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“SAMBA NA VIOLA I010, SAMBA NA VIOLA O IAIA”: RELAGOES DE
GENERO NO SAMBA DE RODA DE CACHOEIRA-BA

RESUMO: Esta pesquisa busca compreender o samba de roda a partir de suas relacoes de
género em Cachoeira-BA, considerando aspectos relevantes das relagdes sociais e
contextos culturais da vida cachoeirana, em especial aquelas que dizem respeito a
religiosidade. Este € um trabalho de cunho etnogréfico, feito com base em registros em
campo, atencdo a letras de samba e entrevistas. Trata-se do assunto da danca no samba de
Cachoeira, dando relevo especial a agéncia dos homens na mesma. A discussdo sobre
sexualidade e erotismo nas manifesta¢6es culturais afro-brasileiras faz-se presente, pois
constata-se que certa leitura do samba de roda restrita ao binarismo de género e ao
heterocentrismo ignora uma parte importante das interacdes provocadas pelo samba em
Cachoeira, interagOes estas que ndo se enquadram a modelos discursivos canonizados
tanto no imaginario geral sobre o samba de roda, como na literatura sobre 0 mesmo. A
ligagdo do samba com a religiosidade é considerada a luz do género, levando em conta a
natureza dos eventos, letras, dancas, agéncias espirituais, especialmente a influéncia dos
Caboclos, e dindmicas interpessoais. Atengdo especial é dada a manifestagdo cultural da
esmola cantada, protagonizada pelo grupo Esmola Cantada da Ladeira da Cadeia, na qual
questdes ligadas ao género e aos dialogos intergeracionais ganham destaque. Sdo
investigadas concepcoes e atuagOes dxs protagonistas do samba — sambadeiras, tocadores,
puxadores, e frequentadorxs, atentando para uma categoria que eu nomeei “organizadorxs
da roda”. Os papéis dessxs protagonistas e suas caracteristicas relacionadas as concepgdes
de género sdo discutidos, trazendo suas vozes como partes constitutivas do arranjo textual
em coro polifénico.

Palavras-chave: samba de roda; género; religiosidade; Cachoeira-BA.

ABSTRACT: This research seeks to understand the samba de roda according to its gender
relations in Cachoeira-BA, considering relevant aspects of the social relations and cultural
contexts of life in Cachoeira, especially those that concern religiosity. This is an
ethnographic study, based on field records, attention to samba lyrics and interviews. The
matter of dance in the samba of Cachoeira is considered, giving special emphasis to men's
agency in it. The discussion on sexuality and eroticism in Afro-Brazilian cultural
manifestations is present, as it appears that a certain reading of samba de roda restricted to
gender binarism and heterocentrism ignores an important part of the interactions caused by
samba in Cachoeira, and these interactions do not fit into canonized discursive models
present both in the general imagination about samba de roda and in the literature regarding
it. The connection between samba and religiosity is considered in the light of the category
of gender, taking into account the nature of the events, lyrics, dances, spiritual agencies,
especially the influence of the Caboclos, and interpersonal dynamics. Special attention is
given to the cultural manifestation of Esmola Cantada, led by the group Esmola Cantada
Ladeira da Cadeia, in which issues related to gender and intergenerational interactions are
highlighted. Conceptions and performances of the protagonists of the samba are
investigated — sambadeiras, musicians (tocadores), lead singers (puxadores), and
“regulars” (frequentadores), paying attention to a category that I named “the circle
organizers” (organizadorxs da roda). The protagonists’ roles and their characteristics
related to gender concepts are discussed, bringing their voices as constitutive parts of the
textual arrangement in a polyphonic choir.

Keywords: samba de roda, gender, religiosity, Cachoeira-BA.
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Apresentacao: “Dona da casa, me dé licenca, me dé seu salao para vadiar”

Esta investigacdo busca compreender o samba de roda a partir de suas relagdes de
género em Cachoeira. O objeto de pesquisa nasce do confronto entre o0 que se constata na
bibliografia sobre o samba de roda e o que se vivencia em campo nesta cidade do Recéncavo
baiano, partindo daquilo que diz respeito a questdo que envolve homens e danca. Um aspecto
que costuma ser destacado na literatura a respeito da manifestacéo € a demarcacéo de papéis
de género definida pela separacdo entre homens tocadores e mulheres que dangam, o que
supostamente engendraria uma dimensdo erética vivida no diadlogo entre homem e mulher,

considerado elemento sine qua non no desenrolar do evento:

O samba de roda pode ser visto também como arena privilegiada para um didlogo
altamente codificado entre homens e mulheres. O erotismo é um componente
estrutural do samba, expresso ndo sé pelos corpos dos participantes, mas também
pelas mais variadas interjeicdes e comentérios, inclusive aqueles relativos aos
conflitos por ciimes (Waddey, 1981:33). De maneira geral, considera-se que no
samba de roda e, como de héabito com mais rigor no samba chula, o papel tipico do
homem ¢é tocar, enquanto o da mulher é sambar. (Iphan, 2006, 36-37).

O que acontece, entdo, quando, em uma cidade do
Recbncavo (mas ndo se limitando apenas a ela), os homens tém por habito dancar o samba,
ou sambar'? E quando sio homens amassando o barro?, é possivel haver estes “dialogos
altamente codificados” de natureza erdtica? Haveria o caso de ndo se tratar de erotismo, mas
de outras disposicoes, em diferentes situagcdes? Por que a literatura ndo destaca 0s momentos
no samba em que homens dangam com mulheres, ou em que dancam juntos entre homens,
ou mulheres com mulheres? Estes diversos dialogos entre géneros e, possivelmente,
sexualidades descaracterizariam o samba de maneira essencial, ou alterariam a dindmica
béasica do samba de roda? Foram essas algumas das minhas inquietac¢des iniciais ao vivenciar
de perto o samba de roda de Cachoeira, que é tdo multiplo e tdo legitimo quanto qualquer
outro. Busco, portanto, neste trabalho, compreender as relagdes de género no samba de roda

de Cachoeira, considerando aspectos relevantes das relagdes sociais e contextos culturais da

1 0 substantivo samba designa uma série significados ligados ao mesmo fenémeno: ele €, a0 mesmo tempo, o
género musical, uma musica especifica deste género (“ela compds um samba incrivel”), o evento (“vou pra
um samba em...”), o grupo (“o samba de fulano/de tal lugar”), e a danga (“ela tem um samba lindo™). De
maneira similar, o verbo sambar, no Recéncavo, pode querer dizer tanto ‘executar a dan¢a do samba’, como
‘tocar/cantar o samba’. Por isso, ¢ preCiso sempre prestar aten¢do ao contexto para entender de qual fenémeno
se trata, lembrando que no samba, todos os fendmenos sdo conectados e indispensaveis, e compdem uma
mesma manifestacao.

2 Expressdo analdgica que designa a danga do samba, referente ao movimento dos pés no trabalho de preparar
0 barro para fazer a construcdo de casas com este material.
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vida cachoeirana, especialmente relacionados a religiosidade em ligacdo com samba de roda.
Levo em consideracdo alguns dos pontos cegos da literatura acerca do samba de roda,
oriundos de um viés ideoldgico preso a categorizacdes binérias e fixas de papéis de género
opositivos, para pensar como estas normas, que existem em grande parte nos discursos
oficiais e muitas vezes sdo ditas e reproduzidas pelxs fazedorxs culturais, sdo de fato
desafiadas e postas em cheque na pratica.

Este é um trabalho de cunho etnografico. Os registros
fotograficos e em video contribuiram sobremaneira na analise e construgdo textual, onde
tento trazer detalhes dos eventos vividos, a partir também de anotagcdes em caderno de campo.
O trabalho inclui atencdo a letras de samba e entrevistas com sambadeiras, tocadores,
puxadores e frequentadorxs. O uso do “x” no lugar das desinéncias de género ¢ adotado neste
texto como forma de desviar dos imperativos androcéntricos das linguas neolatinas. Tal uso
estd inserido no contexto de escolhas linguisticas postas em pratica por movimentos
feministas e Igbtqi+ ao redor do mundo. Opto por ndo usar a vogal e como desinéncia neutra
de género, como preferem algumas pessoas, dado a sua ocorréncia em muitas palavras
enguanto marcadora do género masculino ou do plural generalizante marcado pelo masculino
(como em ‘mestre’, ‘frequentadores’, etc.). Em busca de uma padronizacao que facilitasse a
leitura, optei pelo uso do ‘x’.

Partindo de uma preocupacao que se tornou, justificadamente, quase que obrigatoria
nas etnografias, especialmente a partir dos ditos estudos culturais e das criticas de autorxs
pos-coloniais, que vdo desde pioneirismo de Frantz Fanon com Pele Negra, Mascaras
Brancas nos anos 50 (FANON, 2008), se consolidando institucionalmente nos anos 1960
com a criacdo do Centre for Contemporary Studies (CCCS) da University of Birmingham,
e ganhando forca a partir dos anos 1980 com autorxs como Stuart Hall, Paul Gilroy, Homi
Bhabha, Edward Said, Gayatri Spivak, Lila Abu-Lughod, Sherry Ortner, para citar algumas,
compartilho do incémodo sobre como lidar de forma apropriada com uma cultura que néo é
minha de origem, me deparando com questdes de representacdo, imposi¢do de autoridade
etnografica, ndo-reciprocidade das interpretacdes culturais e relacdes desiguais de poder.

Reconhecendo a importancia das discussfes sobre lugar de fala que ganharam
relevancia nas discussdes culturais brasileiras nestas primeiras décadas do século XXI
(RIBEIRO, 2017), e que postulam que ndo se deve falar por alguém ou reivindicar
legitimidade ao tratar sobre realidades que ndo sdo nossas proprias, faco eco das palavras da
artista, académica, psicologa e travesti macumbeira Castiel Vitorino Brasileiro que, ao

defender um aprendizado de “um tempo ndo da identidade, mas do corpo”, reivindica para si
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mesma ndo um local de fala, mas um “local de falha”3. Ao longo dos quatro anos em que
venho morando em Cachoeira, tenho sido muito feliz por poder aprender tanto com o povo
daqui. Tenho ainda muito a aprender. No decorrer da feitura desta pesquisa, procurei
construir relagdes de confianga e transparéncia com as pessoas que contribuiram para com
este trabalho. Assumo minha posicdo de privilégio enquanto mulher branca, sudestina,
académica e de classe média em meio a uma cidade do interior da Bahia, majoritariamente
negra — segundo o ultimo Censo de 2010, 40,6% da populacdo do municipio se autodeclarava
preta e 46,4%, parda® — e com grandes discrepéncias sociais e econdmicas, sendo a maioria
de seus habitantes pertencentes as classes populares — o salario médio mensal dos
trabalhadores formais em 2018 era de 2 salarios minimos, e o percentual da populacdo com
rendimento nominal mensal per capita de até 1/2 salario minimo (em 2010) era de 48,6%°.
Reconhecendo a grande dificuldade de fazer evidente a autoridade de sujeitxs
contribuintes da pesquisa, dando destaque epistemologico e analitico a suas contribuigdes,
trago como tentativa de romper (ainda que de maneira timida, minima e “falha”) o
monologismo do texto etnografico, a estratégia de me aproximar da polifonia textual
(BAKHTIN apud CLIFFORD, 2002). Assim, busco valorizar uma caracteristica importante
da masica negra, que vem se perdendo na sede de Cachoeira: o canto polifénico. O canto
feito em harmonia de mais de uma voz, caracteristico das parelhas de cantadores/puxadores
de samba, outrora muito presente por toda a extensdo de Cachoeira, vem se perdendo na zona
urbana da cidade, restando presente apenas no grupo da Esmola Cantada da Ladeira da
Cadeia. Ainda assim, no samba de roda, as vozes ganham corpo nas respostas aos versos dos
samba, cantados também por quem ndo faz parte dos grupos. Busco reforgar a poténcia da
multiplicacdo das vozes em um texto que procura se aproximar da polifonia, ao trazer
transcricdes de entrevistas completas ou em trechos longos, na intencéo de que nelas x leitor/a
ativx possa entrever significados que eu mesma talvez ndo alcance, num “texto aberto sujeito
a multiplas reinterpretacdes” (CLIFFORD, 2002, p. 49). Acredito, com James Clifford, que

3 Palestra proferida em Cachoeira em 24/09/2019, em que a autora adiciona a citagdo de seu livro, inserindo
0 “quero um local de falha” antes de “quero um local de vida” (BRASILEIRO, 2019, p. 14)

4 Fonte: SIDRA-IBGE - Tabela 3175 - “Populagio residente, por cor ou raga...”, disponivel em
<https://sidra.ibge.gov.br/Tabela/3175#resultado>. Completando os dados, 10,4% da populagdo cachoeirana
se autodeclarou branca, 2,2% amarela, e 0,4% indigena. Creio que a autodeclara¢do enquanto “amarela” se da
ndo por identificagdo racial de origem asiatica (ndo existe uma comunidade de origem asiatica que tenha
contado com 696 pessoas em Cachoeira em 2010), e sim em decorréncia da categoria de cor émica
“amarelo/a” usada para descrever pessoas que tém a pele clara com uma certa “subtonalidade amarelada”,
arrisco dizer.

5 Fonte: IBGE Cidades - Panorama - Trabalho e rendimento. Disponivel em
<https://cidades.ibge.gov.br/brasil/ba/cachoeira/panorama>.
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[0]s informantes sdo individuos especificos com nomes prdprios reais - nomes que
podem ser citados de forma modificada quando necessario. As intencdes dos
informantes sdo sobredeterminadas, suas palavras, politica e metaforicamente
complexas. Se alocadas num espaco textual autdbnomo e transcritas de forma
suficientemente extensas, as declaracbes nativas fazem sentido em termos
diferentes daqueles em que o etndgrafo as tenha organizado. A etnografia é
invadida pela heteroglossia®. (lbid, p. 55)

Ademais, nas transcri¢des das entrevistas, optei por um
estilo um tanto saramagueano que evitasse quebras bruscas de turnos de fala. Adoto um estilo
“corrido” de escrita dos didlogos, fazendo dangar as palavras ao estilo do samba corrido de
Cachoeira. Para tanto, sinalizo a mudanga de turno de enunciador/a a partir da letra que
representa seu nome, anunciada de antemdo. Dessa maneira, evito travar o texto com
paragrafos, travessdes e nomes repetidos, a fim de trazer para o relevo da escrita um pouco
da oralidade da conversa com seu ritmo proprio, sua qualidade prosodica tdo cara, “unidade
minima da linguagem em ac¢do” (GUSMAO apud COUTINHO, 2010 [2008]). Pois, se “falar
¢ fazer musica” (SARAMAGO, 2004, apud COUTINHO, 2010 [2008]), conforme acreditava
José Saramago, dentro de um texto onde o dialogo ganha destaque através da oralizacédo da

escrita, concordo com o escritor quando ele coloca:

Para mim, o leitor deve ter um papel que vai mais além de interpretar o sentido das
palavras. O leitor deve pdr musica, interpretar a partitura do texto de um modo
muscular, de acordo com a sua respiracdo e o seu proprio ritmo (SARAMAGO,
2010, p. 330 apud CAVALCANTE, 2018, p. 173).

E, como a conversa € tdo crucial para o samba, fiz a escolha de manter colocages
feitas por mim durante as entrevistas, ao invés ocultar minha voz como se ela I4 ndo tivesse
estado presente. A maioria das entrevistas feitas eram semiestruturadas, com algumas
perguntas pré-planejadas, sendo que durante elas eu também me coloquei, dei opinides e fiz
comentarios, mantendo o clima de conversa préximo as interacfes que temos no dia a dia.

No primeiro capitulo, tratarei do assunto da danga no samba de Cachoeira, dando

relevo especial & agéncia dos homens na mesma. Trago referéncias dos estudos de danga e

6 A heteroglossia é a presenca de multiplas perspectivas e significados em uma enunciagéo/texto, informadas
pelo do contexto social e ligadas as multiplas vozes presentes em uma unica enunciagdo. “Para Bakhtin,
preocupado com a representagdo de todos ndo-homogéneos, ndo ha nenhum mundo cultural ou linguagem
integrados. Todas as tentativas de propor tais unidades abstratas sdo constructos do poder monolégico. Uma
"cultura" é, concretamente, um didlogo em aberto, criativo, de subculturas, de membros e ndo-membros, de
diversas fac¢des. Uma "lingua" é a interacdo e a luta de dialetos regionais, jargdes profissionais, lugares-
comuns genéricos, a fala de diferentes grupos de idade, individuos, etc.” (CLIFFORD, 2002, p. 49)
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da antropologia da danca para pensar algumas questfes, especialmente aquelas relativas a
género, nesse contexto. A discussdo sobre sexualidade nas manifestacdes afro-brasileiras
também esté presente, pelo fato de uma parte consideravel da literatura sobre samba trazer o
assunto a baila com centralidade ou at¢é mesmo como uma “origem” do samba ligada ao
erotismo, de maneira que algumas interpretac@es e explicac@es ficam condicionadas por esta
visdo. Relatos etnograficos do campo provocam a tomada de atencdo a diversas situacdes
instigantes da cena cultural do samba em Cachoeira. Meu enfoque ai direciona-se mais
diretamente a questdes de género e sexualidade, por perceber que certa leitura do samba de
roda restrita ao binarismo de género e ao heterocentrismo ignora uma parte importante das
interacOes provocadas pelo samba em Cachoeira, interacdes que nao se enquadram a modelos
discursivos canonizados tanto no imaginario geral sobre o samba de roda, como na literatura
sobre 0 mesmo.

O campo também trouxe de maneira central a questao da religiosidade no ambito do
samba de roda da cidade, assunto que sera tratado no segundo capitulo desta dissertacéo,
atentando para maneiras como género e religiosidade se atravessam. Para além das tocadas
em eventos publicos comemorativos de datas como o aniversario da cidade, inauguragéo de
aparelhos publicos e reinauguracdo daqueles que passaram por obras, entre outros eventos
de cunho institucional da prefeitura, o samba geralmente ¢é feito em eventos de origem
religiosa, sejam eles ligados ao catolicismo ou ao Candomblé (ou ambos a um sé tempo). Os
eventos religiosos que tém o samba como componente fundamental podem ser de maior ou
menor porte, incorporados ao calendario da prefeitura ou aos calendarios domeésticos, podem
se dar em lugares de culto, espacos publicos ou residenciais ou, de certa forma, borrar
provisoriamente a fronteira entre estes Gltimos. As cerimdnias religiosas que tém o samba
como parte integrante sdo extremamente variadas, organizadas pelxs mais distintxs agentes
e tendo um tipo de participacdo e desenrolar diferente para cada caso. E dada atencio a
eventos como rezas, carurus e festas de caboclo em sua relagdo com o samba de roda e o
género. A consideracao do papel dos Caboclos ganha relevancia, especialmente no que tange
a corporalidade no samba sambado no meio da roda.

Minha proximidade com o grupo Esmola Cantada da Ladeira da Cadeia, onde fui
generosamente acolhida, permitiu uma vivéncia profunda junto ao grupo. Destino uma
porcdo relevante do segundo capitulo a manifestacdo cultural da esmola cantada, muito
presente Recdncavo adentro, mas que carece de registros e trabalhos académicos
relacionados a ela. Adentro na histdria e praticas do grupo da Ladeira da Cadeia, através das

quais também podemos entrever questdes de género. Mesmo em eventos que ndo tém
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motivacdo original religiosa, a religiosidade esta presente nos repertérios tocados, cantados
e dancados, ainda que de forma latente. Isso pode trazer aproximacdes ou causar afastamento
de pessoas em relacdo ao samba, a depender de suas religides. Por essas razdes, a
religiosidade ganha relevancia nesta pesquisa, e é pensada também em relagdo as questdes
de género. Busco investigar algumas das motivacdes religiosas para que se faca um samba;
descobrir historias pessoais de santo e samba; examinar eventos que sdo passados entre
geracOes, através de ligacdes familiares ou tradicbes comunitarias de motivacgdo religiosa e
gue tenham o samba como parte integrante.

Percebi que o engessamento dos papéis de género na literatura sobre o samba
possivelmente se da por causa de um privilegiamento da perspectiva dos sambadores’ e
sambadeiras que compGem o0s grupos de samba, 0 que acarreta uma consequente
secundarizacdo, em termos de consideracdo, de outra parte indispensavel de agentes nesse
contexto: xs frequentadorxs. A grande maioria das pessoas que participa na danga, nas
palmas, no coro, na roda em si, € composta por essa massa criativa, semi-constante e
dindmica de pessoas que definem como vai funcionar a roda, que trazem cada uma o seu
samba em brincadeira com o dx outrx, que ocasionam esse intenso encontro cheio de
surpresas, humor, calor e originalidade. Sem frequentadorxs dispostxs a sambar, 0 samba
“ndo anda”, os tocadores ndo tocam direito, como eles mesmos reclamam; a magia nédo
acontece. E € na espontaneidade dxs frequentadorxs que surgem novas dinamicas, que
“regras” e expectativas s3o quebradas, que outros pardmetros sao estabelecidos. Por sua
intensa mobilidade, estudar essa dimensao do evento torna-se um enorme desafio, um enigma
sem respostas Unicas que comp8e uma cartilha de surpresas.

O terceiro capitulo tratara sobre xs protagonistas do
samba: puxadores, tocadores, sambadeiras e frequentadorxs. Serdo discutidos os papeis de
cada um desses grupos de protagonistas e quais sdo suas caracteristicas constitutivas,
perpassadas pela questdo do género, o que sera apoiado em observacdo participante e também
em entrevistas. Investigo como papéis de género definem funcdes dentro dos grupos e em
contraste com as rodas espontaneas que surgem nos eventos; como relaces ligadas a
expressividades, corporalidade e protagonismos sdo agenciadas; e como a danga do samba
se relaciona com o género em Cachoeira. Trago também a contribuicdo de frequentadores

7 Esse termo foi cristalizado, principalmente a partir da patrimonializacio do samba de roda, como querendo
dizer “homens que fazem samba”, principalmente aqueles pertencentes a grupos. Essa nomenclatura foi,
entdo, adotada por grande parte dxs integrantes dos grupos e agentes culturais do samba de roda. No entanto,
em algumas partes, entre xs mais velhxs, ‘sambador’ ¢ usado apenas aquele que puxa 0 samba ou grita a
chula. Os outros homens envolvidos no fazer musical do samba séo chamados de tocadores.
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dos sambas de largo de Cachoeira: Jorge Lima € o que eu chamo de “organizador da roda”,
e Tikal Babado é um assiduo frequentador do samba que desafia a rigidez das normas de

género nesse contexto.
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CAPITULO 1. “Se quiser sambar...”

1.1 Um voo rasante sobre Cachoeira

Quem chega hoje & sede® da cidade de Cachoeira, “Cidade Heroica” do Reconcavo
da Bahia, pode se deparar com diferentes cidades, a depender da época do ano e da duracéo
da estadia. Dentre xs que estdo de passagem, ha quem venha atras da experiéncia de imergir
em uma atmosfera colonial, vagar em meio ao casario antigo tombado que figura entre ruinas
abandonadas — as quais, vez por outra, literalmente tombam ao ch&o. As casas e sobrados
coloridos do centro, com suas fachadas barrocas preservadas pelo Iphan desde 1971, a
profusdo de pracas e largos, o imenso rio Paraguagu, com suas aguas escuras reguladas pela
maré, sobre a qual passa a antiga ponte Dom Pedro Il ligando a vizinha cidade de Sao Félix
em meio a um grande vale, atraem as vistas de turistas de toda parte do Brasil e do mundo.
Se hoje a cidade vive uma intensa circulagdo de pessoas, o turismo certamente € um dos
principais fatores que contribuem para tal, fazendo Cachoeira se destacar entre outras cidades
do Reconcavo nesse quesito. A alcunha de “Heroica” chama atengdo para 0 fato de ter sido
aqui que se deu a historica batalha que, iniciada a 25 de junho de 1822, reuniu combatentes
— dentre elxs a célebre Maria Quitéria — para garantir a independéncia da Bahia, passo
importante na luta pela independéncia do Brasil do reino de Portugal. Por essas razfes, a
cidade também ficou conhecida como “Monumento Nacional”.

Isto posto, é o fator cultural que talvez atraia a grande maioria dos viajantes. Esse
aspecto ganha especial relevo para a politica do municipio, onde as pastas do turismo e da
cultura se combinam em uma Unica Secretaria de Cultura e Turismo. Este modo de
organizacao difere da posicao adotada pelo governo estadual da Bahia desde fins de 2006, de

acordo com o site institucional da Secretaria de Cultura da Bahia (SecultBA), segundo a qual:

A Secretaria da Cultura e Turismo foi criada em 1995, pela Lei n°® 6.812 de 18 de
dezembro, com a finalidade de “executar a politica governamental destinada a
apoiar a cultura, preservar a memdria e o patriménio cultural do Estado e promover
o0 desenvolvimento do turismo e do lazer”. Embora a gestao conjunta das politicas
governamentais de cultura e de turismo tenha gerado alguns ganhos, a submissdo

8 Sede ¢ a categoria usada localmente para referir-se & area urbana do municipio, onde se localiza o centro
administrativo e comercial da cidade e onde se da o processo de tombamento arquitetdnico do patrimdnio em
estilo colonial do “centro historico” de Cachoeira. A populagéo urbana de Cachoeira contava com 51,2% da
populagdo do municipio no Gltimo Censo de 2010, sendo que relevantes 48,8% viviam na zona rural. Esta
Gltima conta com uma vasta extensao territorial em torno da sede. Nesta dissertacdo, nos debrucaremos
apenas sobre o centro urbano, ou seja, a sede de Cachoeira.
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da cultura a l6gica do turismo levou ao estreitamento da concepc¢éo de cultura e a
subsequente atuacdo limitada do Governo do Estado neste campo. A cultura baiana
passou a ser baseada nos estoques culturais do Recéncavo e 0s investimentos
concentraram-se na capital.

A eleicdo de um governo popular na Bahia trouxe uma mudanca significativa sobre
a forma de conceber e gerir a cultura na Bahia. Entendida como toda criacéo
simbélica do ser humano, a cultura passa a ser um valor em si e, por conseqtiéncia,
demandou a criagdo de uma secretaria especifica para a area. Entao, por solicitacdo
do governador eleito Jaques Wagner e da equipe de transi¢cdo de governo, a
Secretaria de Cultura foi separada do Turismo, de 28 de dezembro de 2006.
(SecultBA, acesso em 17 ago. 2019)

Ja as gestbes municipais de Cachoeira apostam justamente na cultura como forca
motriz do turismo na cidade, e atua com base em um calendario intenso de eventos culturais
de grande porte, sendo fortemente tributario das manifestacdes culturais de heranca africana
deste territorio. Pensando a relacdo do samba de roda com o turismo nacional e internacional

em Cachoeira, Rosa Maria Zamith argumenta:

A imagem da cidade deveria espelhar o seu lado “historico” e “tradicional”. O
samba-de-roda faz parte deste conjunto “tradicional”, como uma marca da cultura
local, pois é uma expressdo musical vernacular. A cidade, através da televisdo,
telefone, radio e imprensa em geral, est4 em contato com o Brasil e com as noticias

internacionais. Entretanto, o “antigo” ¢ valorizado, pois através dele, a cidade pode
se projetar. (ZAMITH, 1995, p. 59)

Conhecida como a “Cidade do Feitico” (SANTQOS, 2009) por seu enorme numero de
casas de Candomblé, muitas delas centenarias, a cidade abriga a Irmandade da Boa Morte,
confraria composta inteiramente por mulheres negras que, tendo-se transferido da capital
Salvador para Cachoeira no inicio do século XIX, foi responsavel pela alforria de centenas
de pessoas escravizadas, abrindo brechas em meio aos poderes escravocratas. Ativa até hoje
e respeitada internacionalmente, a Boa Morte obedece a preceitos secretos seguindo as
tradicBes catélica e do Candomblé. Todo ano, em agosto, promove a Festa da Boa Morte,
liderada pelo protagonismo ancestral de sacerdotisas negras (MARQUES, 2009), e reline
centenas de turistas, ajudando a compor a rota do chamado “turismo étnico” relacionado a
diaspora afro-atlantica. Outros eventos tradicionais da cidade incluem a procissdo do Terno
de Reis em janeiro (que ha poucos anos voltou a ser festejado por iniciativa de Dona Dalva);
a Festa de Yemanja, no segundo final de semana de fevereiro; o S&o Jodo Feira do Porto, que
desde 1972 movimenta a cidade com suas atra¢cGes musicais e sua enorme feira a beira-rio;
as saidas da Esmola Cantada e Festa da Santa Cruz em agosto/setembro; os carurus de Cosme

e Damido em setembro (e também outubro, para estes santos ou outros erés); a Festa de Nossa
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Senhora d’Ajuda com seus ternos em novembro; a Festa em louvor a Santa Barbara em
dezembro, entre outras — calendario este notadamente composto por celebragbes populares
de origem religiosa.

Na maioria dessas festas, uma presenca é certa: a do samba de roda. Personalidade
iconica no Brasil, a cachoeirana Dona Dalva Damiana de Freitas é considerada uma das
grandes matriarcas do samba de roda, e todo ano diversos grupos de cultura popular viajam
a Cachoeira para pedir sua béncdo; documentaristas, pesquisadorxs e jornalistas vém durante
0 ano inteiro para gravar pecas audiovisuais com ela e seu grupo, 0 Samba de Roda Suerdieck.
A ex-charuteira, que foi a primeira pessoa a organizar um grupo de samba de roda de maneira
institucional para apresentacdes publicas, hoje conta seus 92 anos de idade e ostenta o titulo
de Doutora Honoris Causa, concedido pela Universidade Federal do Recéncavo da Bahia
(UFRB). Signataria do documento que pedia o registro do samba de roda como patriménio
imaterial do Brasil, que culminou em sua indicacdo como Patrimbnio Imaterial da
Humanidade pela Unesco outorgado em 2005, Dona Dalva é tida como pioneira em termos
de apresentacGes publicas de grande porte com o samba de roda, incluindo-o no circuito de
eventos culturais de grande pablico e estimulando um processo de formalizacao e busca de
profissionalizagdo de outros grupos de samba de roda na regiéo.

Nos eventos de grande publico ou festas de largo, promovidos ou apoiados pela
prefeitura de Cachoeira, 0s grupos de samba de roda se apresentam no palco, a uma distancia
vertical de quem participa ‘no chdo’. Nessas ocasides, ¢ certo que xs frequentadorxs irdo
formar rodas palmeadas, no centro das quais se destinardo a danca do samba, que acontecera
paralela a outras performances (individuais, em dupla ou grupais) fora das rodas. Em eventos
dessa natureza, 0s grupos que fazem a tocada se apresentam em sua formacdo completa,
contando com um numero de integrantes que varia de dez a vinte sambadores e sambadeiras
— apenas dois grupos em Cachoeira, 0 Samba de Roda Suerdieck e 0 Samba de Roda Esmola
Cantada da Ladeira da Cadeia, contam com um conjunto de sambadeiras em sua formacao.

Mas este formato de grande espetaculo ndo € o Gnico em que se ddo os sambas: eles
acontecem em sedes de associacdes de bairro e de grupos de samba de roda (que as vezes
consistem no mesmo espaco), em festas em quadras esportivas, em rezas e em festas
domiciliares, nas ocasides mais diversas. Dependendo da estrutura, muda-se o formato do
evento: as vezes ha palcos pequenos ou diferenca de degrau que separe 0s grupos de samba
de roda dxs frquentadorxs, outras vezes estxs estdo no mesmo nivel, o que facilita que uma
roda se forme incluindo os grupos como parte do circulo, promovendo maior intimidade ao

evento como um todo. As vezes os recintos ficam apertados de gente, as vezes ha folga maior.
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A sonorizagdo das tocadas costuma ser bem alta independentemente do lugar, mas a

qualidade do equipamento varia a depender do evento.

Samba na sede do grupo Samba de Roda Filhos do Caquende, no bairro do Caquende - 09/09/2018
(foto da autora)

O tipo de samba mais tocado em Cachoeira é o corrido, havendo também a ocorréncia
do barravento, que € tocado com menos frequéncia e geralmente por menos tempo durante
as apresentacdes. A diferenca entre os dois tem a ver tanto com o toque e o andamento
(geralmente mais lento, no caso do barravento), quanto com a coreografia: no barravento, a
danca ao centro da roda sé pode ser feita quando xs puxadorxs tiverem parado de cantar e
quando ficam so os instrumentos. E feita de maneira individual no centro da roda, de maneira
que a pessoa que esta sapateando passa a vez para outra da roda a partir da umbigada, que
pode também variar com outras formas mais comuns de sinalizacdo: batendo uma palma para
a outra, levantando um dos pés na direcdo da perna/dos pés da outra, abrindo os bracos em
direcdo a outra, e assim por diante. Em Cachoeira, ha quem diga que o barravento € a mesma
coisa que o samba chula (que ficou conhecido como sendo caracteristico da regido de Santo
Amaro), e ha quem negue. Sobre o uso dos termos chula e relativo em Cachoeira, Francisca
Marques (2003) nota:
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“Chula” nos pareceu uma denominagdo usual para os versos ou letras de samba. E
comum ouvir-se, inclusive, que “o puxador tira a chula”, ou que “o caboclo tirou
uma chula”. No entanto, ¢ justamente na estrutura do verso que permeiam, no NOSSoO
entender, questGes ainda pouco claras a respeito do samba. Embora o termo
“relativo” seja amplamente utilizado pelos “nativos” ndo ha entre os pesquisadores
uma clareza descritiva quanto ao seu uso e ao que ele realmente seja. (p.75)

Chamando a atencdo para a distingdo principal a partir da regra coreografica,
Marques sintetiza as diferencas entre as modalidades de samba corrido e barravento:

Comparativamente o samba corrido tem andamento mais acelerado que o
barravento. Percebemos também que o puxador conduz e controla todo o samba. Ele
tem opgdo de chamar pelo instrumental, ou ndo, para voltar a um mesmo ou
introduzir um outro samba. J4 o barravento ¢ também chamado “samba pontuado”,
“samba amarrado” ou “samba de parada”. Na teoria nativa, no barravento, a chula
pode também ser tirada solo pelo puxador e ser respondida como segunda voz por
duas ou mais pessoas. O samba de barravento pode também apresentar uma estrutura
interna de carater poético denominada relativo (Zamith 1995:62). Nas informacGes
obtidas por informantes confirmou-se, como sugeriu Waddey (1981:254), que o
relativo é um verso que complementa a chula. O relativo pode ser improvisado ou
ndo, da mesma forma que pode dar continuidade ao tema da chula principal ou
mudar completamente o sentido do verso. Percebe-se, no entanto, que as diferencas
entre samba corrido e barravento sdo 211 inerentes a performance coreografica. No
samba corrido “samba todo mundo junto” dentro e fora da roda, no samba de
barravento a introdugdo na roda é feita depois de tirada a chula (ou ainda feito o
relativo) e a partir do chamado da viola entrando “uma pessoa de cada vez”. (Ibid,
p. 210)

De qualquer maneira, por mais que haja momentos, em geral didaticos, destinados a
ensinar xs presentes como funciona a regra coreografica do barravento, quem reina nos
sambas de Cachoeira € mesmo o samba corrido, bem mais acelerado e que permite variadas
dindmicas na danca, como veremos mais adiante. O que é constante é a presenca da roda
(mesmo que, as vezes, de maneira intermitente e com didametro reduzido), em que sambam
pessoas de todos 0s géneros, idades, ragas, cores e procedéncias — algumas frequentadoras
assiduas, outras esporadicas, e outras eventuais, que estdo apenas de passagem.

Foi na condicdo de migrante que eu me tornei frequentadora do samba de roda de
Cachoeira. Vim morar nesta cidade, junto com meu companheiro, em finais de 2016, ainda
sem ter estabelecido vinculos significativos e sem qualquer garantia de subsisténcia. Deixava
para tras o caos metropolitano do Rio de Janeiro, sua violéncia que ataca de todos os lados,
seus engarrafamentos no transporte pablico, suas zonas e castas, e também a maior parte dos
meus relacionamentos e redes de afeto. Cachoeira me recebeu com carinho. Atraves de

grupos em rede social online ligados a Universidade Federal do Reconcavo da Bahia, que
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tem em Cachoeira seu Centro de Artes, Humanidades e Letras, conseguimos um lugar para
ficar até acharmos uma casa. Mais de uma pessoa me falou, assim que eu cheguei, “Cachoeira
te prende ou te manda embora”.

Felizmente, ela me prendeu. No meu primeiro ano na cidade foi que eu vim a
desenvolver lagos verdadeiros com o samba de roda. Eu ja tinha um contato leve com a
manifestacdo, através de ocasionais rodas que aconteciam no estado do Rio de Janeiro e
também através de aulas de dancas afro-brasileiras que cheguei a fazer por um breve periodo
com a maravilhosa dangarina e coredgrafa Aninha Catéo no Instituto dos Pretos Novos (IPN),
no bairro da Gamboa, zona portuaria do Rio. Mas o samba maior da minha vida até entdo era
0 samba carioca mesmo, samba do meu av6 Juraci, samba de casa e de rua. Chegando em
Cachoeira, me deparei com uma realidade inteiramente diferente. O “miudinho” do qual se
ouve cantar nos sambas de Ia se enchia de sentidos e ganhava plenitude quase ontoldgica
neste territorio. Mas mais do que isso: 0 samba de roda, com todas as suas especificidades e
variacdes, mesmo dentro de uma Unica cidade, permite varias interpretacdes individuais e
coletivas, que se manifestam tanto na composicdo e apresentagdo dos grupos, como na
interacdo dxs frequentadorxs, pe¢as fundamentais para o desenrolar do evento.

Passei a frequentar os sambas em Cachoeira e me encantar com toda a sua pluralidade.
Conforme fui me interessando mais e mais e comecando a vislumbra-lo como tema de
pesquisa, minha curiosidade sobre como se desenrola o samba, especialmente em relacdo as
dindmicas de género envolvidas, foi crescendo. Um dos amigos que Cachoeira me deu nesse
primeiro ano de morada foi o etnomusicélogo Caio Csermak, que estava aqui pesquisando o
samba de roda e para quem eu fiz algumas transcri¢Oes de entrevistas, depois de apresentada
pela nossa amiga em comum, Silvia Leme. Foi Caio quem primeiro me apresentou a alguns
tocadores e sambadores de Cachoeira. Em nossas conversas e a partir do compartilhamento
de ampla bibliografia sobre o tema, uma coisa me chamou atencdo em especial, um aspecto
que costuma ser destacado na literatura a respeito da manifestacdo: a suposta dimenséo

erdtica vivida no dialogo entre homem e mulher.

1.2 “Cai no samba Ioio”

No Dossié do Samba de Roda, documento produzido pelo Iphan como fruto da
pesquisa empreendida a partir da inscricdo da manifestacdo no Livro de Registro das Formas
de Expressdo em 2004 e que fundamentou a candidatura do samba de roda a Il Proclamacéo
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das Obras-Primas do Patriménio Oral e Imaterial da Humanidade, hd uma mindcia ao
descrever os movimentos ‘graciosos’ ¢ ‘sensuais’ quando estes se referem as mulheres (a
quem se destina a centralidade na danga), mas nao se entra em detalhes quanto a danca que
0s homens executam. Em seguida, temos uma passagem que é ilustrativa da diferenca
linguistica ao considerar a boa execuc¢édo do evento:
Em todo caso é importante notar que a relagdo entre homens tocando e mulheres
sambando é algo fundamental para o bom desenrolar de um samba. A boa
sambadeira estimula o tocador, do mesmo jeito que o samba bem tocado, e muito

particularmente a viola bem tocada, estimulam a sambadeira. (IPHAN, 2006, p.
37).

Para se falar da “boa sambadeira”, usa-Se a voz ativa: € ela quem, diretamente,
estimula o tocador — este também referido no individual —, revelando uma seducéo
direcionada da mulher para 0 homem. Ja quando se fala da importancia da atuacdo masculina,
nao ha mengao mais ao “tocador”, e sim o uso da voz passiva: quem estimula a sambadeira
nao ¢ exatamente o tocador, mas sim “o samba bem tocado” e, em especial, “a viola bem
tocada”. No caso do samba chula ou do barravento, tal escolha pode ser justificada pelo fato
de as mulheres entrarem individualmente na roda, enquanto o samba é tocado pelo conjunto
dos sambadores. Porém, a viola, a qual é dado destaque, é tocada por um sambador
especifico. De qualquer maneira, a responsabilidade pela seducéao recai sobre a mulher, que
¢ classificada como “boa” sambadeira (a pressupor que exista seu contrario, a ‘ma
sambadeira’), sendo que seu oposto binario ndo fica evidente (o bom ou mau sambador).

Na ocasido da “palestra musicada” com Roberto Mendes e mediagdo de Xavier
Vatin, que teve lugar no auditério do Centro de Artes, Humanidades e Letras da UFRB no
dia 28 de junho de 2017, o cantor, compositor e violonista discorria sobre 0 samba chula,
atentando para aspectos estruturais, sociais e etnomusicoldgicos da modalidade de samba.
Roberto Mendes ia explicando e tocando violdo, enquanto contava anedotas de sua
experiéncia junto a sambadores de Santo Amaro e regido. Em determinado momento, apds
uma pergunta sobre diferenca entre os sambas de Santo Amaro e Cachoeira, o palestrante
fez uma fala em que dizia que a pessoa sabe que se trata de samba de roda de verdade se,
quando fecha os olhos, vem a imagem de uma bunda rebolando. O samba diretamente
associado a essa parte do corpo, que é essencialmente sexualizada e cujo termo tem origem
africana (presente no quimbundo [e no quicongo] conforme salientou o préprio

palestrante), me chamou a atencao. A incisiva referéncia a bunda rebolante da mulher como
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definidora do verdadeiro samba diz bastante sobre uma certa mirada sobre o assunto, por
parte de quem o pesquisa.

Uma coisa que parece evidente no caso de Cachoeira, e que nao aparece, sendo de
forma bastante passageira, na literatura sobre o samba de roda do Recdncavo, é que 0s
homens por aqui sambam, sim. O Dossié do Iphan destaca que essa seria uma possibilidade
de fato no samba corrido, que € a modalidade dominante por estas terras cachoeiranas e do
entorno (Sao Félix, Muritiba, Maragogipe...). No entanto, mesmo no barravento, respeitando
sua regra coreografica de entrar apenas um/a dancgante no meio da roda por vez, e somente
guando estiver na parte instrumental, homens entram para dar seu sapateado e, mesmo
guando ndo entram voluntariamente, € comum que se dé umbigadas ou gestos afins para
chama-los a roda nestas ocasifes, gestos estes muitas vezes executados pelas sambadeiras
mais tradicionais e antigas da cidade.

O Dossi¢ do Iphan ¢ bastante categoérico ao afirmar: “Embora homens também
possam dancar, hd clara predominancia de mulheres na danca, enquanto no toque dos
instrumentos a predominancia ¢ masculina [...]” (IPHAN, 2006, p. 23) Diz ainda que, ainda
que seja possivel os homens sambarem, eles o fazem de maneira diferente, de acordo com
Antonio Correia de Souza, de Muta: “A diferenga é que a mulher se sacode mais do que o
homem. A gente nasceu pra sambar no pé ¢ a mulher para se requebrar” (Ibid, p. 37). Na
parte do documento dedicada especificamente a danca, na pagina que abre a secdo, dois
tercos sao cobertos por uma enorme foto, de autoria de Luiz Santos, em que se V€ 0 grupo
Filhos de Nagd, de S&o Félix, com seus tocadores todos uniformizados, dispostos em
semicirculo, e um homem dangando bem ao centro, virado para o grupo. No entanto, o texto
fala apenas da execucdo do miudinho pelas sambadeiras, com a seguinte descricao:

Como os musicos normalmente estdo posicionados no fundo do circulo, de frente
para as sambadeiras, ou ao lado delas, elas saem dancando o miudinho, se
requebrando e se deslocando no espago geral em direcdo aos musicos, para
dangarem bem proximas e de frente para eles, numa espécie de mondélogo corporal,

que, embora seja reverencial e respeitoso, também é exibicionista. (Ibid, p. 53,
grifos meus)

O texto, que parece a descri¢do exata da cena retratada na
foto diretamente acima no Dossié, s6 que referindo-se apenas as sambadeiras — quando na
foto quem samba é um homem —, ndo deixa de parecer um pouco irénico (apesar de ndo
intencional, com toda certeza). De qualquer maneira, € significativo que a cena se localize

em Sdo Félix, cidade irma de Cachoeira. Serve de registro da atuagdo dos homens na “danga”
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do samba nessa ‘altura’ do Reconcavo. O resto da secdo continua a referir-se aos passos e

meneios da danca como se esta fosse executada somente pelas mulheres. A coreografia de

“correr a roda” ¢ descrita mais adiante, da seguinte maneira:
(...) a sambadeira se desloca — geralmente no sentido anti-horario — aproximando-
se fisicamente de cada musico, como se estivesse dangando ndo s6 em resposta ao
que ele toca, mas para ele, reverenciando o que ele faz, a0 mesmo tempo em que
exibe o que ela é capaz de fazer. Sendo assim, a regra coreografica de correr a
roda acaba por revelar ndo s6 a interdependéncia da musica com a danga, mas
também o relacionamento entre 0 masico que toca o samba, que geralmente é do

sexo masculino, com a dangarina sambadeira, que geralmente € do sexo feminino.
(Ibid, p. 54)

De fato, observa-se que a referida coreografia, mesmo
em Cachoeira, costuma ser executada geralmente por mulheres. Também é verdade que sua
execucdo pelas mulheres mais novas € rara, sendo as senhoras mais velhas que mantém sua
regularidade. Uma cena digna de nota, porém, pdde ser observada em campo. No lancamento
do segundo CD do grupo cachoeirano Samba de Roda Esmola Cantada da Ladeira da Cadeia,
em 26 de maio de 2018, no museu da Fundagdo Hansen Bahia, houve um dado momento em
que o grupo cantou o tradicional samba que versa “Corre a roda mulher/ Corre a roda/ O

homem ndo sabe correr/ Corre a roda mulher/ Corre a roda/ A vida do homem ¢é beber’?

, €
sO havia mulheres dancando na roda, a excecdo de Tikal. Tikal, que também é chamado de
Babado, é como o senhor José Carlos da Conceigédo é conhecido. S&o felista, € presenca
constante nos eventos culturais de S&o Félix e Cachoeira. Chama a atencdo dxs moradorxs
das cidades e também de turistas, muitxs dxs quais pedem para tirar foto com sua pessoa.
Isso porque ele, homem negro que na maioria das vezes se refere a si mesmo no
masculino e se reconhece enquanto homossexual, ou viado, s6 usa roupas consideradas
femininas: saias, blusas decotadas, muitos brilhos, lencos e turbantes na cabega, bem como
eventuais perucas, cachecdis ou lengos no pescogo e maquiagem colorida. Sua relagdo com
as vestes foi tema da dissertacdo de Baga de Bagaceira, no Programa de Pds-Graduagdo em
Comunicacdo da UFRB, intitulado Choqueer de monstro: Tikal Babado e Pai Amor e 0s

modos de sentir e perceber suas vestes em Cachoeira-BA. Desafiando as prescri¢fes de

9 Este samba, por sua expressdo de uma demarcagao clara dos papéis femininos e masculinos no samba de
roda, foi utilizado como titulo de dois importantes trabalhos sobre samba de roda no Recdncavo: a tese de
doutorado de Daniela Maria Amoroso, intitulado “Levanta mulher e corre a roda: Danca, estética e
diversidade no samba de roda de Sdo Félix e Cachoeira” (2009), e da dissertagdo de mestrado de Edjanara
Mascarenhas Conceigao, intitulada “Corre a roda mulher, corre a roda, o homem nio sabe correr. Corre a roda
mulher, corre a roda, a vida do homem é beber: Identidades e performances de género nos grupos de Samba
de Roda “Filhos do Paraguai/Segura Véia” e “Filhos de Dona Cadt” (2016).
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género na maneira como se veste e sendo por isso uma figura desviante no quesito género,
Tikal, conscientemente ou ndo (ele podia ndo estar prestando atencao a letra) era o unico
homem a dancar um samba que néo apenas diz da incapacidade dos homens de realizarem a
referida coreografia, como convida as mulheres a “correrem a roda”, 0 que, de praxe, é
executado por elas no momento em que a musica é cantada. Este € um caso exemplar de
samba no qual a letra cantada hd uma coreografia especifica correspondente, que neste caso
é marcada por papéis de género (a foto abaixo ndo corresponde especificamente a este

momento).

Tikal de camisa com brilhos, saia preta e adere¢o de quadril com franjas e Djalma com
uniforme da selecéo brasileira de futebol, ambos sambando no lancamento do segundo CD do grupo
Samba de Roda Esmola Cantada da Ladeira da Cadeia, 26/05/2018 (foto da autora)

No caso de uma sociedade “ocidentalizada”'® como a brasileira, onde a colonialidade
definiu esquemas culturais dominantes oriundos da Europa que incluiam a divisao de seres
humanos em géneros binarios (opositivos) baseados primariamente nas diferencas
anatémico-fisioldgicas entre 6rgdos genitais e sistema reprodutor, as defini¢cdes de homem e

mulher (e dos dominios do masculino e do feminino) enquanto uma série inescapavel de

10 Uso ocidentalizada entre aspas pois entendo que esta ocidentalizagio ndo se deu por inteiro e nio da conta
das multiplas caracteristicas da sociedade brasileira. Ainda assim, a configuragéo formal/institucional
brasileira, com suas leis, sistemas politico, econdmico, educacional e moral/ideol6gico, dentro de suas
vigéncias e prescri¢des, tem o molde “ocidental” como referencial hegemonico.
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atributos essenciais, disposicdes, inclinaces e fungdes sociais hierarquicamente definidas
ficou sedimentada, de maneira que muitas vezes sexo e género sdo usados de forma
intercambiével. Ao considerar as categorias de género como tendo sido impostas a sociedade
iorubana através da colonizagdo, Oyeronke Oyewumi (2018) reflete sobre a ldgica
classificatéria do Ocidente como sendo uma que é definida acima de tudo pela biologia, ou

seja, através de uma logica de “in-corporagdo’:

A l6gica cultural das categorias sociais ocidentais é baseada em uma ideologia do
determinismo bioldgico: a concepgao de que a biologia prové a racionalidade para a
organizacdo do mundo social. Assim, essa logica cultural ¢ na verdade uma “bio-
logica”. Categorias sociais como “mulher” sdo baseadas no corpo e s@o construidas
em relagdo e em oposi¢do a outra categoria: “homem”; a presenga ou auséncia de
certos drgdos determina [nesse caso] a posicao social. (p. 297)

Joan Scott defende o uso do género enquanto categoria analitica, considerando seu

percurso e empregos na literatura:

No seu uso mais recente, o “género” parece ter aparecido primeiro entre as
feministas americanas que queriam insistir no carater fundamentalmente social das
distingcGes baseadas no sexo. A palavra indicava uma rejeicdo ao determinismo
bioldgico implicito no uso de termos como “sexo” ou “diferenca sexual”. O género
sublinhava também o aspecto relacional das definicdes normativas das
feminilidades. As que estavam mais preocupadas com o fato de que a produgéo dos
estudos femininos centrava-se sobre as mulheres de forma muito estreita e isolada,
utilizaram o termo “género” para introduzir uma nogdo relacional no nosso
vocabulario analitico. Segundo esta opinido, as mulheres e os homens eram
definidos em termos reciprocos e nenhuma compreensdo de qualquer um poderia
existir através de estudo inteiramente separado. (SCOTT, 1989, p. 3)

Rejeitando um discurso de fixidez e imutabilidade dos
géneros e seus papeis, Scott atenta para a historicidade de sua construcdo e postula que
devemos, enquanto pesquisadorxs, nos manter sempre criticxs e autocriticxs, tendo em mente
as especificidades dos contextos que estudamos sem, contudo, considerar sua organizacéao e
classificagdes como “Obvias” ou ‘“naturais”. Rita Segato (2003) faz uma critica as
interpretacdes do sistema de género ioruba, ou auséncia dele, pensados por Lorand Matory e
Oyeronke Oyewumi. Enquanto Oyewumi argumenta que o sistema hierarquico de género
teria sido uma imposicdo colonial, de maneira que antes havia apenas uma distingdo
anatdbmica relativa a capacidade reprodutiva das pessoas, e que portanto ndo havia uma
hierarquia do feminino e do masculino na sociedade ioruba precolonial, Matory argumenta

que, pelo contrario, o género e a sexualidade eram a linguagem pela qual se organizavam
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todos os ambitos da vida iorubana, regulando todas as suas hierarquias de maneira téo
pungente que até mesmo o “travestismo” amplamente praticado (principalmente o ritual)

servia justamente para reforcar as bases heterossexuais binarias de género.

Segato assume uma posicao diferente: ao considerar a experiéncia afro-Atlantica nas
Américas, especialmente no Brasil, ela argumenta que o sistema de género e sexualidade aqui
foram radicalmente alterados. Pela dificuldade/proibicdo imposta pelos senhores de que
escravizadxs constituissem familias e pela disparidade em ndimeros de homens e mulheres
trazidos para este continente, xs negrxs escravizadxs criaram um novo modelo de familia
cuja reproducdo independia da sexualidade (da reprodugdo sexuada e dos lagos
consanguineos), e portanto se liberavam destes imperativos bioldgicos, construindo familias
através de rituais de iniciacdo. Assim, as “familias de santo” que cultuam desde entdo os
orixas tém as fungdes de género bastante demarcadas nas funcdes rituais exercidas por
homens e mulheres — ainda que o género, neste contexto, ndo defina hierarquia, esta definida
pela anterioridade —, mas isso ndo se estende para o0 ambito da personalidade (feminilidades
e masculinidades) que ligassem sexo anatdmico e género; 0os comportamentos e humores

passam a ser definidos pelo “santo de cabeca”, este sim definido pelo género do orixa.

Também segundo a autora, ndo havia tanta pressdo pela heterosexualidade
compulsoria, uma vez que os lacos de parentesco ndo passavam necessariamente pela
reproducdo sexuada. Mesmo certos Orixas, nas Américas, possuem algum transito pelos
géneros (marcados pela androginia e transitividade de género), géneros estes entendidos
como um continuum e ndo como bindrios fixos e opositivos, e a mitologia apresenta praticas
homossexuais de sua parte. Ainda assim, as familias de santo reproduziam na forma, de certo
modo, o molde familiar patriarcal ocidental da sociedade circundante, hegemonica e
dominante, mas ao fazé-lo, ao seu modo préprio, minava-os, ria-se deles, ao passo em que
reconheciam e afirmavam sua existéncia e imposicdo (e ainda o fazem). Assim, Segato
considera que a fala dx negrx no Brasil € composta pelo double voicing bahktiniano, no qual,
ao tempo que reproduz o modelo dominante, secretamente o corrompe, num exercicio de
hibridismo pautado na diferenciacdo, conforme formulou Homi Bhabha. Portanto:

O sujeito de que falo, entdo, ndo € visto como um outro substantivo; ndo é um sujeito
afirmativo de sua "outra" realidade "diferente"”, nem responde de forma reativa a
ordem dominante (como a reacdo obediente, em Ultima analise, inversa dos
fundamentalismos), mas sim imita e distorce a familia patriarcal com um uso irénico
disso. Com isso, realiza o que chamei, em outro contexto, de "mimese progressiva"

(Segato, 2001): imita o mestre, responde as suas expectativas, toma conhecimento
da imagem que a ordem dominante lhe atribui, mas introduzindo um elemento de
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parddia que transforma a obediéncia em desprezo. O que ela diz é: isso € 0 mundo,
reconheco sua existéncia e o fato de que devo conviver com ele, também conhego
meu lugar e minha imagem nessa ordem, Mas quando respondo, apenas expresso
que estou ciente, e ndo que concordo. (SEGATO, 2003, p. 356).

Assim, pode-se pensar como a conformacédo da sociedade brasileira e das Américas
foi marcada por processos tais de hibridizacdo disruptiva, naquilo que Lélia Gonzalez
chamou de a constituicdo da Améfrica Ladina (1988). A imposicao colonial definiu esquemas
dominantes de organizagdo da sociedade, mas dentro destes esquemas, indigenas e negrxs
também historicamente marcam e definem suas posi¢des, tensionando limites e compondo
novos repertorios, “desconstruindo o 1éxico da domina¢ao” (SEGATO, 2003, p. 361), 0 que
passa pelos sistemas de género e sexualidade. Pessoas como Tikal, ou Pai Amor — senhor/x
cachoeiranx, médium, que usa trajes confeccionados ou reciclados por elx proprio que
incluem saias, tops, e sapatos de salto alto —, ou Lili — travesti cachoeirana militante e
organizadora da marcha LGBT de Cachoeira e Sdo Félix, brutalmente assassinada no ano de
2017 s80 pessoas que fogem a dicotomizagéo binaria de género e que, como muitas outras,
vivem (ou viveram) em Cachoeira e Sdo Felix, afetam (ou afetaram) e séo (ou foram) afetadas
pelas relagdes sociais construidas nestas cidades, fazem (ou fizeram) parte de seu contexto
cultural, e isto inclui, é claro, 0 samba de roda. Passar por cima da existéncia e agéncia dessas
pessoas ao considerar eventos e manifestagfes tradicionais, reconhecendo apenas dois
géneros opostos e fixados (homem e mulher) como reais e atuantes nesses contextos, € ndo
dar importancia a questdes relevantes que a multiplicidade de expressées de género nos
colocam, ainda que através das fissuras e de maneira aparentemente “secundaria” (a depender
do olhar). Dentro da legitimidade dos discursos e das narrativas, dos corpos e dos

movimentos, ha espaco para o multiplo.

Tikal, como qualquer pessoa, tem um estilo proprio de
sambar. Costuma fazer giros muito rapidos sobre o proprio eixo, dangca com o0s bragos
semiflexionados e abertos para cima, sempre em manobras que acompanham o movimento
requebrante de seu tronco e pernas. Executa um sapateado bastante rapido, apesar de ter uma
das pernas encurtada, fato que € visivel em seu andar, mas quase ndo é percebido quando

danca. Com a roupa drapeada nos quadris que estava usando no langamento do CD da Esmola

110 processo de (sucessivas) morte(s) de Lili deu origem a dissertacdo A morte e a morte de Xaynna Shayuri
Morgana (Lili): necropoliticas queer em Cachoeira (BA), de Udinaldo Francisco Souza Junior, pelo
PPGCS/UFRB (2019).
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Cantada, o movimento de seus quadris se acentuava bastante em um 4&gil requebrado,
assinalando como a indumentéaria afeta a percepcdo do movimento na danca. Muitas pessoas,
impressionadas, filmaram Tikal sambando naquele dia. Tikal estava radiante e parecia feliz
de estar sendo filmado e aclamado.

De fato, sua performance no samba é recebida de maneira similar aquela analisada
por Vinicius Santos da Silva relativas as performances de homens negros balizadores de
fanfarra, ou viados de fanfarra, em Salvador. Nas situacdes especificas em que se ddo suas
apresentacoes, nas quais se transgride “a rigidez corpérea atribuida a papéis masculinos”, “a
performance  desses corpos negros afeminados, também  entendidos como
“agenciamentos” performativos - inspirados na nocdo de agéncia do sujeito social
(GIDDENS, 2003) - sdo altamente valorados pela audiéncia” (SILVA, 2019, p. 193). No
caso do samba de roda, veremos que as agéncias no samba podem ter influéncias variadas,
especialmente espirituais. No contexto de festa em que o samba é feito, pode-se considerar
que, em Cachoeira, esta € uma das ocasifes em que opera-se uma certa suspensao do rigor
das regras e comportamentos normativos relativos as prescricdes de género no que tange axs
frequentadorxs, possibilitando que performances como a de Tikal sejam aclamadas. Sobre a
relagdo de Tikal com o samba e com Cachoeira, traremos as falas do proprio em entrevista
no final do terceiro capitulo, ao tratarmos da questdo dxs frequentadorxs do samba de roda
de Cachoeira. Importa dizer que, apesar de Tikal ser uma pessoa Unica em Cachoeira,
acontecem regularmente na sede da cidade diversas performances coreograficas no samba de
roda que fogem as prescricdes de género associadas enquanto condizentes com corpo o
feminino ou com o corpo masculino. Essa divisdo clara e quase que intransponivel,
sedimentada no discurso oficial, ndo existe de forma estanque na pratica no samba em

Cachoeira.

O samba de Tikal se aproxima dos estilos de dangar o samba urbano, como aquele
dancado em Salvador, por exemplo, ou das escolas de samba do sudeste, com movimentos
mais expansivos e acelerados, grande movimentacao dos bragos e muitos giros rapidos. De
acordo com a fala ja vista anteriormente de Ant6nio Correia de Souza, no Dossié do Samba
de Roda, sobre a diferenca da danca dos homens para a das mulheres, Tikal teria um estilo
‘feminino’ de dangar, pois ele “se requebra”. Na etnografia de Barbara Browning intitulada
Samba: Resistance in Motion, a autora tenta uma descri¢do da danca do samba (de Salvador)

gue associa movimento a narrativa, danga a memoria e a resisténcia:
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A danca € um dialogo complexo no qual vérias partes do corpo falam ao mesmo
tempo e em idiomas aparentemente diferentes. Os pés mantém um tamborilar
rpido, enquanto os quadris batem em um staccato pesado e os ombros rolam
lentamente. E tudo funky com mensagem. Articular significa, é claro, flexionar
todas as articulacdes, e 0 samba pode parecer fluido e sem articulacdes e, a0 mesmo
tempo, totalmente disjuntado. A mensagem ¢é simultaneamente narrativa e lirica.
Ou seja, ele se desenrola ao longo do tempo, seu significado crescendo a medida
que relata suas origens; e ainda assim comprime seu significado em uma imagem
momentanea. O samba narra uma historia de contato racial, conflito e resisténcia,
ndo apenas mimeticamente durante um periodo de tempo musical, mas também de
forma sincrona, na profundidade de uma Gnica medida. (BROWNING, 1995, p. 2,
traducdo minha)

A autora reconhece, no samba, uma forma de linguagem
(ou de conhecimento) que contém em si a narrativa de um passado que sobreviveu
incorporado em estratégias de sagacidade, comunidade e invencdo coletiva, mas que também
se manifesta, em condensacdo fina, na expressdo de processos criativos que se atualizam e
reinventam a todo tempo. O samba, musica-danga-acontecimento caracteristicamente negro
brasileiro, que tem também influéncias indigenas e europeias (AMOROSO, 2009;
BROWNING, 1995; GRAEFF, 2013), nasce, numa época de dominio escravocrata no
Brasil, em um contexto de violéncia racial, imposi¢ao colonial e criagdo de um “Outro”
absolutamente distinto do homem branco europeu, exotificado em corpo, alma, sexo e danca.
A invencdo das racas se deu conjuntamente com a imposi¢éo dos géneros coloniais, que séo

racial e hierarquicamente definidos.

Considerando as categorizacdes dicotdmicas raciais e de
género como inseparaveis no processo de representacdo e experimentacdo de mundo imposto
pela colonialidade do poder que perdura até hoje, Maria Lugones, ao conceitualizar a
colonialidade do género, argumenta que “[a] imposi¢ao dessas categorias dicotomicas ficou
entretecida com a historicidade das relagdes, incluindo as relagdes intimas” (LUGONES
2014, p. 936). Sua intencdo é elaborar um percurso que tem por objetivo escancarar a
colonialidade do género para que se possa, dentro dela, perceber e ressaltar a resisténcia a

mesma, resisténcia esta que s6 pode existir no I6cus fraturado da diferenca colonial:

penso sobre feminismo desde as bases e nelas, e desde a diferenca colonial e nela,
com uma forte énfase no terreno, em uma intersubjetividade historicizada,
encarnada. A questdo da relagdo entre a resisténcia ou a contestacado a colonialidade
de género e a descolonialidade esta mais sendo posta aqui do que sendo respondida.
Mas me proponho, sim, a entender a resisténcia a colonialidade do género a partir
da perspectiva da diferenca colonial. (LUGONES, 2014, p. 940)
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Em consonancia com esse posicionamento, defendemos
que € preciso considerar a resisténcia que se rebela, ainda que tacitamente, contra os limites
raciais/de género hierarquicamente organizados, que definem que tudo que néo for branco,
homem, cis'? e heterosexual é considerado menor e pior, e submetido a subordinagio. Dentro
de relacdes desiguais de poder historicamente definidas pela violéncia fisica, simbdlica e
politica da colonialidade, o lugar do desvio estd nas frestas e fissuras constituintes da
diferenca colonial. Ao considerarmos qualquer aspecto sociocultural de sociedades
constituidas por uma trajetoria colonial, é importante estarmos alertas também as

contestacdes que tensionam e abrem brechas em meio a cddigos rigidamente consolidados.

Sobre a indefinicdo e o borramento proposital das
fronteiras enquanto estratégia de resisténcia e também ato criativo de pulséo de vida, Renata
de Lima Silva usa o conceito de corpo limiar em sua tese sobre capoeira angola e sambas de
umbigada no processo de criacdo de dancas contemporaneas brasileiras. O corpo limiar seria
esse corpo submetido a colonialidade mas que resiste, pois traz consigo diversas
ancestralidades, culturas, memorias e coletividades. Este conceito ecoa a ideia de border
thinking de Mignolo, que se da “a partir de um novo terreno epistemologico” (Lugones, 2014,
p. 947) onde a perspectiva subalterna se equilibra frente ao discurso hegeménico. Este corpo

limiar e fronteiri¢o habita as Encruzilhadas, “zonas de turbuléncia” onde a criagdo se da:

Além do mais, o corpo limiar da capoeira e dos sambas de umbigada, no devir
presente-passado, atualiza identificagdes corporais herdadas de um processo
histérico de fuga e dobra de poder, representada na manobra cultural que foi a
instalacdo e permanéncia da cultura banto na cultura popular brasileira. (Silva,
2010, p. 75).

Aproximando a experiéncia da transicdao de género a experiéncia da diaspora negra,
Jota Mombaca (2018) fala sobre a peculiaridade de corpos racializados e género-inconformes
em aprender a viver na indefinicdo como uma maneira de criar novos espacos de existéncia,

que estardo sempre em movimento, e que tém na mudanca sua poténcia:

12 Termo que designa pessoa que se identifica com o género que Ihe foi atribuido no momento de seu
nascimento.
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Eu acho que a gente pode comegar a bagungar ¢ ‘a perspectiva’ como ponto de
chegada, como linha, como lugar que se atravessa. Entdo ndo é a travessia da
violéncia em direcdo a paz. N&o (...) Aprendamos a atravessar (...) Vamos
aprendendo a habitar a didspora, a se fazer em casa na travessia, a morar na
indefini¢io” (MOMBACA, 2018).

E essa indefinicdo, este ‘ndo ser uma coisa nem outra,
mas uma terceira op¢ao’ (que simboliza toda a infinidade de opg¢des), a presenca na falta
através do movimento, é o que Muniz Sodré (2015) enxerga como o verdadeiro mistério do
samba. Tendo como elemento-chave ritmico a sincopa, que caracteriza grande parte da
musica negra nas Américas e é descrita como “a auséncia no compasso da marcagdo de um
tempo (fraco) que, no entanto, repercute noutro mais forte”, o samba provocaria uma pulsao
ao movimento corporal justamente oriundo da sincopa, cuja “forga magnética, compulsiva
mesmo, vem do impulso (provocado pelo vazio ritmico) de se completar a auséncia do tempo
com a dinimica do movimento no espago” (SODRE, 2015, p. 6). O corpo entra como
presenca no “vazio”, presenga que se da através da danca, do movimento. Essa danca,
conforme defendem tanto Browning (1995) quanto Amoroso (2009), tem uma certa base
coreogréfica, mas so se faz, com efeito, no estilo de cada um/a em momentos Unicos que
jamais se repetirdo da mesma forma. A danca estd sempre em dialogo com o toque dos
instrumentos, que também improvisam, e o corpo de cada dangante “quebra”*® em momentos
diferentes, de maneiras distintas, o que se combina com 0s mais variados giros, pulos, pausas,
impulsos, atrasos, gestos, expressdes, meneios, detalhes sutis ou expansivos, em arranjos de
infinitas possibilidades.

Sodré argumenta que o som, em culturas africanas como a iorubana e gége-nago, €
condutor do axé, “poder ou for¢a de realizagdo” (SODRE, 2015, p. 15). O autor usa a
explanacdo de Juana Elbein dos Santos de que, nessas culturas (especificamente a nagd), o
som seria o terceiro elemento, nascido da percussao entre dois elementos geradores (méo e
couro do atabaque, por exemplo), onde “[0] som ¢ resultado de uma estrutura dindmica, em
que a aparicdo do terceiro termo origina movimento. Em todo o sistema, o niUmero trés esta
associado a movimento.” (DOS SANTOS apud SODRE, 2015, p. 16). E o corpo é justamente

13 De requebrar, denota um certo micro-corte (ou golpe) na ondulagio dos quadris, que compde sua graga e
padrdo tnico para cada dangante. Pode designar também as “quedas”, pequenos movimentos de quebra na
danca onde, a partir de um golpe do joelho, em que um dos joelhos dobra de forma stbita e mais acentuada do
que o normal e o corpo se deixa “cair”, com a soltura de todo o peso, para aquele mesmo lado do joelho que
“quebrou”, sendo rapidamente retomado (ou reequilibrado) pelo outro pé. O samba é uma danga de brincar de
se equilibrar no desequilibrio.
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o veiculo onde se manifesta toda a poténcia de movimento do som, expressa pela centralidade
do ritmo. Esse corpo que danca no improviso e na brincadeira, que Renata de Lima Silva
chama de corpo limiar, é um corpo movedico, que escapa a captura e ao congelamento em
definicBes estéticas estaticas. Ainda segundo Sodré, o corpo que danga no samba,
respondendo a esse terceiro elemento criativo, desestabilizador e agregador, seria 0 dominio

de Exu:

A insisténcia da sincopa, sua natureza interativa, constitui um indice de uma
diferenca — entre dois modos de significar musicalmente o tempo, entre a
constancia da divisdo ritmica africana e a necessaria mobilidade para acolher as
variadas influéncias brancas. Entre o tempo fraco e o forte, irrompe a mobilizagéo
do corpo, mas também o apelo a uma volta impossivel, ao que de essencial se
perdeu com a diaspora negra. Fraco e forte: os dois tempos em contraste sdo 0s
elementos genitores desse som, também transportados por um terceiro termo,
aquela “terceira pessoa” que canta no blues ou samba — Exu Bara, o dono do corpo.
(SODRE, 2015, p. 55)

O samba de roda é mesmo muito marcado pelo binarismo de género, seria impossivel
negar isto. E t3o marcado quanto a sociedade nacional da qual faz parte, que elegeu o samba
urbano como musica nacional e 0 samba de roda do Recéncavo como seu genitor original, o
pai do samba, no discurso patrimonialista (e, porque nao?, patriarcal). Dentro do discurso
oficial e tradicionalista, e também nas praticas de grande parte do Recéncavo, as demarcacdes
mais rigidas quanto aos papéis de género na manifestacdo sdo ndo apenas declaradas, como
muitas vezes sdo vivenciadas de fato (contendo, € claro, suas excec¢des). Mas ha lugares,
como Cachoeira, em que a experiéncia da participacdo através da danca, em geral, ndo

responde a limites de género.

