro José Martins

“Nessa época, 0 governador Agamenon Magalhdes — Deus que lhe dé 14 muitos
anos de vida sem nds — fechou muitas casas de candomblé e levou presos nédo os

pais de santo, mas todos os pertences dos santos. Eu era muito garoto, muito jovem

ainda, ndo tava dentro do santo ainda ndo. ®

2.1 Enquanto cozinhava, o0 SHM entrava em acgéo

As palavras acima proferidas pelo babalorixa Méario Miranda, no ano de 1981, nos
remetem as decadas anteriores, época em que os fiéis das religides afro-brasileiras nao
podiam manifestar a sua crenca livremente devido a repressdo policial nos terreiros, em nome
do Estado, durante o periodo de atuagdo do interventor Agamenon Magalhdes® (1937-1945)
no estado de Pernambuco, ao longo do Estado Novo (CAMPOS, 2001).

De acordo com Campos (2001), é interessante realcar que as perseguicdes as religides
afro-brasileiras nao tiveram inicio a partir do regime do Estado Novo. Vale destacar que foi
durante esse periodo que o Estado efetuou uma acdo mais rigida e controladora sobre essas
manifestacdes. A policia, representante legal para a manutencdo da ordem do Estado,
permanece a simbolizar o principal agente de repressdo durante esse periodo, obtendo
liberdade para atuar contra aqueles que eram considerados como inimigos do Estado. Com
1sso, no exercicio de seu poder e autoridade, a policia “invadiu e fechou terreiros, confiscou
objetos rituais e, muitas vezes, prendeu os participantes.” (CAMPOS, 2001, p. 199)

Salientando as palavras de Campos (2001) sobre as perseguicdes aos terreiros em
época anterior ao periodo do regime do Estado Novo, o antropélogo Raoni Neri (2018)

informa que

° Entrevista realizada com o babalorixa Mario Miranda/Maria Aparecida em novembro de 1981, pelo jornalista
José Silvério Trevisan, na companhia do antrop6logo Roberto Motta, do cineasta Jomard Muniz de Britto, do
psiclogo Silvio Ferreira e do diretor de teatro Anténio Cadengue. A entrevista encontra-se disponivel em
TREVISAN, José Silvério. Devassos no Paraiso: a homossexualidade no Brasil, da colbnia & atualidade. 4°
edicdo. Rio de Janeiro: Objetiva, 2018. P. 580-601.

® Agamenon Sérgio Godoy Magalhdes foi um bacharel em direito e politico pernambucano. Foi eleito Deputado
Estadual em 1918, Deputado Federal em 1924 e 1928 e em 1930 rompeu com 0s governos estaduais e federais
para apoiar a candidatura de Getdlio Vargas. Foi, com efeito, como aliado de Getulio que, ap6s assumir varias
pastas no governo federal, substituiu o interventor Carlos de Lima Cavalcanti em Pernambuco, apds a decretagdo
do Estado Novo em 1937. Deixou o cargo apenas em 1945 para ser reconduzido ao Ministério da Justica. Apos a
deposicdo de Vargas elegeu-se Deputado Federal e, em 1950 elegeu-se novamente governador de Pernambuco,
cargo que exerceu até seu falecimento dois anos depois. Foi enquanto interventor em Pernambuco que
Agamenon instituiu uma severa repressao as religides afro-brasileiras.
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0 marco zero da perseguicdo aos cultos pode ter sido o Cddigo Penal de
1890, mas sua consolidacdo se da, de um ponto de vista legal, com o Cédigo
Penal de 1932, onde as referéncias a respeito do exercicio do curandeirismo
e da magia continuavam presentes.Em 1890 temos a proibi¢do as préaticas
ditas magico-religiosas e em 1940 temos sua completa criminalizacdo.
(NERI, 2018, p. 32)

Deste modo, o também antropélogo Vagner Gongalves da Silva (2005), pontua sobre
este fato ao descrever, em panorama geral, a respeito das religides afro-brasileiras e destaca
que antes das perseguicdes policiais nos terreiros, outras instituicdes realizaram 0 mesmo ato
e escreveram sobre, sendo o0s escritos apresentados nessas documentagcfes 0 que viriam a ser a
representacdo dos xangds para a sociedade, onde esses documentos, elaborados de acordo

com a visao da época,

sdo os produzidos pelos érgdos ou instituicdes que combateram essas
religiGes e as apresentam de forma preconceituosa ou pouco esclarecedora
de suas reais caracteristicas. E o caso dos autos da Visitacdo do Santo Oficio
da Inquisicdo, nos quais estdo registrados os processos de julgamento de
muitos adeptos dos cultos afro-brasileiros que foram perseguidos (sob
acusacdo de praticarem “bruxaria”) pela igreja catolica no Brasil colonial.
Ou, entdo, dos “boletins de ocorréncia” feitos pela policia para relatar a
invasdo de terreiros e a prisao de seus membros, sob acusacdo de praticarem
curandeirismo, charlatanismo, etc. (SILVA, 2005, p. 11,12)

Com ciéncia que este trabalho possui o recorte temporal estabelecido entre as décadas
de 1960 e 1970, faz-se necessario realizar a retomada do debate historiografico acerca das
religibes afro-brasileira no estado de Pernambuco em razdo do Mario Miranda, personagem
central desta dissertacdo porque 0 mesmo experienciou este momento em vida, durante sua
infancia. Mario Miranda passou a sua vida no bairro de Casa Amarela, localizado na Zona
Norte da cidade do Recife, capital do estado de Pernambuco. Mario Miranda, pseuddnimo que
adotou como nome de guerra e ficou popularmente conhecido em seu bairro e,
posteriormente, por toda a cidade, foi registrado em cartério com o0 nome de Amaro José
Martins, nascido no dia 22 de Julho de 1929, sob o signo de Le&o’.

A infancia e vida adulta de Méario Miranda foi na comunidade do Alto Santa Isabel, no
bairro de Casa Amarela. Esse bairro, que assim como muitos bairros da cidade de Recife, se

formou a partir de localidades que antes eram terras de engenho (ROCHA, 2019). As terras

7 Torna-se importante o registro do signo de Mario Miranda neste trabalho por causa da divergéncia de
informacdes que existe sobre sua data de nascimento. No cartdo produzido para sua missa de Sétimo Dia pos-
morte consta a data de nascimento com referéncia ao més de Junho e em entrevista, presente no departamento de
Histéria Oral da Fundagdo Joaquim Nabuco (FUNDAJ), o prdprio Mério Miranda verbaliza que nasceu no més
de Julho, com o signo de Ledo. Desta maneira, a partir do signo, foi possivel identificar o0 més que o Maério
Miranda nasceu.
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em que se ergueu o bairro de Casa Amarela, em especifico, pertenceu ao Engenho S&o
Pantaledo do Monteiro, “um dos primeiros construidos na ‘Capitania de Pernambuco’.”
(ROCHA, 2019, p. 05). A partir do decreto da lei 16.293/978, Casa Amarela, que ja fora
considerado o maior bairro da cidade de Recife em populacdo, perde comunidades que
passam a ser considerados bairros, sendo eles: “Morro da Conceigdo, Vasco da Gama, Nova
Descoberta, Tamarineira, Macaxeira, Mangabeira e Alto José do Pinho, quase toda a sua area
de morros, ficando apenas com o Alto de Santa Isabel” (ROCHA, 2021, p. 33).

Figura 1 — Cartdo de Missa de Sétimo Dia

Ninguém morre enquante perma-

nece no coragdo de alguém.

A todo passo que damos, a
todo momento que pensamos, pai-
ra em nossa mente sua imagem
viva dentro do nosso coragdo, de
um ser digno, humano e honesto
que a bendita paz eterna esteja
sempre convosco para tedos os

14 ! 4
séculos amém.

Infinita saudades de seus
filhos, irm3, tios, primos, filhas

de santos. parentes e amigos.

Amaro José Martins

Dai-lhe Senhor o consdlo de

Nasceu: 22 - 06 - 1929 tua luz ante o explendor de tua
Faleceu: 26 - 01 - 1991 face.
Descance em paz

Fonte: Pagina do Facebook: Mério Miranda Tributo

O bairro de Casa Amarela, situado no suburbio da cidade, foi local propicio para o
desenvolvimento dos terreiros de xang0, estratégia adotada pelos lideres religiosos diante da
perseguicdo policial. O deslocamento para tal localidade seguia contra o fluxo do crescimento
da cidade e das politicas de higienizacdo implantadas na cidade com o intuito de extinguir os
mocambos. (LIMA, 2017, p. 32). Com isso, os centros de Xangd passaram a funcionar
distantes do centro da cidade, em locais que possibilitasse 0 menor alcance dos agentes
policiais. Assim, nos arredores da cidade, os afro-religiosos formularam estratégias de

resisténcia com tentativas de assegurar suas praticas e territorios de culto.

8 RECIFE (PE). Lei n° 16.293/97. Dispde sobre as Regides Politico-Administrativas do Recife. Disponivel em:
http://www.legiscidade.recife.pe.gov.br/lei/16293/ Acesso em: 03/08/2021.
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A mudanga dos locais de culto em direcdo as areas suburbanas da cidade, ocorreu
durante o periodo do regime do Estado Novo, na primeira metade do século XX. Nos anos
1920 deu-se inicio a implantacdo de politicas urbanas no intuito da modernizacdo e
higienizacdo dos bairros centrais (COUCEIRO, 2003), onde, entre outros objetivos, a intencdo
era a erradicacdo dos mocambos, e, em decorréncia dessa ac¢do, a repressdo aos terreiros de
Xango, pois a cidade estava imersa em reformas urbanas e na reeducagéo dos citadinos diante
do novo, distanciando-se das marcas coloniais de tempos passados.

A partir dessas informacgdes, vale salientar que no inicio da década de 1930 as
manifestagdes medilnicas desenvolvidas pelos xangozeiros eram consideradas feiticaria. Ndo
havia distingdo para as préaticas e costumes que conhecemos na atualidade como o culto aos
orixas; nem as praticas desenvolvidas no catimbo, jurema sagrada. Ambas as praticas eram
classificada como catimbo. “N&o havia distingdo entre uma e outra. Tudo era considerado
feiticaria” (GUILLEN, 2007, p. 208). E assim, o termo catimbo era sindnimo de tudo o que
“significava baixa-magia, baixo espiritismo, charlatanismo e exercicio ilegal da medicina, na
concepcao cientifica vigente entdo.” (GUILLEN, 2007 p. 208)

Com isso, a historiadora Sylvia Couceiro enfatiza que

0 projeto de modernizacdo das cidades brasileiras, acompanhado dos ideais
de civilizacdo, higiene, ordem e moralidade publicas, intensificaram todo um
processo de perseguicdo e exclusdo dos afrodescendentes e suas praticas
culturais. Vistos como incompativeis com a imagem que as elites desejavam
para o Brasil, calcada nos padrbes de civilizacdo europeus, encaradas como
ameaca a ordem e salde publicas, praticas como dangas, cantorias, e,
sobretudo os rituais e cultos religiosos dos grupos afrodescendentes foram
associados a feiticaria, imoralidade, ignoréncia e barbérie, representacdes
que se ligavam ao imagindrio de um pais atrasado que a todo custo se
desejava esconder (COUCEIRO, 2004, p. 29)

Devido a grande concentracdo de terreiros de Xangd na Zona Norte da cidade do
Recife, esse conjunto de bairros periféricos ficou conhecido como Catimbolandia.® O termo
foi escrito primeiramente pela historiadora Isabel Guillen (2007), em trabalho sobre o
Catimbd, onde a expressdo utilizada faz referéncia as matérias publicadas nos jornais locais
sobre essa regido da cidade, margeada pelo rio Beberibe.

Dito isso, em consonancia a essa afirmativa, Mario Miranda, em entrevista'®, canta
uma toada exemplificando a respeito dessa grande concentracdo de terreiros na Zona Norte da

cidade, onde também o menciona orgulhosamente por residir nessas terras que acolheu 0s

® O sufixo Landia na palavra exprime a ideia de espaco territorial, dominio territorial, espaco geografico, regido.
10 Entrevista concedida a Décio, em 1991. A copia da gravagio encontra-se nos acervos da Fundaj.
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terreiros de Xangd. A letra da cancdo diz “Casa Amarela, oh, Casa Amarela! Terra da
macumba e Mério Miranda mora nela.” Em seguida, na mesma gravagdo, Mario expde que
Casa Amarela ¢ onde ele mora e pretende “ficar nela por toda a vida”.

Enquanto residente de um bairro distanciado do centro urbano, Mario Miranda, ou
melhor, Amaro José Martins, pois enquanto crianca ele ainda ndo tinha adotado o pseudénimo
pelo qual se tornou conhecido entre a sociedade e o povo do santo, vivenciou uma infancia
simples e repleta de necessidades. Filho de pais analfabetos, a mde desempenhava a funcéo de
lavadeira e sobre seu pai ndo se sabe a atividade que exercia, com informacdes de seu
falecimento durante a infancia de Mario, quando este estava com sete anos de idade. No
tocante ao pai, 0 conhecimento que se tem é que este era um homem rispido, ignorante e
intransigente. Intolerante a homossexualidade, o pai de Mario reagia com agressividade com
os homens que demonstravam tragos de feminilidade. “Assim era meu pai. E meu pai tinha
horror aos homens que fala fino. E, parecia que era uma coisa contra a vida dele” (FEACA,
1988, p. 10).1!

Em continuidade ao comportamento de seu pai, Mario vai além ao recordar as
violacdes que sofreu durante o tempo que conviveram em vida. Em tom de critica, Mario diz
que, como um castigo para o pai que tanto censurava os homossexuais, “por ele falar muito,
entdo a carapuca caiu na cabeca dele ndo é?”. Profere tais palavras para referir-se a sua
homossexualidade que anos mais tarde viria a ser declarada e assumida. Acrescentando, em
tom, de confirmagdo que era homossexual por ser uma pessoa bem quista pelos demais.
“Entdo eu figquei assim, muito querido por todos.” Mas enquanto crianca, aos sete anos de

idade, como assim se recorda, seu pai lhe agredia fisicamente em excesso.

Ele me batia muito. Entdo sé6 minha mde me mimava, logo gquando eu
comecei a crescer, meus 7 anos. Ele comegava querer me bater e minha mae,
para me defender, atravessava na frente, apanhava primeiro do que eu, isso
ai eu ndo me esqueco nunca e Deus abencoe onde ela estiver. (FEACA,
1988, p. 10)

Mario obteve 0 mesmo destino dos pais no @mbito educacional. Nao frequentou escola
e por isso tornou-se um homem analfabeto. Essa condicdo de Mério ndo o intimidava ou o fez

um invalido socialmente. A partir dessa circunstancia da vida ele desenvolveu habilidades

11 Entrevista concedida ao Departamento de Memoria da Federagdo dos Moradores de Casa Amarela, em 1988.
Participaram da entrevista: leda Ventura (Presidente da FEACA), Roberto Batista da Silva (Fotografo do
Departamento de Memoria da FEACA), Carlos Barbosa (Morador do Alto de Santa Isabel), Alvaro Pantoja
(Assessor do Departamento de Memoria da FEACA) e Antonio Torres Montenegro. (Assessor do Departamento
de Memdria da FEACA). A cdpia da entrevista encontra-se depositada no Nucleo de Histdria Oral do
Departamento de Histéria da UFPE.
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para garantir a sua autonomia. Antes de sua méde vir a 6bito, quando este ja estava com quinze
anos de idade, rememora que proferiu as seguintes palavras: “eu sei lavar, eu sei cozinhar, eu
sei engomar, sei costurar e sei bordar muito bem, da pra eu sobreviver, viver a minha vida”
(FEACA, 1988, p. 18). A partir de entdo Mario tornara-se independente e sua mae ndo
precisaria mais se preocupar com ele.

A mée de Mério foi peca principal e fundamental para que o mesmo viesse ser a
pessoa que se tornou dentro do culto aos orixas na cidade de Recife anos depois, quando
chegasse a idade adulta. Logo ap6s o falecimento do seu pai, Mério e a mde comecaram a
enfrentar dificuldades financeiras, ocasionando a falta de recursos, como alimentagdo. Sua
mée era frequentadora de uma casa de culto africano conhecida na regido, comandada pelo
entdo pai de santo Apolinario Gomes da Mota (FERNANDES, 1937, p87), sendo sua casa
conhecida como Seita Africana Santa Barbara, localizada na Encruzilhada, comunidade de
Casa Amarela.

Sua mae era lavadeira da casa de Apolinario Gomes da Mota. Ao lado de sua mée,
enquanto crianca e orfao de pai, ele a acompanhava nos ambientes que comparecia. “Fiquei
indo para o candomblé comendo aquelas comidas com azeite de dendé, com mel de abelha,
pombo assado sem agucar, entdo eu fiquei naquela lei” (FEACA, 1988, p. 6). A partir dos sete
anos Mario comeca a frequentar a casa de Apolinario com a méde sem envolvimento com a
religido. Porém, aos doze anos de idade, Mario revela que comecou a sentir o chamado
religioso quando ocorreu o transe espiritual com o orixa. Alega que os praticantes da religido
acreditaram tratar-se de caboclo, mas ele informa que era santo, era orixa. Era Oxum
(TREVISAN, 2018).

Perante a esse acontecimento, Mario fala com seu pai de santo, Apolinario Gomes da
Mota, para este realizar suas primeiras obrigacdes antes de fazer a iniciacdo na religido. Para
isso, ele afirma decisivamente: “eu trabalhei, juntei dinheiro e fiz minhas obrigagdes”
(TREVISAN, 2018, p. 587). Neste periodo que sucedeu tal acontecimento, Mario trabalhava
como cozinheiro em casa de familia.

Até 0 momento da iniciagdo'? Mario Miranda deparou-se com algumas situagdes que
poderiam o ter feito desistir de dar prosseguimento a sua vida espiritual no Xangd. O primeiro
acontecimento foi acerca de Pai Apolinario ndo poder exercer a funcdo de ser seu pai de

santo, devido a divergéncia das nac@es de culto. Pai Apolinario era de nagdo Congo-Angola,

12 Ato de iniciar-se, de aprender os segredos dos rituais e doutrinas e “fixar o orix4 pessoal em sua cabega”, de
entrar no mundo intimo das divindades. Obrigacéo de cabeca. Feitura do santo. Defini¢do presente no Dicionario
de Cultos Afro-Brasileiros.
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enquanto o orixa de Méario Miranda procedia da nacdo Mocambique e por este fato Pai
Apolindrio ndo poderia realizar sua feitura, em razdo das divergéncias em determinados
procedimentos que difere de uma nagao pra outra.

Por nacdo trazemos a concepcao apresentada pela etnolinguista Yeda Antonita Pessoa
de Castro quando ela diz que nagdo ¢ “uma organizagdo socio-religiosa baseada em padroes
comuns de tradi¢des africanas, em um sistema de crengas, modos de adorag¢do e lingua.”
(1981, p. 58). Tal definicdo dialoga com a discussdo apresentada pelo historiador Raphael
Lima (2017) quando este aponta, baseado nos estudos do antrop6logo Vivaldo da Costa Lima
(1976), que as nagdes “teriam se tornado um padréo ideoldgico e ritual dos terreiros. Esse
padréo, por sua vez, ndo deveria ser considerado como representacdo pura de cada grupo
cultural” (2017, p. 127), sendo assim, cada grupo étnico sofreu influéncia de outro.

A partir dessa hibridacdo de tradicGes e formas de culto, podemos analisar a questao
do terreiro de Pai Apolinario. Segundo Mario Miranda, em entrevistas j& mencionadas, Pali
Apolinario ndo fez sua obriga¢ao de iniciagdo por ser de nagdo Congo. “Ele ndo podia fazer
que ele era do Congo e a minha nacdo era de Mogcambique” (FEACA, 1988, p. 1). “Quando
chegou a oportunidade de fazer cabeca, ele disse que néo fazia porque o ritmo dele era Congo
e a minha santa era da nagdo Mog¢ambique” (TREVISAN, 2018, p. 587).

Mario Miranda rememora com lucidez em ambas as conversas a questdo da
procedéncia das tradicdes religiosas de Pai Apolinario para a sua ndo feitura de cabeca. A
problematica da feitura ou ndo feitura de Mario Miranda com Pai Apolinario nos permite
dialogar com o antropélogo Waldemar Valente (1977) quando este, em estudos sobre o
sincretismo religioso, destaca as consequéncias da didspora na manutencdo dos tracos

culturais de cada povo oriundo de Africa, na condicdo de escravizados. Para Valente,

as culturas africanas ndo podiam se manter intactas no novo ambiente, como,
alias, ja contaminadas vinham elas do seu habitat de origem. No Brasil,
puseram-se em contato com culturas amerindias e européias. E desse
contacto haveriam de surgir, como surgiram, transformaces de graus
diversos. (VALENTE, 1977. P. 4)

E acrescenta, dizendo que “as sobrevivéncias africanas no Brasil ndo se mostram em
estado de pureza. Alids, desde os primeiros tempos da escraviddo, as culturas negras se
apresentam misturadas. Misturadas e deformadas pela influéncia da condicdo de escravo.”
(VALENTE, 1977, p.5¢€ 6)

Trazemos tal questdo para elucidar outro fator que poderia ter impossibilitado a

questdo da feitura de Mario Miranda com pai Apolinario: a sexualidade. Mais adiante
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retomaremos para discutir sobre a pureza nos ritos das casas de culto do xangd, mas, por hora,
abordaremos a sexualidade de Mario Miranda no tocante a sua iniciagdo por ter sido outro
possivel motivo para tal ato.

Mario Miranda recorda um episddio que ficou marcado em sua memoria, durante seus
anos de vida, sobre pai Apolinario. Mério Miranda, em cunho espiritual, era filho de Oxum.
Este orix4 feminino, associado as aguas doces, as dguas dos rios, considerada a deusa das
riquezas e belezas. Por ser Oxum uma divindade ligada ao feminino pai Apolinario ndo queria
que Mério Miranda fosse iniciado para este orixa porque ele era do sexo masculino, como
lembra: “Entdo meu pai foi e disse: eu vou tirar Oxum da sua cabeca porgue os homens que
vém com Oxum na cabeca ficam afeminado, ndo €?”” (FEACA, 1988, p. 6).

Em outro momento da vida Mario Miranda recorda o acontecimento, mas néo
menciona pai Apolinario como o mentor para a alteracdo de ordem dos santos de cabeca dele
por razdo sexual. Mario Miranda menciona Mée Rosinha, filha de pai Apolinario, aquela que
seria sua mae de santo. Segundo ele, mae Rosinha falou que “pra ele ndo ser boneca®®, entfo
tira a santa fémea da cabeca dele e bota Xangbé que é santo homem, macho mesmo.”
(TREVISAN, 2018, p. 587)

Depois desse acontecimento, Mario Miranda trocou de mde de santo, passando de
afilhado para filho de santo de Maria Julia de Candosa, feita na Baixa do Sapateiro, em
Salvador (FEACA, 1988), de nacdo Mocambique, igualmente a procedéncia do orixa de
frente de Mario, como pai Apolinario havia mencionado. Nao aconteceu a troca de santo da
cabeca de Mario de Oxum por Xango0, visto que este orixa ocupava o segundo lugar em ordem
hierarquica. Mario Miranda fez o santo com Maria Julia da Candosa e Apolinario Gomes da
Mota, que ja havia realizado suas obrigac6es iniciais, continuou sendo seu pai de santo. Mario
Miranda permaneceu como filho deles até o dia da morte dos dois.

Segundo seu relato, ndo sucedeu a tentativa porque ndo tem como mudar o destino
determinado para cada individuo. Ao explicar o momento de sua feitura, Mario Miranda
exemplifica o sucedido a luz da religiosidade. Conta que no momento da imolacdo do carneiro
em sacrificio ao orixa Xango, “0 santo ndo virou, quem virou foi a minha santa, disse que ndo
dava o lugar para Xangd porgue eu ja nasci com ela e ndo ia trocar de maneira nenhuma”
(FEACA, 1988, p. 6).

Diante dessas informacbes, é possivel identificar que pai Apolinario ndo fez a

iniciacdo de Mario Miranda em razdo da sua sexualidade e ndo por motivo de nagbes ou

13 No terceiro capitulo desta dissertacdo discorreremos sobre este termo associado as travestis.
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tradicOes diferentes, pois, segundo Waldemar Valente (1977), a casa de pai Apolinario, se
constituia em uma casa ‘“cuja organizacao religiosa, em suas linhas mestras, enquadra-se no
padrdo iorubano, embora salpicado de marcas bantos, particularmente congolesas.”
(VALENTE, 1977, p. 38 e 39) Com isso observamos que a casa de pai Apolinario ndo
desenvolvia uma tradi¢do pura ou integra aos ritos Congo, como ele denominava.

O procedimento de pai Apolinario pode ser entendido a partir da discussdo de Raphael
Lima (2017) quando este diz que

a ordem de um terreiro, seus ritos e crengas, sdo diretamente condicionados pelo
saber de seu sacerdote a partir daquilo que aprendeu com seus antecessores, mas
também, produto de inovagBes provenientes de sua propria subjetividade, de sua
criatividade, da relacdo com as entidades espirituais com as quais cré dialogar, de
modo que cada terreiro se torna um microcosmo relativamente independente.
(LIMA, 2017, p. 43 e 44)

Raphael Lima, neste mesmo trabalho que é sua dissertacdo de mestrado em Historia,
intitulada “Entre o Folclore e a Religido: relacbes de poder e estratégias na construcdo da
aceitacdo social e legitimacdo das religides afro-pernambucanas (1945-1957)” apresenta
uma divergéncia de informac6es em relacdo a nacdo de pai Apolinario. Ora ele informa que
Apolinario pertencia a nacdo Nagb (2017, p. 53), ora indica ser de culto Congo (2017, p. 126),
sem com isso desenvolver explicacfes sobre. Esse acontecimento nos permite perceber outro
desencontro de informacGes acerca de pai Apolinario percebidas em pesquisas de diferentes
autores.

Em transcricdo, presente no livro Xangbs do Nordeste (1937), do psiquiatra e
folclorista Goncalves Fernandes, o médico René Ribeiro descreve, em relatorio, uma
cerimonia religiosa no terreiro de pai Apolinario, onde esteve presente. Nas primeiras linhas
escritas consta que Ribeiro visitou a “Seita Africana Santa Barbara, localizada a Rua
Francisco Berenger 147, Encruzilhada.” (FERNANDES, 1937, p. 87). Em Waldemar Valente
(1977) as informacGes sobre a casa de pai Apolinario remetem a outro nome e fixado em local
geografico diferente. Valente revela, que em visita, esteve presente no “terreiro Senhor do
Bonfim, do pai-de-santo Apolinario Gomes da Mota, no Oiteiro, em Casa Amarela”
(VALENTE, 1977, p. 38). Waldemar Valente apresenta esta descri¢do trés vezes na mesma

obra4, em paginas e assuntos distintos.