No samba de roda, o sapateado e toda sua dinamica interativa, em roda ou fora dela,
€ necessaria para que o evento do samba aconteca, e ai 0 protagonismo dxs frequentadorxs
aparece em todo seu brilho. Nas apresentacGes dos grupos, em geral, mantém-se a estrutura
de as mulheres sambadeiras fazerem o sapateado e os homens tocarem 0s instrumentos, mas
pode haver momentos em que os tocadores dao um passo a frente e se langam ao samba com
seus instrumentos e tudo, incorporando-o0s a sua coreografia. Ja entre xs frequentadorxs, em
Cachoeira, a danca do samba é para qualquer pessoa que deseje fazer parte dela: homem,
mulher, e outras expressdes de género que escapam ao binarismo. Este é um fato que nao
costuma ser mencionado na literatura sobre samba de roda e acaba por contribuir para a

invisibilizacdo de pessoas, participacGes e vivéncias que de fato compbem a cena do samba
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nesta cidade do Recdncavo. Em Cachoeira, ndo existe uma predominancia de género quando
0 assunto € o sapateado entre frequentadorxs. Pelo contrario, as proprias pessoas que
compdem a roda é que entram nela para sambar, ou incitam xs outrxs a fazé-lo; mesmo
quando séo as sambadeiras dos grupos que no momento estéo se apresentando as que formam
a roda, muitas vezes sdo elas mesmas que puxam xs frequentadorxs para o centro para que

déem sua sambada, sem que importe o0 género da pessoa.

Em sua tese, Amoroso (2009) reconhece apenas em alguns momentos a participagéo
de todxs, independentemente de género (ou idade), na danca em Cachoeira e S&o Félix,
costumando referir-se as pessoas que executam a danca no feminino. H& uma passagem, no
entanto, ao descrever “a cena” do samba, em que ela reconhece que, nas apresentagdes
publicas de palco, rodas sdo formadas por pessoas do “publico” (sem especificar género), ou

hé& casos de as sambadeiras a formarem, fazerem cada uma sua apresentacéo ao centro e,

[d]epois desse ritual, abre-se a roda ao publico e sambam homens, criangas, casais,
etc. Outras vezes, num carater mais informal, como num ensaio de um grupo ou
numa comemoracao de aniversario, forma-se a roda e samba quem tiver vontade.
Um a um, no inicio do samba, como num ritual de respeito, no qual um por vez se
apresenta para o samba, para os tocadores, enfim, para a roda. A partir de um
determinado momento sambam dois, trés, mulher com mulher, homem com
homem, homem com mulher, crianca com mae, com pai e assim por diante.
(AMOROSO, 2009, p. 137-8)

Em minha experiéncia de campo, devo dizer que essa situacdo descrita acima,
atribuida a situagdes de maior informalidade, de fato se passam na maioria dos eventos de
samba em Cachoeira, especialmente em grandes eventos publicos, de largo. Em seguida, um
relato etnografico pode nos ajudar a perceber algumas ocorréncias interessantes quanto a este

assunto.

1.3 Aniversario de Cachoeira, 2019

No dia 13 de marco de 2019, dia em que a cidade de Cachoeira comemorou seus 182
anos de elevacao a categoria de cidade, desde a manha cedo houve a tradicional salva de
tiros, hasteamento da bandeira, sessdo solene na Camara e renovagdo dos convénios da
prefeitura com as filarménicas Minerva Cachoeirana, Lira Ceciliana e 25 de Junho. Nesta
mesma ocasido, a prefeitura, atraves da Secretaria de Cultura e Turismo, e o Conselho
Municipal de Politica Cultural, lancaram o primeiro Edital Setorial de Cultura de Cachoeira

(primeiro edital municipal deste tipo em todo o Recéncavo), através de verba que a SeCult-
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BA havia destinado ao Fundo Municipal de Cultura. Naquela quarta-feira, diversos grupos
culturais foram convidados ao Cine Theatro Cachoeirano como parte do lancamento do
Edital, ao qual eles mesmos concorreriam. No fim de semana que se seguiu, houve a
programagao cultural em comemoracédo ao aniversario da cidade.

No sébado (16), apresentaram-se os grupos de Danca EX13 e ABW Crew, 0 grupo
Central do Samba, Thier Sena, Magno Mendes, Juninho Cachoeira e o badalado cantor
Nenho. J& no domingo (17), foi a vez do Samba de Roda Esmola Cantada da Ladeira da
Cadeia, Samba de Roda Filhos da Barragem, Samba de Roda Filhos do Caquende, Brotou
Samba, Samba de Criol?0, Paco Duarte e da gravacdo do DVVD do famoso cantor e compositor
de reggae cachoeirano Sine Calmon e convidados. Como se pode talvez depreender dos
nomes dos grupos, aqueles que carregam “samba de roda” no nome tocam especificamente
este género musical, enquanto que outros grupos e artistas podem incluir o género musical
em suas apresentac6es, mas mesclando-o com o samba de partido alto, o pagode baiano, entre
outros estilos, além de ter formacg6es de masicos e intérpretes distintas.

No domingo, dia destinado as apresentaces dos grupos
de samba de roda, o grupo Esmola Cantada foi escolhido pela prefeitura para ser o primeiro
a se apresentar. Foi definido o horario de meio-dia para o inicio da apresentacdo. O grupo,
gue conta com um grande contingente de idosxs, chegou antes da hora combinada, como de
costume, para a passagem de som. Eu desci para a rua por volta de meio-dia, ja prevendo
que haveria atraso, como € de praxe nas grandes apresentacfes. Fiquei sentada em um
banquinho no Jardim do Faquir, que fica na direcdo do palco montado em frente ao
condominio Residencial Reconvexo, numa ampla area aberta no Porto, a beira-rio. O sol do
meio-dia estava queimando forte enquanto os sambadores e sambadeiras da Esmola
esperavam no palco, ja inteiramente vestidxs — as mulheres com suas longas saias azuis de
chitdo florido e blusas amarelas de corte aberto no colo, 0os homens de cal¢a comprida de
malha branca e a farda tradicional: camisa de malha com estampa da Santa Cruz e 0 nome
do grupo. A passagem de som, no entanto, atrasou bem mais do que o esperado. A
apresentacdo comegou com mais de duas horas de atraso, sendo que a maioria dxs integrantes
do grupo sequer havia almocgado, por causa do horario marcado para a tocada.

Quando enfim comecou a apresentacdo, o local ainda
estava muito vazio de “publico”, provavelmente em razdo da ressaca da programacéo do dia
anterior, do horario de almoco de domingo e também devido a quentura do sol. Este, que
trilhava no céu sua rota diaria de verao, estava frontalmente posicionado em relacéo ao palco,

acertando em cheio os sambadores e sambadeiras que se apresentavam. Deve ter sido um
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verdadeiro desafio, pois as sambadeiras tentavam chegar o maximo que podiam para tras
(buscando a sombra) para que o sol ndo entrasse em seus olhos, mas a area era pequena no
palco para um grupo de 20 pessoas. Além disso, havia pouco espaco para elas fazerem sua
performance coreografica. Quando comecou a tocada, apenas umas poucas pessoas se
aproximaram do palco, no chédo (a uns dois metros de distancia vertical). Um homem pos-se
a dancar e assim continuou durante toda a apresentacdo, mesmo debaixo do sol escaldante,
dancando sozinho, sem parar. Exibia grande maestria nos passos, ora fazendo um sapateado
mais miudinho, intercalando com passos mais largos e com maior dobra do joelhos,
requebrando todo seu corpo e quadris, fazendo meneios com os bragos e muitos giros. Alguns
outros homens se aproximavam dele, sambavam um pouco juntos, e depois iam embora, e
ele continuava. Foram-se juntando mais e mais pessoas ao decorrer da apresentacdo, mas
estas ficavam na area sombreada préxima ao Jardim do Faquir. O pessoal da Ladeira da
Cadeia (vizinhxs, parentes e amigxs) também ficou por ali, aproveitando para confraternizar
e ajudar a Luciana Marques, presidente do grupo, a vender o CD mais recente. Na area
destinada ao publico, no sol, apenas alguns passantes arriscavam um breve sapateado e logo
buscavam abrigo — a ndo ser pelo dancante solitario, que ndo parou de sambar um sé minuto.
A apresentacédo foi bem mais curta do que o que havia sido combinado com o grupo por conta
do atraso na programacéo que, para ndo afetar as outras atracdes do dia, acabou por prejudicar
a Esmola Cantada.

Quando a Esmola Cantada terminou, o grupo Filhos da Barragem subiu ao palco para
passar 0 som e se preparar para a sua apresentacdo. Subiram no palco todos com a farda do
grupo, de camisa sem manga amarelo-esverdeado neon e bermudas brancas, e alguns usavam
boné. Neste grupo s6 ha homens, e eles tocam um samba declaradamente mais “pra frente”,
ou acelerado. Quando comecgou o0 samba, o sol j& estava mais baixo e ameno, e mais pessoas
chegavam para ocupar a area em frente ao palco. Comegaram entdo as mais variadas
interacdes dxs frequentadorxs que estavam participando do evento c4 embaixo, no “publico”.
N&do gosto de usar a expressdo publico, neste caso, pois penso gque evoca uma certa
passividade ou atitude de espectadorismo, mais do que uma ideia de composicdo, de
participagdo ativa, de parte constitutiva que define o desenrolar do evento do samba de roda.
Apesar de o publico ser uma parte necessaria em qualquer espetaculo ou apresentacao, no
samba de roda, diferente do que pode acontecer com outras apresentacdes musicais, a danca
é imprescindivel e inseparavel da muasica, uma ndo existe sem a outra. Assim, enquanto em
outros estilos de samba pode muito bem existir uma apresentacdo com um publico que assista

sentado, por exemplo, no samba de roda, como roga 0 nome, a roda é parte constitutiva e
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essencial para que o samba aconteca, e é a roda o I6cus privilegiado onde se manifestam as
dindmicas da danca (que pode acontecer fora do formato de roda, mas que perde assim toda
uma dimenséo significativa). Por isso — principalmente em grupos que ndo contam com
sambadeiras para executar o sapateado do samba —, quando ndo ha quem dance entre Xxs
frequentadorxs, algo de muito notério fica faltando.

No caso desta apresentacdo em questdo, ela se deu em um momento de gradual
aumento do ndmero de frequentadorxs, que iam formando pequenos aglomerados ou
grupinhos esporadicos de rodas diminutas, enquanto outras pessoas sambavam sozinhas ou
em dupla fora daquele formato. Parecia quase um momento de “quebra de gelo”, pois 0
espaco, muito amplo, ainda estava relativamente vazio e as pessoas comegavam a ensaiar
seus primeiros passos. Ao meu lado, um senhor conduzia uma senhora a danga com seu brago
esquerdo esticado atras das costas da companheira e o direito dobrado na altura de sua prépria
cabeca. Os dois faziam o miudinho — passinhos mindsculos no ritmo do samba, quase sem
levantar os pés do chao — lado a lado, movendo-se ha mesma direcao, até que o senhor dd um
pulo brincante na frente da senhora e elxs passam entdo a sambar um de frente para o outro,
volteando-se em dialogo coreografico. Aqui, um aparte: um dos grandes desafios nesta
empreitada da escrita etnografica é descrever a danca em palavras. Ha coisas que s6 vendo
e/ou fazendo, e que na escrita ficam parecendo uma coisa meio sem pé nem cabeca, troncha,
desconjuntada, caricata, e nem um pouco fiel a graca, criatividade e habilidade dxs dancantes,
e por isso assumo e me desculpo por minhas limitagdes descritivas.

Pouco depois, dois homens de meia idade, que
aparentemente estavam bastante bébados, comegaram a sambar juntos, e quando um estava
logo atras do outro, o da frente se jogou para tras, caindo de costas por cima do segundo. O
que se jogou por cima do outro passou entdo a fazer movimentos para cima e para baixo com
a pélvis, com as pernas dobradas e os pés apoiados no chéo, de barriga para cima. Ficaram
assim por um tempinho, pois parecia uma posicao dificil para que o que estava embaixo
conseguisse se desvencilhar sob o peso do outro homem. Algumas mocas que estavam perto
ficaram rindo e pareciam estar filmando a cena com seus celulares. Depois disso, 0 homem
que se jogou continuou tentando fazer a mesma coisa outras vezes, com outras pessoas,
enquanto um colega seu tentava impedi-lo, segurando-o por detras com os bragos debaixo de
suas axilas, ao passo que o brincalhdo flexionava as pernas em mencéo de cair ao chéo e
insinuava repetir aqueles movimentos.

O rapaz que anteriormente sambava solitario durante toda a apresentacdo da Esmola

Cantada agora tinha a companhia das pessoas que ocupavam o largo. Como eu sambava
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também, ele se aproximou e dangou comigo um pouco. Pouco depois, um trio se formou:
este rapaz (que chamaremos de sambante A) e mais dois (B e C). Comecaram a sambar juntos
mais para a beirada do largo; quando viram que eu estava filmando no celular, foram
gradualmente se aproximando para que eu pudesse enquadra-los melhor. Vinham fazendo
um didlogo coreografico, o sambante A se requebrando mais, mexendo os ombros para tras
de modo que suas costas todas dangcavam, inclinava-se para um lado e para o outro, girava;
0 B vinha como que delimitando a area em frente ao A, com quebras mais secas e
cruzamentos de perna que acompanhavam os movimentos do primeiro. O sambante C
também se aproximou, mas no comego ndo sambava muito: admirava 0s passos dos outros
dois e marcava o tempo das batidas com pequenas pisadelas. Os trés seguravam cada um uma
lata de cerveja, sendo que o B equilibrava também um copo cheio da bebida. Logo, o C, que
nédo estava sambando muito, cochichou algo no ouvido do A, chutou seus chinelos para o
canto e comegou a sambar no centro, enquanto o B dava uma risadinha e passava a observar,
apenas marcando o compasso com pisadelas.

O C sambava com os bracos levantados, em didlogo com o A. Logo chegou um quarto
homem (sambante D), ao que se formou uma roda fluida, mas os dois, A e C, continuaram a
sambar juntos, o A cortando a frente do C com largos impulsos para delimitar a dire¢cdo em
gue sambavam. Em seguida, o formato da roda firmou-se quando chegaram mais dois
rapazes, que cumprimentaram o B e 0 D, e se integraram a roda também, um deles batucando
em uma garrafa de 4gua apontada para baixo, em direcdo aos pes do A (que ndo parou de
sambar nenhum minuto), como que estimulando que ele continuasse sua performance e
também em reconhecimento de suas habilidades no sapateado. Os recém-chegados
rapidamente comecaram a sambar, e ai todos estavam sambando juntos, intercalando as
“duplas”, pedindo que eu filmasse os passos de cada um deles.

Quando eu parei de filmar, o sambante que sambava desde o comeco da tarde me
chamou para sambar com ele, e ficamos um tempinho nisso, até eu parar e ele ir buscar outras
companhias. Quando este samba acabou, a noite ja escurecia. Depois da apresentacdo dos
Filhos da Barragem, foi a vez do grupo de samba de roda Filhos do Caquende. Com o clima
adensado pelos ares noturnos e a populacdo ja batizada pelo acimulo das cachagas que
vinham sendo consumidas, o samba vibrante do grupo fez concentrar um nimero muito
maior de pessoas no descampado em frente ao palco. Ndo demorou para que se formassem
algumas rodas simultaneas, dessa vez com estruturas bastante organizadas. Nelas, as pessoas
mantinham-se, em geral, conscientes da necessidade de manter o formato da roda e de ajusta-

lo de acordo com a entrada e saida de pessoas da mesma. Houve um momento, como de
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costume, em que uma roda maior foi formada e as pessoas iam se agregando a ela, de maneira
que ela sé crescia. Esta roda foi formada bem aos pés do palco. Cachoeiranos, visitantes e
estudantes da UFRB a compunham, cada um/a mostrando no pé, ao centro, seu estilo de
samba.

Um rapaz cachoeirano resolveu, espontaneamente, coordenar as dinamicas de
funcionamento da roda — de fato, este € um rapaz que costuma assumir essa funcao nos
eventos em que ha samba de roda na cidade. Desde o comeco da tocada do Filhos do
Caquende, ele ajudou a formar a roda, pedindo para que as pessoas se afastassem de modo
que ela ficasse grande e espacosa. Ele percorria toda a roda, por dentro, tanto para ajustar seu
didmetro, como para puxar pessoas para o centro. Fazia isto dando passos largos e no ritmo
forte do samba, dando um pequeno impulso ou pulinho a cada mudanca de pé, com os joelhos
bastante arqueados, & maneira de um dos passos do reggae'®. A dindmica instituida na roda
consistia na danga em pares ao centro da roda, geralmente formados por um homem e uma
mulher. Rapidamente, uma por uma, as pessoas da roda comecaram a “cortar” uma das
pessoas que estavam sambando ao centro, passando sua frente e colocando-se de costas para
ela e de frente para seu par, de modo que a pessoa “cortada” voltasse para a roda e a pessoa
que cortou entdo assumisse seu lugar. Cada uma sambava alguns segundos ou poucos
minutos ao centro da roda e logo era substituida. Essa dinamica rapida e voluntaria da parte
de quem “corta” ndo encorajava as pessoas mais timidas que compunham a roda a
participarem, entdo o “organizador” informal era quem por vezes cortava quem ja estava ‘ha
muito tempo’ sambando ¢ puxava uma das pessoas que ainda ndo havia sambado para o
centro. Muitas vezes, duas ou mais pessoas resolviam entrar no centro de uma vez, ou ja iam
de par (ou até mesmo trio) formado para o centro da roda enquanto outra dupla ja estava la
sambando. Nessas ocasides, o “organizador” intervia, mandando de volta as que estavam
entrando, ou encerrava a danga do par que estava 14 antes, avisando em voz alta que “sao s6
dois por vez!”.

Depois de um tempo, a roda foi comecando a esvaziar e ficar menor. Em um dado
momento, eu estava dangando ao centro e uma estudante da UFRB cortou meu par, que era
um homem, para sambar comigo. No entanto, o organizador da roda entendeu que ela

estivesse me cortando e me puxou para fora, ao que a estudante levantou os bragos abertos

14 Cachoeira é uma das cidades brasileiras que se reivindicam como ‘referéncia do reggae’, tendo fortes
expoentes do género musical reconhecidos em todo territério nacional, como Edson Gomes e Sine Calmon. A
cultura do reggae é fortissima nesta cidade, e 0 género musical também tem presenca certa nos grandes
eventos da cidade, além de contar com diversos festivais exclusivamente de reggae que aglomeram um
enorme publico.
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com as maos espalmadas para cima em gesto de ndo entender o porqué de ele me tirar da
roda, mas continuou dancando com seu par designado. Neste momento, € provavel que a
heteronormatividade tenha falado mais alto do que o gesto instituido que geria a alternéncia
de pessoas na roda, a ponto de confundir seu &gil organizador. Ainda assim, € interessante
notar como diferentes presencas podem desafiar convencdes ou procurar instaurar uma certa
ordem desejada, e como essas diferentes correntes podem bater de frente, porém sem
interromper o fluxo geral do evento, que tem como caracteristicas a mobilidade, a presteza e
a descontragéo.

Uma outra roda, menor, havia se formado ao lado desta, e algumas pessoas
resolveram sair da roda maior onde estavam e incorporar-se a menor. Quando eu fui para esta
outra roda, alguém me encorajou a entrar para sambar no centro. A pessoa que estava
“fazendo par” comigo resolveu sair da roda e eu fiquei la, sozinha, sambando. Como ninguém
vinha tomar o meu lugar e eu queria sair, dei uma umbigada em uma mulher que estava na
roda, colando meu umbigo ao dela. Quando eu ia me retirando, um senhor se aproximou de
mim e disse ter ficado impressionado, pois eu dei a “umbigada tradicional mesmo”, que ele
disse ser dificil de ver hoje em dia, mas que seria da propria raiz do samba. Ele era um dos
componentes do Grupo de Samba de Roda Filhos de Nagd e me chamou para uma atividade

gue aconteceria no dia seguinte em Séo Félix.

1.4 Samba, umbigada e erotismo?

Uma situacdo como essas, que compreende apenas algumas horas de um Unico
evento, ja revela uma série de fatores que envolvem a danca do samba. Brincadeiras entre
colegas, simulacros sexuais jocosos e embriagados, desafios, possivelmente flertes,
organizacdo, autonomia, prazer, exibicionismo, entre tantos outros, sdo elementos que
compdem a semidtica do samba. Entretanto, o fator que mais se menciona, historicamente,
em toda a literatura sobre a “danga” do samba de roda (e sambas de umbigada em geral) é 0
quesito “erotismo”. Faz-se necessario, portanto, investigar as ligagdes a priori que se
costuma fazer entre danca e sensualidade, e entre certas dangas especificas e o erotismo.

Em sua contribuicdo para o livro Sonoridades Luso-Afro-Brasileiras (PAIS, BRITO,
CARVALHO, 2018) a antropdloga e pesquisadora musical Elizabeth Travassos dedica o
capitulo XII a questdo da umbigada e seus supostos significados, chamando especial atencédo

para a leitura erotizante/sexualizante das dancas negras que tém como elementos
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coreograficos, principalmente, a umbigada e o rebolado. Em “Por uma cartografia ampliada
das dancas de umbigada”, Travassos faz um recorrido cuidadoso da literatura que concerne
aumbigada, “choque de umbigos” entre duas pessoas que dangam (e possivelmente a mencao
coreografica a este gesto), identificando em Fernando Ortiz a problematiza¢do ‘“do
persistente mal-entendido entre praticantes e observadores da umbigada e de outras supostas
estilizagdes coreograficas do ato sexual” (TRAVASSOS, 2018, pos. 5717-5719) vinculada a
tentativa de “tracar a fronteira entre vulgaridade pornografica e sublimagao estética do
impulso erotico” (Ibid, pos. 5702-5705).

Travassos entende que essa questdo concerne principalmente a “nés” (quem
investiga), com nossas necessidades burguesas/modernas de categorizacdo, mais do que algo
que propriamente mova 0s questionamentos de quem pratica as dancas em si: ndo é que
relagdes desta natureza nao estejam presentes nas ‘dancas de umbigada’, mas que, pelas
investigacdes feitas até agora, ndo se pode saber se nem como elas se manifestam nos
movimentos corporais em questdo. Essa problematizacdo levaria a um movimento duplo: 1)
a necessidade de investigacdo propriamente etnografica, ja que “[o]s praticantes da umbigada
e outras dancas supostamente eroticas foram pouco ouvidos; suas experiéncias ao dancar e
rememorar a danga sdo pouco conhecidas” (TRAVASSOS, 2018, pos. 5727-5733); e 2) seria

preciso langar-se ao

estranhamento das interpretacfes propostas por folcloristas e pelos poucos
cientistas sociais que ndo silenciaram sobre o assunto. Ampliar a cartografia da
umbigada significa aqui rever as perguntas e deducfes dos estudiosos a luz das
informacdes etnograficas que eles mesmos forneciam (ou conheciam)” (lbid,
posicdo 5796-5800).

Travassos percorre etnografias e um vasto material documental para considerar o
assunto. Passa pelas elucubracdes sobre as origens congo-angolanas da umbigada, exploradas
por Camara Cascudo, Roger Bastide e Edison Carneiro, tendo este dltimo defendido a
hipotese de que xs africanxs mercados a forga para o territério americano teriam trazido
consigo proto-sambas, que se desenvolveram de diferentes formas por este continente e
ficaram popularmente conhecidos, de forma bastante genérica, como “batuques”: maneira de
designar qualquer evento coletivo de negros em que houvesse o tocar de tambores. Como um
termo guarda-chuva para diferentes manifestagdes de musica e danga negras dentro do
territério brasileiro, Carneiro utiliza samba, com base na definicdo etimologica de Alfredo

de Sarmento da palavra bantu semba significando umbigada, palavra esta cujo uso (com a
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vogal ‘e’ e ndo ‘a’) foi flagrado Ayres da Mata Machado Filho em pleno século XX na zona
da mineracdo (TRAVASSQOS, 2018, pos. 5824).

O viajante Alfredo Sarmento a teria documentado nas imediagdes de Luanda,
descrevendo-a da seguinte maneira: “O batuque consiste [...] num circulo formado pelos
dancadores, indo para 0 meio um preto ou preta que, depois de executar varios passos, vai
dar uma umbigada, a que chama semba, na pessoa que escolhe, a qual vai para 0 meio do
circulo substitui-lo.” (CARNEIRO, 1961 apud SERRA, 2009, pos. 1607) passando entdo a
comentar sobre as letras com “narrativas de episodios amorosos, de feiti¢aria ou de faganhas
guerreiras [...] Os cantares que acompanham essas dangas lascivas sdo sempre imorais, e até
mesmo obscenos” (Ibid, pos. 1615). Ordep Serra, em seu livro sobre festas baianas (2009),
elabora sobre as origens das dancas do samba de roda e do samba duro, associado também a
pantomima sexual do lembamento (casamento) no batuque congués segundo Capelo e Ivens
(Ibid), trazendo outra descricdo etnografica extraida do Samba de umbigada, de Edison
Carneiro (1961):

Capelo e Ivens (1881) registraram a mesma danga entre os nativos de Caconda: “[...]
dos grupos,em redor, saem alternadamente individuos que no amplo espago exibem
seus conhecimentos coreograficos, tomando atitudes grotescas. Por via de regra, sdo
estas representadas por mimica erética, que as damas, sobretudo, se esforcam por
tornar obscena [...] Apos trés ou quatro voltas perante os espectadores, termina o
dancarino por dar com o ventre na primeira ninfa que Ihe parece, saindo esta a repetir
cenas idénticas.” (Ibid)

Sendo a umbigada, de acordo com essa argumentacdo, a grande definidora dos
sambas, interessa a autora, mais do que buscas genealdgicas, entender como as diferentes
“umbigadas e outras supostas pantomimas sexuais foram incorporadas as narrativas sobre
negros e mesti¢cos no Brasil” (TRAVASSOS, 2018, pos. 5837), incluindo ai a historiografia
e as ciéncias sociais em seu tratamento de manifestacGes musicais e coreograficas como estas
no pais.

Edmar Ferreira Santos (2009) investiga o contetdo jornalistico de jornais da cidade
de Cachoeira publicados entre 0 ano de 1901 e 1934, principalmente do jornal A Ordem, com
destaque também para o jornal O Norte. Em sua andlise das fontes historicas, evidencia-se a
forma como se deu a reacdo racista aos batuques (cerimdnias de Candomblé e sambas de

roda) no inicio da Republica nesta cidade, associando tais ambientes a orgias sexuais e
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seus/suas praticantes e frequentadorxs sendo caracterizados como depravadxs, luxuriosxs,
vadixs. O homem negro candomblecista aparece como sedutor de mogas ‘direitas’ (brancas
e pertencentes a elite). J4 as mulheres negras eram retratadas como sendo de “baixa candura”,
o0 contrério do ideal patriarcal das mulheres brancas, e como feiticeiras — figuras que, de
acordo com olhar branco, carregavam consigo uma aura erotica, como bem nota o autor. Um
trecho de noticia demonstra a construcdo retorica do ambiente do samba pela imprensa da

elite cachoeirana, conforme destacado nos meus grifos:

[...] nas pocilgas e ambientes impuros se perpetram ao luxurioso cansaco dos
bamboleios de corpos, excitados pelas goladas freqlientes da caninha, o
termdmetro dos espiritos fracos. [...] o organizam os trabalhadores do cais e
pessoas outras, com mulheres do povo de infima espécie. Quem por ali passa, por
certo, se ha de revoltar contra a vozeria ensurdecedora dos pandeiros e palmeados,
entremeadas de chulas apimentadas, quase sempre exprimindo Ssentimentos
imorais e fins altamente prejudiciais a nossa condi¢do de povo civilizado e
amante do progresso. De vez em vez, entre as umbigadas, uma frase impudica
fere os ares, provocando risos. (A Ordem, 1918, apud Santos, 2009, p. 63 - grifos
meus)

No romance Jubiaba, de Jorge Amado, que conta as aventuras do viril heroi das ruas
de Salvador, o “negro Antonio Balduino”, o protagonista embarca em uma viagem de saveiro
em direcdo a Cachoeira e Sdo Félix, acompanhado de seu amigo Gordo. Quando
desembarcam em seu destino, encontram enorme pobreza e fome por parte do povo,
charuteiras macilentas que trabalham nas fabricas alemas no inicio do século XX em
condigdes insalubres e com baixissima remuneracdo, enquanto a alta classe estrangeira se
fartava em luxuosos jantares, as custas da exploracéo da mao de obra da populagdo negra. A
Cachoeira descrita € um lugar triste, sem perspectiva de um horizonte melhor, seu povo esta
deprimido e maltratado. A época era de grande crescimento econdmico para as elites locais
e 0s patres estrangeiros, porém 0 povo Vvivia na miséria. No entanto, de noite, o herdi
Antonio Balduino e seu amigo Gordo sdo convidados para um samba na casa de um homem
chamado Fabricio, e ai entdo 1é-se uma cena surrealista de uma festa que é reveladora do

olhar do romancista sobre o poder do samba por estas terras, sua aura magica e erotica:
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Quando a musica parou 0 canoeiro gritou:

-Meu povo, esse negro aqui toca violdo como um
santo... E esse gordo sabe cada historia linda...

Antbnio Balduino disse ao Gordo:

-Eu estou pensando aqui na minha cabeca que vou
arranjar mulher aqui...

Foi l& dentro beber cachagca com o dono da casa e
guando voltou, ante a insisténcia das negras, tocou ao violdo seus melhores sambas que o
Gordo cantou. O homem da harmdnica estava ressentido mas ndo dizia nada. Quando
Antbnio Balduino acabou disse para ele:

-VVamos tomar um trago, mano? VVocé toca bem de
verdade...

-Eu arranho... Vocé é um bamba...

Indicou mulheres para Antonio Balduino:

-Aquela ali topa... Olhe aqui, a minha mulata tem
uma amiga... Por que vocé ndo topa com ela?

O homem voltou a tocar harménica. Agora toda a
sala rodava. Os pés batiam no chdo, os umbigos batiam nos umbigos, as cabecas se
tocavam, estavam todos embriagados, uns de cachaca, outros de musica. Ouvia-se um
baticum que os homens acompanhavam com as maos. Os corpos se uniam pelas cinturas e
depois se soltavam, giravam sozinhos e voltavam a se encontrar, barriga com barriga,
SEXO COM Sexo.

-Ai, meu bem...

O baticum continuava, os homens dos instrumentos
estavam entre os dancarinos, a sala estava de cabeca para baixo, estava de lado, de
repente estava certa, logo depois ndo estava mais, eles estavam era no teto. Os fifés ainda
atrapalhavam mais. Dancavam sombras também e elas dangavam na parede, gigantescas,
espantosas. O chdo desaparecera, 0s pés ndo 0s sentiam mais, SO se sentia 0 corpo que era
tocado e trazia uma faisca de desejo. As mulheres eram de mola, quebravam o corpo todo
no mexido, as ancas aumentavam, as nadegas remexiam sozinhas, como se tivessem uma
vida a parte do corpo. Dangavam os homens, as mulheres, as sombras e a luz do fifo.
Desaparecera a sala, desaparecera a luz, ndo se via mais nada. S6 ficara o baticum, o
cheiro doce do fumo e 0s umbigos que se encontravam. Desapareceu também o desejo,
desapareceu tudo, agora é pura danca.

*kx
Antobnio Balduino escreveu na areia do rio um nome: Regina. A mulher que estava a seu
lado, deitada no cansaco do amor, sorriu satisfeita e beijou 0 negro. Mas veio uma onda

mAamitAImA A AtmAamAart A matman atia dimbaa AlAdA AmAvibA Aammn A mamta Aa mriimlh Al A REA LRI~ DAL A A

Assim termina o capitulo “O cheiro doce do fumo” e se encerra a estadia dos amigos
aventureiros na sede de Cachoeira. Em seguida, os dois partem para a zona rural do entorno
para tentar trabalho nos campos de tabaco. E impressionante a descricio surrealista da danca
do samba nesse ambiente doméstico cachoeirano: toda a referencialidade, a gravidade, as
proporcdes, tudo se liquidifica, se torna mole como num quadro de Dali. A danca € a
protagonista absoluta, é ela que rege todo o acontecimento e que esta em toda parte, com sua
I6gica propria que desafia a propria realidade. O desejo erotico heterossexual (caracteristica
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sempre muito presente na obra de Jorge Amado), marcado por uma mirada essencialmente
masculina e pornogréfica, foca nas nadegas femininas com um destaque quase cubista.
Percebe-se nessa narrativa a centralidade dada ao umbigo, esse centro emanador de poder
que funciona como uma espécie de buraco negro, que tudo traga. Na sequéncia, o sentido da
visdo, que ja vinha sendo distorcido embriagadamente pela luz do fif6, cede completamente,
€ 0 que reina sdo a audic¢do (“o baticum”), o olfato (“o cheiro doce do fumo”) e o tato (“os
umbigos que se encontravam”). A partir de entdo acontece a suspensdo total: a danca se
desvincula do desejo erético e vira o Unico sentido possivel, o funcionamento supremo de
todas as coisas. Em seguida, no entanto, vemos o desenrolar dos acontecimentos daquela
noite, apés um corte brusco e a “volta a realidade”: o negro hipermasculo, depois de
consumado o0 sexo com uma mulher que ele conheceu no samba, volta a tomar as rédeas do
mundo, e a mulher termina chorando.

Analisando o tratamento dado as dancas negras de umbigada no Brasil, Elizabeth
Travassos (2018) identifica

que a tendéncia se fez acompanhar da racializacdo do sexo estilizado na danca:
quando rude, ¢ africano; quando langoroso, é mestico; se disfar¢ado, é produto da
repressdo branca; que as reflexdes de Fernando Ortiz, apoiando-se em Gilberto
Freyre, contrariaram a tendéncia dominante e introduziram varidveis socioldgicas:
as relagdes sociais no regime de trabalho escravo e a mercantilizagdo das culturas
populares afro-americanas. Ao denunciar a sexualizag8o da danca pelo observador
branco, Ortiz ndo deixa de projetar sobre as praticas corporais que estuda seu
préprio problema. (pos. 5793-5808)

E, se o problema de Ortiz ndo deixa de ser também o
nosso, cabe a nos nos debrucarmos sobre sua formulacdo propriamente dita. De inicio, ele se
funda na necessidade primeira de uma distin¢do entre o erético e o pornografico. Dedicando-
se ao estudo de sexualidades africanas, a pesquisadora e ativista dos direitos humanos
ugandense Sylvia Tamale traca um panorama sobre este tema nas ciéncias, desde seu
surgimento no encontro colonial em Africa até seus desdobramentos nos dias de hoje. Ela
defende que “pesquisadores do Norte global mantiveram uma obsessdo voyeurista e
etnopornografica com o que eles viam como culturas sexuais africanas exdticas (leia-se
perversas)” (TAMALE, 2014, p. 28, tradugdo minha). Ao considerar as praticas sexuais
africanas como inferiores, primitivas, barbaras, perigosas e bizarras, juizos estes apoiados
em um padréo judaico-cristdo de sexualidade, o que comegou como uma légica imperialista
em que “os corpos e sexualidades africanos tornaram-se pontos focais para justificar e

legitimar os objetivos fundamentais do colonialismo: civilizar os nativos barbaros e
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selvagens do ‘continente negro’” (Ibid, p. 21, tradu¢do minha), transformou-se na
justificativa “cientifica”, igualmente colonial, de “entender” os atrasos e levar o avango desde
0 Norte global para um Sul subdesenvolvido.

Essa obsessdo com as sexualidades africanas enquadradas como radicalmente
diferentes — doentias, violentas ou exacerbadas —, consistiram em um “processo de
“outramento” [que] foi, e ainda ¢, importante para justificar politicas racistas e imperialistas”
(Ibid, p. 28-90, tradugdo minha). Na mesma linha da desconfianga de Ortiz e Travassos a
respeito das consideragdes brancas acerca de aspectos sexuais ou eroticos de grupos

racializados, Tamale insiste:

As representacoes européias de mulheres africanas como seres insaciaveis, amorais
e bérbaros diziam mais sobre os medos, fantasias e preocupacBes com a
sexualidade dos primeiros do que com qualquer outra coisa. Leah Commons (1993)
diz sobre a fixacdo do Ocidente com as sexualidades das mulheres africanas:

Em vez de ser uma caracteristica das culturas africanas, a obsessao sexual era um
reflexo da sexualidade reprimida dos ingleses. Ao descrever o africano como uma
fera lasciva, os vitorianos podiam distanciar-se do “selvagem”, enquanto se
entregavam a fantasias proibidas. Mais importante, ao colocar a culpa pela luxUria
apenas nas mulheres, os colonizadores escusaram-se de culpa quanto as suas
prdprias relagdes sexuais com as mulheres africanas. (p.4) (TAMALE, 2014, p. 23,
traducdo minha).

Admitindo-se que se deram de formas diferentes, a colonizagio inglesa em Africa e
a portuguesa no Brasil ndo deixaram de ter em comum o abuso sexual de mulheres negras e
essa obsessao pornografica por sua suposta hipersexualidade, ‘culpada’ em Gltimo caso pela
maneira como 0s proprios brancos agiam. Uma das explicagdes fornecidas para a
diferenciacéo entre o samba chula (que, de acordo com tal explicacéo, teria sido conhecido
como ‘samba de partido alto’) e o samba corrido, segundo a folclorista sant’amarense Zilda
Paim, ¢ de que “O partido alto era o samba que os senhores de engenho (donos das usinas de
acucar e, é claro, dos escravos) realizavam para exibir suas cabrochas/mucamas favoritas —
ou seja, suas amantes escravas” (WADDEY, 1981, p. 262, traducdo minha). De acordo com
a interpretacdo de Ralph Waddey, isso explicaria a variacao estilistica entre o samba corrido
e 0 samba chula, entre outras coisas, no sentido da alternancia entre o canto e a danga, pois
que “o canto cessava ¢ uma dangarina era permitida na roda de cada vez, em contraste com
0 samba corrido, para que a dangarina pudesse mostrar sua habilidade e seus encantos a uma
plateia que ndo estivesse distraida nem por outras dangarinas nem por um texto musical”
(Idem, traducdo minha). Um cenario destes, de intencbes claramente pornogréficas e

voyeuristicas por parte dos senhores de engenho brancos e seus convidados, compde uma



47

das teses genealdgicas quanto a distincdo de estilo nas origens do samba, assim como
supostamente explicaria a elei¢do da funcdo feminina por exceléncia como a executora da
danca nesse contexto.

Reminiscentes da Vénus Hotentote!®, os desdobramentos desse tipo de exposigio
abusiva do corpo feminino negro sexualizado pdde ser visto até recentemente com as
“mulatas Globeleza” (RIBEIRO & RIBEIRO, 2016), que todo ano apareciam na
programacao da TV Globo completamente nuas, com suas partes intimas cobertas apenas por
pinturas corporais coloridas e cintilantes, equilibrando-se sobre saltos altissimos e sambando
em close em todos os horarios do dia em meio & programagao de Carnaval do maior canal
aberto da televisao brasileira. Exemplo contundente da “mulata tipo exportagdo” analisada
por Lélia Gonzalez (1984) como sendo uma das duradouras faces subalternizadas da mulher
negra brasileira (ao lado da “mae preta” e da “doméstica”, todas advindas de seu papel
enguanto mucama na época da escraviddo), sua existéncia é prova da persisténcia da
colonialidade em nossa sociedade nacional — enquanto simbolo feminino de uma pretensa
identidade nacional mestica-negra ostentada perante o resto do mundo, dangando o chamado
“ritmo nacional”. Por ser contestada firmemente pelo movimento feminista negro, que com
sua ardua militancia vem conquistando cada vez mais espago e avangos, 2017 passa a ser 0
primeiro ano desde 1991 em que a Globeleza aparece trajando roupas.

Central na argumentacdo de Sylvia Tamale (2014) é a nocdo de que a divisdo
primordial inaugurada pela alteridade radical do colonialismo, de uma brutal hierarquizagao
entre um “nos” branco ocidental de um Norte civilizado, racional, ordeiro e moral, € um
“eles” do Sul, exotificado, ‘animalizado’, atrasado e imoral, de varias maneiras (ainda que
veladas) continuam a informar as relacdes de poder e conhecimento na academia, com seus
indiscutiveis lacos com a politica internacional. A obsessdo etnopornografica se fundaria
justamente nessa desigualdade de poder, através da qual populag@es inteiras sdo subjugadas
ao crivo absoluto da ciéncia do Norte e séo forgadas a caber em seus paradigmas, para servir
a seus propasitos. De acordo com o proceder deste tipo de abordagem predatoria colonial,

aspectos fundamentais da sexualidade, como o prazer, as nuances, 0 desejo e 0 erotismo

15 “Seu nome original ¢ Sarah Baartman. Nascida em 1789 na regifo da Africa do Sul, ela foi levada, no
inicio do século 19, para a Europa. Sarah Baartman deu um corpo a teoria racista. Ela foi exibida em jaulas,
saldes e picadeiros por conta de sua anatomia considerada “grotesca, barbara, exotica”: nddegas volumosas e
genitalia com grandes labios (uma caracteristica presente nas mulheres do seu povo, os khoi-san). Seu corpo
foi colocado entre a fronteira do que seria uma mulher negra anormal e uma mulher branca normal, a primeira
considerada selvagem.” (RIBEIRO & RIBEIRO, 2016) - Link para a matéria:
<https://azmina.com.br/colunas/nao-queremos-mais-protagonizar-o-imaginario-de-quem-busca-turismo-
sexual/>
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ficariam esquecidos, sobressaindo-se o que é considerado bizarro ou errado pela régua da
racionalidade ocidental, e que portanto ‘deve ser corrigido’. Por detras de uma pretensa
neutralidade cientifica, operou por muito tempo (e continua operando) uma assimetria de
poder que formulou muito do que hoje se pensa saber sobre sexualidades mundo afora.

Na contramao destas interpretacfes, métodos e analises feministas desenvolvidos em
Africa passaram a destacar a agéncia das mulheres e pontos que ficavam apagados em
trabalhos anteriores, como a dimensdo do desejo e do er6tico, e a partir da década de 1990
“analisavam as sexualidades humanas de forma holistica, incluindo seus aspectos prazerosos
e empoderadores” (TAMALE, p. 37, tradu¢do minha). As nuances, caracteristicas
socioculturais e politicas das sexualidades africanas passaram a ser tratadas com mais
cuidado em toda sua complexidade e diversidade, de maneira atenta ao que Xs sujeitxs tinham
a dizer sobre elas. Podemos dizer que o que diferencia o erético do pornografico, entdo, é
uma questdo de referencialidade, de ponto de vista e agéncia. O erético tem como referéncia
X sujeitx que sente, age, reflete e estd em relacdo dialdégica com x outrx, que igualmente sente,
deseja, reflete, negocia, afeta e é afetadx. J& o pornografico diz sobre umx sujeitx que
objetifica x outrx, rouba sua voz e subjetividade, trata-x como objeto depositario de seus
desejos e visdes, um meio a ser utilizado para um fim, em uma relacdo de assujeitamento e
subordinacéo.

Em “Os usos do erotico: o erdtico como poder”, ensaio
da escritora e ativista feminista lésbica negra Audre Lorde, a autora faz uma defesa do uso
do erdtico pelas mulheres como fonte de poder e conexdo do interior com o exterior, que ndo
esta restrito unicamente ao sexual, mas que assim foi limitada pelo Ocidente e pelos poderes
masculinistas como maneira de imobilizar as mulheres através da culpa e da vergonha. Em

uma das distin¢des entre o erotico e o pornografico, Lorde considera:

E esse chamamento torto & necessidade e ao ato faz surgir aquela distor¢éo que
resulta em pornografia e obscenidade — 0 abuso do sentimento. [...] Quando n&o
atentamos a importancia do erético no desenvolvimento e nutricdo de nosso poder,
ou quando ndo atentamos a nés mesmas na satisfacdo de nossas necessidades
erdticas quando interagimos com outras, estamos nos usando como objetos de
satisfacdo, ao invés de compartilharmos nosso gozo no satisfazer, ao invés de
estabelecer conexdes entre nossas parecencas e nossas diferencas. Se recusamos a
consciéncia do que estamos sempre sentindo, por mais confortavel que isso possa
parecer, estamos nos privando de parte da experiéncia, e nos permitindo ser
reduzidas ao pornografico, ao abusado, ao absurdo. (LORDE, 2009, p.14)

Definindo o erético como a exploracéo consciente de um

poder interno que se expande e contagia a coletividade (como uma pulsdo de vida), e o
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pornografico como um abuso de poder que vem desde o outrx e € imposto violentamente,
desrespeitando a subjetividade alheia, o conceito de erdtico — ndo necessariamente
sexualizado — tal qual usado pela escritora, se aproxima com a analise que Katharina Doring
(2015a) faz das falas das sambadeiras do Reconcavo baiano no artigo “Umbigada, encanto e

samba no pé: o feminino na roda™:

As mulheres sambadeiras associam claramente o bem-estar na vida, a felicidade, o
sentido da vida ao samba de roda, a essa pratica que as preenche e proporciona
muitos momentos felizes! Ao longo de muitas falas percebi que o fato de estarem
sempre sambando, cantando, tocando, participando de varias maneiras criativas,
representa um elo de vitalidade, de integridade, de completude que essas mulheres
vivem desde sua inféncia, com todo sofrimento e trabalho que também passaram
na vida.

Essa alegria no samba de roda por um lado esta associada & vivéncia social de estar
em grupo, estar sambando com seus pares, curtindo o momento lidico e da
paqueira [sic]. Soma-se a felicidade que vem de dentro, a partir do pé que desliza
e de todo corpo em movimento e didlogo com o ritmo, o toque e todo ambiente
sonoro, que proporciona um bem estar, uma expressao integrada de corpo, mente
e alma! (p. 19)

Essa analise vem, no texto, diretamente apos a fala de
Dona Biu, de S&o Francisco do Conde, que coincide exatamente com o tipo de consciéncia
do poder er6tico feminino como forma de resisténcia e poténcia criativa dentro de um mundo

hostil as mulheres, do qual fala Lorde. Assim, Dona Biu declara:

A gente ndo ta deixando a peteca cair! Tenho 55 anos e me sinto guerreira, porque
faco coisa que homem néo faz! Mesmo com as porrada que a gente leva na vida, a
gente nunca deve abaixar a cabeca, procure um caminho! Samba de roda € uma
coisa pura, é uma coisa gostosa! 1sso é bom pra mente, pro corpo, pra alma, entdo
é bom pra tudo! (Dona Biu, apud DORING, 20154, p.19, grifo da autora)

O livro do projeto Mulheres do Samba de Roda,
coordenado por Luciana Barreto e Rosildo do Rosario com pesquisa e texto de Katharina
Doring (2015b), conta as histérias de vida de 16 sambadeiras de 15 localidades da Bahia,
mulheres que em sua maioria tém mais de 60 anos de idade e que sdo todas mestras de samba
de roda. Neste livro, sdo narradas suas historias de vida, trabalho, familia, e de como se deu
sua aproximacao com o samba, até o ponto de elas virarem as referéncias que sdo enquanto
mestras sambadeiras. As diversas instancias de suas vidas estdo entrecruzadas com o samba,

que se mostra uma forga motriz, uma pulsdo que lhes d& forga, salde, alegria e razao de ser.
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Pode-se perceber como a experiéncia continuada do samba, para estas mulheres, adquire mais
poder e ganha mais corpo com o tempo. Quando Ortiz investiga as dancas de umbigada em
comunidades africanas e as de heranga africana fora daquele continente, ele percebe a grande
diferenca entre aquelas comunidades que mantém vivas essas tradi¢des, e por isso velhos e
jovens dancam juntos, comparativamente ao caso de comunidades onde, entre brancos, as
mulheres idosas ‘ndo podem’ dangar. Para o autor, nada se compara a dimensdo de uma
mulher idosa africana que danca; o tal do erotismo que ele tanto busca entender se expande
e se transfigura, segundo sua interpretacdo poética e encantada:

Mas o mesmo ndo acontece entre os velhos africanos, porque neles a danca ndo é
um processo de erotismo, mas uma expressdo alegre da euforia vital a qual a
personalidade esta ligada, ndo a outro sexo, mas a todo o seu agrupamento social,
na plenitude de sua consciéncia solidaria; que é sexo, mas também é maternidade,
familia, tribo, religido, trabalho, guerra, felicidade e infortdnio [...] Um sétiro
podera saltitar atras das ninfas na danca de Pan com seu impulso faunico de luxdria
criadora; um mulato sempre foi o melhor dancarino da pantomima ardente e
assustadora do amor humano; mas apenas uma mulher negra na velhice, com um
rosto muito franzido pelos anos vividos, com seios flacidos de amamentar, com
uma pélvis aberta e com uma barriga alargada pela a gravidez repetida, pode dancar
com dignidade a danca alegérica da perpetuacdo da espécie, com o ritmo e 0
movimento da expressdo inequivoca em um ritual biolatrico evocativo da
fecundidade amorosa da Grande Mae, a Natureza... (ORTIZ, 1985, p. 225-226,
apud TRAVASSOS, 2018, pos. 6128, traducdo minha).

Ora aproximando-se das chaves do erotismo e da sexualidade, ora distanciando-se
delas, Ortiz atribui 0 dominio de certo tipo de danca as senhoras africanas idosas num sentido
de rito biolatrico, de ligacdo com a natureza reprodutiva em sua magia da vida. Outorga a
estas dancas mais do que uma dimensdo do prazer sexual, mas principalmente a
corporificacdo coreografica do pertencimento social, em ligacdo com a familia, a religido, o
trabalho, e todas as dimenses sociais da vida humana. Uma tal apresentagcdo das dangas “de
pantomima sexual” de origem africana — ainda que, diga-se de passagem, mostre-se um tanto
mesmerizada — pode nos suscitar uma série de questionamentos quanto aos desdobramentos

das ‘dan¢as de umbigada’ nas Américas e as manifestagdes culturais que as constituem.

Ha de se destacar que parece haver um tensionamento geracional relativo a
consideracdo da danca do samba de roda enquanto algo proximo ao pornografico ou ao
erdtico em Cachoeira. Algumas pessoas mais idosas véem com maus olhos a performance
coreografica do samba das geracdes mais novas, que elas associam a uma influéncia do
pagode baiano. Estas pessoas valorizam o miudinho enquanto estilo privilegiado de sambar

que, apesar de poder conter movimentos expansivos dos bragos e requebros pronunciados,
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ndo tem muita abertura de pernas e movimentos “sacodidos” e pulados em demasia. O centro
emanador do movimento sdo 0s pés em movimento a um s6 tempo agil e sutil, sem o
levantamento do chdo como no samba das gera¢des mais novas. Ha também sambadeiras que
critiquem o uso de shorts colados e curtos (que podem ser usados por homens ou mulheres)
ou minissaias no samba, entendendo-0s como vulgares. Outras pessoas mais velhas parecem
ndo se importar tanto com as manifestacfes corporais das geracfes mais novas, ainda que
prezem pelo samba miudinho. H& pessoas das geragdes mais jovens que admiram o samba a
moda dxs mais velhxs e pretendem aprendé-lo eventualmente; outras divertem-se e sentem-
se inteiramente a vontade com seu samba “sacodido”. Importa frisar, portanto, que a
percepgao liminar entre vulgaridade (ou o “pornografico”) e erotismo parece operar também
nos tensionamentos intergeracionais internos axs sambadores, sambadeiras e frequentadorxs,

mas de maneira diferente da que se da na literatura feita por pesquisadorxs externos.

D. Rosa (da Esmola Cantada) sambando com um rapaz no ‘S&o Jodo Feira do Porto’ - 23/06/2018
(foto da autora)

As consideracOes sobre as dangas negras acima nos revelam que o olhar sexualizante
de pesquisadorxs “de fora” costuma recair sobretudo sobre as mulheres, de maneira que a
danca de homens (quando reconhecida) € apenas mencionada de passagem, sem grandes
consideragdes e, tdo menos, interpretacdes sobre suas “caracteristicas intrinsecas”,
habilidades ou “insinudncias”. “L&-se” muito a danca das mulheres; a dos homens, por outro

lado, passa sem grandes contemplagdes. Vejamos entdo o relato de uma festa em que o samba
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se dava de maneira muito particular e distinta. Minha intencao é tentar uma descricdo que se
aproxime daquilo que pra mim é a sensacdo de viver Cachoeira, com a poética do dia a dia
que a cidade compde. A ideia é também de trazer um pouco da ambientacdo espacial da
cidade, num relato de experiéncia lirico-topogréafico que busca passear um pouco pela

geografia cachoeirana em algumas de suas dimensdes.

1.5 Festa de Santo Antbnio de Seu Tonhozinho Tororo, 2018

Fiquei sabendo da Festa de Santo Antdnio de Seu Antbnio por um amigo, Edelsio
Lima, que morava no bairro do Tororé e ja havia ido para esta festa outras vezes. Sabendo
do meu enfoque na questdo de género em relagdo ao samba de Cachoeira, ele me contou que
nesse samba s6 os homens dangavam. Fiquei curiosissima e fiz questdo de ir. Falamos com
algumas pessoas que iriamos nessa festa e, no dia, subimos em um grupo de cinco, todas
pessoas de fora de Cachoeira que estdvamos morando na cidade e estudando na UFRB. O
Tororo fica no que ja é considerado zona rural de Cachoeira. A Praga da Aclamacdo, no
Centro da cidade, é onde se encontra a Camara de Vereadores e antiga Cadeia, que hoje
abriga um museu histérico sobre a cidade. Passando a Cémara, a direita, fica a Pousada do
Convento, onde funcionou até o ano de 1928 o Convento do Carmo. Seguindo ainda na
mesma direcdo, alcangcamos a entrada para o bairro do Caquende. Ao virar a ruela espremida
entre um morro e um antigo posto de salde, o vento sopra constante sobre o Riacho Caquende
e chegamos no bairro popular de mesmo nome, com sua pracinha ao centro, em frente a
singela e diminuta Igreja de Nossa Senhora da Conceicdo dos Pobres, cujo céu é enfeitado
de bandeirolas coloridas. O pequeno bairro margeia o Rio Paraguacu e se localiza aos pés do
morro, onde temos as enormes e puxadas subidas para o0 Quebra-Bunda e a Terra Vermelha,
que também fazem parte da chamada zona rural.

Seguindo a rua principal do Caquende chega-se a Faceira, a beira do majestoso
Paraguacu que, nesta localidade, carrega sobre si um vento forte de despedida da sede da
cidade. No meio do rio, o farol listrado em azul e branco da Pedra da Baleia reina sobre as

aguas turvas e salobras do rio que, nesta altura, é regido pela maré. E esta lendaria Pedra®®

16 “Conta a historia que Cachoeira recebeu muitos africanos para trabalhar escravizados nas lavouras de cana-
de-aclcar e nos engenhos no periodo colonial. Da Africa a mie Yemanja ouvindo o lamento e clamor de seus
filhos que em Cachoeira estavam se transformou em baleia e atravessou o Atlantico em diregdo ao som,
chegando no Rio Paraguacu... Quando avistou tantos africanos pensou estar na Africa. E por desejar estar
perto de seus filhos ela ndo mais voltou, transformando-se a baleia numa enorme pedra no meio do Rio, a
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que todo ano, em fevereiro, recebe os presentes de centenas de fiéis para sua mae Yemanja.
Seguindo o curso do Paraguacu, que vai se encaminhando para seu encontro com o mar,
passando a Faceira, chegamos novamente ao limite da area considerada urbana de Cachoeira.
Subindo o morro, apds um estirdo de muito mato e poucas casas, chega-se ao Torord. No
centro do bairro, ha um conjunto mais concentrado de casas, bares, uma pracinha com
parquinho. Mais adiante ha a Quadra do Torord, onde os boleiros batem seu baba. Na
extremidade colada ao barranco do rio que corre |4 embaixo, esta a Industria de Papéis Torord
Ltda. Chega-se entdo ao pé de uma ladeira comprida e muito ingreme onde no alto, na parte
plana, ficam de um lado o bar e do outro a casa de Seu Antdnio e Dona Anténia.

Na noite da festa de Santo Antdnio, subimos para 0 Toror0 na hora prevista para a
reza. Uma enorme fogueira, de cerca de um metro e meio de altura e ainda apagada, estava
armada a frente da cerca do bar de Seu Tonhozinho Torord. Do outro lado da estradinha de
terra, logo depois da casa do casal e proxima ao seu barracdo®’, fica a pequenina capela. As
pessoas que queriam acompanhar a reza de perto foram se espremendo dentro do local,
acomodando-se em volta da vultosa formacéo natural de pedras que emergem do chéo, no
centro do recinto. No fundo, o altar com as imagens sacras, velas, muitas flores e enfeites.
Logo a frente delas, posicionaram-se Dona Antdnia e as demais rezadeiras. Como todo
mundo que queria participar da reza ndao cabia dentro da capela, um grupo se juntou préximo
a entrada da mesma, na estradinha, e ao longo da reza houve um certo revezamento entre as
pessoas que estavam mais proximas da porta e as de fora. Mesmo no frio de junho, que
concentra a umidade dos trés meses de chuva continua de Cachoeira, dentro da capelinha
fazia calor. A reza cantada, que conta a vida e os feitos de Santo Ant6nio de Padua, o santo
portugués, e em que se professa a fé e se confia os pedidos para 0 amado dos homens, era
acompanhada em coro pelxs presentes, e ressoava forte dentro daquele diminuto espago®®.
Nas rezas de Santo Antonio em Cachoeira também se tira o Bendito®® de Sdo Cosme e S&o
Damido, em honra desses dois irmdos tdo queridos do catolicismo popular e do candomblé

na Bahia.

Pedra da Baleia. Muitos dizem a ouvir cantar, outros afirmam ja a ter visto sentada sobre a pedra se olhando
no espelho. Se ela existiu ou se habita ou ndo este lugar, o certo € que a fé dos herdeiros d’Africa lhe da vida e
a Pedra da Baleia é um lugar sagrado de Cachoeira.” (SANTOS, 2012, apud NASCIMENTO, 2016).

17 Saldo onde se realizam as cerimonias do candomblé abertas ao publico.

18 Como exemplo das cantigas da reza, é possivel acessar aquelas cantadas durante a trezena de Santo
Antdnio na igrejinha da Rua Santo Antdnio, no localizada no Centro de Cachoeira, transmitida no ano de
2020 pela Rédio Olha a Pititinga em razdo da pandemia de Covid-19, que impossibilitou a presenga fisica de
fiéis. Ha, por certo, pequenas modificacdes de acordo com as rezadeiras que cantam, mas a estrutura geral
permanece a mesma: https://www.youtube.com/watch?v=t2UIL5zXLe4

19 Oragdo cantada caracteristica do catolicismo popular.



https://www.youtube.com/watch?v=t2UIL5zXLe4

54

Terminada a reza, soltam-se foguetes em celebracdo e Seu Tonhozinho termina de
acender a fogueira. As pessoas ficam na estrada conversando e bebendo cerveja comprada
no bar, e depois véao se encaminhando para o barracdo, onde em breve comegara o samba.
Para chegar ao barracdo, € preciso entrar na propriedade da casa, passando a cerquinha de
entrada que da para um espaco de garagem, andando pela frente da casa de Seu Anténio e
Dona Antdnia, que fica com porta e janelas abertas, com pessoas proximas a familia sentadas
em banquinhos, na frente. Caminhando em direcao ao lado esquerdo da casa, percorre-se um
estreito corredorzinho externo que da para a entrada do barracéo.

O barracdo é um espaco bastante amplo, com bancos de cimento ladeando todas as
paredes do recinto exceto a do fundo, e parando a % da extensdo para deixar uma area mais
livre no fundo, onde fica a mesa de comidas e bolo a esquerda e o conjunto de tocadores a
direita. Nessa mesma altura, na parede a esquerda, tem uma porta que da para a cozinha do
barracdo, e na parede do fundo do saldo ha outra porta, que da para o quintal. Do alto das
portas, das janelas e das vigas de sustentacdo do telhado pendia o mariwd?, e as paredes
estavam adornadas em alguns pontos com folhas verdes de dendezeiro cruzadas, de duas em
duas. Ao lado da porta que da para a cozinha, estavam duas enormes cadeiras de brago. Acima
do banco de concreto, no mesmo lado, um retrato de Santa Barbara.

Veio para tocar um conjunto de cinco tocadores, integrantes do grupo de samba de
roda Semente do Samba, do Caquende. Quem organizou a tocada foi Seu Salu, pandeirista
antigo de Cachoeira que integra quase todos os grupos da cidade. O samba comegou apenas
com voz e percussdo, sem microfonagdo ou amplificacéo, e os tocadores tocavam enguanto
esperavam que chegasse mais alguém com os instrumentos de corda. Quando eu fui falar
com Seu Salu, ele disse que os tocadores que tocam no Filhos do Caquende estavam tocando
em um candomblé, mas que ele ndo tinha ido, pois ndo toca em candomblé. Assim que
comecou 0 samba, alguns homens se levantaram para dancar. A neta de Seu Antonio e Dona
Antbnia, uma jovem com roupas cerimoniais brancas de candomblé, também foi sambar em
frente aos tambores, como que saudando-os, em inauguracao do saldo. Durante toda a festa,
em geral, ficavam trés pessoas sambando no meio do barracdo, intercalando xs presentes.
Havia momentos, porém, em que o samba esquentava e sambavam mais de dez pessoas ao
mesmo tempo. De maneira geral, as pessoas que iam ao centro sambar eram homens.

As dindmicas da danca sdo sempre variadas, mas nessa festa havia certas constantes.

Por exemplo, as pessoas que iam sambar, geralmente homens, sambavam em dialogo

20 Folhas de palma de dendezeiro secas e desfiadas, consagradas ao orixa Ogum.



55

coreografico um com o outro, ou seja: fazendo meneios e giros em volta um do outro,
dancando atras ou na frente do outro, em regular proximidade. Quando algum outro homem
que estava sentado no banco levantava para entrar na dancga, todos dangavam juntos por um
tempinho, e logo um dos que estavam sambando antes voltava para seu lugar no banco.
Mulheres também levantavam do banco para sambar e eram muito bem recebidas,
incorporando-se a dinamica estabelecida, mas isso acontecia com menor frequéncia. Criancas
iam e voltavam para o centro do barracdo, dancando juntas ou com xs adultxs, querendo
chamar sua atencdo. Um grupo de meninas adolescentes também ia e voltava pela porta da
cozinha, rindo, cochichando, empurrando-se umas as outras e arriscando-se no meio do saldo
por periodos brevissimos. Muitas das mulheres que apreciavam a festa sentadas no banco
jamais se levantaram para sambar. Trés homens dancaram muito, a noite toda. Quando um
destes levantava para sambar no meio do barracdo, um dos outros dois o0 seguia e eles
comegavam a dancar juntos. Depois de um tempo, o0 outro se levantava e ia sambar também,
ao que um dos dois que ja estavam la antes retornava para o banco.

Passado algum tempo, foi servido o caruru® e refrigerante para todas as pessoas
presentes. Depois de comermos, 0 samba recomecou e as pessoas passaram a sambar ainda
mais, agora bem alimentadas. Seu Ant6nio fazia sua performance de colocar um pé a frente,
outro atras, as pernas abertas, e ficar deslocando o peso de uma perna a outra, como que em
um vou-nao-vou, olhando as pessoas ao seu redor. Depois, dava uns pulos ritmados na batida
forte do samba, e voltava para seu vou-ndo-vou??. Durante a festa, Dona Antdnia ndo fica no
barracdo, e sim do lado de fora de casa ou no bar, vendendo. Seu Antdnio também fica
entrando e saindo do barracdo, conversa do lado de fora, bebe no bar, mas hoje néo é dia de

ele ficar vendendo. Sua filha Isabel ajuda em todos os afazeres.

21 “prato feito a base de quiabos cozidos em caldo de peixe ou camardo. Faz parte dos ingredientes camardes
secos, amendoins, castanhas de caju, e temperos como cebola roxa, sal, coentro, azeite de dendé e gengibre.
Podem acompanhar o prato acaca, banana frita, arroz, feijdo fradinho, milho cozido (branco ou vermelho). No
candomblé o caruru é considerado comida de santo. A tradicdo diz que deve haver abstinéncia do prato
durante determinado periodo caso haja morte na familia sob pena da ocorréncia de outras mortes.”
(MARQUES, 2003, p. 88)

22 Essa é a danga de seu caboclo, conforme eu suspeitava e segundo me contou posteriormente a Profa. Dra.
Francisca Marques, durante exame de qualificacdo desta dissertacdo.
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Festa de Santo Antbnio de Seu Tonhozinho Tororé - 16/06/2018 (foto da autora)

Na estradinha, um grupo de jovens conversa e se diverte. Ja € madrugada. Eu saio
para tomar uma cerveja na estradinha. As amigas com quem eu vim também estdo la fora.

Conversamos com Seu Antonio e Dona Antonia e estamos nos preparando para ir
embora quando um rapaz chega com um litrdo de cerveja para nos. Jovens e adolescentes
estdo mais ou menos divididos em grupos s6 de homens e s6 de mulheres. Alguns dos rapazes
puxam assunto com uma das minhas amigas, e logo um grupinho de trés meninas
adolescentes se aproxima de nés. Comecam a fazer muitas perguntas e também a contar sobre
suas vidas, seus namoros, como é ser mde na idade delas. O papo gira em torno de
relacionamentos amorosos, suas aventuras e desventuras. O Gnico amigo homem que estava
conosco ¢é interpelado por um grupo de rapazes, e eles ficam conversando em volta de um
banquinho na frente da casa, ligeiramente afastados de nés.

Quando decidimos descer, depois de nos despedirmos de Dona Antbnia e Seu
Antoénio, as meninas que conversavam com a gente disseram que nos acompanhariam até o
pé da ladeira. Elas queriam que ficassemos mais tempo, mas ja era tarde e o Tororo fica bem
afastado do centro da cidade, para onde iamos voltar. Naqueles tempos, a violéncia e 0s
assaltos haviam aumentado bastante em Cachoeira, entdo ndo queriamos demorar. Fomos
descendo e conversando animadamente, e elas nos pediram muito para que voltassemos um
outro dia. Nos despedimos ao pé da ladeira e seguimos viagem andando, apreciando a noite

ao som de sapos, grilos e outros seres da mata escura.
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O caso da Festa de Santo Anténio de Seu Tonhozinho
parece impar. Nela, ndo s6 os homens sapateiam, mas eles eram a maioria dancante. Havia
mulheres que entraram pra sambar, mas era mais raro e geralmente eram as mais novas. As
mulheres mais velhas da comunidade realmente passaram a festa inteira dentro do barracéo
sentadas, vendo os homens sambarem. Em 2019, acompanhando o grupo Samba de Roda
Esmola Cantada da Ladeira da Cadeia, de quem eu me tornei muito préxima e entusiasta,
durante um dos ensaios antes da apresentacdo no Sdo Jodo Feira do Porto, uma das
sambadeiras, Bety Mascarenhas, apresentou um samba de sua autoria para ser incorporado

ao repertorio do grupo. Era o “Samba para [016”, e sua letra ¢ assim:

Quem disse que 0 homem nédo samba?
Que homem néo sabe quebrar?

Nesse samba s6 tem homem

E mulher so veio olhar

Refréo:

Cai no samba loié

Cai no samba

Cai no samba loi0,

Que mulher s6 veio olhar

Segura a viola
E o pandeiro vai tocar
Segura a viola
Cavaquinho vai chorar

REFRAO

Eu adorei esse samba, e fui falar com Bety sobre o samba
no Tororo, que parece perfeitamente descrito em sua musica. Ela disse que essa musica foi
feita em homenagem a um tio seu que adora “cair no samba”, cujo apelido € [0i0. A expressao
i0i0 quer dizer, genericamente, “homem”: corruptela de senhor, sinhd, na fala antiga de
negrxs escravizados no Brasil. A maneira de assinalar “mulher” também passou pelo mesmo
processo: senhora, sinha, iaia. Este samba, entdo, para quem ndo conhece a pessoa do loi6 a
quem ela foi dedicada, pode ser direcionada a qualquer homem. A partir da incorporacao
desta mdsica ao repertdrio do grupo, no momento em que ela é executada os sambadores da

Esmola Cantada tomam o centro do espaco e fazem seu sapateado, chamando outros homens
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a fazerem o mesmo (vale notar que sempre entra uma mulher ou outra também, sem atentar
para a dindmica especifica desta musica).

Mais interessante, a meu ver, ¢ a parte que versa “Nesse samba s6 tem homem/E
mulher s6 veio olhar”. O olhar ativo, essa apreciagdo especular de uma sujeita que observa e
se compraz com aquilo que V&, inverte a narrativa da mulher como objeto, por exceléncia, do
sujeito homem, que € tida como imperativa sobretudo na danca ocidental. Ann Daly,
pesquisadora dos estudos de danga, usou, no final dos anos 80, a teoria do male gaze (ou
olhar masculino), originalmente desenvolvida a partir da teoria filmica feminista por Murray
e Kaplan, para analisar as posi¢oes de espectador e performer no ballet de Balanchine (Daly,
1987) e em resenha critica sobre o livro Dance, Sex and Gender: Signs of Identity,
Dominance, Defiance, and Desire, de Judith Lynne Hanna (1988). De acordo com essa teoria
critica, “na cultura ocidental moderna, quem vé e quem ¢ visto/a sao posi¢des de género. O
olhar possessivo € "masculino”, enquanto o objeto passivo do olhar é "feminino" —
independentemente do sexo do dangarino ou do espectador.” (DALY, 1989, p. 25, traducéo
minha).

Daly reconhece que, na danga, as coisas ndo sdo assim tdo simples de serem
“aplicadas” enquanto moldes tedricos. Em um artigo de 2000, ela lembra que logo apés
publicar seu livro de 1987, em que utilizava esta teoria, jA comegou a questionar o
engquadramento aplicado e passou a complica-lo, pesando outros marcadores sociais para
além do género, conforme provocado pelas novas teorias queer, raciais e pos-
coloniais/transnacionais, e utilizando também a nogdo bourdiana de habitus para analisar
diferentes fatores antes ignorados pela teoria feminista do male gaze.

Ainda assim, mesmo em 1989, Daly ja notava que a presenca de quem danca é
extremamente plastica e envolve o porte, a “maneira de ativar sua pele”, o ambiente a sua
volta, o que representa um desafio enorme de ser verbalizado em forma de escrita e exige
uma “linguagem necessariamente poética” (Daly, 1989, p. 25) ao fazé-lo. A presenca,
segundo ela, é sempre algo bastante sedutor, e ela se questiona se seducdo implica
necessariamente em possessividade, e também se pode ser evitada. Daly argumenta que um/a
dancarinx experiente, ao se apresentar, parece tudo menos passivx, a0 mesmo tempo em que,
inseridx nos contextos socioculturais que x perpassam e definem, lida com uma série de

convencoes, codigos e expectativas

que conspiram para posiciond-lo/a como o objeto voluntario de nosso desejo.
Precisamos encarar seriamente o fator de risco em tentar acabar com essas
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convencoes: grande parte da beleza e do prazer da danca, como a conhecemos, esta
ligada a erotica da exposicéo e do espectador.

H& tempos e lugares, no entanto, em que as convencgoes estdo em tal fluxo que
parece possivel que o olhar ndo seja fixado e que o/a artista se esquive da posse.
Eu ndo acho que estamos vivendo esse tempo e lugar. Nossa existéncia é
excessivamente codificada. (Ibid, p. 26)

Cachoeira, pelo menos na segunda década dos anos 2000, talvez seja este
lugar/tempo. De fato, no samba, o olhar ou postura de quem vé é compartilhada o tempo todo
por todas as pessoas, com suas diferentes expressdes e identidades de género que, na roda,
tanto assistem ativamente quanto sapateiam e sao vistas, menos em um processo de plateia e
performer, se aproximando mais, com a licenca do deslocamento da expressdo etnografica,
de uma observacéo participante ou participagao observante, definida pelos turnos e posi¢cdes
rapidamente cambiantes no tempo da roda.

Cambiantes e inconstantes sdo também as dinamicas da vida, e a cultura popular ndo
escapa a este principio. A professora doutora Francisca Marques, que conhece bem o bairro
do Tororo, disse-me que a dindmica da Festa de Santo Anténio naquela localidade néo se deu
sempre assim. Segundo ela, hoje em dia a maior parte da comunidade que comparece a festa
¢ composta pos homens que bebem no bar de Seu Tonhozinho, sendo que muitas das
mulheres tornaram-se evangeélicas e, portanto, ndo vdo mais a Festa, em consonancia com o
que sera discutido no capitulo seguinte. Podemos pensar no bar de Seu Tonhozinho entdo
como um “espago de homossociabilidade” conforme pensado por Welzer-Lang (2001) em
sua teorizagdo da “casa-dos-homens”, ou seja, um espago de convivéncia exclusiva entre
homens?, ambiéncia de construcio e reforco de masculinidades, que acaba se estendendo
para o barracdo na noite da Festa de Santo Ant6nio através de masculinidades sambadas.
Joanice Conceicdo (2011) percebe uma dindmica similar ao observar a convivéncia
masculina no final da tarde na quitanda de Jalio César no Bela Vista, em Itaparica, onde
homens bebem e se agrupam por grupos de faixa-etaria, nos quais 0s assuntos giram em torno
dos rituais realizados no culto a Baba Egun e, principalmente, em torno da questdo da seducéo
de mulheres, apoiando sua virilidade fortemente sobre a performance da sexualidade do
“macho” (p. 154). Do lado de fora do barracdo de Seu Tonhozinho na noite da festa, como
vimos, também da-se uma divisdo marcada por género e grupos etarios que envolve, no caso

das meninas, assuntos ligados aos relacionamentos amorosos e a sexualidade.

23 Apesar de muitos homens frequentarem o bar, ele ndo é de uso exclusivo de homens, havendo mulheres
que vao beber & também.
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No ano de 2019, voltei a Festa de Santo Antdnio no Torord, depois de fazer uma
entrevista com Seu Antdnio e Dona Antdnia na semana da festa. Chamei algumas poucas
pessoas com quem eu ja havia conversado sobre essa festa, mas ndo sabia se iriam. No
caminho da ida, fui encontrando diversxs estudantes da UFRB que me perguntaram se eu
estava indo para o Tororo. Figuei espantada de tanta gente estar indo para la, mas achei que
talvez pudesse ser algo positivo. Quando chegamos |4, ja havia um grupo consideravel de
pessoas esperando, todxs estudantes ou professorxs da UFRB com seus/suas filhxs. Pensei
que esse contingente todo da universidade podia ter vindo possivelmente pelo fato de um
professor do CAHL/UFRB estar morando no Torord e ter avisado axs outrxs sobre a festa.
Estavamos todxs na estradinha, alguns/algumas consumindo bebidas no bar, outrxs que
compartilhavam licores que alguém havia levado. A reza demorou a comegar, € 0 espacinho
da capela novamente ficou lotado. Quando o samba comecgou no barracdo, quase ndo havia
moradorxs do Torord. Assim permaneceu por toda a noite; xs professorxs que estavam com
filhxs pequenos foram embora mais cedo, € no barracdo ficou o “povo da UFRB” e uns
poucxs moradorxs do Torord. O barracdo ficou bem mais vazio que no ano anterior, e a
dindmica da danca foi inteiramente outra. Poucas pessoas se arriscaram a sambar, € a maioria
que o fez fomos nods, “forasteirxs”.

Alguns dias depois, encontrei um sambador muito conhecido na cidade, que havia
sido levado por minha amiga Silvia (da UFRB) para conhecer o samba do Torord. Ele me
falou que achou o samba fraco, que a coisa ndo tinha acontecido direito. Reclamou que so
quem sambou fomos nés da faculdade, que ndo havia muita gente e ndo estava muito
animado. Ele também disse que achou que o préprio grupo ndo estava tocando o seu melhor
por falta de animac&o na danca. Fiquei pensando na diferenca de um ano para o outro, e em
como realmente a dinamica da danca tem o poder de definir um evento de samba. N&o sei ao
certo por que ndo estava mais cheio, nem por que as pessoas do Torord ndo compareceram
da mesma maneira, e imagino que pode ter sido por inibi¢cdo causada pela quantidade de
pessoas “de fora” presentes. Ainda assim, Seu Antdnio adorou a festa, como sempre. Em
seguida, trago a longa conversa que tivemos com Dona Antdnia e Seu Antonio no bar do
casal, no Toror6, na semana da festa. Minha amiga Eduarda Gama Canto (Duda) veio junto
e tirou a foto que aparece ao final. A longa transcri¢do tem intencéo de fazer ressoar, tanto
guanto pode um texto oral transcrito para o papel, a prosédia dessas duas pessoas essenciais
para o samba de Santo Antdnio no Torord. Sado Dona Antdnia e Seu Antdnio que contam sua

propria histdria e colaboram com a escrita desta dissertacao, adicionando suas vozes ao coro.
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1.6 Entrevista com Dona Antonia Bispo dos Reis Santos (Toninha) e Seu
Antonio Alves dos Santos (Tonhozinho Torord) em 11/06/2019

Legenda: L- Leticia; O- Seu Anténio; A- Dona Antbnia; D- Duda (Eduarda Gama)

O- Eu tava com seis anos ¢ comecei 'rancar uns toco... Toco é lenha, entendeu, pra fazer
fogueira pra Santo Antdnio. E na minha familia tem dois Antonio: eu e minha irma que chama
Antbnia. Chamava, que Deus ja levou. E ai, na ocasido que minha mae foi pra Candeias, eu
tinha acho que era 8 anos, minha mée ia pra Candeias de pé, minha filha! De la do Outeiro
Redondo, nera daqui ndo! Antigamente era assim. Minha filha, antigamente nego sabia o que
era santo, sabia 0 que era orixa, sabia o que era tudo. Hoje é que nego ndo sabe nada. Viu?
Al saia de 14 com animal carregado, andando! Ela e umas cinco ou seis camarada, homem,
tudo... De 14 do Outeiro Redondo. Cés nao sabem onde € ndo..? Pra 1a de Muritiba, que eu
sou filho de la. Ai iam direto pra N. Sra. das Candeias. Chegavam em Sto. Amaro,
pernoitavam, no outro dia saiam uma hora, duas horas da madrugada pra Candeias,
andando. Ai ela me trouxe um Santo Antonio, de Candeias, ta ali. Quer que eu "panhe pra
Ihe mostrar? [vai buscar a imagem na capela]. Olha minha filha, isso aqui, tem de 70 anos
em diante! Santo Ant6nio de Padua. Olha, tinha uma enchente em Cachoeira e eu tinha uma
tenda, uma oficina, uma marcenaria. Que eu sou marceneiro... Fui marceneiro, nao sou mais.
E ai ele ficou I& dentro da tenda. Essa enchente cobriu a casa, ele ndo saiu do prego, ficou no
prego, dependurado. L- Aonde era a casa? A/O- Na Rua Treze de Maio. O- Em frente a
Tonho Monteiro, do radio, uma casa de azulejo. A oficina era ali. A agua passou por cima
dele na parede, a agua passou por cima dele e ndo carregou, ficou I&. No outro dia, que eu
cheguei l& na oficina, que a 4gua tomou tudo, cobriu até em cima, ele tava & na parede,
dependurado. Ai minha fé vai dobrando, né, minha filha. Minha fé vai dobrando, e vai, vai,
vai, vai. E eu fazendo fogueira, todo ano eu fazia fogueira pra Santo Antdnio. Ai o resultado:
ai eu vim pra ca, meu pai comprou um terreno aqui, la na Maria Preta. E ai a gente veio
embora de la do Outeiro Redondo. Ficou la minha irma mais velha, que casou, ficou la. E a
gente veio embora todo mundo pra ai. E eu... fazendo fogueira pra Santo Antdnio. E minha
coisa era rezar Santo Anténio. E Toninha tinha uma irma que era rezadeira; rezadeira mesmo,
beleza! Ai eu digo, Meu Deus, como é... SO quero me casar com uma mulher que seja
rezadeira pra rezar meu Santo Antonio. [D. Antbnia ri] L- Nossa! O- O, minha filha, é
historia! Vou levar trés dias aqui ou quatro, ndo vou nem falar a metade... Af eu vim pra

aqui. Encontrei essa Toninha num enterro. Ela tinha 13 anos, e eu 15. Ai a gente comegou a
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se gostar, e ai vai, e ai vai, e ai vai, e ai vai... ja me entendeu? Ai se casamos. Ela rezando!
Ficou rezando, e reza até hoje, até agora! T4 me entendendo? Esse Santo Anténio, minha
filha, tem muita histria no mundo, pra mim! Viu? Gragas a Deus t6 aqui. Qual é o resultado?
Eu dei pra uma bebida, que eu bebia pior do que tudo! Sabe o que é? Orixa. Eu ndo cuidava,
eu ndo queria conta de cuidar de orixa, nada... Ai, essa véia... Ela tava menina, tava muderna
naquela época... Af a mae dela mandou, “Faz, vai por mim.” A gente ja tava morando junto,
“Vai na casa de Dona XXXX”?* que era uma mae de santo que tinha na Levada, “fazer uma
consulta pra esse menino, que esse menino nao era assim”, que sou eu, né? L- O sr. tinha
quantos anos nessa epoca? O- Naquela época... uns quarenta e tantos anos... A- Néra néo,
menino, oxente... [Duda ri] O- Ah, na ocasido que sua mde mandou eu ir 14..! Todas- Sim...
O- Naquela ocasido... A- O, Tonhozinho, vou explicar. Eu estava com 23 anos O- Naquela
época? A- Aham... Entdo vocé estava com 25. Vocé é mais velho que eu dois anos. O- Ja
entendeu, minha filha? Ai a vai, a vai, eu comecei numa bebida retada. Cachaca, mesmo! Pra
cair. Caia! Caia, eu subia dai de Cachoeira de pe, caia, caia [dentro do rio?] me levantava...
Foi aonde a mée dela mandou que ela fosse numa casa pra ver. E ndo tinha fé, que elas ndo
tinham f¢... Ai ela foi nessa casa de XXXX, e ai quando eu cheguei 14, minha filha... Que o
caboclo chamava Sultdo, chama Sultdo, mas ela ja& morreu. Mas o caboclo ndo morre. Orixa
nao morre. Viu? Ai o ogan de faca dela tinha... tinha... mataram o ogan de faca dela. Ai
disse que era pra eu fazer uma limpeza, naquele tempo, pra cuidar de mim. Quando ela
chegou 14, que jogou, foi no jogo, Sultdo das Matas que jogou, viu de quem eu era: de Ogum
e de Oxossi. Ai... Ai me botou como ogan de faca nessa casa. E uma responsabilidade, viu,
minha filha? E muito da grande! O ogan de faca dela mataram porque ele vacilou. Em
obrigagdo, foi fazer besteira, se lenhou... Nao pode, minha filha, ndo pode! Vocés sabem
disso! Ja entendeu? Ai eu fiquei sendo ogan dessa casa. Ogan de faca. Ogan de faca, cé sabe,
pra tudo ali dentro da casa! Da parte de santo, e da parte de escravo, de tudo. Ai fui cuidando
do meu santo, cuidando, cuidando... Assentei Ogum 14, Ogum de Ronda, ¢ assentei Oxdssi.
Mas s que 1&, minha filha, o caboclo era pedra 90, 14 tinha orixa mesmo, pra valer. Mas s6
que ndo dava pra mim, porque la era Umbanda. Ja entendeu? La na casa dela era Umbanda.
E ela ndo descobriu... sabia que eu, descobriu que eu tinha Ogum de Ronda ¢ Ogum Mége,
mas Ogum de ronda mais Ox0ssi, ja 0s dois desemburacam em qualquer lugar... Da em
qualquer lugar. E cadé o negro, a parte do negro? E eu tenho Ogum Mége na parte do negro.

Do Ketu. Ai minha histéria, minha filha, é histéria pra 0 mundo se acabar ou ficar forte. Ai

24 Optei por ocultar o nome da mée de santo. Quando aparecer XXXX nesta pagina, estarei tratando dela.
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eu sai dessa casa, dessa XXXX, eu e minha filha, que minha filha é feita também, Isabel, que
vocés conhecem. Ai, essa mulher danou, gue nao sei o que, que ndo sei 0 que, pepepé, naquele
tempo eu tinha uma fazenda na Maria Preta, eu dava tudo pra festa, fazia tudo... a mulher
danou porque eu sai de I&. Ai eu sai de 14, procurei uma casa em Salvador! L- Longe! O-
Minha filha, naquele tempo foi fortuna que eu gastei! Minha felicidade era que eu tinha muita
coisa. Gado, tinha muita coisa. Naquele tempo eu gastei mais de dez mil conto na obrigacao.
Dez mil cruzeiros, ndo era essa zorra ndo. Dez mil cruzeiro. Toda despesa minha, mée de
santo, pai de santo, vinha de Salvador, ia... Cuidei dos meus santos, assentei meus orixa...
Tali, até hoje, e eu venho cuidando, minha filha. Hoje eu tenho 83 anos, ela tem 82! L- Néo
parece ndo... A- 81! O- N4o, vocé vai fazer 82. A- O home, cala a boca! Venha c4, eu sou
de 38. O- Ela vai fazer 82. A- Eu sou de 38. Vocé é de 36. O- E ai? A- Oxen! E 81 anos. O-
Agora, Santo Antonio, eu vou fazer 83. L- E o sr. faz que dia? O- Eu sei I4, minha fial A-
Foi ele mesmo que tirou o registro. L- Ah... A- Os pais dele ndo tinham registro, 0s povo
muito atrasado, la do interior, do Outeiro Redondo. E ai quando ele tirou foi com um colega. ..
o colega ai dizendo a idade... do colega, né, ai dizia “Eu tenho tantos anos”... Ai ele tirou
também. Ai tirou assim, que nasceu no dia 5 de abril [fazendo piada] de mil novecentos e
trinta... O- Mas eu nasci foi no Santo Antdnio! A- Agora ja& mudou, que nasceu no dia de
Santo Antonio... Eu nem sei o dia que ele... [rindo muito] L- Ah! Por isso que o senhor se
chama Antonio! O- O, minha fia, meu pai mais minha mie naquele tempo nio se importava. ..
ndo era hoje ndo... L- E, eu sei...O- Hoje, nasceu a crianca, tem registrar logo. Naquele
tempo, tinha muitos que arregistrava o filho, ou tirar o documento, quando fosse casar,
alguma coisa assim. L- E... O- E hoje ndo. Hoje é diferente. E ai, meu pai demorou de tirar
meus documentos... Eu bati pra Sao Félix, que eu sou de 14... Bati pra Sao Félix, sozinho e
Deus, meu destino sempre foi esse. E ser disposto, é fazer tudo. Desci pra S&o Félix, encontrei
com um colega que foi ser minha testemunha, e ai tirei meus documento, meu registro... Fiz
tudo. E t6 aqui lutando com Santo Antdnio. Rezava treze noites. Quem rezava era ela. Treze!
Ai passamo pra... A- Ndo, no ano passado rezamos trés noites. Ai vocé disse, “Nao, esse ano
vamos rezar uma s0.” O- O ano passado ainda rezamo trés! A- Foi trés! Que eu falei... O- O
ano passado. Mas minha filha, na idade que nds tamos... Gracas ao meu bom Deus, eu
agradeco, minha filha, a Deus, Deus do céu e esses Orixas que tdo... do céu e da Terra. Ja
entendeu? E ai eu rezo sabado... Agora, esse ano a gente resolveu que s6 vamo rezar uma,
que é sabado, que ta tudo bom. E td aqui, 6. Ndo peco homenagem a ninguém! Agora esses
bestaiado fica ai... Trés brabo em cima de mim. Trés ndo, cinco! Cinco! Ogum Mege, Ogum

de Ronda, Ox6ssi, Boiadeiro e Marujo. S6 é tudo pra guerra, minha filha, é pau cacete puro!
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D- E mermo! L- Forte, hein..! Mas ai, vocé veio pra c& quando se casou, foi? O- N4o, depois
foi que a gente se casou. A gente ja se casou aqui. Porque eu queria casar depois, ai ela disse,
“Ah, eu ndo quero. Ndo casei moga, pra que casar agora?” A- Sem graga! [eu rio] O- E ai,
minha filha..? L- E, mas tem razdo... O- Gragas a Deus estamos aqui... Vendi 14 em cima,
comprei aqui. Aqui ndo tinha nada, aqui era estrada... So tinha, s6 passava animal, ndo tinha
rodagem, ndo tinha nada, quando eu comprei isso aqui. [...] [Pergunto sobre quando D.
Antdnia comegou a rezar Santo Antonio] A- Uma irm& minha era rezadeira. E entdo todo
lugar ela tinha que rezar, e a gente ia junto. E I& ele me viu, gostou de mim. Olha, sabe
quantos anos eu tinha quando eu conheci ele? Eu tinha nove anos. O- E a coisa que tem que
ser, né? Nos se conhecemos... Nos fomos pra um anjo. Um menino... E entdo, sabe negdcio
de roga como é. Negocio de roga ndo € igual a rua, né... e foi enterrar na Terra Vermelha. Ai
vai, a gente andando, e so ele me olhando. Ai tinha uma colega comigo, disse assim, “Aquele
menino é ousado, qué que ele tanto olha pra gente?”” [Duda e D. Antonia riem] eu disse “Vocé
ta olhando pra ele pra ver do que ele olha” Ai ela dizia assim, “N&o, mas ele t& olhando pra
vocé! Ele é ousado, ele é ousado!” e ai, e vambora. Todo mundo numa rilia, num pagode, s6
vocés vendo. Todo mundo rindo, conversa uma coisa, conversa outra... Ai pronto. Chegamos
Ia na Terra Vermelha, enterrou a criancga, tudo... Ai voltamos. Quando voltamos, foi uma
venda. Tinha uma venda, ai a turma que bebia cachaca procuraram beber cachaca. E essa
velha vendia bolacha. O- E... A- Ai ele fez assim, “Toninha, vocé ndo quer bolacha nio?”
Eu disse “Ah, bolacha de puto? Deus me livre...” [rimos] Ai vamos descendo naquela folia,
naquele pagode, ai viemos todo mundo. Também ele sumiu, eu também sumi dele... Ave
Maria, ndo era besta! Com nove anos que eu tinha. Né? Ai teve uma procissao, disse evém a
procissdao. Mamde era devota, ia muito a essas coisas, uma procissdo... Vamos pra
procissdo! A gente foi ver o santo. Quando chegou I4, ta ele e um colega. Sabe o que ele fez,
o colega? Foi comprar doce... Tu lembra? [bate palma em frente a S. Antdnio] Oi!!! O- TO
vendo. [rimos] A- T4 vendo o qué? O- Té vendo, que eu td com o aparelho [de audi¢ao] A-
Eu falei 0 qué? O- Oi? A- O que foi que eu falei? O- Cé falou que tava mais uma colega...
[D. Antbnia estala a lingua] Néo foi ndo? A- Ai ele foi, comprou os doces... Eu cheguei, ai
me deu, né? O tabaréu. [eu rio] E, em frente da Igreja da Matriz. .. Matriz ndo, Nossa Senhora
do... Em frente ao hospital... Sdo Jodo. Ai sumiu de novo. Sumiu, sumiu... Depois,
continuacdo, um ano de Sao Jodo, ai ele 1a em casa rezar Santo Antonio também... ai tinha
um negdécio de uma danca pra passar a noite distraindo... Dang¢a de roga. Ai pronto, vambora.
Quando foi pra o dia amanhecer, ele 14 dangou, dan¢ou comigo sempre... Viu? Ai quando
foi amanhecer ele meteu a mao no bolso, abriu a bolsa e me deu um bilhete. Eu acho que ele
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ndo lembra nada disso. [Duda ri] Eu lembro tudo. L/D- Entdo foi numa festa de Santo
Anténio! A- E eu com medo de meu pessoal. Ai vai ele, todo dia que me via, “A resposta?”,
eu dizia “Depois” L- Pedindo pra namorar? A- E. E “Cadé a resposta?” eu dizia, “Depois!”.
E nesse ‘depois’ levamos seis meses. L/D - Nossa! A sra. era dificil! A- Repara! L- Isso a
sra. tava com quantos anos, ja? A- Eu? Eu tava com 13 anos. L- Foram muitos anos nessa,
também! Desde os 9 até os 13! A- Ai ficavam “Mas Toninha, cé ndo deu a resposta a
Tonhozinho ndo?” “Eu ndo vou namorar com ele, ndo quero ele”, “Por que vocé nao quer?”,
“Porque eu ndo quero homem nenhum. Porque eu ndo quero namorar agora”. Ai ficava
aquela chatice de um: “A resposta!” Eu disse a ele, “Sabado vai ter caruru na casa de nao sei
quem, eu dou a resposta!” Ele ia atrds pra ver a resposta... [Seu Antonio fala alguma coisa,
todxs rimos] E ai levamos a vida assim, até o dia que eu aceitei mesmo. L- Ai a sra. que
passou a rezar? A- N&o, quem rezava era minha irmé&. Eu vim a rezar aqui. Depois que essa
irma minha morreu, ai ele disse, “Nao, vocé vai rezar, vocé tem que aprender!” Eu dizia, “Eu
ndo vou rezar, ndo!”, “Vai rezar!” Ai comecei a ficar rezando, pronto! L- E a capela aqui,
quando construiu? A- A capela construiu depois que viemos pra aqui. O- Tinha a capela la
em cima. Eu vendi l4 em cima, larguei |4, derrubei. Construi aqui. Tudo eu fiz aqui de novo.
L4 eu tinha barracdo do santo, 14 eu tinha quarto do santo, tinha tudo. Mas vendi 14, tirei tudo,
carreguei pra aqui, fiz tudo de novo... Minha filha, dinheiro! Dinheiro mesmo! La em cima
eu tinha muita coisa! E agradeco a Deus do Céu todos os dias e esses Orixa. E a minha forca
e a minha coragem pra tudo, e ela [D. Antbnia]. Sempre gente pra tudo! Pra tudo. L- E quem
ajudava a fazer, no comeco, a reza e a festa? Quem que se juntava, assim, pra fazer? A- A
gente mesmo. L- S6? Fazia tudo? A- Nao, quer dizer tinha pessoas, mas o0 pessoal ja
morreram. Que ajudava a gente. O- Quem fazia tudo era a gente, era eu, minha filha. Tinha
dinheiro! O, minha filha, eu tinha gado, trinta e tantas cabegas de gado... Eu tinha mais de
uma tarefa de banana, mais de uma tarefa de cana. Naquele tempo era dinheiro pra danar. Eu
tinha trés barracas na rua. Ela ficava em uma, eu ficava em outra, com a moenda, botava os
meninos com carta de banana na rua... Cavalo ninguém nunca montou melhor que eu aqui.
Ninguém! Nunca! Ah, minha filha, gracas a Deus eu... eu mais essa véia dai, ja goz... Ela
ndo! Que essa zorra ndo saia por nada. Mas eu? Pegava meu carrao ai, eu tinha um jipe, que
0 pneu era isso, 6 [mostra o tamanho]. A- Vem c4, ele saia, pra curtir, tomar cachaga com...
ah, eu... Eu ndo ia. E nem de jipe eu ndo gosto muito. L- N&o gosta de jipe? A- Ele tava
doido pra comprar um jipe, eu disse “N&o, eu nao quero jipe nao!” [risos] O- Eu ia comprar
um jipe, essa burra ndo deixou, agora. “Compra um fusquinha”, ai eu comprei um fusca. L-

O fusca é melhor do que o jipe? A- Eu acho. L- E sobre o samba? O- Olha, o samba eu



66

comecei com seu Geninho de Sdo Félix. Dali do cemitério, Geninho. Sabe quem é Geninho,
no sabe? Do samba de roda. Eu comecei com ele. Depois passei pra XXXX%... Mas XXXX
tava me cobrando muito caro. Muito caro, querendo 800 contos pra vim, pra sambar... E
chegava ai, botava mais era CD, tirava um samba, botava CD, quando era trés horas da
madrugada queria ir embora. Queria ndo, ia. Eu ai acertei com Sal(, quem ta vindo é Sald.
L- Mas tem samba desde que comecou a reza aqui, tem samba? O- Tem samba. Desde quando
a gente comecou tinha samba. Eu ndo chamava esse povo, era a gente que... eu ja sambei
muito, minha filha! Ja toquei... Ja fui pandeirista da Minerva... L- Ah, eu sou da Minerva!
O- Eu ia pra Coqueiros, pra Maragogipe no navio... Quem ia tocando era eu, com a Minerva.
Apois. Eu ia. la pra Conceicdo, com a Minerva, ia tocar em Concei¢do, Carnaval. Eu ja fiz
um bocado de coisa! [...] L- Eu queria saber mais sobre o0 samba. O- O samba agora j& acabou,
minha filha. Sdbado vocé vé o samba ai, 6. L- Mas por qué que tem que ter o samba depois
da reza? O- Né&o, o samba s6 pode ser depois da reza mesmo! Primeiro a reza. L- Depois 0
samba. A- E, é igual Sdo Cosme, que o povo faz negécio de samba, S0 Cosme. Tem a reza,

da o caruru dos sete meninos, depois... L- Depois tem que ter o samba.

25 Optei por ocultar o nome do sambador.
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Seu Tonhozinho Tororé e seu Santo Antonio - 11/06//2019
Foto: Eduarda Gama
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CAPITULO 2. “Foi Deus quem mandou vadiar”

2.1 - Samba de reza e de caruru

Neste capitulo, busco explorar algumas das maneiras como as relacdes balizadas
pelas classificacdes de género se manifestam e sdo vividas a partir das diferentes experiéncias
de religiosidade que compdem/proporcionam o samba de roda em Cachoeira. Utilizo a
categoria ‘religiosidade’ num sentido amplo, ndo apenas restrito a instituicdes religiosas
formais, mas centrado na vivéncia das pessoas, em suas praticas, em seus modos de vida e
suas experiéncias de mundo definidas por e no dialogo com o sagrado. A histdria de como
surgiu a Festa de Santo Anténio de Seu Tonhozinho Torord nos revela uma vida inteira
atravessada e definida pela fé e a devocdo, a nivel pessoal, familiar e comunitario. O
relacionamento que juntou duas vidas comegou na infancia, em um enterro de uma crianca,
um “anjo”; fortaleceu-se em procissdes pelas ruas, rezas bailadas e carurus, momentos de
comunhdo domeésticos e populares que foram os grandes marcos do encontro entre
namoradxs. Seu Tonhozinho j& havia determinado, desde muito cedo, que algo definitivo na
escolha de uma companheira seria o fato de ela ser rezadeira para seu santo de devogao.

As rezadeiras ocupam posi¢do importante nas comunidades do Reconcavo, sendo elas
mulheres responsaveis por realizar os triduos, novenas, trezenas, rezas populares
comunitarias e domésticas, e por vezes também “rezam alguém”, curando x doente de sua
moléstia. Essa funcdo hoje, porém, vem se rareando, com as novas geragfes deixando de
assumi-la e deixando perderem-se os caderninhos de reza, escritos & mao, que acumulam
dezenas de anos em suas paginas desgastadas, passadas de mée pra filha, de avo para neta,
de irmd para irma. Sdo as mulheres também que em geral ficam responsaveis pela
organizacao das rezas e festas, aquelas que se mobilizam com outras mulheres para limpar e
arrumar o ambiente, preparar a comida e coordenar o desenrolar da fungdo. Dona Antonia,
dona de uma personalidade forte desde menina, que sabia 0 que queria e 0 que nao queria —
e também quando e em quais termos —, esperou a hora certa para comegar a namorar e até
mesmo casar. Antonia e Anténio uniram-se, e Santo Ant6nio esteve com elxs durante toda
sua trajetoria. Santo muito popular no Brasil inteiro, e no Reconcavo em especial, Antonio é
tido como um santo guerreiro, santo casamenteiro que fica de castigo amarrado de cabeca
para baixo no pé da cama para que realize o pedido de arranjar um/a companheiro/a para o/a

fiel, responsavel pela saude, realizacfes e bem-estar geral dxs devotxs.
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Santo lisboeta (nascido por volta do ano 1195) que faleceu em Padua 1231, é
padroeiro daquelas duas cidades e também padroeiro secundario de Portugal, onde é o santo
mais festejado popularmente em enormes celebragdes pelas ruas com comida, vinho, musica
e danca. Teve grandes feitos em vida, tendo-se tornado franciscano e nomeado mestre de
teologia da Ordem pelo proprio Sao Francisco de Assis (SILVA, 2012), reconhecido por sua
inteligéncia, vastos conhecimentos (inclusive cientificos, sendo posteriormente proclamado
Doutor da Igreja) e incrivel capacidade oratoria. Teria realizado diversos milagres e sido
muito conhecido por conta de sua pregacdo. Um de seus milagres, cuja histdria foi bastante
disseminada entre negros escravizados no Brasil, pode ser depreendido da seguinte

passagem:

[...] o Santo Antbnio de meados do século XIX certamente se prestava a ser
assimilado pelos paradigmas religiosos da Africa Central, especificamente os da
cultura kongo. Vejamos, por exemplo, uma histéria muito conhecida sobre 0 santo,
contada pelo viajante Thomas Ewbank em 1846. Um dia, pregando em Pavia, na
Italia, Santo Antdnio pressente que seu pai esta prestes a ser enforcado em Portugal
por um assassinato que ndo cometeu. No meio de uma prece, o espirito do santo sai
de seu corpo e voa para Portugal, onde salva o pai, acordando o morto, que
proclama a inocéncia do acusado. Depois, seu espirito volta para Pavia, retornando
a seu corpo em tempo para o final da prece, sem ninguém ter notado sua auséncia.
Ora, esta histéria deve ter sido paradigmatica aos olhos dos bakongo —
especialmente se chegassem a saber que voar da Itdlia a Portugal pela linha mais
curta implicava em atravessar 0 mar. Contudo, um santo que “vai € vem como um
bruxo” e que tem enormes poderes de adivinhagdo para resolver um crime de morte,
inclusive o de fazer um cadaver falar, apelava para pessoas de muitas outras etnias
da Africa Central, ndo apenas para os bakongo. (SLENES, 1991-92, pp.64-5)

A historia de seu poder esta documentada também desde Africa, onde no Congo, de
1684 a 1706, houve um movimento antoniano de resisténcia local liderado pela congolesa
Dona Beatriz Kimpa Vita, que se insurgiu contra os poderes dominantes em disputa que
assolavam de guerra a regido, uma guerra gerada pela incansavel sede do mercado escravista
e cuja longevidade so facilitava aquele comercio sordido. Fortalecido pelo sistema religioso
bakongo, que ordenava a diviséo entre 0 mundo dos vivos e 0 dos mortos, o catolicismo bantu
defendido por Dona Beatriz (que havia sido sacerdotisa Marinda, nganga do culto bakongo)
era uma das faces da cristianizacio de Africa, que & época ja vinha acontecendo h& 200 anos.
Era um catolicismo que manteve as estruturas basicas da cosmologia e religiosidade local, e
cuja traducdo dos termos teoldgicos foi feita usando palavras e expressdes especificos da
religido local para significar elementos da doutrina cristd®®. Esta cristianizagdo foi realizada

26 “Estes elementos teoldgicos foram seguidos, durante o reinado do “apoéstolo do Congo”, Afonso I [que
viveu de 1509-1542], pelo duro trabalho intelectual e filos6fico de criar um casamento entre a religido do



70

largamente por estudantes africanos que frequentavam colégios catolicos da elite e saiam
pelos interiores a por em pratica um cristianismo de base, rezando o rosario em lingua local
em torno de grandes cruzeiros erguidos em areas rurais que se tornavam referéncia/area de
comunhéo para as populacées do interior (THORNTON, 2018, pp. 94-100). O antonianismo
de Kimpa Vita tinha feicdes africanas: falava sobre Jesus e Maria negrxs em uma Belém e
uma Nazaré localizadas no Kongo, e logrou formar um movimento popular de vulto, pois 0s
poderes atribuidos ao santo protetor incluiam o de fornecer as mulheres a fertilidade, bem
como oferecia a esperanca do fim da guerra, que tanto pesava sobre os homens quanto sobre
as mulheres, que assumiam os fardos da atua¢do ndo-combatente para possibilitar a atuacéo
dos soldados. A longa guerra e disputa politicas evidenciavam a corrupcao do alto clero e a
ganancia dos governantes. Dona Beatriz, que ‘recebia’ Santo Antdnio em seu corpo a0 morrer
e ressuscitar como ele, e por isso ficou conhecida como “A Santo Antdnio congolesa”, foi
perseguida e queimada na fogueira como bruxa pela Inquisicdo em 1706, mas a crenga no
poder do santo popular sobreviveu (THORNTON, 1998). Este movimento fez avancar o

“catolicismo congolizado”, pois

Kimpa Vita ancorou seu poder, antes de tudo, na morte. Morrera e ressucitara,
encenando, num sé ato, o enredo que levara os reis congoleses a abracar o
cristianismo séculos antes. E Kimpa Vita “reatualizava o mito” através do rito de
sempre morrer as sextas-feiras para voltar nos sabados, apds jantar com Deus.
Encontrava o “Senhor do Mundo” bakongo, o governante dos mortos, de que falava
o0 cronista de antanho, realimentando com isso seu poder espiritual de nganga. Mas
ndo esquegamos de que, Kimpa Vita, a0 morrer e ressucitar ad perpetuam, deixara
de ser Kimpa Vita ou D.Beatriz para ser Santo Ant6nio. Santo Ant6nio de Padua ou
de Lisboa, sem deixar de ser Santo Anténio do Congo. O “segundo Deus”, dele dizia
a profetisa, dizendo de si mesma, portanto (porque ela era ele, se nos permitem),
cuja importancia se revela nas imagens de marfim ou bronze cuja palavra em
Kikongo significava “boa sorte”. (VAINFAS & MELLO E SOUZA, 1998, p. 18)

Depois de sua morte, conforme registrado pelo capuchinho Bernardo da Gallo, que
interrogou Dona Beatriz em seu processo inquisitorial, “os “antonianos” recolheram os
fragmentos de seus 0ssos, guardados como se reliquias fossem, e espalharam que Beatriz ndo
havia desaparecido sendo sob uma de suas multiplas formas™ (Ibid). Robert Slenes fala da
identificacdo de Santo Antonio, no Brasil, com movimentos negros insurgentes, sendo o

santo um dos preferidos entre os escravizados no sudeste. De 1847-1848 estava sendo

Congo e o cristianismo. Isso foi alcancado pelo uso cuidadoso da terminologia nas traduc6es das oragoes
principais e do catecismo. Ao descrever os elementos da Santissima Trindade como “trés pessoas”, o
catecismo integrou ideias cristds com o conceito da morte, ao passo que o uso do termo nkisi para significar
“sagrado” transformou as igrejas (nzo a nkisi) efetivamente em santuérios e a Biblia (mukanda nkisi) em um
amuleto.” (THORNTON, 2018, pp. 95-6)
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articulada uma revolta de escravizados que ia do Vale do Paraiba até o sul de Minas,

envolvendo o culto de umbanda centrado na figura de Santo Antonio:

Apresento estes detalhes sobre Santo Antdnio porque ha indica¢es nos dados sobre
a conspiracdo de 1847-48 de que o processo de formacdo de uma identidade
africana/bantu no Brasil estava bem adiantado, e de que havia tomado fei¢fes
politicas. O fato de que pelo menos alguns grupos de escravos envolvidos no plano
de rebelido procuraram a protecdo do santo, revela ndo apenas a presenga de uma
consciéncia religiosa nitidamente centroafricana, mas talvez também uma intengéo
“subversiva” em rela¢do ao Estado. Afinal, Santo Antonio era conhecido como um
santo guerreiro; a partir de 1814 no Rio de Janeiro, ele tinha uma patente no exército
(como tenente-coronel), e era “Cavaleiro Comandante da Ordem Militar de Portugal
e Brasil”. Isto é, era uma espécie de santo patrono do Estado portugués e, depois da
Independéncia, do Estado brasileiro. Neste contexto, recruta-lo como porta-
estandarte de uma rebelido néo significaria a intencéo de virar o Brasil politico, junto
com o sistema econdmico e social, de cabeca para baixo? (SLENES, 1991, pp. 65-
6)

Verifica-se, portanto, como a crenca no poder de Santo Ant6nio foi mantida no Brasil

em moldes bastante parecidos com o que se viu na Africa bantu, mudando, certamente, de

regido para regido, mas mantendo alguma identidade comum de um cristianismo negro de

resisténcia. Com Dona Antdnia e Seu Antonio também esteve a todo o tempo Ogum, Orixa

guerreiro sincretizado com o santo portugués na Bahia. Ogum manteve prestigio e relevancia

ao longo de todas as Américas onde firmaram-se diversos cultos a Orixas: da Santeria cubana,

ao Vudu dominicano, passando pelo Vodou haitiano, o Orisha de Trinidad e pelas religides

brasileiras de matriz iorubana, encontra-se presenca de certas entidades do pantedo iorubano

e auséncia de outras, mas Ogum, o abridor de caminhos, esta sempre Ia.

Santo Anténio, no Recbncavo, é um santo que gosta de samba, assim como Séo

Cosme e Sdo Damido, Sdo Roque, Santa Barbara... Santos e santas que pedem caruru.
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Dona Anténia (da Esmola Cantada) sambando em noite de reza com caruru para Santa Barbara na Faceira,
para a qual fui convidada por Zel do Samba (Filhos do Caquende), em 21/04/2018 (foto da autora)

Nas festas sua devocdo a estes santos e santas, podem aparecer explicitamente os
sincretismos ou ndo: ha rezas e carurus onde xs devotxs, catolicos, centram-se nas figuras
catdlicas, sem que seus correspondentes iorubanos — Ibejis, Omulu/Obaluaiyé, Oya-lansa...
— sejam (diretamente) louvados. Mas o banquete celebratério, o caruru, para além de seu
preparo-base regado a azeite de dendé, que consiste de caruru, vatapa, arroz branco, galinha
e/ou ovos cozidos, feijao fradinho e/ou feijao preto, banana da terra frita e farofa de azeite (e
as vezes farofa de mel) — que em si ja consiste em comida tradicional de Candomblé —, podem
levar outros elementos adicionais referenciados as entidades africanas: pedacos de cana-de-
acucar ou rapadura e queimados?’ para lbejis e Erés, pipoca para Obaluaiyé, o acarajé de
lansd, entre outros tantos, como acaca e canjica de milho que, para quem é de Candomblé e
faz caruru de preceito, sdo ofertados para as entidades que Ihes acompanham e guardam.
Seja de maneira intencionalmente sincretizada ou ndo, estes santos gostam de caruru e do

samba.

27 Balas industrializadas, sortidas, sendo muito tradicional a bala de mel. E também comum a pratica da
“galinha gorda”, onde a pessoa que esta dando o caruru carrega um saco cheio de queimados, gritando,
“Galinha gorda!” e as criangas saem correndo para onde ela esta. Ela entdo comeca a jogar os queimados no
ar e as criangas se apressam a pegar 0 maximo que conseguem, no ar ou no chédo (lembrando galinhas quando
sdo alimentadas manualmente). Algun/mas adultxs também juntam-se as criancas nessa brincadeira.
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Luisa Mahin Aradjo Lima do Nascimento, em sua dissertacdo de mestrado intitulada
“No dia da festa dele...: Culto doméstico a Cosme e Damido em Cachoeira/Bahia”, trata com
fineza, analise cuidadosa e prosa lirica sobre o assunto, e traz em seu trabalho um “rizoma
ilustrativo” de algumas das diferentes maneiras de significar o culto a Sio Cosme e Damido

de acordo com xs proéprixs fiéis:

Os santos sdo catolicos, a
reza ¢ catdlica, os santos ndo 1.
comem, mas na festa tem ! -

Os santos sdo catdlicos, a devota ¢
v E catolica e conhece o candomblé
caruru. r———=d e superficialmente. Seus santos tem
b == === === Os santos sip-Catolicos, a reza é¢ | “pagdo”, que come caruru na rua
' : catdlica, o3 santos comem caruru : antes deles. Depois eles comem
y © depois deles participam as | em casa, no seu altar, sequenciado

| I
|
|

.eriangas numa roda ‘que inicia 0 | pelas criangas.

_ 1 rito festivo. ko). - - - - - - - -l

- - - - - ———- ! Os santos sdo catdlicos, ja comeram caruru um dia.

: Os santos sdo catolicos, a : ' : No seu culto se oferendava para os santos, as

j devota ¢ da umbanda ¢ no dia | y criangas e apds 3 dias ao seu pé o caruru dos santos

1 da festa deles tem caruru, erés, ;  j era despachado na rua. Hoje eles ndo comem mais,

I Crispina, Damiana e outras | I mas tem a sua “luz” acesa para todo o sempre, por
: entidades criangas. : : compromisso de sua devota.

“Rizoma” ilustrativo do culto doméstico a Sdo Cosme e Damido em Cachoeira/Bahia
(NASCIMENTO, 2016, p. 42)

O preparo da comida, nessas ocasides, fica geralmente a cargo das mulheres, que se
unem em prol da realizacdo do evento: familiares, amigas e vizinhas colaboram umas com
as outras no preparo desse banquete, que deve ter fartura e ser aberto a quem quiser. Dizem
que quanto mais pessoas comem 0 Seu caruru, maiores sdo as béncdos que dai advém. O
preparo é especialmente demorado por causa da quantidade de quiabos que devem ser
cortados em pedacinhos muito miudos, costumando-se partir cada quiabo de cima a baixo
em quatro (corte em cruz), para formar quatro ripas, e em seguida corta-lo
perpendicularmente em pedacinhos de cerca de um centimetro, para que, na &gua da cocgéo,
ele se desfaca totalmente e vire um caldo pegajoso. Portanto, a depender do tamanho do
caruru oferecido, muitas pessoas, geralmente mulheres, se juntam desde a véspera (ou até
antes) para ajudar a picar os quiabos, que podem chegar a quantidades astronémicas de 5000
unidades ou mais, por exemplo, nos grandes carurus, como sdo, em Cachoeira, os de Cosme
e Damié&o de Dona Dalva, ofertados na Casa do Samba; o de Seu Purrdo, em sua casa (lbid,
pp. 46-53); 0 do Samba de Roda Filhos do Caquende, em sua sede (para Cosme e Damiéo e

em comemoracao ao aniversario do grupo); ou aqueles em devocdo a Santa Barbara de Meire
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Dorea, em nome da Santa Casa de Misericordia, e o de Gilvania Oliveira, ambos na Praca
Doutor Aristides Milton, que fica em frente a Capela de Santa Barbara (a “Igreja do Hospital”
S&o Jodo de Deus). Nestes, filas gigantescas sdo formadas para que as pessoas possam
receber seus pratos de caruru. Em ocasifes como estas ou nas menores, espalhadas pelas
casas dxs moradorxs da cidade, pode haver a realizacdo do samba apds a comilanca. Contam
0s mais velhos que o samba era certo nos carurus de antigamente, mas hoje a pratica esta
mais rareada. Ainda assim, persiste, especialmente nos carurus mais comemorados, que Sao
os de Cosme e Damido, cujo dia de celebragdo é 27 de setembro?. Essa celebracdo em
homenagem aos santos catdlicos, que pode ser a lbejis?®® e Erés® também, é uma
comemoracao que busca agradecer a protecdo dos mesmos, pagar promessas feitas a eles,
celebrar filhos gémeos, entre outras motivagdes pessoais de fé.

O caruru de Dona Dalva Damiana de Freitas € o mais concorrido de toda a cidade.
Ele é feito na Casa do Samba, Ponto de Cultura que se localiza na rua Ana Nery, n.19% e
todos os anos filas enormes ocupam a calcada, podendo ter espera de mais de uma hora e
meia para receber o prato. E ainda mais significativo porque dia 27 de setembro é o
aniversario de Dona Dalva (por isso o Damiana em seu nome). Muitos visitantes vém a
cidade especialmente para comparecer ao evento e compartilhar da energia deste dia. E
montado o altar dos santos, com suas imagens, decoragdes coloridas, velas, e os trés pratinhos
de caruru: para Cosme, Dami&o e Doum?®?, acompanhado de suas quartinhas. E feita a reza,
e as criancas sdo servidas primeiro do caruru — no minimo sete delas (razéo pela qual este
tipo de caruru também ¢é conhecido como “caruru dos sete meninos”). Cantam-Se 0S sambas
de Cosme e Damido e Doum, que sdo cantigas proprias dos santos, na base apenas da voz e
da palma da méo. A este ponto, a fila para o caruru ja esta formada e estende-se pela rua Ana

Nery. Terminada essa primeira parte do ritual, é liberado servir os convidados. No

28 Aiinda que o dia de SAo0 Cosme e Damifo seja este, sdo dados carurus durante todo o més de setembro e
também em outubro. Em novembro j& ndo se pode mais dar caruru, interdi¢o sinalizada pelo dia de Finados.

29 “Os Ibejis na mitica africana sdo entidades ligadas ao nascimento, a morte, a fortuna e inforttnio, inclusive
as doencas. S&o protetoras das criancas, especialmente gémeas, e das gravidas sendo em Africa bastante
reverenciada em contexto ioruba.” (NASCIMENTO, 2016, p. 16).

30 “No culto aos gémeos os encantados [entidades de antepassados que viveram na Terra e tornaram-se
sagrados sem antes terem morrido] sdo representados pelos erés, caboclinhos das matas e outras entidades
criangas.” (NASCIMENTO, 2016, p. 16).

31 Este imovel € alugado, e todo ano Dona Dalva, sua filha Ana Olga e sua neta Any Manuela buscam
recursos, atraves de editais, parcerias e convénios, para manter as despesas da Casa e realizar as diversas
atividades, que incluem oficinas, aulas, rodas de conversa, encontros, apresentacdes, rezas, carurus, entre
outras. Este ano elas conseguiram comprar um local proprio, sonho de muitos anos de Dona Dalva, na rua
Treze de Maio, e estdo fazendo campanha de captacdo de recursos para a construcao da nova sede.

32 Pronunciado “Dotim”: “da tradi¢do africana, irmao que nasce ap6s os gémeos Ibejis” (NASCIMENTO,
2016, p. 23).



75

corredorzinho estreito que da para uma sala mais ao fundo, espremem-se as pessoas da fila,

tentando dar espaco para que quem ja tenha pego seu prato possa sair a rua.

Corredor da Casa do Samba de Dona Dalva lotado de pessoas a espera de seu prato de caruru

em 27/09/2019 (foto da
autora)

Algumas pessoas se acomodam para comer na parte do quintal coberto que tem mais
ao fundo, passados a cozinha e o banheiro. Mas, como o numero de cadeiras é limitado, o
espaco ndo é tdo grande e geralmente nessa area ficam as pessoas mais proximas da familia,
a maioria dxs comensais apenas entra, ¢ servida pela “linha de montagem” de quem fica
responsavel por montar os pratos, e saem, espremendo-se pelo corredor apertado de olhares
salivantes. Quando a fila j& estd menor e bastante gente j& comeu, é dado inicio ao samba.
Na parte do quintal coberto organizam-se os tocadores ao fundo, na parte mais alta (apenas
por um degrau). Neste dia, em 2019, foi combinado que apenas os sambadores fizessem 0
samba, sem a apresentacdo das sambadeiras do Suerdieck.

O samba na Casa do Samba de Dona Dalva respeita sempre a regra de ter o barravento
e o corrido, e as pessoas sao instruidas a entrar uma de cada vez na roda durante o barravento,
sempre gque 0 canto cessa e quando apenas 0s instrumentos estdo tocando. Também durante
0 samba corrido, as performances variam bastante, mas costumam manter uma aura de
respeito descontraido, com poucas pessoas entrando na roda de cada vez. Depois de tocar o

Suerdieck ha, por vezes, outros grupos que fazem apresentages ndo muito alongadas. Ha
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quem fique no samba de Dona Dalva apenas por um breve tempo, faca seu sapateado no
centro da roda, acompanhe a musica com palmas e respostas cantadas, brinque, e depois siga
seu rumo. O nimero de pessoas que fica para 0 samba é certamente bem menor do que aquele
de comensais (ndo caberia tanta gente no espaco!). O samba neste dia ndo costuma se estender
por muitas horas, pois o trabalho de preparacdo do caruru, gerenciamento do evento e pos-

producdo depois que este acaba é intenso.

Dona Dalva e as criangas sambando ao som do Samba da Suerdieck no caruru de
S&o Cosme e Damido na Casa do Samba, em 27/09/2019 (foto da autora)

Enquanto isso, no bairro do Caquende, outro samba esté rolando. E o samba do caruru
de Seu Purrdo (Seu Tito Francisco), que todo ano, desde 1977 faz reza, caruru e samba em
celebracdo a Cosme e Damido, e também em comemoragao ao Seu aniversario, em sua casa
(NASCIMENTO, 2016, p. 48). E muito comum que quem é catdlico e/ou candomblecista e
nasce no dia dos “santos irmaos” (ou mesmo ao longo do més de setembro) festeje os santos
com reza e caruru. Se a mulher tem filhos gémeos, ou se foi feita alguma promessa para 0s
santos, também faz-se mister celebra-los. Outra forma de obrigacdo ao caruru € se a pessoa,

ao ser servida do prato, recebe um quiabo inteiro em meio a sua por¢do. Na panela do caruru,
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coloca-se sete quiabos inteiros, e quem os recebe em seu prato fica encarregado de dar um
caruru ao longo do ano que segue (ou mesmo todos os anos dali em diante, a depender da
interpretacdo). A pratica também pode ser passada adiante através das geracdes de uma
familia.

O caruru de Seu Purrdo é enorme. Ele abre a garagem de sua casa, que tem uma area
externa grande onde se forma a fila para pegar o prato e outra para as garrafas de cerveja,
tudo oferecido sem custo para xs presentes. Ha quem va para participar de todo o ritual, desde
a missa, a reza até o samba, seguido da seresta. Outras pessoas vao s para comer o caruru,
algumas vao pelo caruru e pelo samba, e ha quem va exclusivamente pelo samba. Na area
coberta da garagem, por onde se passa para chegar ao quintal, é onde acontece o samba de
roda. Todo ano, Seu Purrdo contrata grupos de samba para animar sua festa e completar
devidamente o ritual. Nos trés anos em que eu fui, tocaram grupos oriundos do proprio bairro
do Caquende: o Filhos do Caquende, cujo presidente é Zel do Samba e o Semente do Samba,
presidido e idealizado por Nal Nego Bom. Os sambadores ficam posicionados com as costas
para uma das paredes da garagem, cobertas de panos brancos para a ocasido, com as caixas
de som posicionadas ao lado. O restante do espaco, bem apertado, € onde se faz a roda, e

também é por onde passam as pessoas para dentro e para fora do quintal da casa. O samba la

é quente e acelerado.




78

Relances da roda de samba no caruru de Seu Purrdo em 27/09/2019 (foto da autora)

Em sua belissima tese de doutorado, Clécia Queiroz cunha a expressao “roda de fora”
para significar uma roda periférica, que fica em volta da roda “de dentro”, ou oficial, no

samba:

Nos dois primeiros contextos, a roda é formada geralmente pelos tocadores e pelas
sambadeiras e ainda algumas pessoas de fora do grupo, cujos corpos auxiliem a
fechar o circulo. Em eventos especiais que envolvem um niimero maior de pessoas,
em torno dela forma-se outra, periférica, que chamarei aqui de “roda de fora” e que
geralmente se amontoa para ver 0 que ocorre no centro, ndo tendo necessariamente
um formato circular. (QUEIROZ, 2019, P. 185)

Nesse caso, a pesquisadora trata a roda “de fora”, ou “periférica” como aquela
constituida por frequentadorxs de toda natureza, que vao para o0 samba com as mais diversas
intengOes, e provocam as mais diferentes interacdes, incluindo aquelas que por vezes sdo
indesejadas. Nesse caso, essxs frequentadorxs seriam “de fora” do grupo e também da roda
“principal”, podendo entrar nela a qualquer momento para participar, ou entdo permanecer
no entorno, observando. Ha casos, porém, em que esse conceito ndo traduz o que se passa no
samba corrido. Em ocasides em que ndo h& sambadeiras nos grupos, ou estas nao estao se
apresentando, ou estdo se apresentado em um palco elevado, a roda ¢ justamente aquela que
é inteiramente composta pelos “de fora”. Além disso, ha contextos em que, apesar de uma
roda ter varias “camadas” concéntricas, ela se constitui como uma roda so, € ndo uma interna

e outra externa.
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Esse é o caso quando, pelo nimero de pessoas presentes e pela restricdo espacial, a
roda faz-se como uma cebola: pelo espaco restrito, todxs que estdo formando a roda nao
cabem em um circulo s6 (que seria muito pequeno), entdo as pessoas participantes da roda
fluem de camadas mais exteriores para camadas mais interiores de acordo com a dinamica
dos corpos e das vontades. Esse é o caso da roda do caruru de Seu Purrdo, como se pode
depreender das fotos. A roda € uma s, e quem a constitui internamente (para além dos
tocadores) sdo todas pessoas “de fora” (dos grupos), que aqui sdo “de dentro” da roda. E certo
que o esquema pensado por Queiroz acontece, em geral em grupos que contam com
sambadeiras e em apresentagdes mais estruturadas para dar destaque ao samba dentro da
roda. Mas em Cachoeira, como apenas o Samba de Roda Suerdieck de Dona Dalva e a
Esmola Cantada da Ladeira da Cadeia contam com um grupo de sambadeiras, 0 que mais se
vé é mesmo a formagdo de uma ou mais rodas espontaneas, inteiramente formadas por
frequentadorxs. 1sso ndo quer dizer que nelas as coisas sejam feitas de qualquer maneira, ou
que ndo haja uma estrutura basica ou organiza¢do, como veremos no proximo capitulo na
parte dedicada axs frequentadorxs. Mas quer dizer que, de maneira geral, as rodas nessa
cidade acomodam uma maleabilidade e liminaridade fluidas, em que performances diferentes
sdo acolhidas ou “cortadas”, e em que ndo ha uma distingdo clara entre protagonistas ou
prerrogativas. Interessante para pensar nessa dindmica € a concepcdo de Stuart Hall sobre as

culturas da diaspora negra e os paradigmas usados para se pensar estas, segundo a qual

[0] conceito fechado de didspora se apdia sobre uma concepcéo bindria de diferenca.
Estd fundado sobre a construcdo de uma fronteira de exclusdo e depende da
construcdo de um 'Outro' e de uma oposicéo rigida entre o de dentro e o de fora.
Porém, as configuracGes sincretizadas da identidade cultural requerem a nogdo
derridiana de différance, uma diferenca que ndo funciona através dos binarismos,
fronteiras veladas que ndo separam finalmente, mas sdo também places de passage,
e significados que séo posicionais e relacionais, sempre em deslize ao longo de um
espectro sem comeco nem fim." (HALL, 2003, p.33)

Seguindo a analise das dindmicas proporcionadas pelo
jogo da roda, Clécia Queiroz aponta que

(...) na atualidade, quando a participagdo se estende para a roda periférica, entdo,
em algumas ocasides, 0os homens também ganham o papel de protagonistas no
circulo. Muitos sdo sambadores da prépria comunidade ou de outras localidades.
Entretanto, o sapateado deles tem caracteristicas que o diferem do das mulheres.
(QUEIROZ, 2019, p. 189)


https://pt.wikipedia.org/wiki/Exclus%C3%A3o_social
https://pt.wikipedia.org/wiki/Sincretismo
https://pt.wikipedia.org/wiki/Identidade_cultural
https://pt.wikipedia.org/wiki/Jacques_Derrida
https://pt.wikipedia.org/wiki/Diff%C3%A9rance
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Segue observando, com Jodo Paim Mascarenhas (2014) que o samba dos homens, de praxe,
costuma ser diferente do das mulheres, contendo menos rebolados e mais movimentos
projetivos, pisadas fortes e pequenos pulos, e quando um homem danca ao estilo associado a
performance feminina, este é cagoado ou questionado quanto a sua masculinidade (Ibid). A
pesquisadora percebe, entretanto, que a performance masculina do samba € vasta e variada
como a feminina, e pode incluir também o miudinho, sendo a diferenca principal o

movimento reduzido do tronco e dos quadris. Observa também que

O [sapateado] de Seu Jodo do Boi, por exemplo, agrega aos pequenos saltos um
trotar, como se tivesse em cima de um cavalo, com atitudes corporais que lembram
de fato uma montaria. Um tipo de sapatear que se aproxima dos sambas praticados
pelos caboclos boiadeiros dos terreiros de candomblés. Assim como ele, outros
homens, sobretudo os adeptos de religides de matriz africana, utilizam nas rodas de
samba essa experiéncia corporal adquirida na vivéncia dos terreiros. (QUEIROZ,
2019, p. 189)

2.2 - Samba de caboclo

A influéncia corporal da vivéncia nos terreiros e entre
Encantados também foi observada em nosso campo, como pudemos observar no balanco e
nos pulos de Seu Tonhozinho durante sua Festa de Santo Antdnio. Seu Boiadeiro e seu
Marujo estdo sempre a Ilhe acompanhar. Outra situacdo interessante vista em campo foi uma
em que, durante uma festa de largo em Cachoeira, uma enorme roda formou-se entre xs
frequentadorxs no chdo, enquanto o grupo Filhos do Caquende tocava no palco, e nela foram
ao centro um rapaz, candomblecista e homossexual, e uma mulher, aparentemente sua amiga.
Os dois fizeram um dueto coreografico em que encenavam uma investida, ou jogo sensual,
com a mulher “correndo a roda” e o homem correndo atras dela, aproximando seu rosto do
pescoco dela, tentando cerca-la. O rapaz fazia passos de caboclo (um impulso de pernas para
frente e para trds, como que dando pinotes, e bracos atras das costas) e vestia um chapéu, que
usava para “tentar seduzir” a moga com vénias, tirando-0 e recolocando-o na cabeca. A
“brincadeira de eké” (SILVA, 2018, p. 128), que reproduzia 0os modos corporais de uma
entidade com quem o rapaz era bem familiarizado, intercalava-se com outras inventividades
coreograficas, como quando ele se ajoelhou e fingiu morder (no ar) as nadegas de sua amiga,

que estava sambando a sua frente. Toda sua performance difere da forma como ele agiria
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enguanto homem homossexual, e por mais que ali ele estivesse brincando com uma
encenacdo/performance propiciada pelo ambiente divertido e jocoso da roda, ele era
informado por outras convivéncias que compdem sua trajetoria de vida e experiéncia
espiritual. Nesse sentido, aproxima-se daquilo que Schechner postula sobre os

comportamentos restaurados:

“comportamento restaurado” ¢é simbolico e reflexivo: ndo é vazio, mas um
comportamento carregado de significados de transmissdo multivocais. Estes termos
dificeis expressam um simples principio: O “self”” pode agir em/como outro; O “self”
individual ou trasindividual é um papel ou um conjunto de papéis”(Schechner, 1985,
p.36 apud SILVA, 2018, p. 123).

O culto axs ancestrais indigenas, os donos da terra do Brasil, teria sido iniciado pelos
povos bantu (que originaram os Candomblés de nacdo Angola, Congo e a Umbanda), visto
que estes dao especial atencdo e devogdo as ancestralidades ligadas a terra onde se assentam
e fazem seu culto, “[p]ois, nas sociedades tradicionais africanas, a autoctonia prevalece, na
maestria mistica da matéria terra, sobre as relagdes de forca politica” (TALL, 2012, p. 80).
A relacdo de convivéncia entre negros escravizadxs e indigenas (alguns dos quais foram
escravizados conjuntamente) no territorio brasileiro é bastante documentada e discutida nos
estudos sobre escraviddo, exploragcdo de mdo de obra colonial e quilombos (GOMES &
SCHWARCZ, 2018, pp. 274-282), e tal proximidade permanece viva no Candomblé.
Conhecedorxs dos caminhos das matas e dos usos das plantas locais, elementos essenciais
para os rituais religiosos africanos, xs indigenas estabeleceram relagcdes importantes com xs
africanxs e seus descendentes e, se a presenca do culto axs ancestrais amerindios era pouco
ou mal documentada nos estudos sobre Candomblé do século XX, seu culto hoje é
amplamente difundido e reconhecido (SILVA, 2018, pp. 19-20; TALL, 2012, p.79;
RIBEIRO, 1983).

Nos sambas de caboclo, que sdo executados durante as Festas de Caboclo — presentes
no que se conhece como Candomblé de Caboclo, na Umbanda, e amplamente disseminadas
nas nac¢des de Candomblé Angola, Ketu, e Jéje e Nagd no Reconcavo — estes encantados
tiram suas salvas, entoando eles mesmos, em portugués, as cantigas de que gostam, muitas
das quais narram episodios de suas proprias vidas, de sua personalidade e de seu cotidiano.
Sdo cantigas que compdem o repertdrio dessas entidades e podem ser vistas em diversas
festas de caboclo. Além disso, os caboclos podem modificé-las, ou até mesmo improvisar

cantigas, cantar algum sotaque ou recado direcionado a alguém ou em comentario de algo
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que esta acontecendo naquela festa. Depois de tirada sua cantiga, os 0gas e demais presentes
podem fazer o coro, replicando-a em resposta. Nessas festas, algumas pessoas oferecem
garrafas de bebida, como o conhaque, e também charutos para os Encantados. Eles, por sua
vez, podem oferecer a bebida para xs convidadxs, pondo a garrafa no chao a frente da pessoa.
Por vezes ddo uma baforada de charuto, soltando a fumaca em cima da pessoa — 0 que €
considerado uma forma de cura —, ou mesmo oferece um trago de seu charuto a alguém
presente. Eles também percorrem o barracdo saudando xs presentes, dando a mao a pessoa e
trazendo-a ao peito ou ombro em um abrago.

Sua festa é feita ao som de toques caracteristicos como o cabila/cabula, o congo, o
barravento® e o samba corrido. A maioria das vezes, na parte do toque dos caboclos, sdo
apenas tocados os atabaques rituais, com os alabés®* percutindo-os com as proprias maos, e
0 g4 (agogb). Mas ha vezes em que grupos de samba de roda sdo convidados para tocar nas
festas de caboclo, numa segunda parte (depois que 0s 0ogas da casa tocaram), como acontece
com bastante o Samba de Roda Filhos do Caquende, sendo que alguns dos puxadores e
tocadores percussionistas de grupos de samba de roda de Cachoeira também séo
ogas/alabés®, assim como ha sambadeiras que sdo do Candomblé. Por essa relagdo proxima,
é comum que sambas de caboclo sejam incluidos nos repertérios dos grupos, ou entdo que
sambas de roda convencionais sejam cantados nas festas de caboclo (quando os grupos séo
chamados para tocar). Além das festas de caboclo, em outras cerimdnias, por vezes faz-se o
samba depois da parte ritualistica do Candomblé, conforme conta Tikal: “Até mesmo no axé,
né, que tinha os Candomblé e depois tinha que botar 0 samba de roda, nos axé. Sempre foi
assim”.

Conforme ressaltado em conversa pelo amigo, pesquisador e sambador do grupo

Raizes de Acupe, Mario Lamparelli, o samba de roda tem uma plasticidade enorme no

33 Certa vez, conversando com Mestra Ana Olga, ela me disse da importancia de se tocar o barravento e o
samba corrido em Cachoeira, pois ambos existiam no &mbito das festas de caboclo, sendo que eles (caboclos)
sabem bem diferenciar um do outro. Disse ainda que quando se pergunta, *“ Vai tomar um Barravento hoje?”
isso quer dizer que a pessoa esta perguntando se a outra vai no Candomblé. Barravento também é o termo
usado para designar a aproximacao da transformacédo corporal de arrebatamento no inicio da experiéncia do
transe espiritual no Candomblé. Pode ter advindo da expressdo nautica, que se refere ao baque que sofre uma
embarcacdo quando se aproxima uma tempestade, na hora que bate um vento forte e as 4guas se tornam
revoltas.

34 Ogas (homens que n&o sdo rodantes/médiuns, iniciados no Candomblé) responsaveis pelo cuidado e
preparo ritual dos instrumentos do Candombleé, sendo também aqueles que os tocam.

35 Zel do Samba, puxador e presidente do Filhos do Caquende, e Nal Nego Bom, presidente do Semente do
Samba, ambos s&o 0gés do terreiro Lobanekum (na localidade da Terra Vermelha) e seus grupos tém como
integrantes diversos de seus irmaos de santo, alguns dos quais transitam entre outros grupos de samba de roda
e também tocam em diversos Candomblés.
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quesito do repertdrio cantado, incorporando ditos populares, cantigas de diversas origens,
como cantos de trabalho, cantigas populares de outros géneros musicais transformadas em
samba e composic¢des originais de sambadores e sambadeiras, que incluem apropriagdes e
microalteracOes, improvisos e por ai afora, sendo muito dificil tragar a origem de certos
sambas, 0 que acaba por ampliar a nocdo de autoria para dimensdes que desafiam a l6gica
convencionada pelo mercado musical hegemdnico e sua aplicacdo do direito autoral.
Portanto, saber se certo samba é uma composicdo de um caboclo boiadeiro, por exemplo, ou
um antigo canto de aboio de trabalhadores rurais torna-se uma tarefa bem dificil (e até um
tanto despropositada).

Pelo fato de os caboclos serem “brasileiros” ou “nacionais”, entidades que
aprenderam o portugués com o contato primeiro com o colonizador (ainda que falem um
portugués enrolado, muito caracteristico destxs Encantadxs), a interacdo com Xs presentes,
nas ocasifes de suas festas, € enorme. Enquanto alguns caboclos estdo cantando e dancando,
por vezes chamando alguém presente para sambar com elxs no meio do recinto, outros
circulam pelo ambiente, conversando com as pessoas, respondendo suas perguntas e dando
conselhos e recados, apadrinhando criancas de colo.

Em Cachoeira ja presenciei, inimeras vezes, encontros com caboclos e caboclas (bem
como pombagiras) no dia-a-dia, fora do ambiente dos terreiros. Como bem demonstra Maira
Vale (2018) em sua tese sobre historias de Cachoeira, “Cachoeira & a inversdo do mundo”,

citando Vilson Caetano Souza Junior:

O candomblé esta presente, assim, em uma forma de viver a cidade que ndo é restrita
aos terreiros. E “um candomblé ensinado nas ruas, no samba de roda, ao lado de
outras manifestacdes culturais. E tudo isso que se denomina nagd ou, ainda, que é
compreendido como a nagdo de ancestrais itinerantes” (Sousa Junior, 2005: 118)3%

(p. 182)

Os caboclos e as caboclas as vezes aparecem e puxam assunto, ou vém trazer algum
recado de cuidado e necessidade de tratamento, como acontece com a cabocla Dona Jurema,
amiga de longa data de Gilvania Oliveira, do acarajé, que varias vezes surgia no corpo de
Meire Dorea enquanto conversavamos em torno do tabuleiro, sempre muito sabia e querida.
Quando algo assim acontece fora dos terreiros, quem ndo esta acostumadx ou simplesmente

ndo esperava por aquilo fica confusx por um tempo, por achar que estd falando com o

36 SOUSA JUNIOR, Vilson Caetano. Nagd: A nagéo de ancestrais itinerantes. Salvador: Editora FIB, 2005.
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“cavalo” daquela entidade (a pessoa que incorpora a entidade), e € preciso um tempo para
entender a mudanga de comportamento e linguajar, ou que alguém avise que “ali ndo ¢ [o
nome da pessoa]” quem esta. As vezes, o choque (e a percepcao da alteridade) se da pois 0s
comportamentos atribuidos a certos géneros e sexualidades é completamente alterado, como
no caso de uma mulher que ‘recebe’ um caboclo homem, ou um homem gay que ‘recebe’ um
caboclo “machdo”, conquistador de mulheres, e entdo aquele corpo passa a agir de forma
diferente, com voz e linguajar diferentes, atitudes outras, postura corporal e movimentos que
destoam daqueles de seu “cavalo”. Comentando sobre os géneros dos caboclos, Carmem

Ribeiro ressalta:

N&o poderiamos deixar de fazer referéncia as caboclas, tendo em vista haver
diferenga do comportamento entre os do sexo masculino e feminino. Assim, como
ha no lado dos orixas, voduns e inquices, as entidades masculinas e femininas,
também existe separagdo quanto ao sexo entre o0s espiritos indigenas. Nos
candomblés-de-caboclo e sessdes-de-jiro, também baixam as caboclas, as quais
diferem em muito do modo de agir dos indios. As caboclas tém direito as mesmas
obrigacoes, sendo banqueteadas com animais, frutas, etc,, porém a maneira como se
apresentam deixa evidente o lado feminino, desde um certo toque de vaidade, tanto
no trajar, como no modo de comunicar-se com os filhos-da-casa. Elas néo
apresentam aquele jeito agressivo, peculiar nos caboclos. As caboclas s6 se igualam
aos indios ao dar o grito de guerra das suas tribos, ao baixar nos "cavalos", e no
modo de dancar, enquanto os toques e canticos sdo no mesmo ritmo. (RIBEIRO,
1983, p. 63)

Na minha experiéncia nos Candomblés de Cachoeira, os caboclos masculinos
costumam manifestar-se em maior numero do que as caboclas. No entanto, Dona Jurema
sempre esta presente, como ndo poderia deixar de ser. Jurema também € o nome dado ao
vinho sagrado, misturado de ervas e da folha da jurema (ou juremeira), planta magica e
poderosa que faz a conexdo entre os humanos e Aruanda, muito importante nos cultos aos
caboclos. Entre os caboclos, existem aqueles diretos, sem papas na lingua, outros sao tidos
como “valentdes”, de temperamento forte (SILVA, 2018, p. 102-3). H& também uma

entidade que é conhecida por ser “machao”: Marujo®’. De andar cambaleante, embriagado

37 Marujo é um ancestral marinheiro e costuma vestir-se, nas festas, com um quepe de marinheiro ou até
mesmo a farda completa da marinha brasileira. H4 quem o considere um caboclo de vela, diferenciando-se
dos caboclos de pena (identificados como os amerindios que viviam nas matas & época da colonizacéo) e dos
caboclos de couro, como os boiadeiros e capangueiros, que poderiam hipoteticamente ser os indios mestigos
ou mamelucos que na época do Brasil Col6nia trabalhavam nos campos, cuidando de boiada (SILVA, 2018,
p. 19). No entanto, também existe a acepg¢do, que inclusive ja ouvi em Cachoeira, de que Marujo é um egun, 0
espirito de uma pessoa falecida (Ibid, p. 51). Seja como for, Marujo é cultuado junto com os outros caboclos e
é amigo deles.
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pela bebida e pelo balanco do mar, Seu Marujo € mulherengo e as vezes da investidas bem
diretas nas mulheres, que riem de sua ousadia, lhe ddo corda ou Ihe repreendem.