14 Paginas 38, 89 e 95.
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Encontramos outra divergéncia em Gongalves Fernandes (1937) quando este apresenta
a lista de terreiros localizados na cidade do Recife e que eram registrados no Servi¢o de
Higiene Mental, onde este era informado com antecedéncia a respeito dos dias dos toques
para com isso haver a presenca dos técnicos. A referéncia que Fernandes exple sobre o
terreiro de pai Apolinario difere na sua totalidade da descrita por Valente e parcialmente da
informada do relatério de Ribeiro. Em Goncalves Fernandes diz-se “Seita Africana Cosme e
Damido — Rua Francisco Berenger 147, Encruzilhada. (Pai do Terreiro: APOLINARIO
Gomes da Mota).” (1937, p. 19). O desacordo de informac6es com as de Ribeiro estabelece-se
no nome do terreiro, onde em Fernandes é Seita Africana Cosme e Damido e em Ribeiro,
Seita Africana Santa Barbara. Com essas informacdes, percebemos que pai Apolinario
transitou entre os bairros de Casa Amarela e Encruzilhada, ambos localizados na regido da
Catimbolandia.

Esses deslocamentos de localidades do terreiro de pai Apolindrio podem ser vistas
como praticas de resisténcias as perseguicdes policiais, visto que neste periodo, segundo
Méario Miranda relembra, com énfase na afirmacédo ao dizer que era descendente de um pai de
santo ““feito, famoso”. Ao adicionar tais adjetivos a pai Apolinario, Mario Miranda,
subjetivamente, quer dizer que Apolinario era reconhecido e suas condutas legitimadas
perante os seus. Porém, com todo o prestigio que pai Apolinario tinha perante o povo do
santo, isso ndo impediu que seu terreiro também fosse alvo de repressao por parte do governo
na decada de 1930.

Aqui em Casa Amarela ndo existia candomblé no tempo de Dr. Agamenon, a
gente... Eu era filho de Apolinario Gomes da Mota que ele morava ali na Av.
Norte. Entdo a gente ndo tinha liberdade de adorar o santo da gente, porque
guanto mais... quando menos a gente esperou ai chegou o tintureiro® (nesse
tempo ndo tinha radio patrulha era tintureiro, eu era garotinho). Entéo levou
tudo gquanto era de santo, né? Preso! Entdo foi simbora, acabou. (FEACA,
1988, p. 5)

Mario Miranda ao citar a Avenida Norte, como local de residéncia de pai Apolinario,
deixa vaga a referéncia sobre em qual bairro localizava-se o terreiro, pois a Avenida Norte
Miguel Arraes de Alencar se estende do bairro da Macaxeira ao de Santo Amaro, estando no
meio desse trajeto os bairros de Casa Amarela e Encruzilhada, ambos citados nas descricdes

dos médicos e técnicos do SHM que frequentaram a casa de pai Apolinario. Sabe-se, com

15 Atual camburdo da policia. Carro de policia com compartimento traseiro fechado, para transporte de pessoas
presas ou detidas



31

esses indicios, que pai Apolinario instituiu seu terreiro em mais de um lugar na Zona Norte da
cidade, como possivel forma estratégica de resisténcia para manutencdo do culto.

Além das informacdes que foram descritas sobre Pai Apolinério, é importante ressaltar
a sua relacdo com os pesquisadores do Servico de Higiene Mental (SHM), 6rgéo dirigido pelo
médico psiquiatra Ulysses Pernambucano.

O SHM foi o 6rgdo que procurava moderar o desenvolvimento de doengas mentais na
populacdo do Estado, fundamentado nos estudos desenvolvidos pela propria equipe do
Servigo de Assisténcia, composta por médicos e psiquiatras, como René Ribeiro, Gongalves
Fernandes, Pedro Cavalcanti e Waldemar Valente (NERI, 2018). Ainda a respeito do
comportamento do SHM sobre os terreiros de Xang0, a historiadora Zuleica Dantas Pereira
Campos apresenta que as praticas e técnicas do SHM se tornaram “instrumento de
uniformizacdo moral e de dendncia social da loucura”, pois seu proposito € “denunciar tudo o
que se opbe aquilo que consideravam as virtudes da sociedade: a devassiddo, 0 mau
comportamento, a perversidade dos costumes, a preguica, enfim, os males que interpenetram
a loucura.” (CAMPOS, 2001, 58).

Como as investidas policiais ndo conseguiram alcancar de forma eficiente os objetivos
de reprimir as praticas religiosas diante das artimanhas e persisténcias dos xangozeiros da
cidade, a atuacdo do SHM foi uma negociacdo com a policia para que pudessem estudar o
fendmeno do transe. No ano de 1934, o membro do exército Jurandyr Mamede ocupava o
cargo de secretario de Seguranca Publica de Pernambuco e buscou o auxilio da medicina para

atuar junto ao Estado na repressao aos terreiros de xango.

o capitdo Jurandyr Mamede, entdo secretario de Seguranca Publica, solicitou
a cooperacao da Assisténcia a Psicopatas afim de que a repressdo pudesse
tornar-se mais eficiente, separando-se os desequilibrados mentais daqueles
que fossem simplesmente e conscientemente exploradores do primarismo e
da ignorancia dos fanaticos. (FERNANDES, 1937, p. 13 e 14)

Desse modo entrava em acdo a Diretoria de Higiene Mental e Assisténcia a Psicopatas.
Como um instrumento de controle, existia a obrigatoriedade dos terreiros de Xangd em
realizar o registro de funcionamento das atividades ndo s6 na policia, como também no SHM.
As casas eram obrigadas a informar as datas que iriam realizar os toques e festividades, onde
“as licencas aos xangds sdo concedidas pela policia com parecer do Servigo de Higiene
Mental, tornando-se assim perfeitamente legal.” (FERNANDES, 1937, P. 33).

A casa de pai Apolinario foi uma das frequentadas pelos intelectuais do SHM que as

visitava para tomar nota do funcionamento das atividades, sendo responsaveis pela obtencéo
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da liberdade dos cultos mediante a policia. Os sacerdotes e sacerdotisas, para o livre exercicio
dos toques, tinham que apresentar o regulamento de suas casas sempre que solicitada pela
policia, visto que o regulamento era o documento essencial exigido para a concessdo da
licenca de livre funcionamento. Desse modo, a casa de pai Apolinario possuia o seu
regulamento e, segundo Gongalves Fernandes, a Seita Africana em adoracdo a Santa Barbara
continha um regulamento que fugia aos padrbes encontrados nas demais casas que faziam
copias uma das outras, sendo assim um regulamento auténtico para aquela casa. O

regulamento da casa de pai Apolinario apresentava as seguintes informacdes:

“ESTATUTO DA SEITA AFRICANA EM ADORACAO A SANTA
BARBARA SITUADA A RUA FRANCISCO BERENGER N° 147,
LOGAR ENCRUZILHADA.

Apolinario Gomes da Mota, Babalorixa da referida seita em adoracéo
aos encantados da Costa da Africa com os seus regulamentos seguintes:

Temos que oferecer os nossos sacrificios a todos os encantados da
Costa da Africa de conformidade com as ordens e respeito, conforme o rito
da seita.

Temos que foncionar as festas depois dos sacrificios oferecidos a
todos os babarumael.

N&o poderdo os filhos dos santos ir dansar sem que primeiro nao
cumpram com 0s seus deveres.

Ir ao Pegi fazer o seu adobalé aos pés dos santos aos, aos pés do seu
babalorixa, aos pés de sua inan e sua mai pequena e ao Ogan.

N&do poderdo os filhos de santo tomarem bebidas alcodlicas nem
fumarem na ocasido das festas.

Os filhos de santo na ocasido das manifestacdes terdo o direito a um
iaba como a uma toalha para enchugar todos aqueles que estiverem
manifestados tendo o cuidado para ndo deixar nem um cair, estas
responsabilidades caberdo a mai pequena e a todas as ilais.” (FERNANDES,
1937, p. 23 e 24)

O estatuto normatizava, organizava o0s rituais e também procurava descrever com
detalhes os direitos e deveres de cada participante. Dessa forma, o regulamento revela uma
padronizacdo dos rituais, como também, as relagdes de poder entre os praticantes do Xangoé.
O filésofo Michel Foucault (1997) expressa que o poder é algo que circula, algo que funciona
em cadeia, em transitoriedade. Para Foucault, o poder é algo que circula constantemente sem

se deter apenas nas maos de alguém, todos sdo possuidores e subordinados do poder.

A percepcdo do poder estava configurada nas manifestacbes organizativas da
sociedade, em termos de agdo, dominagdo, carisma, autoridade, disciplina e controle.
O poder se eshocava, também, a partir da forca fisica dos aparelhos
institucionalizados que faziam valer suas decisdes. Nessa forma de coerc¢do, ele
produz efeitos na sociedade. (CAMPQOS, 2009, p. 308)
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Tais relagdes aconteciam por meio de visitas aos terreiros e elaboracdo de relatorios
que serviam para a producdo do conhecimento acerca dos cultos, como também beneficiava
0s terreiros visitados, pois assim obtinham a ordem de liberacdo para o funcionamento de suas
atividades. Com isso, Gongalves Fernandes, em Xangbs do Nordeste, apresenta o relatorio
produzido pelo médico Pedro Cavalcanti, que servira de modelo para os demais pesquisadores
em visitas de campo. O relatério de Pedro Cavalcanti marca o inicio das pesquisas
desenvolvidas pelo SHM nos terreiros de Xangd que a época eram conhecidas como seitas

afro-pernambucanas.

A BAIANA DO PINA

“Visitei hoje a seita africana da “baiana do Pina”. Esta seita ndo é registrada
na Secretaria da Seguranca Publica. Chama-se D. Fortunata Maria da
Conceicdo a sua presidente. Recebeu-me desconfiada, porém sabedora das
minhas intencBes ndo se fez de rogada para me prestar interessantes
declaragdes. E ela natural da Costa d’Africa, estando j4 ha muitos anos no
Brasil, tendo residido no Rio (morro da Favela), na Bahia (Largo do
Sapateiro), em Maceid, e enfim no Recife, no Pina. Diz ter 110 anos de
idade. E de nacio Nago e adora Sta. Barbara. No seu terreiro ha toques todos
0s sdbados e domingos. Foi a iniciadora de mais dois terreiros aqui no
Recife: 0 do finado Gentil, no Totd, e o do seu filho José Gomes da Silva
(Neri) no Jacaré. Tem em sua casa (que é muitissimo enfeitada com
bandeirinhas de papel de cor) trés grandes oratdrios com cerca de 15
imagens de santos catolicos, algumas delas grandes. A “baiana” informou-
me ndo ter nenhuma imagem trazida da costa. Prontificou-se a fazer comigo
uma revisdo nas palavras africanas que o Servi¢co conseguiu com pai
Anselmo, pois desconfia que deve haver coisa errada. 1-9-1932. (as.) Pedro
Cavalcanti. Auxiliar-técnico.” (FERNANDES, 1937, p. 8 € 9)

A descricdo do relatério de Pedro Cavalcanti aponta evidéncias de como os médicos e
técnicos que compunham a equipe do SHM estabeleciam aproximacdo com os dirigentes dos
terreiros. Os membros deslocavam-se de seus consultérios na area urbana da cidade para
visitarem os terreiros de Xang6s de que tivessem noticias de seu funcionamento, onde a
maioria dos terreiros “localizavam-se eles de preferéncia nos subdrbios da cidade,
principalmente naqueles ocupados pela nossa populacdo de nivel econdmico e social mais
baixo.” (RIBEIRO, 1978, p. 38).

O relatorio d’A Baiana do Pina permite fazer duas observagdes. A primeira € a relagao
estabelecida entre os membros do SHM e os sacerdotes e sacerdotisas, pois, cientes que estes
demonstrariam resisténcia as visitas devido aos tratamentos que sofriam dos agentes policiais
quando invadiam suas casas e das matérias de jornais que os desqualificavam em publicagdes

sensacionalistas. A partir do conhecimento desses acontecimentos, foi necessario aos
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membros do SHM criar mecanismos que possibilitassem os encontros com os lideres
religiosos constituindo uma relagdo de confianga. Primeiro os médicos e técnicos tiveram que
superar a desconfianca dos sacerdotes e sacerdotisas para obterem éxito nos objetivos de suas
visitas e pesquisas.

A outra observacdo que o relatorio d’A Baiana do Pina refere-se a presenga do nome
de Pai Anselmo no texto. A relevancia do nome do pai de santo se da pelo fato de que depois
de conquistada a confianca dos membros do SHM, os proprios lideres religiosos passaram a
ser informantes do funcionamento de outros terreiros de xang6 indicando a visita dos médicos
e técnicos. Pai Anselmo, juntamente com pai Adao, pai Apolinario, pai Oscar e pai Rosendo,
foram lideres religiosos que gozaram da notoriedade e protecdo dos membros do SHM.

Gongalves Fernandes (1937) apresenta, em nota de rodapé, uma lista confeccionada
por pai Anselmo enderegada ao SHM informando o nome de sacerdotes e sacerdotisas que,
segundo ele, ndo tinham competéncia para exercer a funcdo ou comandar um terreiro. Com
isso, pai Anselmo passava a ganhar credibilidade com os membros do SHM e inimizade com
o0s sacerdotes e sacerdotisas denunciados por ele. Na lista de pai Anselmo entregue aos SHM

constam:

12 Maria Gorda, na rua dos Craveiros, Fundao. 2°, Zezefinha, na rua das Mocgas — é
casa suspeita. 3° Neri, no sitio de Adelaide, na Encruzilhada. 4°, José do Café, na
rua do Cip6 em Campo Grande.5° Pedro de Ancantra, na rua da Regeneragdo. 6°,
Pai Noberto. 7°,Amaro e José Cosme, filhos de Paisinho de Tegipié vao abrir
terreiro. Aviso do babalorixd Anselmo ao Servico de Higiene Mental.
(FERNANDES, 1937, p. 17)

Ainda no tocante a pai Anselmo, ele foi o responsavel pela elaboracdo do calendéario
de toques anual nos terreiros de Xangb na cidade de Recife. Pai Anselmo que ja ndo estava
sendo bem quisto por alguns lideres religiosos, sua acdo da generalizacdo de datas dos toques
para todas as casas de culto gerou repercussdo negativa entre os pais de santo e maes de santo
que tinham licenca para desenvolver suas atividades, entre eles pai Adao e pai Rosendo. A
construcdo do calendario se efetivou a partir da relacdo entre pai Anselmo e a policia, sem
intermédio do SHM, quando 0 SHM informa que “foi mesmo Anselmo, o babalorixa de Agua
Fria, que intendeu de fazer padrdo os toques o seu calendario religioso.” (FERNANDES,
1937, p. 32.) Na defensiva, o psiquiatra Ulysses Pernambucano expde que o SHM néo esta

diretamente ligado a parte policial dos Xangds, que coube a eles “pleitear e obter liberdade
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para as reunides dos ‘xang0s’, sem perseguicdo da policia, como acontecia antigamente.”
(FERNANDES, 1937, p. 33 e 34).

Com essas informacgBes observamos o que o antrop6logo Roberto Motta (2010)
classificou como Santa Alianca. O termo classificatorio refere-se ao processo de interacdo
entre os intelectuais do SHM e os pais e as mées de santo, numa complexa teia de relacbes
reciprocas, na qual se produz, por um lado, o fortalecimento e prestigio de certos sacerdotes e
sacerdotisas, considerando seus terreiros como legitimos, e, por outro lado, resultante dessa
relacdo, que envolve tanto legitimacdo como deslegitimacdo, surgem categorias acusatorias,
como curandeiro ou charlatdo associado a pais e maes de santo que ndo eram bem quistos
entre 0s que mantinham relacdo com os médicos e técnicos do SHM.

A Santa Alianca pode ser entendida como um:

Processo simbidtico entre pais ou maes-de-santo e pesquisadores (que)
parece ser extremamente comum na etnografia do Candomblé e do Xangé.
Estabelece-se um acordo téacito pelo qual informacdo é trocada pelos
certificados de ortodoxia implicitos nas obras de numerosos pesquisadores
(MOTTA, 1976, p. 62)

Desse modo, o vinculo estabelecido entre os intelectuais e 0s pais e mées de santo
entre outros interesses, proporcionou a legitimacdo de ambos em éareas diferentes. Melhor
dizendo, para os pesquisadores, ap0s a conclusdo de suas pesquisas, as producdes e
publicacbes receberam consagracdo no campo académico, enquanto que os sacerdotes e
sacerdotisas adquirem legitimacdo no campo religioso, onde suas casas de culto obtém
notabilidade em comparacdo as outras. Em sintese, o conceito de Santa Alianca € pensada
como um processo de troca, uma relacdo que em seu fim visa legitimar ambos, pesquisador e

pesquisados, em campos distintos.

2.2 De seita africana para manifestacdo folclorica

Como ja visto, na cidade do Recife, os intelectuais dedicaram os estudos sobre o0s
cultos afro-brasileiros a partir da década de 1930, por meio da criacdo do SHM. Desse modo,
a relacdo cotidiana de conflitos e acordos estabelecidos entre os técnicos do SHM e pais e

mées de santo de terreiros se desenvolveu pela primeira metade da década de 30. Tal periodo
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foi de grande importancia para ambas as partes envolvidas, pois, tanto os técnicos quantos 0s
religiosos foram favorecidos nessa convivéncia.

Para os médicos e técnicos do SHM o contato com os xangozeiros foi de grande valia
por que foi consentido a eles a realizacao de seus estudos a respeito das questdes psiquiatricas
que alguns, como Ulysses Pernambucano, estudava, assim como para entendimento e
compreensdo dos tiros dos cultos afro-brasileiros que eles ndo possuiam o conhecimento,
baseando-se no senso comum do medo e preconceito promulgado socialmente, pelas pessoas
com quem conviviam ou pelas noticias sensacionalistas que eram publicadas nos jornais que
circulavam pela cidade.

Em relacdo ao medo que se abatia sobre os membros do SHM, o médico e antrop6logo
Waldemar Valente, ressalta a importancia do servico liderado por Ulysses Pernambucano por
que as visitas aos terreiros fez com que ele perdesse o medo que tinha dos xangozeiros. Em

suas recordacdes e agradecimentos a Ulysses Pernambucano ele diz:

Devo-lhe [a Ulysses Pernambucano] ter conseguido afastar de meu espirito o
medo que tinha pelos xangozeiros, que associava a figuras demoniacas e
ainda aquele sobressalto, espécie de pavor que de mim se apoderava quando,
ao longe, escutava o som aparentemente monoétono, impregnado de mistério
e magia, do batuque dos atabaques. (VALENTE, 1978, p. 112)

Ja no tocante aos praticantes das religides afro-brasileiras a relagdo com os membros
do SHM foi de extrema importancia no momento, em decorréncia ao contexto social que
estavam situados. O dialogo e convivio com o0 SHM foram os primeiros movimentos para
uma relacdo pacifica e de acordo com as instituicdes do Estado, a exemplo da policia, como
da populacdo que agiram por muito tempo por meio da repressdo devido a ignorancia e
preconceitos com os cultos afros e também por medo diante do desconhecido.

O material produzido pela equipe do SHM elaborado a partir das visitas, analises,
investigacOes, exames e relatorios serviu para ampliar e disseminar os pontos de vistas dos
técnicos e médicos acerca das préaticas religiosas, do mesmo modo que tais estudos, por meio
de publicacgdes, favoreceram conhecimento a populacdo no que dizia respeito aos cultos afro-
brasileiros.

O resultado do vinculo estabelecido entre os pais e maes de santo com a equipe do
SHM, além dos estudos produzidos e difundidos, foi a realizacdo do | Congresso Afro-
Brasileiro, em novembro de 1934, executado no saldo nobre do Teatro de Santa Isabel, na

capital pernambucana. O evento contou com a presenga de publico diverso, entre eles,
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médicos, tecnicos, estudantes, professores, folcloristas, cientistas, trabalhadores operarios,
pais e maes de santo.

O evento foi coordenado pelo soci6logo Gilberto Freyre na companhia de Ulysses
Pernambucano. O local escolhido foi 0 mesmo ambiente que em tempos passados o politico
Joaquim Nabuco realizou campanha a favor da abolicdo da escraviddo no Brasil. Sendo assim,
ambiente possuia valor historico e ndo foi selecionado aleatoriamente, visto que Freyre estava
em evidéncia nos periodicos locais devido a repercussdo do livro Casa Grande & Senzala,
publicado no ano anterior, em 1933, onde estudou a presenca do negro na vida e cultura
brasileira.

Durante os dias 11 a 16 de novembro de 1934 o palco do Teatro Santa Isabel, onde até
entdo tinha recebido apresentacdes de cultura da ata sociedade, foi cenario para exibicdo dos
aspectos da cultura negra, como a danca, culinéria, estética e religiosidade. A proposta de
Freyre foi equiparar a cultura negra as demais culturas acentuando o carater da mesticagem
brasileira defendida em seu livro. O Congresso foi planejado para ter a natureza informal,
deixando de lado o academicismo das universidades, tendo como a local da abertura do
evento o0s espacos de um terreiro de Xangd. A cerimbnia de abertura do I Congresso Afro-
Brasileiro aconteceu no terreiro de Pai Anselmo, no bairro de Casa Amarela.

A programacdo do Congresso foi publicada na imprensa local, permitindo o acesso a
informacao sobre o evento a todos os populares alfabetizados. Desse modo a historiadora
Zuleica Campos demonstra o em sua tese a programacdo com os dias e as atividades que

serdo desenvolvidas respectivamente.

Dia 11/11

15 horas: sessdo de abertura (saldo nobre do teatro Santa Isabel).

21 horas: Toque no Terreiro do babalorixa Anselmo, (culto Nag6412). No
Funddo,Rua do Progresso, 13 (Bondes de Beberibe e Agua Fria).

Dia 12/11

15 horas: reunido na sessdo de Etnografia com a presidéncia do Sr. Ulysses
Pernambucano.

17 horas: reunido na sessdo de Antropologia e Etnologia com a presidéncia
do Sr.Olivio Montenegro.

Dia 13/11

10 horas: Visita a Assisténcia a Psicopatas.

15 horas: Reunido da sessdo de Folclore sob a presidéncia do Dr. Rodrigues
de Carvalho.

21 horas: Toque no terreiro do babalorixa Oscar (culto Jeje413), em Campo
Grande.

Dia 14/11

10 horas: visita ao Gabinete de Antropometria da Brigada Militar do Estado.
15 horas: Reunido da seccao de Psicologia Social com a presidéncia do Prof.
Silvio Rabelo
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20 horas: Ceia (quitutes afro-brasileiros) na Escola Doméstica, fazendo-se
ouvir,por essa ocasido, a senhorita Leda Baltar e o poeta Ascenso Ferreira.
Tomardo parte desta ceia 0s membros do Congresso e representantes da
imprensa.

Dia 15/11

09 horas: Excursdo a ilha Joaneiro, com a presidéncia do professor Geraldo
de Andrade.

16 horas: audigdo de musica afro-brasileira no Teatro Santa Isabel, direcéo
dos professores Vicente Fittipaldi e Ernani Braga. (CAMPQOS, 2001, p. 130 e
131)

Campos salienta que a programacdo do Congresso repercutiu na imprensa de forma
positiva, de forma que “novos caminhos parecem ter sido abertos para o estudo do negro no
Brasil, e, como cada vez que semelhante aventura se produz, percebem-se repercussoes e
reticéncias.” (2001, p. 131)

N&o sO as estruturas do Teatro Santa Isabel, mas também o | Congresso Afro-
Brasileiro foi palco para a disseminacdo de estudos e teses sobre 0 negro na sociedade, com
sua cultura e identidade, como também um local importante para os sacerdotes e sacerdotisas
dos cultos afro-brasileiros expressarem ao publico presente as suas particularidades culturais.

O Congresso serviu como janela para apresentar e reconhecer 0s aspectos histérico-
sociais e culturais do negro na cultura brasileira. Nele também foi apresentando, para a
parcela da sociedade presente no evento, que 0 negro era parte integrante da sociedade
brasileira e que os estudos sobre eles deveriam caminhar no sentido de contribuir para o
engrandecimento da cultura nacional, como também uma forma de divulgar a manter as suas
praticas religiosas (CAMPOS, 2001).

Observando por outro lado, sem romantizar os fatos, a historiadora Isabel Guillen
(2007) chama a atencdo no tocante a cultura negra quando esta ainda era apercebida como
resquicios das praticas dos tempos da escraviddo ou de carater exotico. Nas palavras de

Guillen:

Aos poucos, novos sinais de incorporacdo da cultura afro-descendente
adentram as praticas culturais das elites, o que ndo significa sua plena
aceitacdo — é preciso se discutir o quanto elas ainda s&o vistas como
pitorescas e reminiscéncias de antigas praticas de negros escravos. A
folclorizagdo apaziguadora é capaz de fazer com que a cultura seja aceita e,
ao mesmo tempo, manter os negros “no seu devido lugar.” (GUILLEN,
2007, 163.)

Com isso a autora informa que a folclorizagdo da cultura negra fez com que ocorresse
a receptividade desta cultura entre a elite social da cidade ao mesmo tempo em que se

mantinham 0s negros nos seus ndcleos e comunidades, sem o sustento das relagdes. Em outras
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palavras, o que Guillen nos diz € que a elite tolerava a cultura negra, presenciava as
apresentacdes e assistia aos espetaculos, porém ndo se reconhecia naquelas praticas e no
cotidiano preferia o distanciamento.

A respeito da folclorizagdo da cultura, vale salientar que os estudos do folclore no
Brasil tiveram maior prestigio entre as décadas de 1930 e 1950, enquanto area do
conhecimento, como pontua a antropdloga Maria Laura Viveiros de Castro Cavalcanti. No
artigo Os Estudos de Folclore no Brasil, Cavalcanti (1992), elucida acerca desses estudos,
informando que existe uma ordem cronolégica que se refere ao desenvolvimento dos estudos
nessa area, contando o inicio desses estudos a geracdo de Silvio Romero, sendo consolidada
por volta dos anos1960, com a Campanha de Defesa do Folclore Brasileiro (CDBF), 6rgdo
federal que se ocupava do folclore (VILHENA, 1995). No momento inicial se destacam trés
nomes: Silvio Romero, Amadeu Amaral e Mario de Andrade que, segundo Cavalcanti,

contribuiram para o desenvolvimento e crescimento dessa area de conhecimento.

Silvio Romero é, segundo Carneiro, praticamente o fundador desses estudos
no pais. Antecede-o apenas Celso Magalhdes (1849-1879), cuja curta vida
fez dele, nas palavras do autor, “um meteoro no céu do folclore". Romero
seria o principal representante das chamadas "tendéncias antigas" do folclore
entdo concebido "como parte da literatura” (CAVALCANTI, 1992, p. 10 e
11. Grifos da autora).

No contexto do Brasil, sob influéncia das teorias e concep¢des francesa e americana,
as pesquisas no campo da cultura popular foram marcadas pelas nocbes de brasilidade,
identidade nacional, nacdo e cultura brasileira. Em outras palavras, a busca pelo “ser
brasileiro” direcionava as discussdes (CAVALCANTI, 1992, p. 103). Consequentemente, a
cultura popular além de ser vista como objeto de pesquisa, era entendida como a base para a
definicdo da nossa identidade nacional (VILHENA, 1997 p. 21).