A figura do caboclo na Bahia é marcada pela heteroglossia, carregada de uma
semidtica intrincada e cheia de ambiguidades. Sua representagdo mistura sentimentos, pode
evocar unidade ou marcar posi¢es antagdnicas, abrindo possibilidades. Figura central das
celebracbes da Independéncia da Bahia, que marca também a época de festas em sua
homenagem em varios terreiros, simbolo do povo, representante da liberdade, heréi nacional,
ancestral comum e/ou entidade espiritual, seu vulto € prenhe de significados. Como coloca
Jodo José Reis: “A disputa pelo mito nunca foi decidida, ¢ como se o mito estivesse
irremediavelmente impregnado de sua origem historica: o conflito” (Reis, [1989] 2005: 579
apud VALE, 2018, p. 63-4).

Com a Independéncia do Brasil em 1822, agora que se constituia uma nova nacao,
era preciso atribuir-lhe caracteristicas proprias, distintivas, um novo modelo de povo,
diferenciado do portugués. Nesse processo de elaboracdo do que seria 0 homem brasileiro
(com todo 0 machismo da expressdo), ao procurar forjar uma genealogia ‘auténtica’, a figura
dx autoctone foi eleita como simbolo do primeiro ancestral do povo brasileiro. O ideal de
homem era, por certo, miscigenado, idealmente cada vez mais branco com o passar das

geracdes, de acordo com os planos eugenistas:

De forma muito otimista, previa-se que em apenas cinglienta anos, "a parte uma
pequena fracdo retroatavica de tipos negrdides”, a nossa populacdo seria "mais
branca que a da Peninsula Ibérica". Afranio Peixoto, menos otimista e de menos boa
vontade com a parte africana de nossa composi¢éo, previa "300 anos para o completo
branqueamento do Brasil". (FLORES, 2000, pp. 89-90)

O ideal de ética e estética, aquela época inteiramente interligados segundo as teses
racialistas, que visavam o progresso da nacao via “purificagdo do sangue”, continuava vindo
diretamente da Europa e tinha no modelo escultural grego classico sua epitome (FLORES,
2000, p. 93). A composicao racial do Brasil era vista, a época, como elemento fundamental
para a definicdo de seu status perante as outras nacdes também que firmavam suas

identidades nacionais a partir do seculo XIX:

O nacionalismo fornece, assim, um dos mais constrangedores mitos de identidade
do mundo moderno, por englobar o mais perverso de todos: a identidade étnica ou
de raga. Ao fim e ao cabo, etnia é um eufemismo que tomou o lugar da nogéo de
raca. Podemos partir da pressuposicdo de que o nacionalismo e a nacdo ndo sdo
apenas entidades idealizadas ou formas de politica, mas devemos antes considera-
los como um fenémeno cultural de intervencdo sobre o corpo do individuo para



86

forjar o corpo coletivo da nagdo. Ou seja, a nacdo, enquanto criagcdo imaginaria, para
usar um termo cunhado por Benedict Anderson, e enquanto movimento cotidiano
gue impregna os corpos, intimamente relacionados com o fenémeno da identidade
nacional, de forma a incluir sentimentos, simbolismos, uma linguagem especifica,
um tipo psicoldgico e até um tipo fisico, é propriamente a formagdo do habitus
nacional. O sexo e 0 comportamento sexual passaram, entdo, para a centralidade das
politicas de controle das ragas, com papéis definidos para homens e para mulheres,
com Vvérias pressfes sobre 0 uso e a identidade do sexo, sobre a procriacdo e sobre a
higiene das familias. (FLORES, 2000, p. 95)

X indigena brasileirx ocupava lugar simbélico original em uma genealogia que se
queria inteiramente miscigenada, tendo a brancura como objetivo final. Apesar de carregar a
marca de selvagem e primitivo — tendo sido e continuando a ser sistematicamente perseguidx
e massacradx —, no esforco de construcdo narrativa daquilo que seria o0 povo brasileiro, o
“elemento indigena” teve destaque representativo — a0 contrario dxs negrxs, que eram vistos
como uma triste pecha no sangue mestico. Foi feita entdo essa concessdo simbdlica axs

“negros da terra”:

[...] o simbolismo do Dois de Julho ndo foi antecessor da idealizagdo harmoniosa da
mistura de ragas estreitamente ligada a obra de Gilberto Freyre; antes, uma rejei¢do
agressiva de portugueses e africanos dominava a festa. A luz disso, o caboclo era
uma escolha acertada; indios ndo ameacavam a Bahia da maneira que africanos e
portugueses o faziam na época. Afinal de contas, o caboclo ndo era um dos dois
altimos e, no ato de apunhalar a serpente da tirania portuguesa, ele exemplificava o
nativismo antiportugués que dominava os primeiros Dois de Julho. (KRAAY, 1999:
59, apud VALE, 2018, p.60)

Nos processos de independéncia que tiveram lugar na Bahia no 25 de junho em
Cachoeira® e no 2 de julho em Salvador, nos quais 0s exércitos formado por ‘populares’ —
negrxs, indigenas, miscigenadxs, livres, escravizadxs — tiveram éxito em derrotar as tropas
portuguesas e conquistar a Independéncia da Bahia, xs ‘populares’ ficaram dali em diante

representadxs pelas figuras do “Caboclo” e da “Cabocla”. Nos desfiles civicos do 25 de

38 A partir da Lei Estadual n.° 10.695/07, todo dia 25 de junho a cidade de Cachoeira é temporariamente
transformada em capital da Bahia, devido ao protagonismo historico dxs habitantes da cidade ao iniciar a luta
pela Independéncia do Brasil. Nesses dias, ha desfile civico com as filarmdnicas da cidade e a presenga do
governador da Bahia participando das solenidades.

39 Apesar do protagonismo de Maria Felipa na luta pela Independéncia da Bahia na ilha de Itaparica, que
também poderia té-la transformado em simbolo popular de destaque nessas celebragdes: “A historia de Maria
Felipa, presente na cultura e no imaginario popular da Ilha de Itaparica, foi citada pela primeira vez em 1905,
em um documento do historiador Ubaldo Osorio, avd do escritor Jodo Ubaldo Ribeiro. Trabalhadora bragal,
pescadora e marisqueira, a negra liderou outras mulheres negras, indios tupinambas e tapuias em batalhas
contra os portugueses que atacavam a Ilha de Itaparica, a partir de 1822. Um dos feitos do grupo de Maria
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junho em Cachoeira e do 2 de julho, em Sdo Félix e Salvador, tém destaque as carrocas que
carregam as esculturas do Caboclo e da Cabocla, que sdo representadas como indigenas de
pele muito escura. Misturando civilidade, pompa oficial de desfile marcial, fé afroindigena
nos Caboclos e festa, a passagem do Caboclo e da Cabocla é considerada por muitos como o
ponto alto da celebracdo, e estxs sdo venerados como xs verdadeiros heroi e heroina da nacgéo.
Ainda assim, o Caboclo € o grande definidor e representante, como também nota Maira Vale,
percebendo que a mengdo a Cabocla € feita mais marcadamente apenas nas festas da
independéncia, apesar de ela estar presente na natureza e também nas festas de caboclo
(apesar de em menor nimero). A antropdloga cita ainda Kraay sobre a incorporacdo a
contragosto da cabocla nos festejos, marcada pela simbologia do género enquanto definidor
de uma ameaca, no caso masculino, ou de uma postura mais inofensiva e conciliatoria (para

as mentes brancas), no caso da cabocla :

Em 1846, o presidente Francisco José de Souza Soares de Andréia, um portugués
naturalizado brasileiro, achava o caboclo ofensivo aos portugueses e insistiu que
patriotas adotassem um simbolo mais neutro, Catarina Alvares Paraguagu, a india
semilegendaria que ajudou os primeiros portugueses na Bahia. Irritados, os patriotas
se recusaram a abandonar seu simbolo querido, mas, face a insisténcia de Andréia,
aceitaram que uma cabocla acompanhasse o caboclo no Dois de Julho. Ela nunca
alcangou a popularidade do seu companheiro. (Kraay, 1999: 60 apud VALE, 2018,
p. 93-4)

Essa construcdo patridtica em torno dxs amerindixs também pode ser vista nos
romances do Romantismo literario brasileiro, que tomou fei¢cGes nacionalistas e Indianistas.
A época, na europa, ganhavam destaque os romances com tematica heroica dos cavaleiros
medievais. Como o Brasil ndo teve Idade Média, os romances de cavalaria aqui foram
substituidos pelos Indianistas, tendo o indio como protagonista e herdi, exaltando a
especificidade local daquilo que seria interna e externamente representado engquanto povo
brasileiro. Os indigenas dos poemas e romances dos escritores do movimento, que tinham
como expoentes Castro Alves, Cruz e Souza, José de Alencar e Jorge de Lima, tinham
caracteristicas similares as idealizadas para os herois de cavalaria europeus: eram viris,
corajosos, fortes e conquistadores. As indias, por sua vez, também eram comparadas as
donzelas européias, sendo muito lindas, amorosas e virginais.

Estes autores transplantavam os paradigmas que eles tinham das relacdes

interpessoais, em especial aquelas amorosas/romanticas/sexuais, baseadas em um repertério

Felipa foi ter queimado 40 embarcagBes portuguesas que estavam proximas a Ilha.” (TRIBUNA DA BAHIA,
2013)
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europeu de género e sexualidade, para encaixa-lo, com contornos amerindios, nos sujeitos
indigenas protagonistas de suas obras, aproximando-os dxs leitorxs (brancxs e mesti¢xs).
Ajudaram a instituir no imaginario brasileiro a concretizacdo do sistema de sexo e género
colonial como se este fosse nativo, consolidando no campo literario a “ilusdao de 6tica” do
patriarcado de alta intensidade como sendo tradicional dxs amerindios, algo que vinha sendo
efetivamente instituido politicamente nas aldeias (SEGATO, 2012, par. 62)*. A
representacdo de vigor e super-autoridade dos indios e a entrega e sensualidade das indias
sdo algumas das marcas do Indianismo brasileiro.

Esse tipo de representacdo ndo era totalmente novo, e seguia os moldes das narrativas
existentes desde o “descobrimento”, que pintavam as Américas como um paraiso terrestre,

com forte imagética sexual, uma terra feminizada a ser penetrada, desbravada, desvirginada:

Num desenho famoso (c. 1575), Jan van der Straet retrata o "descobrimento” da
América como um encontro erético entre um homem e uma mulher. Um Vespucio
em armadura completa estd ereto e senhorial diante de uma mulher nua e
eroticamente convidativa, que se inclina para ele de uma rede. A primeira vista, as
licbes imperiais do desenho parecem claras. Despertada de sua languidez sensual
pelo épico recém-chegado, a indigena estende uma mao convidativa, que insinua
sexo e submissdo. Sua nudez e seu gesto sugerem um eco visual da Criacdo, de
Michelangelo. Vespucio, o recém-chegado semelhante a Deus, estd destinado a
insemina-la com as sementes masculinas da civilizagdo, a frutificar a selva e a
subjugar as cenas revoltantes do canibalismo vistas ao fundo. (MCCLINTOCK,
2010, pp. 49-50)

40 Rita Segato (2012) argumenta que a emasculacdo de homens indigenas frente ao poderio politico dos
brancos, combinada com o privilegiamento de sua influéncia por serem os guerreiros, porta-vozes e
negociadores externos da aldeia, causou um movimento de identificacdo do homem indigena para com o
homem branco, uma hiperinflagdo do “espaco publico” e um esvaziamento/privatizagao da esfera doméstica,
por exceléncia feminina, que era um importante espaco de deliberacdo e tomada de decisdo. Através de sua
lida com os lideres indigenas masculinos, os brancos forcaram paradigmas ultra hierarquicos em sociedades
que ja eram “patriarcados de baixa intensidade”, o que teria implodido o sistema organizacional do mundo-
aldeia e causado a subjugacdo das mulheres, tudo enquanto mantinha-se uma aparéncia de manutencdo de
valores e costumes.
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“Pornotropico: As mulheres como marcadoras dos limites do império. América do Norte, c. 1600. Gravura de
Theodore Galle, seguindo desenho de Jan Van der Straet (c. 1575)” (Ibid, p. 50)

Atracgdo e terror estiveram interligados na percepcdo européia dxs ocupantes deste
continente desde a chegada da primeira caravela. No contexto brasileiro, formas similares de
encarar o ‘“descobrimento” e a colonizagdo destas terras também demonstram as
ambiguidades de sentimentos pornotropicais para com a populagdo nativa: “A Carta de
Caminha é inusitada pela mistura de desejo, fascinagdo e curiosidade, ao descrever o indios,
os quais ‘Andam nus, sem cobertura alguma. Nao fazem o menor caso de encobrir ou de
mostrar suas vergonhas.”” (FLORES, 2000, p. 97). O quadro social do Brasil colonial pintado
por Paulo Prado em “Retrato do Brasil - Ensaio sobre a tristeza brasileira”, publicado
originalmente em 1928, condena, em tom enojado: “O Brasil ‘Era uma simples méquina de
gozo e trabalho no agreste gineceu colonial.”” (FLORES, 2000, p. 98). A Independéncia teria
gque marcar um novo momento para o Brasil, uma superacdo, um aprimoramento, 0
desenvolvimento de um povo que, ressignificando seu passado, estaria em franca caminhada
para o “progresso”.

Quanto ao Indianismo, ndo acredito que a popularidade deste movimento da
Literatura brasileira tenha sido a causa da fixacdo da identidade dos caboclos e caboclas da
maneira como sdo hoje manifestadxs nos Candomblés. Alternativamente, pode ser vista
como indicio, como quereria Ginzburg (1989), de um processo de bio-poder (FOUCAULT,
1988; 1992) que foi efetivamente posto em vigor durante a colonizagdo, com sua imposicao
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de paradigmas, negociacdes e transculturaces entre os diferentes povos. E importante
ressaltar que o sentido de resisténcia e luta contra o jugo opressor expresso na figura do
caboclo da Independéncia da Bahia foi o que prevaleceu entre aquelxs que se opunham ao

sistema escravista, de maneira que

(...) as comemoracBes da independéncia antes da abolicdo da escravatura foram
usadas como espagco privilegiado pelo movimento abolicionista que se apropriou da
ideia de liberdade que o caboclo e o 2 de Julho emanavam. Ao longo das festas, eram
distribuidas cartas de alforria, intensificando a campanha pelo fim da escravidao.
(VALE, 2018, p. 62)

Como destaca ainda Maira Vale (2018), citando Wlamyra Albuquerque (1999):

Se, no comego do século XIX, os negros carregaram 0s caboclos para celebrar a
libertagdo do Brasil do dominio portugués, em 1888 levaram-nos as ruas para
comemorar a conquista da sua prépria emancipacdo. (ALBUQUERQUE, 1999: 91-
92, grifos adicionados apud VALE, 2018, p. 62)

Xs caboclxs foram aqueles que enfrentaram, que resistiram, que lutaram.
Representam um povo que que foi escravizado e explorado, mas que se organizou e inventou
formas de ficar vivo, mesmo quando tinha sido dado por vencido. Mantiveram vivos também
0s seus mundos espirituais, atravessando esferas e encantando a matéria. Adicionando-se o
fator fundamental da ancestralidade amerindia viva no Candomblé e na Umbanda, o Caboclo
e a Cabocla imbuem-se ainda mais de poder e poténcia de identificacdo. Assim, podem
significar diversas coisas em uma s6 (ou ser Vvarias coisas a um s6 tempo), encorpando a
pluralidade que constitui a cosmovisdo afroindigena. Trazendo em si a abertura para o
multiplo, o evento civico e patriético do 2 de julho traz consigo a festa e sua expansdo de
limites. Ordem e discurso oficial misturam-se com encantamento, reivindicacao politica e
criatividade. Através de brechas, modos de ser desviantes da cisheteronorma conquistam seu
espaco dentro do desfile oficial, como € o caso das apresenta¢cdes dos homens negros
balizadores de fanfarra, conhecidos como “viados de fanfarra”, que fazem performances
acrobaticas “fechativas” com roupas coladas ao corpo, abrindo os desfiles das bandas
filarmonicas, performando masculinidades contra-hegemonicas, conforme analisado por
Vinicius Santos da Silva (2019). Em S&o Félix, depois do desfile do 2 de julho, séo feitos, no
Beco do Fuxico, a capoeira e o “samba rural” dos Angoleiros do Sertdo, grupo de Capoeira

Angola de Mestre Claudio, originalmente de Feira de Santana, com nudcleo em Sdo Félix
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fundado pelo Treinel Orikeré.*' Alias, o periodo em que o Caboclo e a Cabocla saem em
desfile pelas duas cidades, em junho e julho, também é o periodo das festas de caboclo em

muitos terreiros, onde o samba vai até de manha.

Tikal Babado ao lado da Cabocla no desfile de 2 de julho de 2019 - Séo Félix
Foto de Caroline Moraes

Outras “paternidades” sdo atribuidas aos caboclos. Em um dos encontros do curso
“Samba de Roda: Historias, Musicas e Danca”, na Casa do Samba de Dona Dalva, parte do
Projeto de Extensdo Saberes Cruzados da Universidade Federal do Recéncavo da Bahia, no

dia 19 de fevereiro de 2019, o convidado a ministrar a aula foi VValmir Pereira dos Santos, o

41 video da roda de samba dos Angoleiros do Sertdo no 2 de julho de 2012, no Beco do Fuxico - Sao Félix:
https://www.youtube.com/watch?v=P7dB2Mo441s
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Valmir da Boa Morte*?, como é conhecido na localmente. O idealizador e integrante do grupo
musical Gége Nago, que toca musicas d’Os Tincoas, samba de roda e cantigas de Candomblé
em estilo afrobarroco, falava sobre a historia do samba e sua ligacdo com o Candomblé. Ele
iniciou sua fala dizendo que “[0] pai do samba ¢ o Candomblé”, que nos encanta e, quando
menos percebemos, ja estamos no meio da roda. Seguiu falando sobre a importancia
definidora do ritmo a partir dos trés atabaques rituais — na nacdo Angola: Ngoma Tixina,
Ngoma Mukundu e Ngoma Kasumbi; e nas nacdes de origem ioruba: Rum, Rumpi, e Lé —
na comunicacdo entre o plano material e o imaterial, como chamariz das Entidades. Em
seguida, especificou que “[o] samba de caboclo, na nagdo Angola, € o pai do samba”. Valmir,
que é do Candomblé de nacdo Angola, explica que o toque de médo (sem os aguidavis, as
varetas usadas para percutir os atabaques nos cultos aos Orixas e Inquices), caracteristico da
nacdo Angola, também é usado no samba de roda. Disse ainda que quando o grupo Gége
Nagb toca samba de roda, o faz “na pegada” do samba de caboclo. Clécia Queiroz (2019)
retine uma série de estudiosxs que defendem que o cabila (ou cabula) constitui a base ritmica
fundamental do samba, entre elxs Letieres Leite, Marcos Bezerra, Makota Valdina e Gabi

Guedes:

Além do barravento, o ritmo cabila tocado no candomblé de Angola e no culto aos
Caboclos também marca uma relacdo intima com o samba de roda. Leitieres Leite
compreende a clave do cabila como sendo a “célula-mae” que “estruturou diversos
géneros e subgéneros na musica brasileira, especialmente, o samba”. Esta clave
estaria presente naqueles mais “proximos da raiz”, como os sambas do Reconcavo,
a batida caracteristica do 11é Ayé, do pagode baiano, do Partido Alto carioca... (p.
235)

H4, por certo, diferencas consideraveis entre 0 samba de caboclo e 0 samba de roda.
N&o entrarei em muitos detalhes, mas a propria orquestracdo se difere, no sentido que 0s
atabaques rituais sdo de madeira grossa e tém pele de couro, e 0s tambores do samba de roda
sdo industrializados, com corpo de madeira fina (tratada) ou aluminio, e pele sintética
(leitosa) ou de nylon, como as dos timbais e do 105 (surdo). Isso faz com que a altura, volume
e timbre dos toques sejam muito diferentes. O samba de roda também tem uma orquestra que
conta com numero bem maior de instrumentos, na variedade e na quantidade de cada um,
tanto nos instrumentos percussivos — com varios pandeiros, timbais, 105, podendo contar

com maracas, tridngulo, reco-reco... — quanto nos instrumentos de corda: viola (que as vezes

42 \valmir é griot da Irmandade da Boa Morte e responsavel por questdes administrativas e representativas na
irmandade.
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existe no samba de caboclo, principalmente por ser do gosto dos Boiadeiros), cavaquinho,
violdo e até mesmo baixo elétrico. Apesar de 0s togues percussivos terem uma matriz
comum, a danga é muito diferente: os caboclos ndo fazem o miudinho, nem aquilo que seria
considerado o passo tradicional do samba urbano/partido alto. Cada caboclo tem seu samba,
mas estes costumam envolver movimentos abruptos e acelerados, com lancamento de pernas
para frente e para trds com forte arranque, ou em pulos/impulsos saltados, bracos atras dos
troncos, giros enérgicos e tombos. Como diz Dona Dete, sambadeira da Esmola Cantada da
Ladeira da Cadeia: “(...) o lado deles ai ¢ um, e o samba de roda ja ¢ outro.”

Em uma outra oficina do mesmo curso mencionado acima, foi feita a pergunta se o
samba de roda tem influéncia do Candomblé, ao que integrantes dos grupos Filhos da
Barragem e Esmola Cantada da Ladeira da Cadeira debateram, alguns argumentando que nédo
necessariamente. Mestra Ana Olga, no entanto, me disse depois que sim, sempre ha
influéncia do Candomblé, pois o préprio ritmo tocado ja evoca a influéncia dos Orixas,
intencionalmente ou ndo. E uma atualizacdo de uma musicalidade ancestral que se manifesta
toda vez que se faz o samba, potencializada pela disposi¢cdo em roda.

No repertdrio do Samba de Roda Suerdieck, ha diversos sambas que fazem mencao
aos Orixas, muitos deles de autoria de Dona Dalva, que é uma proficua compositora. Doutora
Dalva Damiana, Mestra Ana Olga e Any Manuela sempre ressaltam, em suas falas, a ligagéo
entre samba e religiosidade, seja pelo sincretismo do catolicismo popular que praticam, seja
pela ligagdo com o Candomblé, do qual também fazem parte. Mais do que falar sobre,
empenham-se em realizar, todos 0s anos, as rezas, ternos e festas religiosas, ajudando a
manter vivas essas tradi¢fes através da organizacdo da Casa do Samba de Dona Dalva, que
leva sempre adiante o samba de preceito. De um ponto de vista etnomusicoldgico, temos
ainda a importante contribuicdo de Nina Graeff, que se debrugou sobre os detalhes
constituintes da musicalidade do samba de roda e seus diferentes estilos, trazendo a
percepcao, junto com Alan P. Merriam e Oneyda Alvarenga, de que

[0] Samba de Roda compartilha de algumas caracteristicas melddicas tipicamente
africanas identificadas por Merriam [6] (1956, p. 60-61) no candomblé-kétu :

» Tendéncia a frases melddicas descendentes ;- Extenséo curta (cerca de uma oitava)

» Sequéncias de segundas maiores, tercas e quartas ;- Auséncia de modulacéo ;

» Ornamentacdo tipica africana : portamento — ou glissando —, ataque ascendente
(rising attack) e finalizacdo descendente (falling release) [7] ;


http://cral.in2p3.fr/artelogie/spip.php?page=imprimir_articulo&id_article=173#nb6
http://cral.in2p3.fr/artelogie/spip.php?page=imprimir_articulo&id_article=173#nb7
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» Canto responsorial (call-and-response) [8] ; Ha ainda um aspecto comum entre o
canto do candomblé e o0 do Samba de Roda ndo mencionado por Merriam : ambos
0s coros cantam em um movimento de vozes paralelo especifico, o paralelismo
vocal intervalar (Stimmbewegungsparallelismus), termo introduzido por Kubik
(1983).

Apesar de todas as semelhangas, as cantigas do candomblé sdo modais,
majoritariamente pentatdnicas e sem semitons. JA o Samba de Roda parece
fundamentar-se em escalas heptatonicas, ainda que muitas melodias se limitem ao
uso de trés até seis notas. (GRAEFF, 2013)

Na minuciosa tese de Clécia Queiroz (2019), a pesquisadora também traz a fala de
Pai Agenor®, que “ressalta que a maioria dos sambas nasceu nos espacos civilizatdrios dos
terreiros” (p. 226), seja nas festas de caboclo ou até mesmo nas cerimonias para os Orixas,
Inquices ou Voduns, no momento imediatamente posterior a parte ritualistica, em que se faz

0 samba por diversdo. Queiroz segue comentando que

Os discursos existentes nas cantigas dos caboclos versam sobre temas como
trabalho, batalhas, a vida social e também sobre as mulheres. Pai Agenor comenta,
por exemplo, que para o ancestral nativo, a nogdo de beleza feminina estava algumas
vezes atrelada a estética do cabelo e que corta-lo era um tabu para as mulheres. E
ele traz um samba relacionado com isso, que ¢ muito cantado entre os caboclos: ‘Oh
menina, ndo corte o cabelo, que eu choro Oh menina, ndo corte o cabelo que eu
choro Se cortar o seu cabelo Amanh&, bem cedinho, eu vou embora Se cortar o seu
cabelo, Amanha, bem cedinho, eu vou embora’. E ai, comenta Pai Agenor, “se tem
um violeiro presente, a viola comega a chorar. ” (QUEIROZ, 2019, p. 226)

Essa declaracdo da preferéncia pelo cabelo comprido por parte do caboclo encontra
ressonancia com a fala de Mae Edinha (Edna Maria Santana), mde de santo do Ilé Axé Ya
Omin em Santo Amaro que, conforme descrito na dissertagcdo de Fabio Alex Ferreirada Silva
(2018), “afirma que gostaria de ter o cabelo curto, mas que ele, Sete Flechas, ndo deixa ela
cortar, pois o cabelo do indio tem que ser comprido” (p. 103) — Mé&e Edinha é rodante do
caboclo Sete Flechas. De acordo com essa fala, ndo é que o caboclo ndo queira que ela tenha
cabelo comprido por causa da preferéncia por uma estética feminina relativa a mée de santo
em si, mas trata-se de uma preferéncia estética de cunho étnico/identitario pela aparéncia do
proprio Sete Flechas, que é “carregado” por Mae Edinha. O referido samba também € cantado
pelo grupo Filhos da Barragem, de Cachoeira, grupo que nao tem qualquer filiacéo religiosa.
Com a pequena alteragdo para “Ai morena” ao invés de “Oh menina”, essa musica foi gravada
como faixa 2 de seu CD Samba de Roda Filhos da Barragem (langado em 25 de fevereiro de
2018).

43 Agenor Nunes dos Santos, babalorix4, historiador e professor de Bom Jesus dos Pobres (QUEIROZ, 2019).


http://cral.in2p3.fr/artelogie/spip.php?page=imprimir_articulo&id_article=173#nb8
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E de suma importancia ressaltar que os sambas possuem discursos altamente
polissémicos, que dependem nédo sé da subjetividade de quem escuta, mas também de quem
canta. Nesse sentido, as interpretacdes sao altamente situacionais, de maneira que o contexto
faz o texto. Um mesmao verso pode ter varios sentidos, a depender da situacdo. Como ressalta
Mario Lamparelli em entrevista, ele pode querer dizer até mesmo o oposto do que “diz”, se
for usado sarcasticamente, ou em uma ‘mensagem cifrada’. Pode aparentemente enunciar no
texto cantado algo que pode ser encarado como um discurso machista patriarcal, mas de fato
estar ironizando tal comportamento, por exemplo. Isso depende da interacdo dx puxador/a
com as pessoas e acontecimentos ao seu entorno, de maneira que elx aciona determinados
simbolos que podem ser entendidos de acordo com a situacdo, ou entendido de maneiras

diferentes por pessoas distintas. Conforme colocou Rita Segato (2003):

Isso € 0 que ja descrevi em outra ocasido como a voz dupla caracteristica, a
duplicidade da voz dos afro-brasileiros, a partir da ideia bakhtiniana do caréater
responsivo e dialogico das falas. Refiro-me aqui ao fato de que, mesmo na repetigdo
do discurso hegemonico e totalizador do dominador, o subalterno — no caso o afro-
brasileiro —, ao introduzir a marca de sua posi¢do diferenciada na nomenclatura
utilizada, o faz dobrando sua voz. No mesmo enunciado, manifesta que reconhece e
se curva perante a presenca do mundo envolvente, totalizado e hegemonizado pela
moralidade dominante, mas uma escuta sensivel e atenta revela que esse enunciado
esconde e vela uma voz que, mesmo respeitando aquele léxico, introduz sua marca
corrosiva de ddvida, de "ma pratica”, de insubordinacdo. Nesse sentido, a fala do
negro é dividida, é sempre voz dividida , voz dupla, afirmacdo e negacéo, ironia.
(Segato, 1996; Bakhtin, 1981). Na primeira voz, a imagem do mundo € impressa
nele como uma impressdo positiva; no velamento da segunda voz, vemos no
negativo a imagem do mundo que a rodeia - ela transmite, nela, aos seus
semelhantes, em linguagem intima, uma mensagem de cumplicidade. (p. 355-6)

Assim, é sempre arriscado propor uma interpretagcdo univoca para uma letra que pode
conter um vasto nimero de interpretacdes possiveis. Essa € uma caracteristica muito forte da
musica de desafio, presente na tradigdo oral da musica afro brasileira, na qual os cantadores
improvisam e interagem uns com 0s outros e com 0 que estd acontecendo a sua volta. Na
sede de Cachoeira, porém, o samba de desafio esta rareando, e quase ndo se vé mais disputas
entre parelhas, acontecimento que fica restrito as areas rurais, principalmente do Vale do
Iguape. Com a logica da profissionaliza¢do dos grupos tendo contribuido para a fixacdo de
repertorios (CSERMAK, 2020), que sdo ensaiados obedecendo uma ordem especifica que
sera reproduzida nas tocadas, essa dimensdo da polissemia contextual se perde um pouco, 0
que contribui para um direcionamento mais fixado de certas interpretagfes. Ainda se vé

puxadorxs cantando o que lhes vém a cabeca no momento, ou invertendo (subvertendo) a
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ordem ensaiada, mas ha alguns grupos que prezam especialmente pela manutencdo da
sequéncia ensaiada.

Arrisco aqui uma leitura possivel do samba mencionado acima. Trata-se de uma
interpretacdo praticamente literal, da superficie das palavras, e é apenas uma dentre vérias.
Nela, ndo me atenho necessariamente a um sujeito enunciador caboclo. Esse samba chama
minha atencdo por diversos fatores. O primeiro € a mencdo, muito recorrente no samba —
invariavelmente no vocativo, como interlocutora ou a quem se endereca a enunciagdo — da
‘morena’. Pode-se argumentar até que a ‘morena’ ¢ a musa preferida da musica brasileira.
Esse uso do termo reforca o fato de que a mulher ¢ referida a partir de uma caracteristica
fisica, a cor da pele, sendo esta extremamente carregada de significado. Em um contexto de
racializacdo e colorismo como € o brasileiro, 0 uso histérico e bastante disseminado do termo
‘morena’* surge tanto como alusdo & mesticagem e ao embranquecimento (ou até mesmo
como um “eufemismo” para a cor/raca negra, considerada menos atraente pelos padroes de
beleza eurocéntricos), como refor¢a a posicdo da mulher como objeto de desejo sexual,
similarmente ao que acontece com o uso do termo ‘mulata’.

De maneira geral, ‘morena’ transformou-se em uma maneira carinhosa de chamar
mulheres com caracteristicas fisicas tdo variadas quanto o fato de terem cabelos e olhos
escuros (e pele clara) quanto aquelas que sio “pardas™® ou negras. Quanto aos homens, é

mais raro que eles sejam chamados ou referidos a partir de caracteristicas fisicas — a excecao

44 Sobre a etimologia do termo: “Moreno vem de mouro - nome que os espanhois e outros europeus davam
aos habitantes de todo o norte da Africa, excluindo o Egito. Reinos islamicos desses povos dominaram a
Peninsula Ibérica entre os séculos 8 e 15, de forma que mouros eram uma visdo bastante comum em Portugal
e na Espanha medievais. [...] uma aparéncia mais escura, de pele ou cabelo, era relacionada aos mouros. As
pessoas com essas caracteristicas foram chamadas de morenos, cujo sentido era bastante pejorativo em sua
origem. Nos séculos 15 e 16, ser considerado descendente de mouros (ou de judeus sefarditas, que também
tinham a pele mais escura) fechava quase todas as possibilidades de ascensdo social em Portugal e na Espanha
- e podia significar até ser perseguido pela Inquisi¢io.” (AVENTURAS NA HISTORIA, 2019)

45 Desde 2013, de acordo com o Estatuto da Igualdade Racial, pessoas autodeclaradas “pardas” sio
consideradas como parte da populagdo negra, por seu uso comum para designar mestigos-negros (embora
também haja quem adote esta designacdo de cor tendo origens mestigas-indigenas). Ha, porém,
historicamente, o uso da palavra como alternativa ao termo ‘moreno/a’: “*Moreno” era um termo téo ofensivo
que deu na origem da palavra pardo. Essa foi a tese defendida por Frederico Leonel da Universidade Estadual
do Oeste do Parana. Segundo ele, quando os indios foram descobertos, os portugueses entraram num dilema
com 0 uso da palavra "moreno". "Designar o indio como como moreno era 0 mesmo que mouro™, comenta.
"Se assim tivesse sido, prontamente os indios estavam condenados. No entanto, a nova terra evocava a visao
edénica, o paraiso, e, pese a coloracdo da pele, tal descricao, de moreno, mostrava-se incompativel, uma vez
que notou e citou, os habitantes daqui eram incircuncisos, portanto, embora houvesse uma semelhanca na
pigmentacdo, eram completamente opostos aos mouros inimigos da fé. Dai a escolha de pardo, para denotar
uma tonalidade de pele diferente a branca, mas nem negro e muito menos menos moreno." (AVENTURAS
NA HISTORIA, 2019)


https://aventurasnahistoria.uol.com.br/noticias/reportagem/escravos-da-berberia-epoca-em-que-europeus-cristaos-eram-sequestrados.phtml
https://aventurasnahistoria.uol.com.br/noticias/reportagem/reconquista-a-queda-do-isla-na-peninsula-iberica.phtml
https://aventurasnahistoria.uol.com.br/noticias/reportagem/reconquista-a-queda-do-isla-na-peninsula-iberica.phtml
https://aventurasnahistoria.uol.com.br/noticias/reportagem/agora-ines-e-morta-a-rainha-cadaver-de-portugal.phtml
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do “négo”*®, que aparece também no samba de roda, como no samba que diz “D4 no négo/
Da no négo/ No négo vocé ndo da/ Joga a bola para cima/ Deixe a bola buliar/ Vocé diz que
da no négo/ No négo vocé nao da”; ou do “negdo” no uso corriqueiro de fala informal, como
bem ressalta Kabengele Munanga, destacando que a marca corporal (distintiva) da cor da
pele é sempre destinada axs negrxs, nunca axs brancxs (MUNANGA, 2017). Na letra do
samba em questdo, a corporalidade da mulher, sua cor de pele, surge mais uma vez como
elemento de peso na constituicdo do género feminino, sendo um indicio da conformacéo
racial do género colonial. Ou, como brilhantemente colocou Angela Davis: “Raga ¢ a maneira
como a classe ¢ vivida. Da mesma forma que género ¢ a maneira como a raca ¢ vivida”
(DAVIS, 1997).

Em segundo lugar, na letra, ha a tentativa de regulagdo, através da chantagem
emocional por parte do homem (que é quem canta), do corte de cabelo da mulher. Ele quer
que ela ndo corte o cabelo, que pode também ser entendido como simbolo de feminilidade.
Logo apds, 0s versos que se seguem, na versdo executada e gravada pelo grupo Filhos da
Barragem, sdo os seguintes: “Ai morena/ Que hora vocé chegou?/ Ai morena/ Que hora vocé
chegou?/ Eu cheguei de madrugada/ Na hora que o galo cantou/ Eu cheguei de madrugada/
Na hora que o galo cantou”. Essa segunda parte, que segue justamente a chantagem do
homem, traz a resposta da mulher a sua indagacao sobre a hora que ela teria chegado. Ao
falar que foi de madrugada que ela chegou, ela quebra toda uma expectativa sobre o
comportamento de uma mulher segundo a tradi¢ao patriarcal (ou de um patriarcado de alta
intensidade). Ou seja, uma mulher, a ‘morena’, estava fora de casa durante a noite e chegou
(em casa, supBe-se) sé de madrugada, sendo que seu companheiro (presume-se) ndo estava
fora com ela, pois é ele quem pergunta o horario da chegada.

Primeiro temos a tentativa de controle e dominacdo da mulher por parte do homem,
no sentido de ele definir como ela deve usar uma parte de seu corpo (os cabelos) que pode

ser considerada como um marcador de sua identidade de género. Em seguida, entende-se que

46 Analisando a construcdo de masculinidades e feminilidades negras entre criangas na performance do Négo
Fugido em Acupe, distrito de Santo Amaro, VILLAS BOAS (2019) destaca que, apesar do nome que batiza a
manifestacdo cultural, os escravxs fugidxs encenadxs sdo chamados de ‘négas’, no feminino, ainda que a
expressao seja “usada para todas e todos: meninas, meninos, mulheres e homens que encenam a personagem
do negro que foge [...] Todos parecem muito familiarizados e confortaveis com o termo no género feminino.
A expressdo ndo parece contestar as masculinidades dos meninos € homens” (p. 116). Ela inclui o termo no
Iéxico do “pretogués”, conforme pensado por Lélia Gonzales, mas isso ndo parece suficiente para explicar o
porqué de o termo ser usado no feminino, ainda que o nome oficial da manifestagdo seja Négo Fugido, no
masculino. Considerando que na manifestagdo, segundo a autora, a “néga” estd na posicdo de “dominada” e
“cagada” (em relagdo ao rei, aos cagadores e ao capitdo-do-mato), da qual busca escapar através da fuga, este
uso da desinéncia de género feminina parece-nos algo interessante a ser pensado na esteira das consideragdes
sobre 0 uso de termos raciais de género.
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essa mulher ndo se submete totalmente aos designios patriarcais, pois chega “da rua” sem
seu companheiro apenas de madrugada, do que se depreende que ela passou a noite fora. Vale
ressaltar que a “resposta” da morena, neste grupo, ¢ cantada pelo mesmo cantador, que ‘puxa’
todas as masicas do grupo, Jorge Luis Rocha (Jorginho), seguido da resposta em coro dos
outros sambadores — Adriano Conceicdo, Jaelson Silva (Nannan), Romilson Menezes, Ivan
do Nascimento e Alexandre da Silva (Alex). Este € um grupo constituido inteiramente por
homens. Vale notar que a tematica da “fuga” da mulher (seja de seus pais ou maridos) para
ir para 0 samba é recorrente nas falas das sambadeiras. E certo que este samba em questo
ndo especifica onde esta mulher teria andado, mas traz o desafio/burla da mulher as regras
familiares impostas. Sobre o trecho deste samba, que vai de “Oh menina” a “eu vou embora”,

bem como sobre um outro samba de caboclo, Clécia Queiroz (2019) comenta:

Os textos das duas cancGes refletem os padrdes sociais e 0 pensamento patriarcal
machista da sociedade brasileira do principio do século XX, marcados por padrdes
familiares e discursos patriarcais e machistas, que idealizam “a figura da mulher a
partir de principios sexistas, ideoldgicos, racistas e particularistas da ideia de um
sujeito universal” (GOMES; ROSA, 2014, p.89). Tais principios encontraram
amparo legal pelo Cédigo Civil de 1916, que vigorou até 2002, que ndo concedia 0s
mesmos direitos a homens e mulheres, ficando estas submissas a eles, sem direito
ao controle das suas proprias financas ou da vida familiar e sem poder votar nos seus
representantes. E tudo isso vai se refletir na relagdo da mulher com o samba, nas
formas como elas se posicionavam para poder participar dos eventos, seja
desobedecendo ao pai, escapando das suas vistas, ou melhor, “fugindo”, como
costumam dizer. (p. 229)

Sobre o contetido das letras, Clécia Queiroz (2019) considera que

algumas cancdes utilizadas tanto pelos caboclos como pelos sambadores, que tem a
mulher como tema, parece revelar questfes de género, marcadas pelo patriarcalismo
e por concepgdes machistas, que sdo repetidas até hoje em nome da preservacao da
tradicéo (p. 309).

Um outro samba que também compde o repertorio de caboclos € parte do repertério
do grupo Samba de Roda Esmola Cantada da Ladeira da Cadeia, tendo sido gravada no CD
Samba de Roda Esmola Cantada da Ladeira da Cadeia, lancado também em 2018 (conforme
ja descrito no capitulo 1 desta dissertagdo), na faixa 10. Trata-se de “Eu vim aqui pra te ver”,
e sua letra é: “Eu vim aqui pra te ver/ Saber da sua satide / Eu vim aqui pra te ver/ Saber da
sua saude / Cavalo cansou na ladeira / Eu vim pra te ver mas nao pude”. Esta parte ¢ cantada
pela parelha de puxadores, Nascimento e Zé de Queno, em harmonia de vozes intervaladas

paralelas. Em seguida, foram acrescentados como resposta 0s versos (de outro samba,
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segundo integrantes do grupo): “Papai, mamae/ Nunca peguei no alheio/ Quando a policia
chegar/ Tira meu nome do meio”, resposta esta cantada pelas sambadeiras do grupo — no
CD: Bety, Edinha, Meire de Cacai, Dona Ant6nia, Dona Del, Dete de Zé, Dona Ester e Rosa.
Fica interessante incorporar este samba ao repertdrio do grupo, ja que ele faz referéncia a
uma ladeira, sendo que o grupo é identificado exatamente pelo topénimo da Ladeira da
Cadeia, localidade mencionada em outros sambas do repertorio do grupo. Ja a resposta ndo
parece ter muito a ver com 0s primeiros versos textualmente, mas apresenta certo paralelismo
melddico (que ndo € ndo total), fazendo-os encaixarem bem enquanto estrofe principal e
resposta. Este samba, como muitos outros cantados por muitos grupos de samba de roda,
pode ter sido incorporado a partir do repertério dos sambas de caboclo e trazidos para a
celebragdo “secular” da manifestagdo, ou ao contrario: é um samba tdo popular e antigo que
foi incorporado pelos caboclos em suas festas. Quem faz a identificagdo dele com os
caboclos, agrega a ele uma outra carga significativa. Quem nao faz (o que pode incluir até

mesmo sambadores e sambadeiras que o cantam), cai no samba também.

2. 3 - Esmola Cantada*’

Depois de tantas vezes mencionada aqui, vamos enfim a ela: a esmola cantada. Sua
entrada neste trabalho se da por dois motivos principais. Esta € uma manifestacdo muito
antiga do Recdncavo, que traz uma das instancias em que o samba de roda se faz
historicamente presente e, no entanto, ha pouca literatura sobre ela. E uma das importantes
modalidades do samba feito dentro das casas das pessoas. A outra justificativa da-se devido
a minha acolhida junto ao grupo da Ladeira da Cadeia, que ha mais de 60 anos mantém a
tradicdo na sede de Cachoeira, sendo desejo manifesto de seus/suas integrantes que esta
historia seja registrada, contada e (re)conhecida. Dentro desta grande subse¢do, poderemos
entrever algumas das maneiras como a organizacdo do grupo e os papeéis dentro dele
envolvem a questdo do género.

A manifestacao cultural que d& nome ao grupo Samba de Roda Esmola Cantada da

Ladeira da Cadeia*® ¢ uma manifestacéo que ja foi muitissimo presente por todo o Reconcavo

47 Quando usada com maitsculas, fara referéncia ao grupo Samba de Roda Esmola Cantada da Ladeira da
Cadeia; quando em letras minusculas, fara referéncia & manifestacéo cultural de maneira geral.

48 A Ladeira da Cadeia (Rua Benjamin Constant) tem esse nome pelo fato de, na sua base, localizar-se a Casa
de Camara e Cadeia, em frente a qual reuniu-se o povo na histérica batalha de 25 de junho de 1822 pela
Independéncia. E onde funciona a Camara de Vereadores, no andar superior, e onde se localiza 0 Museu da
Céamara na parte inferior (onde funcionava a antiga cadeia).
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da Bahia, e que ainda hoje é praticada em alguns lugares, apesar de existirem poucos registros
e ainda menos trabalhos académicos dedicados a ela. Trata-se do antigo costume de um grupo
sair caminhando pelas ruas (geralmente do interior, especialmente nas zonas rurais), munido
de instrumentos como cavaquinho, viola, pandeiro, triangulo, sanfona, taubinhas, entre
outros, cantando sambas e parando de casa em casa (has que sinalizam que queriam recebé-
Ixs) ao longo do caminho. Nestas casas — na varanda, terreiro ou mais comumente no interior
das mesmas — ¢ feita a recolha das esmolas, que consistem em doacBes de alimentos ou
dinheiro, com o propésito de realizar, com aquilo que foi recolhido, uma festa em louvor a
algum santo ou santa cat6lica. Ao chegar nas casas, é cantada uma ladainha (ou sdo tirados
versos ou estrofes) ao estilo de uma valsa portuguesa, anunciando a intencdo do grupo e
abencoando a casa visitada, fazendo-se insercfes, em certas partes da cantiga, em referéncia
ao santo ou santa de devocdo (ou santo protetor) dxs moradorxs daquela residéncia. Como
agradecimento a doagdo feita, é feito um samba de roda envolvendo xs integrantes do grupo,
xs moradorxs da casa e as eventuais pessoas que se juntam a trupe ao longo do caminho.
Alguns/mas moradorxs oferecem lanches ou até mesmo almoco para alimentar a turma.

Durante a caminhada, o samba é cantado pelxs integrantes do grupo, que véao se
lembrando de sambas antigos que saltam & memoria (no intuito de ndo repetir muito o
repertério) ou sambas de sotaque*® que fazem referéncia a alguém do grupo ou a algo que
aconteceu pelo caminho. O samba anima e da forcas ao grupo, que passa o dia inteiro nessa
empreitada.

A prética de sair andando pelas ruas, cantando e tocando instrumentos e passando
pelas casas ao longo do caminho com o intuito de abencoa-las, est4 espalhada por algumas

manifestacdes diferentes, como na Folias de Reis (que ainda é celebrada em Cachoeira):

Normalmente uma folia de Reis envolve toda a comunidade, principalmente quando
ela termina o seu giro e chega a igreja do local. No giro, tocadores e devotos se
juntam, caminhando, as vezes por distancias imensas, passando pelas casas e
levando a bencdo de «Santo-Reis». (VILELA, 2018, pos. 4281)

Uma manifestacdo lindissima do catolicismo popular acontece no Maranhéo,

protagonizada pelas Caixeiras do Divino. Consiste em um grupo de senhoras que sai em

49 “A poesia cantada na musica africana e da diaspora se expressa pelo uso criativo da metafora, do ‘sotaque’,
do subentendido, por vezes malicioso, brincalhdo, sensual ou mesmo alertando, dando “recado”, assim
construindo uma pratica discursiva que se alimenta da improvisacdo poético-musical e dos recursos
performaticos e gestuais.” (DORING, 2015c, p. 4)
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romaria por mais de um més, andando pelos interiores tocando caixa®® e cantando,
acompanhadas de uma comitiva. Nessa andanca, elas recolhem esmolas, ou “jéias”, que
podem consistir em doacfes em dinheiro ou alimentos, para realizar a Festa do Divino
Espirito Santo que, no Maranhdo, costuma ser realizada em terreiros de cultos afrobrasileiros.
Nestas celebracdes, as caixeiras conduzem todo o ritual com seus togues e cantos. O fato de
serem mulheres sacerdotisas a tocarem os tambores, cantarem e conduzirem o ritual é
extremamente siginificativo e motivo da pesquisa de Marise Barbosa, que culminou no
belissimo livro e documentario “Umas mulheres que dao no couro” (2006).

Hé& ainda outras esmolagens com o intuito de realizar alguma festa para santos e santas
do catolicismo popular, mas estas normalmente séo feitas sem o0 acompanhamento musical e
ndo necessariamente em grupo. Um exemplo historico, conforme registrado por Nina
Rodrigues em Os Africanos no Brasil (com publicacdo postuma em 1932, mas escrito de
1890 a 1905), era o costume largamente disseminado, a época, de esmolagem para a
realizacdo de caruru de Sdo Cosme e Damido (cujo sincretismo com lbejis era existente

também em Africa®?):

Em muitas outras casas, em que existem gémeos, é de praxe no dia de Sdo Cosme e
Sdo Damido darem-se grandes banquetes de iguarias da Costa. Nas proximidades
dessa data, més de setembro, cruzam-se nas ruas inimeras pessoas que esmolam
para Sdo Cosme e Sdo Damido, conduzindo as imagens dos santos, em salvas de
prata, bandejas, caixinhas enfeitadas, ou mesmo em cestos, tabuleiros, apenas
cobertos dos panos da Costa ou dos xales. (RODRIGUES, 2010, pos. 3905)

Outro exemplo, este bastante proximo da esmola cantada, porém conduzido em

funcdo do Candomblé, é o caso do lindram6, do qual fala Nina Graeff:

Musica e funcdo semelhantes podem ser observadas em um video do arquivo de
Oliveira Pinto documentando um lindramd, cortejo com o propésito de arrecadar
fundos para as cerimdnias de candomblé (PINTO, 1991), atualmente quase
extinto na regido. Inicialmente, os participantes dancam pelas ruas com
acompanhamento percussivo em ritmo ijexa sendo guiados pela lider, a méae-de-

50 Tambores de duas membranas de 35-40cm de didmetro com aros, com 45cm de comprimento, tocados com
baquetas. Leva-se as caixas penduradas nos ombros quando em pé ou apoiadas sobre o colo quando sentada.

51 “Mas esta equivaléncia entre orichas e santos catélicos é conhecida mesmo em Africa. Assim o afirma o
Dr. Féris, que ao mesmo tempo indica na frequéncia dos partos duplos a causa provavel da adoracéo de Ibeji e
de Sdo Cosme e Sdo Damido. Em toda a Costa, escreve ele, os partos de gémeos sdo de notavel frequéncia.
Um ramo consideravel da populagdo é composto deles: em doze mulheres escravas pertencentes a Benigno de
Sousa, um dos netos do primeiro Chaché, quatro tiveram, no mesmo ano, filhos gémeos, e uma delas ja tinha
tido quatro partos consecutivos desta espécie. Quando um dos gémeos morre, o sobrevivente conserva um
boneco de madeira que representa seu irmao: comumente o traz preso ao dorso. Os negros catélicos tem o
habito de batizar os filhos gémeos com os nomes de Cosme e Damido.” (RODRIGUES, 2010, pos. 3905)
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santo do terreiro de candomblé de caboclo em questdo, que carrega um
estandarte. Eles passam de casa em casa até um anfitrido convida-los para entrar,
0 que significa sua disposicao a contribuir com a arrecadacdo. Em frente a casa
gue os vai receber, eles param e cantam uma chula com baixao, acompanhada
apenas por uma viola machete, que rasga acordes como em tremolo. Ao final da
chula, que termina sustentando a terca fundamental, os instrumentos de
percussdo comecam de imediato a puxar o ritmo de samba, e todos 0s
participantes se dirigem para dentro da casa, onde a roda de samba (corrido) se
instala. No fim do samba s8o oferecidas bebidas e as doa¢des (PINTO, 1991, p.
158). (GRAEFF, 2013)

Graeff traz ainda outra manifestacdo semelhante,

numa “descri¢do de Guilherme de Melo dos ranchos populares datada de 1908 (Ibid):

L& se foram (...) a Lapinha adorar o menino Deus ao som da flauta, do pandeiro,
do cavaquinho, da viola e do ganza. De volta, vinham sambando [ou
“marchando” e dancando ao ritmo de ijexa ?] de casa em casa, para o que,
mediante aviso feito de ante-mé&o, tinham assentimento de seus donos. Ai, apos
uma chula alusiva ao rancho, eles fechavam e arrojavam o samba, segundo seu
modo de dizer, debaixo de comes e bebes. (MELO, 1947, p. 36, apud GRAEFF,
2013)

Em sua tentativa de descobrir o que, afinal, caracterizaria o samba de barravento de
Cachoeira (e se este poderia ter sido considerado equivalente ao que um dia teria sido o
samba chula nesta regido), encontra na descricdo de Guilherme de Melo do rancho
popular uma pista, pois
[a] parte musical de mudanca entre ijex& e samba, entre via publica e ambiente
privado, entre cortejo e comemoracao € feita pela chula acompanhada pela viola.

Essa parte musical seria o barravento, o momento de transi¢do que “virava um
samba de roda”. (Ibid)

Antigamente, na sede de Cachoeira, havia diversas
esmolas cantadas, como a do Rosarinho, a da Rua da Feira e a do Caquende. Sobre
algumas esmolas antigas nos conta Maria Diordete de Jesus, conhecida como Dona
Dete, integrante da Esmola Cantada da Ladeira da Cadeia, em entrevista junto com
Argemira Borges de Matos, a Dona Mira, concedida a mim em 09 de mar¢o de 2020
[Legenda: L=Leticia; D= D. Dete; M= D. Mira]:

(...) comecei na esmola ld na Rua da Feira, com 13 anos... L- A sra € de que ano? D- Eu sou de
1946. Entdo era uma senhora que chamava Dona Inés, a mae de Bureca, ela rezava o Sdo Roque,
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entdo todo ano ela fazia a Esmola pra Coqueiro, Maragogipe, Nagé®?... A{ a gente saia daqui umas
3:30 pra 4 horas, pegava essa estrada ai pra Sao Félix, ia andando e voltando a pé também! [...]
Saia da casa dela, 3:30 pra 4 horas ja tava pegando a estrada. E ai fazia o qué?, os chapéus,
pegava aqueles papel crepom... Al tinha uma turma pra cortar, e outra botava aqui nos dedos, o...
Pra fazer o biquinho e outra pra colar o chapéu. Ela assava carne de sertdo, esses negécio, botava
na mochila, e... bora botar estrada! L- O dia inteiro? D- E, a tarde... o dia todo. Af na base de
5:30 pra 6 horas a gente ja tava chegando em S&o Félix. L- Que ligeiras! D- E, porque era ligeiro:
entrava na casa e saia. Ai dava tempo. A gente corria aquelas casas, conversava com o dono da
casa, saia. Quando chegava em casa, pegava aquela feijoada... Quando era no dia 13 de agosto
era a festa que ela fazia de S&o Roque. Na casa dela mesmo. Ai entdo ela morreu; eu ai parei.
Depois, Seu Vicente, ali do Caguende, fazia uma esmola também, eu ia acompanhava a Esmola,
porque eu era aqui mesmo da Ladeira, ai eu vim umas duas vezes. Saia com ele na esmola. Depois
eu parei. Passei a trabalhar, eu ia trabalhar 14 em Muritiba, ai parei.

Hoje, na sede do municipio, resta apenas a esmola da Ladeira da Cadeia, sendo que ha
outras na zona rural, como as da comunidade quilombola Engenho da Ponte (cf.
CONCEICAO, 2020; MEMORIAS..., 2020) e a de Santiago do Iguape.

2.3.1 Breve historico da Esmola Cantada da Ladeira da Cadeia

Luciana da Cruz Marques, presidente da Associacdo Samba de Roda Esmola
Cantada da Ladeira da Cadeia, fez como trabalho de concluséo de curso de Museologia,
pela UFRB, a importante “Documentacdo museoldgica da Esmola Cantada da Ladeira
da Cadeia” (2012), a qual forneceu detalhes significativos para esta dissertacdo. Aqui
incluo também partes das falas de integrantes do grupo, feitas em entrevistas distintas.
Optei por fazer entrevistas com as sambadeiras em pequenos grupos focais divididos
por geragéo: a geragao das mais velhas, com Dona Dete e Dona Mira; a geragao de meia-
idade, com Edinha, Meire e Bety; e a geracao das mais novas, com Riane e Yasmim. As
duas primeiras foram feitas em final de fevereiro e inicio de marco de 2020 na sede da
AMELC - Associacao de Moradores Estaveis da Ladeira da Cadeia, espaco onde se dao
0s ensaios do grupo e que é contiguo a Capela da Santa Cruz, onde todos os anos
acontece a Festa da Santa Cruz. A terceira entrevista, com a geracdo das sambadeiras
mais novas, teve de ser através de um grupo criado com essa finalidade no aplicativo de
celular Whatsapp, devido a emergéncia sanitaria do Novo Coronavirus (COVID-19). A

mesma metodologia seria adotada com os tocadores, puxadores e coordenador musical

52 Coqueiros, distrito de Maragogipe, dista 16 km da Rua da Feira; a sede de Maragogipe fica a 23.7 km de
distancia, e Nagé, também distrito de Maragogipe, a 17.2 km.
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do grupo: entrevistas em pequenos grupos focais divididos por geracdo para que
pudéssemos, atraves de um roteiro de perguntas semi-estruturadas similares, ouvir as
experiéncias e percepgdes que essas pessoas tém junto a Esmola Cantada de acordo com
a geracgdo e os papéis de género dentro do grupo. Porém, com a dificuldade da pandemia,
foi feita uma entrevista com Seu Zé de Queno através do envio de perguntas para seu
neto, José Carlos (Zezinho), pelo Whatsapp, com respostas enviadas por audio. A
entrevista com Claricio Marques foi feita por ligacdo telefénica e a com Jaime Pires foi
feita através do dispositivo de mensagens do Instagram. Infelizmente, pelas limitagGes
decorrentes dos formatos dos meios de comunicacgéo utilizados, estas ndo puderam ser
tdo extensas e aprofundadas. Mesmo assim, todas as falas foram de contribui¢do imensa
e aparecem transcritas neste capitulo e no préximo, no corpo do texto em italico, em
maior ou menor extensdo de acordo com o assunto tratado, compondo o arranjo de vozes
polifénicas desta dissertacdo, fazendo ressoar o canto do Samba de Roda Esmola

Cantada da Ladeira da Cadeia.

A historia da Esmola Cantada da Ladeira da Cadeia
comeca em 1957. Conforme contado a Luciana Marques por Alfredo Pedro da Conceigéo
(conhecido como Cabo Alfredo), juiz perpétuo> da Festa da Santa Cruz e zelador do espago
da capela da Santa Cruz e Associagdo de Moradores Estaveis da Ladeira da Cadeia (AMELC)
—que ficam em uma mesma construcao, uma ao lado da outra —, tudo comegou com o descarte
de uma cruz. Na Rua da Feira, como é conhecida até hoje a atual Rua J. J. Seabra®* (e o bairro
que compreende sua extensdo até mais ou menos o Posto Trés Riachos), foi instalada uma
igreja Assembléia de Deus. A familia de Martinho Barretos passou a frequenta-la ¢ “virou
crente”, como dizem, deixando a fé catolica. Por isso, resolveu se desfazer de uma enorme
cruz que tinha em frente a sua casa, jogando-a na rua. Ao saber disso, Dona Lalu, que morava
em frente aquela casa, falou com Ciro Mascarenhas, Cabo Alfredo, Claricio Marques
(professor da Filarmonica Minerva Cachoeirana) e Dona Magu. O grupo concordou que néo

era correto se desfazer de uma cruz daquela maneira e decidiu que fariam algo a respeito.

53 posto vitalicio de autoridade, muito comum nas irmandades e associagdes religiosas, incluindo as leigas.
Cabo Alfredo detém as chaves do portdo da Capela e da porta da AMELC, e é responsavel por manter as
velas acesas aos pés da Santa Cruz.

54 A nomeagdo de grandes ruas/avenidas como esta costuma mudar bastante: no Google Maps esta como Av.
Antonio Carlos Magalhées, nos correios é Rua J.J. Seabra. Popularmente, é conhecida como Rua da Feira,
pois alguns dizem que la antigamente acontecia a feira livre; outros dizem que esta nunca aconteceu |4, e que
chamas-se assim apenas porque aquele era o caminho para Feira de Santana. Grande parte das ruas de
Cachoeira tem um nome oficial pouco conhecido, e um nome popular conhecido por todxs, o qual muitas
vezes advém de um ponto de referéncia atual ou do passado.
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Dona Lalu e Ciro Mascarenhas foram perguntar ao padre Fernando se podiam levar a cruz
para a Ladeira da Cadeia, onde o grupo contruiria um altar para louva-la. (MARQUES, 2012,
pp. 18-9).

Concedida a permissao, no dia 15 de novembro, Cabo Alfredo e Ciro foram buscar a
cruz, que ja estava bastante desgastada pelo tempo que ficou na rua e portanto sua base, que
ja estava apodrecida, foi cortada. O altar foi construido em um terreno baldio da Ladeira da
Cadeia por Otavio da Silva (Tavinho), Laudelino da Purificagdo (Sr. do Boi) e Claricio
Marques. Segundo Dona Mira, naquela época o que hoje é a sede da AMELC e Capela “era
uma cabana de palha”, construida para abrigar a Santa Cruz. No dia 30 de novembro foi
celebrada por padre Fernando a primeira missa em louvor a Santa Cruz da Ladeira da Cadeia,
com festa realizada pelo entdo prefeito de Cachoeira, Esténio Burgos. (Ibid)

Em 1959, a cruz, ja muito desgastada, foi substituida por uma de concreto, erguida
no mesmo altar. Naguele ano foi fundado o grupo de esmola cantada para que pudessem
recolher donativos para a realizacdo da Festa da Santa Cruz. O grupo era formado moradores
da comunidade: “Sr. Manuel da Paixao de Matos (Sr. Dod0), idealizador da Esmola Cantada
junto com o Sr. Francisco Borges de Matos (Francisquinho), Sr. Vivaldo da Silva
Mascarenhas, Alberto da Silva Mascarenhas (Beca), Normando, Justo, Maroto, Germano,
Maria de Lourdes Lima (D. Lui), D. Lalu, D. Helena e D. Maezinha”. (MARQUES, 2012, p.

23). Passou entdo a sair pelas comunidades rurais vizinhas, conforme conta Dona Mira:

la até o Alecrim, corria ali a rua, todo mundo ali nas casas, cantando, sambando, rindo, comendo,
tomando uma, que naquele tempo todo mundo tomava uma... E a gente ia, na alegria da gente. Saia
cinco horas, s6 voltava sete da noite. la pra Belém® também, a gente foi pra Belém... Era a mesma
coisa, saia cinco horas da manha, corria o Belém todo... Era uma coisa boa, viu, bacana demais,
naquele tempo, bom demais. L- Entdo ia pro lado de la... Pra ca pra Cachoeira também rodava,
nao? M- N&do. No tempo, nesse tempo que eu té falando, meus 14 anos, ai, era sempre aqui. Na
Ladeira Manoel Vitdrio a gente ia também. Porque quando a gente descia de la de Belém tinha de
passar pela Manoel Vitério. Ai quando chegava aqui ja era 5, 6 horas da noite.

A turma saia com os chapéus de palha enfeitados de fitas azuis, brancas e vermelhas,
que xs proprixs integrantes faziam. Essa caracteristica das esmolas cantadas, do uso de
chapéus de palha com fitas penduradas na aba, € muito ressaltada enquanto simbolo. A época,

como cada pessoa ia com sua propria roupa, sem uniforme que os identificasse, o chapéu era

55 Vila de Belém da Cachoeira, distante aproximadamente 7.8km da sede da cidade, vizinha da comunidade
do Alecrim (a cerca de 7.6km), ambas localizadas na zona rural do municipio. A Ladeira da Cadeia da acesso,
através de uma extensa subida por uma estradinha de terra pouco usada atualmente, a comunidade rural da
Lagoa Encantada, que da entrada, pela BA-502, a Belém.
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a grande peca de identidade da esmola cantada, como podemos entender a partir das falas de
D. Mira e D. Dete, que procuram passar a tradi¢do para as novas geracoes, que nao sao tao

chegadas ao seu uso:

M- Todo mundo com chapéu na cabeca! Porque quando fala de chapéu, o povo ndo gosta de
chapéu... Dete mesmo sabe, ai, 0, ela mesma que sabe os caminho de tudo ¢ ela! Toda a vida foi
chapéu, néo foi ndo? D- Toda a vida com o chapéu! L- Mas pra que o chapéu? M- A tradicdo da
esmola! D- Porque o chapéu é aquela tradicéo, e € um negdcio que chama muito as pessoas, atencao.
L- Humm... D- Ai pergunta: “Por qué o chapéu?” Todo mundo conhece o chapéu, porque ¢ a
tradicao que tem da esmola é o chapéu! M- A tradicéo é chapéu!

Antes de sairem, cantavam a ladainha da Esmola em frente a Santa Cruz, pedindo
que ela os protegesse: “Vos me d€ boa viagem / por esse caminho afora”. O Sr. José Borges
de Matos, conhecido como Zé de Queno, de 75 anos, tem como primeiras lembrancas da

Esmola Cantada a época em que era crianca:

(...) quando eu saia com meus pais pra zona rural... E como eu falei, chapéu enfeitado, em porta em
porta, em casa em casa, pedindo donativos. Pessoal dava aquilo que podia dar, dava um ovo, dava
farinha [risos] outras que ndo pudesse dar... a gente entdo cantava um sambazinho, caia fora, ia a
outra casa, e assim por diante.

Ganhavam também doacdes em dinheiro. No caminho,
levavam “sua propria merenda (farofa com frango e carne de sertdo)” (MARQUES, 2012)
em sacolinhas de pano, conforme explicou Dona Mira, dizendo também que o povo das casas
“[d]ava banana, dava um pedago de beiju... E o beiju, que a gente comia tanto beiju! Dava
um cafezinho, uma agua... Agua de pote, porque nio tinha geladeira, 4gua de pote... Agua
gostosa...” Nas primeiras saidas, os instrumentos tocados eram “cavaquinho, viola, sanfona,
pandeiro e o surdo; j& as mulheres seguiam cantando, sambando e batendo palmas para
animar” (Ibid, p. 21).

M- E sempre a gente gostou de sair; toda a vida a gente gostou de sair. D- Mas naquele tempo a
gente saia, ndo tinha cansago. Mas pra essas que vem agora, essa infancia d’agora, ndo 'guenta o
pigue que a gente aguentou. L- Até hoje, eu acho, vocés tém mais pique do que, por exemplo, quando
eu vou sair, eu fico mais cansada do que vocés. M- E a gente sambava muito, ainda tinha mais essa.
Que a gente sambava mesmo! Ndo era esse sambinha que é d’agora que... M- [Riso concordando].
M- Néra ndo, Dete? D- Hai ai... L- Dentro das casas das pessoas? M- Nas casas, ainda saia assim,
cantando todo mundo, 6i, todo mundo cantando, tanto os homens como as mulher, com o chapéu
enfeitado, era uma coisa linda! L- Cantando no caminho... M- No caminho. L- Tudo samba..? M-
Samba. Chegava nas casas, fazia a mesma coisa; tirava o samba da esmola e comecava a sambar,
umbora sambar. L- E era quanto tempo sambando na casa de cada um? M- Mais ou menos quinze
minutos, dez minutos... L- Sério? Tudo isso? M- E... Que a gente tinha que tirar um bocado de
cantiga, todo mundo queria sambar... L- Meu Deus! M- Porque sambava a gente, sambava os donos



107

da casa, e 0s pessoal que acompanhava a gente. Era bom demais! L- Quinze minutos na casa de cada
um... M- E, era bom demais! L- Vixe! (risos) Hoje em dia é pa-pum! M- E... Porque o povo ndo quer
demorar mais... D- Mas hoje em dia, vamos dizer assim... A gente vai cantar a esmola na Lagoa®,
vai cantar esmola em Belém... Se ndo tiver carro, ndo vai, porque ninguém ’guenta mais...

Dona Mira e Dona Dete dao destaque ao samba que era feito antigamente nas saidas

Esmola Cantada:

Mas é uma coisa que eu gostava muito era esmola cantada. Gostava mesmo de sambar. S6 ndo sambo
mais, que eu ndo 'guento. D- Tinha, era. L- Samba... D- Era 0 samba mesmo que chamava atencéo.
M- Chamava o samba! D- Que dava prazer a gente sambar mesmo. L- E quem era os cantador que
puxava, antigamente? D- Era o finado Vicente [...] M- Era Dod6, Francisquinho, Seu Germano,
esses pessoal que saia, né Dete?, Beca (...) E as mulher, Lourdes, Helena, minha irmd, tinha um
bocado ai que saia. Tinha um bocado de gente, bocado de mulher, bocado homem, tudo misturado.

De 1972 a 1996, a Esmola Cantada teve um longo hiato.
Pessoas do grupo faleceram, como seu idealizador Dodd, ou mudaram-se da Ladeira e, entre
outros contratempos, o grupo foi perdendo forca para fazer as saidas. A Festa da Santa Cruz
continuou sendo feita com doagoes diretas de devotos, mas sem a recolha com o “peditorio”,
ladainha e samba nas casas. Em 1996, Carlos Alberto Fraga Lobo, conhecido como Cacai
Lobo, da Ladeira da Cadeia, era presidente da Associacdo de Moradores (AMELC), e foi
posteriormente eleito vereador, representando a comunidade da Ladeira da Cadeia. Ele achou
que seria uma boa ideia reativar a Esmola Cantada e, em reunido com moradorxs na AMELC,
resolveu-se que iam fazé-lo, conforme relato de sua esposa Maria Lucia Lobo, conhecida
como Meire de Cacai®’, sambadeira e representante do grupo (Legenda: M= Meire; L=

Leticia):

(...) no caso, o secretario de cultura era Augusto Régis, e ai Cacai Lobo comecou a conhecer a
Esmola, né? Ai ele, “Rapaz, que negocio lindo! Ah, ndo pode deixar acabar, ndo”. Porque a Esmola
foi criada so pra fazer a Festa da Santa Cruz. E ai ndo tinha o... E assim, tinha pessoas que
convidavam pro Santo Antonio, né? Tinha um Santo Antonio, assim, e ai, “Ah, vamo todo mundo,

56 Referéncia a comunidade rural da Lagoa Encantada, a cerca de 3.5 km da Ladeira da Cadeia pelo caminho
de intensa subida da prépria R. Benjamin Constant (nome oficial da Ladeira da Cadeia), passando pela
entrada da Roca do Ventura - Terreiro Zoghodo Male Bogun Seja Unde, 0 mais antigo Candomblé (desde
1858) ainda em atividade em Cachoeira, de nacao jéje.