Vale destacar que o estudo de folclore no Brasil se manifesta em paralelo ao progresso
das Ciéncias Sociais, porém, com a institucionalizacao desta, em 1950, aquele se mantém em
direcdo diferente. Vilhena (1997) vai dizer que aconteceu um silenciamento na formacédo do
pensamento social no Brasil com o processo de separacdo entre o folclore e as Ciéncias
Sociais, direcionando o folclore a se estabelecer em um lugar periférico no campo intelectual.
Mas, ndo foi apenas esse fato que auxiliou o folclore a ser excluido do campo intelectual. O
estereGtipo negativo dos folcloristas e a associacdo a auséncia de cientificidade nos seus

estudos foram fatores determinantes para a marginalizacdo do folclore. Mesmo ndo fazendo
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parte do ambiente académico,o folclore foi elemento importante na esfera politica cultural do
pais (VILHENA,1997, p. 42).
Em sintese sobre a concepc¢éo do folclore, Cavalcanti (1992) nos diz que:

a nocdo de folclore é estratégica na concepcao da identidade da nacdo e de
sua inser¢do no todo mundial. Essa nogdo permite abolir, quer no eixo do
tempo, quer no eixo do espago, a dimensdo da diferenca no plano cultural,
construindo uma nacdo una.No eixo do espago, opera a idéia de que a
unidade das manifestacbes folcloricas encontra-se acima das diferencas
regionais (a desgeografizacdo). No eixo do tempo,opera a ideia de uma
temporalidade propria das manifestagGes folcléricas, revelada na sua suposta
permanéncia ao longo da Histéria (a tradicdo movel). O tempo do
folclore,marcado pela continuidade, permitiria uma forma de experiéncia
que, ligando o passado ao presente, demarca o campo da nacionalidade.
(CAVALCANTI, 1992, p. 18)

Essa breve discussdo ao folclore faz-se necesséria por que o Xangd, enquanto
religido,foi considerado manifestacdo folclorica por alguns anos no estado de Pernambuco. O
acontecimento se deu anos apo0s a data do | Congresso Afro-Brasileiro, em 1937, quando
Agamenon Magalhdes foi nomeado interventor federal do Estado Novo, de Getdlio Vargas,
em Pernambuco (LIMA, 2007; MORAES, 2018)

A intervencdo de Agamenon Magalhdes foi a base do autoritarismo, ocasionando
medo na sociedade pernambucana. Aliado a Igreja Catdlica, sua atuacdo adotou os ideais
promulgados pelo Estado Novo, ao ponto da sua fidelidade ser exemplo nacionalmente. Entre
as praticas efetivadas por Agamenon, o uso da imprensa para doutrinamento politico, a
utilizacdo da educacéo pra reproduzir as ideologias do regime politico e 0 uso de parametros
autoritarios e excludentes nos espacos publicos, indicando quem eram os indesejaveis do meio
social.

O jornal Folha da Manha foi um dos meios utilizados pelo interventor Agamenon
Magalhaes, utilizando como veiculo de comunicacdo para propagacdo da doutrina politica,

sendo assim, porta-voz do regime. Em vista disso,

Utilizando-se desse veiculo de doutrinagdo, houve uma intensa campanha
que defendia uma modernizagdo do Recife para que esta se tornasse uma
verdadeira metrdpole, ao passo que, tudo que se identificasse com o antigo e
fora dos novos padrfes deveria desaparecer da cidade. Assim, entre os temas
debatidos, os praticantes de religiGes afrodescendentes e espiritas passaram a
figurar em colunas de dendncia e difamacéo. (LIMA, 2007, p. 60)

Sendo assim, os praticantes das religides de matriz africana foram classificados como

inimigos da ordem e do progresso, consequentemente, deveriam ser criminalmente
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condenados e suas préticas religiosas extintas. Com isso, bastasse o exercicio legal da policia
nesse enfrentamento, foram acionadas as atividades da DOPS (Delegacia de Ordem Politica e
Social) para investigar e atuar com medidas contra a ordem politica e social desenvolvida
pelos xangozeiros.

A DOPS exercia 0 seu poder repressor se utilizando dos mesmos mecanismos que
eram utilizados anteriormente. Porém, o que tinha de novo para auxiliar na busca dos terreiros
de xangd, catimbds e centros espiritas eram os relatérios desenvolvidos pelo SHM. Em posse
dos relatérios, os agentes policiais tinham informacdes precisas a respeito da localizacdo
geografica em que cada terreiro se encontrava, seja ele legalizado ou considerado impréprio,
de baixo espiritismo. Durante a intervencdo de Agamenon, ndo houve distincdo entre os
terreiros legalizados e ilegais, todos eram considerados contrarios ao regime do Estado Novo.

A atuacdo de Ulysses Pernambucano a frente do SHM junto com sua equipe e Gilberto
Freyre para enaltecer as praticas religiosas afro-brasileiras ao patamar de religido legitima e a
garantia de seu funcionamento legalmente foi derrubada pelas ordens autoritarias de
Agamenon Magalh&es. O que antes era reconhecido por todo o territorio nacional como umas
das mais auténticas manifestacfes da religido africana, agora passariam a existir apenas no

imaginario dos fiéis, em museus ou em livros.

Foram cinco anos de total repressdo, de completa marginalizacdo da cultura
e, em especial, da religido negra em Pernambuco até que o Estado Novo,
passou a propagandear a morte definitiva das ditas “seitas africanas”.
Segundo a propaganda oficial, no ano de 1942, “delas s6 resta como
lembranca aquele copioso material que tanta curiosidade despertou nha
Exposicdo Nacional de Pernambuco e que pertence, hoje, ao Museu do

Estado”. Estava decretada a morte do Xangd pernambucano. (LIMA, 2007,
66.)

Ap0s o0s anos de agonia e aflicdo para os adeptos das religides afro-brasileiras e com a
publicacdo da nova constituicdo em 1946, com a redemocratizacdo do poder politico, as casas
de culto puderam ser abertas novamente e 0s sacerdotes e sacerdotisas receber seus filhos e
filhas de santo, assim como também os novos iniciados. Agora 0s xangozeiros podiam
realizar suas liturgias religiosas sem a preocupacdo de uma batida policial para apreensdo dos
praticantes e objetos de culto. A constituicdo garantia no paragrafo 8 do capitulo sobre

direitos e garantias que ninguém seria privado de nenhum dos seus direitos

8§ 8° - Por motivo de conviccao religiosa, filosofica ou politica, ninguém sera
privado de nenhum dos seus direitos, salvo se a invocar para se eximir de
obrigacéo, encargo ou servigco impostos pela lei aos brasileiros em geral, ou
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recusar os que ela estabelecer em substituicdo daqueles deveres, a fim de
atender escusa de consciéncia (Constituicdo dos Estados Unidos do Brasil,
1946)

Nessa ocasido, 0s xangozeiros faziam parte do folclore pernambucano, definicdo
concedida pelos representantes do Departamento de Cultura de Sao Paulo, quando
percorreram estados do Norte e Nordeste em busca de registrar as manifestacdes folcloricas
desses estados, sob a gestdo do folclorista Méario de Andrade. Assim, as praticas do Xangd
pernambucano estariam guardadas sob registros de &udio e visual.

No tocante a disposicao dos sacerdotes do Xangb em se submeterem a classificacdo de
folclore ou folclorizacdo das suas praticas religiosas, Isabel Guillen pontua que essa
conveniéncia de “considerar nesse contexto o desejo de ser aceito e de ascender que sdo
perceptiveis em muitos pais e mdes de santo, que cortejam esses intelectuais em busca do
reconhecimento e da legitimidade.” (2005, p. 61).

Como manifestacdo folclérica, o Xangd passou a ser incluido na grade de
apresentacdes dos eventos culturais realizados na cidade, promovidos por institui¢cGes publicas
ou privadas. A espetacularizacdo dos ritos do Xang6 agora passaram a ser demonstrada nos
palcos e ndo somente nas paginas impressas dos periddicos que circulavam na cidade. As
casas de culto ndo sé recebiam seus adeptos ou visitas de técnicos, médicos ou cientistas,
“agora também turistas, artistas e curiosos queriam conhecer os ja afamados bailados das
filhas de santo, o ritmo extasiante dos ilus, as melodias riquissimas e os “idiomas barbaros”
das musicas. Todos queriam conhecer os ‘folcloricos’ Xangbs do Recife.” (LIMA, 2007,
p.79)

Os Xango6s encontravam-se no mesmo patamar das demais manifestacfes folcloricas
gue as organizacdes culturais dispunham como atra¢fes para compor suas solenidades. Sendo
assim, o Xangd figurava ao lado do maracatu, frevo, bumba-meu-boi e caboclinho. As
apresentacdes eram organizadas em eventos das mais variadas tematicas, sejam em
festividades pelo dia do folclore ou em encontros e congressos académicos das mais variadas
areas do conhecimento, como medicina, por exemplo.

A maioria das apresentacdes folcloricas eram organizadas pela Sociedade Folclérica
de Pernambuco, fundada pelo advogado e empreséario José Lopes Sabino, com sede no bairro
de Apipucos, como conta o historiador Raphael Lima (2007). Ainda segundo ele, as
atividades que a Sociedade Folclorica de Pernambuco desempenhava estavam “centradas

basicamente na organizagdo de apresentacdo de grupos folcloricos.” (2007, p. 81)
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Como religido ou como folclore, o Xang0 estava cada vez mais em evidéncia na
sociedade pernambucana. O Xang6 figurava nas paginas dos jornais, ndo apenas nas secoes
policiais, como em tempos anteriores, mas na area cultural, destacado como atracdo de
eventos publicos e académicos, com o prestigio e respeito que as demais atragdes tinham. Ao
mesmo passo que a visibilidade dada aos Xangds, enquanto parte da cultura local, favoreceu
aos sacerdotes e sacerdotisas no tocante ao cumprimento de seus calendarios litargico e

realizacdo de atividades voltadas ao culto dos orixas.

2.3 Perseguidos mesmo sob o amparo da lei

Em 1951 aconteceu a promulgacdo da lei de nimero 1166, assinada pelo entéo
governador Agamenon Magalhdes, que retornou ao poder, eleito no ano anterior,
democraticamente pelo voto popular. O projeto de lei foi criado e apresentado pelo entdo
deputado Edson Moury, do Partido Social Democréatico (PSD), mesmo partido de Agamenon.
O projeto tinha como justificativa assegurar o direito garantido na constituicdo de 1946, onde
no 7° paragrafo do art. 141 do capitulo Il dos direitos e das garantias individuais esta
expresso: “¢ inviolavel a liberdade de consciéncia e de crenca e assegurado o livre exercicio
dos cultos religiosos, salvo o dos que contrariem a ordem publica ou os bons costumes. As
associacBes religiosas adquirirdo personalidade juridica na forma da lei civil”'®.Moury e os
sacerdotes dos cultos afro-brasileiros tinham receio de que com o retorno de Agamenon ao

poder a perseguicao e repressao aos terreiros voltassem.

A lei foi sancionada pelo governador Agamenon Magalhédes, no dia 10 de
setembro de 1951, sob a denominagdo de Lei N° 1166. Instituia-se entdo, a
partir dessa data, a subordinacdo de todos os terreiros do Estado & Federacédo
citada na lei, além de exigir-se que eles cumprissem todos os demais pré-
requisitos para funcionamento legal: regularizacdo da situacéo perante a lei
civil, no prazo de 180 dias e comprovacdo de idoneidade moral e sanidade
mental. Tudo isso para que lhes fosse ‘“assegurada a liberdade
constitucional”, exigéncias estas que, vale lembrar, jamais se estenderam
para as demais denominacdes religiosas consolidadas no Estado. (LIMA,
2007, p. 122)

16 Constituicao dos Estados Unidos do Brasil del1946. Disponivel em:
http://www.planalto.gov.br/ccivil 03/constituicao/constituicao46.htm. Acesso em :
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A regularizacdo expressa na lei e apontada por Lima (2007) se atribui ao fato dos
sacerdotes e sacerdotisas terem que registrar em cartorio as suas casas de culto para o livre
exercicio e funcionamento das suas atividades. Desse modo, logo em seguida, 0S mesmos
tiveram que realizar o registro de seus terreiros na Federagdo de Cultos Afro-Brasileiros,
onde, esta responderia pelos sacerdotes. Mesmo com as diferencas e diversidade existentes
nas tradicdes, ou nagdes — termo utilizado pelos xangozeiros —, dos cultos existentes em
Pernambuco, a Federagdo aglutinava todos a uma s6 manifestacdo, propondo-se a exercer a
representacdo dos terreiros nas questdes burocraticas no que diz respeitos as praticas
religiosas.

A lei nada mais era como

um novo dispositivo de sujeicdo e controle dos terreiros pernambucanos. Lei
esta que ainda permitia a interferéncia policial nos casos considerados “de
infracdo a lei penal”. E, dessa forma, nos parece que, visto de forma
retrospectiva, o deputado (que, reafirmamos, pertencia ao mesmo partido
que Agamenon Magalhdes) apenas tornava legalmente instituida a limitacdo
da liberdade constitucional que prometia garantir. (LIMA, 2007, p. 121)

Mesmo com a publicacdo da lei n°1166/51 que garantia o direito do funcionamento
dos cultos afro-brasileiros no Estado de Pernambuco e os reconheciam enquanto religido, 0s
Xang06s permaneceram sendo alvo de ataques de intolerancia e persegui¢do. Do mesmo modo
que continuaram associados a manifestacdo folclorica, pois ainda apareciam como atracdes de
eventos culturais, junto ao frevo, caboclinho e bumba-meu-boi, como podemos ver em
publicacbes expressas nas paginas do Diario de Pernambuco de 1960, uma década depois da
homologacéo da lei.

Grande expositor dessas acdes foi o jornalista Severino Barbosa (1897-1976). O
jornalista mantinha um programa de radio e uma coluna diaria no jornal Diario de
Pernambuco, intitulada Retrato da Cidade, “onde eram abordados os problemas dos bairros
recifenses, como alagados, lixo e a falta de escola” (CEZAR, 1985, p. 174). Nao so essas
tematicas estavam presentes na coluna do Barbosa, como as praticas do Xang0, seja como
porta-voz da populacdo para denuncias ou como espaco para ele mesmo exigir das
autoridades competentes a interferéncia da policia no funcionamento dos terreiros.

Severino Barbosa questionava aonde estava a policia que ndo tomava as devidas
providéncias no combate as praticas religiosas dos cultos afro-brasileiros. Para ele o0 que se
fazia nos terreiros era desrespeito ao siléncio e sossego dos moradores que residiam em torno

dos terreiros. Em Janeiro de 1965 ele publica o seguinte texto:
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Cabia & policia fiscalizar e reprimir os abusos provocados por alguns
terreiros de Xango do Recife.

Temos um caso no Brejo da Guabiraba, em Dois Irméaos.

Quando é dia de toque, a macumba vira a noite toda e vai até o sol raiar.

E haja bater de bombos, gritos e cantorias.

Cadé a Delegacia de Vigilancia e Costumes que ndo toma uma providéncia?
Garantir o sosségo dos outros € dever da policia. (BARBOSA, 1965)

No dia 04 do més de maio de 1965, Severino Barbosa publica na sua coluna um texto
com o titulo “Respeito ao Siléncio”. Nesse texto ele alega que nos sublrbios da cidade do
Recife ninguém respeita o siléncio e a tranquilidade de ninguém. Nisso ele faz referéncia as
casas de festa, gafieiras e xang0s. Faz o comparativo ao dizer que quando chega a noite esses
lugares viram um espaco de bagunca com bebida alcoolica e alto-falante até o raiar do dia.
Descrever 0s bairros que tém casas noturnas, como Jardim Sdo Paulo e Mustardinha.
Acrescenta dizendo que “em Casa Amarela, em Beberibe, em Afogados, de gafieira a terreiro
de catimbd, todos se acham no direito de fazer barulho.” (BARBOSA, 1965)

S@0 duas publicacdes do jornalista em meses diferentes do mesmo ano em que
apresentam uma denuncia e cobra posicionamento das autoridades diante do que fora exposto.
Severino Barbosa ao fazer a repeticdo do ato trazendo ao publico a mesma queixa, com
sujeitos distintos, exerce a funcdo de rememorar aos leitores que ainda ndo foram tomadas
atitudes necessarias para esse problema social. Para Barbosa, 0s batuques e toques de Xang6
incomodavam a circunvizinhanca.

Para ressaltar que seu discurso tinha apoio da populacéo, Severino Barbosa abriu a sua
coluna no jornal para que os leitores enviassem suas denuncias, descrevendo as perturbacoes
que o Xangb causava a eles a as pessoas que residiam no mesmo bairro que a casa de culto.
Para tal, destacamos duas denuncias publicadas na coluna do jornalista, todas publicadas no
ano de 1966.

Em uma, assinada por Josue, destacado como apostolo da paz e da tranquilidade, ele
diz:

“Nao sou contra os terreiros de xango, porque ndo sou contra a religido de
ninguém.

Mas que ha muito abuso, isso ha.

Veja vosmincé que nenhuma religido, nem catélica, nem protestante e nem
mesmo a espirita bem praticada, perturbam tanto o sossego do préximo.
Basta lembrar os bombos tocando a noite toda. Basta lembrar os gritos e as
cantorias.

E agora ainda usam alto-falantes. Ja imaginou?

17 “Respeito ao Siléncio”. Diario de Pernambuco. Recife, 04 de maio de 1965.
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Jogou-me o Destino, que antes sempre fora tdo meu camarada, na infeliz
contingéncia de ser vizinho de um barulhento e infernal terreiro de xango.

O babalorixa, que atende pelo nome de Pai Zambelé, deu ao seu terreiro o
nome de ‘Tenda de Urucubaca’.

Urucubaca é o padroeiro do xangd.

Chega festa de Sdo Jorge. Chega festa de Cosme e Damido. Chega festa de
lemanja, de Abaluaié (ja aprendi até os nomes) e ndo ha mais quem possa
dormir na vizinhanga.

O bombo vira a noite toda. E um inferno.

Ta certo isso?”(BARBOSA, 1966)

Na outra, realizada por Maria Félix — “vitima do barulho”, acrescentado pelo
jornalista, pede-se a atuacdo policial no enfrentamento ao barulho provocado pelos terreiros.

Nela, a autora da denlncia diz:

“Duas coisas que devem ser reguladas pela Delegacia de Costumes aqui
nesta barulhenta cidade:

Xangb e oficina de automaével.

Moro no Zumbi (zumbido deve vir de Zumbi) e nunca vi tanta falta de
respeito ao sosségo humano.

Numa noite a gente ndo dorme por causa do xang6. Na outra é por causa da
oficina. E o diabo, seu mogo.”(BARBOSA, 1966)

As duas denuncias expostas na coluna de Severino Barbosa corroboram com a opiniéo
do jornalista quando ele mesmo ja havia publicado texto com o mesmo teor de queixa aos
Orgdos de seguranca publica para tomassem as devidas providéncias diante dos
acontecimentos. Com isso, Severino Barbosa fortalece o seu discurso diante da sociedade ao
mostrar que o que ele ja havia dito agora era enfatizado pelas falas dos leitores. Desse modo,
era uma forma de aumentar a pressdo perante a Delegacia de Costumes, pois agora quem
estava exigindo a resolucdo dos problemas era a populacéo, sendo ele apenas um meio para
que as denuncias alcancassem visibilidade maior, visto que a circulacdo do periddico
alcancava as mais diversas regides geograficas do estado, da mesma maneira que atingia todas
classes sociais.

Ao comparar 0 Xang6 a casa de festa, gafieiras ou oficina, os expositores o colocam a
um outro patamar que ndo seja o de religido. Nessas denuncias eles vém as praticas religiosas
como algo voltado ao entretenimento e que as pessoas se utilizam do espaco de culto para
fazer arruaca e consumir bebidas alcodlicas, fazendo uso dos tambores, gerando barulho até
tarde da noite. Quando o Josué em sua reclamagdo declara que ndo é contra 0 Xango por que
respeita a religido do proximo, ele esta querendo ser moderado em suas palavras e opinido

para ndo gerar conflito com o Pai Zambelé, sacerdote do terreiro vizinho a sua casa. Pois 0
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mesmo informa mais adiante de seu texto que o destino ndo fora seu amigo porque o colocou
para residir préximo a um barulhento e infernal terreiro de Xang®6.

O Xangb estava inserido na sociedade, assegurado por lei, visto como atracdo
folclorica e turistica, porém ndo era aceito pela sociedade. Vez ou outra surgiam dendncias
para que cessassem suas atividades, em nome do siléncio e da perturbagdo do sossego, tendo
como parametro legal para o exercicio da opinido publica a veiculagcdo das queixas nos
periddicos locais.

Severino Barbosa além das pequenas notas que fazia em sua coluna sobre o Xang0, o
mesmo realizou trés matérias jornalisticas durante a década de 1960. Todas as matérias de
cunho especial foram veiculadas no Diario de Pernambuco nas edi¢des de domingo, dia da
semana que a populacdo mais consumia o periddico, devido a folga semanal de seus
respectivos trabalhos.

Em 04 de setembro de 1960 foi publicada a matéria produzida por Severino Barbosa,
nesta, intitulada: Babalorixa afirma que verdadeiro “filho de santo” ndo utiliza religido para
o mal. Nesta matéria o jornalista apresenta a sociedade os ritos da religido, tendo como porta-
vozes do culto dos orixas o babalorixa Ad&o, conhecido como Pai Adéao e o babalorixa Josias,
de Casa Amarela. Na data que a matéria foi veiculada, Pai Ad&o ja ndo estava mais em corpo
presente entre a sociedade, pois faleceu no ano de 1936, poréem o seu legado permanecia na
memoria dos xangozeiros. Pai Adéo era considerado um dos sacerdotes que praticavam o
culto na sua forma legitima e ndo de forma fraudulenta. Addo era descendente em linha direta
de africanos.

A intencdo de Barbosa é mostrar a populacao leiga sobre o Xangd sobre seus atributos.
Comunica ao publico como sdo os primeiros passos de uma pessoa que deseja fazer parte do
culto. Descreve de maneira os procedimentos da iniciagdo no Xang0, alegando se tratar de
batismo, uma vez que o termo batismo é de conhecimento geral como uma forma de ingressar
efetivamente numa religido, pelos exemplos das religides catoOlicas e protestantes. Nas

palavras de Barbosa:

O batismo é feito com ervas. O filho de santo a ser batizado passa trés meses
isolado do convivio comum, proibido de cortar o cabelo e sem poder se
alimentar de determinadas comidas. Nao pode tomar banho de rio nem passa
por baixo de cordas ou arvores, cujas folhas sdo utilizadas para o batismo.
No dia da ceriménia, é raspada a cabega e aquele cabelo é oferecido em
holocausto a divindade que vai dar nome ao filho de santo. (BARBOSA,
1960)
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Barbosa descreve de modo moderado acerca da iniciacdo no Xango, informado se
tratar de um batismo, como tém-se em outra religides, demonstrando o batismo ser composto
de um banho de ervas diversas, como também anuncia que existe um periodo de reclusdo do
meio social e algumas interdi¢des alimentares e costumes sociais, contrario a maneira que foi
apresentada em matéria publicada na revista O Cruzeiro em 1951, em que trouxe em suas
paginas textos e fotografias que expunham de forma sensacionalista e espetacularizada dos
ritos de uma iniciacdo no candomblé baiano.

A reportagem da revista O Cruzeiro, intitulada “As Noivas dos Deuses Sanguinarios”
foi assinada pelo jornalista Arlindo Silva, com fotografias de José de Medeiros. Tanto o texto,
quanto as fotografias expunham ao leitor o ritual de iniciagdo na religido, cerimonia reservada
para aqueles que fizessem parte do culto e, a partir da publicacdo, o rito passou a ser de
conhecimento da populagdo. Em sintese, é relatado 0 momento em que as iniciadas tiveram
seus cabelos raspados, ocasido que foram feitas as curas (incisées) em seus corpos, seguido do
momento da imolagdo de animais sobre seus corpos em oferecimento as divindades, conforme

registros fotograficos abaixo.

Figura 2 — Sacrificio sobre a iniciada Figura 3 — Iniciada depois do sacrificio

/} o

Fonte: Instituto Moreira Salles Fonte: Instituto Moreira Salles

|

Outro ponto que Severino Barbosa apresenta € o nome dos babalorixas e iyalorixas

famosos que existiam na cidade e que eram vistos com prestigios entre os fiéis pela conduta
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que exerciam na prética religiosa, sem deturpar os ritos sagrados. Nomes como Malaquias e
Zé Romdo aparecem na lista de Barbosa, como filhos de Pai Adao e que prosseguiam com o
comportamento que Addo os passou. Outro nome que estd na lista é o de Pai Apolinario,
descrito estar com cabelos brancos, oriundos da idade e da dedicacdo de quase meio século ao
culto dos deuses africanos.

Entre as casa de culto chefiada pelas mulheres, constam o nome de “Mae Lidia, de
Aguas Compridas; Josefina Guedes, do Terreiro Santa Barbara, em Peixinhos; laid e Sinha,
filnas de africanos e Amalia Rocha, do Terreiro Nossa Senhora do Carmo, também em
Peixinhos. E finaliza a matéria esclarecendo que os sacerdotes e sacerdotisas deixam as
casas/terreiros como heranca para os filhos de santo manterem em continuidade as atividades
da casa, seguindo com os ensinamentos passados por eles no decorrer do tempo.

No domingo, 14 de abril de 1968, Severino Barbosa publicou matéria sobre o protesto
de babalorixds sobre falsos terreiros de Xangd em Recife. Nesta, Severino d& voz aos
sacerdotes considerados como verdadeiros nas suas praticas, sendo 0s mesmos ja citados em
matéria anterior e destacados nos relatérios dos técnicos do SHM como cita o jornalista ao
mencionar o livro Xangds do Nordeste (1937) de Gongalves Fernandes para realcar que 0s
mesmos nomes destacados por ele na matéria estdo presentes nas paginas do livro.

Entdo, os nomes de Pai Apolinario, Pai, Adao, Pai Anselmo, Pai Oscar, Pai Arthur
Rosendo, Mé&e Lidia, Maria das Dores e Josefa Guedes sdo 0s que aparecem COmo
realizadores do protesto contra os falsos terreiros na cidade do Recife e que estavam
deturpando a imagem da religido entre a sociedade. Estavam acusando os falsos pais e maes
de santo de se utilizarem da religido para iludir os ingénuos para adquirir dinheiros dos
consulentes que acreditavam em suas promessas de realizacdes pessoais em curto periodo de
tempo. Na matéria também esta expresso o calendario liturgico dos Xangés, com atividades
de Janeiro a Dezembro, onde os terreiros que nao o seguissem eram considerados falsos e
regidos por charlatées.

Outra reivindicacdo do protesto dos sacerdotes e sacerdotisas era a questdo do Xango
ser visto como atracdo folclérica, servindo para o entretenimento e gerando lucro para os
contratantes. Nas palavras de Pai Apolinario: “Xango ¢ religido, ¢ devogao, € respeito; ndo ¢
divertimento e nem brincadeira, como querem os falsos ‘pais de santo.””(BARBOSA, 1968)

No domingo seguinte, 21 de abril de 1968, Severino Barbosa publica mais uma
matéria sobre 0 Xang0, sendo nesta mais especifica e foca na pessoa de Pai Apolinario Gomes
da Mota. A matéria sobre o sacerdote é explicada pelo jornalista, dado que dali a dois meses

seria 0 aniversario de 80 anos do babalorixa mais antigo dos terreiros de Recife.
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Severino Barbosa destaca a vida de Apolinario desde quando ele jovem, exercendo a
profissdo de carpinteiro e nos anos seguintes tornou-se marinheiro e por causa de suas
viagens, um dia atracou no porto de Salvador e foi visitar uma casa de Candomblé. Se
encantou pelos ritos e passou pelo processo iniciatico, como exp6s o jornalista, Apolinario
passou pelo batismo. Depois deixou a Bahia e passou a morar em Maceid, onde desenvolveu
suas qualidades religiosas. Mais a frente chegou capital pernambucana e abriu o seu terreiro
na Zona Norte da cidade.

Além da trajetéria de vida de Apolindrio Gomes da Mota até os dias que antecedem
seus 80 anos de existéncia, Severino Barbosa destaca um rito que até entdo se mantém vivo
nas méos de Apolinario que é a Festa do Inhame ou Cerimdnia do Inhame. Barbosa aponta
que a festividade acontece na penultima sexta-feira de Setembro, onde todos os membros da
casa participam e também atrai a presenca de muitos visitantes.

A Festa do Inhame é uma homenagem ao orixd Oxala, o orixa de cabeca de Pai
Apolinario. A descricdo feita por Barbosa descreve 0 passo a passo da cerimdnia. Primeiro
corta-se 0 inhame em duas parte, onde uma parte serd cozida com sal e a outra sem sal, que
simboliza 0 mundo, onde estéo os xangozeiros e o0s de fora religido, sendo os primeiros os que
ndo comem sal e 0s segundos os que comem sal. Em sintese, a Festa do Inhame é uma
reveréncia a Oxala, pois alem dessa cerimdnia, acontecem os demais rituais litrgicos, como a
imolacdo de animais e descrito de forma sucinta na matéria por Barbosa.

Na mesma matéria Pai Apolinario aproveitou a oportunidade para falar a respeito da
pratica do Xango pelos sacerdotes da cidade. Enfatiza que o Xangd deve ser praticado “com
honestidade e critério, sem o curandeirismo, sem o tom ‘divino’ dos falsos ‘pais de santo’ que
se dizem profetas e adivinhos, e sem deturpacdo dos antigos rituais, quando praticados por
elementos que nada entendem de xangd.” (BARBOSA, 1968). Ainda nesta fala ¢ possivel
perceber que Pai Apolindrio censura a pratica da jurema quando aponta que ndo se deve
exercer procedimentos voltados ao curandeirismo. Sendo assim, Pai Apolinario, junto com
Pai Adao, Pai Anselmo e Pai Arthur Rosendo, compéem a velha guarda do Xangd
Pernambucano. Sdo nomes que foram legitimados pelo SHM e perduraram com o legado de
mais proximos e fiéis aos ritos africanos mesmo apads suas mortes.

Com a publicacdo dessas matérias no jornal de grande circulacdo na cidade, Severino
Barbosa, no mesmo periodo que atacava a religido na sua coluna diéria, trouxe & populagdo
pernambucana conhecimento acerca do Xang6 que desmistificava a visdo ainda estereotipada
que se tinha sobre os ritos. Na mesma ocasiéo ele fez a propagagéo de nomes considerados de

confianga e vanguardistas do culto aos orixas. E ao apresentar, por meio da fala dos
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sacerdotes, como Pai Apolinério, a respeito dos que exerciam o Xangd de forma deturpada
para conseguir dinheiro de forma facil em cima dos leigos, Barbosa fazia denuncias sobre
esses praticantes de forma passiva, pois ndo eram expressamente as suas palavras quem
estavam registradas sobre esse acontecimento, porém a matéria era sua, onde, de todo modo, a
dendncia estava sendo efetivada no meio de comunicacao de massa.

Ao mesmo tempo que o Xang0 era noticiado em publicagdes na coluna de Severino
Barbosa ou em matérias especiais, ele também era anunciado no mesmo jornal como atracéo
folclérica compondo a grade cultural com outras manifestacfes para entretenimento do
publico. Desse modo, manchetes como Lagoa dos Gatos realizard | Semana de Arte popular;
A Nossa Festa — TV-Radio Clube; Festival de Férias termina hoje; Il Festa de Sao Jodo da
Cidade do Recife; Prosseguem trabalhos do Congresso de Critica Literaria: Inaugurada
exposicdo de pintura; Noite do Xangd — aniversario do Cabanga; Ill Festa de S&o Jo&o no
Arraial do Bom Jesus; 8% Convencdo Nacional do Comércio Lojista no Recife; Uma Noite de
Folclore; Turismo ja divulga o carnaval; Sera entusiastica a recepcdo dos portugueses a
Juscelino (Kubitschek);Xang: atrac&o turistica do Recife; Rubem Moreira sera coroado.®

Como apontado acima, 0 Xangd ainda estava em evidéncia como manifestacdo
folclérica e figurava entre as mais diversas atracdes e eventos. Estando presente em eventos
académicos, como o Congresso de Critica Literaria, na recep¢do de politico como Juscelino
Kubitschek, em evento de lojistas da cidade e entre os festejos juninos. Em todos os eventos
citados o Xangb se fez presente, seja pela danca, pela musica ou pelos toques, quando 0s
eventos promoviam visitas nas casas de cultos para seus participantes assistirem ao toque.

Enquanto o Xangd figurava entre as atragdes dos eventos promovidos na cidade, em
1969 um novo nome apareceu pela primeira vez no Diario de Pernambuco, nome ndo comum
nas apresentacdes até entdo. O nome que vinha a ser publicado no jornal era o de Mario
Miranda, com a seguinte descricdo: “Hoje, esta programada a apresentacdo folclorica do
Terreiro do Pai Mario Miranda, no Parque do Derbi.” O evento que Mario Miranda realizou
sua apresentacdo foi a | Feira de Artesanato do Recife, contendo barracas com expositores,
parque de diversao e atracGes culturais.

Foi dessa maneira que o nome de Mario Miranda comegou a aparecer nos periodicos
da cidade, em que, anos posteriores 0 seu nome apareceria mais vezes em diversas ocasifes

que ndo seja relacionado a apresentacdo em eventos publicos. A desenvoltura de Mario

18 Alguns titulos de matérias publicadas no Diario de Pernambuco no periodo de 1960-1969.
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Miranda na sociedade pernambucana Ihe rendeu diversos acontecimentos que veremos nos

capitulos seguintes.
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3 Mario Mirada, o pai de santo

“Vocé quer o nome de guerra, de batismo ou de carnaval? (...)
Mario Miranda, babalorixa; nos carnavais, Maria Aparecida; documento, Amaro
José Martins.”(FUNDAJ, 1991)

3.1 Construcdo de um nome

Né&o é tarefa facil escrever sobre uma vida. Ainda mais quando o individuo possui
multiplas vidas em uma. Na contracapa da biografia Elza (2018), livro sobre a vida da cantora
Elza Soares, o jornalista Zeca Camargo expressa uma indagacao aos leitores e a responde na
frase seguinte. Ele pergunta: “De quantas Elzas vamos falar? De todas e de uma s6.”. Diante
dessa questéo, percebe-se que a proposta desta dissertacdo segue no mesmo sentido no tocante
a pessoa de Mario Miranda. A pretensdo € compreender as vivéncias do sujeito nas suas
diversas personalidades, sendo elas andnima, lider religioso e travesti. Sendo assim, neste
capitulo serd abordada a versdo da vida religiosa de Mario Miranda, a vertente que lhe
conferiu conhecimento e prestigio no meio social.

Em Belchior: Apenas um Rapaz Latino-Americano (2017), o jornalista e escritor
Jotabé Medeiros chama atencdo para um aspecto importante nas escritas biograficas que ¢é a
abducdo emocional. Em outras palavras, Medeiros se refere a seducéo, ao se deixar levar pelo
encanto que o biografado gera no bidgrafo ou escritor. Seguindo esse pensamento, faz-se
necessario a apuracdo dos fatos com a finalidade de descrever os diversos aspectos da vida do
individuo, ndo apresentando apenas o Lado A, como também o Lado B. E associando o
pensamento de Medeiros a vida de Mario Miranda, é sabido que, por onde passou, ele ndo
proporcionou apenas admiracédo, afeto e aplausos; mas também suscitou conflitos, inimizades
e desentendimentos.

Seguimos assim o pensamento do socidélogo Pierre Bourdieu quando aponta as
frustragdes em produzir uma histéria de vida de modo cronolégico e linear, como “relato
coerente de uma sequéncia de acontecimentos com significado e dire¢ao” (2006, p. 185).
Compreende-se que ndo serd possivel abordar detalhadamente a trajetoria do pai de santo,

nem se deixar seduzir pelos feitos realizados por ele em vida; mas tendo por base o que
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Bourdieu denota com o ocorre no romance moderno: “imprevisto, fora de propdsito,
aleatorio” (2006, p.185). E acrescenta que o real é descontinuo.

De acordo com esse pensamento, percebe-se que o individuo é construido no social,
ou seja, em meio as redes de sociabilidade em que esteve envolvido e atuou. Para Norbert
Elias, socidlogo alemdo, “os seres humanos individuais ligam-se uns aos outros numa
pluralidade, isto ¢, numa sociedade” (1994, p. 8).

Para Elias (1994) ndo é possivel considerar a ideia de separacdo entre individuo e
sociedade, uma vez que, mantém uma relacdo dinadmica, uma interacdo continua entre um e
outro. Dessa maneira, a sociedade é formada por individuos e estes sdo formadores da
sociedade. Assim, analisar as relagdes sociais formada pelo sujeito torna-se importante para a
construcdo biografica, pois possibilita observar que as relacdes ndo sdo estaticas, mas sim
versateis e negociaveis.

Quanto a isso, o historiador Giovani Levi dird que

Para tornar interessante uma tentativa de reconstituicdo da biografia de seus
primeiros anos, ¢ indispensavel ampliar tanto quanto possivel em torno dele
0 nUmero de pessoas e de movimentos com 0s quais ele entrou entdo em
contato, reconstruir em torno dele o seu meio, multiplicar os exemplos de
outras vidas que tenham algum paralelo com a sua, fazer reviver em torno
dele outras pessoas jovens. (2006, p. 176)

Ao mesmo tempo em que Levi discorre sobre essa possibilidade de reconstituicdo de
uma vida, ele informa que a dificuldade em escrever uma biografia esta na falta de fontes,
impossibilitando o trabalho do historiador. E pontua a consideracdo de Bourdieu (2006) no
tocante ao pensamento de que os individuos ndo estabelecem a vida em uma “cronologia
ordenada, uma personalidade coerente e estavel, acdes sem inércia e decisdes sem incertezas”
(LEVI, 2006, p. 169).

A historiadora Mary Del Priore (2018) dialoga com 0 mesmo pensamento ao afirmar
que a biografia desfez ideia de falsa oposi¢do que existia entre individuo e sociedade, como se
fossem antagbnicos. Destaca que o individuo sozinho ndo existe e a sua existéncia se constroi
numa rede de relacdes sociais diversificadas. No mesmo raciocinio, Del Priore salienta que a
biografia ndo relata apenas a vida de um “individuo isolado, mas a historia de uma época vista
através de um individuo ou de um grupo de individuos” (2018, p. 78)

A relacdo entre individuo e sociedade suscita 0 que o historiador Frangois Dosse
define como biografia modal. Segundo o autor, isso ocorre quando a narrativa “consiste em

descentralizar o interesse pela singularidade do percurso recuperado a fim de visualiza-lo
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como representativo de uma perspectiva mais ampla... O individuo, entdo, s6 tem valor na
medida em que ilustra o coletivo™ (Dosse, 2009, p.195).

Seguindo a mesma perspectiva do pensamento de Dosse, Giovani Levi pontua que as
biografias modais equivalem como exemplificacdo, demonstracdo de comportamento do meio

social que o individuo encontra-se inserido. Para ele,

Esse tipo de biografia, que poderiamos chamar de modal porquanto as
biografias individuais s6 servem para ilustrar formas tipicas de
comportamento ou status, apresenta muitas analogias com a prosopografia:
na verdade, a biografia ndo é, nesse caso, a de uma pessoa singular e sim de
um individuo que concentra todas as caracteristicas de um grupo. (LEVI,
2006, p. 175)

Desta feita, falar de historia de vida é falar de uma sociedade como um todo. A partir
da individualidade ser analisado o coletivo. Considerando que ndo ha julgamento, mas sim,
compreensdo acerca dos significados adquiridos pelo sujeito ao longo da historia,
apreendendo as diversas imagens construidas sobre ele na tentativa de resgatar a memoria
social.

Para Bourdieu, a maneira que o sujeito encontra para manter a individualidade e
unificacdo da sua personalidade no meio social é a partir do nome. O nome proprio equivale

ao adjetivo na gramética da Lingua Portuguesa, pois caracteriza e atribui qualidade ao sujeito.

O nome préprio é o atestado visivel da identidade do seu portador através
dos tempos e dos espagos sociais, o fundamento da unidade de suas
sucessivas manifestacdes e da possibilidade socialmente reconhecida de
totalizar essas manifestagdes em registros oficiais, curriculum vitae, cursus
honorum, ficha judicial, necrologia ou biografia, que constituem a vida na
totalidade finita, pelo veredicto dado sobre um balango provisério ou
definitivo. (BOURDIEU, 2006, p. 187)

Assim, 0 nome proprio atesta a identidade de uma personalidade, como
individualidade socialmente constituida, além de um conjunto de propriedades, como
nacionalidade, estado civil e curriculo. A histéria de uma vida é pautada na sucessdo de
acontecimentos que conduz na constru¢do da no¢do de trajetdria, sendo esta uma “série de
posi¢cdes sucessivamente ocupadas por um mesmo agente (Ou mesmo grupo) num espago que
é ele préprio um devir, estando sujeito a incessantes transformagdes” (BOURDIEU, 2006, p.
189).

Dessa maneira, ao avaliar o interesse do historiador em biografar uma vida, seja ela

pertencente a um excluido ou celebridade, revela-se o desejo de compreender sobre o
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conjunto pessoal e sistema social, da mesma maneira que as relagbes entre individuo e
coletivo se estabelecem e fluem cotidianamente.

O historiador, focado no seu personagem, busca refletir sobre o contexto historico. Por
meio do percurso singular é possivel a realizacdo de um estudo das rela¢des, do periodo, das
mentalidades e dos valores sociais (NASCIMENTO, 2019). Desse ponto compreendemos que
0 historiador busca, a partir do acompanhamento da vida pessoal do sujeito, interpretar o meio
social.

Para tanto, a tarefa de construcdo de biografia pelo historiador partira de questdes e
direcionamentos que surgem a partir da escolha do personagem, em fungédo da sua atuacéo ou
de caracteristicas que possam apresentar projecfes de uma sociedade. Diante da escolha o
historiador fara uso do seu oficio para trabalhar em cima das fontes para reconstruir a
trajetdria dessa vida.

Tratando-se de trajetdria de vida, o historiador Carlo Ginzburg ao narrar a vida do
moleiro Menocchio em O Queijo e os Vermes (2006) evidencia os espagos de autonomia
ocupados por aqueles ndo vistos socialmente. Com isso, entende-se que o individuo ndo é
apenas um produto do seu meio, sujeito de forgcas impessoais, mas sim como uma pessoa
concreta, dotada de liberdade e que também pode ser responsabilizado por seus atos. Ou seja,
ndo € um individuo passivo, visto como reflexo do meio que se encontra inserido.

Nessa perspectiva e linha de raciocinio, percebe-se que a biografia nos remeterd a
unidade, coeréncia e sentido das experiéncias vivenciadas pelo individuo. Seja ela sobre a
vida de grandes personagens, com a¢des heroicas e exemplos sociais, ou que discorra acerca
da existéncia de sujeitos comuns, subalternos, individuos marginais. Desta feita, mesmo com
a pluralidade dos contextos sociais, a esséncia da biografia se concentrard na identidade
pessoal do individuo.

Por fim, de acordo com o historiador Benito Bisso Schmidt, faz-se necessario manter o

Respeito pelo personagem biografado — no sentido de compreendé-lo em sua
historicidade e ndo como uma celebridade a ser desnudada — e respeito pelas
regras historicamente construidas do oficio de historiador: tais me parecem
ser as premissas mais importantes dessa ética particular, aquela do
profissional de Historia que se dedica a perscrutar 0s caminhos e
descaminhos de uma vida. (2014, p. 142)
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3.2 Entre Antropélogos e Fotografos

Os terreiros de Xangd eram e sdo ambientes bastante frequentados. Para o antropdlogo
Raul Lody “os terreiros sdo 6timos locais de fé, de festa e, principalmente, para se comer.”
(1998, p. 24) Porém, nem todos os visitantes se dirigem aos terreiros em busca dos festejos,
auxilio ou alimentacdo. Alguns desses transeuntes comparecem na esperanga de encontrar
respostas, de observar o desconhecido, para compreender a manifestacdo de fé do outro. Essas
acdes, muitas vezes, sio desenvolvidas pelos antrop6logos®®.

A presenca dos antrop6logos e pesquisadores das demais areas do conhecimento
dentro dos terreiros de Xangd/Candomblé foi importante para legitimacdo da préatica enquanto
religido (LODY, 1987). A antropologa Beatriz Gois Dantas, em Vovo Nagd e Papai Branco
(1988) desconstroi a ideia de pureza que havia entre os terreiros ao afirmarem que as casas de
tradicdo nagb eram puras por serem consideradas as mais auténticas aos ritos africanos.

A

Dantas traz em evidéncia a constru¢do da “pureza nagd” como produgdo intelectual

nacional. Para antropologa,

0s antropologos teriam contribuido, especialmente na Bahia, através da
construcdo do modelo jeje-nagd, tido como o “mais puro”, para a
cristalizacdo de tragos culturais que passam a ser tomados como expressdo
maxima de africanidade, através dos quais se representara o africano. (1988,
p. 148)

Ainda acrescenta que os tracos culturais apontados para atestar a pureza africana e

fidelidade a “pureza nagd” sao diferentes dos modelos considerados nagds nos diversos
estados que a religido se desenvolveu. Apresenta os exemplos dos modelos nag6s da Bahia e

Pernambuco.

A “nacdo nagd” recifense ¢ muito diferente da “nacdo nagd” baiana. Para o
pessoal da seita, no Recife, inclusive, 0 nagb baiano é visto como Queto,
Angola, jamais como uma “nagdo nagd”, e acrescenta que certos diacriticos
que na Bahia identificam os “nagds puros” sdo tidos em Recife como
“invencionices” dos baianos. (DANTAS, Beatriz, 1988, p. 147)

Sendo assim, na tentativa de compreender o Xang6/Candomblé muitos passam a

considerar os estudos e analisar as na¢des a partir da 6tica nagd, tornando-o etnocéntrico ou

19 Nao fixarei na questdo da presenca dos antropdlogos nos terreiros, visto que, a discussdo foi abordada no

primeiro capitulo.
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nagocratico. Essa ideia faz com que as demais nag¢bes ndo sejam validadas, nem o

desempenho dos seus ritos reconhecidos como legitimos ao culto.

As nagdes de candomblé trocam entre si influéncias reciprocas, observando-
se ainda aproximacOes, adesdes ou certos afastamentos em relacdo ao
inevitavel catolicismo popular brasileiro, ja diluido nos principios funcionais
do candomblé. (LODY, 1987, p.16)

A respeito do terreiro de Méario Miranda, este ndo era autenticamente nag0, nem
considerado puro. Mario estava a frente de um terreiro hibrido, cultuava os deuses africanos e
as entidades brasileiras. Praticava os ritos do Xang6 e da Jurema Sagrada no mesmo espaco
de culto, em momentos distintos. Para tal caracteristica desenvolvida por Mario Miranda, o
antrop6logo Roberto Motta classificou de Xangé Umbandizado®. Motta (1979; 1991; 2016;
2020) foi um dos antropologos que realizava visitas frequentes ao terreiro de Mario durante
suas pesquisas de campo. A relacdo de intimidade dos dois permitia que Roberto Motta, ndo
iniciado no culto, participasse das obrigacdes religiosas, tendo acesso aos ritos mais restritos

da religido, como a imolacdo dos animais.

Encontrei, naquela tarde, talvez mais bichos do que gente no terreiro. Dois
carneiros, um bode, cinco cabras, um galo, dois pombos brancos, dois
pombos cinzentos, além de um gradil abarrotado de galinhas. Foram, ao
todo, naquela ocasido, oito bichos de quatro pés e 35 aves que Mario imolou.
(MOTTA, 2016, p. 78 € 79)

Além de Roberto Motta, o antrop6logo Waldemar Valente também subiu ao Alto
Santa Isabel para acompanhar os festejos na casa de Mario Miranda durante suas pesquisas de
campo para desenvolvimento dos estudos. Em alguma dessas visitas Valente estava
acompanhado do fotografo Rucker Vieira, onde, juntos, praticavam a etnografia durante as
visitas nos toques. O fazer ver, o fazer conhecer a cultura a partir das imagens. A relevancia
dos gestos, os movimentos do corpo no ritual, o que € praticado como comportamento
estereotipado, em relacdo aos padroes sociais.

Waldemar Valente, nascido na cidade de Recife, exerceu as funcdes de médico,
antropdlogo e professor. Iniciou a carreira profissional como médico, lecionou na
Universidade Federal de Pernambuco e na Universidade Catolica de Pernambuco, assim como
em algumas escolas de ensino regular da cidade.

Valente tornou-se uma pessoa influente socialmente, tanto entre as décadas de 1960 e

1970 diversas matérias jornalisticas eram divulgadas no jornal Diario de Pernambuco. O

20 O conceito sera desenvolvido mais adiante neste capitulo.
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antropdlogo também possuia assinava a coluna semanal Folclore e Religido, onde abordava a
religiosidade afro-brasileira nos textos. Desde as caracteristicas de cada orixa ao
desenvolvimento do jogo de bdzios.

Foi a partir da pesquisa que culminou no livro Sincretismo Religioso Afro-Brasileiro
(1977) que Waldemar Valente comecou a dedicar-se as religides afro-brasileiras. Com o
objetivo de compreender o fendmeno do sincretismo em sua complexidade local, com énfase
no cenério afro-pernambucano, a contar com analises etnograficas.

Para Valente, o sincretismo ndo era um fendmeno estritamente religioso, ndo existia
por espontaneidade e vontade do pesquisador, seria principalmente “um processo que se
propoe resolver uma situagdo de conflito cultural” (1977, p. 10). Conflito este correspondente
a existéncia cultural dos indios, portugueses e das variadas etnias africanas que
desembarcaram no Brasil.

Para obtencdo do éxito em suas pesquisas, Valente percorreu terreiros em “Sdo
Lourenco da Mata, Cabo de Santo Agostinho, Jaboatdo, Paulista, Prazeres e Moreno”
(DANTAS e MORAIS, 2017, p. 390). Os autores se basearam nas informagdes descritas nos
relatorios de métodos aplicados?® por Valente durante as pesquisas de campo e ndo
mencionaram a cidade de Recife.

Em Recife Waldemar Valente estabeleceu contato e frequentou a casa de alguns
sacerdotes dos cultos afro-brasileiros, a exemplo de Apolinario Gomes da Mota, em Linha do
Tiro; Maria das Dores, em Beberibe e Méario Miranda, em Casa Amarela. Realizando um
roteiro de estudos que compreendia terreiros da capital e regido metropolitana, observando as
diversas formas de culto.

Quando Valente adicionou o uso das fotografias nas pesquisas etnograficas, ele
comegou a ir acompanhado de um fotdgrafo, para a producéo do registro visual do objeto de
pesquisa. O pernambucano, Rucker Vieira, nascido em Bom Conselho, foi um dos fotdgrafos
gue acompanhou Valente na rota dos terreiros do estado.

A parceria entre os dois ocorreu no ano 1972, para publicacdo de um livro de Valente,
quando este estava a frente do Instituto Joaquim Nabuco e iniciou a usar as fotografias como
narrativa visual, apropriando-se dos planos utilizados nas imagens dos cinemas (DANTAS e
MORAIS, 2017), entre plano geral, plano médio e plano detalhe.

A respeito das fotografias realizadas no terreiro de Méario Miranda por Rucker Vieira,

elas apresentam imagens em plano médio, descartando os demais. No plano médio, sdo

21 Waldemar Valente utilizava questionario, camera fotografica e gravador de audio em fita cassete. Os acervos
de Valente foram doados a Fundagéo Joaquim Nabuco.
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expostas imagens que revelam os aspectos fisicos e estruturais do ambiente e grupo de
pessoas que estavam presente na solenidade, o registro visual da pessoa de Mario Miranda,
em demonstracdo ao objeto central e intencionalidade da fotografia ou o pedido de bencéo.
Em linguagem técnica, o plano médio estabelece o foco no objeto principal, sem perder o
contexto do ambiente que estd inserido, com a impressdo semelhante a proximidade que
estabelecemos ao interagir com terceiros.

A historiadora Fabiana Bruce conta que ‘“cada fotografia provoca que se contem
historias” (2013; p.19). Completamos a afirmacao da autora com o pensamento do fotografo,
arquiteto e socidlogo Boris Kossoy (2014) quando este afirma que a imagem é produzida por
um sujeito com intencionalidades, sendo essa imagem uma fotografia, pintura, desenho, frame
de filme ou uma xilogravura. Desse modo, entende-se que a imagem fotografica ndo €
construida por acidente ou aleatoriamente, mas produzida pelo fotdégrafo para uma finalidade

a partir das suas intengdes.

Toda fotografia foi produzida com uma certa finalidade. Se um fotdgrafo
desejou ou foi incumbido de retratar determinado personagem, documentar o
andamento das obras de implantacdo de uma estrada de ferro, ou 0s
diferentes aspectos de uma cidade, ou qualquer um dos infinitos assuntos
gue por uma razdo ou outra demandaram sua atuagdo, esses registros — que
foram produzidos com uma finalidade documental — representardo sempre
um meio de informacdo, um meio de conhecimento, e conterdo sempre seu
valor documental, iconografico. (KOSSOY, 2014, p. 51)

Ao acompanhar Waldemar Valente, Rucker Vieira ficou responsavel por fotografar os
ritos, gestos e particularidades do culto. No terreiro de Mario Miranda ndo foi diferente. Em
colecdo disponivel nos acervos da FUNDAJ, as imagens apresentam indicios que a dupla de
antropdlogo e fotografo estiveram juntos no terreiro de Mario Miranda mais de uma vez. A
identificacdo se deu a partir do registro das roupas do pai de santo. Em um momento Mario
Miranda encontra-se com uma roupa simples, calca, camisa e boina; enquanto que em outras
fotos o sacerdote veste um figurino elegante, repleto de aplicacdo de babados, acompanhado

de brincos, colares e pulseiras na composicdo da vestimenta.



Figura 4 — Mério Miranda ao centro, no comando da solenidade religiosa.

Fonte: Colecdo Rucker Vieira— FUNDAJ

Figura 5— Mario Miranda cantando no meio da roda.

Fonte: Colecdo Rucker Vieira— FUNDAJ
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Figura 6 —Manifestacdo espiritual e Mario Miranda.

Fonte: Colecdo Rucker Vieira — FUNDAJ

Com base no que esté registrado nessas fotografias de Rucker Vieira, percebe-se que o
fotografo esteve presente em uma cerimonia religiosa intimista aos filhos e filhas da casa,
devido a minima producdo ornamental no espaco fisico do centro religiosos e pela
similaridade das vestimentas. Da mesma maneira a simplicidade no figurino que Mario
Miranda se apresenta.

Na figura 4, percebe-se uma toalha com a imagem de Séo Jorge estendida ao chéo.
Pela centralidade que a toalha se encontra, deduz-se que todos os presentes estavam
participando de uma cerimdnia em adoracdo ao orixa Ogum, sincretizado em muitos estados
brasileiros com o santo guerreiro do catolicismo. (VALENTE, 1977).