57 Por essas terras, ¢ muito comum que seja adicionado o complemento ‘de + nome/apelido de parente’ a0s
nomes/apelidos das pessoas. Essa especificacdo pode ser relacionada ao marido ou esposa, como no caso de
Meire de Cacai, a mde ou pai da pessoa, como em Buda de Bobosa, ou até mesmo do irmédo, como em Zé de
Queno. No caso, a pessoa que vem depois do ‘de’ geralmente é bem conhecida na cidade e usada como uma
forma de referéncia. No caso de Zé, por exemplo, seu irmao é dono de um bar na area comercial da cidade.
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vamo rezar o Santo Antdnio, entdo vamo fazer um sambinha e tal”, mas era tudo assim, sabe? L-
Uhum. M- Sem publico, sem apresentagdo. E ai, quando ele convidou... E ai, conversando com
alguns... com Nascimento, Zé de Queno, Cabo, Zé Lito, esse pessoal, e ai foi que tiveram a ideia de
criar... de reativar a Esmola Cantada. L- Enquanto grupo de samba? M- Enquanto grupo, é. E ai foi
gue o secretario gostou, e ai comegou a abrir a Feira do Porto, no S8o Jodo de Cachoeira, a primeira
participacgéo.

A partir desse ponto, a Esmola Cantada da Ladeira da
Cadeia foi retomada, ndo apenas como grupo de esmola cantada, mas também como grupo
de samba de roda. Grande parte dessa nova formacéo, com entrada em 1996 ou a partir da
segunda década dos anos 2000, consiste de familiares dxs primeirxs fundadorxs e
participantes do grupo®, como xs membrxs das familias Borges de Melo (D. Mira, Zé de
Queno e sua esposa D. Dete, e seu neto Zezinho), Mascarenhas (Bety, Yasmim e Riane) e
Marques (Claricio, que também é Mascarenhas, Edinha, Luciana, Livia, Claricinho e
Murilo). Manoel Nascimento dos Anjos Pires, mais conhecido como Nascimento, passou a
ser 0 puxador do samba e da esmola junto com Seu Carlito, sambador experiente, que era
cantador também do grupo de Dona Dalva. Da familia Nascimento-Pires também
participavam Jaime Pires (pai), Biate Nascimento Carlos e depois Jaime Pires (filho).

Para a consolidacdo da retomada da Esmola Cantada, Cacai Lobo providenciou a
compra de instrumentos, adicionando outros instrumentos a orquestra da Esmola: “violao,
triangulo, timbau” (MARQUES, 2012, p. 25), e instituiram-se ensaios junto ao novo grupo
formado por moradorxs da Ladeira, mesmo aquelxs que ndo tinham muita pratica no samba,
procurando sempre incluir as criancas (Ibid). Com vistas & longevidade do grupo, foi criada
a Esmola Mirim, onde criancas aprendiam com os sambadores mais velhos a tocar o samba
de roda. Cabo Alfredo, que é carpinteiro, fez uma Cruz de madeira que passaria a ser levada
nas saidas de esmolagem do grupo, que passou a entrega-la a/o dono/a da casa enquanto se
faz a ladainha e 0 samba. Com essa nova formacgdo, o grupo mudou também o trajeto
percorrido: passou a sair dentro da sede da cidade, percorrendo os grandes cruzeiros a céu
aberto, tendo como destinos o Cruzeiro da Faceira, no bairro do Caquende; na segunda saida,
a Ladeira Manoel Vitorio e o Alto do Cruzeiro; e a terceira saida percorrendo a propria
Ladeira da Cadeia.

Como se pode depreender das falas de Dona Mira e Dona Dete mais acima, era
comum que, antigamente, as esmolas cantadas saissem para as zonas rurais, fossem elas as

de Cachoeira ou mesmo depois de Sdo Félix (como é o caso de Coqueiros e Nagé, distritos

58 Seus nomes estdo gravados em uma lapide na mureta que delimita o espaco da capela na sede da AMELC
(na entrada da capela, a esquerda).



109

de Maragogipe), e ndo pela propria sede da cidade de Cachoeira. No retorno da esmola da
turma da Ladeira da Cadeia — que era em si uma comunidade mais periférica e ruralizada,
que ndo contava com agua encanada, por exemplo, e que tem ainda algumas rocas na parte
mais alta —, elxs “tinha[m] que passar pela Manoel Vitorio”, ao invés de voltar pelo mesmo
caminho da estradinha da Lagoa Encantada, que seria bem mais direto. N&o sei se era com a
intencdo de voltarem por um caminho diferente, ou se havia alguma outra razdo para
passarem pela Ladeira Manoel Vitorio, mas essa rua ja era percorrida desde a primeira
formagdo do grupo. Trata-se de uma ladeira a que se tem acesso também pelo bairro da
Pitanga, o primeiro bairro perto do grande arco de entrada da cidade pela BA-502. O morro
onde hoje localizam-se a Ladeira Manoel Vitério e o Alto do Cruzeiro era conhecido como
0 Morro do Bitedd, onde localizava-se o que acreditam ter sido o primeiro Candomblé de
Cachoeira, de origem J&je™®.

Com essa retomada em 1996, o grupo também passou a

ter indumentaria propria, conforme lembra Dona Mira:

E. Augusto Régis®® deu a roupa a gente. Deu um vestido, porque ele gostava de ver a gente sambar
de vestido. Ele convidava o grupo, e queria a gente de vestido. Até hoje eu ainda tenho o vestido; eu
tenho e ela [D. Dete] tem.

Este primeiro vestido ainda ndo era a caracteristica roupa
de sambadeira, como veremos adiante. Era um vestido que ia até abaixo do joelho. Desse
momento em diante, com os homens também uniformizados de “camisa azul com a cruz
vermelha na frente” (MARQUES, 2012, p. 25), com aspecto de grupo profissional, foram
convidadxs a se apresentar no Sao Jodo Feira do Porto, 0 que marcou sua estréia enquanto
grupo de samba de roda e trouxe mais visibilidade. O grupo passou entéo a ser convidado a
participar de diversos eventos, como a apresentagdo no Pelourinho em 1999, muito lembrada

pelxs integrantes por ter sido a primeira viagem para fora do municipio. Foi nesta viagem

59 Segundo Luiz Claudio (Cacau) Nascimento, historiador cachoeirano, a Ladeira Manoel Vitério (bem como
o ‘nucleo residencial da Recuada’ de maneira geral) ¢ um lugar espiritualmente carregado, devido ao seu
passado enquanto zona onde moravam xs negrxs na cidade e onde foram feitos muitos assentamentos de
Candomblé. Em entrevista a Maira Vale em agosto de 2015, ele diz sobre falas de ogan Bobosa, da Roga do
Ventura: “Entdo seu Bobosa fala assim, olha isso aqui, Cachoeira é uma cidade problematica no sentido de
que aqui na recuada habitavam africanos e tinha o lugar onde ele morava, né, ali onde tem o abastecimento de
agua, a estagdo de tratamento de agua de Cachoeira que é chamado o alto do, da... ladeira Manuel Vitdrio.
Entdo essa ladeira Manuel Vitério era uma zona que era chamada de Galinheiro. [...] Entéo, eu t6 falando que
os grunsis eram os malés de Cachoeira. Entdo esses malés eles, ai, seu Bobosa fala que s6 entrava naquela
zona, no Galinheiro, quem tinha negécio, quer dizer, vocé nao ia para |4 a toa, vocé ia para la se vocé fosse
um deles.” (VALE, 2018, p. 101).

60 Augusto Régis foi diretor da Fundagio Hansen Bahia e Secretario de Cultura de Cachoeira.
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gue a bandeira vermelha do estandarte da Esmola Cantado foi pintada por um artista de rua,
com a imagem de um homem ajoelhado suplicando em frente a uma enorme cruz (Ibid, p.
26). Este estandarte passou a ser sempre carregado pela sambadeira Rosa nas apresentacoes
do grupo, em que ela faz sua performance sambando e girando com ele nas maos.

Depois disso, 0 grupo passou a ser reconhecido dentro de Cachoeira e fora. Em 2002,
Claricio Mascarenhas Marques, conhecido como Cal, filho de Claricio ‘da Minerva’
(membro fundador do grupo), foi convidado a ser o juiz provedor®® da Festa da Santa Cruz.
Cal, que é maestro da Minerva, comecou, a partir daquela data, a desenvolver um trabalho
de técnica vocal e ensaiou 0 grupo da Esmola Cantada para que participasse nas partes
cantadas da missa celebratoria no dia da Festa da Santa Cruz. Passou entdo a ser regente e
diretor musical do grupo Samba de Roda Esmola Cantada da Ladeira da Cadeia, instituindo
ensaios regulares. Alguns membros ndo se adaptaram a esse novo regime e acabaram
deixando o grupo, como foi o caso de Seu Carlito (CSERMAK, 2020, p. 77). Com sua saida,
a parelha de Nascimento como puxador da esmola cantada passou a ser Zé de Queno. No
ano de 2003, Cal criou o Coral da Santa Cruz para que este executasse 0s cantos do hinario
da missa. Continuou ensaiando com o grupo da Esmola, sugerindo que Zé de Queno fizesse
0 canto dos versos principais do samba em parelha com Nascimento, de maneira que este
fosse executado com divise vocélico, em harmonia de terca: Nascimento passou a cantar a
parte aguda, e Zé a parte grave. Claricio conta que nos anos anteriores, a resposta dos sambas,
cantada tanto por homens quanto mulheres, é que era feita com divisdo de vozes, sendo que
0 puxador, seu Carlito, cantava 0s versos principais do samba sozinho. A Ladainha, por sua
vez, continuou sempre puxada em parelha, com harmonia de vozes.

O grupo gravou entdo seu primeiro CD, o que deu-lhe um importante suporte material
como registro de seu trabalho. Fez também apresentacdes em teatros, reportagens de TV e
participacfes em documentarios nacionais e, posteriormente, internacionais. Tudo isso

2

“empoderou” a comunidade, como argumenta Meire: engrandeceu-a perante a cidade de
Cachoeira, fazendo-a ser encarada com novos olhos, ao invés de uma comunidade periférica
marcada pela violéncia e criminalidade. A comunidade passou a ser conhecida inclusive para
além do ambito do municipio, “levando o nome” da Ladeira da Cadeia e da cidade consigo,

conforme ressaltam as sambadeiras Meire e Maria Beatriz Mascarenhas Gomes, a Bety. No

61 Responsavel por organizar todos os tramites da organizagio das saidas, Lavagem e Festa da Santa Cruz,
buscar apoio externo, e assim por diante. De inicio, eram eleitos sempre um juiz e uma juiza. Com a
dificuldade de manter esse sistema, resolveram instituir uma comissdo organizadora, composta de membrxs
da Esmola Cantada, diretoria da AMELC e outrxs moradorxs da Ladeira da Cadeia.
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ano de 2007, o grupo fez seu registro juridico enquanto Associacdo de Samba de Roda
Esmola Cantada da Ladeira da Cadeia, passando a ter CNPJ®2, o que também foi considerado
um marco pelo grupo, como argumenta Bety: “Hoje, a Esmola ja tem uma formagao juridica,
inclusive isso também fortaleceu a questdo da Ladeira, porque no nome juridico é Samba

Esmola Cantada da Ladeira da Cadeia, leva o nome da Ladeira”.

2.3.2 “Tirando esmola com muita alegria...”

Minha aproximacdo com a Esmola Cantada comegou em
meados de 2017, quando eu me apresentei ao grupo e falei da minha intencdo de pesquisar a
questdo do género no samba de roda. Lembro que Bety e Edinha foram muito receptivas e
me chamaram para uma reunido do grupo, onde me apresentei a todxs xs presentes. EIxs me
convidaram a comparecer aos ensaios, nos quais eu fui encorajada por Claricio a cantar
também, e fui chamada para comparecer as apresentacdes. No comeco de 2018, depois de
um ensaio do grupo, a noite, Claricio me ofereceu uma carona para descer a Ladeira até o
centro, pois estava indo conduzir um ensaio na Filarmonica Minerva Cachoeirana. Tinhamos
ensaiado a musica “Retrato da Bahia”, de Riachdo, que era parte do repertorio que seria
tocado no lancamento do segundo CD do grupo (é a faixa 13 do mesmo). Vinhamos
conversando sobre a insercdo de outros tipos de musica no repertério do grupo, sobre o
trabalho musical que vinha sendo feito com a Esmola, e eu falei algo a respeito da natureza
de “Retrato da Bahia”, que realmente diferia dos outros sambas do repertdrio, principalmente
por conta de sua tonalidade (ela é em tom menor, e 0s sambas de roda sdo sempre em tom
maior). Claricio se espantou de eu ter reparado isso e me perguntou se eu ja havia estudado
musica. Eu respondi que ja tinha feito aulas de flauta transversal, mas que néo levei adiante
e certamente ndo me lembrava de muita coisa. Ele ficou muito feliz e me convidou a integrar
0 recém-iniciado projeto de Educacdo Musical para Jovens e Adultos (EMJA) da Minerva,
idealizado e conduzido por sua sobrinha, Denise Marques. A partir dai, entrei nas aulas e me
tornei minervina, junto com meu companheiro, Danilo. Na Minerva fiz queridxs amigxs: a
prépria Denise, Crislaine Moreira e Jodo Paulo Guimaraes.
Acompanhando as saidas da Esmola, pude ter uma real dimensdo daquilo que a

manifestacdo engloba. No més de agosto sdo feitas trés saidas, em trés domingos

62 |ss0 € uma caracteristica da profissionalizagio dos grupos de samba de roda de Cachoeira, que se registram
enquanto Associacdo Cultural para poder emitir nota fiscal nas tocadas, celebrar contratos, e poder concorrer
a certos projetos.
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consecutivos: a primeira para o Caquende, até o cruzeiro da Faceira®®; a segunda para a
Ladeira Manoel Vitério (onde eu moro), até o Alto do Cruzeiro; e a terceira percorre a
Ladeira da Cadeia inteira, passando por todas as suas ‘comunidades internas’. As trés saidas
tém os grandes cruzeiros da cidade como ponto referencial da peregrinacdo. As duas
primeiras saidas tém cada uma um cruzeiro como Vértice — 0 da Faceira e 0 do Alto do
Cruzeiro: vai-se caminhando e fazendo a esmola na ida até eles e também na volta, por outro
caminho (no caso do Caquende, apenas ligeiramente diferente, ja que ha apenas um acesso
ao bairro). Na saida da Ladeira da Cadeia, a Santa Cruz da comunidade, motivo de ser
daquela esmola cantada, é o grande referencial, e todas as subdivisfes da Ladeira da Cadeia
sdo visitadas.

Participam das saidas xs membrxs fixos do grupo, que moram na Ladeira da Cadeia.
No grupo de samba de roda ha tocadores que moram em outros bairros e que participam do
grupo como profissionais (CSERMAK, 2020, p. 123), e ndo acompanham as saidas de
esmolagem. Ha também a Dona Antdnia, sambadeira do grupo, moradora do Caquende, que
sempre participa das saidas por amor e devocdo. Outras pessoas da Ladeira da Cadeia
também se juntam ao grupo nessas saidas, especialmente aquelas ligadas as familias que
participavam da formacéo original, membrxs ativos da AMELC ou outrxs devotxs da Santa
Cruz. Xs membrxs da Esmola Cantada e da AMELC saem usando camisas do grupo, em azul
claro e branco, com uma cruz vermelha na frente, escrito “ESMOLA CANTADA” e
“CACHOEIRA-BA” (ha duas versdes destas, com ligeiras diferengas). Ha também amigxs
e entusiastas da Esmola Cantada de outras vizinhangas que a acompanham, eventuais pessoas
gue veem 0 grupo passar e juntam-se a ele por parte do percurso, bem como eventuais
pesquisadorxs, formando um grupo de cerca de quinze a vinte pessoas, incluindo algumas
poucas criancas levadas por algum/a responsavel. Na saida da Ladeira da Cadeia vai ainda
mais gente, cerca de 25 a 30 pessoas.

O grupo encontra-se na sua sede de manha, por volta das oito horas, e juntxs tomam
café da manha, preparado pela sambadeira Ednalva Marques, a Edinha, custeado pela
comissdo organizadora e através de doagdes. O grupo sai por volta das 9h ou 10h, na primeira
saida descendo pela prépria Ladeira da Cadeia, passando em frente a Camara e parando para
fazer a esmola nas pousadas da Rua Inocéncio Boaventura, que em agosto ficam cheias em
razdo da Festa da Boa Morte. O trabalho de conclusdo de curso de Mateus Ribeiro na

graduacdo de Cinema e Audiovisual (UFRB), “Cartografia sonora em Cachoeira:

63 Regio do bairro que beira o Rio Paraguacu, onde esta localizada a Pedra da Baleia.
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Filarmonicas, sambas-de-roda e terreiros de Candomblé” faz um mapeamento sonoro
magnifico de Cachoeira através da captacdo de audio feitas em “caminhadas sonoras”,
disponibilizado em forma de mapa sonoro online®. Ele acompanhou as trés saidas da Esmola
Cantada no ano de 2017 e registrou as mudancas da paisagem sonora de acordo com 0
ambiente, como na Pousada do Carmo, que empresta sua acUstica propria ao som da Esmola
Cantada (RIBEIRO, 2017, p. 23). Depois das pousadas, a esmola vai parando em bares e
casas, até chegar no cruzeiro da Faceira®®, cantar sua ladainha e acender uma vela em frente
ao mesmo, e fazer o caminho da volta, esmolando também. No final, almogam todxs juntxs
na sede da AMELC, almogo também feito por Edinha ou seu marido, Edmundo Marques, a
um horario ja bem avancado da tarde (por volta de 16h /17h).

Os versos da Ladainha sao atualmente cantados por Nascimento e Zé de Queno, mas
como este estava um pouco adoentado em 2019, ndo foi as saidas. Em sua auséncia, outras
pessoas, como Claricio, Riane, Yasmim Mascarenhas, Dona Dete, ou outrem que saibam
fazer a harmonia em intervalo de terca neutra, fazem esta voz durante a “tirada” da Esmola.
Tanto Zé quanto Nascimento afirmam que tradicionalmente sdo os homens que tiram a
esmola. Essa afirmagéo também é encontrada a partir de membrxs da esmola cantada do
Engenho da Ponte, feita em devogéo a Sdo Roque/Obaluaé. Comegada como promessa para
dar fim a uma epidemia e também interrompida durante muitos anos por causa da morte de
seus responsaveis, principalmente de Ndga, foi retomada pela irmé de Sr. N6ga, Néga, e
entdo passou a incluir mulheres a sua frente, conforme entrevista concedida por Lucio
Barbosa Nascido a Maria Conceicdo Abade, conhecida como Mara da Ponte, historiadora e
lideranga feminina do Quilombo Engenho da Ponte, em 27/10/15:

As coisas aqui houve um tempo que ficou muito dificil ficamos um bom tempo sem
ter sequer missa porque, quando N6ga morreu ninguém queria mais cantar esmola e
sai por ai... porque é muito divertido, mas muito cansativo, e essa juventude de hoje
ndo quer ndo e tinha outra coisa: mulher nunca tinha tomado a frente pra cantar
esmola ndo, a primeira foi minha comadre Nega. Pra tu ver até hoje mulher néo
carrega S&o Roque, é s homem... Entdo tivemos muito medo das coisas do tempo
passado voltar. Mas quando as coisas voltou ao normal felizmente voltamos a ter
nossa festinha e tudo voltou ao normal gracas a Deus e a minha comadre Néga que
assumiu as festas e pra te dizer uma coisa... 0s homens cantam mas como minha
comadre ndo tem ninguém (risos). (CONCEICAO, 2020, p. 156)

64 Ao que parece, este mapa saiu do ar, mas ha outro mantido pelo SONatorio disponivel em:
http://mapasonorodecachoeira.sonatorio.org/

65 O cruzeiro da Faceira fica bem na dire¢io da Pedra da Baleia.
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Neste sentido, percebemos como as interdigdes de género em determinados aspectos
de manifestacdes tradicionais vém sendo flexibilizadas e transformadas com o passar do
tempo, através do didlogo com as novas geragdes. Fendmenos deste tipo podem ser
percebidos em manifestagdes culturais do Recéncavo como o Négo Fugido, que ha cerca de
25 vem permitindo a participacdo de mulheres e meninas, ainda que enfrente a resisténcia de
alguns homens mais velhos (VILLAS BOAS, 2019, p.111), ou as flexibiliza¢cGes em termos
da presenca masculina em algumas instancias da Irmandade da Boa Morte e do
questionamento quanto a interdi¢do feminina no culto a Baba Egun do terreiro Baba Agboula,

em ltaparica, pois, ecoando Joanice Conceicao (2011):

[...] falamos de uma tradic@o entendida como um conjunto de praticas e significados
geridos e ressignificados por individuos e/ou grupos que a praticam, o que significa
que ela ndo é estanque nem impermedvel as dinamicas culturais da prépria realidade
social vivida por seus guardides (p. 186).

Na Esmola Cantada da Ladeira da Cadeia, também comeca-se a ter, eventualmente,
mulheres fazendo o divise de voz durante os versos principais da Ladainha, na auséncia de
algum dos puxadores, e cruz é sempre carregada por Meire. Apos cada estrofe da Ladainha,
o refréo é cantado por todxs, sendo que durante as estrofes outras pessoas além dos puxadores
também cantam, as vezes. Sempre antes de sair da sede, em frente a Santa Cruz, € cantada a

Ladainha, terminando com a variagéo:

A Divina Santa Cruz

A Divina Santa Cruz

E hora vamos embora
Vs me dé boa viagem
Por esses caminho afora
Vs me dé boa viagem
Por esses caminho afora

Sempre séo cantados um verso de chegada, um ou dois intermediarios, e um de despedida. A
percussdo é feita com a mesma batida continua da valsa por todos os instrumentos
percussivos durante toda a Ladainha. E feita uma introducdo com a melodia das estrofes
tocada pelo cavaquinho, tudo sempre acompanhado em harmonia pelo violdo e com a
percussao. Depois seguem-se as estrofes e refrdes, e no final ha um solo final do cavaquinho,

bem animado e com caracteristicas da valsa tradicional portuguesa.



Algumas variacdes de estrofes da Ladainha:

Chegada na casa/Apresentacao:

Nos abra a porta devoto
Nos abra a porta devoto
Jesus que estava chegando
Pela familia da casa

Ele no céu ta rogando

Ele no céu ta rogando

()

Senhora dona da casa (ou santo/a protetor, ex: Nossa Senhora do Rosario)
Senhora dona da casa

Venha se apresentar

A Divina Santa Cruz

Hoje veio visitar

A Divina Santa Cruz

Hoje veio visitar

()

Senhores donos da casa (ou “O morador dessa casa’)
Senhores donos da casa

Se apresentem por favor

Vim lhe fazer uma visita

Que a Santa Cruz me mandou

Vim lhe fazer uma visita

Que a Santa Cruz me mandou

Béncéo e protecdo da Santa Cruz

A Divina Santa Cruz

A Divina Santa Cruz

Toda enfeitada de flor

Saiu correndo o seu mundo
Visitando os morador

Saiu correndo o seu mundo
Visitando os morador

()

Uma bandeira de gloria
Uma bandeira de gldria
A méo direita segura
Com a Divina Santa Cruz
Defendendo as criatura
Com a Divina Santa Cruz
Defendendo as criatura

Saudacédo ao santo protetor da casa
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Deus nos salve o oratério
Deus nos salve o oratério
Pelas imagens que esta
A Divina Santa Cruz
Hoje veio visitar

A Divina Santa Cruz
Hoje veio visitar

(..)

Essa casa alumiou

Essa casa alumiou

Um anjo que apareceu
Sdo Cosme e Sdo Damiao
E os dois meninos seus
Sdo Cosme e Sdo Damiao
E os dois meninos seus

Pedido de esmola

A Divina Santa Cruz

A Divina Santa Cruz
Né&o pede por carecer
Pede pra ver as pessoas
Ver seus devotos crescer
Pede pra ver as pessoas
Ver seus devotos crescer

(..)

Quem der uma esmola a essa Santa
Quem der uma esmola a essa Santa

Né&o tenha pena de dar
Pode contar na certeza
Que a Salvacéo vai ganhar
Pode contar na certeza
Que a Salvacéo vai ganhar

Despedida da casa

N&o podemos demorar
N&o podemos demorar
Para comegar o dia

A Divina Santa Cruz
Fique em sua companhia

Ela é quem nos acompanha (todxs cantam)

Jesus, José e Maria

Ela é quem nos acompanha

Jesus, José e Maria

()
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L& vai a pomba voando

L& vai a pomba voando

Em busca da romaria

A Divina Santa Cruz

Fique em sua companhia

Ela é quem nos acompanha (todxs cantam)
Jesus, José e Maria

Ela é qguem nos acompanha

Jesus, José e Maria

(..)

L4 no céu tem um reldgio

L& no céu tem um reldgio

Que marca horario de meio-dia

A Divina Santa Cruz

Fique em sua companhia

Ela é quem nos acompanha (todxs cantam)
Jesus, José e Maria

Ela é quem nos acompanha

Jesus, José e Maria

(..)

Meu glorioso S&o Jorge (santo da casa)
Meu glorioso Séo Jorge

E hora vamos embora

V06s me dé boa viagem

Por esses caminho afora

V6s me dé boa viagem

Por esses caminho afora

()

Meu senhor dono da casa (ou Senhora (srs.) dona da casa)
Meu senhor dono da casa

E hora da despedida

Deus lhe dé muita satde

E muitos anos de vida

Deus lhe dé muita satde

E muitos anos de vida

Chegada no Cruzeiro

Gracas a Deus que eu cheguei
Gracas a Deus que eu cheguei
No lugar onde eu queria
Enchendo o mundo de gléria
E os anjos de alegria
Enchendo o mundo de gléria
E os anjos de alegria
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REFRAO (cantado por todxs apds cada estrofe)

Tirando esmola

Com muita alegria
Louvores no Céu e na Terra
Quando chegar o seu dia
Louvores no Céu e na Terra
Quando chegar o seu dia

2.3.2i. Saida para a Ladeira Manoel Vitério

A saida para a Ladeira Manoel Vitério é especial para mim, pois € onde moro.
Acontece seguindo os mesmos padrdes: inicia com café da manha coletivo na sede do grupo
e desce dessa vez pela muitissimo ingreme Ladeira do Orobd — apesar de 0 grupo contar com
muitxs integrantes que tém entre 60 e 80 anos, estxs aguentam as duras subidas e descidas
das ladeiras de Cachoeira. Segue entdo pela Rua Dr. Jodo Vieira Lopes (Rua do Amparo),
fazendo suas paradas nas casas, até a Praca Dr. Aristides Milton. De I4, entra na Rua Durval
Chagas, que ladeia o Hospital S&o Jodo de Deus (Santa Casa de Misericérdia), parando em
varias casas dessa rua. Descreverei aqui um pouco de como foi a saida de 2019.

Ainda nas imediac6es do Hospital, lembro que o pessoal estava entrando nas casas,
fazendo a ladainha, e logo entoando, em samba, a despedida, “O muito obrigado/ O sim
senhor/ Muito obrigado”, que ¢ cantada sempre ao final do samba. Xs moradorexs
comecavam a sambar essa parte, mas a turma estava se encaminhando para fora da casa. Bety
entdo falou com Cal que elxs tinham que fazer o samba em agradecimento as doagdes, como
manda a tradi¢do, ao invés de entrar e sair tdo rapido (apesar de a jornada ser longa e o dia
estar apenas comecando). A partir desse ponto, mais sambas foram cantados em cada casa,
mas ndo muitos — uns quatro ou cinco. Cada um é composto de uma estrofezinha muito curta
com seus versos de resposta, repetidas umas duas vezes. O samba ndo chegava a demorar
mais que cinco minutos em algumas casas. A turma levava violdo, tocado por Claricio ou
Riane Mascarenhas, cavaquinho, tocado por Claricinho (filho de Claricio), dois pandeiros,
um deles sempre tocado pelo puxador Nascimento, e outro que ia sendo revezado entre xs
presentes, reco-reco de metal e caxixi (chocalho), também revezados entre homens e
mulheres, tridngulo, tocado por Anténio Claudio Martins Gomes (também conhecido como

Curto), e as taubinhas, percutidas pelas sambadeiras.
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A esmola seguia seu caminho, com Meire indo na frente, carregando a cruz, e pedindo
licenca para entrar nas casas que costumam recebé-Ixs ou que xs chamavam da janela. Ao
chegar na casa, a cruz é entregue ax donx da casa, que segura-a, as vezes balangando o corpo
levemente para um lado e para o outro enquanto é feita a ladainha em ritmo de valsa alegre,
e sambando com a cruz na mao, ao centro da roda, quando comecga o0 samba. De vez em
guando, outrxs moradorxs da casa sambavam na roda também, mas ndo muitxs. Edinha
segura em suas maos, virado para cima, o chapéu onde é recolhida a doacdo em dinheiro.
Enquanto a turma dos instrumentos e do coro estava dentro da casa, Nino (Wellington
Rodrigues), presidente da AMELC, ficava do lado de fora da casa com um chapéu da Esmola
para recolher donativos das pessoas que passavam pela rua e queriam contribuir, chamando
conhecidxs que passavam para que fizessem uma doacao, e também explicando do que se
tratava para aquelas que ndo conheciam e se interessavam. Houve um momento, quando a
turma ia sambando entre uma casa e outra, em que um homem e uma mulher, casal de turistas,
se aproximaram, filmando com um celular, e perguntaram o que estava acontecendo. Bety
explicou e 0 homem seguiu filmando a entrada em uma das casas e, na saida do grupo, filmou
a si mesmo a frente do pessoal, em modo “selfie”, explicando que aquilo era a Esmola
Cantada e como funcionava, enquanto o grupo se encaminhava para a proxima casa. Ao final,
falou, “So6 na Bahia!”, ao que sua companheira especificou, “Cachoeira!”, e ele remendou,

em narracéo ao video, “S6 em Cachoeira!”.
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Ladainha cantada do lado de fora de uma casa, com Claricio no violdo e Nascimento no pandeiro, e moradora
segurando a Santa Cruz na janela da porta. 25/08/2019 (foto da autora)

Em seguida, descemos pelo bequinho que atravessa o canal do Rio Pitanga em direcéo
aos fundos do Mercado Municipal. Paramos em uma casa onde na calgada estavam uma mesa
e cadeiras, com dois homens sentados, conversando e bebendo refrigerante, e também a dona

da casa. De |4, passamos pelos fundos do Mercado Municipal e entramos na Rua Bar&o de
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Nagé, em direcdo a parada obrigatoria na residéncia de Dona Dalva, na esquina daquela rua
com a Rua Alberto Rabelo. Dona Dalva fica muito contente com a passagem da Esmola
Cantada e geralmente oferece algum lanche e refrigerante, mas dessa vez, devido a certas
contingéncias, ndo teve como organizar essa parte. L4, depois de cantada a Ladainha, foi
cantada uma sequéncia de sambas, dois saudando a dona da casa, essa figura recorrente e
sempre cantada no samba de roda, que nos lembra da dimensdo doméstica e familiar (até
quando ndo ¢é feito em casa) que a manifestacdo pode ter e que era muito mais habitual no
passado, antes dos regimes das tocadas. Dona Dalva levanta as maos para o alto nos primeiros
acordes do samba e em seguida se benze, colocando a méo direita na testa e a esquerda em
ligeiro movimento em direcdo a parte de tras da cabeca; em seguida da uma leve quebrada -
um impulso com um passo para frente seguido de um ligeiro freio ao movimento, para entdo
fazer seu miudinho. Logo em seguida, a turma engatou em trés sambas de Sdo Cosme e S&o

Damiédo, de quem Dona Dalva é devota:

A dona da casa disse
Quem néo sambar vai embora

R: E vai embora
E vai embora

[3X]
()

Dona da casa, cheguei agora
Quero falar com a senhora
Dona da casa, cheguei agora
Quero falar com a senhora

Quero falar com a lingua ligeira
Cheguei na roseira

Tirei uma rosa

E dei ’o0 amor pra cheirar

R: Dei ’0 amor pra cheirar
O dei >0 amor pra cheirar
Dei ’o amor pra cheirar

O dei >0 amor pra cheirar

(..)

Doum, Meu Pai
Sdo Cosme e Sdo Damiao
Doum, Meu Pai
Sdo Cosme e Sdo Damiao



Quem t& no Céu palmeia
Quem ta na Terra beija a médo
Quem t& no Céu palmeia
Quem ta na Terra beija a médo

[2X]
()

Dois-dois de ouro,
Vem ca

Quem ta dormindo,
Acorda

R: Quem ta dormindo é Doum
O levanta Doum pra comer caruru

[2X]
()

Cosme, Damiao
Doum, Alaba®
Sereia do mar
Mandou me chamar

E, &, Alaba
Sereia do mar mandou me chamar
E, &, Alaba
Sereia do mar mandou me chamar

[2X]
()

O/E muito obrigado
O sim senhor
Muito obrigado

[4x]
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Dona Dalva, entdo com seus 91 anos, demonstra uma fé emocionante e cheia de

alegria: olha pro alto, como que para o Céu, em diversos momentos da Ladainha e do samba,

como na parte em que a Ladainha diz, “Louvores no Céu e na Terra/ Quando chegar o seu

dia”. Ela olha para o alto sorrindo e fala algo que nao da para ser ouvido, por causa do volume

da musica que estd sendo cantada. Faz também sua doacdo durante o samba de Cosme e

66 () da tradicfo africana, irmdo que nasce ap6s Doum” (NASCIMENTO, 2016, p. 23-4).



123

Damido e coloca as méos sobre as notas que estdo dentro do chapéu, pronunciando palavras
inaudiveis. S0 em momentos como esse que eu entendo o poder daquela romaria, de cada
morador/a segurar a Cruz e receber aquela béngdo ndo de um padre ou alguma outra
autoridade religiosa, mas levada por gente comum, cantando em coro e tocando. Trata-se
tanto de uma oracdo para que a vida da pessoa seja protegida, como de uma promessa
reconfortante de que ela estara bem provida também em morte, “quando chegar o seu dia”,
pois ela “pode contar na certeza que a Salvacdo vai ganhar”.

Nossa morte futura, ou a de pessoas proximas, pode ser considerada uma espécie de
tabu, algo que n&o é para ser assuntado ou conjecturado. E um tema que aparece na liturgia
crista, em oragdo, ¢ ¢ reproduzido sistematicamente, “... agora e na hora de nossa morte,
Amém”. Ha algumas ocasifes em Cachoeira, para além do Dia de Finados, em que o tema
da morte é explicita e ritualmente abordado. O mais emblematico deles é a Festa de Nossa
Senhora da Boa Morte, organizada pela tradicional irmandade feminina negra de mesmo
nome, da qual Dona Dalva é membra®’. A esmola cantada é outro caso especial, pois é um
evento singular que, no caso de Cachoeira, atualmente acontece apenas uma vez por ano. E
a oportunidade que muitas pessoas veem de ter sua casa abencoada, de ter um/a parente
doente abencoadx dentro de casa. O clima de fé e emocdo é especial quando adentramos a
residéncia de alguém muito idoso, ou que esta adoentado. Ha pessoas que vao logo pra janela
pra pedir que a esmola entre quando essa é a situacdo, e da para sentir no ar a energia que

aquela ‘cantoria’ tocada faz dentro da casa. Como dizem Meire (M) e Edinha (E):

M- (...) Porque é uma cultura de matriz africana que as pessoas, quem participa se emociona. E essas
saidas que nos fazemos pra fazer o peditério, a gente adentra a casa do morador, a gente vé a
emocgdo... Tem pessoas que da sua colaboragdo, sua contribuicdo e pede pra que a gente passe,
porque tem problema de coragéo e se emociona. Eu mesma, tem casas, assim, que eu ndo seguro o
choro. Quando eu olho pr’aquela pessoa, € que ela pega a cruz, e faz os pedidos, né, e conta suas
historias, que pediu, e que recebeu aquela béncao, né? Ai é aquela coisa, assim, que é gratificante
demais e emocionante. E- Tem pessoas que abracam tanto, assim, a chegada da Esmola, que tem
pessoas que fazem banquetes, pra esperar a gente. Tem pessoas que fazem mesmo, aquele amor, Ave
Maria! Nao quer que a gente saia sem fazer aquela merenda! Ai a gente vé mesmo algum amor,
aquele prazer que tem em receber. Mas tem uns que... M- E, e a fé, né. Eu acho assim, a fé. Tem
pessoas que tém uma fé tdo grande! E- Tem gente que pega a cruz, que precisa a gente ficar assim,
6 [sinalizando pra pegar de volta]. L- “Hora de devolver...” [risos] E- E. M- Tem pessoas que a
gente chega assim, que ndo tém... Assim, fica querendo oferecer, e a gente sabe... O que oferece é
assim, de uma grandeza tdo... A gente sabe que ndo tem nem condi¢do, mas quer fazer alguma coisa

67 Sobre a Irmandade da Boa Morte, ver “Festa da Boa Morte e Gléria: ritual, musica e performance”, tese de
Francisca Helena Marques - FFLCH/USP, 2009; NASCIMENTO, Luiz Claudio. “O Candomblé na Boa
Morte” Cachoeira: Fundagdo Maria América da Cruz, 1999; “Mulheres do Partido Alto: Elegancia, Fé e Poder
-Um Estudo de Caso sobre a Irmandade da Boa Morte”, dissertagdo de Joanice Santos Concei¢do, PUC-SP,
2004; “Duas metades, uma existéncia: producdo de masculinidades e feminilidades na Irmandade da Boa
Morte e no culto de Baba Egun’, tese de Joanice Santos Conceigédo - PUC-SP, 2011.
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pra que a gente faca um samba ali pra eles, e agradecer com aquele lanche, com aquela cervejinha,
refrigerante, ou com salgado. E- E tem gente que fala, também, “Eu quero a Esmola aqui”, mas fala
que ndo tem. Eu digo, “Ave Maria, essa que a cruz quer entrar mesmo!” Digo, “Ndo se preocupe, a
gente vai chegar, eu jd sei, ja saio logo”. Ndo vou ficar, né... Faz a apresentacdo, ja dou o sinal a
Meire, a gente jd sai. Entendeu? Mas... E muito gratificante. E muito gratificante. E cansativo, mas
é gratificante. A gente chega aqui acabada, mas se tocar um samba, a gente ainda cai no samba!

Essa dimenséo da fé popular da esmola cantada é baseada
na ideia de construcdo coletiva, de ‘vaquinha’, de mutirdo. Como vimos, enquanto a Esmola
Cantada vivia seu longo hiato de 14 anos, a Festa da Santa Cruz continuou a ser feita com a
doacdo de devotxs — decerto muito menos do que aquelxs alcancadxs pelo peditério da
esmola. Ainda que se peca contribuicgao de figuras ricas/influentes da cidade e também apoio
ou doagOes de empresas locais, a ideia mesmo é construir uma festa com recursos dx proprix
povo, sem ter que depender exclusivamente destas outras instancias®®. Essa é uma festa de
bairro, mas ndo é restrita: € uma festa aberta ao povo de Cachoeira, produzida e custeada por
ele. Mas talvez tdo importante quanto a realizacdo da festa seja o ritual todo que leva aela: a
esmola cantada e a Lavagem da capela sdo imprescindiveis. Como sempre diz e repete
Nascimento, “E devogio!” A devocio se realiza plenamente apenas quando todo o ritual é
completo, sendo todas as suas partes primordiais, integrantes de uma s6 manifestacdo de fé.
Passar de casa em casa, usar os chapéus com fitas, cantar a Ladainha, carregar a Cruz e passa-
la ax morador/a, receber a doagdo, sambar em cada casa, comungar do lanche oferecido,
caminhar sambando pelas ruas, reverenciar os Cruzeiros, percorrer o longo trajeto de horas:
tudo isso ja € o comeco da Festa da Santa Cruz. A Lavagem também o €. Por todos esses dias
de saida, quem ¢ responsavel pelo ritual sdo xs proprixs integrantes do grupo, que vao
levando sua fé ao encontro da fé dxs moradorxs das comunidades por onde passam.

Da casa de Dona Dalva, seguimos pela rua Bardo de
Nageé e entramos na Rua Julido Gomes dos Santos. Nela paramos na casa de uma familia
muito animada, onde todxs entram na roda para sambar, mesmo que 0 espaco seja pequeno

para tanta gente. Dona Dalvinha e Rita, mée e filha, vendedoras de feijao a granel na feira,

68 A prética de arrecadagio comunitaria para a realizacdo de uma celebrago religiosa popular era comum
entre as primeiras irmandades leigas negras por todo o Brasil, datadas desde 1654 (a maioria delas em
devocdo a Nossa Senhora do Rosario, que também é padroeira da cidade de Cachoeira e considerada protetora
dos negros), o que pode ser visto em pintura de Jean-Baptiste Debret, “Coleta para a manutengédo da igreja de
Nossa Senhora do Rosario em Porto Alegre, c. 1828” na Fundag@o Biblioteca Nacional, Dept. de Iconografia.
(KIDDY, 2018, pp. 169-178).
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oferecem uma diversidade enorme de salgadinhos e docinhos, agua pra quem €é de agua,
refrigerante pra quem é de refrigerante, e cerveja pra quem € de cerveja. Dona Dalvinha é
devota de S&o Roque e faz reza em sua casa quando chega agosto. Depois de cantadas a
ladainha e todxs da casa terem sambado na roda, a turma se acomoda nas cadeiras e no sofé,
outros ficam em pé, dentro ou do lado de fora da casa, conversando alegremente. Esta casa é
um pouco rebaixada em relacédo a rua, de modo que da janela tem-se uma boa perspectiva do
interior. A cena é de intimidade e celebracao, parece uma festa de aniversario — é servido até
um bolo! Nas saidas da Esmola h& algumas familias como essa, que assim que sdo avisadas
da programacao se preparam para uma bela recepcao.

No caminho, Dona Antdnia ia puxando muitos sambas antigos que vinham a sua
mente e que poucos integrantes pareciam conhecer, outros apenas ela conhecia. A dinamica
de andar por muitas horas parece estimular a memaria para que o repertério nao fique muito
repetitivo, e também acionar memorias de saidas de esmolas passadas, por outros lugares,
com outras pessoas. Paramos mais adiante em mais algumas casas, ficando do lado de fora,
com as moradoras segurando a cruz em frente a porta.

Chegados a Praca Julido Gomes, paramos na casa da falecida Dona Mide, que liga-
se ao bar que é administrado por sua filha Nete. Dona Mide amava samba e sapateava muito
bem, ndo perdia uma roda. Ela sempre recebia o pessoal da Esmola com muito carinho,
lanche e cerveja. No ano anterior, ndo paramos la devido ao fato de que ainda ndo fazia um
ano de seu falecimento. Quando este € o caso, a Esmola para de cantar quando vai passar em
frente a casa dx falecidx e s6 retoma um pouco depois, respeitando o luto da familia. Esse
ano, pudemos parar la de novo e Carla, uma das filhas, sambou no meio da roda,
representando a familia. Ficamos do lado de fora, que € onde fica a mesa maior do bar onde
se sentam os fregueses quando as cadeiras da pequena parte interna estdo ocupadas. Como a
calcada de entrada para a casa € elevada, ficamos sentadxs nela, descansando por ali um
pouco, conversando, rindo e bebendo as cervejas e refrigerantes oferecidos.

Quando paramos na casa de seu Beca e Dona Quelzinha, entramos na sala e fomos
recebidxs com muita alegria, e depois também fizemos samba de Cosme e Damido, pois suas
bisnetas sdo gémeas. Quando j& iamos seguindo, a vizinha do lado, Edna, em cuja casa ja
tinhamos parado, me disse que havia sido aniverséario de seu filho pequeno, Agne, que
aniversaria junto com ela e havia se esforcado para Ihe fazer uma festa surpresa aguele ano,
dias antes. Como ele ndo estava em casa quando paramos la anteriormente, eu falei com o

pessoal e entdo fizemos uma roda e cantamos o0s parabens, com Agne e sua irmézinha Alana
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sambando, ele um pouco timido porém feliz, e ela, tdo pequenininha, muito animada®,
batendo palmas e sapateando na roda, assim como sua mée, que também adora um samba.

Comecgamos entdo a subida da Ladeira Manoel Vitorio, sendo a primeira parada a
minha casa. Foi-me entregue a Cruz durante a Ladainha e depois sambei no meio da roda, na
varanda de casa, e em seguida Danilo, meu companheiro, fez 0 mesmo. Depois paramos na
casa da frente, de Rose e Buda de Bobosa, e em seguida duas casas acima da minha. Nela, o
falecido Jaime Marques — irmao de Claricio — e sua esposa Lizete sempre fizeram algo para
receber a Esmola com fartura. Naquele ano foi um feijdo, o famoso feijéo de Jaime, que era
servido também no almogo depois da Lavagem. O “feijdo” por aqui ¢ uma feijoada, cheio de
carnes gordas e salgadas, muito bem temperado. Havia também a opcao de frango, para quem
nédo quisesse feijdo. Esta € uma familia muito generosa, cheia de amigxs, festeira, prestativa
e atenciosa, que tive o prazer de chamar de vizinhos. Alias, o sentido de comunidade e
familiaridade nesta ladeira é extremamente cativante.

Colocaram banquinhos de plastico na varanda e nos acomodamos, uns dentro da casa,
outros na varanda, para almocar. Foi servida bastante cerveja e também outras bebidas ndo-
alcoolicas, e o papo rolou solto e leve. Na varanda, Nascimento brincava com Dona Ant6nia
e todos se divertiam, rindo e provocando em descontracdo, num pagode danado. Quando
acabou o almocgo, o povo falou, “Agora Vermelho [Nascimento] ndo t4 mais com pressa;
agora vai acabar s6 dez da noite...” Brincaram ainda que Cal (Claricio) ¢ Nino haviam
comido trés pratos cada! Ai entdo algumas sambadeiras foram chamando o pessoal para
“fazer o samba de Jaime!”, em agradecimento. Fez-se a roda na sala e este foi 0 samba mais
demorado, em demonstracdo do quanto a acolhida havia sido apreciada. Quase todas as
pessoas do grupo sambaram no meio da roda, e Jaime ficou o tempo todo no centro tambem,
fazendo sua danca galhofeira, toda cheia de pulinhos. Quando cantou-se o samba, “Pé de
lima/ P¢é de limao/ P¢ de lima/ P¢ de limao/ O amor ¢ meu/ ta dizendo que ndo”, Lizete passou
ao centro da roda, tirando uma das sambadeiras que l& estava, e sambou com seu amado,
apontando para si mesma como que dizendo “O amor ¢ meu!” alegremente. Depois, chamou
aroda a filha Chayana, que estava gravida de seu primeiro filho, e a avé sambou acariciando
a barriga da filha, como que abengoando o bebé que estava por vir. Foi tudo muito gostoso e

familiar, mesmo porque metade das pessoas que estavam naquela saida tinham relagdes

69 Agne e Alana fazem parte do grupo de educagio artistica e dangas afro ‘Raizes do Ebano’, criado e
coordenado pela professora Romélia Lima (filha de Dona Mide), que ensaia em galp&do/estacionamento na
prépria Praca Julido Gomes, em frente a casa de Edna. Edna é uma das mées mais participativas que apoiam o
projeto.
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familiares com xs donxs da casa: eram membras familias Marques e Mascarenhas,
fundadoras da Esmola Cantada da Ladeira da Cadeia.

Seguimos nossa escalada da Ladeira Manoel Vitério, que a partir desse ponto torna-
se ainda mais ingreme, sempre parando em algumas casas. Jaime foi nos acompanhando até
o cruzeiro. Chegando ao topo da ladeira, com sua vista fenomenal de Cachoeira e Sdo Félix,
cortadas pelo Paraguacu, paramos em um bar, fizemos o ritual e ganhamos mais algumas
cervejas, mas ndo nos alongamos, pois estdvamos chegando apenas na metade do percurso.
Seguimos descendo o outro lado da ladeira, parando em casas ‘obrigatdrias’, e depois subindo
a ainda mais ingreme ladeira do Alto do Cruzeiro. Eu e Dona Mira iamos de bragos dados,
pois ela tem problema no joelho e o percurso de subidas e descidas exige muito de suas
pernas. Dona Dete seguia melhor do que eu, parece mais nova do alto de seus 73 anos. O
caminho até o cruzeiro, que fica do lado da Estacio de Tratamento de Agua, é puxado.

Chegando no cruzeiro, todxs se reinem em torno da enorme cruz, luta-se um pouco
contra o vento, que la no alto sopra forte, para acender uma vela. A vela é colocada em um
espacinho na base da cruz, e entdo faz-se a Ladainha do cruzeiro: “Gragas a Deus que eu

cheguei...”. O momento € solene e tranquilo; algumas pessoas fazem suas oragoes.
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Esmola Cantada no Alto do Cruzeiro - 25/08/19 (foto da autora)

De 14, seguimos em direcdo a casa de Seu Carlito, antigo cantador da Esmola Cantada,
que costumava até bem pouco tempo sair com a esmola, e que todos 0s anos € visitado e
prestigiado. Esse ano, porém, ele ndo estava em casa, nem na casa da qual toma conta, ambas
no bairro da Pitanga. Seguimos entdo, parando em casas, passando pelo Colégio Estadual, na
Rua Ricardo Pereira, e entrando no trecho final da Rua Durval Chagas (que ainda ndo havia
sido percorrido), para entdo entrarmos na Rua do Chafariz, onde também fizemos paradas
obrigatorias, passando entéo a percorrer a Rua Santo Antonio. Esta é uma ruazinha escondida
do centro de Cachoeira, mas cuja comunidade é muito proxima da Ladeira da Cadeia, por

serem vizinhas. Todos 0s anos a Esmola Cantada é convidada a participar de uma das noites
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da trezena de Santo Antonio’ da capelinha daquela rua, onde depois da reza se faz o samba
ali mesmo, dentro da igrejinha. E nessa rua onde acontece uma das festas de bairro mais
interessantes no dia de Santo Anténio, com jeito de quermesse, barraquinhas na rua, portas
abertas, comidas e bebidas, a rua toda enfeitada. A quadrilha da Rua Santo Antonio se
apresenta na Ladeira da Cadeia, bem como outras quadrilhas comunitarias das zonas rurais
proximas. Depois de percorrer aquela rua € que a turma volta para a sua sede para encerrar o

dia.

2.3.2 ii. Saida pela Ladeira da Cadeia

Esmola cantada dentro de uma casa na Ladeira da Cadeia em 01/09/2019
(foto da autora)

A proxima saida € a da propria Ladeira da Cadeia. Esse € o dia mais animado. Nele,
outras pessoas da comunidade acompanham o grupo, e muitas casas oferecem farto lanche,
com bolos, pées, salgadinhos, munguzé, muito refrigerante, e cerveja (em menor propor¢éo).

O clima é de intimidade: percorre-se as casas de muitos parentes, amigos, ex-integrantes da

70 A Esmola Cantada também participa e faz 0 samba todas as noites depois das rezas na trezena de Santo
Antonio realizada na Capela da Santa Cruz da Ladeira da Cadeia. As rezas sdo conduzidas por sambadeiras e
outras rezadeiras da comunidade: Edinha, Bety, Tel (Terezinha), Claudinha e Joj6.
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Esmola Cantada, vizinhos de longa data, pessoas que participam do dia-a-dia dxs das pessoas
que compdem a Esmola e que construiram juntas um sentido de parceria muito proprio,
envolvendo lagos de sociabilidade determinados pelo parentesco, pela vizinhanga e pelo
lugar de origem. E o dia mais longo de todos, apesar de permanecer em um sé bairro.
Acontece que, além de o tempo de permanéncia em cada casa ser ligeiramente mais alongado
e de haver muitas casas a serem visitadas, a Ladeira da Cadeia é muitissimo extensa, tanto
para o alto, compreendendo uma zona mais ruralizada, com sitios e rogas, como para o lado
direito, oposto ao barranco, onde o morro se alarga e divide-se em pequenas comunidades
internas.

Seguindo o0 mesmo ritual no comeco do dia, parte-se para a romaria. Uma coisa que
me chamou a atencdo especialmente aqui foi o fato de o grupo ndo mais parar em diversas
casas, 0 que causava espanto até a alguns/mas integrantes, devido ao fato de as pessoas da
casa terem-se tornado evangélicas, ou “crentes” pois, de acordo com a “lei de crente”, ndo se
cultua a cruz, santos, e também ndo se pode dancar/tocar/cantar samba. Por isso, na casa de
Cabo Alfredo, juiz perpétuo da Santa Cruz e entusiasta da Esmola Cantada, ndo se pode parar
para fazer a esmolagem devido ao fato de sua esposa ser “crente”. Ha anos, vem-se fazendo
a Ladainha e o samba para sua protecdo na frente da sede/capela da Santa Cruz, vizinha de
sua casa. Também ndo paramos na casa de Dona Mira, que disse que “14 todo mundo € crente,
menos um”. Como se viu, a historia da conversao do catolicismo para o protestantismo
marcou a historia da Esmola Cantada desde o inicio, tendo sido a razdo mesmo de sua
existéncia: resgatar uma cruz abandonada por conta da mudanca de religido e criar uma
capela dentro da comunidade para abriga-la, local que passaria a se tornar referéncia politica
na comunidade, pois a Associacdo de Moradores foi criada justamente ali. Resolveram fazer
uma festa justamente em devocdo a Cruz que se tornaria parte da identidade cultural da
Ladeira, mobilizando para tanto membrxs comunidade da Ladeira da Cadeia, o padre, alguns
politicos, e pondo em pratica a manifestacdo cultural regional da esmola cantada. A
conversdo ao protestantismo continuou acontecendo, o que acabou por afetar o desenrolar
das saidas e a aderéncia a Lavagem, missa e Festa.

No caminho, entrando por uma viela comprida de uma das comunidades internas da
Ladeira da Cadeia, passamos em frente a uma igreja neopentecostal, em um espago pequeno,
porém muito microfonado. Os aparelhos de som pareciam ligados no maximo e estavam
virados em direcdo a entrada da igreja. Conforme iamos nos aproximando, Claricio pediu

que, em respeito a fé alheia, parassemos de tocar e cantar ao passar na frente daquele local,
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apesar de que provavelmente fosse impossivel que as pessoas ali dentro ouvissem a
caminhada musical acustica que vinhamos fazendo.

Nas passagens pelas casas, visitamos ex-integrantes da Esmola que se emocionavam
muito (e emocionavam a todxs) quando entravamos em suas casas. O sentido da continuidade
e da homenagem axs mais velhxs parece definir muito do valor que essa manifestacdo carrega
e re-institui a cada saida. Na parte alta da ladeira visitamos o sitio de importantes
contribuidorxs do grupo: a familia Lobo, de Meire e Cacai, que tem influéncia social e
politica na cidade e que colaborou com a retomada do grupo. Ainda hoje colabora na
elaboracéo de projetos culturais (como o do mais recente CD, viabilizado pelo Edital Setorial
de Culturas Populares 2016 do Fundo de Cultura da Bahia, com direcdo de producdo por
Alan Lobo) e também em doac6es para suas atividades e eventuais gastos, contando com o
apoio entusiastico da Dra. Iza Lobo. Em uma zona mais alta ainda, ja ruralizada, chegamos
a casa de Nascimento, onde nos foi servida farofa com cenoura e calabresa e suco. Depois de
sua casa, apenas mais uma foi visitada, depois da qual estende-se uma estrada em uma area
de mato, a caminho da Roga do Ventura e da Lagoa Encantada. Na descida foi que entramos
nos becos e vielas das subdivisdes da Ladeira da Cadeia. Cantamos parabéns em um bar para
um aniversariante do dia; paramos em casas de muitos fiéis com seus santos e santas na méo,
ou oratdrios abertos em torno dos quais faziamos a Ladainha. Muitas mais casas foram
visitadas a cada rua do que em qualquer outra saida; afinal, a Esmola Cantada é da Ladeira
da Cadeia. A andanca foi terminar depois das 18h da tarde, com o pessoal ainda animado e
sambando, improvisando mdsicas pelo caminho, criando em conjunto. Assim terminou a

série de trés saidas antes da Lavagem da capela.
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2.3.2 iii. A Lavagem

Lavagem da Capela da Santa Cruz da Ladeira da Cadeia - 09/09/2018
(foto da autora)

A Lavagem acontece no domingo seguinte a Ultima saida da Esmola. Segundo
Luciana Marques (2012), “O dia da lavagem ¢ considerado pela comunidade como o ponto
culminante da festa, ¢ o dia mais esperado por toda a comunidade” (p. 39). As sambadeiras
da Esmola falam de antemé&o com familiares e amigas para ver quem deseja integrar o cortejo
de baianas, incluindo algumas meninas (criangas e adolescentes). Bety prepara seu delicioso
arroz doce, que é servido antes da saida do cortejo. As nove da manha, no dia do cortejo, 0
ponto de partida é o Terreiro Ogod6 Dey. Este terreiro foi fundado em 1946 por Justiniano
Souza de Jesus, conhecido como Seu Justo, um dos fundadores da capela da Santa Cruz da
Ladeira da Cadeia. Registrado no IPAC desde 2014, o terreiro, “[i]dentificado como Nagb
que, além de cultuar os orixds, reverencia os caboclos e santos catdlicos” ¢ Patrimdnio
Imaterial da Bahia, atualmente sob a responsabilidade da lalorixa Railda Santos de Assis
(IPATRIMONIOQO, acesso em 2020). As sambadeiras que desejam sair de baianas, com a
roupa de considerada “de gala” do Candombl¢, de branco, com camizu, saia rodada, bata,
todas rendadas em richilieu e turbantes, vao se arrumar no terreiro junto com as filhas da

casa e a mée de santo. Do Ogod6 Dey, que fica a 500 metros ladeira acima da sede, saem as
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baianas, dentre as quais estdo algumas filhas e filhos da casa’, todxs com as vestes
tradicionais e carregando as quartinhas com agua de cheiro’®. A turma da charanga de
musicxs da Filarménica Minerva Cachoeirana se reine em frente a sede, e Cabo Alfredo solta
um foguete para saber se elxs ja podem subir. Quando as baianas ja estdo ficando prontas,
solta-se fogos para avisar que sim (Ibid, p. 40). Junto com xs musicxs sobem também outras
pessoas que desejam acompanhar a saida do cortejo desde o terreiro. A descida é anunciada
por mais foguetes, em direcdo a sede. La chegando, todxs entdo se reinem para a arrumacao
final e de 14 descem a Ladeira do Orobo.

Saida do cortejo da Lavagem da Capela da Santa Cruz, partindo do Terreiro Ogodd Dey - 09/09/2018

(foto da autora)

71 Qutra situacdo em Cachoeira onde o grupo de baianas de um cortejo deve conter entre elas, como aqui,
homens igualmente vestidos e adornados de baianas, ¢ o Terno do Acarajé. Ele sai durante a Festa D’Ajuda
organizado por Dona Dalva Damiana de Freitas em homenagem as baianas de acarajé e a religiosidade ligada
a Oyéa-lansd. Nele, as baianas do cortejo saem com tabuleiros portateis pendurados ou bandejas nas cabecas,
chegam a Capela de Santa Barbara e distribuem acarajés e abaras.

72 Dentro das quartinhas, os vasos tradicionais do Candomblé, é colocada agua e flores brancas e folhas,
“como as angélicas e Sdo Gongalinho” (MARQUES, 2012, p. 40).
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Sobre a Lavagem, Meire, Edinha e Bety dizem:

M- No caso, quem comegou, ndo foi na minha época. Foi na sua, né (para Edinha)? E- E, porque,
sempre pra gente comecar uma Festa da Santa Cruz tem que lavar, pedir, né, tipo uma licenca, pra
gente poder fazer a festa. Entdo a gente comegcou a Lavagem com as baianas... Vem, vocé faz o
cortejo, depois... Até essa parte, eu ndo sei nem dizer se tem sincretismo, ndo sei se tem algum
preceito... L- Tem o pessoal que vem, né, do terreiro... E- E, vem do terreiro, quebrao... M- E amae
de santo quem faz todo o... E- Ai ela faz a Lavagem. Entdo assim, é importante pra poder abrir 0s
caminhos, pra comegar os festejos da Santa Cruz. E muito, € muito, muito importante ter a Lavagem.
Até quando, por exemplo, a gente vai fazer a Festa, mas se, assim, faleceu alguém, a gente faz a
Lavagem simbdlica, mas a Lavagem acontece. Entendeu? L- Ah, porque ndo pode ter a Lavagem
oficial. E- N&o pode fazer a Festa sem fazer a Lavagem antes. M- E tipo uma limpeza, né? E- E.
Pedindo... B- Pra lavar, né. A'gua de cheiro... E- E, pra lavar, pra comecar tudo de novo. E é um
momento assim... Ah, maravilhoso! M- Muita alegria... E- E um momento bem esperado! N&o tanto
quanto a Festa... B- Ano passado, né, em particular, a gente quase que achou que a Lavagem ndo ia
sair. L- Por causa da chuva. B- Porque foi muita chuva, muita chuva. E a gente preocupado com
crianca, a gente também, né? Eu tenho problema respiratério, ndo podia td também tomando chuva.
A gente comecou de sombrinha, a Lavagem saiu quase meio-dia, ndo foi? Saiu quase meio-dia, mas
saiu, percorreu algumas ruas, ndo fez todo o trajeto que a gente costuma fazer, mas a gente percorreu
algumas ruas, foi na beira do rio, e a gente estava simplesmente encharcada. Eu posso falar por
mim: eu ndo dei um espirro. L- Lavou mesmo! M- Eu tirei a sandalia, desci, me emocionando. Sai
da casa chorando. O pessoal, “A gente tem que desistir”’, “Ndo, vai acontecer! Ndo tem negocio de
mudar de jeito nenhum, a gente vai!” e foi e, pra mim, foi muito bom. Lavei minha alma B- N&o faltou
alegria, ndo faltou nada. M- Nao faltou nada. L- E ai a roupa que vocés vestem é do pessoal do
terreiro? E- E. L- Qual o nome do terreiro? Vocés sabem? M- As roupas que a gente usa é de Jana,
que faz parte do Candomblé de Maria de Justa. Antes era Maria de Justa que arrumava, sé que ela
faleceu, ai é uma filha dela que hoje arruma as baianas. B- E a gente as vezes com medo de ndo
encontrar roupa também tem Dona Chica, ali, que colabora, que cede as roupas pra gente. M- Que
também faz parte do Candomblé. B- Que faz parte do Candomblé também e empresta roupa também.
A gente usa as roupas delas também. L- E qual € a sensacao de botar essa roupa, assim? Que é outra
roupa, né? B- E, é outra roupa. E é outra sensacao também. (risos) M- Eu mesma, as fotos, o pessoal.
E- E, a baiana perfeita. (baixo) Eu mesma nao saio de baiana B- E, mas eu acho que e muito do
nosso espirito de vontade de participar, também, né, acho que tem muito do espirito da gente querer
participar. Mas a timidez, como eu falei, que eu mesmo sou uma pessoa timida, quando a gente
coloca a... E que nem artista, quando usa um traje de escola de samba, de... uma baiana, quando
coloca também sua roupa... Eu acho que a gente sente um pouco a diferenca, até porque a roupa
nos ajuda, a gente sente mais vontade de ta ali rodando, com a quartinha na méo, e a gente sabe que
a gente esta simbolizando algo, entao isso também empolga a gente. M- E a gente mora numa ladeira,
eu mesma com 55 anos, pra mim descer essa ladeira, descendo correndo, pulando! Eu ndo sei nem
[onde que eu tiro isso] ndo! O pessoal pensa que eu bebi! Eu ndo bebi... Agua! Eu sé bebo dgua e
tomo um arroz doce! B- Eu tenho 52 anos, e eu bebo ainda, um pouquinho. Mas néo é facil ndo. Nao
é facil ndo. M- Rapaz! E olhe, tocou, a charanga comecou a tocar, né nao?, 4, eu pulo! Pessoal pensa
que, ndo, eles vivem me perguntando, “Cé tomou todas, num foi?” [risos] Tenho até alergia a
cerveja. Mas assim, é uma alegria muito muito grande. E- E mesmo, a gente vasculha a... A gente
pula tanto, tdo alto que parece que... M- Quando caio ali dentro, ndo quero nem saber. E- E muito
bom. E muito gratificante. M- E alegria maior é que cada ano t4 aumentando, e ver as criancas
participando. L- Sim. M- Ento isso ai... E de uma gratiddo, assim, de ver, assim, a comunidade
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participando. B- A gente enxerga a continuidade. M- E, a continuidade. B- Porque se a gente ndo
integrar la com as pessoas, se a gente ndo tiver outros participantes... Até porque ¢ um movimento
cultural, ndao tem dono, néo tem... Entdo, se ndo integrar outras pessoas, vai acabar... Se se fechar
no que ta, vai acabar que: um sai, outro sai, e acaba que 0 movimento vai deixar de existir. Entao,
pra o movimento cultural ndo deixar de existir, eu acredito que é bem interessante a questao de estar
agregando outras pessoas.

Bety sambando em frente a Capela da Santa Cruz da Ladeira da Cadeia ao som da charanga da
Minerva durante a “Lavagem da chuva”- 08/09/2019 (Foto: Antonio Claudio Martins Gomes)

Na Lavagem da Capela da Santa Cruz, podem sair de
baianas mulheres e meninas que ndo sdo do Candomblé, mas vemos que o0 uso da roupa de
baiana naquele ritual as imbui de uma outra energia. Clécia Queiroz (2012), ao analisar o uso
deste tipo de veste por sambadeiras em suas apresentacdes de samba de roda, faz um
recorrido das origens desta indumentéria, localizando seu amplo uso no século XIX por
mulheres negras escravizadas — em geral, aquelas “preferidas” por seus senhores,
consideradas suas ‘esposas’ ou ‘amantes’ — ou pelas mulheres negras libertas que

trabalhavam de quituteiras e ganhadeiras (p. 113), donas de uma independéncia e mobilidade
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urbana invejavel para as mulheres escravizadas ou mesmo brancas daquele tempo, ja que
estas viviam confinadas em seus lares sob o controle patriarcal de seus pais ou maridos. Em
Cachoeira, usavam (e ainda usam) estas vestes as irmas da Boa Morte, mulheres ganhadeiras
que dispunham de certo status econdmico, consideradas portanto “negras do partido alto”, de
maneira que “[0] termo tem conotagdo socio-econémica privilegiada e dava posicdo de
destaque as fundadoras da Irmandade” (MARQUES, 2008, p. 84). Tao grande era o frisson
provocado pela indumentéria a época, que este modo de se vestir chegou a virar moda
cobicada entre as mulheres brancas inclusive na Europa, por projetar uma aura de

feminilidade insubmissa e autbnoma:

A figura da baiana trazida por Caymmi naquela cancdo, de torgos, saia e bata
bordadas, colares, brincos e balangandés, vai além da representacdo da mulher
herdeira da religiosidade e receitudrios ancestrais africanos que transitam ainda hoje
nas ruas da Bahia. Ela reforca uma simbologia que parece ter existido no imaginario
social brasileiro, desde o tempo da Col6nia, e que alimentou o desejo de mulheres,
incluindo as ndo negras das distintas classes sociais e que fez inclusive com que a
Princesa Isabel saisse trajada como tal na Europa, num baile de mascaras na ocasiédo
da sua viagem de nupcias. A simbologia da “mulher independente, da rua, do
trabalho, da luta, da lascivia, do desacato, do fetiche, do encantamento.” (NUNES
NETO, 2013, p. 48) (QUEIROZ, 2012, p. 114)

Hoje, seu uso é tipicamente associado a uma baianidade feminina tradicional (e
também um tanto folclorizada), sendo que o “imaginario cultural que o traje possui dentro e
fora da Bahia, [...] perpassa ainda por valores como prestigio, identidade e ancestralidade
africana no Brasil” (Ibid, p. 116), todos fatores que agregam uma simbologia que toma conta

do corpo das baianas quando elas saem para fazer a Lavagem da Capela da Santa Cruz.
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das baianas da sede da Capela da Santa Cruz da Ladeira da Cadeia - 09/09/2018
(foto da autora)

Saida do cortejo

O percurso do cortejo, animado pelas musicas da charanga e pela cerveja, comeca
igual ao da saida da esmola para a Manoel Vitorio, chegando até a Capela de Santa Barbara
(Igreja do Hospital), onde as baianas param e derramam um pouco da &gua de cheiro das
quartinhas. Depois, segue-se tocando, pulando e botando a base’ com os sambas,
marchinhas de carnaval e outras musicas da moda da atualidade (todas em ritmo de
marchinha carnavalesca, como na Festa D’Ajuda) pela praga que fica em frente ao Mercado
Municipal, descendo para a Rua Rui Barbosa e seguindo a Rua Treze de Maio. Para em frente
a igreja matriz da cidade, a Igreja de Nossa Senhora do Rosario na Rua Ana Nery, para prestar
reveréncia, e depois segue até a Praca Teixeira de Freitas. Chegando 14, vai-se até a beira das
escadarias do cais do Paraguacu e as baianas fazem sua oferenda de flores e alfazema para

Yemanja. Segue-se entdo para a Praga 25 de junho, onde todxs fazem uma parada em frente

73 Botar a base é um jeito de dangar muito presente nos carnavais e outras festas similares, como a Festa
D’Ajuda, onde xs brincantes ficam com os punhos fechados a frente do corpo, com os bragos dobrados para
cima, colados ao peito, como que preparando-se para um golpe de box. Brinca-se dessa maneira com leves
empurrdes e um mover ritmado com pulinhos e marcado pelos ombros/tronco alternando de um lado para o
outro, para frente e para tras. I1sso pode, em festas maiores (ndo em uma Lavagem) gerar focos de briga
propositais. Como neste caso da Lavagem o ritmo/estilo tocado é o mesmo das charangas dos embalos
carnavalescos e D’Ajuda, o modo de brincar se mantém, mas sem chegar a provocar a mesma agressividade.
Sobre “botar a base” no pagode baiano, ver: PINHO, Osmundo. “Botando a base’: corpo racializado e
performance da masculinidade no pagode baiano. Revista de Ciéncias Sociais, n° 47, Junho/Dezembro de
2017, p. 39-56.
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ao Bar e Mercadinho Preto Velho, de Paulo Lomba, onde o mesmo doava algumas cervejas
e agua, e outras sdo compradas. O descanso, com muitas risadas e conversas, dura cerca de
quinze minutos, e logo todxs levantam para encaminharem-se de volta para a Ladeira da

Cadeia.

Charanga da Minerva com as baianas pelas ruas de Cachoeira - 09/06/2018 (foto da autora)

Chegando a sede da AMELC e Capela da Santa Cruz, as baianas do terreiro Ogodd
Dey quebram as quartinhas com a agua de cheiro dentro da capela e fazem a lavagem,
esfregando vigorosamente o chdo com vassouras de piacava, levando a agua e os cacos das
quartinhas para as escadinhas da sede e para a rua. Este € um momento de muita alegria e
descarga de energia, no qual as baianas sambadeiras ou outras moradoras da Ladeira caem
no samba ainda ao som da charanga, com muitos giros e pulos. A Lavagem esta feita! As
baianas entdo voltam para o terreiro para trocarem suas roupas. Em seguida, é servido o
almoco dentro da sede da AMELC e a festa continua, dando lugar a programacao das atragdes

de partido alto” e arrocha, fazendo a famosa seresta — em 2019 tocaram os grupos locais

74 O que na Bahia chama-se de samba de partido alto é o que no sudeste é conhecido como pagode
(geralmente romantico). Ja pagode na Bahia é um outro género musical (também conhecido como pagode
baiano), que vai desde aquilo que no sudeste é conhecido como parte do axé music (de grupos como E o
Tchan e Companhia do Pagode) até o pagodao, de grupos como Psirico, Igor Kannario e La Furia.
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Brotou Samba, Garrancho e Thier Senna. Nesta parte vem ainda mais gente da Ladeira (e
também de outros bairros), e a festa vai até mais tarde.

As primas Yasmim e Riane Mascarenhas saiam de baiana desde pequenas,
obedecendo a todo o ritual de purificagdo da Lavagem da Capela da Santa Cruz, “um ato
simbolico de lavagem do espaco fisico, mas que também representa a preparacdo espiritual

para aquela festa que vai acontecer”, de acordo com Riane. Sobre a Lavagem, Yasmin conta:

Essas baianas também s&o arrumadas por uma pessoa que é do Candomblé — Jana. E ela que arruma
as baianas, € ela que consegue as roupas. As baianas também sdo arrumadas no terreiro de
candomblé localizado subindo aqui a Ladeira, um pouco acima da AMELC, da Santa Cruz. E as
histérias que minha mae, minhas tias me contam, é que essa rua aqui sempre foi uma rua onde a
religido do Candomblé sempre foi muito presente. Na verdade, minha méde me conta que aqui na
Ladeira da Cadeia existiam alguns terreiros de Candomblé. Uns quatro terreiros de Candomblé,
algumas casas inclusive que hoje sdo casas ocupadas por moradores eram terreiros de Candomblé.
Minha mé&e sempre traz essas lembrancas que ela e as irmas dela, minhas tias, sempre foram para
o0s terreiros, sempre foram assistir os eventos do terreiro, sempre participaram dos festejos no
terreiro. Entdo eu acredito que esse sincretismo, essa insercdo da Lavagem, essa entrada da
Lavagem na festa da Santa Cruz seja muito em decorréncia disso: por conta de muitas pessoas da
propria comunidade aqui serem adeptas do Candomblé. E o candomblé é muito presente aqui na
comunidade. Entéo eu acredito que por conta disso a Lavagem passou a fazer parte da festa da Santa
Cruz. E eu acho isso muito legal, porque tanto 0 Candomblé quanto o samba, né, a gente sabe que
tém origem africana. O samba, a danca, 0s instrumentos, e o candomblé é uma religido de matriz
africana, entdo eu acho bastante pertinente e interessante até hoje manter essa cultura, manter essa
tradicdo viva. Porque n6s somos, nos aqui do Recbncavo, ndés somos uma populacdo
majoritariamente negra. Nos temos essa descendéncia de Africa, né, o Brasil tem a descendéncia de
Africa, entdo eu acho bastante interessante nesse quesito. Porque... para a gente conseguir
rememorar, e lembrar de onde a gente veio, né, relembrar as nossas raizes, a nossa ancestralidade.
Ent&o eu acho bastante interessante que durante a festa Santa Cruz tenha um momento catdlico, mas
também tem um momento da Lavagem, o momento dos preceitos da religido do Candomblé, e é muito
interessante porque tudo acontece com o maior respeito entre todas as pessoas gue participam da
festa da Santa Cruz. Entdo existe respeito entre as pessoas, existe respeito entre as religides, e entédo
eu acho louvavel que até hoje mantenham essa cultura, essa fé, essa religiosidade viva aqui na festa
da Santa Cruz.

Segundo Ordep Serra (2009), a historia das lavagens de igrejas e capelas da forma
como elas se dao hoje na Bahia data de 1889, quando da mudanca de regras quanto a

Lavagem da Igreja de Nosso Senhor do Bonfim, em Salvador:

O fato de que hoje sdo sacerdotisas do candomblé as protagonistas do ritual da
Lavagem induziu muitos a pensar que esse rito foi criado pelo povo dos terreiros.
Mas trata-se de uma velha tradigdo ibérica — que na Bahia combinou-se a légica do
culto do candomblé, segundo a qual foi reinterpretada. Em Portugal, era comum
pessoas devotas fazerem a promessa de lavar uma igreja, em pagamento de gracas
solicitadas ao respectivo orago. Ja em terras lusitanas, essas manifestaces de fé
acabaram por carnavalizar-se, provocando as interdicfes eclesiasticas. Foi isto
mesmo que aconteceu aqui... As descrigdes existentes dessa devocao, conforme ela
se realizava no século passado, sugerem que entdo se dava mesmo um pequeno
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carnaval dentro do santuério. Aqui como I4, tendo perdido o controle do rito, aigreja
reagiu: em 1889, o arcebispo dom Luis Antonio de Sousa proibiu a Lavagem da
Basilica do Bonfim. O povo revoltou-se. Foi preciso que a policia (a Guarda Civica)
interviesse para garantir o acatamento do interdito. A Lavagem do Bonfim ndo
acabou de todo, mas passou a limitar-se ao adro e as escadarias do templo. A
proibicdo teve consequéncias que o episcopado ndo previu: limitada a lustragdo ao
adro, acentuou-se, na visdo religiosa do povo, o sentimento da significatividade
desse espaco ambiguo do umbral, e consolidou-se a idéia de uma alternativa aberta
no cerrar-se da porta catolica: o rito do candomblé surgiu como a via disponivel para
0 sacramento, quando as sacerdotisas negras assumiram o desempenho dessa
reduzida Lavagem... entdo solenizada e reinterpretada segundo os canones do seu
culto, em que o simbolismo dos limiares é muito acentuado. (pos. 1072)

Como se V&, a origem do rito é sacra, mas realizada por populares, e logo
“carnavalizou-se”, sobressaindo-se a parte da brincadeira com a agua (caracteristica dos
antigos Entrudos carnavalescos, ainda muito presente na Lavagem da Purificagdo em Santo
Amaro e na Festa D’ Ajuda em Cachoeira) e a descontragdo popular, ja que era o povo mesmo
quem a realizava. Com a limitacdo da igreja restringindo o espaco a ser lavado, as baianas
do candomblé tomam a frente do rito, dotando-o outra vez de maior sacralidade, mas o povo,
ainda presente (e, no caso da Capela da Santa Cruz, podendo compor também o grupo de
baianas), continua a parte “profana” do acontecimento, brincando justamente em cima da
liminaridade ténue entre sagrado e profano (sem que uma esfera prejudique a outra, mas em
complementaridade impar) representada pelo atravessar das portas e escadarias do templo.
Serra elenca as etapas que compdem a totalidade do evento “Lavagem” atentando para o
processo que ocorre no Bonfim, mas pode-se identificar as mesmas etapas na Lavagem da
Capela da Santa Cruz, com diferencas pequenas referentes as formas locais especificas de

como cada uma se desenrola:

Quando se fala na Lavagem do Bonfim, pode-se ter em mente duas coisas,
associadas por metonimia: uma jornada festiva e o rito lustral que é seu climax. A
jornada festiva compreende, no minimo (na sua forma tradicional): (1) um cortejo,
uma espécie de procissdo jubilosa, iniciada aos pés da Basilica da Conceigao, por
uma multiddo alegre que, cantando e bebendo, a pé, em carrogas enfeitadas, ou em
caminhdes “fantasiados”, acompanha as baianas até o Bonfim; (2) o rito lustral
celebrado pelas baianas, no adro da igreja; (3) a farra que se segue (e precede, e é
concomitante): os comes-e-bebes nas barracas, as dancas e folguedos nas
proximidades da igreja, em avenidas da Cidade Baixa, e mesmo além. O ato que as
baianas celebram é religioso, uma celebragdo do sagrado na fronteira com o profano.
(2009, pos. 1094)
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Para acontecer a Festa da Santa Cruz, “tem que lavar, pedir, né, tipo uma licenga, pra
gente poder fazer a festa”, como disse Edinha. Assim é: uma semana antes da Festa, faz-se a

Lavagem, que também é festa.

2.3.2 iv. Festa da Santa Cruz da Ladeira da Cadeia

E a segunda semana de setembro. Enfim, aproxima-se a Festa da Santa Cruz. Na
quinta-feira que a antecede, comegam as noites de reza comunitaria: o Triduo em Louvor a
Santa Cruz. Nele, rezadeiras da prépria comunidade conduzem a reza com suas partes
cantadas. Esta comeca sempre as 19h30, na Capela da Santa Cruz. Se o dia 14 de setembro,
Dia de Exaltacdo da Santa Cruz, cair durante o Triduo, o paroco ou diacono da Igreja Nossa
Senhora do Rosario comparece para conduzir a missa. Depois da reza, o grupo da Esmola
Cantada toca o0 samba, sem se alongar demais. No domingo é o dia da Festa. Membrxs da
comissdo organizadora comparecem cedo a sede para arruma-la e € montado o sistema de
som. O Coral da Santa Cruz, geralmente majoritariamente feminino e composto também de
algumas sambadeiras, fica no espaco atrds da area delimitada da capela, com Claricio
posicionado de lado, tocando o teclado. As vozes do coral, do teclado e do padre sdo
microfonadas. Do lado de fora, ao lado da sede, € armado um toldo para protecéo contra o
sol e a chuva, e sdo postas algumas cadeiras, tanto para xs musicxs da Minerva, que vém
tocar uniformizadxs, quanto para outras pessoas que desejem acompanhar a missa sentadas,
pois dentro da sede ndo h& muito espaco e as pessoas ficam em pé. A missa € celebrada pelo
padre da Igreja Nossa Senhora do Rosario de Cachoeira, com as partes cantadas reforcadas
pelo Coral da Santa Cruz e o teclado.

Ao final da missa, ha a apresentacdo da Minerva Cachoeirana, que toca seus
tradicionais dobrados e marchas, apropriados para solenidades. Depois, passada a réplica da
cruz de madeira para a nova “dupla de juizado” da festa do ano seguinte (MARQUES, 2012,
p. 43), é hora do grupo Esmola Cantada, ja com sua indumentaria (as sambadeiras que fazem
parte do Coral trocam a camisa da farda do Coral da Santa Cruz pela saia de chita florida,
camisa de babados e decote de ombro a ombro, e bijouterias de sambadeiras da Esmola
Cantada), fazer a Ladainha dentro da capela, viradxs para a Santa Cruz, e em seguida, tocar
0 samba, sambado ali dentro daquele espacinho da capela mesmo. Membxs da comunidade
sdo chamadxs a roda para sambar aos pés da Santa Cruz, fazendo primeiro reverénciaaelae

depois fazendo seu sapateado.
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Depois, é servida a feijoada e as bebidas axs presentes. A Minerva se arruma em
circulo e toca uma série de sambas de roda e marchinhas carnavalescas de Embalo dentro do
saldo da AMELC, e todxs pulam e dangam energicamente no meio da roda. O grupo quer
ficar tocando por mais tempo, mas em seguida vem a apresentacdo do Samba de Roda Esmola
Cantada da Ladeira da Cadeia. Este se arruma em semicirculo, compondo um hemisfério da
roda, que é completada pelos presentes. O samba é pleno, é a culminancia de um processo de
mais de um més, que envolveu muita energia, entrega, comprometimento e fé. As pessoas
sambam no meio da roda, estdo em casa, celebrando no seio de sua comunidade um esforgo
conjunto que, mais do que uma festa anual, representa 60 anos de tradi¢cdo, de passos
percorridos por antepassados, de um arrastar de pés e requebro de quadris que atravessa
geracBes, que se faz presente e se reinventa a cada traquejo. E tocar como se aprendeu com
os mais velhos, é cantar como 0s pais € 0s tios, é umbigar para a vizinha também entrar na
roda, é ver os aprendizes tomando jeito de sambadores, as mais novas vestindo a roupa da
sambadeira e definindo seus préprios passos, a neném sapateando desde os dois anos de
idade. “E, a continuidade”.

Depois do samba da Esmola Cantada, segue-se a seresta, geralmente com o artista
cachoeirano Mundinho do Arrocha. Essa parte vai até o final da tarde. As pessoas dangam
coladinhas umas com as outras, como nas dancas de saldo, mas o ritmo € bem marcado com
um requebrado compassado nos quadris unidos. Como podemos constatar com a fala de Dona
Mira, houve uma inversao na ordem das atragdes musicais dangantes: “... tinha primeiro a
seresta. E depois comegava o samba. E 0 samba ia até de manha. A gente sambava a noite
toda!” Hoje, a ordem ¢ outra e a Festa termina mais cedo, mas continua acontecendo todos
0S anos.

Os sambadores e sambadeiras mais antigxs da Esmola véem o samba de roda e a
religiosidade como sendo “a mesma coisa”. Quando pergunto qual a relagdo entre um e outro,
Z¢ de Queno diz, “S8o iguais, coisas iguais. Sdo iguais, porque tudo é com o nome de Deus,
com o nome da Santa Cruz, o nome de Deus, sdo iguais... tem diferenga quase nenhuma”.

Dona Mira e Dona Dete também expdem:

M- Ah, pra mim eu acho que é tudo uma coisa so. O samba... faz parte mesmo da religido. Eu acho,
né. Entdo pra mim é tudo uma coisa s0. L- Da religido... Qual religido? [Dona Dete solta faz uma
risadinha auspiciosa e eu rio] M- Da religido cat6lica, né? L- Entendi. Da festa da Santa Cruz. M-
E, pois é. L- E a senhora, Dona Dete? [ela ergue as sobrancelhas e eu rio] D- Aiai... E a mesma
coisa também, meu amor. Porque hoje em dia é tudo misturado um com o outro, mas cada qual no
seu canto, cada qual no seu. Porque tem negdcio de igreja, esses negdcio. A minha é uma sé. Faco
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parte da Esmola, sou do Candomblé também. Na mesma hora que eu t6 na Esmola eu saio, ja vou
pro Candomblé, pra mim ta tudo bom, tudo legal, dango a noite toda...

Essa percepcdo de que samba e religiosidade sao “a
mesma coisa” vai ao encontro de uma das acepgdes etimologicas da palavra ‘samba’ que,

segundo a etnolinguista Yeda Pessoa de Castro, viria do verbo rezar:

A palavra samba, do étimo quimbundo/ quicongo kusamba, significa rezar, orar para
0s deuses e ancestrais, sempre festejados com dancas, canticos e mausicas,
celebragBes que certamente eram vistas com estranheza e de carater lidico pela
sociedade catdlica circundante. Contagiado pela cadéncia ritmica e gestual da danca,
0 que antes era danca de negros foi esvaziado do seu conteudo religioso original e 0
samba-oragdo negroafricano foi apropriado na categoria de género musical-dancante
para se tornar mundialmente reconhecido como a mais auténtica e representativa
expressdo da musicalidade brasileira. (CASTRO, 2012, p. 26)

2.4 Interdic0es religiosas ao samba: efeitos, negociacdes e desvios

Como jé foi dito, tudo comecou por causa de uma cruz jogada fora. 1sso foi em 1957.
De 4 pra c4, muita coisa mudou, outras se mantiveram. Conversando sobre a Festa da Santa
Cruz com duas das integrantes mais velhas, que acompanharam esmolas desde crianca,
percebemos como o contexto em torno da manifestacdo foi mudando com o tempo. Hoje, das
quatro ou cinco esmolas de outrora da sede de Cachoeira, apenas uma permanece. A
celebracdo da Festa da Santa Cruz, que se manteve por mais de 60 anos, também passou por

transformacdes, conforme conta Dona Mira:

L- E qual a importancia dessa festa aqui pra Ladeira? Pro pessoal da Ladeira? M- Era bom demais.
S6 que o povo foi ficando meio ... caido, caido, caido... E deixou mais de vir. Mas que era bom a festa
aqui, era. L- Vinha mais gente antigamente do que hoje em dia? M- Ave Maria! Isso aqui ficava
cheio, 6. L- Na rua, tudo? M- Tudo! O pessoal andava, brincava, era bom demais! L- E era s6 samba
que tocava antigamente, ou tinha seresta também? M- N&o, tinha primeiro a seresta. E depois
comegava o samba. E 0 samba ia até de manha. A gente sambava a noite toda! Tome samba, tome
samba, muita gente, e com isso a gente fazia a festa da gente numa boa. Depois foi que... a coisa foi
caindo mais... um bocado foi ser crente, ndo quis mais ser catdlico... Ai pronto. Foi caindo, mas eu
sempre td sustentando até agora, vou sustentar até o dia que Deus quiser!

Quando perguntei a Edinha, Meire e Bety sobre a ligacdo entre 0 samba e a

religiosidade, baseado no que elas ja haviam comentado antes, elas disseram:
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L- E qual é a relagdo, assim, pra vocés, ndo sé no grupo, mas a relagédo entre samba e religiosidade?
Vocés falaram algumas algumas vezes que algumas pessoas também sairam por causa de mudanca
de religido... E a Esmola também é um grupo religioso, né, antes de qualquer outra coisa, assim.
Entdo essa ligacdo entre religiosidade e samba de roda... E- E porque assim, quem é Catolico...
Quem é evangélico, ndo sei se eu vou falar a palavra correta, mas quem é evangélico ndo concorda
com algumas coisas do... Entdao eles que passaram a ser evangélicos acham que ndo devem mais
sambar, que nao faz parte da religido, que a religido n&do concorda, ou condena, néo sei a palavra
correta. Mas o motivo € isso, eles ndo... O evangélico nao concorda com negocio de cruz, com santo,
com essas coisas, né. M- Com a danca. E- Com a danca, porque vai ter... Geralmente quando tem
essas dangas tem festa, tem bebida, tem ndo sei o que, entdo eles ndo... L- Ah... E o contexto em
geral. E- Exatamente. L- Mas e a ligagdo entre o catolicismo e o samba, especificamente? Qual é,
assim, pra vocés? B- Eu acho que o samba nao ta ligado diretamente ao catolicismo, né? O samba
vem das matrizes africanas, das religides africanas. Mas o samba hoje t& no contexto geral, ja se
uniu de tal forma que hoje ndo tem como separar mais muito as coisas. Até porque tem manifestacoes
religiosas catdlicas que tém a questdo do sincretismo, do Candomblé, a questdo das lavagens, e tal,
gue ndo tem como separar. L- Sim. B- Mas o samba nao ¢ ligado a Igreja Catdlica. Mas, como o
peditério saia, segundo a histéria que eu soube, a principio tinha outros instrumentos, ndo era
necessariamente 0 samba: 14 quando comecou, acho que foi Claricio que comentou, que tinha
sanfona, né, tinha outros instrumentos que também faziam parte do grupo da esmola. Nesse periodo
até meu pai fazia parte, saia também, e acredito que meus tios, né, meus... pessoal que morava aqui
na rua, pessoal que morava por aqui e que fundou o grupo pra fazer a arrecadagdo. A partir do
momento em que se faziam 0s versos nas casas e depois se tocava um samba pra agradecer, acho
que ai foi ganhando caminho de grupo de samba de roda. E depois que passou um periodo e que ai
comegaram as apresentacdes, acho que ai Meire pode falar melhor que eu, que comecaram as
apresentacoes, que comegaram a ser solicitados, a partir dai ja foi solicitado como samba de roda,
e ai tem uma historia que eu acho melhor que Meire, ou Edinha, comentem, que ’tdo mais bem
informadas do que eu. E- Nao, sé pra completar o gue eu falei, que assim, o catélico, vocé vé que eu
falei, acho que € s6 o evangélico, porque vocé vé que outras participam. L- Sim. E- Vocé vé que ha
[Esmola] tem [gente do] Candomblé, tem gente assim, tal, e participam, é s6 mesmo a parte... Como
aqui a maioria foi mais pra parte evangélica, entdo por isso que ndo ha, nao faz parte, né, porque
eles acham que a igreja ndo, que a igreja deles ndo permite esse tipo de comportamento entre eles.
B- Agora quando ela perguntou do samba de roda... M- N&o, o catdlico tem, né, o Santo Antdnio, e
ai sempre termina em samba, né? Depois da reza, né... L- O samba. M- Isso é tradicional. Como a
Boa Morte, mesmo, né. A gente desde quando, a Boa Morte sempre convidou a Esmola Cantada,
mesmo até antes de ser grupo, né. Mesmo, assim, sem organizacgao e tudo, nas festas deles la, sempre
contaram com a Esmola Cantada. E- A gente ja sambou até nas igrejas também, né, na Igreja do
Monte, a Igreja da Matriz... M- Sdo Cosme e Sdo Damido também... E- Igreja de SAo Cosme e
Damido. M- Inclusive encontrei até Dom Roque que disse assim, “Olhe, esse ano, quem vai “coisar”
vocés sdo eles, que vocés ndo podem...” Que ano passado a gente ndo foi, né, mas esse ano... Entdo
essas festas... B- N&o tem mais uma separacgao, né, entdo acaba... Tem como separar mais nao...

Vemos como o samba, além de associado com o catolicismo enquanto uma “segunda
parte” do ritual — um momento de descontracdo —, e a propria esmola cantada tém ligagdes
com o candomblé, com parte da manifestacdo trazendo elementos como a Lavagem,

considerado parte do sincretismo que intersecciona as duas religides e produz expressoes
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culturais onde “ndo tem como separar’” uma coisa da outra. Essa ligacdo ¢ problematica na
Otica de pessoas adeptas de religides pentecostais e neopentecostais, sendo que algumas delas
abertamente condenam expressdes como essa enquanto adoracdo diabdlica. Entretanto, ha
algumas negociagdes, a depender da historia de vida da pessoa ou de sua denominacgao
religiosa, em que pessoas evangélicas permitem-se pelo menos olhar o samba, estar naquele
ambiente por um tempo restrito. Em Cachoeira, muitas pessoas evangélicas ndo condenam
diretamente e mantém boas relacfes familiares e de amizade com pessoas catolicas e
candomblecistas, transitando em alguns eventos ‘por consideragdo’. Pode acontecer de uma
pessoa evangeélica ir a um caruru de um/a amigx ou familiar, sem contudo comer a iguaria,
ou de aparecer brevemente em um evento de/com samba. De maneira geral, porém, isso nao
€ bem visto pelos seus pares, e sob nenhuma circunstancia elas podem se permitir “cair no
samba”. Essa expressao mesmo remete a um arrebatamento, algo que acontece ao corpo da
pessoa, que a toma de sopetdo e a deixa entregue a danca.

Relacionada a esse arrebatamento corporal, Dona Dete contou uma histéria

impressionante a mim e a Dona Mira:

D- E a primeira vez que eu entrei numa roda de samba foi em Capoeirugu. L- Hmm... D- Era sabado,
a gente desceu de madrugada, da hora gque eu cheguei desse samba, vim acordar trés horas da tarde.
Morta que eu ndo aguentava ficar em pé; era ficar em pé, eu caia. L- Foi a noite toda..? D- Ja no
domingo. L- Chegou de manhd em casa... D- Foi. L- Senhora tinha quantos anos, na época? D-
Treze anos. L- Hmm... D- Treze pra catorze. L- Foi samba de qué? D- Samba de roda! Samba de
Sao Cosme. L- Ah, de Sdo Cosme. De caruru... D- Ai mainha, “O que é, Dete?”, “Nada, mae...”. E
abrindo a boca e caindo das pernas. Caindo mesmo! M- N&o sambou tanto? D- Ficava em pé, daqui
a pouco descambava... L- E ela sabia que a senhora foi no samba? D- Sabia, que eu fui com ela. L-
Ah, ta. D- Com ela, com meus tios tudo. Daqui a pouco ela pegou uns galhos de vassourinha, me
rezou, me rezou, mde me rezando, e eu abrindo a boca e agua descendo... E as pernas tremendo! L-
Vixe! D- E 14 vai aquela agonia, aquela agonia, e eu querendo cair ... Ai meu padrasto me segurou,
e mae me rezando, me rezando, me rezando, me rezando! E ja tava me dando aquela agonia de ta em
pé, que eu queria cair! Ai mde me deu um banho, aquele banho esperto, mesmo... Eu fui me deitar.
Na segunda-feira, acordei bem melhor. Eu disse, “Nunca mais eu entro num samba!” [eu e D. Mira
rimos] Hum! Aviciei! Bastava ver tocando, eu ja tava caindo dentro... E a roda abria, mesmo, pr’eu
entrar! Negocio de conversa, ndo... [D. Dete ri] Ah rapaz, ja sambei muito, ja dancei muito...

Quando eu perguntei a Dona Mira e Dona Dete sobre

samba de caruru e sua menor ocorréncia hoje em dia, elas comentam:

M- Porque antigamente era samba direto mesmo! A gente chegar sete horas no samba, 'cabar de
rezar, e comecar o samba, ia até de manh&. Todo mundo sambava. Todo mundo gostava do samba,
todo mundo sambava. Agora é que o povo ndo ta mais fazendo aquele samba... Tira a cantiga de Sao



146

Cosme, duas cantigas, pronto, 'cabou. Ndo era assim, ndo! D- E a juventude ndo ta como era
antigamente. Eles agora s6 quer fazer mais a festa de dia! Comeca cinco horas da tarde; oito horas,
sete horas, ja acabou. Ainda tem essa também pra atrapalhar. L- Entendi. Porque sera que mudaram
0 horéario da festa? D- O, minha filha, do jeito que ta! L- Da violéncia. D- E. L- Ah, entendi.
Principalmente quando é distante, assim, né? D- E isso. Que antigamente tinha reza de S&0 Cosme,
era Sao Roque, era Santa Barbara. Entende? Esses santos tudo festejava, né? E era samba mesmo
até de manha. Mas hoje em dia... ja 'tdo perdendo a fé de tudo... Ai com esse negdcio de crente, de
crente, de crente, de crente, ja ta acabando... Por ai vai. Quem ndo é, fica. Quem ndo, ndo é... Ndo
vai chegar, né? L- Mas é, realmente, o negécio do hordrio... Fica mais complicado hoje em dia. D-
E. E eu mesma, s6 saio do samba e do Candomblé quando eu morrer. Enquanto eu 'tiver aguentando,
eu td levando. Mesmo eu [sentada] sacudindo a cabeca e eu posso sacudir o pé também, né? [risos]
L- Sacode tudo! D- Se ndo der pr’eu sapatear no meio, eu to de cd, batendo as asas e o pé! [risos]

A conversao ou maior ocorréncia de pessoas evangeélicas
aparece como um problema para a continuidade ndo apenas da esmola cantada enquanto
manifestacdo, mas para o samba em geral, em contextos como o caruru e as rezas. As pessoas
que tém no samba uma paixao, um referencial e uma convic¢do ficam sentidas de ele estar
perdendo o poder de outrora. Ainda assim, sua forca se manifesta em contextos improvaveis.
As negociacOes relativas as interdi¢fes religiosas ao samba sdo expressivas. Cito alguns
exemplos.

A Casa do Samba de Dona Dalva oferece ciclos de cursos
de samba de roda. Ha cursos direcionados a danca do samba, outros a percussao, e outros aos
toque dos instrumentos de corda: cavaquinho, viola e violdo. Eu resolvi fazer o curso de
cavaquinho. Logo no primeiro dia, o professor Cleydison Nascimento se apresentou, falando
do seu passado no samba mirim de sua avd, Dona Dalva, sua passagem por muitos grupos e
seu percurso enquanto musico profissional. Cleydison era muito requisitado ndo apenas entre
0s grupos de samba de roda, mas por grupos e cantores de diversos estilos e bastante
notoriedade. Além de tocar instrumentos de corda e teclado, ele também canta muito bem.
Ele explicou que iria nos ensinar os toques basicos do samba, as introdugdes (chamadas),
solos e acordes principais, mas que ndo cantaria nenhum samba para acompanhar. 1sso
porque ele é Batista e ndo canta musicas que nao sejam em louvor a Deus. Atualmente, ele
trabalha apenas com mdasica gospel. Suas aulas eram muito boas, e ele é extremamente
atencioso, doce e comprometido. Ensinava a nos, adultxs, junto a outros meninos mais novos
que fazem parte do Samba Mirim Flor do Dia e ja sabiam tocar muito melhor que nos.
Durante suas aulas, ele também buscava nos dar conselhos e incentivos de inspiracdo
religiosa. Seu pai, Mestre Jilson Ferreira, genro de Dona Dalva, sambador e integrante da

equipe da Casa do Samba, que da aula de instrumentos no Samba Mirim Flor do Dia, de vez
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em quando aparecia para acompanhar um pouco o desenrolar das aulas. Ali, Cleydison
cumpria o que lhe havia sido pedido pela familia, que ensinasse a tocar samba de roda, e
também cumpria sua missdo de vida de encorajar as pessoas com a palavra de Deus, de
acordo com sua religido. Ele achou um meio de néo transgredir as interdi¢Ges de sua religido,
enguanto nao deixava de contribuir para a propagacao do samba de roda, tudo dentro daquele
ambiente de preceito.

Outro caso interessante aconteceu na rua. Eu costumo
frequentar o tabuleiro de acarajé de umas amigas e la me reunir com amigxs, bebendo cerveja
no bar ao lado. Naquela esquina, sempre fazemos nosso samba de mesa de bar, sem grandes
habilidades, apenas cantando e batucando no pandeiro, na garrafa, na mesa ou no balde, em
geral partidos altos, samba de coco e outros estilos que surgirem no momento. Um senhor
que trabalha para as baianas do acarajé sempre aparece no final de seu expediente. Chega no
seu carro com musica gospel tocando alto. Ele ja nos conhece e tornou-se nosso amigo, mas
vez por outra, quando estavamos cantando, ele chegava com o som na tora, ou aumentava
na hora em que estacionava em frente a nds. Ja tivemos batalhas tacitas em que ele aumentava
0 volume do som e nos o volume da voz, tentando fazer sobressair. Um dia, Simone me
contou que ele “antes de ser crente” integrava um grupo de samba de roda da cidade. Quando
ele saltou do carro, eu fui falar com ele, como sempre, e perguntei, “Vocé fazia parte do
samba da Barragem, ¢?” Ele respondeu que sim, sorrindo timidamente. Eu falei, “Poxa! E
VOCE nunca cantou com a gente aqui! Cante ai alguma coisa!” Ele primeiro falou que nao
cantava mais samba, mas como em seguida passamos a puxar uns sambas de roda, ele acabou
se permitindo e puxando alguns também, feliz de mostrar seu conhecimento e também um
pouco acanhado com a transgressao. Depois daquele dia, ele nunca mais participou de nossa
cantoria, mas também ndo houve mais batalhas de volume entre nos. Outro dia, queixou-se
que ndo nos via mais 14 e falou para aparecermos, justificando: “vocés alegram aquele lugar”.

Uma situagdo muito recorrente no samba de roda é que
as mulheres dos sambadores sejam evangélicas e eles ndo. Por isso, elas hdo os acompanham
nas tocadas e nao participam dos eventos. Ha grupos em Cachoeira onde o presidente ou
dono do samba — a pessoa responsavel pelo grupo, que combina as tocadas, valores,
determina ensaios e age como representante em geral — é casado com uma mulher evangélica
que ndo samba por interdi¢do religiosa. Esse tipo de relacionamento, em que a mulher é
evangélica e o homem ndo, ¢ muito comum em Cachoeira. Tanto é que, como ja mencionado,
no samba de Santo Antdnio de Tonhozinho Torord, a grande maioria dxs frequentadorxs em

2018 e alguns anos anteriores era masculina. Como comentado por Francisca Marques, € um



148

caso da inversdo do tradicional samba que diz, “Marido, eu vou pro samba/ Mulher, eu 14 ndo
vou/ Marido, eu vou pro samba/ Mulher, eu la ndo vou/ Se eu gostasse de zuada / Trabalhava
num trator/ Mulher, eu la ndo vou...”. Para ficar mais condizente com a situa¢gdo mais vivida
atualmente, o samba teria de ser alterado para: “Mulher, eu vou pro samba/ Marido, eu 14 ndo

2

vou...
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CAPITULO 3. “Bate na mdo, sapateia no pé, quero ver rapaziada”

3.1 Sambadeiras, tocadores e puxadores

Por causa da proximidade entre mim e o grupo da Esmola
Cantada, decidi por explorar questdes ligadas ao género nos grupos de samba de roda
principalmente em dialogo com seus sambadores e sambadeiras. No entanto, minha
convivéncia com outros grupos da cidade também foi importante e trouxe contribuicdes
valiosas. Através de observagdo participante, conversas e entrevistas, destaco algumas das
principais percepcdes neste sentido. Opto por construir essa secdo de maneira dialdgica,
considerando os papéis e impressdes de género sempre na relacdo entre os géneros masculino
e feminino, j& é assim que o0 género se constitui em sociedades onde impera o0 binarismo de
género. No caso, o género feminino se constitui em relagdo (de ‘oposicao’, e/ou
‘complementaridade’) com o masculino, de maneira que um nao existiria se ndo existisse seu
oposto. A masculinidade é construida a partir da negacdo ou auséncia de tudo aquilo que é
considerado feminino, e vice-versa. Ademais, construo esse didlogo de referenciais
femininos e masculinos nos grupos de samba de roda de maneira a reproduzir no texto a
dindmica de antifonia, “(chamado e resposta) [que] € a principal caracteristica formal destas
tradigdes musicais” da musica negra (GILROY, 2012, p. 166-7) e que no samba de roda da
Esmola Cantada se marca pelo canto dos versos principais pelos puxadores e resposta das
sambadeiras. Tratarei dos elementos das fun¢des masculinas, seguida pelas femininas, para
depois retornar as masculinas, e assim por diante, como que em chamado e resposta.
Comeco por dizer que, talvez por uma questdo de identificacdo e afinidade, a
interacdo com as mulheres, em geral, se deu de maneira mais fluida. Tanto porque eu me
encaixo no grupo das sambadeiras nos ensaios, quanto talvez por uma sensacao de estar mais
a vontade entre pares, de ambos os lados, apesar de eu ser muito recebida por todxs, em todos
0s grupos. Uma coisa que costumava ser destacada nas interagdes com os tocadores em
ensaios e eventos de outros grupos de samba de roda de Cachoeira era como meu
companheiro era tranquilo de eu sair sem ele, como era admiravel nossa relacdo. Alguns
tocadores entendiam como uma auséncia de ciumes da parte dele o fato de eu ‘poder’ transitar
em espagos majoritariamente masculinos e desenvolver relagdes com eles sem sua presenga,
0 que podia ser entendido, a depender do caso, como uma admiragdo, ou uma provocagéao

com outras intengdes. Outra coisa que também acontecia eram tentativas de flerte por parte
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de alguns tocadores, alguns indiretos, outros ndo. Ademais, aconteceu de eles se abrirem
espontaneamente para falar comigo sobre assuntos pessoais ligados a seus relacionamentos,
principalmente com relagéo a desafios, insegurancas e dindmicas de entendimento com suas
companheiras.

Ja com a Esmola Cantada, a dindmica era bastante
diferente. Durante os ensaios regulares, quem mais comparecia eram as sambadeiras que
compdem o coro — Dona Mira, Dona Dete, Edinha, Meire, Bety, Yasmim Mascarenhas,
Livia Marques —, os puxadores do samba — Zé de Queno e Nascimento —, e alguns tocadores
de percussédo — Biate Nascimento Carlos, Anténio Claudio Gomes, Murilo Marques, Zezinho
Melo — e de cordas — Claricio (Cal), Jaime Pires, Jacson Santos, Riane Mascarenhas e
“Claricinho” Marques. Isso porque estes ensaios tinham por objetivo ensaiar a dindmica das
vozes, combinar o nimero de repeticdes de cada trecho, as transi¢cbes de uma mdusica para
outra, e também aprender as novas composi¢es de membrxs do grupo que seriam incluidas
no repertorio. Como, em geral, a marcacdo percussiva do samba se mantém constante, o
objetivo principal do ensaio era fixar as letras e melodias, bem como as introdugdes, solos e
acordes por parte das cordas. Antes de apresentacOes, geralmente acontece um ou dois
ensaios com o grupo todo que ird se apresentar. Entretanto, 0s ensaios semanais ou
quinzenais, a depender da época, ndo eram comparecidos por todxs, o que, de acordo com
alguns tocadores, € um problema: ou ensaiam todxs, ou ndo se ensaia. Ja outros nao acham
que precisam ensaiar, ou que ndo compensa — este € o caso de alguns tocadores profissionais
(CSERMAK, 2020) que tocam em diversos grupos (ndo apenas de samba de roda) e s&o mais
requisitados.

N&o sdo todas as sambadeiras do grupo que participam
dos ensaios. Todas podem fazer a resposta do coro na hora das apresentacGes, mas a
microfonacéo fica centrada naquelas que ensaiam e com quem Cal faz o trabalho vocal. As
sambadeiras que ndo ficam responsaveis pelo ensaio e pelo coro incluem Dona Esther, que
ja é bem idosa e tem questdes de saude, o de Dona Ant6nia, que mora no Caquende, bairro
que fica longe da Ladeira, e Rosa, que fica encarregada de sambar carregando o estandarte
do grupo. As funcBes musicais das sambadeiras da Esmola Cantada ndo se restringem as
vozes em coro. Além do canto responsorial, Bety sola nos versos iniciais da masica de sua
autoria, “Esmola e Samba”, que virou uma espécie de hino do grupo. Nessa musica, como
em outros sambas, muitos dos quais sdo sambas baianos mas ndo sambas de roda, como
“Maracangalha”, de Dorival Caymmi, ou “Retrato da Bahia”, de Riachdo, ou sambas do

sudeste, como “Sorriso Negro”, de Jorge Portela, Adilson Barbado, Jair Carvalho, e Mario
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Lago, eternizado na voz de Dona lvone Lara, bem como em novas composi¢cdes de
integrantes mais jovens do grupo, as sambadeiras cantam a mdsica inteira, junto com 0s
puxadores.

Como em outros grupos, as sambadeiras tocam as taubinhas ou batem palmas
ritmadas, que podem por si sO constituir a base ritmica base do samba de roda — com apenas
palmas e vozes, instrumentos fundamentalmente corporais, se pode fazer um samba. Essa
relacdo das palmas e vozes sdo elemento essencial também na caracteristica participativa e
inclusiva do samba de roda: qualquer pessoa presente pode participar e fazer o samba junto,
a partir das respostas na voz e na marcagdo ritmica com as palmas, o que ajuda a compor a
roda que ganha, dessa maneira, uma espacialidade sonora. E sdo as sambadeiras que balizam
essa sonoridade através da altura e volume alcancados pelo toque das taubinhas, que
orquestram as palmas. Pode-se considerar que esta é uma forma de complementacdo a
circularidade da roda, composta também pelo céncavo das maos no gesto de bater palmas,
fazendo da roda um microcosmo, re-criando nela um mundo. Francisca Helena Marques™
chegou a uma interpretacédo alegdrica belissima para pensar o papel das palmas na recriacdo
do mundo, em sua manutencéo criadora, segundo um dos muitos mitos de criacédo iorubanos,

que reproduzo aqui, conforme escrito por Reginaldo Prandi (2001):

Odudua briga com Obatala e o Céu e a Terra se separam’®

No principio de tudo,

guando nado havia separacdo entre Céu e Terra,

Obatal& e Odudua viviam juntos dentro de uma cabaga.
Viviam extremamente apertados um contra o outro,
Odudua embaixo e Obatald em cima.

Eles tinham sete anéis que pertenciam aos dois.

A noite eles colocavam seus anéis.

Aquele que dormia por cima sempre colocava quatro anéis
e o que ficava por baixo colocava os trés restantes.

Um dia Odudua, deusa da Terra, quis dormir por cima
para poder usar nos dedos quatro anéis.

Obatald, o deus do Céu, ndo aceitou.

Tal foi a luta que travaram os dois la dentro

gue a cabaca acabou por se romper em duas metades.

A parte inferior da cabaga, com Odudua, permaneceu embaixo,

75 Francisca Marques expds essa hipdtese durante minha banca de qualificagdo em 13/12/2019. Como ainda
ndo foi publicada, dou aqui os devidos créditos a contribuicdo generosa da pesquisadora para esta dissertacao.

76 Nota do autor sobre registros deste mito por outros pesquisadores: “Noél Baudin, 1884, p. 11; Leo
Frobenius, 1949, p. 170; Ulli Beier, 1980, pp. 9-10. Na versdo de 1884, a briga se deu pela falta de espaco
dentro da cabaca; ndo cita anéis. Outras variantes falam de Obatala e lemu, sua esposa (Pierre Verger, 1992,
pp. 32-3). Na maioria dos mitos, Odudua é masculino, em outros, feminino. Também Obatal4 aparece ora
masculino, ora feminino; no Brasil quase sempre considerado masculino e, em Cuba, feminino.” (PRANDI,
2001, p. 554)
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enquanto a parte superior, com Obatala, ficou em cima,
separando-se assim o Céu da Terra.

No inicio de tudo, Obatal4, deus do Céu,

e Odudua, deusa da Terra, viviam juntos.

A briga pelos anéis os separou

e separou 0 Céu da Terra. (p. 424)

De acordo com a interpretacdo alegodrica de Francisca
Marques, as palmas unindo-se e desunindo-se em ciclo continuo poderiam representar a
repeticdo desse gesto de separacdo de Céu e Terra e de conformacdo do mundo enquanto
cabaca, composta por dois hemisférios, dois dominios intimamente interligados que se
separaram para dar forma ao mundo tal qual o conhecemos. Francisca Marques atenta para a
diferenciacdo entre energias femininas e masculinas neste mito, constituidas como sendo
separadas porem complementares, o que pode se estender para a relacao de interdependéncia
entre fungdes femininas e masculinas também no samba de roda. Em sua tese sobre
feminilidades e masculinidades na Irmandade da Boa Morte de Cachoeira e no culto a Baba
Egun na llha de Itaparica, Joanice Conceicdo (2011) explora a dualidade dos dominios
masculinos e femininos apoiados sobre a cosmoviséo iorubana que conforma ambos grupos.
Baseando sua leitura em outro mito de formacao do mundo envolvendo Odudua e Obatald, a
autora chama a atencdo para a disputa entre xs orixas e, consequentemente, entre dominios
de género. Faco aqui um resumo grosseiro do itan segundo o conta Conceicdo para atentar
para a questdo que concerne a divisdo dos dominios de género, entendidos como
complementares e imprescindiveis.

Encarregado por seu pai Olorun de ir criar o mundo, Obatala teria falhado ao néo
cumprir com as obrigacBes (ebds) a Exu que deveriam ser feitas de acordo com a
determinacdo de Ifa. Por isso, é atravessado pela armacdo de Exu e acaba quebrando a
interdicdo de seu pai Olorun ao tomar a seiva fermentada da palmeira. Sua irma Odudua, que
cumpriu todas as obrigacdes determinadas por Ifa, acaba por assumir a missdo de criar o
mundo com a permissdo de seu pai, no que tem sucesso. Ao acordar de sua bebedeira, Obatalé
se dirige arrependido ao pai, que Ihe da a missdo entdo de terminar o trabalho comecado e
criar as criaturas e plantas que habitariam a Terra, como “duplos” daquelas que habitam o
orun (dimens&o espiritual paralela, o Além, que também pode ser entendida como o Céu).
Odudua vé-se obrigada a receber seu irmao mais velho com o “respeito destinado a um pai”,

0 que faz, mas a partir deste momento ambos passam a competir pelo dominio da Terra, 0
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aiyé. Quem resolve tudo é Orunmila, que convence cada um de sua importancia e necessidade

de convivéncia, de maneira que:

Foi assim que Odudua sentou-se com sua comitiva do lado esquerdo, tal qual
Obatalé do lado direito, enquanto Orunmila ficou ao centro para selar o acordo de
harmonia. E por isso que ainda hoje realiza-se o ritual de ododin sise para
comemorar a harmonia entre o poder masculino e o feminino, entre o aiyé e o orun,
fato que permitiu a existéncia dos dois planos. (CONCEICAO, 2011, p. 173)

As consideracdes de Conceicdo tém como uma de suas
principais bases o trabalho de Juana Elbein dos Santos, Os Nag6 e a Morte (2008). De acordo
com a pesquisa desenvolvida por esta autora, na tradicdo nagd, o lado esquerdo é associado
ao feminino e o direito ao masculino. Joanice Conceicdo (2011) segue explorando essa

dualidade:

Em algumas sociedades africanas, o lado esquerdo, em muitas circunsténcias, liga-
se as coisas maléficas ou da feiticaria. Em contrapartida, segundo Salum (1999), na
tradicdo oral, é possivel encontrar nos versos de Ifa a confirmac&o do ilé como uma
divindade feminina, do lado esquerdo (0si, 0 segredo, o suave, o0 poder espiritual
feminino). Ja otun (lado direito, a forca fisica, a rigidez) representa o masculino.
Adentro da iconografia nagd, em especial na sociedade ogbéni, ao lado esquerdo
pertence o feminino e os lagos entre a mae e seus filhos (omo-iya, isto é, os ebora-
filhos). Além dessa representagdo iconogréfica, os depoimentos ddo conta da
preponderancia do lado esquerdo (0si) sobre o lado direito (dtdn), representado pelo
gesto da méo esquerda sobre a direita com os punhos fechados com o polegar
escondido, que quer dizer respeito e constitui uma saudacdo propria da sociedade
Ogboni; ainda nesta linha do lado esquerdo, observa-se que os iniciados
cumprimentam um ao outro sempre com a mao esquerda, assim como dangam
sempre para este lado (MORTON-WILLIAMS, 1960, p. 372). (p. 108)

Pode-se fazer uma relacdo do bater de palmas
ritmadamente, a palma esquerda e a direita chocando-se uma contra a outra, como a interagédo
entre essas duas forgas genitoras percussivas (feminina e masculina) que geram uma terceira,
0 som que induz ao movimento do corpo através da danca, conforme j& falamos no primeiro
capitulo. Assim, as palmas ganham uma relevancia césmica e propulsora. As mulheres atuam
na percussdo das palmas e das taubinhas, e também de diversos outros instrumentos,
desafiando a chula que diz “Quem bate pandeiro ¢ homem, quem bate palma ¢ mulher”.
Ainda na consideracdo da mitologia dos Orixas, é também relevante frisar que o sexo/género
de alguns/mas Orixas ndo ¢ fixado. Conforme nota ao mito da cabaca reproduzido acima,
Reginaldo Prandi coloca “Na maioria dos mitos, Odudua ¢ masculino, em outros, feminino.

Também Obatala aparece ora masculino, ora feminino; no Brasil quase sempre considerado
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masculino e, em Cuba, feminino.” (PRANDI, 2001, p. 554). Juana Elbein dos Santos também

comenta sobre a natureza dessas forcas:

Odua é cultuada junto com Orisala (Obatald), o mesmo dia da semana lhes é
dedicado. Se bem que, no terreiro, se salde e cultue Oduduwa antes de Obatala e
que os textos e invocacfes sejam bem diferentes, pareceria contudo que ambos os
conceitos sdo equiparaveis e as vezes confundidos. O branco, representando a
criacdo e o poder genitor, tanto masculino como feminino, parece acentuar ainda
mais essa unidade. E comum ouvir-se dizer que Orisala ¢ masculino seis meses do
ano e feminino ou outros seis meses. N&o bissexual’’, mas inteiramente masculino
e inteiramente feminino, reduzindo numa unidade — como no igbaodi’® — os dois
elementos genitores. (2008, p. 79).

A autora segue investigando as caracteristicas de seco e molhado, sendo a Terra
feminina, do lado esquerdo, considerada seca e em necessidade que a chuva branca, dominio
masculino representando o sémen, a venha fecundar. Ainda assim, a Terra tem suas dguas —
mares, fontes, rios e lagoas. Considerando a orixa Nand como senhora da mistura entre 4gua
e terra no dominio da lama, e portanto grande forca genitora, a autora traz elementos que nos
permitem mais uma vez pensar nas caracteristicas dinamicas entre 0s dominios

generificados:

Em certas casas de culto da Bahia, Nan4 é colocada na mesma hierarquia que Osala
(Orisald) e considerada sua mulher. Esse conceito foi até a identificacdo deles em
alguns lugares de Cuba, onde um informante declarou a Lydia Cabrera (1954: 306):
“Nana Buluku é um Obatala muito importante. Sdo dois em um: fémea e macho”,
ilustrando assim uma identificacdo dos significados simbolicos de Nana e Odua,
ambas elementos genitores femininos relacionados com a terra (p. 44)

Somando-se as possibilidades de leitura, Luis Felipe Rios (2011) traz considerages

acerca de uma categoria de orixas, 0s meta-meta, que ele explica da seguinte maneira:

O candomblé de nagdo apresenta, em adi¢do, uma terceira categoria de género, o
metd, que acrescenta uma novidade ao arcabougo comumente usado para organizar
a vida social, considerando o referencial da sociedade abrangente. O que vai
caracterizar os orixas metas, ndo é, como se poderia pensar, a homossexualidade.
Os mitos contam que muitos deuses abords ou iabas tiveram relagdes sexuais com
orixds do mesmo sexo. Ser metd tem a ver com o fato de o deus hibridizar
caracteristicas, comumente classificadas em categorias sociais diferentes, dentre
elas (mas ndo sd) as de género. Assim, 0s metas transformam-se de, e/ou sdo a um
s6 tempo, animal-humano (Logun e Oxumaré); vegetal-humano (Ossaim); pénis-
vagina (Oxumaré); iaba-abor6 (Logun e Oxumaré); fendbmeno natural-animal
(Oxumare); peixe-mamifero (Logun) etc. (p.217)

77 Aqui é provavel que a autora tenha querido dizer intersexual.
78 Cabaga ritual, “sendo metade inferior Oduia e a parte superior Obatala” (SANTOS, 2008, p. 60).
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Aqui trouxemos essas contribui¢cbes, mesmo que de maneira breve e sobre as quais
néo teremos condicGes de tecer profundas consideracOes, apenas para pensar algumas das
maneiras como 0s entendimentos sobre o género em diversas tradicBes que compdem e
atravessam o samba de roda podem influenciar nossa percepcao acerca da maneira como ele
é vivido. Ndo se pretende com isso chegar a nenhuma conclusdo mas, ao contrario, apostar
na abertura de possibilidades. E ainda, como defende Tatiana Nascimento (2019), ao dar
énfase as narrativas sexo/género-“dissidentes” da mitologia ioruba, trata-se de ndo esquecé-
las, ndo relega-las a um segundo plano como se elas ndo fossem também tradicdo. A
escritora/pesquisadora/artista/ativista traz, em seu Cuirlombismo literario, alguns mitos,
como “Oxum seduz Iansa”, sobre a relagdo sexual entre as duas Orixas; o mito sobre Otim,
que era filho de um pai que guardava o segredo de que ele tinha “corpo de mulher” —ele foge
para a mata, onde se despe e é encontrado e salvo por Oxdssi, que 0 ensina como ser cagador,
sempre guardando seu segredo; o mito em que Ossaim rapta Oxossi, fazendo feitico para que
eles figuem juntos e, depois de resgatado por seu irmdo Ogum e rejeitado por sua mae
Yemanja, Oxossi decide voltar a viver nas matas com Ossaim. Sobre a pouca difuséo desses
mitos em comparacdo a outros que tratam do casamento heterossexual e rivalidade feminina

entre Orixas, Nascimento (2019) diz:

essa difusdo predominantemente htcisnormativa se da porque a histéria da
colonizagdo é uma de heterocissexualizagao. dai ser imprescindivel recontar, recriar
- ou requeerar, nas palavras do poeta bicha preta pedro ivo - transformadora,
anticolonialmente: pra que ndao morram as raizes nutrizes da assuncdo dessa
ancestralidade das dissidéncias sexuais e/ou de género; pra que tenhamos lastro
histérico na didspora negra; pra nos livrar da mirada htcisnormatizante que a
colonialidade impBe a nossas trajetorias/existéncias/simbologias pré-atlanticas,
como tentativa de planificar e rasificar; mais facil dominar narrativas, sexualidades,
praticas, existéncias de sujeitos & de povos bem mais complexas, que escapam ao
binarismo homem/mulher catélico branco tido como parametro de sexualidade. (pp.
9-10)

A nado cristalizacdo de Obatala e Odudua como femininos
ou masculinos, variacdo percebida na diaspora negro-africana pelas Américas, nos lembram
de como as interpretacdes dos mitos podem ganhar dimensdes plurais dentro da tradicéo.
Ainda assim, a interacdo de forcas femininas e masculinas parece significativa, conforme
pensada na metafora das palmas-cabaca no samba na consideracdo de Francisca Marques. O
desejo expansivo das palmas recria a génese do planeta, o félego do impulso com sua ruptura
necessaria; o desejo de convergéncia das maos refunda a unido, em vibracéo conjunta que se

espalha pela roda em giro.
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Conversando com os tocadores, eles costumam frisar
muito o dominio da técnica necessaria para executar suas funcdes. Os tocadores podem tocar
em diversos grupos, diferentemente dos puxadores e das sambadeiras, que se filiam a um s6
grupo e é nele, exclusivamente, que exercem suas fungdes dentro do samba. J& com o0s
tocadores, o transito é maior entre grupos (apesar de haver aqueles que sdo vinculados a
apenas um grupo) e de tempos em tempos aparecem novos tocadores para se incorporar a
eles. Percebo nas falas dos tocadores a necessidade de se destacar uns dos outros, seja
comparando a performance de um tocador do mesmo instrumento em outro grupo, seja
comparando suas habilidades contrapostas ao trabalho de outros membros do proprio grupo.
Alguns costumam se gabar de suas habilidades, falando muito sobre todos os grupos e artistas
com quem tocam ou ja tocaram, e esperam que seus feitos sejam reconhecidos de maneira
especial pelos companheiros e, principalmente, pelos presidentes ou donos dos sambas. Mas
é importante frisar que essas observagdes foram feitas por eles para mim em particular, e ndo
para 0 grupo inteiro ou para outro tocador. Esse tipo de fala sé acontece entre eles, ao que
parece, quando eles tém muita intimidade uns com os outros, considerando-se amigos.

Em grupo, a dindmica dos ensaios é outra. Todos tém um
mesmo propdsito de executar em conjunto uma sequéncia harmoniosa, que faga bonito nas
tocadas. Assim, ha alguns tocadores mais antigos, como Seu Pedro Galinha Morta (como é
conhecido o Sr. Alberto Ferreira dos Santos), por exemplo, que, ao seu modo polido e
comedido, aconselha o grupo, principalmente os mais jovens, sobre o andamento,
desenvolvimento, toques especificos e percepcdo geral do samba. Seu Pedro, que toca em
quase todos os grupos da cidade, em sua modéstia, diz que “ainda estd aprendendo”, apesar
de ser uma das grandes referéncias da percussao do samba em Cachoeira, e de ser o tocador
de timbal mais requisitado na cidade. Alias, essa postura do “ainda estou aprendendo” é vista
em alguns/mas dxs mais experientes sambadores e sambadeiras que, em toda sua maestria,
tém na humildade um valor essencial. H& muita colaboracédo entre os tocadores, para que eles
aprendam e se aperfeicoem juntos durante os ensaios. Ha também momentos em que
tocadores mais jovens, mas que tiveram uma iniciacdo musical de estudo técnico, ou que
tocam como profissionais em bandas de artistas conhecidos de projecdo regional baiana,
tentam passar para sambadores mais antigos, que ndo tiveram estudo musical formal,
conceitos que usam de linguagens e convencdes de base técnica, o que, a depender da
abordagem utilizada, pode até lograr entendimentos, se for achado um ‘denominador

comum’.
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Entretanto, em algumas situacdes, essa tentativa ndo € bem recebida, encontrando
resisténcia por parte dos mais velhos, que insistem que seu conhecimento, fruto de longo
tempo de vivéncia no samba, os qualifica mais do que o conhecimento dos estudos dos
jovens. Por vezes, a depender do tocador em questdo, os mais jovens podem até cacoar de
um mais velho, mas buscando um tom de brincadeira sem maldade. Ainda assim, ouve-se
muito dos mais velhos que 0s mais novos tém que os ouvir, aprender com eles, pois eles tém
muito a ensinar — como Seu Pedro sempre frisa, com o equilibrio que lhe é particular. Em
uma ocasido, em um ensaio do grupo de samba de roda Filhos da Barragem antes do Séo
Jodo de 2019, Tonho da Viola, um dos membros que compdem o grupo desde a sua fundacao
— disse que tinha 50 anos e entrou no samba com 18 —, contou-me que nao liga muito pra
esse povo que fez faculdade, que pode saber mais do que ele, que sO estudou até a quinta
série, mas que ele aprendeu sozinho a sambar, assim como “ninguém ensinou Jesus a ler e
Ele sabe de tudo mesmo assim”. Depois completou dizendo que “ninguém ensinou Deus a
ler, da mesma maneira que o amor ndo se ensina na escola, mas eu aprendi.”

Os sambadores mais antigos reconhecem que “o samba tem que continuar” e que isso
envolve mudancas e adaptacfes, mas mantém que ha de se aprender com os mais velhos, que
detém conhecimentos especificos de grande valor, e que é importante manter a forma de
transmissdo de conhecimento atraves da observacao, que é como eles mesmos aprenderam.
Contam que ninguém parou para ensinar a eles: eles mesmos se interessavam e prestavam
muita atencdo nos mais velhos para aprender, recebendo pequenas orientagdes ao longo do
caminho. Frisam que se os mais novos buscarem se educar apenas pelos modos “modernos”
de ensino-aprendizagem, ou acharem que ja sabem tudo o que tém que saber, o estilo
verdadeiro do samba de roda vai acabar se perdendo.

Como bem observa Caio Csermak (2020), a instituicdo de sambas mirins, que teve
como pioneiro o Samba Mirim Flor do Dia, de Dona Dalva, em 1980, contribuiu para a
transformacéo da forma como se passava o conhecimento do samba de geracdo em geracao.
Com o intuito de engajar jovens e garantir a continuidade do samba de roda, essa transmissao
de conhecimento passou a ser feita de maneira formal a partir da institucionalizacdo dos
grupos, 0 que eventualmente encontrou ressonancia nas demandas de salvaguarda e
contrapartida social dos editais e projetos culturais contemporaneos (CSERMAK, 2020, p.
131-4). Csermak frisa ainda que, “[s]e pensarmos que Cachoeira tem assistido a um
crescimento exponencial da violéncia urbana e da filiacdo dos jovens negros periféricos a
faccOes criminosas da capital e de outros estados, a questao do engajamento dos jovens ganha

outra dimensdo” (p.131). Os sambas mirins reproduzem, de maneira geral, as funcdes de
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género determinadas pela ortodoxia do samba de roda: meninas na danca e toque de
palmas/taubinhas, e meninos no toque dos demais instrumentos. A parte do canto é ensinada
para todxs, com o objetivo do aprendizado de repertério. No Samba Mirim Flor do Dia ha
também oficinas de costura, como o fuxico, de trajes do samba, desenho e pintura™. Ha
também o ensino do toque de pandeiro para as meninas, entre outras ocorréncias. Com a
percepcao de que o samba é para todxs, ndo ha uma negativa em ensinar meninas que se
interessem por aprender a tocar instrumentos e, eventualmente, vemos casos de mulheres
ocupando essas posi¢cdes nos sambas. Assim, se antigamente o modelo de aprendizagem das
funcdes dentro do samba de roda se dava por observacgéo informal e pequenos ensinamentos
de homem para menino e de mulher para menina, hoje ja se vé um transito possivel entre as
aprendizagens originalmente direcionadas para um grupo de género ou outro. De acordo com
o conceito de “casa dos homens”, de Welzer-Lang (2001), podemos pensar como as funcdes
de género dentro do samba de roda de outrora eram aprendidas através de espacos restritos
de socializacdo entre homens, o que demarcava instancias privilegiadas de construcao de

masculinidades:

a cada idade da vida, a cada etapa de constru¢do do masculino, em
suma estd relacionada uma peca, um quarto, um café ou um estadio.
Ou seja, um lugar onde a homossociabilidade pode ser vivida e
experimentada em grupos de pares. Nesses grupos, os mais velhos,
aqueles que ja& foram iniciados por outros, mostram, corrigem e
modelizam os que buscam 0 acesso a virilidade. Uma vez que se
abandona a primeira peca, cada homem se torna ao mesmo tempo
iniciado e iniciador (2001, p. 462).

Ha também o que pode ser pensado enquanto casa das
mulheres, onde os processos de aprendizagem de feminilidades através do convivio exclusivo
entre meninas e mulheres se ddo. Com o aparecimento dos sambas mirins, apesar de um
direcionamento voltado para a distingdo das funcGes de género (com mulheres ensinando a
danca e homens o toque dos instrumentos) e a propria identificacdo das criangas com certas
funcgdes tradicionais marcadas pelo género a partir do que observam em seus pais, maes, tios,
tias, avos e avds e outrxs mais velhos de sua convivéncia, ha uma abertura para o
aprendizado, seja ele qual for. Através das atividades dos mirins e das oficinas abertas (em

Cachoeira o destaque especial vai para as atividades desenvolvidas pela Casa do Samba de

79 Entrevista de Mestra Ana Olga a Any Manuela sobre o Samba Mirim Flor do Dia no canal de Dona Dalva
no SoundCloud disponivel em: <https://soundcloud.com/d-dalva-samba/mestra-ana-e-0-samba-de-roda-
mirim-flor-do-
dia?fbclid=lwAR2mADIvBtfvgE402FImgnM2bQwyyUPfS24WJuK17YoyFSAhJW9jXCrvvDk>
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Dona Dalva), algumas barreiras que eram tidas como rigidas vém sendo afrouxadas. E
importante ressaltar que outros grupos que trabalham canto, toque de instrumentos e danca
com criancas e adolescentes podem influenciar na formacdo de eventuais sambadeiras e
tocadorxs, como 0s grupos Raizes do Ebano, GAMGE, Muleki E Tu e a Orquestra Reggae
de Cachoeira.

Com a institucionalizacdo dos grupos de samba de roda também veio o
estabelecimento de ensaios regulares, antes inexistentes na realidade do samba de roda do
Recbncavo. Essa situacdo comeca a se alterar em Cachoeira a partir dos anos 1958, com a
formacgédo do Samba da Suerdieck por Dona Dalva, e se intensifica a partir de 1983, com a
formacdo de grupos como o Filhos do Caquende (hoje presidido por José Pereira da
Conceicdo, ou Zel do Samba) e o Filhos da Barragem (fundado e presidido por Oswaldo
Santos da Silva, ou Bau®®). O samba antigamente era aprendido a partir da observacéo que
0s mais novos faziam dos mais velhos nas situagOes corriqueiras em que estes tocavam e
faziam seus desafios entre cantadores, de gritar chula. E mesmo assim, para os sambadores
rigidos e desconfiados, tinha-se que provar uma inclinacao especial para que os mais velhos
permitissem o convivio e a aprendizagem de suas habilidades relativas ao grito. Isso se
transformou com a percepgao atual do samba enquanto “bem comum”, ao invés de “um
terreno de disputa entre virtuoses” conforme aponta Caio Csermak (2020, p. 131). Vemos

entdo que:

Entre suas principais consequéncias comuns, a realizacdo periddica de ensaios
transformou o modo de aprendizagem dos sambadores mais jovens, criando uma
situacdo formal em que eram observados e corrigidos pelos sambadores mais velhos,
mesmo que o0s ensaios de samba de roda, em sua maioria, ndo se paregam com uma
aula formal de musica. Os ensaios também estabeleceram um canal de comunicagdo
entre sambadores de diferentes gerac@es, bairros e perfis, assim como do samba com
outros repertorios. Se quando os sambadores do tempo antigo se juntavam para tirar
chula faziam questdo de afugentar aqueles que ndo possuiam capacidade acima da
média, os ensaios democratizam o0 acesso ao conhecimento no samba. Em tese, todos
tém a capacidade e o direito de aprender samba. Com o estabelecimento de um
regime periddico de ensaios, a questdo central para a aprendizagem no samba deixa
de ser o merecimento e a vocagdo, tornando-se o interesse e a disciplina.
(CSERMAK, 2020, p. 175)

80 Uma curiosidade: em Cachoeira, € muito comum que alguns apelidos curtos sejam formados a partir da
primeira silaba ou da silaba tonica (aberta) dos nomes ou apelidos, finalizada com a consoante ‘1’ ou a vogal
‘u’ ou ‘0’ (ou seja, com o som de “u” fraco, ou semivogal [w]), como em Zel, Cal, Bau, Nal, Tel (para
Tereza), e assim por diante. Por isso, ha pessoas em Cachoeira que me chamam de Léo.
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Na Esmola Cantada este processo também se da. Ademais, de alguns anos para ca, o
grupo passou a incorporar em seu repertério sambas de partido alto e outros estilos que fogem
ao samba de roda do Reconcavo. Essa mudanca parte de um desejo das geragdes mais novas
que entraram no grupo e também da iniciativa de Claricio, que vé como algo positivo
incorporar novos arranjos e estilos ao grupo, sem abandonar as raizes e a base de seu
repertorio com sambas de roda antigos, que compdem a maior parte do repertério. Com essas
mausicas e composicdes novas, que seguem a estrutura basica da cancdo moderna, Claricio
argumenta que 0 grupo passou a ter musicas tocadas nas radios, um feito incomum para
grupos tradicionais de samba de roda. Claricio se juntou com o cavaquinista da Esmola
Cantada, Jaime Cerqueira Pires, sobrinho de Nascimento e Biate, para criar novos solos e
introducdes para sambas antigos, tanto para trazer algo de diferente para o samba da Esmola,
quanto para ajudar a identificar a sequéncia das musicas cantadas durante a tocada. A
trajetoria de Jaime, que passou pela Esmola Mirim comegando aos nove anos de idade e hoje,
aos 24 anos, trabalha como musico profissional, ilustra um pouco dos processos de

aprendizagem musical iniciados no samba de roda nas novas geragdes de tocadores:

Na verdade eu comecei na musica muito cedo, eu fazia instrumentos de lata no quintal, comprava
cavaquinhos de brinquedos na loja de 1,99 dai de Cachoeira. A musica sempre foi forte em minha
vida. Depois comecei a acompanhar a Esmola Mirim. Tem um rapaz também que se chama Duda,
ele trabalhava na Escola Paroquial, mora na Ladeira do Orobo; ele também me deu oportunidade
no samba de roda dele. Ai eu comecei a participar da Esmola Cantada dos adultos. Comecei tocando
timbal e, como eu sempre fui curioso, entdo parti pra os outros instrumentos percussivos, depois me
despertou o interesse do cavaquinho. Foi complicado pra eu aprender, mas eu persisti e, gracas a
Deus, aprendi. Ai passei pra viola, violdo também. Sempre fui bastante esforcado e, com minha
evolugdo na musica, as portas se abriram pra tocar em outros grupos. Toquei em sambas de rodas,
grupo de pagode, passei por grupo de arrocha também e recentemente eu tava em grupos de partido
alto. A musica sempre foi 0 que mais quis em minha vida. Os grupos de samba de roda de ja passei:
Esmola cantada / Samba de Dona Dalva / Samba filhos da Serra / Filhos da Barragem / Samba de
Yamim / Samba de Roda de seu Avelino / samba Filhos de Nagé / samba de roda de seu Geninho /
Morenos do samba / Filhos do Caquende / Semente do Samba / Resgate do Samba, entre outros.

Quando perguntei sobre o que havia motivado a deciséo de ir para 0 Samba Mirim da Esmola

Cantada e com quem ele aprendeu, Jaime contou:

Na verdade eu escolhi a Esmola [porque] o lago familiar acabou me levando também, porque tinha
meu pai [Jaime], meus tios [Nascimento e Biate], e também por ser da comunidade. Acabou juntando
o util com o agradavel e também o meu esforgo e forga de vontade. Sobre aprender, aprendi muito
com todos os componentes daquela época. Tinha o finado Deraldo [que] tocava cavaquinho [e] me
deu alguns toques e uns acordes, era muito humilde. Professor Claricio também, aprendi muito com
ele e ele sempre acreditou em mim. [...] Seu Pedro do timbal, eu tenho um grande apreco por ele.
Além de um grande musico é uma grande pessoa.
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Sobre a relagdo com os sambadores mais antigos, Jaime comenta:

A relacdo com os sambistas® mais antigos foram boas e também nao tdo boas. Eles sdo gente fina,
mas alguns tém o jeito “‘ranzinzo”, né, como dizem... [risos] Sdo umas “ben¢dos”. Mas respeito
todos e tenho muita gratidao, pois talvez se ndo fosse eles, a gente da nova geracéo talvez nunca
teria aprendido tocar.

Quando pergunto quais as principais diferencas entre ser um tocador de samba de roda e de

outros estilos musicais, Jaime responde:

A diferenca entre outros estilos, tipo, 0 samba de roda, a gente tocava de forma simples. Hoje a gente
ja acrescenta mais acordes, criamos passagens, solos e até composi¢des proprias. Mas, por exemplo,
do samba de roda pra o partido alto tem muita diferenca. O partido requer muito mais estudo e muito
mais dedicacdo. Tem o arrocha também que é um estilo também bastante de diferente, entre outros.
Na minha opinido, acho que cada ritmo bem tocado se torna complicado e tudo vai da dedicagéo do
musico.

Na Esmola Cantada ha o interesse de engajar a juventude para que o projeto siga
adiante, e as mudangas na estrutura musical do samba visam exatamente a longevidade do
grupo. A aceitagdo desse formato dentro do grupo é cambiante e varidvel, a depender dos
animos do momento. A resisténcia vem principalmente das gera¢fes mais antigas, em
especial dos puxadores, que vocalizam que nao querem ter que aprender essas novas musicas
e estilos (com suas repeticdes ao final, seus da capo, etc.) a esse ponto de suas vidas: desejam
que sua participacgdo se atenha a proposta inicial de serem puxadores do samba de roda. Como
disse Zé de Queno quando perguntado sobre as principais diferencas entre o samba de hoje

e 0 de antigamente:

O, pra mim tem uma grande modificagdo. E como eu acabei de falar nesse instante, que acompanho
desde 9 anos, € samba no pé, ndo tem mudanca, e hoje tem muita mudanca. E tanto gue eu nao tb
nem me acostumando mais com o samba da Esmola, porque ta tudo modificado. [...] Porque a
Esmola Cantada antigamente era um samba no pé. Samba mesmo, no pé, e hoje esta modificando, ta
botando pagode... e isso ndo cai bem para a Esmola.