A expressdo corporal da mulher na figura 6 demonstra a danca do orixa da guerra.
Considerado o Deus da tecnologia e manipulador do ferro, Ogum, quando se manifesta no
corpo dos seus iniciados, danca conforme estivesse em campo de batalha (VERGER, 2018).
Em danca com movimentos repercutidos de acordo com o ritmo dos ilus, a mobilidade dos
bracos do filho viram espada e escudo, em busca de adversarios para golpear. Caracteristicas

semelhantes a essas sdo visiveis no corpo da mulher em transe. O movimento da perna
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expressando uma marcha e os bragos firmes, com as maos espalmadas, estando uma erguida
ao alto em referéncia a um golpe de espada que o adversario sofrera quando a mao baixar.

Méario Miranda oferecia grande festa ao orixa Ogum em 23 de abril, mantendo a
sincretizagdo. Segundo o pai de santo,

Ogum foi guerreiro mas foi tanto homem como tanto outro sé que ele era um
homem que era trabalhador, era guerreiro. Entdo morreu Ogum morreu 0 homem e
ficou a fama entdo a gente adora o aniversario de Ogum dia de sdo Jorge porque na
igreja catolica Sao Jorge foi um guerreiro, foi um soldado. E aqui a gente adora o dia
de Ogum com o dia de sdo Jorge e ai que fica no dia 23, é o0 més todo porque nem
todo mundo pode pecar na data certa. Entdo chegou no més de abril, & pertence a
ele, que seja no comeco até o fim. N&o sei no més de abril qualquer dia que a gente
chama ele pra dar comidinha dele,ele vem receber as oferendas que agente da pra
ele. (FEACA, 1988)

Mario acrescenta que o orixa € protetor dos militares, € o protetor dos homens e o
protetor dos motoristas e por esse motivo as festas dedicadas a Ogum eram frequentadas por
pessoas que exerciam essas profissdes cotidianamente. Fala com orgulho que representantes

de altos cargos hierarquicos da policia se faziam presente na festa do dia 23 de abril.

Figura 7 — Mario Miranda em destaque
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Figura 8 — Pedido de beng¢éo & Méario Miranda

Fonte: Colecdo Rucker Vieira — FUNDAJ

Nessas fotografias, a ambientacdo demonstra que o registro foi realizado em data
anterior a visita das figuras 4, 5 e 6, em razdo da estrutura fisica das paredes do terreiro.
Nessas percebe-se a metade da parede em alvenaria e em complemento foi utilizado palhas e
madeira para fechar o saldo.

A respeito dessa fase inicial do terreiro de Mario, ele descreve como tudo comegou até
a finalizacdo do espagco com alvenaria. Em tom de recordacdo, ao citar o desejo de possuir seu

proprio terreiro apds receber seus direitos dentro do culto aos orixas, ele revela:

Aqui onde a gente ta era um buraco grande, por sinal um banheiro. Ai eu com as
meninas comecei a carregar barro de 14 da Estrada do Arraial, aterrei tudinho. O
primeiro saldo fiz de palha de coco, depois tirei a palha e botei zinco. Depois do
zinco, botei telha e fiz o saldo, primeiro de taipa e depois de alvenaria. Nessa época
tijolo ainda custava 30 mil-réis o milheiro. Entdo eu fiz o saldo e a casa do santo. E
hoje t6 aqui, 36 anos nesta casa. Tenho muito prazer na minha casa. (TREVISAN,
2018, p. 587)
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Na figura 7, Mério Miranda posa para o fotdgrafo, em perfil, com postura e expresséo
facial de seriedade. Imposicéo de respeito e demarcagdo do lugar que ocupa dentro do terreiro
e no culto afro-brasileiro. Mério conquistou respeito e admiracdo dentro e fora do Xangd
devido a sua personalidade e modo de agir, sem receios de enfrentar as intempéries da vida.

Nas figuras 8 e 9 Mério Miranda aparece bem paramentado, portando uma camisa
estampada com babados e joias complementando o figurino. Supde-se que, a partir dos trajes
do pai de santo, este estava oferecendo uma festa grande e publica. A questdo de ser publica
surge ao ser observado o publico presente. Pessoas encostadas a parede soam como visitantes
devido as roupas que vestem, ndo sendo caracteristicas dos povo das religides afro-brasileiras.

As fotografias demonstram a habilidade e profissionalismo de Rucker Vieira para
capturar as solenidades religiosas. A maneira de fotografar de Vieira ndo €é intimidadora, ao
ponto que estabelece uma relacdo harmonica entre o fotografo e fotografado. As imagens
apresentam pontos cuidadosos, revelando as pessoas e 0s gestos praticados de forma definida.
Com fotografias de plano médio, Rucker Vieira possibilita a visualidade da contextualizacdo
do ambiente quando revela na mesma imagem os detalhes da casa de culto, 0s movimentos

ritualisticos e os objetos presentes na cena.

Figura 9 — Waldemar Valente ao fundo no terreiro de Mario Miranda

Fonte: Colecdo Rucker Vieira— FUNDAJ
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Nas fotografias de cunho religioso que compdem a Colecdo Rucker Vieira é possivel
visualizar a imagem do antrop6logo Waldemar Valente em algum espaco do terreiro. N&o s6
nas fotografias realizadas no terreiro de Mario Miranda como também em outros terreiros.
Com comportamento discreto, observa-se Valente como um integrante das solenidades ou
mesmo alguém que observava a cerimdnia com tranquilidade. Ressoa como intencional as
imagens em que o antrop6logo aparece durante a realizacdo da pesquisa de campo. Valente
aparece, quase sempre, em momentos que aparenta distracdo nas festas ou mesmo encarando

o fotégrafo ao lado de pessoas com prestigio social.

Figura 10 — Waldemar Valente distraido, observando a ceriménia

Fonte: Colecdo Rucker Vieira— FUNDAJ

O resultado da parceria firmada entre Waldemar Valente e Rucker Vieira expressa
fotografias que possuem autonomia e apresentam respeito ao objeto de estudo. Percebe-se que
ambos chegaram proximo o suficiente dos rituais e sem afetar nos acontecimentos. Para o
fotografo, é importante estar perto o necessario para capturar 0os acontecimentos, mas nao

deve interferir nos fenbmenos ocorridos no campo. Em sintese, Valente e Vieira se adequaram
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ao ambiente, tornando parte do meio, passando despercebidos entre os individuos e

concluindo um trabalho que revela naturalidade dos atos.

3.3 Dos versos do Cordel as paginas do Jornal

A popularidade de Mario Miranda fez com que seu nome repercutisse em diversas
esferas da sociedade recifense, para além do universo religioso afro-brasileiro.Ja considerado
um sacerdote de grande prestigio e confianca, recebendo em seu terreiro pessoas ilustres,
como politicos, antrop6logos e fotografos. A essa altura, Mério ja havia conseguido alcancar
0 respeito necessario para circular na cidade e se consolidado enquanto sacerdote religiosos
perante a sociedade,

Um exemplo do impacto que o nome de Méario Miranda gerou socialmente foi a edi¢éo
do cordel O Casamento do Rei da Umbanda Mario Miranda Maria Aparecida??, do poeta
popular Zoé Farias, publicado na cidade de Recife-PE. Nao se sabe com exatiddo a data de
publicacdo do exemplar do cordel, mas, com as informagdes descritas no texto, é possivel
chegar a concluséo que o folheto foi escrito na primeira metade da década de 1970.

A literatura de cordel, considerada literatura popular, possui a funcdo informativa do
real que colabora no processo de educagéo, na iniciacdo da leitura e na motivacao do ladico
por meio do imaginario popular. (GALVAO, 2001) Criado no nordeste brasileiro com temas
voltados pro cotidiano sertanejo, a literatura de cordel se expandiu pelas demais regiées do
pais, diversificando a tematica retratada nas poesias expressas nos folhetos.

O deslocamento de trabalhadores do Nordeste para outras regides do pais,
principalmente o Sudeste, em busca de trabalho e melhores condi¢bes de vida, suscitou a
diversidade tematica abordadas nos folhetos de cordel. A partir de entdo os versos e rimas dos
poemas dialogavam com as novas experiéncias cotidianas dos poetas, versando sobre
urbanismo, tecnologia e diversidade religiosa, visto que, o catolicismo era tema recorrente nos
cordeis, pois era a fé cristd era vivenciada diariamente pelo sertanejo. Do mesmo modo que
historias sobre Lampido, Padre Cicero, e lendas da regido eram assuntos recorrentes nos

livretos.

22 O acesso ao texto integral do cordel aconteceu por meio de contato, via e-mail, com o Prof. Dr.
Lourival Andrade Junior, da UFRN. A edicdo fisica do cordel encontra-se nos acervos da Fundacgdo Casa de Rui
Barbosa-RJ. A FCRB ndo permite digitalizar ou fotografar nenhum documento, para acessar os folhetos é
necessario realizar a visita presencial e transcrever o material desejado. Ressalto que contatei a FCRB por trés
vezes e ndo obtive respostas.



68

Diante disso, o historiador Lourival Andrade Junior informa que

Néo nos parece dificil compreender que o cordel estabeleceu marcos histdricos para
0 sertdo nordestino, fazendo escolhas do que deveria ser publicado ou ndo. Esta
escolha recaia sobre os cordelistas, sempre muito respeitados, desde a segunda
metade do século XIX, periodo de seu nascimento como género, ja que era por meio
de seus folhetos que as noticias se tornavam verdades. O cordel era o jornal do
sertanejo, jornal este inquestiondvel. Ou seja,0s cordelistas ao fazerem suas escolhas
também o faziam levando em conta seus leitores e aquilo que eles consideravam

relevantes e vendaveis. (2017, p. 104)

Religido e religiosidade foram e séo temas bastante presente naproducdo artistica dos
folhetos. Com o conhecimento de outras praticas religiosas e a compreenséo de que diversas
pessoas as praticam, os cordelistas comecaram a produzir material para esse novo publico
consumidor, ndo limitando-se ao catolicismo na abordagem religiosa. Para além dos leitores,
0S novos poetas também praticavam outras religiosidades, sendo assim, produtor de folhetos
direcionados a um publico especifico, reafirmando principios e valores religiosos.

Foi a partir desse novo processo de producéo da literatura de cordel, com abrangéncia
de temas, que as religides afro-brasileiras receberam visibilidade nos folhetos, sendo
apresentadas a sociedade por meio dos poemas populares, em linguagem acessivel,
apresentando personagens/entidades do meio religioso. (ANDRADE JUNIOR, 2017).

Entre a nova remessa de folhetos com tematica religiosa centrada nas afro-brasileiras,
encontra-se um exemplar que narra um acontecimento vivenciado por Mario Miranda. O
titulo do cordel expressa com grandiosidade a pessoa de Mario Mirando ao atribuir a ele
titularidade de rei da Umbanda. A capa é simples e composta com o desenho representativo
de Mério Miranda esbocando caracteristicas do Mario carnavalesco e ndo o pai de santo. No
alto da cabeca ostenta um turbante e a coroa do Maracatu Nacdo Cambinda Estrela,
agremiacao em que participou por muitos anos, complementado com joias e terno estampado,

evidenciando a sua vaidade.
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Figura 11— Capa do cordel O Casamento do Rei da Umbanda Méario Miranda Maria Aparecida
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Fonte: Pagina do Facebook: Mério Miranda Tributo

Os versos do folheto trazem o seguinte contetdo:

O CASAMENTO DO REI DA UMBANDA MARIO MIRANDA MARIA APRECIDAZ

“Para quem nao conhece
Eu vou aqui falar
No casamento de Mario Miranda

O grande babalorixa

O rei vivia tranquilo

Sem querer se apaixonar

23 Ficha Técnica: Capa: Wilde; Autor: Zoé Farias Data de Publicagdo: ndo indicada.
Contracapa: O Gongé - publicacdo mensal informativa dos cultos afro-brasileiros. Editora Equipe, Rua Siqueira
Campos, 279, Edificio Brasilia, 15° Conj. 1501, Recife — Pernambuco.



Ate que surgiu Diva

Que mora na avenida Caxanga

Assim que conheceu Mario
Ela logo quiz casar

Mas o médium Rei da Umbanda

N&o quiz nela acreditar

Mesmo assim abismado
Ele resolveu aceitar
A alegria que Diva teve

Nem num gibi d& pra contar

Comecaram 0s preparativos
Com muitas coisas a fazer
Até o bigode que ela pediu

O rei vai deixar crescer

Outra exigéncia de Diva
Cortar os cabelos um por um
Mas Mario entéo respondeu

“S6 com permissao de Oxum”

Muitas foram as coisas
Por Diva exigida
E assim o carnaval perdeu

A figura de “Maria Aparecida”

Para o grande casamento
Vem muita gente falada
Falam até em Silvio Santos

E na cantora Miriam Batucada

Vem até outro nome famoso
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Um politico da ARENA
E o prefeito da cidade
O nosso Augusto Lucena

O acontecimento do ano
Vai da muito o que falar
V&0 muitos terreiros
Entre eles o “Encantos de Iemanja”
Assim eu vou falando
Pois tenho coisa pra contar
Pois o enlace do Rei da Umbanda
Vai dar muito o que falar

Dizem por ai afora
Que vem gente até de la
Falam até da famosa mée

Menininha do Gantua

Time de futebol vem
Da Europa até aqui
Um que ja esta quase certo

E a selecdo do Haiti

Vem gente de todo canto
Sem querer botar a banca
Vem até o conhecido

Terreiro de “Pena Branca”

S6 que pra essa festa
Vai ser grande a multiddo
E pra caber tanta gente

S6 mesmo no Geraldao

Tem um que ndo pode assistir



E talvez morra de raiva
E um presidente de federago
O nome dele é Paiva

Vem um médico e compositor
Homem querido e de muita agéo
E o deputado Manoel Gilberto
Politico por vocacao

Reportagem nem se fala
Muita revista deseja
Mas so quem vai ter chance

E a famosa revista “Veja”

Da Umbanda da Paraiba
Vem o mestre Carlos Leal
Que chefia todos os terreiros

Pois é presidente geral

Foi remetido convite
Para o clube de muitos amores
Todos sabem que estou falando

Do conhecido “Amante das Flores”

Tem outro que foi convidado
Que vai calar muito tagarela
E o paroco do Jord&o

O querido padre Geraldo Magela

Para essa grande festa
Vem convidados para todos os fins
Um que vai ser testemunha

E o publicitario Dilson Lins
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Agora que vou chegando ao fim
Tenho algo a declarar
Quem celebra o casamento

799

E “Pai Ed0” no Palacio de Iemanja”

Quem quiser saber do resto
Tem que aparecer por 14
Ou entdo aguardar a reportagem

Da grande revista “O Gonga”

A historia contada no folheto do Zoé Farias narra os preparativos do casamento de
Mario Miranda com uma mulher chamada Diva. O relato ocorre de maneira natural,
apresentando um Mario passivo as determinacdes de Diva. Duas sentencas de Diva séo
explicitas a contrariedade da orientacédo sexual de Mario Miranda: deixar o bigode crescer e se
despedir de Maria Aparecida. O bigode representa a masculinidade, o homem viril; somada a
essa representacao social consta a despedida da Aparecida que era o codinome de Mario, a
sua personalidade feminina, quando se travestia de mulher.

A identidade do individuo é construida a partir das interacbes humanas, regras e

valores sociais. Quanto a isso, o historiador Roger Chartier diz que

Uma dupla via abre-se assim: uma que pensa a construcdo das identidades
sociais como resultando sempre de uma relacdo de forca entre as
representacdes impostas pelos que detém o poder de classificar e de nomear
e a definicdo, de aceitacdo ou de resisténcia, que cada comunidade produz de
si mesma; outra que considera o recorte social objetivado como a tradugao
do crédito conferido a representacdo que cada grupo da de si mesmo, logo a
sua capacidade de fazer reconhecer sua existéncia a partir de uma
demonstragdo de unidade (CHARTIER, 1991, p. 183).

Compreende-se assim que a representacao faz ver uma auséncia, uma distin¢do entre o
que representa e 0 que é representado. Em outras palavras, a representacdo € o simbolo para
um reconhecimento mediato de um objeto ausente substituindo uma imagem capaz de
recolocé-lo em memoria tornando-o a ser como de fato é.

As evidéncias que apontam para o periodo de publicacdo do folheto sdo apresentadas a
partir da lista de convidados para a ceriménia. Ao descrever, no verso 9, que Augusto Lucena
comparecera ao casamento os sinais ficam mais perceptiveis, pois, Augusto Lucena esteve a

frente da Prefeitura da Cidade do Recife durante os anos de 1971-1975, nomeado por
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indicagdo pelo governador Eraldo Gueiros Leite. (BARBOSA, 2007). A citagdo do nome do
deputado Manoel Gilberto viabiliza a hipotese do periodo de publicacdo do folheto uma vez
que a carreira politica do deputado comecou na década de 70. Sendo ele também médico, por
formacdo, e compositor de frevos, como o frevo-canc¢do Vai Pegar Fogo, conhecida na voz do
cantor Claudionor Germano. Desta forma, o folheto foi escrito em publicado na cidade de
Recife, entre os anos de 1971-1975.

Além da presenca dos politicos outras personalidades aclamadas compareceriam para
prestigiar o casamento de Mario e Diva. O apresentador Silvio Santos, a cantora Miriam
Batucada, time de futebol europeu, a selecdo do Haiti e cobertura da Revista Veja. A
hipérbole enquanto figura de linguagem presente na literatura de cordel reforca a ideia de
grandiosidade que a pessoa de Mario Miranda havia se tornado no meio social. Para tanto, no
que corresponde ao cenario religioso, é citado que Mé&e Menininha do Gantdis comparecera
na cerimonia. A presenca de Mde Menininha no evento revela a importéancia de Mario nos
cultos afro-brasileiros, pois a considerada maior méde de santo do Brasil estaria em seu
casamento. A visibilidade de Mae Menininha do Gantdis se deu em razéo dos artistas que a
procuravam para questdes religiosas, como Maria Bethania, Caetano Veloso, Jorge Amado e
entre outros.

Ainda concernentemente ao ambito religioso, é citada a presenca do Padre Geraldo
Magela do Nascimento, diocesano da Diocese de Jaboatdo dos Guararapes®*. Com isso, o
autor mostra que Mario estabelecia relacdes com lideres de outras religides, principalmente
com representantes do catolicismo. Apesar da presenca do padre, ndo foi Dom Geraldo
Magela quem celebrou o casamento. A solenidade foi conduzida sob as palavras e béncédos de
Pai Edu® no Palacio de lemanja.

No que se refere a religiosidade, o titulo do folheto promove a discussdo sobre a qual
religido afro-brasileira Mario Miranda pratica. Mario dizia ser pertencente a nagdo
Mocambique, feito por Apolinario Gomes da Mota, mas, na literatura de cordel consta a
denominagdo “rei da Umbanda”. A respeito da ambiguidade de informagdes acerca da pratica

religiosa de Mario Miranda, o antrop6logo Roberto Motta (2017) o caracteriza como

24 A diocese foi fundada em Julho de 1982, tendo como 1° Bispo diocesano Dom Geraldo Magela do
Nascimento-que permanece até entao.

Disponivel em: https://www.igrejabrasileira.com.br/c%C3%B3pia-maranh%C3%A30-1 . Acessado em:
15/04/2023.

%5 «“Morre babalorixa Pai Edu, considerado o rei do candomblé do Brasil.” Jornal do Comércio, em 04/05/2011.
Disponivel em https://jc.nel0.uol.com.br/canal/cidades/geral/noticia/2011/05/04/morre-babalorixa-pai-
edu-considerado-o-rei-do-candomble-do-brasil-3425.php . Acessado em: 15/04/2023



https://www.igrejabrasileira.com.br/c%C3%B3pia-maranh%C3%A3o-1
https://jc.ne10.uol.com.br/canal/cidades/geral/noticia/2011/05/04/morre-babalorixa-pai-edu-considerado-o-rei-do-candomble-do-brasil-3425.php
https://jc.ne10.uol.com.br/canal/cidades/geral/noticia/2011/05/04/morre-babalorixa-pai-edu-considerado-o-rei-do-candomble-do-brasil-3425.php
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praticante do Xangd Umbandizado. Motta realizou diversas pesquisas de campo no terreiro de
Mario Miranda e se refere ao sacerdote como “pai-de-santo tdo irreverente, libertino e
inovador” (1991, p. 134). E acrescenta que por Mario Miranda ser de nacdo Mogambique
“ndo o impedia de seguir o rito nago, isto ¢, ioruba, sem vestigios algum de influéncia das
etnias mogambicanas.” (1998, p. 174)

Roberto Motta classifica 0 Xangd Umbandizado com as seguintes caracteristicas:

a) forte presenca de tragos de origem africana na doutrina e no ritual; b)
concepcao notadamente simbdlica do ritual; c) estrutura eclesiastica com um
nlcleo formal, expresso em termos de parentesco, porém fundamentalmente
orientada para o publico abstrato. (MOTTA, 2017, p. 227)

Em outro momento, com mais objetividade, Motta apresenta outras caracteristicas do
Xang6 Umbandizado, reafirmando os tracos de origem africana ao falar da crenca nos orixas,
assim como, a “valorizacdo também de caboclos, mestres, boiadeiros e entidades do mesmo
género, derivados do Catimbo da area do Recife ou do seu equivalente baiano, o Candombleé
de Caboclo.”(2006, p. 28 € 29). Ou seja, as casas que cultuam orixas ¢ as entidades da Jurema
séo consideradas praticantes do Xangé Umbandizado.

Para Motta, a casa de Mario Miranda, no Alto Santa Isabel, apresenta

umbandizacdo dos incontestavelmente forte na teologia e na liturgia dos
orixas, do mesmo modo que na énfase o babalorixa coloca no culto dos exus
(inclusive Pombagira), mas que, quando o toque é de “senhores mestres”,
opera com ritos, linguajar e masica que a colocam entre 0s centros mais
arcaicos do Nordeste. (2017, p. 226)

Muito se falou sobre as personalidades que compareceriam a festividade, mas pouco
foi dito a respeito de Diva, a noiva. Assim como Mario, ela também € protagonista do folheto,
visto que o casamento é a celebracdo da unido de duas pessoas. Sendo assim, concedendo
visibilidade a pessoa de Diva, as informagdes que se tem é que ela e Mario Miranda
mantiveram um relacionamento amoroso, com ceriménia religiosa dentro das normas da
Umbanda, porém, sem a presenca das pessoas mencionadas no folheto.

Segundo Mario Miranda, Diva era uma vilva que se interessou por ele e frequentava a
casa dele. Casaram na tradicdo umbandista para satisfazer as vontades de Diva no tocante a
cerimbnia e para que ela ndo perdesse os direitos da viuvez e ele se mantivesse solteiro

perante & legislacdo.
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Eu me casei na Umbanda. Perante 0 mundo, eu sou solteiro, que eu ndo
tenho documento no cartério. Casei na Umbanda por que essa mulher ja
vivia me perseguindo ha muitos anos, pra me sentir. Entdo, como era vilva,
ela ndo queria se dedicar pra mim e perder o nome, ndo é? Mas a gente saia,
transava, jantava fora; ela botava o dinheiro no meu bolso e quem pagava era
eu: machdo, né? Mas com o dinheiro dela. (TREVISAN, 2018, p. 596)

Diva ndo foi a unica mulher com quem Mario Miranda se envolveu sexualmente. Em
relatos, ele cita o envolvimento com outras mulheres mesmo que ndo sentisse atracdo sexual
pelo sexo feminino. Na maioria das vezes se relacionava em troca de dinheiro. A questdo da

travestilidade ndo impedia a seducédo que ele despertava nas mulheres.

Eu era um menino que tinha salde e o negdcio de eu ser travesti ndo tem
nada a ver uma coisa com a outra. Entdo as mulheres me achavam bonito,
porque eu era pai de santo, cantava bem, sei rebolar, sempre distribui
simpatia. Entdo tinha essa mulher que me chamava assim no reservado e me
oferecia aquele caché pra ficar comigo. Eu, muito interesseiro, ia. Chegava
I4, ela ficava a noite todinha; se quisesse se satisfazer comigo, que se
satisfizesse... Aquilo pra mim era 0 mesmo que eu estar tomando um
purgante de azeite de carrapato, que eu ndo gosto mesmo, era contra a minha
vontade. E a outra que diz que tem um filho meu, essa dona Mariazinha, eu
vivi com ela oito anos, que ela tinha um marido velhinho e eu tinha toda a
saude, né? E entdo apareceu um menino, mas quando eu fui pra companhia
dela, ela ja tinha o menino. Eu fiz o santo dele com sete anos, por doenca.
(TREVISAN, 2018, p. 596)

Quando Mario afirma que tinha “satde” ele faz referéncia ao seu desejo sexual. Se as
relacGes com as mulheres eram desenvolvidas a base do interesse financeiro, com 0os homens
os envolvimentos eram diferentes. Paixdo, afeto e luxdria conduziam os romances de Mario
com os rapazes. O menino que Mario menciona como filho de Diva se chama Amauri e ficou
conhecido como o filho de Mério Miranda.

Dos diversos relacionamentos que vivenciou, apenas um fez com que Mario
transgredisse da fase da paixdo para o amor. Uma relacdo conturbada que provocou uma
tragédia anunciada nos meios de comunicacdo local. Mario se envolveu com um soldado do
exército, com idade entre 17/18 anos, conhecido por Luis Henrique.

O jovem Luis Henrique frequentava a casa de Méario em dedicacdo aos aprendizados
das doutrinas religiosas. Era participativo e o ajudava nas obrigacdes, durante a imolacdo dos
animais, como também no manuseio de material de construcdo do saldo do terreiro. Por essas
acOes Mario o pagava com a justificativa de que todo trabalhador € digno de seu salario. Até
entdo Luis Henrique estava ciente que havia despertado interesse amoroso em Mario Miranda,

porém, nesse mesmo periodo, iniciou um namoro com uma moca do bairro.
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Dias depois, ao ser questionado se estava com ciimes, Mario respondeu que sim. Em
réplica a resposta apresentada por Mério, Luis Henrique toma a atitude de seduzir Méario com
afeto.

Ele chegou dijunto de mim, comegou a me acariciar, ai disse assim: ‘Cida,
vocé sabe o que € isto aqui?’. Ai ele puxou da cintura um revolver do pai
dele cheio de bala. Eu abri meu guarda-roupa e tirei meu revélver e disse:
‘Vocé ta vendo que isto aqui também é um revolver? Ta vendo que esta
cheio de bala? VVocé quer fazer um bangue-bangue? Vocé ta com seis e eu t0
com seis, vamos ver quem morre primeiro. Se morrer os dois, no outro dia
sai no jornal: Morreu marido ¢ mulher, por amor’. [risos] Ai ele procurou me
beijar, eu recusei. Ele disse: “Vocé ta recusando os meus beijos com nojo da
minha boca por causa daquela mulher?’. Eu disse: ‘Ndo, ndo é nojo, porque
a pasta e a escova tiram todos os micrébios; é porque ndo té afim mesmo.
Vocé me perdeu’. Ai ele foi embora. (TREVISAN, 2018, p. 591)

O episodio aconteceu no més de Janeiro de 1981 e desde entdo Luis Henrique nao
procurou mais por Mario Miranda. Até que no dia 31 de Maio?, trés meses depois, ao voltar
da festa carnavalesca Manhd de Sol acompanhado de um amigo de Luis Henrique, Mario
Miranda encontra com Luiz que estava na rua “sentado, com um cal¢dozinho azul; olha pra
mim e da as costas.” (TREVISAN, 2018, p. 591). Mario ndo se importou com o
comportamento e continuou seu percurso até chegar em casa. Alimentou-se e tomou, por
ordens médicas, remédios para relaxar e dormir.

Enciumado, Luis Henrique invade a casa de Mario, munido com uma faca e desferiu
golpes contra o corpo indefeso do pai de santo de Casa Amarela. Nas palavras de Mario, Luis

Henrique

pegou a faca do pai, subiu até aqui na minha casa. Ai ele pulou o muro,
chegou no meu quarto, viu que eu tava dormindo e mandou faca em cima de
mim. Quatro facadas, eu acordei. Senti as pancadas, mas ndo senti dor. Ai eu
disse: O, deixe eu dormir; quem é que ta bulindo comigo?”. Ai olhei e vi
tudo apagado, porque ele desligou a luz e pegou a minha cabeca e comegou a
mandar doze furadas em cima do meu corpo. Ai eu gritei que tinha um
ladrdo me matando. Nessas alturas ele pula 0 muro e vai embora. Com a faca
na mao, a camisa por cima da faca, foi correndo pra casa dela e deixou a
roupa la, melada de sangue. Pegou o 6nibus e foi pro quartel. (TREVISAN,
2018, p. 592)

A tentativa de homicidio contra Mario Miranda foi noticiada nas radios, jornais e
programas de TV local. Foi um dos assuntos mais comentados na cidade, principalmente,

devido as especulagdes para descobrir a identidade do individuo que tentou assassinar Mario

% A data informada na entrevista corresponde com o calendario. O dia 31 de Maio de 1981 caiu num domingo.
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Miranda. Os vizinhos prestaram 0s primeiros socorros ao pai de santo, encaminhado ao
Hospital da Restauracio?’. N&o se sabe a quantidade exata de dias que Mario ficou internado
no HR; ora ele informa 13 dias (FEACA, 2018), ora diz que foram 15 dias (TREVISAN,
2018). De certo, sabe-se que sua temporada no leito do hospital foi noticiada no jornal Diério
de Pernambuco, em 03 de Junho de 1981, com a seguinte manchete: “Babalorixa esta fora de
perigo, segundo médico.”

A matéria expressa que a situacdo de Mario Miranda encontrava-se instavel e néo
apresentava complicacbes ou risco de vida. Informa que varias pessoas compareciam ao
hospital, dizendo ser filhos e filhas de santo, na tentativa de visitar e falar com o pai de santo,
mas todos os esfor¢os frustrados. Em protecéo a vida de Mario Miranda o diretor do hospital
instalou vigilantes na porta do quarto que Mario estava internado, com a justificativa de que
ndo poderia ser perturbado porque estava reagindo bem ao tratamento. Na mesma matéria é
informado acerca das investigacfes policiais e que, até a publicagdo do texto, ndo haviam
encontrado a identidade do agressor, mas acreditavam que a vitima poderia saber quem

desferiu os golpes de faca.

Figura 12 — Matéria sobre o internamento de Mario Miranda no Diério de Pernambuco
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Fonte: Jornal Diario de Pernambuco — 03/06/1981

27 O Hospital da Restauragio é uma instituicdo hospitalar publica da cidade do Recife-PE. Criado em 1969, € o
maior hospital publico da Regido Nordeste. E referéncia nas areas de trauma, neurocirurgia, cirurgia
bucomaxilofacial, neurologia, cirurgia geral, clinica médica e ortopedia.
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Quando Mério recebeu alta do hospital ele foi escoltado por viaturas da policia militar
e contou com a presenca de “trés policiais para me guardar pela manha, trés pela tarde, trés
pela noite”. (FEACA, 1988, p. 7) Se dizia ser uma pessoa muito querida, ndo teve gastos
hospitalares e se orgulhava em dizer que “a comitiva do governador foi me visitar no hospital
e disse pros médicos que o0 que eu precisasse podia aplicar. (...) Depois chegou a comitiva da
prefeitura, o abraco do prefeito, muita gente sadia.”(TREVISAN, 2018, p. 592).

Apos trés meses do ocorrido foi que Mario descobriu quem tentou mata-lo dentro de
sua residéncia. Mario atribui a descoberta aos santos e entidades que cultuava. Segundo ele,
numa tarde do més de agosto do corrente ano, sentou-se num batente em sua casa, questionou
aos santos o motivo dele cultua-los e os mesmos ndo revelarem a identidade do agressor, do
mesmo modo que prometeu ao exu Tranca-Rua “um boi, acompanhado de quatro bodes e 0s
pintos que eu pudesse comprar” (TREVISA, 2018, p. 592) em troca da informagdo que
desejava. Para Mario, o seu pedido foi atendido, pois, na madrugada seguinte, enguanto

conversava com a lua, ele avista um rapaz vindo em direcéo a sua residéncia.

Ai vem descendo esse menino amigo do Luis Henrique. Ele chegou junto de
mim ¢ fez assim: “Olha, tenho um negécio pra te dizer: quem tentou lhe
matar foi o Luis Henrique. Ele mandou dizer a vocé que vocé ndo falasse
mais na policia nem no jornal nem na TV, porgue ele ndo Ihe matou porque
ndo quis, mas teve chance demais. E se vocé comecar a falar, ele vem acabar
de lhe matar. (TREVISAN, 2018, p. 592)

Mario ndo se deixou intimidar com a ameaga, realizou seus afazeres naquele dia foi
para uma festa. Dias depois ele leva o rapaz a delegacia para prestar depoimento, com a
presenca de duas testemunhas, a respeito da confissdo. Em seguida acrescenta que Luis
Henrique também foi intimado para manifestar sua versdo diante do delegado. Ndo foram
encontradas informacBes sobre a pena estabelecida para Luis Henrique, o que se sabe é que,
passado o periodo de Servico Militar Inicial Obrigatério, ele saiu da cidade por medo de
sofrer retaliagdes por parte dos filhos de Mario e por pessoas que admiravam o pai de santo
(TREVISAN, 2018). Transcurso 0s anos, em 1991, quando questionado sobre grande amor
que marcou sua vida, Mario ¢ rapido na resposta ao afirmar: “Luiz Henrique. Esse que tentou
me matar com 12 furadas, ainda amo ele. ” Justifica que ndo € amor masoquista, pois o ato foi
cometido por ciimes e “‘quem tem ciume, tem amor pra dar.”(FUNDAIJ, 1991)

Diante das versdes apresentadas em relacdo ao reconhecimento da autoria do crime,
percebemos, sob a perspectiva da cientificidade, a relacdo entre Mito e Histdria. O mito a

partir do discurso de Mario Miranda que justifica a descoberta fazendo uso da concepgéo
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religiosa, baseada na fé.J4 a Historia se manifesta com a confissdo do amigo do agressor,
testemunhando informagdes concretas e materiais acerca do ocorrido.

Nessa perspectiva, o filosofo Mircea Eliade (1978) diz que, para as sociedades
arcaicas, o mito representa uma “historia verdadeira” apresentando carater sagrado, exemplar

e significativo. Sendo assim,

O mito conta uma histéria sagrada; ele relata um acontecimento ocorrido no
tempo primordial, o tempo fabuloso do “principio”. Em outros termos, o
mito narra como, gracas as facanhas dos Entes Sobrenaturais, uma realidade
passou a existir, seja uma realidade total, o Cosmo, ou apenas um fragmento:
uma ilha, uma espécie vegetal, um comportamento humano, uma instituicéo.
(ELIADE, 1978, p. 11)

Em sintese, 0s mitos expressam 0 que aconteceu, as coisas do mundo real ou as que
vieram a existéncia por ag¢0es divinas ou atitudes sobrenaturais. J& a narrativa historica conta a
experiéncia vivida com base nos documentos disponiveis sobre o evento. Como diz o0 também

fil6sofo Paul Ricoeur,

(...) o recurso a documentos marca uma linha divisoria entre a histéria e a
ficcdo: ao contrario do romance, as construgcdes do historiador visam ser
reconstrucdes do passado. Por meio do documento e da prova documentaria,
0 historiador estd submetido ao que, um dia, foi. Ele tem uma divida para
com o passado, uma divida de reconhecimento para com os mortos. (1997, p.
245)

A partir de entdo o historiador reconstroi o tempo narrado, desse modo, 0 discurso
registrado pela escrita se torna fonte de memoria do individuo ou da coletividade. Por fim, o
objetivo € narrar, embasado em documentos, o que no passado foi real e no presente se tornou
memoria, historia.

Outros conflitos, além dos amorosos, permearam a vida de Mario Miranda. O pai de
santo conta que certo dia, ao ir no centro de Casa Amarela, passou em frente ao cemitério do
bairro e avistou um grupo de pessoas. Estava acontecendo o enterro de uma mulher que
faleceu junto com os filhos gémeos durante o parto. Na curiosidade, Mario se aproxima do
velorio e sua presenca é questionada pelo viavo, afirmando que ndo o conhecia e ndo o0 queria

no ambiente, ameacando agredir Mario fisicamente.

Quando ele veio dar uma pesada em mim eu levantei o pé e ele caiu. Quando
ele caiu eu fui em cima e meti-lhe a mdo. Ai o pessoal que veio me acudir eu
pensava que era a favor dele e também meti o pau. Ai peguei e arranquei
umas duas ou trés cruz e meti na cabeca do povo. (FUNDAJ, 1991)
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Em meio a desordem gerada no cemitério, Mério foi orientado a fugir porque tinham
acionado a policia e estes vinham para Ihe prender. Assustado com a possibilidade, ele vai
para casa e, enquanto estd arrumando as malas para a fuga, é informado que ndo se
desesperasse porque a policia estava a seu favor e nada Ihe aconteceria. Mario e a policia
estabeleciam relacdo de boa vizinhanca e cita 0 nome de dois comissérios que frequentavam
sua casa durante as festividades religiosas, o comissario Dr. Ariston (FUNDAJ, 1991) e o
comissario Dr. Zé Antbnio, do Vasco (FEACA, 1988).

Esta ndo foi a primeira, nem a dltima confusdo em que Mario Miranda se envolveu.
Como também ndo foi a Unica. Conhecido por ndo relevar ofensas ou desaforos, quando
questionado se foi veridica a historia de que se envolveu em confusdo com soldados do
quartel por passar em frente ao batalhdo fantasiado de baiana, Mério responde de imediato:
“Houve isso, sim. Porque eu nunca dei minha coragem nem minha disposi¢cdao. Eu dou outra
coisa; me pediu eu dou logo, sabe? Mas a coragem e a disposi¢cdo eu nunca dei ndo. De
maneira nenhuma.” (TREVISAN, 2018, p. 586)

A personalidade que Mario Miranda expressa como autodefesa € definida pelo
ensaista Silviano Santiago como homossexual astucioso. Conhecido como o “gay-macho”, a
“bicha-homem”, ou seja, ¢ aquele homossexual que se utiliza de uma certa forma de astlcia,
ou melhor, da malandragem, como forma de defesa contra as diversas manifestacdes de
violéncia por parte da sociedade.

Desde a juventude Mario identificou sua orientacdo sexual e assumiu sua
homossexualidade, ndo a reprimindo. Mario, sem saber, fez parte do grupo de homossexuais
que entre as décadas de 1960/70 fizeram da vida a militAncia ao assumir que eram gays. Para

Santiago (1998), o verbo assumir adquiriu fundamental importancia durante esse periodo.

Desde entdo, tornou-se basico que o homossexual, em qualquer contexto
social/profissional, se autodenominasse bicha ou sapatdo e exibisse na
esfera plblica o comportamento diferente e a preferéncia sexual particular:
se assumisse publicamente como marginal a “norma.” (SANTIAGO, 1998,
p. 10)

Sendo assim, Mario Miranda foi esse individuo “marginal a norma”. Melhor dizendo,
foi considerado o que Madame Satd?® foi classificado no Rio de Janeiro: homossexual

malandro. Esse homossexual seria aquele ser de fronteira que transitaria com a mesma

28 Jodo Francisco dos Santos, mais conhecido como Madame Sat4. icone LGBT, foi um transformista brasileiro,
figura emblemética e um dos personagens mais representativos da vida noturna e marginal do Rio de Janeiro.
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liberdade pelos espacos homossexuais e heterossexuais, j& que ndo interessa ficar restrito a
determinados grupos sociais. Ao se desvencilhar das impressbes pertencentes ao dominio
homossexual, este malandro encontra uma maneira favoravel de negociacdo com o restante da

sociedade.
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4 Maria Aparecida, a travesti

“Eu acho que é Maria Aparecida que todo mundo conhece, o
transvesti que t4 na Dantas Barretos [desfilando no Carnaval], que
anda na rua de pano amarado, de brinco. Onde o senhor me
encontrar — no Recife, Rio, Sdo Paulo, Paraiba, Bahia — é assim como
estou, comigo ndo tem modificagdo.” (TREVISAN, 2018, p. 594)

4.1 Entre tantas Marias, a Aparecida

Existe um bordao conhecido na capital pernambucana que diz: “Quem ndo conhece
Lolita, nfio conhece o Recife” (NASCIMENTO, LUIS, 2004, p. 54). O autor da célebre frase
foi Ivo Alves da Silva, conhecido popularmente como Lolita. Homossexual assumido que néo
negava sua orientacdo e dela fez a sua fama. Lolita construiu a popularidade nos espacos
boémios e do baixo meretricio da cidade, principalmente pela valentia que demonstrava diante
das situacdes de deboche e zombaria?® a sua sexualidade.

Natural do municipio de Nazaré da Mata-PE, criado na roca, capinando e plantando,
Lolita construiu sua vida e fama na cidade de Recife, aos 22 anos, quando migrou para a
capital na esperanca de obter bem-estar e conforto, visto que sua infancia ndo fora das mais
faceis. Apenas com o ensino fundamental 1I, trabalhou nas casas de familia realizando
servicos domésticos e a partir de entdo se firmou na cidade. O nome Lolita foi inspirado na
protagonista do filme Carnaval Atlantida (1952), assistido repetidas vezes ao ponto de
decorar as falas da personagem. Segundo o historiador Sandro Silva (2011), quem cunhou a
frase caracteristica de Lolita foi um detetive que escreveu uma matéria para a Revista
Reporter Policial, veiculando a frase como legenda da fotografia de Lolita.

Lolita, em vida, chamava atencdo por onde passava e ndo gostava de ser discreto.
Fazia sobrancelha, pintava as unhas, se vestia de acordo com os trajes masculinos e também
femininos. Lolita era gay, assumidamente travesti (SILVA, 2011). Nas palavras do

historiador Luis Manoel Domingues Nascimento, Lolita se orgulhava da sua

20 termo homofobia designado para as praticas de repugnancia, medo, dédio ou preconceito contra
homossexuais, lésbicas, bissexuais e transexuais, de acordo com Emerson Granja (2018), fora empregado
inicialmente em 1972, porém, ndo era publicado nos periddicos em mencao aos atos de violéncia sofridos por

Lolita ou outra pessoa LGBTQIAPN+ noticiado, considerado como briga ou ato de valentia.
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homossexualidade e ndo a negava, pois podia ser vista e reconhecida em vérios lugares da
cidade em razdo da sua “vida cigana”, vagando pelas ruas e espagos de sociabilidade.

Nascimento diz que Lolita

Procurava sempre conservar seu corpo com aspectos viris, agregando a ele
trejeitos afeminados e algumas pegas femininas para se distinguir dos demais
transeuntes quando por eles passavam ou 0s encontravam em recintos
boémios da cidade. Quase sempre era encontrado cantarolando uma cancéo
na qual dizia: quem n&o conhece Lolita, ndo conhece o0 Recife
(NASCIMENTO, Luis, 2004, p. 54 e 55).

Na cidade de Olinda, viveu o ator Roberto de Franga, artisticamente conhecido por
Pernalonga. Este, assim como Lolita e tantos outros sujeitos, fazia questdo de expressar sua
homossexualidade, de forma clara, sem receio da discriminacdo. Pernalonga iniciou a vida
nos palcos durante os anos 1970, na cidade que nasceu. Conhecido por sua personalidade
marcante pelo deboche e irreveréncia, ele falava o que queria e quando queria, independente
da ocasido (SILVA, 2011).

Utilizava a projecdo que tinha enquanto ator para expressar discursos criticos ao
sistema que preestabelecia 0 que era arte, marginalizando algumas expressdes artisticas.
Pernalonga defendia as identidades homossexuais e ndo relativizava o preconceito a
homossexualidade, praticado por pessoas proximas a ele, advertindo que era hipocrisia
daqueles que desejavam tirar proveito da sua amizade e rede de relacdes. Pernalonga era
reconhecido nos ambientes que chegava.

Ao contrario de Lolita, Pernalonga ndo era sujeito valente. Mostrava-se fragil e
medroso, contrario a confusdes. As discussdes protagonizadas por Pernalonga aconteciam na
oralidade, no debate, no discurso pronunciado no palco, enquanto estava em cena, ndo se
estendia para a agressdo fisica. Exemplo das atitudes dele foi demonstrada por Sandro Silva
(2018), quando Pernalonga foi um dos convidados para desfilar na Escola de Samba Preto
Velho, de Olinda, com a responsabilidade de estender o convite a travestis para compor uma
ala da agremiacdo. Apds a mobilizacdo do ator, a direcdo da escola decidiu cancelar sua
participacdo e das pessoas convidadas por ele. Para Pernalonga, o0 motivo do cancelamento se
deu por questdes morais e sdcio-econbmicas, visto que, homossexuais e travestis de baixa
renda estariam em posicdo de destaque no desfile.

Existem questionamentos quanto a sexualidade de Roberto de Franga, com evidéncias
de bissexualidade, uma vez que, o ator mantinha relacionamentos com mulheres. De certo,

sabe-se do seu profissionalismo nas artes cénicas com a carreira de ator, considerando o
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Prémio Roberto de Franga Pernalonga de Teatro, promovido pelo Governo do Estado de
Pernambuco, com a Ultima edicéo realizada no final do ano de 2022%°. Pernalonga morreu por
negligéncia dos familiares, vizinhos e policia que ndo o socorreram ap0s assalto a mao
armada. Esfaqueado na perna e portador do virus do HIV, as pessoas ndo ofereceram ajuda ao
ator por medo de contrair o virus, deixando-o a propria sorte, morrendo por hemorragia pela
quantidade de sangue que perdeu.

Tanto Pernalonga, quanto Lolita, se travestiam, pintavam as unhas, usavam
maquiagem, se adornavam com 0s signos do feminino, como também, se vestiam “como
homem”, conservavam as caracteristicas do género designado socialmente ao nascer.
Contemporanea a esses sujeitos, no Alto Santa Isabel, em Recife, habitava Maria Aparecida.
Portadora de um corpo alto, pesado e masculo, com gestos delicados e tracos de feminilidade.

Maria Aparecida é a identidade feminina desenvolvida por Mario Miranda, o pai de
santo. Declaradamente homossexual, Mario considerava-se travesti e performava o género
feminino, utilizando dia a dia simbolos que lhe caracterizava enquanto tal. Para ela, “como
‘guei’, como Maria Aparecida, eu entro em qualquer parte do mundo. Jamais ninguém vai dar
as costas a mim” (TREVISAN, 2018, p. 586). A afirmagao foi feita para exemplificar a
recepcdo que desfrutou quando foi ao Palacio do Campo das Princesas, sede administrativa do
governo estado de Pernambuco, solicitar advogado para uma causa e foi bem recepcionada,
conseguindo o intercessor que foi requerer.

Justifica 0 nome adotado por vias religiosas. Na verdade, € uma homenagem que fez
ao seu orixa de cabeca, usufruindo do sincretismo religioso para a nomeacdo. Sua devocéo a
Oxum fez com que adotasse 0 nome Maria Aparecida em referéncia a Nossa Senhora da
Conceicdo Aparecida®!, padroeira do Brasil. Na entrevista cedida & FEACA, Aparecida

afirma:

eu sou de Oxum, eu adoro Oxum como Nossa Senhora Aparecida, muitos
adora como Nossa Senhora do Carmo que é a padroeira do Recife. Mas eu
adoro Oxum como a natureza (...). Entdo Oxum é uma felicidade completa, é

um doce. Depois do seu almogo o que € que vocé quer? Uma torta, doce... E
um pedaco de doce. Uma fruta, toma aquela agua gostosa. Entdo tudo que é

30 Segundo a descrigdo do site do prémio, o evento é uma homenagem “a um dos mais ativos agitadores
culturais do teatro pernambucano, o ator Roberto Lira de Franca, o Pernalonga, assassinado em 11 de junho de
2000. Ele era também arte-educador e dancarino, fazia parte do Grupo Teatro Vivencial e apoiava campanhas de
salde para doengas como HIV, tuberculose, hanseniase e dengue.” Disponivel em:
https://www:.cultura.pe.gov.br/canal/artescenicas/governo-do-estado-divulga-novo-edital-do-premio-pernalonga-
de-teatro/. Acesso em: 09/07/2023.

31 Em Sincretismo Religioso Afro-Brasileiro (1977), o antropdlogo Waldemar Valente apresenta quadro
sincrético com mencdo ao sincretismo de Oxum tanto com Nossa Senhora do Carmo, em Pernambuco, quanto
com Nossa Senhora da Conceigdo em ambito nacional.



https://www.cultura.pe.gov.br/canal/artescenicas/governo-do-estado-divulga-novo-edital-do-premio-pernalonga-de-teatro/
https://www.cultura.pe.gov.br/canal/artescenicas/governo-do-estado-divulga-novo-edital-do-premio-pernalonga-de-teatro/
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doce, € bom e tudo que € bom é Oxum, ta entendendo? Eu nédo levo tanto na
parte do Candomblé, levo a parte da natureza, t& entendendo? (FEACA,
1988, p. 26).

Quando diz que leva em consideragdo “a parte da natureza” Maria Aparecida
desassocia da sua personalidade a liturgia religiosa caracteristica do Candomblé. Para ela, ter
sua imagem atrelada a de Nossa Senhora Aparecida era uma dadiva e se colocava em pé de
igualdade com a santa. Repetia a origem de seu nome com a mesma justificativa: “Porque
minha santa é Nossa Senhora Aparecida, entdo todo mundo s6 me chama de Maria Aparecida.
E eu acho que isso ndo me ofende em nada” (TREVISAN, 2018, p. 586). Ela ndo se ofendia
porque alimentava a vaidade e inflava o ego, dizia que mesmo estando na condi¢éo de velha,
na terceira idade, ainda dava azeite e ndo se trocava por nenhuma jovem (FUNDAJ, 1991).

Enfatiza a adocdo do nome se igualando a santa catolica ao reafirmar:

eu sou filho de Oxum Ceci Aladé entdo € minha santa, mde dos meus filhos
e dona da minha casa. Fiquei com ela mesmo e hoje me chamam de Maria
Aparecida, mas Maria Aparecida eu adoro, é a nossa, € a mae, € a santa que
eu adoro Senhora aparecida, que foi achada pelos pescadores e ela veio do
rio: e minha cabeca é rio, fonte e cachoeiras, é agua doce, eu tenho que
adorar é ela mesmo. (FEACA, 1988, p. 6)

A popularidade de Maria Aparecida alcancou diversos setores da sociedade
pernambucana, inclusive a ala politica. Certo que o terreiro que chefiava recebia
frequentemente a visita de politicos e pessoas de grande estima e admiracdo, porém, para
além da amizade estabelecida alguns partidos politicos cogitaram atrair Maria Aparecida para
candidatar-se a vereadora sob a sigla, mas ela recusou.

Maria Aparecida ndo fazia oposi¢do ao governo que estava no poder. Independente do
partido que assumisse a gestdo do Estado ou Municipio, ela o apoiaria, estaria de médos dadas
com o governo. Verbalizava que “pra morrer de fome eu fico com o governo mesmo. Porque
eu ndo entendo de politica, ndo entendo mesmo. Entdo, quando toca a danca, a gente danca
conforme a orquestra” (TREVISAN, 2018, p. 594).

Categorica e prepotente ao afirmar que, em caso de candidatura, receberia votos além
dos necessarios para tornar-se elegivel, transferindo o excesso para eleger outro candidato do
partido. Dizia que pessoas de diversos segmentos sociais confiariam o voto nela para a
mudanca necessaria. Relata que os lideres do partido que a convidou para candidatura

pediram para ela deixar de lado a radicalidade e seguir de acordo com a regulamentagéo do
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partido. Ou seja, cientes que Maria Aparecida era uma pessoa analfabeta, o desejo era apenas
usar a sua imagem e fama para angariar votos para a sigla do partido.

De certa forma, Aparecida sabia desse interesse do partido e estava com as respostas
prontas para qualquer tipo de ataque a sua candidatura. Para ela, o principal interesse era
defender o povo da seita, como ela expressava, e as pessoas LGBT. Quando confrontada
ironicamente sobre as particularidades de seus eleitores, ela foi perspicaz na resposta,
deixando subentendido que sabia da vida intima de alguns politicos. Ela relembra que do fato

e diz:

Eu vou la falar com os homens do partido e eles mandam que eu manere,
coisa e tal. Quando me chamaram pra eu ser vereador, ai teve um
vereadorzino da cidade que disse: “Maria Aparecida ndo pode ser vereador,
porque se ele for vereador sé quem vai votar nele sdo as bichas”. Ai eu disse:
“Se as bichas de paletd, gravata e anel votar em mim, eu tenho voto pra dois
candidatos a vereador” (TREVISAN, 2018, p. 594).

Nas entrevistas Maria Aparecida ndo revela os nomes dos partidos que a convidaram
para lancar candidatura, mas, deduz-se, que o partido receptivo a sua presenca tenha sido o
PDS — Partido Democratico Social. No ano de 1981, o estado de Pernambuco estava sob o
comando do governador Marco Maciel, do PDS. A referéncia a data se faz pelo motivo de que
em primeiro de Julho do mesmo ano o jornal Diario de Pernambuco publicou uma matéria®2
sobre a possivel candidatura de Maria Aparecida.

O convite foi feito pelo entdo deputado Newton Carneiro, durante um toque no Palécio
de Oxum Ceci. O interesse em ter Maria Aparecida na sigla do partido se fez em virtude da
possibilidade de votos que ela poderia conseguir, pois soube da movimentacdo de pessoas que
teve no Hospital da Restauracdo no periodo que ficou internada, vitima das facadas.
Conhecedor da fama de Maria Aparecida, a ambi¢do do deputado foi reiterada quando soube
que 80 pessoas se disponibilizaram a doar sangue para sua recuperagdo, considerado um
individuo que mobilizava grupos de pessoas a seu favor.

Ainda de acordo com a matéria, Maria Aparecida tina ciéncia das suas condic@es para
a tarefa que estava disposta a se submeter. Sabia das suas limitacbes enquanto pessoa
analfabeta que sabia apenas assinar 0 nome. Exterioriza que ndo sabe fazer comicios, mas
sabia “dar baile e cantar macumba”.Declarou que se dava bem com o governo — PDS na
época — e, se fosse o caso, se candidataria pelo partido do governo, pois” ndo iria remar

contra a maré”. Por fim, Aparecida ndo foi candidata a nenhum cargo politico.