81 Interessante notar que, ao invés de ‘sambador’ ou ‘tocador’, termos usados no contexto do samba de roda,
ele usa o termo ‘sambistas’, mais associado ao samba urbano ou de partido alto, talvez por sua ampla atuacdo
profissional em grupos destes estilos.
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Ainda assim, sempre acontecem conversas em que todos os lados sdo ouvidos e
chega-se a um entendimento. Riane, que € a Gnica mulher que ocupa atualmente a posicao de
tocadora em um grupo de samba de roda de Cachoeira, fala sobre sua percepcao do dialogo

intergeracional:

Um grupo que se mantém vivo e aberto a continuidade do trabalho, ele vai com certeza passar por
um momento de trocas, né, tanto dos mais velhos para 0s mais novos, quanto dos mais novos pra 0s
mais velhos. Entdo a gente enquanto nova geracdo se sente aberto também para receber o que
aquelas pessoas mais experientes tém para passar, assim como também a gente chega e da sugestoes,
né, do novo, para serem incorporados nos grupos. Um exemplo disso sdo as masicas que a gente vem
incorporando, né, cancbes agora mais populares, mas também que sdo samba, para a gente
continuar mantendo a tradi¢ao do grupo, mas também mostrar que o0 grupo é um grupo vivo, que ta
aberto a receber novas influéncias da atualidade. Entdo ao mesmo tempo que se preserva a tradicao
de fazer samba de roda, a gente esta aberto para a incluséo de novas masicas do cenario musical do
samba de roda, masicas que sdo cantadas por todo Brasil, a exemplo da musica “Ta Escrito” do
Grupo Revelagdo, que é uma masica que foi recentemente incorporada no repertério do grupo, assim
como algumas outras. Entédo é um grupo vivo, que ta aberto a troca, né, de geracdo para geracao,
cada um dé o que tem para contribuir e a gente se sente também na responsabilidade de manter viva
a tradicdo para que o futuro também conheca, né, o que a gente vem fazendo e que 0S nOSSOS
antepassados vieram fazendo. Para mostrar que existe 0 samba aqui no Reconcavo e que a gente
quer gue sempre exista, né, porque é uma tradicdo, e as tradicdes e a cultura deve ser mantida e
passada de geracdo em geracao. E, assim, com relacdo ao cenério do samba [de Cachoeira], a gente
tem Dona Dalva, tem o samba de roda Filhos do Caquende, Filhos de Nag, né, que também sdo
sambas de roda que vém mantendo viva a tradi¢do de se apresentar. Entdo espero que esses grupos
também possam incorporar novos integrantes mais novos, também, para que a tradicdo continue
viva e que outras pessoas no futuro possam conhecer e também participar e continuar fazendo e
levando a tradicao para toda a vida.

Nos ensaios, ha momentos de experimentacdo, com mulheres tocando pandeiro ou
105 (surdo), ainda que nas tocadas elas ndo o facam. Ainda assim, ha a abertura para essas
trocas e, desde 2019, Riane entra no grupo como tocadora de violdo. Nascimento e Zé de
Queno estdo sempre presentes nos ensaios e cantam as musicas recém-incorporadas ainda no
estilo da parelha de sambadores. Para eles, prevalece a vontade de continuar participando da
Esmola, que significa tanto um compromisso de fé, quanto uma maneira manter viva a
memoria de seus parentes. Ademais, sua atuacdo enquanto sambadores torna-se uma forma
de participac&o significativa tanto dentro de sua comunidade, como para fora dela. E Z¢é, que
aprendeu a cantar samba e esmola com seus pais e tios, quem diz 0 que € preciso para ser um

sambador:

Necessario é o samba no pé, é a pessoa cantar, e para mim abaixo de Deus foi a melhor coisa que
teve na minha vida foi a Esmola Cantada.
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As sambadeiras também falam sobre as diferencas no samba de hoje e de outrora,
com o foco mais relacionado ao sapateado. Sobre as caracteristicas necessarias a sambadeira,

Dona Mira e Dona Dete dizem:

L- E pra vocés, o que é que faz uma verdadeira sambadeira? Como é que é uma sambadeira de
verdade? M- £ sambar-... Vocé acha o qué, Dete? D- E ela saber bater o pé no ch&o. L- Hmm... M-
E isso! L- E como é que é esse samba da sambadeira? Qual é a diferenca, assim, do samba do pagode
pro samba da sambadeira? D- Porque o pagode tem um negécio de sacudido no meio, né? E o samba
vocé jd vai direto... M- E o pé nio é igual o pé do... D- E... M - E diferente! M- Vocé percebe que,
olha o pé meu, o pé de Dete, e olhe 0s outros pé, pra ver se é igual o da gente... D- Porque o0 pagode,
ele ja vai na... M- Gingando, ele ja vai gingando. D- S6 no balanco... [imita e aponta para o tronco]
L- No tronco, né? No ombrinho... D- E. E 0 samba n&o, vocé tem que puxar ele no pé. A sambadeira
é essa. M- Quanto mais tocar o samba mesmo, tocado mesmo, com for¢a... a pessoa samba. D-
Pagode é pagode, e samba é samba. L- Entendi. E como que vocés aprenderam a sambar? M- Ai
mesmo, saindo. L- Nessas saidas... M- Nas saidas o povo sambava, as mulheres mais velhas
sambavam, a gente ficava olhando e sambava também! Porque o meu pai, todas mdo me dava pro
samba. Eu ia pro samba direto, meu pai e meu tio. L- Outros sambas, também? M- Meu tio Dodb.
Outros sambas. Meu tio Dodd mesmo gostava muito de sambar, e levava a gente! Todas maos a gente
ia, pro Santo Cosme, Sdo Roque, comer bem caruru e sambar um bocado, era com a gente mesmo!
L- Quantos anos? Essa idade também, ou mais nova? M- Mais nova, com meus dez anos mesmo...
Com dez anos eu ja tava saindo! L- E ja tava sambando ... M- E, pois é, com meu pai, meu tio, meus
irmaos, minhas primas, minhas irméas. A gente tudo saia. E porque um bocado Deus ja levou. A gente
saia tudo, pra sambar. E ai vai aprendendo, aprendendo... Pronto. Agora que a gente ndo ta mais
assim porque... a idade chega, ai pesa mais ou pouquinho, né, as pernas pesa [risos]... L- Pra mim,
vocés sambam melhor do que muita gente! [risos]

As sambadeiras da geracdo intermediaria, dos 40 aos 60
anos, tém uma impressao parecida sobre o sapateado ser central para a constituicdo de uma
sambadeira. Edinha, Meire e Bety também falam sobre a diferenca no pé de danca®?:

E- Acho que s6... ter samba no pé. Acredito que tem que ter samba no pé. Saber fazer as jogadas
como Dete, Mira, Tonha, que tem aquele jogo de cintura... Alegria... M- Bety, ai... Vocés, alias.
Vocés eu acho... E- Tem a minha filha, que eu ndo vou deixar de... (risos) Eu... eu dou uns passos,
né, acompanhando ai as sambadeiras oficiais. L- Quem sdo as sambadeiras oficiais, pra vocés? B-
Pra mim é Dona Mira, Dona Dete... M- Tem Rosa aqui hoje... B- Rosa... Porque elas sempre
estiveram ali naquele papel, dispostas aquele papel. A gente... Eu acho assim: eu encontro também
um diferencial no samba que a gente faz hoje, que eu ndo consigo alcancar ainda, mas gostaria muito
de aprender, observo muito... do samba das senhoras, das mais antigas. Elas tém um quebrar no
corpo, uma coisa meio jocosa, assim, de uma forma de... Nao € um samba sensualizado. E um samba
que o corpo requebra, mas ndo é uma coisa sensualizada. E uma coisa, assim, muito... Pra
acompanhar o ritmo da musica, me parece que elas sentem a musica de uma forma, assim, mais...
Eu ndo seli, eu sinto, assim, de uma forma mais serena do que a gente. Porque parece que elas sentem
0 samba e vao levando de uma forma mais suave. Eu acho a gente um pouco mais, assim, afoito. O
samba atual, da nossa geracdo, acho que é um samba mais afoito: a gente requebra mais, e joga
mais o corpo. Elas tém aquela ginga, aquela coisa, até Dona Anténia... M- Aquele samba miudinho
de Dona Dete... B- Isso! Dona Antonia faz uns gestos, assim, mais amplos, mas é uma coisa... eu
encontro uma coisa diferente. E aquela coisa que a gente as vezes ndo sabe explicar bem, mas tem

82 Uso a expressdo aqui para significar uma certa disposigdo corporal para o movimento na danga, uma
tendéncia especifica ao executar 0 movimento.
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um diferencial. No samba atual, é otimo, porque a gente joga... Como Claricio sempre fala: cada
um sente a masica e sente 0 samba da sua forma. M- Ninguém samba igual. B- Ninguém samba igual.
Mas elas, as mais antigas, elas ndo sambam igual, cada uma tem o seu diferencial, mas é um conjunto
que é diferente do que a gente samba hoje. Acho que por influéncia de pagode, de outros ritmos que
a gente vai vivenciando ... E, Ave Maria, Livia samba que é uma maravilha, ela da um show no palco,
mas é um samba diferenciado... Se a gente for comparar o samba de Livia com o samba de Dona
Antonia, que é uma pessoa bem expressiva no palco, a gente encontra as diferencas. Cada uma ao
seu modo, ao seu tempo, mas a gente encontra a diferenca. L- Uhum. E, tem razdo. Mas vocé acha
que Vao ser sambadeiras um dia... Ou vocés ja se consideram sambadeiras? TODAS - Sim! E- Eu ia
falar isso, a gente hoje ndo tem mais oficial. B- Independente da forma como o corpo ta colocando
essa questdo que eu coloquei, eu acho que todas nds somos sambadeiras, a gente esté ali para o
samba, esta ali para fazer parte do grupo, para representar o grupo Esmola Cantada, entdo eu
acredito que a gente hoje é sambadeira, sim! Acredito certamente! (risos) L- E tem a ver, vocés
acham, com o tempo, com a experiéncia que vocés foram... Porque vocés ndo entraram sambadeiras,
ne, vocés entraram apoio e viraram... Como é que foi pra virar sambadeira, o que que aconteceu ai
no meio... M- Bom, eu mesma, tinha muita dificuldade. Eu n&o sei se porque eu ndo sou daqui,
entendeu, eu acho que o pessoal daqui tem um gingado, assim. E eu tive muita, tenho muita
dificuldade ainda em sambar igual a elas, que eu sempre acho que eu tenho que aprender mais
alguma coisa. Eu ficava doida pra entrar na roda, mas eu ficava com vergonha, porque eu achava
que a forma que eu dan¢o néo era igual a delas. Hoje eu tenho mais calma e tento, assim, imitar,
mas o pessoal daqui tem uma forma muito... E- Mas Meire, ndo vai ser nunca igual. Sabe porqué?
Porque vocé vai ter o seu jeito de sambar, que vai ser o seu. Como eu tenho o meu, que... eu ndo sei
sambar, mas eu... Quando vocé perguntou ai porque que a gente mudou, como eu falei, que o grupo
foi diminuindo por questdo de falecer gente... M- Mudar de religido... E- Entdo o0 grupo diminuiu.
Ent&o a gente ficou ali... Na verdade, eu mais ela... Porque ela gosta mesmo, né... Mas era mais pra
estar mesmo nas respostas. Como diminuiu e a pessoa comeg¢ava a chamar a gente pra ir pro... Ndo
era legal a pessoa chamar a gente e a gente ndo ir, né? Ai quando comecgou a me chamar eu, “Ai
meu Pai!”, sempre fazia assim, o [gesto de recusa]. Ai comegou a me chamar, eu ia, botava ld meus...
Hoje eu digo que eu sou um pouquinho melhor do que quando eu comecei. Mas 0 motivo dessa volta
foi essa. Porque a gente ta ali, entdo o pessoal vai, tira a gente pra sambar e... a gente ndo queria
fazer feio, ia, fazer o samba. E dai partiu, partiu samba! L- Uhum. Enguanto estava sé no coro néo
era sambadeira..? E s6 quando parte pra danca também... B- Isso. L- Entendi.

Como se Vé na fala delas, ha uma admiracdo muito grande pelo tipo de sapateado das
senhoras mais velhas, uma intencdo mesmo de aprender a fazer o sapateado mais parecido
com o delas, ainda que admitindo que o estilo pessoal é inerente e nenhum samba vai ser
igual a outro. Mas entende-se que ha uma diferenca basica na constituicdo do movimento
corporal que é almejado. Até mesmo nas trajetorias delas, ha diferenciacdo em relacdo a
timidez na hora de sambar na roda ou no palco, coisa que ndo aparece na fala das sambadeiras
mais antigas. Ainda que o samba tal como sambam as mais antigas é considerado o grande
referencial, as préprias sambadeiras mais velhas dizem que assim como as mais novas ndo
conseguem sambar como elas, elas ndo conseguem sambar como as mais novas, nas palavras

de Dona Mira e Dona Dete:

E vocés ensinam pro pessoal mais novo? Vocés ensinaram quando comegou, assim, o grupo, o samba,
ou cada um fazia do seu jeito? M- Cada um faz do seu jeito. A gente sambando e... ia sambando
também... Porque o samba todo mundo aprende répido! E uma coisa que num instante aprende. L-
Uhum... Mas cada samba é diferente, né? Porque o samba de vocés eu acho diferente do da
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juventude. M- E, realmente. L- Porque a gente ndo sabe fazer o que vocés fazem. [D. Mira ri] M- E,
agora eles 'tao diferente mesmo, né? Do jeito delas, que... que a gente... eu mesma ndo sei o samba
delas. Elas ndo sabem o meu e eu n&o sei o delas. Que eu n&o sei sambar do jeito que elas faz. E mdo
de ca, né, Dete? Pé pra la, pé pra cd... Meu pé so vai [arrasta os pés levemente sobre o chdo] L- Pra
frente e pra tras. D- Mas o negécio de td botando o novelinho pra trds e sé... M- E, a gente ndo... L-
Entendi. E vocés acham que isso vai se perder? Com essa geracao de vocés, depois que passar, sera
gue as novas geracdes vao saber fazer o samba? D- Vai sim! Depende de querer! E se dedicar ao
samba, que aprende. As véinha também cai no meio... [D. Dete ri] Aiai...

Para os sambadores e sambadeiras, a questdo do samba no pé tem uma relevancia

integral e constitutiva. Conforme assinalado no Dossié do Samba de Roda (IPHAN, 2006):

O segundo aspecto coreogréfico fundamental do samba de roda diz respeito ao papel
preponderante exercido pela parte inferior do corpo. A expresséao, alias, difundida
em todo o Brasil, segundo a qual o sambador tem que saber dizer no pé sintetiza ndo
apenas uma das regras mestras do samba como danga — regra que ndo é exclusiva do
samba de roda — mas também revela qual a parte do corpo que desempenha o papel
principal dentro da danca. Com isso ndo se quer dizer que os pés sdo 0s Unicos a
falar, ou que o significado da danga se confina aos movimentos dos pés. Mas sim,
gue 0s pés sdo o centro gerador de movimentos, centro que ressoa e repercute no
resto do corpo. (p. 56)

Houve, ap6s a retomada do grupo Esmola Cantada da Ladeira da Cadeia em 1996 e
depois mais adiante, depois dos anos 2000, a incorporagdo de novxs integrantes, muitxs dos
quais entraram no grupo ou passaram a assumir novas funcdes devido ao estimulo de
Claricio. Isso é evidente nas falas das sambadeiras de meia idade, bem como das sambadeiras
mais jovens, que tém entre 20 e 30 anos. Claricio é primo de Bety — sua mae era irméa do pai
dela — e Bety é tia de Yasmim Mascarenhas (27) e Riane Mascarenhas (21), que sdo primas.
Além disso, como ja vimos, Edinha é casada com um irm&o de Claricio, e sua filha, Livia,
também é sambadeira do grupo sendo que sua outra filha, Luciana, assume a presidéncia do
mesmo. Como conta Bety, sua familia € fundadora da Capela da Santa Cruz, bem como da
Esmola Cantada. Seu avo, “Germano José dos Santos e minha avo Marcelina Ribeiro dos
Santos. Meu pai Ciro Silva Mascarenhas, esses trés tem o nome gravado na lapide que fica
na frente da capela, sendo que minha avé esta com apelido "Magu".” Percebe-se que 0
incentivo familiar fala alto na participacdo destas pessoas junto ao grupo. O fato de Claricio
ser maestro da Minerva Cachoeirana, pela qual algumas delas passaram em algum momento
de suas vidas, também serve de estimulo. Yasmim e Riane contam que a Esmola sempre fez
parte de suas vidas, pois sdo “nascidas e criadas” na Ladeira e a viam passar nas saidas do
peditdrio, as vezes iam junto por um tempo, bem como participavam nas rezas de Santo

Antbnio na Capela — depois das quais tem o samba —, compareciam a Festa da Santa Cruz e
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até mesmo acompanhavam 0s ensaios, pois as casas de ambas ficam em frente a sede da

Santa Cruz/AMELC. Yasmim e Riane contam como se deu sua entrada para o grupo:

Y- E a minha entrada na Esmola, assim, efetivamente, se deu por estimulo de Cal, de Claricio, o
maestro. Eu sempre gostei muito da Esmola, acompanhei... Mas eu sempre fui muito timida e eu
sempre acompanhei, assim, nos bastidores, dando uma forga ao pessoal. Até que no ano de 2018, no
dia 20 de novembro, a Esmola foi chamada para fazer uma apresentacdo na Camara de Vereadores.
E ai uma das integrantes, que é Meire, ela ndo pdde participar, ela estava em Salvador. E ai Cal me
pediu para dar uma forca, porque eu ja participava anteriormente do coral [da Santa Cruz] no qual
Cal também é o maestro. Entéo ele falou, né, que estava precisando dessa forca e me convidou para
para fazer parte das respostas da Esmola para substituir enquanto Meire ndo retornava, e ai eu fui.
A minha primeira apresentacéo foi dia 20 de novembro 14 na Camara de Vereadores, mas depois as
outras apresentacdes eu continuei indo, Cal continuou me chamando, as pessoas do grupo também
me estimularam a continuar, e assim eu acabei ficando e estou até hoje.

R- A primeira vez que eu entrei, né, eu fui mais por influéncia da familia, né, do maestro Cal, que me
chamou, fez o convite. Ai eu fui para o ensaio, gostei e continuei no grupo. Depois, o tempo foi
passando, eu precisei sair, e no ano passado eu retornei justamente porque eu vi na Esmola varios
integrantes da minha familia, como minha tia Bety e minha prima Yasmim, que me incentivaram a
voltar. E dessa vez, também com incentivo de Cal, voltei tocando viol&o, né, que foi um desafio para
mim ta junto dos meninos que ja tocavam ha mais tempo. Um desafio e um aprendizado, né, que até
hoje eu t6 construindo esse aprendizado de tocar samba no grupo que sempre fez parte da minha
vida.

Quando perguntadas o que constitui uma sambadeira, e se elas se consideram sambadeiras,

as respostas foram as seguintes:

R- Bom eu entendo que a sambadeira é aquela mulher que vai para o meio da roda, que interage
com o publico, com os masicos, e que ta ali, realmente como o0 nome ja diz, né, sambando e rodando,
realmente vivenciando aquele momento da danca, da danca e do canto. E eu ndo me considero uma
sambadeira porque eu justamente ndo ocupo esse lugar de ir ali para o centro da roda e estar ali no
meio, justamente por uma questdo pessoal de vergonha e timidez. Mas, assim, sobre a questdo de
estar ali junto dos mdsicos tocando, para mim é sempre um aprendizado, né, realmente, como vocé
falou, é uma perspectiva diferente porque a gente ndo tem muitos dados histéricos de mulheres que
estdo ali nas cordas, nem na percussdo tocando, entdo para mim é um privilégio ta podendo fazer
parte, né, ocupando esse lugar de musicista na Esmola e aprendendo com os mais velhos, mais novos,
com as pessoas que fazem parte, né. E é sempre um local realmente de aprendizado, de troca de
informacéo e de conhecimento musical, e de fazer cultura também.

Y- Bom, com relag@o ao samba: eu tenho umas recordacdes de que desde pequenininha eu sempre
gostei muito de sambar. Minha mae e minhas tias me levavam para a festa da Boa Morte e 14 tinha
0 samba, né, apds a festa, e eu tenho inclusive fotos sambando 14 no meio do pessoal. E sempre gostei
muito de dancar. Porém isso quando eu era pequena. Depois que eu cresci, como eu falei
anteriormente, eu fui ficando um pouco timida e hoje em dia tenho um pouco de dificuldade, assim,
de dancar em publico. Mas a Esmola Cantada tem me ajudado muito nesse processo. No inicio eu
ndo sambava, s6 ficava nos vocais. Mas hoje em dia eu ja sambo, eu me considero uma pessoa que
sabe sambar. Que eu costumo dizer que baiano j& nasce com o samba no sangue, né? Entéo eu gosto
de sambar, porém ainda tenho algum algum tipo de vergonha de sambar em pulblico, mas isso tem
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mudado com as apresentacdes da Esmola, com os estimulos inclusive das proprias sambadeiras da
Esmola que me instruem, me estimulam mesmo a entrar na roda e sambar. Enfim, eu considero uma
sambadeira uma pessoa que tem o samba no pé, que tenha alegria. Principalmente alegria, né,
porque é muito bonito de vocé ver uma pessoa sambando com alegria. Porque eu considero a danca
uma terapia. Eu considero a dancga, ali aquele momento da danca, um espago terapéutico, um
momento que a gente esquece dos problemas que a gente consegue extravasar. Enfim, entdo eu
considero uma pessoa sambadeira uma pessoa que consiga colocar para fora toda essa emocéo, todo
esse carisma, consiga colocar para fora toda sua alegria.

Encontra-se eco nessa percepcao de Yasmim sobre o
samba ser terapéutico nas falas de muitas sambadeiras do Reconcavo (DORING, 2015;
QUEIROZ, 2019). Visto como provedor de bem-estar e de salde, o samba vai além: nutre a
alma e a mente, de maneira que a distincdo binaria ocidental corpo-alma ndo aplicam, mas
sim uma percepcao holistica da experiéncia humana. Nas palavras de Mestra Ana Olga em
evento na Casa do Samba de Dona Dalva em 29/01/2019, “O miudinho ¢ um momento de
reflexdo. A gente sente o chdo e ¢ um momento de reflexdao”. A fric¢do dos pés contra o solo
faz espalhar-se energia — axé — por todo o corpo. E um momento de conexio suprema, onde
acontece a reflexdo interna. Podemos pensar ainda sobre como esse estado meditativo, de
reflexdo, pode ser alcancado também pelo samba que extravasa, tendo funcédo a terapéutica
de transferéncia de energia, como disse Yasmim. Francisca Marques (2003) percebe uma

disting&o nesse sentido de acordo com o tipo de samba, corrido ou barravento:

O sapateado no samba corrido é bem mais rapido, dito “ligeiro”. Percebemos um
distanciamento maior entre os pés que se alternam para frente e para tras. Quando
parados 0s pés, os dangarinos movimentam os bracos fazendo um gingado rapido
com a cintura, movendo também a pélvis e as coxas. Conforme vai havendo
aceleragdo do andamento do samba, observamos maior unicidade no “crescimento”
da performance tanto musical quanto coreografica. Quanto mais rapido o samba,
maior o entusiasmo e 0 movimento dos tocadores e dangarinos que passam a suar
intensamente. Segundo diz-se 0 prazer do samba corrido esta justamente nisso, “em
suar o corpo”. Nesse samba todos sambam juntos, dentro ¢ fora da roda, a0 mesmo
tempo. Percebemos, portanto, se voltarmos a afirmagdo da baiana do Samba de
Roda Suerdieck, que o samba corrido, ou “sacudido”, causa um prazer mais fisico
(suor e sambar coletivo) enquanto o sambar do barravento traz um prazer estético
para o publico que assiste, € um prazer interno, meditativo até, para quem samba.
(pp. 169-170)

Percebemos, ainda, que a associacdo do miudinho com o samba de barravento ndo é
exclusiva: as sambadeiras mais velhas sambam o corrido também através do sapateado do
miudinho, deslizando agilmente os pés sobre o chdo, sem levanta-los, acompanhando o ritmo
tocado com destreza e equilibrio impares. Também ha homens que fazem o miudinho durante

0 samba corrido.
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Pode-se perceber que, na estrutura dos grupos, a sambadeira é nitidamente marcada
como sendo aquela que sabe sambar, ou sapatear, no meio da roda. Outras func¢des, como o
canto responsorial e 0 toque das palmas e das taubinhas, também fazem parte, mas o papel
principal é definido mesmo pela danca. Por isso é que, quando as hoje sambadeiras Edinha,
Meire e Bety estavam no coro mas ndo sambavam “na roda”, ndo se consideravam
sambadeiras. Isso explica também por que Riane, apesar de ser mulher e integrante de um
grupo de samba de roda, ndo se considera sambadeira, e sim musicista. Riane é musicista
para além da Esmola Cantada: ela toca baixo na Orquestra Reggae de Cachoeira®®; tem um
trabalho como artista solo, compondo, cantando e tocando violdo; e é estudante de
Licenciatura em Musica na UFBA. Dai advém suas contribuicdes musicais as novas
estruturas experimentadas pelo grupo, e também sua dedicacdo em aprender o estilo préprio

do samba de roda. Sobre sua experiéncia nesse papel junto ao grupo, ela diz:

A primeira vez que eu entrei na Esmola, como eu falei, eu sé cantava, né, s6 respondia aos versos,
mas também nunca fui aquela sambadeiras de ir para 0 meio da roda. Inclusive nessa época, eu e
Edinha, a gente usava calca jeans e a blusa da Esmola, assim como o0s outros musicos
instrumentistas. E as outras mulheres que usavam saia e que iam sambar. Entdo eu, por conta da
timidez mesmo, ja deixava todo mundo avisado de que eu ndo gostava de ir ali para o meio da roda
sambar, entdo por isso eu ndo vestia a roupa. E com relacio a atualmente estar ocupando o lugar
de musicista, né, como a Esmola Cantada é um grupo que sempre esteve presente na minha vida e
gue me viu crescer, né, porque alguns integrantes como Seu Z¢, Seu Nascimento, Dona Mira, Dona
Meire, me viram crescer aqui, porque somos da mesma uma rua... Entdo eles me acolheram muito
bem, sdo muito receptivos, foram muito receptivos. Entdo é um acolhimento, assim, muito grande.
Sempre me senti acolhida e respeitada por todos os musicos. E alguns musicos também das cordas
eu tenho mais afinidade, entdo j& estd sempre buscando trocar informacéo, também, ndo s6 nos
horarios de ensaio, mas fora dos ensaios eu converso com 0s outros musicos, e a gente ta sempre
trocando informag&o sobre as musicas, sobre acordes e tal. Entdo como eu falei, é um lugar de troca
mesmo de conhecimento, de aprendizado. Para mim é um prazer ta ali, né, aprendendo, tocando
samba, que é algo que representa a cultura de onde eu nasci. Entdo eu estou disposta a aprender, a
Esmola é um lugar que me acolheu, me acolhe até hoje de bracos abertos, com muito respeito.

Um fator diferencial marcante entre as funcdes femininas e masculinas dos grupos de
samba de roda é a profissionalizacdo. Enquanto certos tocadores profissionalizam-se,
fazendo da mdsica seu sustento — invariavelmente junto a alguma outra profissdo, pois €

extremamente dificil manter-se apenas com base nos cachés pagos aos sambas —, circulando

83 Banda regida pelo maestro Flavio Santos, formada por jovens instrumentistas de sopro (oriundxs das
filarmdnicas da cidade), de cordas, como baixo e guitarra, e percussao.



169

entre diferentes grupos de samba e até mesmo tocando em bandas de outros géneros musicais,
as sambadeiras ndo sdo contratadas para sambar em grupos além daqueles seus “de origem”.
Ha grupos inclusive que prescindem das sambadeiras, como € o caso, em Cachoeira, do grupo
Filhos da Barragem. O Filhos do Caquende conta com apenas duas sambadeiras, que
integram o coro do canto responsorial com seus impressionantes agudos e também sambam
no pé. No grupo Semente do Samba, ha uma puxadora, Rose Neia, que divide a fungédo do
canto puxador com Bida, e uma sambadeirinha mirim que as vezes danc¢a nas tocadas.

Em Cachoeira, a figura da sambadeira como constituinte
de um grupo de samba de roda foi introduzida por Dona Dalva, que primeiro levou o samba
as ruas para apresentacdes. Antes disso, 0s sambas se davam exclusivamente no contexto do
que Caio Csermak (2020) chama de ‘o regime dos sambas de vizinko’, em rezas, carurus,
aniversarios, batizados ou em ocasides espontaneas, sem contar com uma organizacao grupal
formal e regular. Os sambadores eram aqueles que tinham o costume de tirar chulas entre si,
e 0s demais tocadores também ndo constituiam grupos musicais. As sambadeiras, entdo, eram
as mulheres que entravam na roda na ocasido, ou até mesmo aquelas que cantavam e tiravam
sambas na hora, e ndo constituiam um grupo especifico com funcdes especificas. A partir da
organizacdo do Samba da Suerdieck, formado com os sambadores que havia na regido e as
charuteiras da fabrica que deu nome ao mesmo, estabeleceu-se um grupo que ensaiava para
apresentar-se em tocadas publicas. Uniformizadas com as roupas de baiana, inspiradas nas
irmas da Boa Morte —a avd de Dona Dalva era uma delas —, passaram a formar uma categoria
especifica a uma nova conformacéo de grupo.

Com a institucionalizagdo do samba, os homens profissionalizaram-se, mas as
mulheres sambadeiras ndo obedecem as mesmas dinamicas de contratacdo intergrupal. Elas,
é claro, recebem cachés da mesma maneira que os sambadores, mas ndo circulam entre
grupos distintos e ndo enfrentam questdes como o choque de agendas, que pode levar a
negociacao da presenca de um tocador em um samba ou outro a ser definida, muitas vezes,
por quem pagara o maior caché. Nesse mesmo sentido, por exemplo, nas tocadas em eventos
gue ndo pagam caché, a maior parte das sambadeiras da Esmola Cantada se faz presente, mas
é usual que apenas um numero reduzido de sambadores compareca, faltando especialmente
aqueles que ndo séo da Ladeira da Cadeia. Os tocadores também podem participar de diversas
tocadas em um mesmo evento, integrando varios grupos, o que quer dizer que eles serdo
pagos por cada participacdo. No coOmputo geral, sua atuacdo enquanto tocador profissional
tera um peso maior em sua vida financeira quando em comparacédo a das sambadeiras, além

de contarem com um prestigio proprio enquanto profissionais. Ainda assim, ndo sao todos 0s
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tocadores que fazem parte desta dinamica, tendo um numero consideravel deles que tocam
em apenas um grupo. Os puxadores também sdo restritos um so grupo.

Em Cachoeira, as sambadeiras que gozam de maior prestigio — até maior que 0s
tocadores — sdo Dona Dalva, sua filha Ana Olga e sua neta Any Manuela, pelo protagonismo
histérico de Dona Dalva no samba de roda, por serem Dona Dalva e Ana Olga puxadoras do
samba, e pela atuacdo das trés enquanto agentes culturais que tém no samba de roda sua
ancora, mas que continuadamente movimentam a cultura de Cachoeira em diversos eventos
e manifestagdes culturais a partir da Associagdo Cultural de Samba de Roda Dalva Damiana
de Freitas®. Beatriz da Conceicéo, também conhecida como Bibi, é uma sambadeira do
Grupo Suerdieck, de Dona Dalva, que também € bastante reconhecida no meio cultural, tendo
destaque por sua atuacao a frente da Casa da Cultura Américo Simas em S&o Felix. Outras
sambadeiras, principalmente de outros grupos, ndo gozam de tamanho prestigio, apesar de a
atuacdo junto a Esmola Cantada poder ter contribuido para a carreira politica de Meire de
Cacai enguanto vereadora de 2008 a 2016 (CSERMAK, 2020, pp. 62-4), por exemplo, talvez
em razdo da posicéo de representante do grupo ocupada por ela.

E relevante que Dona Dalva e Ana Olga sejam puxadoras do samba. Isso é realmente
uma excepcionalidade dentro do universo do samba de roda do Rec6ncavo. Em sua imensa
maioria, 0s puxadores, sejam em parelha ou com um cantador s6 a frente de um grupo, séo
homens. De acordo com Zé de Queno e Nascimento, sdo 0s homens que tém que puxar
também a esmola, e as mulheres responderem. N&o pode parelha de mulher. A dindmica do
gritar chula, com sua estrutura propria de construgdo poética, imenso repertorio e
criatividade necessaria para o improviso, em que acontecem enormes desafios entre
cantadores que buscam inovacdo, encontrar arremates inesperados, inventar armadilhas
poeéticas, alcancar notas agudissimas, ndo repetir chulas em uma mesma noite, e cooperar
com suas parelhas para que o resultado fique bonito, é uma dindmica muitissimo complexa
que ndo teremos como abordar aqui. Sobre ela, Méario Lamparelli (2020) trata com fineza.
Esta dindmica permanece viva nos distritos de Santo Amaro, em Saubara, na regido da Bacia
e Vale do Iguape, em outros interiores do Recéncavo e no sertdo baiano, e é hoje dominada
pelos homens. Conforme diz uma chula, “ Eu vi conversa de homem/ Eu vi grito de rapaz/
Eu vi conversa de homem/ E assim que o homem faz”. H& mulheres que gritam suas chulas
em meio aos sambas também, mas a dinamica competitiva e de cooperacdo em parelhas, que

no passado existia entre homem e mulher (motivo de orgulho para os sambadores que

84 A formagc&o desta associagio contou com o apoio fundamental de Francisca Helena Marques.



171

conseguiam sambar com elas, dado o alcance da voz no agudo, estética muito valorizada
entre elxs), ja ndo se vé muito mais. Essa dinamica envolve, entre outras coisas, poder de
fala, agilidade de raciocinio e génio criativo e, acima de tudo, uma assercdo de todos esses
atributos que, enquanto tradigdo historica de tomada do poder de fala — gritada em tom altivo
e alto volume — por homens negros cuja mao de obra é explorada, se enche de sentidos e pode
ser encarada como um veemente desafio a emasculacdo operada pela colonialidade racialista
e racista. Expressdo de assertividade, vigor ¢ génio, “o samba [de viola] ¢ uma competigdo
de quem grita mais alto”, conforme coloca Mario Lamparelli.

Na sede de Cachoeira, essa dindmica da conversa da chula se perdeu (CSERMAK,
2020). O canto em parelha atualmente s6 € feito na Esmola Cantada, por Zé de Queno e
Nascimento, obedecendo a uma sequéncia fixa e ensaiada de sambas que pode ter pequenas
variacOes e insercdes, mas que permanece seguindo largamente o repertério ensaiado do
grupo. O fato de Dona Dalva e Ana Olga serem puxadoras de samba na cidade é
relevantissimo: sdo sambadeiras e puxadoras, ttm o poder propositivo da voz que guia o
samba. Como vimos, ha no Semente do Samba uma puxadora que canta parte do repertorio,
e na Esmola Cantada ha musicas cantadas coletivamente pelo grupo das sambadeiras (para
além de suas atuacdes nas respostas), e uma musica com solo de Bety. Esse dominio do canto
principal é uma das marcas da distin¢do de género no samba de roda mas que, como se V&,
encontra suas excegoes.

No samba de roda, ndo é sO pela voz que se conversa; 0s pés dizem, e também
percutem. Clécia Queiroz (2019) faz, junto aos percussionistas Sebastian Notini e Bira
Monteiro, uma analise cuidadosa dos padrdes ritmicos que os pés percutem no solo (captados
com bons microfones) quando as sambadeiras fazem o miudinho. Tendo analisado, com e
sem acompanhamento musical, videos focados nos pes das sambadeiras, elxs chegam a
conclusédo de que cada sambadeira samba de um jeito, mas que essa dan¢a muda de acordo
com a énfase (ou chamado) dos instrumentos que estdo tocando. H& aquelas que facam nos
pés exatamente a linha do ponteado da viola, outras do prato-e-faca, algumas do pandeiro.
Gravando apenas a danca das sambadeiras, sem acompanhamento musical, Clécia registrou
os ritmos percutidos pelos pés no solo e passou-0s para notagdo musical. Ela entdo passa a
descrever os movimentos das partes do pé divididos dentro dos pulsos ritmicos, com 0s
acentos distribuidos entre os tempos, verificando a transferéncia de peso de uma parte para

outra do pé, e de um pé para o outro, tudo isso assinalado na notacdo musical ritmica:
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O estudo da ritmica do sapateado me levou a concluséo de que a alternancia ritmica
entre um pé e o outro é o que caracteriza todos 0s miudinhos analisados, porém
difere de acordo com o estilo praticado pela comunidade de samba ou pela prépria
sambadeira. Relacionando essa alternancia dos pés com o ritmo executado pelos
tocadores, se pensarmos em termo de pulsagfes musicais, ela é realizada a cada
pulso do compasso. (QUEIROZ, 2019, p. 165)

Com esse trabalho minucioso, ela consegue transferir para o papel a base da
“conversa” entre instrumentos € pés no samba de roda de um ponto de vista musical,

chegando a concluséo de que:

As sambadeiras variam os desenhos ritmicos/espaciais dos pés na roda dentro do
que percebem e sentem da musica. Como em algumas outras dancas populares de
matriz africana, existe(m) passo(s)-base, mas 0 improviso é inerente ao jogo e existe
um dialogo musical entre as sambadeiras e os tocadores. (Ibid, p. 172)

Assim como 0s pés percutem, 0s instrumentos
percussivos tambem dancam. No samba-de-viola, ou samba chula, os sambadores e tocadores
ficam sentados em bancos ou cadeiras em fileira ou semi-circulo, tocando e cantando.
Convencionou-se que os cantadores tocam pandeiro, e isso € incorporado a sua
discursividade, segundo Mario Lamparelli (2019, apud QUEIROZ, 2019, p. 213-4). O toque
de “pandeiro boca de banco”, onde se coloca o pandeiro entre as pernas abertas e debaixo do
banco onde se esté sentado, além de ter funcdo acustica de ampliar o volume do instrumento,
pode ser encarado como um chamamento sensual se uma sambadeira estiver no centro da

roda quando o sambador/tocador o executa, de maneira que, conforme Mario Lamparelli:

Nesta relagdo do sambador/pandeiro tem uma questdo importante da discursividade
(musical e gestual) que afina um lado e outro: o pandeiro é o instrumento, pelo
menos no samba-de-viola, que ao lado dos instrumentos de corda dispde de mais
linguagem. Isto, 16gico ndo em termos musicais, mas do conceito do samba-de-viola
mesmo, 0 pandeiro "gaiato" de "boca de banco”, ou "chamado embaixo" é
incorporado como parte do "discurso” do sambador. (LAMPARELLI, 2019 apud
QUEIROZ, 2019, p. 214)

Ja na zona urbana de Cachoeira, ndo temos mais 0 samba chula ou samba de viola, e
no samba de roda da sede 0 mais comum é que os sambadores/tocadores toquem todos de pé.
Isso altera a disposicdo corporal e, portanto, as formas do didlogo entre sambadores e
sambadeiras. Ainda assim, o pandeiro continua dispondo de amplo “recurso de linguagem”
(LAMPARELLLI, 2019 apud QUEIROZ, 2019, p. 213). Mesmo tocando em pé, quando o
samba esquenta, Seu Salu, experiente tocador de pandeiro cachoeirano, abaixa-se, inclinando

o tronco para frente e flexionando os joelhos (ou agachando-se), para que seu pandeiro fique
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rente ao chdo. Ele entdo faz diversas coreografias com o instrumento, arrastando o aro no
chéo, percutindo-o com os cotovelos, joelho e até com a cabeca, geralmente em dialogo com
0 sapateado de alguma sambadeira que esteja dancando excepcionalmente bem. Além disso,
ele é um dos poucos tocadores que ainda entram na roda (ou no espaco a frente dos tocadores
no palco) com o instrumento para sapatear. Ele samba com as pernas arqueadas e bem
afastadas uma da outra, movimentando-se lateralmente. Seu Pedro Galinha Morta me contou
gue antigamente isso era mais comum nas rodas de samba: quando o samba esquentava, tinha
tocador que entrava no meio, com timba e tudo, para sambar. Nos ensaios do grupo Filhos
da Barragem, quando ndo ha outras pessoas presentes para fazer o sapateado, presenciei
momentos em que, quando 0 samba ja esquentou, os tocadores passam a frente para sapatear,
em uma confirmacéo da complementaridade essencial de mdsica e danga no samba de roda.
Zé de Queno também costuma fazer seu sapateado em algum momento no samba da Esmola

Cantada, com seu sorriso sincero e passos leves, miudos e breves.

3.1.2 Indumentéria

Dona Dete, Seu Zé de Queno, Seu Nascimento e Dona Mira no camarim antes da tocada no Sdo Jodo da
Feira do Porto, Cachoeira, em 23/06/2019 (foto da autora)
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As roupas tém uma importancia enorme nos grupos de
samba de roda. As sambadeiras idosas lembram com detalhes das roupas utilizadas desde o
principio de suas participacdes no grupo, e recordam exatamente quem deu qual roupa. A
primeira foi Augusto Régis, que “deu um vestido, porque ele gostava de ver a gente sambar
de vestido”, segundo Dona Mira; ainda de acordo com ela, a primeira saia quem deu foi
Roséangela Cordaro, dona da pousada Identidade Brasil, depois as seguintes foi Cacai. Sobre

o estilo da saia, Dona Mira assevera;

Eu até tenho uma saia que eu ndo gosto dela porque fizeram a saia curta e sem roda. E saia de
sambadeira tem que ser comprida e com roda. Ela é bonita. Eu gosto, ndo vou mentir, que ela é
bonita, mas ndo tem roda e é curta. Saia tem que ser aqui, nos pés. Pra sambar tem que ser assim.

Meire explica como se deu a concepcdo das saias a partir de sua entrada no grupo:

M- Foi que, quando eu assumi 0 grupo, as sambadeiras usavam uma saia justa, né. Entendeu? Entéo
eu achava que ndo combinava muito, né, com as baianas. Ai eu tinha vontade de fazer uma saia
rodada, aquelas [balas?], aquele negécio todo. Ai a gente juntou, né, Edinha, e foi... Igual, eu
mesma, eu adoro chitdo, e foi ai que a gente colocou chitdo, fez a saia de chitdo, e ai a gente ja ta
com umas quatro ou cinco indumentarias.

Para dar ainda mais volume e movimento, elas usam alguma saia propria que tenham
em casa por debaixo da saia da Esmola, como se fosse uma andgua. Além disso, frisam que
tem que se usar um short por debaixo de tudo, “porque quando chega na resta, ja ta vendo a
claridade da lua, 6”, como diz Dona Dete. As roupas compdem a marcacdo dos papeis de
género de maneira categérica. Elas tém relevancia especial para as sambadeiras, e ajudam a
compOr sua persona cénica nas tocadas. Nas falas das sambadeiras da Esmola Cantada cujas
idades variam de 20 a 60 anos, o vestir a roupa de sambadeira marca 0 momento em que
elas de fato se tornam sambadeiras. Todas elas antes passaram por um momento em que
compunham o coro que entoa as respostas dos sambas. Quando sua atuacdo limitava-se a
tocar palmas/taubinhas e cantar as respostas, elas usavam a farda “de homem” — camisa
branca e azul, com a cruz vermelha na frente e 0 nome do grupo e calca jeans (se bem que 0s
homens se apresentem de cal¢a branca de malha maleavel). A partir do momento em que
passaram a vestir a roupa de sambadeira, passavam a ser sambadeiras e sapatear nas

apresentagdes. Bety conta:

B- Eu entrei pra fazer um reforgo no coro, e ai comecou a, as vezes faltava uma pessoa ou outra, a
gente acabou vestindo a roupa. L- “Acabou vestindo a roupa”! [risos] B- Acabou vestindo a roupa!
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L- Apareceu la a roupa, do meio do nada... B- E ndo é? Menina, a gente sente... Quando a gente
fala assim, “acabou vestindo a roupa”, parece que é so uma roupa. Mas essa roupa tem um peso,
sim. Eu observo pelo lado bom, porque parece que a gente ja sabe que quando a gente vestir a roupa,
a responsabilidade da sambadeira, de tudo mais, vai chegar na gente. Porque quando a gente veste
a roupa, elas ja deram o depoimento também, eu concordo com isso, parece que a gente sente uma
coisa diferente. Eu normalmente sou... agora nem tanto, mas eu sempre fui uma pessoa muito timida.
Muito dificil de estar a frente, no palco, em algum lugar... Eu ja cantava em um outro grupo, mas
sempre recolhida, sempre recolhida. Com a roupa da Esmola, e eu sou bem exagerada nos aderecos,
se eu pudesse eu sempre ia toda maquiada, toda cheia de colares, eu sinto uma coisa diferente.
Quando eu estou com a roupa. Eu ndo vou dizer gue, eu sambando sem a roupa da Esmola, eu sou a
mesma pessoa, quando eu estou sem a roupa. E por isso que a gente diz assim, quando bota a roupa,
é diferente.

As roupas de sambadeira, ou as metonimicas saias, “empoderam” essas mulheres a sapatear
0 samba, d&o a elas o poder ou capacidade de sambar nas tocadas. Elas passam por uma
transformacéo quando vestem a saia: a timidez vai embora e elas adquirem a desenvoltura

necessaria para sambar nas apresentacdes, conforme explicam Edinha, Meire e Bety:

E- Entdo assim, hoje a gente quando bota aquela roupa... Nem eu sabia que eu dava uns passozinhos
de sambar, né. Mas quando eu t6 com a roupa eu rodo, brinco, tal... Porque eu também, assim, sou
meia timida. Tanto pra dar entrevista, quanto pra dancar, eu ndo sou muito boa ndo, viu? Até prefiro
até dancar do que conversar. Ai eu ndo, brinco, e rodo a saia, e vamo la. E eu sou toda trabalhada
na alegria. B- Ajuda, né, eu acho que essa saia foi uma ideia boa por isso. Eu acho que a saia ajuda
muito, a questao da gente estar sambando, de segurar a saia, né, até a metade do corpo pra sambar,
com as mdos, de rodar... M- E o colorido... B- O colorido, ¢, da... Ndo é que a roupa faca a gente,
mas o0 estilo da roupa da um certo empoderamento pra gente sambar com mais... Se vocé roda, vocé
td de bermuda, vocé td com uma saia secretaria como era antes, vocé rodava no samba, sambava,
eu acho que ndo dava a mesma graca que tem vocé sambando com a roupa que tiveram a brilhante
ideia de colocar. M- Deu até uma certa visibilidade, assim, ao grupo, né? L- Sim, um diferencial, né?
Porque Cachoeira, que tenha sambadeiras, assim, grupo de sambadeiras, sé vocés e Dona Dalva,
né? B-E.L-Eo grupo de Dona Dalva é um outro estilo, jd, de baiana. Ja é baiana mais... tipo do
Candomblé, né, a roupa que elas usam. A de voceés é outro estilo. M- De samba mesmo.

As diferentes formas de proceder relativamente a
caracterizacdo das sambadeiras ndo se limitam a roupa: ao contrario do que acontece na
Esmola Cantada, Mestra Ana Olga diz que as sambadeiras do samba de Dona Dalva néo se
pintam, no maximo usam um batonzinho claro, mas nada de vermelhdo ou rosa forte. Elas
usam muitas pulseiras e brinquinhos pequenos, e no colo vao as contas de Candomblé. Como
a natureza do samba delas tem uma vinculacéo forte com a religiosidade de preceito e com
as tradicdes de antigamente, elas encaram todos os elementos de composi¢do do grupo com
extrema sobriedade. Ja na Esmola, as sambadeiras vdo enfeitadas com colares de migangas

coloridas, algumas que combinam com os brincos de argola do mesmo material, todos feitos
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por Bety, que produz e vende bijouterias e fez pecas especialmente para as sambadeiras do
grupo usarem. A ideia € mesmo brilhar, chamar atencdo, trazer beleza e alegria.

E importante ressaltar que, na Esmola Cantada, sdo as
mulheres que ocupam os cargos administrativos na Associagdo Cultural e sdo também elas
as responsaveis por fazer o controle e repasse dos cachés, gerenciar os donativos recolhidos
nas saidas da esmola e também providenciar a feitura da indumentaria, comprando tecido,
tratando com costureira e todo demais o necessario. Sao também Meire, Bety e Edinha que
ficam responsaveis por contactar cada uma das sambadeiras para combinar a roupa a ser
usada nas tocadas, o que pode dar um grande trabalho devido a dificuldade de comunicagéo
através de aparelho celular com as senhoras mais idosas. Estas ddo um enorme valor a roupa
e a padronizacdo da indumentaria, portanto a intermediacdo de Meire, Bety e Edinha para
apaziguar eventuais contratempos é notavel. Vale dizer também que € Meire quem fica
responsavel por providenciar o transporte de integrantes mais idosxs de/para ensaios e
apresentagdes, e por isso ela fala, “Aprendi a cuidar deles, né¢”, dizendo que seus filhos
brincam que ela teria assumido um papel maternal para com o grupo neste sentido. Em outros
grupos onde a presenca feminina € inexistente ou escassa, S0 0s homens, presidentes ou
donos do samba, que assumem tais fungdes sozinhos ou em conjunto com alguma mulher
gue assuma papel administrativo junto ao grupo.

Chamou minha atencdo a forma como a roupa definia o papel de género dentro do
grupo de uma maneira muito definida: as vezes se diz que quando alguma mulher esta de
calca jeans e a camisa do grupo, ela esta “de homem”. No Sao Jodo de 2019, fui convidada
a subir ao palco junto ao grupo, pois vinha ensaiando junto com as sambadeiras as partes do
coro. No entanto, a auséncia de roupas de sambadeiras do mesmo tipo em namero suficiente
tornou-se um dilema. Como havia tido a incorporacdo recente de Yasmim e Livia como
sambadeiras e o grupo ainda ndo tinha tido condic¢Ges de fazer novas indumentarias, algumas
sambadeiras teriam que usar um conjunto de roupas diferente do das demais. No total, o
grupo hoje conta com uns quatro ou cinco conjuntos de roupa de sambadeira, segundo Meire.
Quando acontece de algumas sambadeiras usarem roupas diferentes, isso causa muita
discussdo entre as sambadeiras idosas, que reclamam muito quando ndo estdo todas
uniformizadas por igual. Antes de qualquer tocada, Bety, Edinha ou Meire tém que avisar a
todas qual sera a roupa utilizada, para que elas ja a preparem.

O problema da desarmonizacdo das roupas entre as sambadeiras por falta de
exemplares de um mesmo conjunto torna-se mais dificil de ser contornado devido ao fato de

ex-sambadeiras da Esmola terem se apegado tanto as roupas que, depois que sairam do grupo,



177

ficaram com elas para si e se recusam a devolver. Uma parte importante do caixa do grupo
vai para a confecc¢do da indumentaria, e os baixos cachés pagos dificultam sua renovacao.
Disseram-me entdo para usar calca jeans e uma camisa da Esmola Cantada. Porém, quando
ha apenas uma mulher vestida “de homem”, a dissonancia torna-se ainda pior. Optei por ndo
fazer parte da tocada aquele dia, apenas acompanhar a turma. Quando Dona Mira chegou,
sorridente, falou, “Vocé vai de homem hoje!” Outras vezes, com toda a confusdo gerada pela
decisdo de qual roupa o grupo de sambadeiras vai usar e também pelo trabalho de passar a
saia e preparar-se para a apresentacdo, ja ouvi sambadeiras dizerem brincando que queriam
“voltar a ser homem”. Essas coloca¢des, mesmo que brincadas, revelam o quanto a
performatividade de género passa pelas roupas utilizadas, ajudando a definir o que é “ser
homem” e o que ¢ ser sambadeira.

De acordo com Jocélio Teles dos Santos (1997), “A distingdo entre o vestuario
masculino e o feminino, que estava presente na sociedade brasileira desde o século XVI,
acentuou-se no seculo XIX,” (p. 150) quando estabeleceu-se um codigo rigido de vestimenta
para homens de acordo com sua profissdo e das mulheres de acordo com a classe. Em seu
trabalho seminal, Gilda de Mello e Souza (1987) analisa a moda do século XIX e argumenta
que a exacerbacdo das identidades de género através da moda se deu através do
estabelecimento da silhueta ideal semelhante ao H, quadrada de cima a baixo, para 0s
homens, e da silhueta em X, com bustos e ancas avolumadas e cintura fina, para as mulheres.
Argumenta-se que a marcacédo de género binaria através do vestuario intensificou-se depois
da revolucdo burguesa de 1848, a partir da qual foi estabelecida uma nova moda, quase que
uniforme, para caracterizar a nova classe surgida e seus ideais individualistas-democraticos,
reconfigurando com ela os modos de distingdo de género, o que influenciou os modos de
vestir também no mundo colonizado (SANTOS, 1997, p. 155-6).

A distincdo de classe passa a se ancorar cada vez mais nas aparéncias através da
moda. Jocélio Teles dos Santos (1997) repara como Gilberto Freyre tratava dos “modos de
homem” e “modas de mulher”; estes ditavam o comportamento e projecdo imagética e
estabeleciam normas rigidas de vestuario de acordo com os sexos masculino e feminino, de
maneira que “[e]ssa era a propria semantizagdo do corpo” (SANTQOS, 1997, p. 150). Santos
argumenta que a distincdo de género através do vestuario era aplicada a todas as classes e
condicdes sociais, estendendo-se também as pessoas escravizadas. Tao grande era o valor
dado as roupas, que o primeiro ato de posse ao adquirir uma pessoa escravizada, que ficava
exposta nua ou seminua nos mercados, era vesti-la, como que para anunciar a todxs que ela

tinha dono e agora ‘pertencia a civilizagao’.
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As vestimentas da populacéo escravizada foram-se tornando também uma forma de
demonstracdo de riqueza e refinamento, principalmente com relacdo as roupas e aderecos
(joias) das mulheres escravizadas, que podiam valer mais do que 0 preco pago nas mesmas.
Elas “desfilavam” ao lado de suas senhoras em largas comitivas para demonstrar o poder
daquela familia. Santos traz o relato de um viajante de 1860, em que vemos aparecer uma
saia igual as usadas pelas sambadeiras da Esmola Cantada, muito comum hoje em outros

grupos de samba de roda e de outras manifestacGes da cultura popular negra no Brasil:

[...] o principe Maximiliano de Habsburgo (1982 (1860): 81s) ao encontrar em
Salvador uma escrava que despertou a sua atengdo, pelo contraste com as negras que
vendiam frutas usando “roupas leves e descuidadas”, notava que o seu corpo
encontrava-se em perfeita harmonia com todo o conjunto: “vestia o traje pitoresco e
admirdvel das negras brasileiras [...] uma saia de chita estampada com flores vivas
cai, folgada e descuidadamente, em volta das ancas, que balancam suavemente. Uma
bata branca, sem manga, esvoaca, como peca casual, na parte superior do corpo. Ao
andar pela cidade, um xale colorido aberto e pregas graciosas, cobre-lhe os ombros”.
E curioso que, além de “um tor¢o de tecido leve, branco ou azul-claro”, a escrava
usava um colar (ou colares?) que poderiamos identificar como signo distintivo do
universo religioso afro-baiano: “contas de vidro com amuletos profanos pendem em
longas voltas sobre o peito”. Mas, quem eram essas negras tio suntuosas? E possivel
que se tratassem tanto de escravas, pois as grande familias se preocupavam em
demonstrar a sua opuléncia até mesmo pela riqueza dos ornamentos usados por seus
escravos domeésticos, quanto de libertas, visto que a posse de jéias para estas,
segundo Oliveira (1988:47), constituia uma parcela importante dos bens que
deixavam em testamento. Segundo Nina Rodrigues (1977:119), eram chamadas, ja
pos a aboligdo, de “negras ricas” e usavam sandalias, algo distintivo da qualidade de
libertas: “carregam 0 vestuario & baiana de ricos adornos. Vistosos braceletes de
ouro cobrem os bracos até ao meio, ou quase todo; volumoso molho de variados
berlogues, com a imprescindivel e grande figa, pende da cinta. (SANTOS, 1997, pp.
150-1)

Nina Rodrigues segue descrevendo as vestes das baianas, como ja vimos, mais
ligados hoje as baianas de Candomblé, com trajes como os que usam as sambadeiras de Dona
Dalva. Alguns/mas escravizadxs mantinham, segundo Rodrigues, o estilo africano de vestir-
se, as mulheres com saias rodadas coloridas e o0 uso de pano da Costa a tiracolo e torso na
cabeca, “[e]nquanto os negros usavam vestes brancas, de grosso tecido de algodao, calga e
camisa justa e curta” (Ibid, p.152), sendo que nem todos vestiam-se com luxo.

Como ja mencionado, as ganhadeiras e quituteiras, principalmente as negras libertas,
causavam grande rebulico entre xs brancxs na sociedade colonial. Elas desafiavam as
prescri¢cdes de género que, se ja ndo eram iguais entre brancas e negras, com as mulheres
negras trabalhando e fazendo trabalhos pesados impensados para as “frageis” sinhas, eram
mantidas, em linhas gerais, sob uma mesma matriz de sexo-género binaria européia. Aquelas

mulheres escravizadas que ndo trabalhavam nos campos em trabalhos bragais mais pesados,
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sendo vistas enquanto mulheres que “aguentam tudo” (caracteristica até hoje atribuida a
mulheres negras), eram enquadradas no ambito do lar e no cuidado das criancas, entendidos
como dominio feminino — no caso, lar e criangas dx sinhd. Assim, se o0 transito de pessoas
negras pelas ruas da cidade causava aversdo e ansiedade nxs brancxs, o das mulheres era
visto como especialmente indecente e provocador, pois estas mulheres ocupavam o espaco
publico tido como dominio absoluto do homem branco.

Aquelas que trabalhavam e faziam dinheiro para seu proprio sustento eram vistas com
olhos ainda mais maldosos e indignados. Este incomodo era perceptivel em toda a extensao
das coldnias escravistas portuguesas, como observa Selma Pantoja (1996) sobre a percepgéo
do feminino na Luanda de fins do século XVIII. Analisando, sob a otica das relacdes de
género, as descri¢fes da Luanda do final do século XVI11 conforme escritas por Silva Correa
em seu livro Historia de Angola, as mulheres de todas as ragas (brancas, mesticas e negras)
sdo descritas com perplexidade pelo autor como vivendo vidas de luxo e ociosidade, sendo
que as quitandeiras seriam ‘“as responsaveis pelo ‘pequeno, pobre e fedorento comércio’™
(PANTOJA, 1996, p. 76). Ademais, 0 autor critica a convivéncia demasiado familiar entre
as senhoras “brancas” (Silva Correa usa aspas para ironizar a falta de “pureza racial” de certas
membras das elites crioulas) e suas escravas, que acabavam por acultura-las para os
maneirismos africanos. Diz que as senhoras tinham um controle demasiado frouxo para com
suas serventes, € que por isso elas “levavam vidas ‘licensiosas’ entendendo-se dai que
contribuem para o aumento da prostitui¢ao na cidade de Luanda” (Ibid, p. 77). No entanto, a
tal licensiosidade pode ter sido reputada pelo simples fato de elas circularem pelas ruas
“como os homens”, enquanto suas senhoras ficavam trancadas em casa. Quando estas saiam
para comparecer a eventos religiosos, iam acompanhadas de uma “comitiva de escravas”, o
que também era visto com maus olhos pelos europeus.

Em Cachoeira, mesmo depois de abolida a escraviddo, a “licensiosidade” do
comércio de operado pelas mulheres negras causava asco a elite branca e foi reprimida por
lei, efetuada pelo recrudescimento do controle exercido pela Policia Municipal. Edmar

Santos (2009) trata dos registros das “Posturas municipais” de Cachoeira de 1922:

As ganhadeiras assistiram, mais uma vez, a tentativa de cerceamento do seu espaco.
N&o sem motivo, imediatamente depois da disposicdo sobre os candomblés, elas
foram lembradas quando proibiram terminantemente ocupar os passeios das casas
“por objetos de mercado” ou “por pessoas que conduzam carrego” (SANTOS, 2009,
p. 56)
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Muitas dessas ganhadeiras eram quitandeiras, quituteiras ou lavadeiras, algumas das
quais, na época da escravidao, ficaram conhecidas como “negras do partido alto”, como ja
vimos. Doutora Dalva Damiana, nascida em 1927, sempre conta que aprendeu a cantar samba
ao acompanhar sua avo, negra Nag6, que ia lavar roupa no rio no bairro do Caquende, e
cantava samba enquanto trabalhava. H4 um samba que me faz lembrar essa proibicdo do
trabalho das lavadeiras de ganho nas ruas. Ele diz: “O guarda civil ndo quer/ A roupa no
quarador/ O guarda civil ndo quer/ A roupa no quarador/ Meu Deus, onde eu vou quarar/
Quarar minha roupa?/ Meu Deus, onde eu vou quarar/ Quarar minha roupa?”

Se o transito de pessoas negras incomodava tanto as elites, ele tinha de ser regulado,
enguadrando e controlando os corpos e sua apresentacao através do controle sobre as roupas,
ou auséncia delas: “Os ganhadores foram proibidos de “andarem pelas ruas seminus”
ofendendo a moral das familias e, também, de “andarem pelos passeios com volume aos
ombros ou na cabec¢a™” (SANTOS, 2009, p. 55). Houve também um reforgo das normas de
vestimenta estabelecidas de acordo com o género, cuja transgressdo também passou a ser
duramente reprimida. Sobre a represséo do travestismo na Bahia do século X1X, Jocélio Teles
dos Santos argumenta que era provavel que as forgas policiais se utilizassem do Codigo

Criminal do Império do Brasil:

O seu artigo 280 prescrevia a prisdo de dez a quarenta dias, e multa correspondente
“a metade do tempo”, aqueles que tivessem praticado “qualquer agdo que na opinido
publica sejam considerados evidentemente offensivos da moral e bons costumes”
(Silva, 1859). E possivel que, sendo o catolicismo a religido oficial do Estado, a
transgressdo do vestir-se como 0 Sexo 0posto encontrava base de apoio no
Deuterondémio 22:5 que diz “a mulher ndo se vestira de homem nem o homem se
vestira de mulher, porque aquele que tal faz é abominavel diante de Deus”. E
revelador que a transgressao a que se refere o artigo 280 fosse definida no &mbito de
um comportamento publico. Assim, a policia apoiou-se nesse dispositivo para
prender, por exemplo, José Ferreira Pacheco, em 4 de maio de 1853, por se encontrar
“vestido de mulher”. (SANTOS, 1997, p. 154).

O autor percebe que a maior parte das pessoas que
subvertiam as prescricdes de género em seu vestuario eram afro-baianas. As pessoas
“socialmente marginalizadas” eram também aquelas que mais sofriam com a acao policial

(Ibid, p. 156). Como exemplos, Santos traz:

Exemplos desse fato foram as prisées do mendigo Manoel Francisco e da prostituta
Carolina Maria Ferreira Maia. Em 22 de fevereiro de 1854, Manoel Francisco foi
detido porque “vagava pela cidade vestido de mulher”. O seu travestismo encontrava
ressonancia numa provavel subversdo social, ja que, como observa Walter F. Filho
(1986:40), os mendigos eram vistos tanto pela ética da piedade, condizente com sua
posicao social, quanto pela repulsa e intolerancia, pois representavam uma ameaca
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a ordem social. No mesmo dia da prisdo de Manoel Francisco, um registro policial
publicado no Jornal da Bahia, afirmava ter sido presa a meretriz Carolina Maria
Ferreira Maia, parda, de 17 anos, por ter sido encontrada na rua as duas horas da
noite em “trajes de homem”. Note-se que Carolina carregava consigo VArios

estigmas: a prostituicéo, o travestismo, o género e a cor. (p. 157)

Dai se vé como a construcdo binéria do género se apodia
sobre uma padronizagdo estilizada dos corpos e suas vestes, de maneira que sua repeticéo
exaustiva através do tempo consolida maneiras de classificacdo baseadas nessas expressoes
e as naturaliza enquanto “esséncia” constitutiva do “ser” de um dado género ou outro. De

acordo com Judith Butler (2002),

[0] género ndo deve ser construido como uma identidade estavel ou um locus de
acdo do qual decorrem varios atos; em vez disso, 0 género é uma identidade
tenuamente constituida no tempo, instituido num espago externo por meio de uma
repeticdo estilizada de atos. O efeito do género se produz pela estilizagdo do corpo
e deve ser entendido, consequentemente, como a forma corriqueira pela qual os
gestos, movimentos e estilos corporais de varios tipos constituem a ilusdo de um eu
permanentemente marcado pelo género. Esta formulag&o tira a concepcao do género
do solo de um modelo substancial da identidade, deslocando-a para um outro que
requer concebé-lo como uma temporalidade social constituida. (pos. 3359)

As vestes sdo uma das maneiras de estilizagdo do corpo sexuado que vem produzindo
0s géneros através do tempo. Ou ainda, como diz Baga de Bagaceira, “[a]o entendermos a
roupa como uma midia (conforme CIDREIRA, 2005) — capaz de expressar sentidos,
inclusive daquele que a porta — também nos damos conta de como ela afeta nossa dimensao
sensivel” (CAMPOS, 2019, p. 47). Assim, estar vestida “de homem” ou “voltar a ser
homem” marcam a distingao da func¢ao feminina da sambadeira, refor¢ada pelo uso da saia
de chita florida e colorida. Clécia Queiroz trata as saias como parceiras vivas das
sambadeiras, como uma extensdo corporal que Ihe da suporte para a execucao e improvisacao
em sua performance coreogréafica (2019, p. 176). As saias influem nédo s6 em uma percepg¢éo
estatica na impressdo da estética feminina, mas também altera a realizacdo do movimento
cinético na execucdo do miudinho, acentuado pelo movimento da saia que marca a cintura
da sambadeira e que, solta na parte das pernas, empresta sinuosidade maior a0 movimento.
A saia também desenha no espaco a circularidade da roda dentro da roda gerada pelo giro,
ampliando a importancia de a saia da sambadeira “ter roda” e “ser comprida”, conforme
explicou Dona Mira.
As roupas dos tocadores e puxadores também tém grande

importancia. Sua fungdo original era de padronizar o grupo e dar uma aparéncia de



182

organizacdo. Ademais, tém a finalidade de ser um meio de divulgagéo, visto que em sua
maioria trazem/traziam cores vibrantes (até mesmo neons) e 0 nome do grupo, contando as
vezes com uma foto do grupo, alguma ilustragdo ou logo impressa em sublimag&o.
Entretanto, essa estética, que pode incluir regata de poliéster (lembrando o estilo esportivo
ou de abada) ou camiseta de malha sintética, vem se alterando nos Gltimos anos em alguns
grupos exclusivamente masculinos ou com poucas sambadeiras. Esses grupos tém investido
em camisas mais estruturadas de malha composta total ou parcialmente de algod&o, com gola
polo, ou em estilo bata, de gola em V, com estampas de padrdo colorido muito bem
trabalhado, em uma estética que lembra capulanas africanas. Quando nao sao tdo rebuscadas,
podem ser camisetas de algodao com alguma padronagem mais simples, como as listradas
em branco e alguma outra cor (lembrando o estilo do malandro) que vemos abaixo, mas
percebe-se a menor presenca do neon, bem como do nome ou foto do grupo. Alguns grupos
adotam o uso de calgas jeans, outros de calca de malha branca. Certos integrantes usam
chapéus ou bonés e, nos pés, sandalias de couro, ténis ou sapaténis. H4 o esforco por parte
de alguns presidentes de grupos de obterem uma maior variedade de fardas, para que seu uso
ndo seja muito repetido nas tocadas.
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Samba de Roda Filhos do Caquende em apresentacdo na Praca Teixeira de Freitas, em Cachoeira.
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(Foto retirada da pagina de Facebook do grupo®)

3.2 Festas de largo e frequentadorxs

Como vimos insistindo, xs frequentadorxs sdo parte
essencial do samba de roda. Em Cachoeira, o samba se da em rezas, carurus, festas de
aniversario, batizados, eventos de bairro, ou seja: nas mais distintas comemoragdes. Em
ocasifes mais intimistas, como em eventos familiares ou rezas nas casas das pessoas, a
dindmica do samba é muito particular. Ele pode ser feito por pessoas da familia ou amigas,
ou pode-se contratar grupos de samba de roda. A “roda” ndo necessariamente se faz presente
devido as limitacGes espaciais, mas pode haver uma disposi¢do espacial de um pegueno
espaco no meio da sala onde pessoas sambam e para 0 qual xs demais se viram. Ou entdo,
quando o espaco € maior, pode haver diversos grupinhos de pessoas sambando juntas,
formando mini-rodas ou nem isso. Nessas ocasifes, impera a intimidade e a brincadeira,
como pessoas provocando umas as outras divertidamente e fazendo coreografias engracadas,
sem constrangimentos. Pessoas de diversas idades sambam juntas e ha a inclusdo de criangas
durante todo o evento.

As situacfes mais emblematicas e visiveis do samba de
Cachoeira, no entanto, sdo as tocadas em grandes eventos publicos, a maioria dos quais pode
ser considerado “festas de largo”. E nestas festas que xs frequentadorxs tomam parte no
apenas como fruidorxs, mas como elemento essencial ao evento. Ordep Serra (2009)
argumenta que as festas de largo se dao a partir de uma motivacéo originalmente religiosa e
tém um templo como referéncia se ndo diretamente espacial, na construcdo de uma ambiéncia
simbolica. Como ja falamos, muitas das grandes festas de Cachoeira partem de celebracdes
rituais religiosas: Festa de Yemanja, S&o Jodo Feira do Porto, Festa de Nossa Senhora da Boa
Morte, Festa de Nossa Senhora d’Ajuda... Ainda de acordo com Serra (2009):

Uma festa de largo compreende sempre um rito, ou um conjunto de ritos sacros, cujo
foco espacial é um templo: eles tém lugar no interior de uma igreja, e/ou para ela se
voltam. Mas as cerimdnias sagradas centradas no templo ndo constituem a totalidade

85 Postagem de 02/11/2017. Disponivel em:
https://www.facebook.com/1634947173416324/photos/a.1640154382895603/1992558437655194
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da festa desse tipo. Ela inclui ainda a realizagdo de outros desempenhos, que tém

lugar nas imediacfes do templo — geralmente num largo, como indica

Sua

denominagéo. Esses “outros desempenhos” vém a ser, principalmente, folguedos
populares. A festa de largo pode compreender ainda uma feira e outras promogdes:
sempre atividades que associam comércio com diversdo publica. A periferia do

templo é o espaco dos folguedos e do comércio associado ao evento. (pos. 885)

Cabe a observacgéo que dindmicas como as descritas pelo

autor podem ter como referéncia ndo apenas uma igreja, mas também outros templos, como

os terreiros de Candomblé e Umbanda nas festas de Yemanja, por exemplo. Ruth Landes

registra, em A Cidade das Mulheres, a ocorréncia de uma roda espontanea formada por

homens na Festa da Mae d’ Agua na Feira de Itapagipe, em Salvador, em setembro de 1938:

De repente, um grupo de rapazes surgiu perto de nés, cantando e sambando. Em pouco
tempo uma multiddo se reuniu num pequeno circulo, comprimindo-se para ver o rapaz que
dancava no centro. Os homens vestiam roupas de linho branco ou de cores claras, camisas
abertas no peito, e usavam bonés, chapéus baratos de palha, as vezes um usado chapéu de
feltro. O calor obrigara muitos deles a tirar o palet6, que traziam ao ombro ou punham no
chdo. Todos gingavam da mesma maneira, os joelhos curvados e frouxos, o corpo dobrado, a
cabeca espichada para a frente, observando atentamente o dancarino. A cabeca deste caia para
tras, sobre 0 pescoco que oscilava como se estivesse quebrado; os bragos, agarrados ao corpo,
dobravam-se nos cotovelos e as maos pendiam, vibrantes, dos pulsos. Alguns dos circunstantes
acompanhavame-Ihe o ritmo batendo ruidosamente nos pandeiros com a palma, as costas e 0s
dedos de uma das maos. Outros tamborilavam com a mesma eficiéncia na copa dos chapéus de
palha rindo gostosamente. Um deles manejava um instrumento chamado cuica, que seria
originario de Angola, na Africa Ocidental portuguesa, que produzia um som cru, monétono e
um tanto indecente. Os homens riram-se com a cuica e entoaram uma cantiga dos tempos de
escravidao, cujo estribilho era: Deixa a cuica roncar! E ela roncava, como num éxtase.