32 “Babalorixa entra na politica, mas so se for no PDS”. Diario de Pernambuco, 01/07/1981.
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A multiddo ndo sé acompanharia Aparecida na seara politica, como ja a acompanhava
nos dias de carnaval na Avenida Dantas Barreto. As pessoas ocupavam 0s espacos destinados
ao publico para assistir as apresentacdes das agremiacdes e também para prestigiar o desfile
da baiana rica do Maracatu Nagdo Cambinda Estrela®. A fama de Maria Aparecida na
avenida foi criada em razdo dos figurinos que apresentava a cada ano, com criatividade e
originalidade. Aparecida era vaidosa e ela mesma produzia a fantasia que desfilava, com
bastante brilho e volume. Aparecida era o proprio carnaval na avenida, distribuindo simpatia e
recebendo em troca admiracdo, gritos e aplausos.

Correspondia ao nome que escolhera: Aparecida! Gostava de se exibir e se fazer ser
vista. Encontrou no maracatu a oportunidade para a projecéo de sua imagem para a sociedade.
Dessa maneira, Aparecida revela que desde 0 momento que conquistou sua autonomia, que se
“entendeu de gente”, passou a desfilar no Maracatu Nagdo Cambinda Estrela. Anualmente ela
desfilava pela agremiagdo como baiana e se comparava a cantora Carmen Miranda, em
referéncia aos seus acessorios e seus aderecos de cabega extravagantes. Segundo Maria

Aparecida:

“Ha muito tempo. Desde que eu me entendi de gente. E na Dantas Barreto, todo
mundo espera ela: a Maria Aparecida. As vezes eu levo rosa pra sacudir pro
governador, para o prefeito, os turistas de fora. Eles perguntam: ‘Quem é esse?’. E o
transvesti Maria Aparecida! Ai eu saio toda me requebrando. Desfilo sempre no
maracatu Cambinda Estrela. Ali € gostoso. Ritmo africano mesmo!” (TREVISAN,
2018, p. 600 e 601)

33 Fundado em 1935 por migrantes oriundos da zona da mata-norte pernambucana, como um maracatu de baque
solto (ou de orquestra), o Cambinda Estrela teve forte presenca no carnaval da comunidade de Casa Amarela,
pois sua sede se localizava no Alto Santa Isabel. Dirigido pelo senhor Tercilio, com a colaboracdo de sua
esposa, D. Inés, o grupo manteve-se como um maracatu de baque solto até a década de 1960. Desde esses anos
até década de 1980, o Cambinda Estrela manteve-se no carnaval recifense como um grupo respeitado e tinha
como um dos principais articuladores do grupo o babaloxird Mério Miranda, conhecido como Maria Aparecida,
famoso por suas extravagantes fantasias de baiana. No final da década de 1980, com a morte do Sr. Tercilio, o
maracatu deixa de desfilar por alguns anos, a ponto de a Federacdo Carnavalesca considera-lo extinto. Em 1994,
um grupo de residentes em Chao de Estrelas e Campina do Barreto, oriundos de outros maracatus a exemplo do
Indiano, juntamente com alguns estudantes universitérios, resolveram recriar este grupo, sendo conduzido pelo
mestre Ivaldo Marciano de Franca Lima. Atualmente o maracatu nagdo Cambinda Estrela vem sendo coordenado
pela presidente Wanessa Paula Santos, juntamente a uma diretoria composta pelo mestre Adriano Carlos dos
Santos desde 1998. Maracatus Nagdo — Cambinda Estrela. Inventéario Cultural dos Maracatus Nagao, 2012.
Disponivel em: http://inventariomaracatusnacao.blogspot.com/2012/12/maracatus-nacao-cambinda-estrela.html.
Acesso em: 17/07/2023.
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Quando se refere ao Cambinda Estrela®* como “ritmo africano mesmo”, Aparecida o
classifica como um maracatu auténtico, sem misturas. O historiador lvaldo Marciano de
Franca Lima dird que a consagracdo do Cambinda Estrela em nagdo de maracatu ocorreu na
década de 1960, periodo em que Aparecida surgiu na passarela e fez sucesso entre 0s anos de
1960-1970. Segundo Lima (2005, p. 19), “nos anos 1960, diante do pequeno numero de
grupos de maracatus-nacdo, a Federagdo Carnavalesca vai incentivar (e em alguns casos
forgar!) a transformacdo de maracatus de orquestra, a exemplo do Indiano, Cambinda Estrela

e Almirante do Forte, em maracatus-nacao.”

Figura 13 — Maria Aparecida com figurino de desfile

Fonte: Pagina do Facebook: Méario Miranda Tributo

Maria Aparecida posa para a foto revelando seu figurino em posicao de realeza. Com
tecidos brilhosos e babado na barra da saia para dar movimento durante o desfile. Ostenta na
cabega duas coroas, uma pequena, em tamanho convencional, e outra maior, que envolve a
menor, confeccionadas em material reluzente e enfeitadas com pedrarias. Além da

maquiagem carregada, ela compde o figurino com diversos colares e um suporte preso aos

34 Para mais informacgGes sobre o Maracatu Nagdo Cambinda Estrela e a diferenca entre maracatu-nagio e
maracatu orquestra, ver: LIMA, Ivaldo Marciano de Franca. Entre Pernambuco e a Africa: Historia dos
maracatus-nacdo do Recife e a espetacularizacdo da cultura popular. Tese (Doutorado em Histdria) —
Universidade Federal Fluminense, Rio de Janeiro-RJ, 420 p. 2010



90

ombros que se estende para as costas com franjas de algum material leve que fazem
movimento durante a danca. Volume e movimento eram sinGnimos para Aparecida.

O compromisso de Aparecida com as agremiacdes fez com ela ndo fosse banida do
desfile do Clube Carnavalesco Misto Amante das Flores em 1973. Aparecida desfilava no
tradicional bloco e se apresentou nesse carnaval porque Estacio Lednidas Neves, presidente
do clube na época, reconheceu o comprometimento da integrante e aproveitou do
engajamento social de Aparecida para incluir outras pessoas no desfile em substituicdo as
travestis. Em justificativa ele disse: “Maria Aparecida ¢ pessoa dedicada ao clube, ajuda
muito na organizacdo do desfile e este ano trara para 0s corddes mocas e rapazes da
sociedade, que substituirdo os travestis que desejavam ver as ‘flores murcharem’. A
matéria® foi veiculada no dia 12 de Janeiro de 1973, no jornal Diario de Pernambuco.

A fala do presidente quando diz que as travestis pretendiam destruir o desfile do clube
carnavalesco relaciona-se com o imaginario da falta de compromisso delas para com as
agremiacOes. Para ele as travestis ndo tinham responsabilidade e nem dedicavam-se a um
clube especifico para defender a camisa, para elas “tanto faz desfilar em Amante das Flores,
como em Inocente do Rosarinho ou mesmo em Madeira”. Em termos gerais, as travestis
participavam dos desfiles dos clubes na intencdo da projecéo e visibilidade que receberiam, se
transformando, por alguns minutos, de sujeitos marginais para protagonistas da ocasiao.

Ainda que o termo travesti ja existisse antes da década de 1970 (BENEDETTI, 2005),
ao menos nos periodicos publicados no periodo € comum encontrar 0 emprego do artigo
masculino para o substantivo travesti. Durante a escrita deste trabalho, utilizamos o termo
travesti no feminino em atencdo e respeito a construcao de género desses sujeitos que, embora
sejam homens em suas estruturas bioldgicas, elas fabricam corporal e culturalmente os
modelos femininos (GREEN, 2019). Devido a essa construgdo de corpo e género, as travestis
eram representadas nos jornais pelo termo de bonecas (SILVA, 2011), com a concepg¢do de
ser algo modelado, fabricado, artificial. Simultaneamente, fornece a ideia de brinquedo e

manipulacdo, em que homens manipulariam aquelas que viviam da prostituicéo.

Para além do glamour de concursos e Carnavais, em que as travestis brilham,
é indiscutivel que elas precisam se prostituir, como um preco pago a sua
compulséria marginalidade social: mal tiveram a chance de se alfabetizar,
menos ainda de aprender uma profissdo. (...) A marginalidade cria entdo um
efeito bola de neve, em termos de violéncia: os clientes correm risco de
assalto, as travestis correm perigo de agressdo. (TREVISAN, 2018, p. 383)

$«Amante das Flores vai substituir travestis por mocas da sociedade”. Diario de Pernambuco. 12/01/1973.
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As travestis sofreram processo de marginalizagdo haja vista os conceitos e versoes
construidas socialmente. Muitas travestis faziam jus a fama de perigosas e de pessoas que ndo
mereciam confianga, essas eram as que “‘cometiam furto, as que sofriam e as que praticavam
toda sorte de violéncia” (SILVA, 2011, p. 101). O cotidiano das travesti € marcado pelas
violéncias fisicas e simbolicas correspondente aos contextos de exclusdo e censura que
convivem, legitimando os comportamentos agressivos em carater de defesa as violéncias

sofridas. A respeito das travestis, o antropdlogo Marcos Benedetti afirma:

Travestis sdo aquelas que promovem modificaces nas formas do seu corpo
visando a deixa-lo o mais parecido possivel com o das mulheres; vestem-se e
vivem cotidianamente como pessoas pertencentes ao género feminino sem,
no entanto, desejar explicitamente recorrer a cirurgia de transgenitalizacdo
para retirar o pénis e construir uma vagina. (2005, p. 18)

No imaginario social, todas as travestis eram criminosas ou pessoas de potencial
perigo, com possibilidade de agressdes fisicas sem justificativa. Os jornais sdo, em parte,
responsaveis pela construcdo social das travestis quando publicavam que elas eram pessoas
noturnas e habitavam os locais de prostituicdo (SILVA, 2011). Expulsas de casas, grande
quantitativo de travestis passaram a morar em casas ou apartamentos compartilnados no
centro da cidade de Recife. Esses locais de moradia coletiva eram conhecidos como
“pensdes” (BENEDETTI, 2005) ou “pensdes alegres” (SILVA, 2011) e nesses mesmos
ambientes elas residiam e recebiam seus clientes. As pensdes eram locais de sociabilidade e
aprendizado, formando novas amizades e constituindo uma nova “familia” baseada na escolha
e reciprocidade de vivéncias.

Para além da construcdo do corpo, as travestis constroem um nome. Para a
transformacdo ser completa, elas adotam um nome feminino, equivalente a sua nova vida e
personalidade. Com isso, extinguem os rastros do passado de um corpo masculino
ressaltando, assim, sua originalidade. Muitas possuem mais de um nome feminino que é

utilizado em diferentes situacdes. Segundo Sandro Silva,

Dessa forma h& os nomes usados na prostituicdo ou batalha, os usados no
meio artistico e ainda 0 nome de registro civil. Pensamos que a ocultacdo do
nome de registro civil também pode ser uma estratégia para dificultar a
perseguicdo e a ficha na policia. Além disso, muitas vezes, ha também o
desejo de quebrar o vinculo familiar. (SILVA, 2011, p. 106)

O contrato social entre as travestis € complexo e hierarquico. De acordo com Benedetti

(2005), para que as travestis entrem na prostituicdo, € necessario que uma travesti mais velha
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a batize, receba e introduza nessa seara. “Para ingressar no universo da prostituicdo, é quase
fundamental que a nova travesti tenha uma madrinha”. E acrescenta que “tanto as madrinhas
como as filhas, sdo vistas com respeito e admiragdo. Constituem entre si uma relacdo forte e
duradoura” (2005, p. 103).

Figura 14 — Maria Aparecida pousando para foto

7
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Fonte: Pagina do Facebook: Méario Miranda Tributo

Com Maria Aparecida foi diferente, ela ndo recorreu a prostituicdo para sobreviver.
Aparecida constituiu sua vida a base dos trabalhos domésticos e, principalmente, com o
sacerddcio. Nas praticas religiosas que desempenhava — jogo de buzios, banho, ebd, feitura de
santo — enquanto pai de santo Mario Miranda, Maria Aparecida adquiria subsidios para
manutengdo do terreiro e de sua vida. Aparecida ndo fez procedimento cirdrgico no corpo
porque quando pensou em fazer os procedimentos os problemas de salde ndo permitiram.
Segundo relata, “eu tenho vontade de fazer uma operagdo. Eu ia fazer, mas estava com o
agucar muito alto ¢ eu nao quis me submeter”. A revelacdo foi feita em 1981, quando estava

com 52 anos, e descreve que iria se submeter a cirurgia plastica para
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crescer 0 peito e tirar barriga. Entdo o médico disse que botava silicone e
inchava tudinho, sabe? Fazia meu olho china, o busto e tirava o couro da
barriga. E si eu ia ficar esbelta, sabe? Eu vou tomar agora uma série de sauna
pra ver se eu perco mais abdoémen. Porque eu ndo como. Passo fome para
ndo engordar, mas a barriga ndo sai. Meu corpo ndo é tdo mal feito. Essa
barriga é que tira minha elegancia. (TREVISAN, 2018, p. 601)

Sem o auxilio das intervencbes cirdrgicas, Maria Aparecida recorria a constituicao
corporal por meio dos signos que a tornavam visivel e reconhecida como mulher. Para tanto,
realizava a técnica da montagem com o uso de roupas, sapatos, bolsa, peruca, entonacéo de
voz e performances para contribuir na montagem da aparéncia do feminino. Essas e outras
intervencdes no corpo contribuem para a feitura do corpo travesti. A respeito dessa

composicao, Benedetti (2005) explica:

A montagem é um processo de manipulacdo e construcdo de uma
apresentacdo que seja suficientemente convincente, sob o ponto de vista das
travestis, de sua qualidade feminina. Consiste hum importante processo na
construcdo da travesti, por ser uma das primeiras estratégias acionadas para
dar visibilidade ao desejo de transformacdo e também porque constitui um
ritual diario, no qual se gastam horas decidindo e provando o modelo da
noite. (BENEDETT], 2005, p. 67)

A vaidade de Maria Aparecida ultrapassava a questdo estética alcancando a esfera do
ego. Em assuntos religiosos, considerava-se a melhor por ser o mais antigo em atividade no
bairro de Casa Amarela, com a justificativa de que quem veio antes dele ja havia falecido
(FEACA, 1988). Quando questionado se mantinha boas relacées com os pais e mées de santo
contemporaneos, foi taxativo na resposta: “Nao. Eu me dou mais com as fémeas do que com
os machos” (TREVISAN, 2018, p. 601). Percebe-se que a rivalidade fora gerada por vaidade
e concorréncia com 0s outros pais de santo quando fala que existia uma alta procura para Ihe
conhecer e esnoba 0s outros sacerdotes. Vangloria-se ao expressar que ndo cobrava
financeiramente aos visitantes pela recep¢do que fazia, porém, o pagamento ocorria em forma

de publicidade, na divulgacdo do seu nome. Em suas palavras, diz:

quando o pessoal chega, os turistas de fora que vem ai pro Museu do Acucar,
dai da Av. 17 de Agosto, que chega perguntando para fazer entrevista
procura logo Méario Miranda ou Maria Aparecida ndo vai procurar seu Edu,
ndo vai procurar Mané Dodé, ndo vai procurar seu Franklin porque tudo tem
que cair com dinheiro, e eu ndo cobro dinheiro, eu dou de graga porque
tenho prazer de amanhd meu nome ser revelado, eu posso morrer amanha,
minha voz t4 gravada aqui, como eu tenho o disco da minha Mae Menininha
ai guardado como uma reliquia um brilhante, t4 entendendo? E o resto €
dispeito. De eu andar enfeitado, cheio de joia, cheiroso, perfumado porque
eu sou da Oxum, eu me julgo ser feliz. (FEACA, 1988, p. 22)
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Maria Aparecida foi uma excegdo, um ponto fora da curva, mas ainda assim sofria a
repressdo policial que muitas travestis enfrentavam no cotidiano. Com Aparecida, a policia
justificava sua apreensdo sob o pretexto da manutencdo da ordem, da moral e dos bons
costumes, em que a mesma fundamentacdo era apresentada nas ac¢ées policiais que prendiam
as travestis nas rondas policiais realizadas nas pracas, bares e até nas pensdes (SILVA, 2011).
Aparecida relembra que frequentemente um representante da Policia Civil de Pernambuco

visitava seu terreiro em noites de festa e apreendia, levando-a a delegacia.

Sempre aparecia aqui um comissario do Distrito de Casa Amarela. Ele era da
macumba, mas ndo queria que ninguém soubesse e queria apagar as pessoas.
Quando a gente fazia um Candomblé até meia-noite, as dez e meia eles chegavam,
mandavam parar os bombos com revélver na mao. E daqui a pouco levavam o pai de
santo preso. La saia eu com aquele rosario no pescogo, as meninas tudo chorando.
Eu ia, porque enfrentei mesmo. (TREVISAN, 2018, 593)

Para o cineasta, diretor e professor Jomard Muniz de Britto, a repressdo era mais
sex6loga do que politica (SANT’ANNA, 2016, p. 37). E diz que a fama de Maria Aparecida a
protegia, na mesma proporcdo que a valentia a fazia ser uma pessoa respeitada. Seja pela
performance de género, seja pela religiosidade, o que se sabe € que Maria Aparecida ndo saiu
ilesa das intervencdes policiais e encaminhamentos a delegacia para prestar esclarecimentos.

Para as autoridades policiais, alicercados pelo discurso da imprensa, as travestis eram
criminosas em potencial. Partiam do pressuposto estigmatizado do ser travesti atrelado ao
mau-caratismo, caracteristica relacionada a esse grupo social. As travestis recebiam
visibilidade na imprensa em situacdes de violéncia, envolvidas em situacdes de conflitos com
clientes, amantes e policia (SILVA, 2011). Em sintese, ser travesti ou romper com a regra do
pensamento social da naturalizacdo do género a partir da anatomia, sob caracteristicas
biolégicas que determinam o que € ser masculino e feminino, era sinbnimo de desalinho da

moral e bons costumes.

N&o era unicamente o0 exercicio da prostituicdo que ofendia os costumes da
sociedade recifense, era também a aparicdo publica de “homens” que
burlavam as leis da natureza ao desejarem outros homens e, ainda por cima,
violavam as regras sociais ao vestirem roupas e acessérios femininos.
(SILVA, 2011, p. 118)
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Vistos 0s processos e caminhos permeados pelas travestis, com préticas de resisténcia
e investimento de tempo e dinheiro para ostentar um novo corpo, o antrop6logo Marcos

Benedetti conclui que,

As travestis ndo desejam ser como as mulheres. Seu objetivo, antes, é se
sentirem como mulheres, se sentirem femininas. Vivem a experiéncia do
género como um jogo artificial e passivel de recriacdo. Por isso, criam um
feminino particular, com valores ambiguos. Um feminino que se constroi e
se define em relagdo ao masculino. Um feminino que é por vezes masculino.
Vivem, enfim, um género ambiguo, borrado, sem limites e separacdes
rigidas. Um jogo bastante contextual e performatico, mas também rigido e
determinado. (2005, p. 132)

As travestis fabricam e redesenham o corpo, demonstrando por meio dessas praticas,
como a masculinidade e feminilidade sdo instituidas por processos e signos que caracterizam
0 que é corpo de homem e de mulher e ndo as caracteristicas naturais. Dessa maneira, elas
questionam e reinventam os modos de constru¢cdo dos individuos, com o “poder” de

transformar o corpo, concebendo curvas, desejos, praticas e significados acerca de género.

4.2 Maria Aparecida nas telas do cinema

A irreveréncia e espontaneidade sdo marcas do periodo de carnaval, como também sao
sinbnimos de personagens marcantes que fazem parte do imaginario social da cidade. Em
Recife ndo foi diferente com a pessoa de Maria Aparecida, figura ilustre no carnaval da
capital pernambucana. Segundo ela, nos dias dos desfiles das na¢fes de maracatu na Avenida
Dantas Barreto, todos 0s presentes na arquibancada a aguardavam atravessar a passarela com
sua danca e figurino confeccionado exclusivamente por ela para a ocasido (TREVISAN,
2018). Confidencia que seus figurinos eram produzidos durante a madrugada para que
integrantes dos maracatus adversarios ndo olhassem para copiar ou destruir sua producao
(FUNDAJ, 1991).

A singularidade de Mario Miranda quando assumia a personalidade feminina de Maria
Aparecida fez com que o professor e cineasta pernambucano Jomard Muniz de Britto

produzisse o filme “Babalorixa Mario Miranda, Maria Aparecida no Carnaval™® no ano de

36 Copia audiovisual do filme encontra-se disponivel no canal Anderson Gongalves, na plataforma de videos
YouTube. Comunicados que as obras audiovisuais do diretor Jomard Muniz de Britto encontram-se nos acervos
da Cinemateca Pernambucana, entramos em contato duas vezes, via e-mail, em busca de informagdes para
acessar ao registro audiovisual, porém, fomos notificados que a obra em questdo estava em processo de
catalogacéo e que seria disponibilizado no site da Cinemateca. Até a conclusdo desta dissertacao, o filme ndo foi
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1974. O filme/documentario de 29 minutos, filmado em Super-8%, revelam imagens da
extravagante Maria Aparecida e registros do terreiro na década de 1970. O filme de Jomard
Britto provoca no telespectador as multifacetadas de género e sexualidade presentes na
sociedade.

O filme inicia com o Jomard Britto na praia escrevendo o titulo da obra na areia. Ao
revelar o nome Babalorixd Méario Miranda ele apresenta uma fotografia de Mario com
vestimentas liturgicas seguida de uma imagem de Mario com figurino de baiana rica de
maracatu para revelar a segunda parte do titulo Maria Aparecida no Carnaval. Apos a
apresentacdo ocorre 0 corte da cena e em sequéncia surge Maria Aparecida descendo as
escadas ao encontro da camera, vestindo uma calga, camisa manga longa, turbante, enfeitado
com acessorios pelo corpo e ostentando um tamanco com enfeites brilhantes.

Enquanto a cena se materializa no video, a voz de Maria Aparecida reverbera na
imagem relatando sobre sua presenca no Candomblé. Em respeito ao diretor, ela 0 chama por
uma das profissbes que o Jormard Britto exerceu, tratando-o como professor, dizendo:
“Professor, eu quando nasci, ja nasci dentro do azeite. Por que tudo o que eu tenho hoje herdei
dos meus pais.” Nessa fala é descrito o processo de sua inicia¢do no Candomblé, citando o
fato da possivel troca dos orixas de cabeca pela incompatibilidade de género, circunstancia ja
mencionada no primeiro capitulo desta dissertacéao.

Durante a narrativa de Maria Aparecida, sdo apresentadas imagens do Palacio de
Oxum Ceci, terreiro que era chefiado por Méario Miranda enquanto sacerdote religioso, no
Alto Santa Isabel. Neste primeiro momento, a performance de Mario Miranda é apresentada
ao telespectador, enquanto lider religioso, dentro do espaco fisico do terreiro. As cenas
seguem apresentando Mario Miranda ao ar livre enquanto sua voz narra episddios de sua vida
no Candomblé, revelando que algumas pessoas o0 desdenham com a justificativa de que ele
ndo foi feito no santo, mas garante que foi iniciado e tem seus antepassados, entretanto afirma
que o falatério que dizem a seu respeito ndo interessa, pois ndo deve nada a ninguém. Na
mesma fala Mario declara que as revelagdes que conta no filme sdo verdadeiras e as diz por
que o “professor Jomard de Britto € uma pessoa de minha inteira confianca.” (BRITTO,
1974).

Junto com a imagem da fachada do terreiro sdo retratadas imagens do espago interno

do terreiro. A imagem da pintura de uma sereia com longos cabelos pretos na parede é

adicionado ao catalogo do Jomard Britto no site da Cinemateca Pernambucana, como também n&o existe data
determinada para a publicacéo.

O filme pode ser acessado atraves do seguinte link: https://www.youtube.com/watch?v=sumcY XGtP-8&t=402s.
37 Filme fotografico que deixava a imagem mais nitida e maior, comparado aos filmes comuns.
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revelada, acompanhada do registro visual de um mar que se estende rumo ao horizonte. Um
homem com uma espingarda representa o orixa Oxossi, com a grafia Oxoce, abre espago para
o letreiro da placa do terreiro: “Consultas diarias sobre a responsabilidade do babalorixa

Mario Miranda”, como ¢ perceptivel na fotografia acima.

Figura 15 - Fachada do Terreiro exibida no filme

Fonte: Filme Babalorixa Mario Miranda, Maria Aparecida no carnaval

Mario Miranda é revelado ao lado de uma escultura vermelha, com aspectos de um
homem, adornado com uma coroa, sorridente com uma corrente de ouro pendurada no
pescoco e tridente nas mios. E a estatua de Exu, possivelmente o Exu Tranca-Rua diversas
vezes mencionado por Mario nas conversas e entrevistas, inclusive como mensageiro do
criminoso que desferiu golpes contra seu corpo no ato de violéncia sofrido enquanto dormia.

O corte da cena transporta quem assiste para dentro do quarto de Mario, deparando-se
com o babalorixa penteando seus cabelos, na altura do ombro, em frente ao espelho, em
preparacdo para a transformacdo em Maria Aparecida, com seus enfeites e figurino de baiana.
O cineasta ndo quis apenas registrar a pessoa fisica e a fala do sacerdote, mas também sua
conduta enquanto lider religioso e dirigente de um terreiro. Nesse instante Mario informa que
as pessoas o chamam de “Mario, outros de Maria Aparecida e eu gosto muito de carnaval.”
(BRITTO, 1974). A dualidade de género é evidente durante as falas de Méario Miranda no
filme. Ora Mario, ora Maria, e em nenhum momento o protagonista da obra sente-se ofendido

pela alternancia entre os nomes em sua referéncia.
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Figura 16 — Mério Miranda antes de iniciar o culto

Fonte: Filme Babalorixa Mario Miranda, Maria Aparecida no carnaval

Pelo discurso e imagens que sdo reveladas, a festa registrada no audiovisual expde
caracteristicas que nos levam a deduzir que foi em louvor ao orixa Ogum. Em cena aparecem
pessoas no saldo aguardando a chegada do pai de santo. Mario aparece trajado com uma bata
colorida, turbante na cabeca e ostentando um bigode no rosto, na tentativa de se afirmar no
seu papel de pai de santo e de sua masculinidade. O culto € iniciado dentro do Palacio de
Oxum Ceci, todos se levantam e o circulo do xiré comeca a rodar com os filhos e filhas de
santo entoando os canticos da liturgia afro-brasileira. O ogéns tocam ritmado conforme as
cancdes evocando as forcas ancestrais enquanto o defumador expele a fumaca de purificacéo
no ambiente.

O indicio de que a festa registrada foi em celebracdo ao orixd Ogum parte do

testemunho de Mario quando revela:

Essa Ultima festa de Sdo Jorge foi muito boa porque eu gosto de sempre
fazer a festa de S&o Jorge por ele ser protetor dos militares. Aqui vem
sempre muitos militares. Infelizmente s6 tem uma coisa que eu me sinto mal
porque o pessoal daqui ndo deixa ninguém soltar fogos. Nem agora na época
de S&o Jodo mesmo. Eu comprei uns fogozinhos pro meu garoto soltar,
entdo, os vizinhos impede da gente soltar fogos, ndo sei porqué... Em todos
0s cantos as pessoas soltam fogos e ninguém proibe, mas aqui sempre que a
gente solta fogos aparecem os vizinhos dizendo que vai dar parte. A policia
manda chamar, ndo sei porqué. O sol nasce para todos, mas pra mim falta
um pedaco. (BRITTO, 1974)
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A indignacdo de Mario com a vizinhanca reverbera enquanto as imagens apresentadas
sdo da sequéncia do culto. Nesse momento os filhos e filhas do babalorixa pedem sua bencéo
em respeito a sua autoridade religiosa. Mario aparece cantando e sorridente a0 mesmo tempo
que as pessoas presentes exibem suas patentes e lugar de pertencimento no culto por meio das
vestes e contas que sustentam no pescoc¢o, ao passo que uma bandeira do Brasil é revelada
dando espaco para o surgimento de Méario Miranda incorporado com algum orixa, portando
armadura e capacete metalico, referéncias do orixd Ogum, reforcando a deducdo de que a
festa em questdo foi em homenagem ao orixa guerreiro.

O ambiente sagrado e religioso € interrompido com o corte da cena para
sequencialmente dar visibilidade a fotografia de Maria Aparecida vestida para desfilar
enquanto a trilha sonora soa a cangdo Maria Escandalosa®, na versio de Maria Bethénia.
Outra fotografia de Aparecida é mostrada. Nesta, em pose perfil, a travesti esta sorridente com
uma peruca de franja e cabelos pretos que se estendem até o final da nuca.

Entra em cena Maria Aparecida. Com largo sorriso no rosto, fios de conta, turbante,
brincos e pulseiras, Aparecida se mostra para a camera se requebrando, com tremedeira nos
ombros, exibindo seu desempenho para quem a assiste. A cena € finalizada com a sequéncia
de bragos ritmando com a mdsica, com quebrada nas mdos, em movimentos semelhantes ao
da cantora Carmem Miranda. Nesta ruptura de cena e surgimento de Maria Aparecida, Jomard
Muniz traz a tela a transitoriedade de performances que a protagonista do filme vivencia
diariamente. Mario, resolvido com a sua sexualidade, convivia em harmonia com a
personalidade feminina que assumiu em vida. A questdo de fundo percebida a partir do que o
filme revela é o ponto de convergéncia testemunhado pela propria figura do(a) personagem
central que ora é Mario e ora é Maria. Britto explica que “no filme eu quero colocar
justamente essa dualidade, que para Mario ndo era dualidade. Ele era tudo isso ao mesmo
tempo agora. Ser pai de santo, se vestir como homem, que se vestia com roupas de mulher
para o carnaval.” (BRITTO apud SANT’ANA, 2016, p. 35.)

Com o filme sobre a vida do babalorixa de Casa Amarela, o cineasta Jomard Muniz de
Britto participou de diversos festivais de cinema, de ambito estadual e nacional. Babalorixa
Mario Miranda, Maria Aparecida no carnaval foi visualizado pelo pablico presente na |
Mostra do Filme Super-82°, realizado no Teatro do Parque, em Recife-PE. O evento ocorreu

no ano de 1975 e houve a exibicdo de 32 curtas-metragem de cineastas recifenses, em que o

38 Marchinha de carnaval composta por Klécius Caldas e Armando Cavalcanti, em 1955.

39Cinema Educativo abre hoje a | Mostra do Filme Super-8. Diario de Pernambuco, 1975.
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Jomard Britto apresentou trés, o sobre a vida de Mario/Maria e mais Pernambucanobaiana e
Lixo ou Lixo Cultural.

Em julho de 1974, ano anterior ao evento realizado em Recife, o cineasta havia
apresentado Méario Miranda/Maria Aparecida em projecdo nacional na Il Jornada Brasileira
de Curta-Metragem®, na cidade de Salvador-BA. Neste festival de cinema Britto também
participou com trés obras audiovisual, sendo elas Ensaio de Androginia e Prometeu
Acorrentado, produzidas com qualidade Super-8. As producgdes pernambucanas foram
elogiadas pela critica e comissdo julgadora do evento como obras de elevada qualidade
cinematogréfica. Apesar dos elogios, o Jomard Britto ndo recebeu prémios pelas obras

inscritas, no entanto, revelou Mario Miranda/Maria Aparecida para todo o pais.

Figura 17 — Jomard Muniz de Britto e Maria Aparecida na Avenida Dantas Barreto. Carnaval de 1986.

Fonte: Pagina do Facebook: Mério Miranda Tributo

Na fotografia acima é perceptivel a relagdo de amizade em que Maria Aparecida

desfrutava com o professor Jomard Muniz de Britto. Aparecida ndo o via como cineasta ou

40 “pernambucanos dominam Jornada de Curta-Metragem.” Diario de Pernambuco, 20/07/1974; “Trés filmes de
Jomard na Jornada”. Diério de Pernambuco, 31/07/1974. Dos curtas-metragens exibidos em ambos eventos,
apenas Lixo ou Lixo Cultural encontra-se acessivel para assistir no site da Cinemateca Pernambucana.

Disponivel em: http://cinematecapernambucana.com.br/filme/?id=2491. Acessado em 03/07/2023.
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diretor, mas sim, como professor, como ja dito anteriormente. Para ela o titulo de professor
era mais nobre e exigia respeito, nesta compreensdo, demonstrava ser uma pessoa de
confiangca (SANT’ANA, 2016). No registro visual, de autoria desconhecida, Britto
acompanha o desfile de Maria Aparecida na Avenida Dantas Barreto, transformado em palco
para o desfile das agremiacdes carnavalescas no periodo dos festejos de momo. O professor
ndo esta fantasiado para a festividade, trajado com calca comprida e camisa manga longa, o
discreto folido participa do momento reverenciando a protagonista da sua obra.

O jornalista e pesquisador Tiago dos Santos de Sant’ana interpreta o vinculo entre

Britto e Aparecida como amizade, quando aponta que

A relacdo de confianca entre ambas se da através do préprio processo de
contato antes e durante a feitura do filme. Além, obviamente, da posi¢cdo de
JMB enquanto professor — que talvez Ihe conferiria alguma legitimidade — e
também defensor das diferencas como contenda politica nuns tempos de
forte repressao as dissidéncias. (SANT’ANA, 2016, p. 36)

Maria Aparecida foi fotografada em estado de gldria. A realizacdo da Aparecida era
poder desfilar anualmente na passarela e exibir o figurino confeccionado exclusivamente por
ela para a ocasido. Em virtude da coloragéo e qualidade da fotografia, deduz-se que nesse ano
de 1986, Aparecida desfilou com fantasia de baiana predominantemente na cor branca e, com
base nas suas falas presente nas entrevistas, constata-se a presenca de brilhos no figurino, seja
no paeté que compde a blusa, seja no material metalizado que envolve sua cintura. A
extravagancia de Maria Aparecida esta presente nas camadas de babados que ornamentam a
barra da saia e as mangas da blusa. Em complemento, ela ostenta uma consideravel
quantidade de pulseiras e colares em seu corpo e um adere¢o na cabeca com aparéncia de dois
leques abertos, penas e material laminado que fornecem volume e cintilacao.

A apresentacdo de Maria Aparecida para Jomard Muniz de Britto se fez por
intermédio do antropdlogo Roberto Motta. Motta, como ja& mencionado, era assiduo
frequentador do terreiro de Mario Miranda que anualmente realizava uma festa em
comemoracao ao seu aniversario. Em um dos anos da década de 1970, Motta levou Britto para
a celebracdo que constatou a grandiosidade do evento e presenca do anfitrido que ndo passava
despercebido. Segundo Britto, a festa era regada de bastante comida e muito luxo. Méario
recebia os convidados com roupas associadas ao género masculino, mas, quando as horas se
aproximavam da meia-noite, o aniversariante desaparecia do saldo e ressurgia com traje de
debutante, cedendo a vez a Maria Aparecida (SANT’ANA, 2016).
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Figura 18 — Convite para o aniversario de Méario Miranda

CONVITE

O /3aba/orixd, [Rei da Umbanda do Nordeste O Data o:zingue,
/Ma'rio /Miranda, tem saéisﬂac&o de convidar parentes, amigos e ,ﬁi[/ws de santos,

para juntes comemorarem mais wma data de sew aniversirio, que serd no g)alécia

de Oxum Ceci.
Data: 3 de agoste de 1981
Horarie : 21:00 horas
flgradece Oraje: Dasseio
) Dai Miranda
Rua 1.° de Janeiro, 27 - Alto de Santa Isabel Casa Amarela - Recife - Pernambuco

Fonte: Pagina do Facebook: Mario Miranda Tributo

A construcdo da relacdo de amizade e confianga entre Mario, Aparecida e Britto
resultou no curta-metragem produzido pelos dois. Todos foram produtores da obra. O Jomard
Britto enquanto diretor, cineasta e detentor dos conhecimentos técnicos e Mario Miranda e
Maria Aparecida como protagonistas criadores da narrativa que sera apresentada ao publico.
As cenas do filme ndo sdo ingénuas, foram produzidas intencionalmente em construcdo

coletiva entre o diretor e os personagens revelados atraves das cameras.

4.3 Performatividade de Maria Aparecida

Maria Aparecida ndo € uma personagem criada para o filme/curta-metragem do diretor
Jomard Muniz de Britto ela representa e evidencia a construcdo de uma persona, a
performatividade do género feminino a partir da sua vivéncia e sobrevivéncia diante da
heteronormatividade e cisnormatividade. A partir de entdo, compreendemos que a resisténcia
cultural e corporal possibilita a existéncia harmdnica das diferencas. A existéncia de Maria
Aparecida demonstra que 0 género é construido por processo de atos repetitivos, conforme
defende a fil6sofa Judith Butler (2015).

Mario Miranda ao corporificar e agir como Maria Aparecida constroi a
performatividade do género feminino que, de acordo com Butler, “¢ a estilizagdo repetida do

corpo, um conjunto de atos repetidos no interior de uma estrutura reguladora altamente rigida,
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a qual se cristaliza no tempo para produzir a aparéncia de uma substancia, de uma classe
natural de ser” (2015, p. 69).

A transitoriedade de Mério a Maria e as perfomatividades de género desenvolvidas
pelo individuo dialoga com o pensamento da historiadora e educadora Guacira Lopes Louro
(2015) no tocante a ideia de que 0 sexo com o qual o sujeito nasce ndo o define e ndo deve ser
considerado como referéncia Unica para enclausurar o género ou sexualidade. Nessa
concepcdo, a existéncia de Aparecida estabelece conexdo com a ideia de Butler (2015)
quando diz que os corpos ndo se conformam com as normas impostas socialmente.

Para Guacira Lopes Louro (2015), o processo de definicdo de género dos individuos
comega na definicdo ou decisdo sobre um corpo. Para ela, as caracteristicas fisicas e
significados culturais incentivam o processo de fazer do individuo um corpo masculino ou
corpo feminino, atribuindo-o sexo, género e sexualidade. Nessa logica, 0 sexo é considerado
elemento primordial para definicdo imutavel do género, ndo permitindo outra logica sem ser

seguir a ordem natural e prevista.

Nas palavras de Louro,

A afirmagdo “¢ um menino” ou “é uma menina” inaugura um processo de
masculinizacdo ou de feminilidade com o qual o sujeito se compromete. Para
se qualificar como um sujeito legitimo, como um corpo que importa, 0
sujeito se vera obrigado a obedecer as normas que regulam sua cultura.
(2015, p.16).

Diante da afirmativa, compreende-se que género ndo é algo estatico, em que ndo se
possa receber mudancas. A sequéncia da ordem pode ser desobedecida e modificada. Levando
em consideracdo o pensamento de Butler (2015) quando assegura que performatividade é a
repeticdo de atos para legitimacdo do género, percebe-se que as instituicbes e os discursos
sentem a necessidade de inventarem praticas sociais sutis para repeticdo, reconduzindo o0s
desviantes a norma.

Como categoria resultante da construcdo social, género é entendido como produto da
realidade social. Significa que, homens e mulheres, masculino e feminino, ndo sdo definidos a
partir da anatomia de seus corpos, mas sim a partir das relagdes sociais e construcdes
culturais. De acordo com a historiadora Joan Scott (1989), os corpos sdo compreendidos a

partir do ponto de vista social, que caracterizam homens e mulheres em categorias fixas.
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O género se torna, alids, uma maneira de indicar as “construgdes sociais”: a
criacdo inteiramente social das ideias sobre os papéis préprios aos homens e
as mulheres. E uma maneira de se referir as origens exclusivamente sociais
das identidades subjetivas dos homens e das mulheres. O género €, segundo

essa definicdo, uma categoria social imposta sobre um corpo sexuado”
(SCOTT, 1989, p. 7).

Desse modo, a performatividade de género pode ser compreendida como uma construgéo.
Visto como uma producdo ou confeccdo, o género é explanado como algo mutavel com
possibilidade de mudanca, pautada na conscientizacdo e pensamento critico quanto aos papéis
de género ainda profundamente enraizados na nossa cultura. Em sintese, se trate-se de

construcdo, entdo, é possivel a reconstrucéo.

Quando Beauvoir declara que a “mulher” é uma ideia histérica e ndo um fato
natural, fica claro que sublinha a distingdo entre sexo, como facticidade
biologica, e género, como interpretacdo cultural ou significado dessa
facticidade. De acordo com essa distin¢do, ser mulher é uma facticidade sem
significado, mas ser mulher é ter se tornado mulher, ou compelir o corpo a se
conformar a uma nogao histérica de “mulher”, induzir o corpo a se tornar um
signo cultural, a se materializar obedecendo uma possibilidade
historicamente delimitada, e a levar adiante esse projeto corporal de modo
continuo e reiterado. (BUTLER, 1988, p. 5 e 6)

Sendo assim, 0 corpo se torna seu género por uma série de repeticbes de atos
renovados e consolidados no tempo. O género deve ser entendido como a maneira cotidiana
por meio da qual gestos corporais e movimentos constituem o individuo permanente.
Portanto, pode-se ponderar que género “é aquilo que se supde, invariavelmente, sob coergéo,
diaria e incessantemente, com angustia e prazer” (BUTLER, 1988, p. 16). Esse ato continuo ¢
entendido como fato natural ou normas impostas ao sujeito com relacéo as quais eles podem

viver ou entrar em conflito.
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Figura 19 — Maria Aparecida dan¢ando com convidado em sua festa de aniversario

Fonte: Pagina do Facebook: Mério Miranda Tributo

Na fotografia acima, registrada durante uma festa de aniversario de Méario Miranda, Maria
Aparecida danga com um dos convidados, expressando alegria. Na ocasido, Aparecida usa um
vestido verde de tafeta abaixo dos joelhos, salto alto, pulseiras e colares. Complementa com
uma peruca de cabelos pretos com comprimento abaixo dos ombros e ostenta maquiagem de
acordo com a cor do vestido. Maria Aparecida constrdi sua existéncia por meio da vestimenta
e acessorios que sao tradicionais ao género feminino.

Retornando ao contetdo do filme e considerando os recursos técnicos disponibilizados
no periodo de gravacdo, faz-se necessaria uma observacdo quanto a intencionalidade de
mostrar Maria Aparecida. Com a camera, Jomard Muniz de Britto percorre o corpo de
Aparecida dos pés a cabeca e vice-versa. Realiza close de cena em seu rosto maquiado
enfeitado com maquiagem e brincos. Da mesma maneira ele fecha o plano da lente nas partes

de seu corpo que sustentam acessérios caracteristicos do feminino, como pulseiras e colares;
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assim como suas unhas grandes e pintadas. Dessa maneira, Maria Aparecida segue
reafirmando a sua existéncia, performando o género feminino, num corpo travesti.
Quanto ao entendimento da performance travesti, concordamos com o pensamento dos

socidlogos Richard Miskolci e Larissa Pelucio quando dizem que

No sistema de género construido pelas travestis, chama a atencdo a visao
essencialista que elas parecem ter sobre os atributos de género. (...)
Subvertem a prépria ideia que comungam de ser 0 sexo bioldgico o definidor
do género. Por outro lado, reforcam o binarismo a partir de um conjunto de
preceitos morais que determinam e demarcam o que é ser homem e mulher,
respectivamente:ativo/passivo;  ter  forca/suavidade; guiar-se  pela
cabeca/coracdo. A partir dessa visdo, esperam que os “homens de verdade”
sejam masculos, ativos empreendedores, penetradores. Elas ndo s3o “homens
de verdade”, sdo “bichas”, “viados”, “monas”. Tampouco sdo mulheres, nem
o desejam ser (MISKOLCI e PELUCIO, 2007, p. 261).

Judith Butler (2013) e enfatica ao dizer que ndo somos Nnossos corpos, nés fazemos
corpos. Ou seja, € um processo continuo da producdo de si mesmo a partir das diretrizes que
determinam o género. Por intermédio de diversas condutas e procedimentos, 0S cOrpos
travestis rompem com a norma cisgénera, reinventando modos de ser que ultrapassam as

masculinidades e feminilidades.

0 conceito de performatividade como atos reiterados nos propde que homens
e mulheres trans ou cis, travestis, pessoas ndo binarias e outras
possibilidades de género passem por um processo de producdo de seus
corpos em negociacdo constante com as normas regulatérias do sistema
sexo-género-desejo e outras normas, tendo em vista que nossa identidade
ndo é perpassada apenas pelas questdes de género. Portanto, a
performatividade de género ndo é um privilégio das pessoas trans, é uma
realidade para todas as corporalidades (NASCIMENTO, Larissa, 2021, p.
128).

Assim sendo, no tocante a Maria Aparecida, ela verbaliza para si a identidade travesti
ao mesmo passo que sustenta um lugar de fala enquanto sacerdote religioso. A auto-definicédo
de pai de santo/babalorixa que transversa com o género feminino, inserido nas estruturas

liturgicas das religiGes afro-brasileiras, faz com que ocorra um desvio das representacdes dos

modelos de identidades fixas.
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4.4 Aparecida sai de cena; Miranda do outro lado acena

No ano de 1988, com 59 de existéncia, o corpo fisico que abrigava Méario Miranda e
Maria Aparecida apresentava indicios que necessitava de cuidados e atencdo especial. O
babalorixa de Casa Amarela havia desenvolvido diabetes e, em razdo da doenca, estava com a
visdo comprometida, suscetivel a cegueira (FEACA, 1988).

Compositor de algumas toadas, ele compds uma em referéncia a sua passagem do
mundo terreno para o espiritual. Nela, Miranda se despede sem expressar arrependimentos ou
desejo de permanéncia (FUNDAJ, 1991). A cancdo é pequena e contém as seguintes frases:

“Adeus, meus filhos de Umbanda
Do Mogambique, do Jeje e do Nagb
Eu vou caminhando sem olhar para tras
N&o voltarei jamais
N&o, néo voltarei.

N&o adianta eu voltar
Sem a luz dos meus olhos
Eu ndo posso trabalhar.

N&o, ndo adianta eu voltar
Sem a luz dos meus olhos
Eu ndo posso trabalhar.
Adeus, Umbanda!”

A diabetes e os problemas de colesterol debilitaram o fisico de Mario Miranda. Aqui
nos referimos a Méario concentrado no masculino em vista de que este nome era designado por
ele nas funcdes religiosas enquanto pai de santo. Na musica ele se despede do sacerddcio, pois
ndo poderia desempenhar as funcGes sem poder visualizar os procedimentos. Buscava exames
e consultas com oftalmologista pelo sistema publico, em que muitas vezes realizava em
consultérios privados por intermédio da ajuda financeira e coletiva dos filhos de santo que
permaneciam com ele. Para além da diabete, outro agravante da visdo de Mario Miranda foi a
catarata. Fez uso de colirio por alguns meses, mas ndo solucionou o problema. Para intervir na

doenca 0 necessario seria a realizagdo da cirurgia, 0 que ndo aconteceu por ndo ter dinheiro
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para pagar e ndo conseguiu a operacao pelo INPS — Instituto Nacional de Previdéncia Social,
atual INSS — Instituto Nacional do Seguro Social (FEACA, 1988).

Figura 20 — Mario Miranda sendo guiado por filho de santo durante toque

Fonte: Pagina do Facebook: Mario Miranda Tributo

Mario ndo tinha medo da morte, seu Unico receio era ficar dependente de terceiros.
Justo ele que desde a infancia buscou independéncia, encontrava-se em situacdo de serviddo.
Em suas palavras, “ndo tenho medo de morrer, tenho medo de ficar aleijado, de ficar cego (...)
se for pelo INPS eu posso ir e t6 esperando agora fazer uma ultra revisdo pelo INPS, um que
seja com fundo de garrafa, que eu enxergue a trabalhar para mim, eu t6 com a vida feita”
(FEACA, 1988, p. 19). Nessa fala com assuntos entrecortados, Méario Miranda se refere a
fazer consultas com oftalmologista em hospital publico, na esperanca que possa utilizar
6culos com grau forte, comparando ao efeito de ampliddo fornecido pelo fundo de uma
garrafa.
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O desejo de Mério ndo foi realizado e o pai de santo ficou cego dos dois olhos. No dia
25 de Janeiro de 1991, aos 62 anos, foi anunciada a noticia sobre seu falecimento no Hospital
Gomes Maranhdo, localizado no bairro de Casa Forte, atualmente desativado. A morte do
conhecido pai de santo de Casa Amarela foi noticiado na edi¢do*! de sabado do jornal Diario
de Pernambuco.

Na matéria consta que insuficiéncias renais e cardiovasculares foram a causa da morte.
O corpo de Mério Miranda foi velado por trés dias no Palacio de Oxum Ceci, em atendimento
ao seu Ultimo pedido em vida. Desejava que o velorio durasse essa quantidade de dias para
que desse tempo dos filhos de santo distantes viessem se despedir do sacerdote. O corpo foi
enterrado no Cemitério de Santo Amaro. N&o houve herdeiro espiritual que assumisse 0
comando do Palacio de Oxum Ceci e, com isso, foram fechados os portGes e encerradas as
atividades no terreiro. Atualmente, no local, existe um condominio residencial, sem resquicios
que um dia foi um terreiro.

Mario morreu completamente cego, com elevada taxa de diabete e abandonado pelos
filhos de santo. Os ultimos dias que antecederam o internamento no hospital, o pai de santo ja
ndo saia mais de casa e dependia da ajuda de terceiros para as necessidades basicas, como
higiene e alimentacdo. Ainda na noticia consta a informacdo que alguns babalorixas tentaram
arrecadar dinheiro para custear o tratamento de Mario no Sul do pais, mas a tentativa foi
frustrada com o agravamento da doenca, obrigando o internamento emergencial do sacerdote.

Nos tempos aureos da vida Mario Miranda tinha ao seu redor indmeros filhos,
incontaveis clientes, diversos namoros e o0 auxilio de alguns politicos que Ihe procuravam em
busca de apoio nas campanhas eleitorais. Na velhice, quando adoeceu, Mario ndo pode contar
com a amizade e solidariedade daqueles que um dia apertaram sua mao e lhe deram um
abrago. Mario tanto fez e por ele quase nada foi feito e, por fim, “cumpriu sua sentenca e
encontrou-se com o unico mal irremediavel, aquilo que é a marca de nosso estranho destino
sobre a terra, aquele fato sem explicacdo que iguala tudo o que é vivo num sé rebanho de

condenados, porque tudo o que vivo morre” (SUASSUNA, 2005, p. 113).

41 “Morre ‘Maria Aparecida’. Enterro serd na segunda”. Diario de Pernambuco. 26/01/1991.
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5 Considerac0des Finais

Dos 62 anos de existéncia de Mario Miranda, restaram apenas algumas fotografias e
um perfil em rede social em memdria a sua existéncia. Esperamos com esta dissertacao ter
oferecido novas informac0es e releitura que suscitem problematizagdes acerca do objeto desta
pesquisa, da mesma forma sobre o siléncio em torno da sua trajetéria, tanto como sacerdote
religioso quanto carnavalesco.

Ressaltamos que ndo temos uma conclusdo, mas sim, consideracfes a respeito do que
foi demonstrado nos capitulos deste trabalho que moveram a pesquisa e argumentos, podendo
assim, serem revisitados, escritos e reescritos sob uma nova perspectiva, uma nova
concepcao, nova configuragdo ou nova linguagem.

Para escrevermos a trajetoria de vida de Mario Miranda, solicitamos auxilio as obras
jornalisticas, antropoldgicas e sociologicas. Com o contribuicdo de autores dessas areas, nossa
pesquisa obteve riqueza de diferentes perspectivas sobre o objeto, ampliando a possibilidade
de ver, pensar, interpretar e escrever a respeito de religiosidade e performatividade a partir da
vivéncia de um individuo.

Dito isto, neste trabalho percebemos que Mario Miranda foi um individuo que
construiu a sua vida e personalidade dentro dos terreiros de Xangd. Sem perspectiva de
alcancar outros niveis sociais mediante a baixa escolaridade, encontrou no sacerddcio a
maneira para estabelecer didlogo e contato com pessoas de todas as classes sociais, da Alta a
Baixa. Simultaneamente, vivenciou sua sexualidade e performatividade com respeito e
integridade, respondendo, a sua maneira, as violéncias experienciadas. Da infancia a velhice,
Mario Miranda lutou para conquistar o que almejava, utilizando das articulagdes politicas e
pessoais para obtencdo do desejado.

Mario Miranda evidenciou o Xangd pernambucano com sua personalidade e maneira
de propagar o culto aos orixas, sem vergonha ou temor as repressdes policiais. Por diversas
vezes entrou em conflito pela manutencdo dos cultos e por levar a religido para 0s espacos
sociais além das estruturas fisicas do terreiro. Além do mais, tinha visibilidade pelo fato de ser
carnavalesco e anualmente desfilar nas agremiacdes carnavalescas, tornando-se personagem
emblemaético do carnaval da cidade de Recife.

Por conseguinte, percebemos a possibilidade de um individuo ganhar destaque no
meio religioso tdo disputado e receber notoriedade social, com o nome publicado em matérias

de jornais, noticiando seus passos politicos, acidente e morte. A trajetdria de Mario Miranda
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revela que as negociacdes e relacdes estabelecidas permitem alcancar espagos que por outra
vias ndo alcancaria.

Ao historicizar a performatividade de género evidenciando a existéncia de Maria
Aparecida e ao abordar a sexualidade do sujeito, percebemos as especificidades dessas
praticas ao longo das épocas, percebendo que ndo existe um tipo Unico em todos os tempos e
em todos os lugares, conforme os exemplos apresentados como Lolita e Pernalonga. Assim,
compreendemos que esses corpos subversivos e marginais se fizeram presente e encontravam
praticas de resisténcia para sobreviver ao preconceito, violéncia e rechaco social.

Ao término desta pesquisa, destacamos que algumas questdes ndo foram elucidadas
por fatores externos que estavam fora de nosso alcance e controle. O periodo de pandemia do
Covid-19 que esta dissertacdo foi desenvolvida impossibilitou 0 acesso aos acervos e as
pessoas que, possivelmente, estabeleceram relacdo pessoal com Mario Miranda. Nao foi
possivel visitar as sedes das agremiacdes que ele participou, para acessar 0s registros que se
tém sobre ele. Se é que mantém algum arquivo para resguardar esses documentos. Também
ndo conseguimos estabelecer contato com as pessoas que conviveram com Mario, embora
tivemos acesso, enviamos mensagens, porem, até a conclusdo deste trabalho, ndo obtivemos
resposta.

Desta maneira, esperamos ter cumprido com 0s objetivos propostos neste trabalho ao
narrarmos a trajetoria de vida de Mario Miranda em vérias estancias sociais que ele ocupou.
Assim como termos contribuido para a historiografia sobre religiosidade afro-brasileira por
meio de sua existéncia, possibilitando debates para além da esfera religiosa alcangando o
meio social. Por fim, salientamos que este trabalho chega ao fim, ao menos no que diz
respeito a parte escrita e as limitagdes de tempo que o curso de mestrado nos impde, cientes

que questdes esbocadas neste trabalho poderéo ser aprofundadas em estudos futuros.
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