Ao primeiro ronco, outro rapaz saltou no circulo, tomando o lugar do primeiro.
Dancava dramaticamente, arqueando as costas a ponto de quebré-las, sacudindo os bragos em
gestos loucos, encolhendo e esporando as nadegas.

— Isso é que é samba! — disse Edison, tocando-me o brago com entusiasmo. — Eo
verdadeiro, no os passos arrastados que se véem nas salas de baile! E formidavel! Os negros
esquecem tudo quando usam os pés!

O rapaz dancou furiosamente uns dez minutos e a melodia mudou duas vezes. Parecia-
me que cada qual dos espectadores gostaria de estar no lugar do dancarino. Finalmente, um
dos companheiros fez sinal ao rapaz para que lhe cedesse a vez. Fez-lhe sinal muitas vezes, até
que o dancarino acedeu, batendo a barriga no outro, dando-lhe, como
se diz, uma embigada. O outro saltou imediatamente para o estreito circulo. Ndo caiam em
transe, mas certamente se abandonavam. Os olhos e 0s ouvidos dos rapazes estavam presos a
danga e a musica. (LANDES, 2002, p. 144-5)
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Essa passagem é significativa por tratar-se de uma roda espontanea numa Festa de
Mie D’Agua, por ser inteiramente composta por homens que sambavam vigorosa e
dramaticamente e que inclusive davam-se umbigadas, e cuja performance foi considerada
por Edison Carneiro como sendo “o verdadeiro” samba. Este tipo de evento desenrolou-se
em uma Feira caracteristica das que se ddo nas grandes celebracdes de origem religiosa ao ar
livre.

Por mais que existam pessoas que ndo atentem para o lado religioso das festas de
largo e mesmo que a maior parte das pessoas as frequentem com a Unica intencdo de se
divertir, a maioria dxs presentxs que sdo nativxs ao local tém consciéncia da motivacao
original da festa e atribuem algum tipo de valor a ela, mesmo que de maneira vaga (SERRA,
2009, pos. 907). Ainda assim, a parte da diversdo tem um peso importante no ritual, e é nela
que entra o samba de roda. E ainda Serra (2009) quem postula sobre a natureza dual e

contrastante das festas de largo:

De um lado, portanto, ordem, solenidade, circunspeccéo, recolhimento, decoro,
discricdo, atitude publica pacifica e reverente, com a aten¢do chamada para o eterno;
do outro, conduta informal e espontdnea, sensualidade, irreveréncia, disposi¢do
promiscua e permissiva, atitudes provocantes (de intencdo erdtica ou agressiva),
profusa embriaguez, intermiténcia de conflitos e tumultos — com toda a atencéo
voltada para o passageiro. (pos. 935)

As multiddes costumam ter um comportamento préprio, mas isso é sempre definido pelo
contexto. Nas festas de largo de Cachoeira, hd uma profusdo de maneiras de portar-se e de
viver aquele momento. Como ja frisamos, Cachoeira € um pdlo turistico na Bahia, com
posicdo de destaque no territério do Reconcavo. Além disso é, desde a sua fundacdo, um
importante centro, ja tendo sido o segundo porto mais importante cidade do Brasil, segundo
Cacau Nascimento (VALE, 2019, p. 58) por ocupar um lugar estratégico que fazia a ligacao
entre as mercadorias que vinham do sertéo (e todo o interior produtor de minérios) e a Cidade
da Bahia (Salvador). O porto de Cachoeira, seu centro comercial, sua producdo agricola de
cana de acucar e tabaco, as fabricas alemds de fabrico de charutos, todas contribuiram para
um intenso fluxo de pessoas na cidade e sua consolidacdo enquanto referéncia na Bahia.
Mesmo depois de seu declinio econémico e periferizacdo, seguiu sendo ndo apenas um
destino turistico, mas uma referéncia cultural na regido. Por isso, nas festas de largo sempre

ha um fluxo muito grande de pessoas vindas das cidades proximas, principalmente Sao Félix,
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Maragogipe e Muritiba, e a cidade também mantém relacGes proximas de turismo e trabalho
com Salvador. Além disso, ha a presenca marcante dxs estudantes, professorxs e servidorxs
da UFRB, que sempre comparecem em peso durante as festas.

Essa miscelanea de pessoas, costumes e personalidades
se reflete na maneira como é vivido o samba de roda nos eventos da cidade. Ainda que sua
dindmica geral seja bastante fluida e acolhedora das diferencas, ha momentos de tentativa de
uma regulacdo minima para que a manifestacdo possa ser bem usufruida pelas pessoas que
compartilham daquela cultura local. Por isso, por mais que 0s passos e coreografias do samba
sejam inteiramente diferentes de pessoa para pessoa, seja ela local, estrangeira, ou de outra
regido do pais, a dindmica da roda e seus turnos € entendida como estrutura bésica, que é
maledvel até certo ponto. Nesse contexto, surgem em Cachoeira aquelxs que eu chamei de
organizadorxs da roda. Sao essas pessoas que “correm a roda” a seu modo, com a finalidade
de manter a harmonia entre xs frequentadorxs para que estes também exercam, da melhor
maneira possivel, sua funcdo essencial de sambar. Percorrendo a roda por dentro para abrir
espaco, controlando o nimero maximo de pessoas ao centro, tirando e botando pessoas na
roda a depender do tempo de execucao do samba e da rotabilidade dxs presentes, encorajando
pessoas timidas e “cortando” as demasiado exageradas, estimulando a batecdo de palmas e
elogiando com gritos as performances das pessoas, essxs organizadorxs acabam ocupando
uma funcdo informal de relevo no contexto do samba das festas de largo cachoeiranas. EIxs
se impdem com firmeza e autoridade, e tentam ao maximo conduzir o funcionamento de uma
roda ndo muito lotada ao centro, e sempre mantendo o formato circular. Ha quatro destxs que
sempre se fazem presentes, e sdo sempre xs mesmxs: trés homens e uma mulher. Outrxs
podem também, porventura, surgir, mas tendem a ser cachoeiranxs que tém suficiente
intimidade com a manifestacdo cultural a moda local, e uma paixdo enorme por ela.

Eu entrevistei Jorge Lima, de 47 anos, filho de Dona
Mide (que foi mencionada na secdo sobre a saida da Esmola Cantada para a Rua Manoel
Vitorio). Dono da loja de moveis, eletrodomésticos e papelaria J. Lima, ele € um dxs
“organizadorxs da roda” que sempre estd presente nos sambas de largo cachoeiranos. Sua
irma Romélia é professora do municipio e coordena o grupo infantojuvenil Raizes do Ebano,
de arte e dangas afrobrasileiras. A familia Lima é bastante conhecida na cidade. Abaixo,
reproduzo a transcricdo integral da entrevista, na qual Jorge fala de sua experiéncia enquanto
frequentador de festas de largo desde pequeno e também da suas opinides e analises sobre a

dindmica da roda e a forma como se dao os eventos deste porte em Cachoeira.
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3.2.1- Entrevista com Jorge Lima em 02/07/2020
(Legenda: L= Leticia; J= Jorge)

L- Quais sdo as suas primeiras lembrancas, assim, que vocé tem do samba de roda, de
crianca? J- Eu tenho uma vasta lembranca de que na minha adolescéncia eu sempre participei
desses eventos, tanto samba como outros tipos de dangas. Eu sempre fui bem participativo,
entendeu? Ai eu me vejo assim hoje que eu vim da minha adolescéncia nesse ritmo onde,
hoje em uma idade um pouco acima, eu ainda continuo mantendo as tradigdes. L- E na sua
familia? O samba era parte da vida da sua familia? Como é que era? J- Sim, sim, sim, sem
sombra de davida. Desde os meus pais que, até uns anos atras, tem fotos em outros lugares
da minha mae sambando em palcos, em shows, como o de Viola de Doze, ela participou
sambando com os dancarinos do Viola de Doze e tudo mais... Ai criou uma certa raiz. L-
Entendi... Entdo sua mae era sambadeira? J- Era sambadeira, ndo podia ver um pandeirozinho
batendo, que ela tinha que fazer parte desse som, desse ritmo tdo envolvente. L - E ela fazia
parte de algum grupo, ou ela ia assim, pra varios grupos? J- Nao, nao, ndo... Ela sempre foi
admiradora de festas. Onde tinha samba, ela fazia questéo de estar presente e fazendo parte,
tanto sambando no centro das rodas ou batendo na palma da méo, ela sempre era
participativa. L- E ai ela levava vocés desde pequenos pro samba? J- E, ela levava a gente
para a gente ir tendo no sangue essa pratica de sambar... e se divertir, principalmente. L-
Geralmente, era em evento, assim, grande, aberto? Ou era reza, essas coisas? J- Geralmente...
os dois, né. No caso, rezas também nds acompanhavamos, mas ficavamos mais um pouco
retraidos. Mas nas festas de largos nos tinhamos uma grande participacdo no samba, dentro
do centro das rodas. L- Na sua opinido, como é que funciona a roda em si, a dindmica da
roda, né? J- A roda em si, era para ser seguido uma determinada regra onde determinava uma
quantidade de sambadores, ai saindo um, entrava outro. Mas hoje em dia devido ao grande
numero de admiradores do samba, ai td& mais um pouco baguncado, porque as pessoas nao
tém paciéncia de esperar para, a sua vez, ele entrar na roda. Ai acaba fazendo um
tumultozinho gostoso que se forma o samba mesmo, de raiz. L- E, na sua opinido, tem que
ter alguém pra botar ordem na roda? J- Veja bem, sempre-sempre aparece, mas ele ndo
consegue até o final, porque as pessoas acham que estd demorando de entrar na roda. Ai
outros invadem, outros chegam também, em outros grupos, também, vdo sambando,
entrando, e misturando, e fica um clima até gostoso, viu? Mas eu ndo vejo tanto a necessidade

de ter essa pessoa, mas sempre aparece. Mas ele ndo é designado pra isso. Mas sempre
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aparece um que tenta melhorar, pra fazer tipo uma roda. Mas... tem pouco sucesso nisso ai.
L- E... Euja te vi tentando organizar, vocé e outras pessoas, que sdo da cidade, que as vezes
num evento grande muitas vezes tem gente de fora, né, que nao entende como funciona, eu
acho... Nao sei se até o pessoal da cidade também faz isso de ficar entrando na roda ao
mesmo tempo..? J- E, geralmente depende muito das pessoas que estdo ao seu redor,
entendeu? Porque eu mesmo nao costumo... Eu, meus irmdos e minhas irmas costuma
sempre a tentar organizar. Mas no final sempre tem aquela velha bagunga gostosa que chama-
se a mistura de todos os ritmos. Assim, um sapateado muito, vamos dizer, empolgante. L- E
como € que, pra vocé, é o samba do homem e o samba da mulher? Tem alguma diferenca, o
jeito dos dois sambarem, ou..? J- Na verdade é como se fosse distinguir pelo molejo, né? Que
0 homem tem um molejo mais duro, né? E a mulher tem um requebrado mais sensual e ela
tem tendéncia a ter um molejo melhor do que o do homem. Mas, de vez em quando, aparece
uns homens mesmo que também bate rente-rente com elas. L- Massa. E 0 qué que vocé espera
de um bom samba? J- Veja bem, em Cachoeira, principalmente, que é uma das cidades que
preservam o samba, teria que os gestores valorizar mais essa questdo de financeiro do samba.
Porque o samba exige esforco fisico, mental, e eles ndo sdo tao valorizados financeiramente.
Por que a maioria dos sambas tém acima de 15 componentes, fora as sambadeiras. Entdo
torna-se um ritmo que fica bastante, assim, vamos dizer, cansativo para eles, e 0s gestores
querem pagar valores que sd@o conhecidos como irrisério mesmo, entendeu? Porque vém
bandas que nédo se esforcam tanto e tem caché de 100 mil, 200 mil, enquanto o samba, 0s
gestores querem pagar dois mil ou trés mil reais, onde devido a quantidade de pessoas, eu
acho, na minha opinido, pouco. Eles deveriam rever essa parte financeira em prol do samba
de roda. L- E tem uma diferenca muito grande entre antigamente, como que era, e hoje em
dia, na sua opinido? J- Em que sentido vocé fala? L- Os eventos, o proprio samba, o ritmo, a
apresentacdo... J- Ah, tem, porque hoje, principalmente quando é festa de largo,
principalmente, eles disponibilizam pouco tempo para o samba se apresentar. E quando chega
uma determinada banda de outro estado, ai que eles acabam o samba antes da hora. E isso é
um fato que tem que ser revisto também. L- E antigamente era samba mais, assim... a noite
toda? J- Era maior o tempo que o samba tocava nas festas. Agora 0s organizadores, quando
0 samba comeca a tocar, eles reduzem o espago de tempo para 30 minutos, 40 minutos,
porque tem outra determinada banda que jad chegou. L- Que ndo necessariamente € de
samba... J- E isso fica muito reduzido o horario, onde n6s temos bastante espera para ver o
samba tocar, e quando ele comeca, tem que terminar mais rapido do que o tempo proposto.

L- VVocé tem amigos e amigas que gostam de sambar também? Como é que &, assim? J- Ah,
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inimeros, inumeros. E tenho, assim, pessoas que quando eu estou presente, eu sempre 0S
vejo. E vale ressaltar nome, né, porque eles sdo sambadores e sdo admiradores. Como Tota,
como Carla, como Netinho, como Ivan, um amigo meu chamado Ivan. Rai... Entdo estamos
sempre, no caso, apoiando os eventos de samba. L- Entendi. E o que vocé sente quando vocé
ta sambando, quando vocé ta no samba? Quais sdo as melhores coisas... J- Ah, sim, em
primeiro lugar a unido, né? Porque a gente revé diversos amigos, se pde em lugares em que,
amigos que vocé ndo vé ha tempos, vocé revé em rodas de samba, em lugares de samba...
N&o s6 aqui na cidade de Cachoeira, né, porque tem Maragogipe, tem Coqueiros, tem S&o
Félix, que também é muito forte essa questdo do samba 4. L- E vocé viaja pra essas cidades?
O pessoal também vem pra c4..? J- E sim. Quando fala em samba s&o varias cidades que se
reinem, né, como Cachoeira, Sdo Félix, Muritiba, Mangabeira. Até Cruz das Almas,
também, proporciona bastante encontro de amigos, tanto local como de outras cidades. L- E
vocé percebe alguma diferenca entre os sambas dessas cidades, ou é tudo parecido? J- Eu
vejo assim, porque o samba de Cachoeira e Sdo Félix tem uma ritmica, eu acho, mais, no
caso, mais harmonioso do que as outras cidades. L- Entendi. E o qué? Ele é mais corrido, ou
menos...? J- Em termos de ritmo. Porque, assim, ele toca... tem ritmo mais acelerado e tem
ritmo mais lento, como... Ele tem um nome, ¢ que agora ndo me lembro. L- Barravento. J-
E! Vocé também ta dentro do contexto, e vocé também é observadora! VVocé agora tirou a
palavra da minha boca, porque a mente agora nao funcionou! [risos] L- E vocé prefere o
Barravento ou o Corrido, ou... J- Eu me enquadro em todos os dois. Porque na hora que nds
estamos 14 a empolgacdo € tanta, o ritmo é tdo contagiante que n6s costumamos a nos
envolver com todos os dois ritmos. L- Entendi! Acho que € isso... Tem mais alguma coisa
que vocé queira falar sobre a sua opinido do samba de roda de Cachoeira..? J- Apenas, é
como eu ressaltei antes, que os gestores tenham mais consciéncia e que valorize mais o samba
de roda, porque ele requer muito esforco, tanto fisico quanto mental. E fora as sambadeiras
que fazem o complemento do samba de roda, que elas enfeitam o bastante uma roda de
samba. L- E qual vocé diria que é a importancia do samba na sua vida? J- O samba, além de
ser cultural, né, que hoje torna-se patriménio, hoje é patriménio, e ainda envolve ndo s
adulto, como criancas e adolescentes também estdo envolvidos e gostam desse ritmo

empolgante.
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Jorge Lima organizando a troca de turno dxs sambantes na roda do samba de largo no S&o Jodo -
24/06/2019 (foto da autora)

3.2.2 “Quem samba fica, quem nio samba vai embora”

A populacdo cachoeirana que gosta de samba ja sabe e
faz coro da principal reclamacao dxs grupos de samba de roda: os baixos cachés e o pouco
reconhecimento dentro dos grandes eventos, por vezes relegando ao samba uma posi¢ao
secundaria e priorizando sempre as grandes bandas e artistas da moda do momento. De fato,
sdo essas grandes atracdes que atraem multiddes para as festas de grande porte na cidade,
principalmente o Sdo Jodo. Um dos mais conhecidos da regido, assim como o de Cruz das
Almas, o0 Sdo Jodo de Cachoeira lota a cidade, com um fluxo enorme de pessoas vindas de
varias cidades do entorno e também de Salvador. As grandes atra¢fes conhecidas em todo o
pais que passaram pela cidade nessa festa incluiram, em 2019, Luan Santana, Ferrugem,
Calcinha Preta, Devinho Novaes e La Furia. Ainda assim, o samba ¢ tradi¢cdo do S&o Jodo
Feira do Porto, e ocupa esse lugar de “raiz” da festa para xs moradorxs da cidade, ao lado
das bandas de forrdé “pé de serra”. A prefeitura contrata os grup0s mais ativos da cidade,
como o Samba de Roda Esmola Cantada da Ladeira da Cadeia, Filhos da Barragem, Filhos

do Caqguende, Semente do Samba e também o Filhos de Nag6, de Sao Félix. Também ha, por
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vezes, a apresentacdo do grupo Samba de Roda Filhos de lamim, grupo menos ativo que
costuma se apresentar mais nesta festa. A prefeitura paga cachés baixissimos, como disse
Jorge, 0 que é uma reclamacdo generalizada dos grupos de samba de roda, conforme coloca
Meire da Esmola Cantada:

[...] a nossa queixa, a questdo maior, € a falta de reconhecimento no valor dos cachés.
Porque a gente fica muito triste, ndo é?, em comparar. A gente vé que é uma forma de
manter... A gente gostaria que tivesse um reconhecimento maior nos caché até pra ajudar a
gente a manter. Porque ndo é facil manter o grupo, né? A gente sabe que tem jovens. A gente
faz uma apresentagdo, o caché é tdo pequeno, que na divisdo... é muito complicado. A gente
precisa... Nao tem um convénio pra melhorar os equipamentos dar o melhor pra o grupo, e
a gente ndo consegue, né. Nao tem aquele reconhecimento. A gente gostaria que os gestores
olhassem.

O Samba de Roda de Dona Dalva (Suerdieck) se recusa a tocar nestas condigdes, e
vem ha anos mantendo sua posicao neste sentido, ndo integrando a programacao nos palcos
oficiais do S&o Jodo Feira do Porto. A Casa do Samba de Dona Dalva tem uma programacgao
propria paralela a oficial da prefeitura, e fica lotada apesar do pouco espaco, por ser a
sambadeira referéncia nacional do samba de roda. Também durante a programacao da Feira
do Porto, na hora do samba, um numero consideravel de pessoas participam, e algumas véo
para Cachoeira na intencdo mesmo de cair no samba, como foi o caso do nosso “sambante
A” do primeiro capitulo (aquele que passou horas seguidas sambando, mesmo que sozinho,
no aniversario da cidade). Tempos depois, descobri que ele € de Maragogipe e faz questdo
de vir em todos os eventos nos quais tem samba em Cachoeira, um exemplo dessa rede de
amigxs que gostam de samba e se encontram nas diferentes cidades do Reconcavo, da qual
fala Jorge. E interessante notar que Jorge se refere aos homens que sambam na roda como
sambadores, 0 que demonstra ainda outra acepcao/uso do termo, que ai ja ndo se restringe a
ser integrante de grupo, puxador ou tocador. Sambador, na fala dele, é qualquer pessoa que
faca parte do samba, seja como integrante do grupo, seja integrando a roda.

No dia 24 de junho de 2019, fui & Casa do Samba de Dona Dalva acompanhar a
programacédo de l&. Com muitos turistas de Sdo Paulo, Rio de Janeiro, Salvador e outras
cidades, e também com cachoeiranxs e sao felistas, a casa estava cheia. O grupo Resgate do
Samba, do Ponto Certo (localidade da Lagoa Encantada) organizado pelo sambador Bira,
recém-composto e ainda com poucas oportunidades de tocada, foi chamado para tocar. Um
dxs presentes na roda, que salvo engano era de Salvador e que sempre frequenta o Sdo Jodo

de Cachoeira, estava usando um chapéu de aba curta, bem justo a sua cabeca. Ele sambou no
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meio da roda e, como forma de encorajar as pessoas a fazerem o mesmo, passou a tirar o
chapéu e colocé-lo na cabeca de outra pessoa, que entdo passaria ao centro para sambar.
Algumas pessoas sambavam rapidamente e logo devolviam a ele o chapéu; ele entdo
colocava-o sobre a cabeca da proxima pessoa que deveria sambar ao centro da roda.
Percebendo a dindmica, as pessoas passaram a elas mesmas darem a “umbigada” com o
chapéu, escolhendo alguém presente para susbtitui-Ix a partir da colocacdo do chapéu.
Houve algumas pessoas que ndo quiseram sambar e entao recolocaram o chapéu posto
em suas cabecas na de alguém proximo; a maioria, no entanto, participou da dindmica,
algumas pessoas com performances mais extensas ao centro da roda, outras mais rapidas. Eu
também participei, corri a roda, fiz meu sapateado e passei 0 chapéu para a proxima pessoa.
Havia também pessoas que entravam na roda para sambar junto a pessoa que estava com o
chapéu (ndo mais de trés por vez), ditando elas mesmas quando iriam passar ao centro da
roda. Em dado momento, o grupo de samba de roda cantou um samba que dizia “eu nunca vi
mulher de chapé”, em didlogo com a dindmica posta em pratica na roda, que incluia tanto
homens quanto mulheres sambando com o chapéu.
No palco principal da Feira do Porto, armado no Jardim
Grande, tocava o grupo Semente do Samba. Apos sua apresentacéo, foi a vez do samba de
roda Filhos do Caquende. Neste momento, havia muitxs cachoeiranxs presentes, e logo uma
roda foi formada. Nela estavam todxs xs quatro “organizadorxs de roda” costumeirxs, a um
s0 tempo. Deu-se, entdo, uma cena muito interessante. Um deles comegou a sambar com uma
senhora ao centro da roda, ele com as pernas bastante arqueadas e em movimentos de
circundar a senhora, virado de frente para ela, com os bracos semiflexionados e as maos
descansando nos quadris, abrindo e fechando os bragos em um movimento que lembrava um
bater de asas, como que cercando-a. A mulher sambava seu samba miudinho, ndo mantendo
muito contato visual com o homem com quem sambava. Uma outra mulher passou ao centro
da roda, entrando na frente da que 4 estava, substituindo-a, e Jorge logo “liberou” a area,
conduzindo com os bracos abertos a senhora que havia sido substituida para tornar a compor
aroda. A nova sambante ja tinha um samba mais aberto e sacodido. Tao logo entrou na roda,
um outro rapaz deu uma “pernada”, como que num golpe de capoeira, para cortar o homem
que estava na roda e substitui-lo. Este novo rapaz tinha um samba miudinho em torno da
sambante, que sorria e se divertia no meio da roda. Ele sambava percorrendo o espaco em
torno de seu par como que ‘correndo’ em diregdo anti-horaria dando pisadelas no ritmo do
samba de maneira graciosa, no que imagino seja algo similar ao que Clécia Queiroz (2019)

chamou de “passinho” (p. 166).
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Sambante dando uma “pernada” para cortar o outro e assumir seu lugar ao centro da roda, 24/06/2019
(foto da autora)

Em seguida, uma outra mulher adentrou a roda com um dos bragos dobrados ao lado
da cabeca e o outro na cintura, circundou a que l& estava, ao que Jorge fez seu gesto com 0s
bragos para que ela saisse. Apenas a nova sambante comegou a sambar com o rapaz, um
segundo organizador da roda “empurrou” os dois com os bragos abertos e as costas viradas
para eles, para fazer espaco para que ele pudesse sambar com sua filha. Os dois passaram ao
centro da roda, a menininha de seus dez anos sambando com muita agilidade e concentragao
e seu pai sambando um samba requebrado, com “quebradas” fortes para um lado e para 0
outro (como se fosse cair), entdo passou a dar uns pulinhos cruzando uma perna em frente da
outra para depois voltar ao sapateado agil circundando sua filha. Jorge entdo o interrompeu
para dar lugar a um menininho que devia ter por volta da mesma idade da menina que
sambava, estendendo um dos bracos como que em vénia. O menininho foi empurrado ao
centro por uma das organizadoras da roda. Mal entrou, um outro homem de chapéu entrou
também, querendo sambar com alguma mulher da roda, e foi prontamente expulso com um
empurrdo da organizadora da roda. O menininho fazia um sapateado pisadinho e tinha os
bracos esticados em frente ao corpo, balancando-os para um lado e para o outro. Em seguida,
a irma da menininha que sambava ao centro entrou na roda e xs trés ficaram sambando juntxs.
A organizadora tentou convencer um outro menino, aparentemente um pouco mais velho, a

entrar na roda também, mas ele se negou firmemente. Alguns dos sambantes que ja haviam
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estado no centro da roda e se comportavam como organizadores imitavam o jeito de as

criancas sambarem.

“Organizadora da roda” expulsando “intruso” para que as criancas sambassem ao centro,
24/06/2019 (foto da autora)

Jorge entrou na roda com os bragos abertos e “arrebanhou” as criangas da roda, dando
espaco para o senhor de chapéu sambar com a primeira senhora que descrevi nesta cena. Com
encorajamentos de Jorge fazendo movimentos com 0s bragos para cima para que caprichasse
na performance, ele botou as méos sobre o chapéu na cabeca e, com as pernas abertas, passou
a sambar encostando o corpo no da mulher e colocando e tirando as maos de suas costas. Foi
tirado da roda rapidamente com algumas vaias, “ou, ou, ou!” censurando sua performance, e
entdo outros pares entraram. Em um dado momento, um rapaz que sambava com uma mulher
ajoelhou-se em reveréncia a ela. Em outro, um dos organizadores sambava fazendo o gesto
de abrir e fechar os bragos flexionados e, de subito, tomou os bra¢os da companheira e dangou
com ela uma danga como se fosse um arrocha, arrancando risos da roda. Foi logo posto para
fora por Jorge e outro rapaz. Pouco depois, entrou para sambar com outra mulher, ajoelhou-
se e tocou sua cabeca em um gesto imitando o tirar de um chapéu, e entéo circundou a mulher,
movendo-se com um pé no chdo e a outra perna flexionada sem tocar o chéo, levantando-a e
abaixando-a em movimentos cortantes similares ao corta-jaca/separa-0-visgo, porém
verticais e sem movimento lateral (como se fosse dar um pisdo no chdo, mas sem nunca
encostar nele).
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Um dos “organizadores da roda” corteja sua pareceira de samba no centro da roda, ajoelhando-se e
imitando o gesto de tirar o chapéu enquanto ela olha sobre os ombros com as méos nos quadris.
24/06/2019 (foto da autora)

Entdo, o senhor do chapéu cortou este rapaz passando em sua frente tendo o chapéu
na mao e o bracgo estendido, pds o chapéu na propria cabeca e comegou a sambar de forma
jocosa, se balancando todo e colocando a méo sobre o chapéu na cabeca. Um dos
organizadores da roda cortou-o tomando para si 0 chapéu, ao que ele entendeu e saiu do
centro da roda. Logo depois, um outro rapaz tirou o chapéu da cabeca daquele que sambava,
indicando que o estava cortando da roda, devolveu o chapéu ao seu dono e tomou o lugar ao
centro da roda com a mulher que la estava.

Nessa cena, ha diversos elementos interessantes para serem notados. Um deles é a
jocosidade na performance de alguns homens ao sambar, algumas tdo bufonas que sdo
censuradas, principalmente quando tornam-se muito escancaradas ou encostam nas mulheres
que estédo fazendo par com eles. Os organizadores estdo sempre atentos e ativos, certificando-
se que saia quem tem de sair e que ninguém monopolize a roda, além de encorajar palmas e
outras interacdes. Vale notar a diferenca das dindmicas de um espago para o outro: no samba
na Casa do Samba, as pessoas passavam a vez dando umbigadas ou “passando o chapéu”; ja
no largo, ndo se passava a vez, mas se tomava o lugar, através dos “cortes”. La, deu-se
também uma dindmica com um chapéu para a troca de turno ao centro da roda, mas
obedecendo a l6gica do corte: tomava-se o chapéu da cabe¢a do outro para que se pudesse

passar ao centro.
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Cabe ressaltar também que o formato ideal neste ambiente era de que houvesse um
casal, marcadamente composto por um homem e uma mulher, sambando na roda. Ademais,
houve o encorajamento para que o menininho fizesse par com a menina que sambava na roda,
substituindo seu pai. Assim, foi estimulada a adog&o de um certo ethos por parte do menino,
posto na roda pela Uinica “organizadora” mulher. Quando a outra irma entrou, ndo tiraram a
que |4 sambava primeiro (provavelmente por se tratarem de criangas), mas a organizadora
tentou convencer um segundo menino novo a entrar na roda, provavelmente para fazer par
com a menina gque entrou e assim “equilibrar” a performance. Apesar de geralmente entrarem
na roda com o apoio de algum/a adultx, € comum que as criancas sambem nela e a
componham. Neste caso, ndo se trata de um “ensaio” para uma perfomance amadurecida
posterior, mas de uma participacédo efetiva que se da desde pequenx, em consonancia com o
que Jorge Lima disse em sua entrevista.

Vale dizer também que, apesar de na festa de largo perceber-se o privilegiamento do
samba feito em par de homem e mulher ao centro da roda, este ndo € o unico formato adotado.
As vezes ha uma so pessoa na roda, em outras ha dois ou trés pares. Ha pares que dancam
em didlogo “harmonioso”, e outros em que se dd como que se fosse uma cena de “perseguicao
amorosa”, com o homem “correndo atrds” da mulher e esta “fugindo” a sua frente, fazendo
expressoes faciais de provocacdo ou desdém ao olhar para ele por sobre os ombros, por vezes
colocando a méo na cintura balangando os quadris e os ombros. Os pares ndo necessariamente
s&o formados por homem e mulher. E muito comum ver pares ou até grupos de trés ou mais
mulheres que entram juntas para sambar na roda. Ja presenciei também momentos em que
uma mulher ajoelha-se para cortejar a outra que esta sambando com ela. Ha performances
em que duas mulheres dancam em dialogo coreografico “de casal”, outras em que se parece
encenar uma “competicdo” entre as duas, aumentando-Se progressivamente a ampliddo dos
movimentos e a frequéncia dos requebros e rebolados. Como vimos no primeiro capitulo, ha
homens que sambam juntos, geralmente em rodas menores. Uns tem um movimento corporal
mais rigido, outros mais quebrados; uns fazem o miudinho engquanto outros improvisam
performances chamativas ou engracadas. Fato é que, em Cachoeira, 0s homens tém uma
relevancia muito grande dentro da roda. E ponto pacifico que homens e mulheres sambam
no pé e, segundo Jorge, alguns homens tém uma performance na execugdo do samba que é
“rente-rente” com a das mulheres.

Um desses € Tikal Babado, do qual ja falamos desde o primeiro capitulo. Presenca
certa nos sambas de Cachoeira e Sdo Felix, Tikal samba desde pequeno, e tem uma paixdo
especial por danca, de varios estilos. Hoje com 59 anos, ele se assumiu viado com 15 anos,
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idade com que comecou a “badalar na noite”. Com relagdo a homossexualidade, contou que
em Cachoeira “o pessoal nao aceitava, [mas] ndo criticava. Via e se calava. Hoje em dia nao.
Hoje, se a gente passar, da churria. Naquele tempo, olhava e dava risada. Que ndo achasse
bem, ndo concordasse, mas também ndo atirava pedra. Ndo avacalhava. Hoje, eles querem
bater e matar”. Tikal j& pescou na maré e vendeu peixe na feira, trabalhou “carregando pao
na cabeca” para uma padaria, morou em Salvador e dangou muito nas boates de 14. Passou a
vestir-se com saias, vestidos, lantejoulas e maquiagem colorida depois que viu Ran, estudante
transgénera da UFRB, fazendo isso e sentiu-se inspirado a fazer o mesmo. Ele, que é vidente
e trabalha na Umbanda em sua propria casa, na periferia de Sdo Félix, é assiduo frequentador
das missas nas igrejas catélicas de Cachoeira e também frequenta o Centro Espirita de Séo
Felix. Tikal é altamente espiritualizado e fascinado com o Mistério da vida, que estad em tudo,
inclusive na roda do samba e suas movimentagoes.

Em conversa intitulada “Cosmologia bantu: interagdes, tradugao, ritmo e forca vital”,
Tigana Santana (2020) discorre, convidado pelo grupo Africa nas Artes (UFRB), sobre a
nocdo de ritmo enquanto organizadora da cosmologia bantu-congo. O linguista, filésofo,
violonista, cantor e compositor explica que, em kikongo, “kumu” quer dizer ritmo e “kuma”
lugar; causa (assim como “kiamo”). A caracteristica polissémica da lingua demonstra uma
cosmovisdo multipla segundo a qual ritmo é, a um sé tempo, lugar e causa. Assim, segundo
0 pesquisador, o ritmo serve como uma plataforma que, vista de fora, aparenta regularidade,
mas é composta inteiramente por variagao. O ritmo, portanto, seria uma regulagdo, ndo uma
regularidade (conforme se entende na concepc¢ao ocidental); ele “resguarda o vao, a presenga
da auséncia”. Santana destaca que Léopold Senghor defendia que “pensar sobre algo ¢ dangar
algo”. Dangar, segundo Tigand Santana, “dancar a partir de um determinado corpo, a partir
de um determinado repertério, € aquilo e é necessariamente outra coisa que, em geral, a gente
ndo sabe”. Ele destaca também a importancia do movimento/pensamento circular, como na
roda do samba, na qual os movimentos sdo parecidos mas nunca 0S mesmos, e Sao
vivenciados por “corpos que se interrelacionam que sdo intimos desses circulos, que séo
intimos dessas movimenta¢des”. Assim, se¢ entende a ideia expressa anteriormente por
Yasmim Mascarenhas, Mestra Ana Olga e tantas outras quando dizem que, dentro de uma
roda composta por varias pessoas, sambar é uma experiéncia terapéutica e de reflexdo, pois
“ha um pensamento em relacdo ao corpo, ao tempo que hd o corpo como o proprio

pensamento,”. Santana também coloca que:
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... corpo € o samba, 0 samba é o corpo. [...] Essa gestualidade é aquilo e sdo muitas
outras coisas. Porque, insisto, a cena, que em larga medida é o mundo em
presentificagdo, sdo tessituras. E ndo h4 uma performance mais relevante do que
outra, porque as performances sdo relacionais. E a partir dai ¢ que o “dingo dingo”,
portanto esse continuo de coisas que se dao, de sentimentos que se ddo, de forgas
que se ddo, de ontologias que se ddo... Ai o “dingo dingo” se d. O “dingo dingo”
é e pode ser essa experiéncia de continuum porque sdo muitas coisas. A Unica
possibilidade de se ser continuo é justamente por meio do diverso. E é por isso que,
enfim, em larga medida, o proprio Méchonique fala de uma tradugdo que se renova.
A traducdo se renova porque ela se liga a essa ideia de ritmo, que traz sim uma
regulacéo, mas ndo é regularidade. Traz regulacdo porque as experiéncias humanas
em geral sdo experiéncias de regulacdo [...] Agora, dizer que essas regulagdes
implicam homogeneizacao, achatamento, ou somente uma referéncia sistémica pelo
que esta fora dessa operacgdo, ai € uma outra coisa. [...] Todas essas proposicdes
categoricas levadas ao extremo sdo coerentes com uma proposta de dominaco. E
por isso que eu recusei um pouco falar, hesitei um pouco em falar dessa ideia de [0
samba] ser dono do corpo ou ndo. Porque é como se houvesse algo que dominasse
essa outra coisa, e ndo encontros que se ddo. Que se engastam, se desgastam, se
simetrizam, se assimetrizam, e por ai vai. (SANTANA, 2020, 1h:52min:13seg-
1h:55min:50seg )

Tendo em mente essas consideracdes, transcrevo trechos de uma longa conversa que
tive com Tikal, que passeou pelos temas mais variados. Aqui, foco nas partes em que falamos
especificamente do samba de roda. Trago esta transcricdo para fechar o ultimo capitulo desta
dissertacdo pois creio que ela contempla os diversos pontos abordados ao longo deste
trabalho e, de certa forma, balizou a organizagdo desta dissertacdo. Nela, Tikal toca na
questdo do olhar sobre 0 samba, das diferentes formas de se sambar o Barravento e o Corrido,
nas questbes de religiosidade e espiritualidade que compdem e atravessam o samba,
determinando as situacfes em que ele é feito e influenciando na maneira como ele é sentido
e expresso corporalmente, e considera também o aspecto terapéutico do samba que envolve
corpo, mente e espirito. Aborda os contatos iniciais com o samba desde crianca em eventos
religiosos, fala sobre repertdrio, instrumentos e levadas ritmicas, sobre a valorizacdo dos
grupos de samba de roda, sobre a indumentaria dos grupos, sobre a questdo de género na
roda. Tikal trata das questdes com profundidade de consideracéo, como alguém que tem anos
de experiéncia e astuta observacdo das dindmicas de So Félix e Cachoeira. Comenta 0s
assuntos com criticidade, sendo uma voz importante e altissonante neste trabalho. Além
disso, Tikal e seu movimento trazem a for¢a daquilo que foge, que danca na sincopa, que
escapa a fixidez, que desafia a palavra, o ‘terceiro elemento’ que nasce da juncao das forgas

genitoras e que ¢ ‘elo’, ¢ uma e outra e ainda uma terceira — 0 Mistério.
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3.2.3- Trechos de entrevista com Tikal Babado em 23/05/2019
(Legenda - L= Leticia. T= Tikal)

L- E o samba, como é que vocé acha que..? T- Ah, o samba é um estilo muito gostoso, que
eu amo. O samba, eu comecei... Eu nasci dentro do samba, né? Ai eu era crianga la onde eu
moro, la na regido, tinha os caruru, né. As festas de bairro. E sempre teve samba. Ai eu nasci
no samba. Como tem a masica: “eu nasci no samba, ndo posso negar”. Porque o caruru; de
noite tinha as festas que a gente ia pra roga, e era radiola de bateria, ai tinha o cavaquinho,
pandeiro, e sempre foi samba. Entdo o samba € uma coisa que veio no sangue, ta entranhado
no sangue, ndo tem pra onde correr. Outros estilos veio depois, outros estilos eu conheci
depois. Mas eu aprendi no samba. Até mesmo no axé, né, que tinha os Candomblé e depois
tinha que botar o samba de roda, nos axé. Sempre foi assim. L- Mas era mais ligado, 0s
sambas que voceé se criou, I, de crianca, era samba de caruru. T- Samba de caruru. Mas vem
ser tudo samba. Porque 0s instrumentos eram 0s mesmos. Pandeiro, cavaquinho. E é samba
mesmo, de vocé sapatear e sambar. Que o pessoal diz, “Ah, o samba é no pé”. Mas cada um
samba como se identifica, como gosta. Mas o samba é um mistério, que eu nao entendo,
assim... Tem que entrar na espiritualidade pra saber como é que comegou o samba, como
veio. Porque esses estilos de... ¢ um mistério, varios estilos [...] Nos € que vegetamos. Porque
vegetamos? Porque a gente danca, a gente brinca, a gente samba, e ndo para pra ver de onde
veio, o valor da coisa, do samba de roda. O pessoal [deve] valorizar mais ainda. Investir mais
no samba de roda, entdo é um estilo bonito, muito bom. E eu digo sempre: 0 que eu puder
fazer pra ajudar, eu faco. Que hoje, tanto samba ai se acabando. Se acabando por falta de
apoio, falta de investimento. E as pessoas também com falta de garra. Precisa se unir, se lutar.
L- E como era pra vocé o samba quando vocé era mais novo? VVocé acha que mudou alguma
coisa? T- Ah, mudou. Com certeza. Mudou 0s instrumentos, que ndo tinha esses que tem
hoje. Hoje tem mais instrumento... Tem mais participacdo do pessoal, que antigamente, era
samba, ndo tinha participacdo em massa do povo. L- Ah, tipo apresentacdo publica. Era mais
coisa de caruru... T- De caruru, era, assim, coisa. O samba nédo era bem divulgado. Hoje o
samba € bem divulgado. Até a Casa do Samba ia ser em Cachoeira. Mas ai conseguiram I3,
Santo Amaro ganhou. Eu nunca fui 1, eu ndo sei porque, eu tenho uma coisa assim com

Santo Amaro. Eu ia a muita festa 1a, cidade muito violenta. Ai nunca mais fui em Santo
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Amaro. Mas eu guero ir la na Casa do Samba, pra ver como é. Mas o pessoal de Santo Amaro
vem sambar aqui, eu sambei junto com o pessoal ai, la na ponte, tinha uma gravacéo ai sobre
samba de roda. O povo de Santo Amaro que gravou. Foi muito bom. Porque 0 povo samba
muito [14]. E igual Maragogipe. Eu fui no Carnaval 14, 14 tem um bocado de samba, muito
samba de roda em Maragogipe. Foi, sambei 14; eu ndo sabia que tinha tanto samba assim, que
o pessoal gostava. Que as baianas fechavam no samba de roda. E vocé vivendo e aprendendo.
L- E vocé acha que tem diferenca do samba de Cachoeira pro de Santo Amaro, pro de
Maragogipe? T- E samba, né. Estilo, samba corrido, s6 muda isso ai. Mas tudo vem ser
samba. Tudo samba, samba no pé. Mas tem um samba que eu ja sambei ha um més, Filhos
da Barragem. Um samba mais acelerado, mais corrido. Ai tem outros mais... mais maneiros.
Mas tudo vem ser samba. Ali, eu falei pra vocé, é o mistério: cada um no seu mistério. L- E
vocé gosta mais do corrido ou do..? T- Eu gosto de todos os dois. Mas eu gosto mais do
corrido pra fechar, né, pra soltar a franga. Mas se tiver cansado, né... L- Entendi, depende da
disposicao. T- Da disposicdo. Mas samba é gostoso, samba tem uma vitalidade, da energia,
da saude. Aqui em Séo Felix tem dois sambas, ai eu vou. Frequentava muito anos samba de
roda, sede [dos grupos]. E até hoje eu vou. O Nagd, o de Seu Geninho. O mais antigo é de
Seu Geninho, do que o de César. César € mais novo. O de Seu Geninho € de, 6... [estala um
dedo contra o outro pra dizer que era de muito tempo atras]. Me lembro que eu ia no carro,
nos samba ai, 6, nessas cidades, sambar. Pra Santo Amaro, viajava. A idade que chega, né.
Né&o tenho mais disposi¢cdo. Mas é assim, entdo, o samba t& ai, e vai continuar. De geracao
pra geracdo. Né, vai dar continuidade, porque vém o0s sucessores. 1sso é mistério: nunca
acaba, nada acaba. Que a gente vive no mistério. Tinha aqui, na Quarta dos Tambores, que é
uma coisa que também deixou saudade, tinha um samba de enxada, de Cruz das Almas. Tu
chegou a ver? L- N&o. E massa! T- Samba de enxada! E um mistério! Nunca vi. N3o sabia
que existia. Isso é em Cruz das Almas. Tem lugar que tem essas culturas, o povo, que té até
hoje. Eu perguntei ’o rapaz: “Como ¢ isso ai?”, ele: “Foi do meu tataravd, meu bisavo...” Ai
pessoal ndo deixou morrer a tradicdo. E interessante. N&o deixou morrer a tradicdo. Samba
de enxada. Na enxada. Ja pensou? E diferente do pandeiro! Rapaz, é um mistério. Quer ver
também, eu vi um samba t&o bom, que veio um |4, de Saubara. E samba diferente, um negécio
diferente, mas samba também! Achei tdo interessante o samba, 0s instrumentos. E samba

gostoso. Bom mesmo, 0 samba. E t3o mistério, isso é um mistério.
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[Sobre a danga e como ele sente cada danca diferente]. O samba mesmo é uma coisa que
mexe muito comigo. E uma coisa que eu ndo sei nem explicar, eu sinto uma coisa muito
forte, assim. Acho que € porque tem a ver... Acho ndo, é porque tem a ver, os instrumentos,
com minha espiritualidade. Ai me balanga muito. Tem um més, eu tava sambando aqui,
pessoal disse: vocé tava transformado! Mas também, tem o axé, que eu gosto! Tem umas
musicas antigas que mexem comigo, umas musicas romanticas... Tem musica que mexe! E
igual o samba. Tem um rapaz, eu ndo sei que musica que é, ele no Samba da Barragem, que
tem uma musica que ele cantou aqui no dia... Néo sei, ndo peguei. la até perguntar a ele...
porque o repertdrio é grande. Mas tem uma musica que ele canta, uma mausica linda, que
mexeu comigo, no dia que tava no samba de roda, ndo consegui lembrar. L- Mas vocé lembra

sobre o que que falava, mais ou menos? T- Falava sobre amor. [...]

Vocé acha que a danca do samba, em geral, é diferente pro homem e pra mulher aqui em
Cachoeira? T- Ndo. Eu acho interessante aqui, muito, que aqui todo mundo se une, no samba,
né, mulher, homem, independe do sexo. O, dentro do samba, badalo, festa, se tem um samba,
todo mundo vai sambar, juntos e misturados, independente do que o povo ache ou deixe de
achar... Mas o que balanga no momento, o que age quando vocé€ quer sambar, a influéncia
no momento do samba... Que ¢ uma influéncia que tem. O que gira assim no momento...
Né&o tem problema de ir ndo. L- Influéncia, que vocé diz, espiritual? T- Espiritual. L- Na hora
de sambar? T- Na hora de sambar. Tem, sim, com certeza. Porque o mundo ¢é espirito... Nos
vivemos num mundo espiritual, ndo tem pra onde correr. Porque tudo envolve o lado
espiritual, tudo. L- E vem igual pro homem ou pra mulher? T- Com certeza. Porque, eu digo
assim, a mulher, ela tem um orixa, vem um orixa, para a mulher, homem, de frente. Um orixa
homem ou um orixa mulher. Ai € uma coisa espiritual. Ai, pulando pro samba, assim, falando
de, como vocé falou, de mulher e de homem, no samba, assim. Eu t0 falando porque eu vi,
uma vez, uma pessoa sambando, uma mulher sambando. A mulher tava sambando, assim,
parecendo um... sabe, ela... o pessoal achava que ela ndo tava acompanhando. Essa loucura.
Cada um samba como quer. Mas ela tava toda assim, sambando, aquele jeito de homem,
assim. Ai o pessoal, cacacaca [imitando uma risada]. Ai eu chegava no assunto, assim. Ai 0
pessoal... Ai eu olhei e vi um orixd homem, assim, na menina. Que era quem tava, no
momento. Ai o pessoal tem mania de criticar tudo. Ai a gente vé 14 e ndo sabe por qué. Cada
um tem seu estilo, seu ritmo, seu jeito de sambar. E jeito de se expressar no samba! O que

rege no momento, né, mais ou menos, o0 que vocé perguntou. Os antepassados [...]
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L- Vocé percebe se quando as pessoas estdo sambando aqui em Cachoeira as pessoas ficam
comentando do jeito que elas sambam? T- O! Claro, o pessoal quer tudo ao pé de letra. Tem
determinados sambas, aqui, o pessoal diz, “Tem que ter o samba no pé!”. Ai, eu falei antes,
né, do povo criticar do jeito que vocé sambava. Samba no pé é aquele samba que cola o pé
no chao, igual Nacdo, tem Nacdo que s6 danca com pé no chdo. Existe. Tu ja ouviu falar
iss0? L- Ja. T- Ai ¢é igual o samba. Tem samba ai... Ai todo mundo samba, t& todo mundo
feliz, samba como quer. L- E quando vocé samba, vocé acha que o povo fala, ou vocé nem...
T- Pra ser sincero, o povo me elogia muito. “Ah, vocé samba muito”, eu digo, “Sambo,
porque eu sempre sambei”. Mas eu sei que todos os sambas, determinado tipo de samba, de
ritmos, eu sei. Tem samba que eu sambo no pé, tem samba que eu fecho, solto as franga,
rodo, rodopio. Depende do estilo do samba. Mas tem samba que vocé tem que, o samba...
Depende da musica, né. Mas o pessoal diz, “Ah, onde vocé aprendeu esse samba?”, eu digo,
“Sambo desde crianga”. Quando eu era normal, sambava. Depois que eu fiquei deficiente,
sambo. Sou deficiente, boto a bota, ndo tenho uma bota boa, profissional, eu boto um
cal¢do... Foi meu pai que... Quando eu fiquei deficiente eu achei que ndo ia dangar mais, né.
At eu fiquei com um trauma. Trauma de correr... Eu fiquei um ano dentro de casa, sem
conseguir sair. Mas ai, depois, Deus é tdo bom, ¢ mistério, mistério... Que eu comecei a
dangar e agora t0 ai. O pessoal me chama, “Ah, mas vocé ¢ deficiente?” “Sou”. “Nem
parece”. Pra vocé ver como Deus é. L- E pra vocé qual é a importancia da danca, assim? Se
vocé nio tivesse conseguido voltar a dancar..? T- E um trauma, né. la ser um trauma sempre.
Eu acho interessante, que a dancga é o qué, a danga € bom pra alma, pro corpo e pro espirito.
Uma terapia. A mente... N¢, vocé dangando ali... € bom, sabe, a pessoa ¢ ignorante [?] O
corpo que €, assim, e o espirito, porque envolve o lado espiritual. Logico! Se ta se alegrando,
se 0 espirito ta feliz, fazendo o que gosta. Ai tem ali 0 mistério de cada um, que ninguém ta
atoa ali... Tem o lado espiritual que encosta. Encosta antepassado... Mistério, assim. Entdo

é bom. E é bom também porque é uma arte, uma cultura, né. [...]

[Sobre as roupas nos grupos de samba de roda] As roupas que fazem... Tem samba que tem
a indumentaria... A gente acha bonito, né? E depois, tudo € vocé manter a cultura, vocé dar
seguimento. Continuidade, pra que 0s que vieram, que evém ai, possa continuar. N&o deixe
morrer. L- E qual vocé acha que é a importancia da indumentaria, por exemplo, no samba,
assim? Tipo, a roupa das sambadeiras e dos sambadores... T- Eu acho é o seguinte, que é o
que vocé achar bonito, vocé se identificar. Tem grupo de samba organizado que tem as

sambadeiras e os sambadores, né. Ai € bom ter a roupa, € bom. Eu dancei muita quadrilha,
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com roupas bonitas... E bom o samba estar bem organizado, as sambadeiras, ¢ bom. Sempre,
se € uma coisa que vai engrandecer o samba, tudo organizado, com uma roupa organizada,
vai engrandecer! E vai levar! L- E tem lugares que dizem que homem néo pode sambar. Aqui
em Cachoeira..? T- N&o, ndo tem isso ndo. L- Porque samba muito, né? Tem lugares que
dizem que s6 mulher pode dancar. T- Eu sei que tem Nacdo que homem ndo danga. Tem
Nagédo que homem nao danga, s6 mulher. Eu discordo, ndo existe isso! O sexo €... ndo existe
isso. Meu Deus! Na minha visdo, eu vejo como uma loucura. Como uma discriminagao.
Porque a vida é para todos, independente de sexo. E um Deus que deu o livre arbitrio, e vocé
faz o que vocé quer, direito de ir e direito de vir. Mas por que as coisas, eu ndo entendo, cria.
Isso é criacdo do homem. De um homem nao poder sambar, de um homem ser afeminado. ..
E mandar no mistério, que vem la n4o sei de onde. Que homem afeminado, que mulher, né,
machdo. Acho uma loucura do ser humano. Eu acho que as coisas tém de ser como é, como

javém. O Mistério, ninguém entra. Ninguém muda; ndo tem como, nao.
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4. Consideracoes finais

N&o tive a intencdo de chegar a conclusGes ou oferecer interpretacBes especificas
sobre as falas das pessoas que contribuiram com esse trabalho. Pelo contrario, meu objetivo
foi muito mais levantar questfes, trabalhar no sentido da abertura e multiplicacdo das
perspectivas, sem vaticinar ou pretender oferecer versbes ou abordagens definitivas e
fechadas. Acreditando e apostando na polifonia textual, como no arranjo das vozes cantadas
no samba, confio que as palavras de outrem lidas aqui, ainda que transcritas por mim, vao
ressoar em cada leitor/a de maneiras Unicas e inesperadas, e que nessa interacdo ganhardo
ainda mais forca e significado. Em um campo tdo complexo e multiplo, cada assunto ou
perspectiva abordada poderia ensejar trabalhos inteiros, pormenorizados. Minha postura aqui
€ mesmo de deixar os caminhos abertos.

Este trabalho visa voltar a atencao para alguns pontos peculiares a vivéncia do samba
de/em Cachoeira, tendo as dindmicas de género como provocadoras das percepcdes acerca
do mesmo. Uma das caracteristicas peculiares da sede da cidade de Cachoeira, que a
distingue tanto de sua zona rural (principalmente da regido do Iguape) e também de outras
cidades do Recbncavo € a sua conformagdo enquanto “polo turistico” (ZAMITH, 1995, p.
59), que faz atrair visitantes de todo o Brasil e do estrangeiro, além de sua configuracdo
histérica enquanto locus de intensa circulacdo e migracdo. Contribuindo para a migracao
desde 2009 esta 0 CAHL-UFRB, que ano ap0s ano traz centenas de estudantes para a cidade
ndo apenas enquanto local de estudo mas, com a facilidade da concorréncia universitaria
nacional unificada proporcionada pelo ENEM, faz com que Cachoeira torne-se morada de
muitos destxs que vém de outras cidades da Bahia e do Brasil e nela permanecem, seja pelo
tempo de duracédo de sua formacao, ou até mesmo para além.

Assim, 0s eventos em gque 0 samba acontece sdo compostos também desta miriade de
pessoas, com suas corporalidades, performances, energias e trocas. Nesse contexto, surgem
aquelxs que eu chamei aqui de “organizadorxs da roda”, figuras emblematicas e presengas
significativas nos sambas de largo e grandes eventos da cidade. Para além de seu
protagonismo na conformacédo e desenrolar da dindmica das rodas, percebemos como as
interagcOes entre as pessoas sdo variadas e dependem de fatores como a conformacdo do

espaco, a natureza do evento e a constituicdo dxs frequentadorxs, que podem diferir
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enormemente de um contexto a outro, a depender, por exemplo, se for uma reza doméstica,
um aniversario (de alguém ou de um grupo) em uma associacao de moradores, uma festa de
largo ou um samba no 1% apds uma cerimdnia do Candomblé. Ainda assim, descontracio
e sentido de aproximacéo sdo constantes pois, conforme coloca Ordep Serra (2009), “a rua
se reveste de uma “domesticidade anormal”: aproxima estranhos, produz intimidades
publicas ou semi-publicas” (pos. 954). No samba de Cachoeira, homens ¢ mulheres caem no
samba e entre as pessoas ddo-se as mais variadas interagdes que vao muito além do “dialogo
entre homem e mulher”.

Nesse sentido, outra contribui¢cdo desta pesquisa foi voltar a atencdo para o olhar
destinado ao samba de roda em parte significativa da literatura sobre o mesmo. Ressaltamos
0 quanto o molde epistémico subjetivo dxs pesquisadorxs influi e direciona as consideragdes
sobre as interagcbes humanas, podendo contribuir para a cristalizagdo/canonizagédo de
categorizacdes baseadas numa suposta divisao rigida entre os géneros quando, na prética, a
vivéncia demonstra uma maior fluidez e caminhos muito diversos. E importante notar como,
nos discursos literais/intencionais dxs proprixs fazedorxs do samba, a questdo ideoldgica
relacionada ao género se revela. Ha de se ter sensibilidade, no entanto, para o que esté alem,
ndo declarado em palavras, mas vivido ampla e abertamente. Ha de se considerar, também,
as apropriacdes de conceitos, termos e discursos por parte dxs proprixs fazedorxs culturais
em relacdo as convencdes académicas e de politicas publicas, de modo a perceber em que
medida pesquisadorxs e agentes culturais governamentais tornam-se, elxs mesmxs, fazedorxs
culturais.

Em Problemas de género (2002), Judith Butler se/nos pergunta “como ¢ que as pré
concepcdes/presuncdes normativas de género trabalham para delimitar o proprio campo de
descricdo que temos para o humano? Quais sdo 0s meios pelos quais n6s podemos ver esse
poder delimitador, e quais sdo os meios através dos quais o transformamos?” (pos. 286). E
0 que tentamos explorar neste trabalho, entendendo que em realidades em que o binarismo
de género € a regra e perpassa todas as instancias, sempre entrecruzados com o0s diversos
fatores sociais definidores das vivéncias — como cor/raca, orientacdo sexual, classe,
idade/geracdo, capacidade intelectual e fisica, entre outrxs —, ele [binarismo de género]
afetara as maneiras como o samba é constituido e vivido, e também seré tensionado e posto
em cheque enquanto parametro delimitador. E no sentido de alargar as fendas e brechas das

rigidas e naturalizadas estruturas do sistema-mundo moderno colonial que entrevemos

86 Casa de Candomblé.
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resisténcias, construcdes e existéncias decoloniais, que também tém suas préprias tradigcdes
e operam suas transformacdes. Somos provocadxs pelas considerac@es de Butler quando ela
coloca, ao tratar da reversdo do olhar (gaze) definido pela oposicao sujeito-objeto/masculino-

feminino:

O poder parecia ser mais do que uma permuta entre sujeitos ou uma relacdo de
inversdo constante entre um sujeito e um Outro; na verdade, o poder parecia operar
na propria producédo dessa estrutura binaria em que se pensa o conceito de género.
Perguntei-me entdo: que configuracdo de poder constréi o sujeito e o Outro, essa
relac@o binaria entre “homens” e “mulheres”, e a estabilidade interna desses termos?
Que restricdo estaria operando aqui? Seriam esses termos ndo-problematicos apenas
na medida em que se conformam a uma matriz heterossexual para a conceitualizacdo
do género e do desejo? O que acontece ao sujeito e a estabilidade das categorias de
género quando o regime epistemoldgico da presungdo da heterossexualidade é
desmascarado, explicitando-se como produtor e reificador dessas categorias
ostensivamente ontoldgicas? (BUTLER, 2002, pos. 377)

Ainda na consideracdo dos discursos acerca do samba de roda, percebemos como a
linguagem utilizada muitas vezes provém de um olhar etnopornografico e exotizante, que
limita o entendimento acerca de manifestacbes complexas e polissémicas como é o samba.
Sobre esse projetar de subjetividade posto enquanto esséncia definidora de um “objeto”
surgem cada vez mais vozes dissonantes e discordantes. Rosildo Roséario, sambador,
pesquisador e agente cultural que foi o primeiro coordenador da Associacdo de Sambadores
e Sambadeiras do Estado da Bahia (ASSEBA), fez uma publicacdo em resposta a colocacdo
de Roberto Mendes, feita durante uma live da intérprete e compositora Teresa Cristina em
sua conta de Instagram, em homenagem ao samba de roda (acontecida em 13/08/2020). Nela,
Roberto Mendes dizia (mais uma vez) que “o samba ¢ a bunda”. Reproduzo um trecho da

publicacdo de Rosario em sua pagina pessoal do Facebook em 15 de agosto de 2020:

Por fim, a cereja do bolo Roberto Mendes, que soltou a pérola “O Samba de Roda é
o apelido da Chula”, o “Samba de Roda est4 para a Chula, assim como o afoxé esta
para o candomblé”. Uma teoria que precisa ser melhor explicada. Nao sendo
suficiente 14 veio, “A func¢do do Samba ¢ ciclico[...], o que se pode imaginar que
pode girar em torno do umbigo que forma um péndulo em torno do samba? A bunda.
Esse movimento pendular, esse movimento pendular é que provoca essa
sensualidade que o samba tem, a bunda ndo ta no Samba a toa, a bunda esta no samba
por forma inclusive, a bunda é de fundamental importancia, "sem bunda ndo ha
Samba". O Samba é a bundas” (Sic). Meu desconfiometro foi acionado. Uma
explicacao filos6fica e um tanto quanto esdrixula de que o Samba precisa de um
péndulo, e que geometricamente a bunda tem a forma da roda e é esse o péndulo.
Fiquei bastante apreensivo nesse momento, havia mais de duas mil pessoas
acompanhando a live. E muita gente que de verdade queria saber sobre a chula do
Recdncavo. Eu que sou aqui do Recbncavo confesso que nada sobre a chula daqui
foi ali explicada, a musica feita pelo artista é da melhor qualidade, porém afirmo que
pode ser chamada de qualquer coisa menos de Chula, digo do Samba Chula do
Reconcavo. (ROSARIO, 2020)
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Nos deparamos com olhares externos que vém definindo
as musicas/dancas negras ha centenas de anos. Essa tradi¢do enxergou a sensualidade como
fator genealdgico determinante na constituicdo do samba ao longo dos anos, passando pelo
lundu e pelo o maxixe (SANDRONI, 2001). Todos estes “precursores” do samba teriam
como marca distintiva letras e dancas acentuadamente sexuais, e este seria um dos elos
principais passados de geracdo a geracao, de um género musical a outro. Longe de negar os
elementos eréticos que podem existir no samba de roda, questionamos o direcionamento de
um olhar externo objetificante e vulgarizante. Atentamos também para as indmeras
dindmicas possiveis que podem, em dado momento do samba, nem passar pela questdo do
erotismo — pelo menos ndao de um erotismo focado na questdo sexual como aquele
pressuposto pela epistemologia exclusivamente ocidental-eurocéntrica.

Como vimos, diversxs sujeitxs comentam acerca da diferenciagcdo de um estilo de
samba para o outro — corrido ou barravento — ou mesmo do pé de danca definido pela geracéao
— 0 samba dxs mais velhxs em comparacdo com o samba dxs mais novxs — tendo na
sensualidade uma das possiveis marcas distintivas. Nesse sentido, um trabalho que se
debrucasse sobre as percepgOes acerca do samba sambado por diferentes geragfes, com suas
diversas influéncias, poderia render contribui¢fes interessantes. Uma questdo proveitosa
seria investigar se/como as geracGes mais jovens percebem o erotismo em sua danca.
Também seria proficuo investigar a influéncia do samba de roda no pagode baiano e vice-
versa, ou seja, como o samba das novas geracgdes € influenciado por sua vivéncia do pagode,
tanto em termos das conformagdes musicais dos grupos, quanto da danga dxs frequentadorxs.

Ambos 0s géneros musicais convivem e podem ser tocados e dancados em um mesmo
evento. Ménica Leme (2003) pesquisou sobre o surgimento do fendmeno do pagode baiano
nos anos 90 com Gera Samba/E o Tchan, e seu produtor musical, Wesley Rangel, concedeu-
lhe entrevista. Nela, ele argumenta que o grupo era antes um “produto primario, como ¢ o
Filhos de Nag6®” hoje. Nés o transformamos em um produto popular para radio e televisio”
(RANGEL apud LEME, 2001, p. 80). Parte da nova roupagem dada, segundo ele, incluiu
“acrescentar instrumentos do candomblé” (o rum) e “limpar ritmias”, como coloca o

produtor. Em seguida, diz sobre a forte influéncia regional na estética musical do grupo:

[...] Criamos uma mistura do que é uma linguagem instrumental do Rio de Janeiro
com isso aqui, mas sempre buscando a batida e a ritmia do Reconcavo, que é o samba

87 Grupo de samba de roda de S&o Félix.
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duro, que é o samba de roda, essa coisa... Eu sou da regido, o arranjador que trabalha
comigo, o Robson Nunes, é de Cachoeira” (RANGEL apud LEME, p. 81)

Investigar os dialogos existentes hoje, mais de vinte anos depois, entre samba de roda
e pagode, de acordo com presidentes e produtorxs, tocadores e musicos, cantadorxs e
cantorxs, sambadeiras e dancarinas e frequentadorxs, apurar como se ddo as disputas,
convivéncias e fusdes, poderia render consideracdes instigantes. Pensar o dialogismo da
cultura popular, seus conflitos e transformacdes, sua interagdo com a cultura dominante e a
industria da musica pop — no sentido de “massificavel”, capaz de ser amplamente consumida
e distribuida pelos grandes meios de comunicagdo —, mostra-se uma abordagem oportuna
para pensar algumas das questfes importantes surgidas e sugeridas ao longo desta pesquisa.

Como argumenta Stuart Hall:

Atualmente, compreendemos a luta e a resisténcia bem melhor do que a reforma e
a transformacdo. Contudo, as “transformac¢des” situam-se no centro do estudo da
cultura popular. Quero dizer com isso, o trabalho ativo sobre as tradicBes e
atividades existentes e sua reconfiguracdo, para que estas possam sair diferentes.
Elas parecem “persistir”; contudo, de um periodo a outro, acabam mantendo
diferentes relacfes com as formas de vida dos trabalhadores e com as defini¢des
que estes conferem as relagdes estabelecidas uns com os outros, com seus “Outros”
e com suas proprias condicdes de vida. A transformagdo é a chave de um longo
processo de “moralizagdo” das classes trabalhadoras, de “desmoraliza¢do” dos
pobres e de “reeducacdo” do povo. A cultura popular ndo ¢, num sentido “puro”,
nem as tradi¢des populares de resisténcia a esses processos, nem as formas que as
sobrepdem. E o terreno sobre o qual as transformac6es sdo operadas. (HALL, 2003,
p. 248-9)

Os conflitos, negociagdes e colaboragdes entre geragdes sdo cruciais para entender a
0 samba de roda. No sentido das disputas, protagonismos e dissidéncias em termos de género,
percebemos como essa questdo € complexa. Historicamente, no samba de roda, ha mulheres
que gritavam chula, tocavam pandeiro, viola, entre outros. As taxatividades interditivas,
muitas das quais podem ter sido reforcadas pela aparente necessidade classificatéria de 16gica
binéria e delimitadora oriunda do esforgco patrimonializador, vdo encontrando resisténcias e
subversdes pelo caminho. Hoje, vemos as novas geracdes de meninas e mulheres reclamarem
seus lugares enquanto cantadoras e tocadoras, com algumas ja se apresentando em grupos. O
trabalho de Sanara Rocha (2018; dissertacdo defendida em 2020) traz uma pesquisa notavel
sobre mulheres na percussdo dentro do Candomblé, revelando matrizes das tradi¢es afro
brasileiras que desafiam aquelas cristalizadas pelo discurso colonial machista e patriarcal, e

trazendo para a superficie as “narrativas fosseis” de mulheres nesse contexto. Mulheres
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percussionistas, como Monica Millet, argumentam que tais tabus sdo passados do contexto
religioso para o da musica de fora dos terreiros como maneira de justificar a exclusdo de
mulheres percussionistas na musica através do discurso da manuten¢do do “tradicional”
(JESUS & SOUZA, 2019). Em Cachoeira, acontece desde 2018 a escola de percusséo para
mulheres e festival percussivo feminino “Yakurinxiré”, um coletivo que tem como
idealizadoras as professoras da UFRB Martha Rocha e Denize Ribeiro, com o intuito de
justamente promover a participacdo das mulheres no @mbito da percussao.

Rompendo com a l6gica binaria e excludente que preconiza que o dominio da técnica
instrumental (“avangada”, “aprimorada”) caberia a0s homens e que o dominio dos meneios
corporais (“instintuais”, “sensuais”) na danga seriam caracteristicos das mulheres, vimos
também como os homens caem no samba, e que ha até mesmo alguns tocadores e puxadores
de grupos de samba de roda que fazem seu sapateado pontualmente durante as tocadas. Essas
ocorréncias parecem ser pontos-cegos ou tratados como sendo de menor importancia nos
discursos oficiais, mas revelam-se enquanto praxis significativa que deve ser considerada.

Trouxemos o ambito da religiosidade enquanto fator relevante no samba de roda, que
parece estar presente até quando nédo esta declarado. Nesse sentido, as rezas, protagonizadas
pelas rezadeiras, ttm um papel fundamental, sendo apontadas como instancias iniciaticas
onde se ddo os primeiros contatos com o samba. Acompanhando as rezas esta, muitas vezes,
0 caruru, que se revela como o ambiente iniciatorio ao samba para as geracfes mais antigas.
Podemos entrever como questdes ligadas a saude, aos relacionamentos amorosos e a
reproducdo podem ser evocadas ou rogadas durante as rezas e carurus, ao passo que o0 samba
conforma uma familiaridade e sentido de comunhdo proprio nesses contextos. Ademais,
pensamos as influéncias espirituais de agentes extra-humanos (Santos, Orixas e Caboclos)
na conformacao tanto musical quanto coreografica do samba. Noc¢6es de masculinidade e
feminilidade sdo postas em relevo e também alteradas de acordo com os diversos fatores e
influéncias situacionais, o que complexifica a percepcdo das performances e
motivacdes/inspiracdes na participacdo dxs protagonistxs do samba. Entrevimos também
algumas diferencas entre o samba de preceito e outros sambas de roda.

Barbara Browning (1995) atenta para a danca dos orixas em relacdo a conformacao
corporea e coreografica em didlogo com o samba. J& para pensar a questdo da sexualidade e
do género, hd amplos debates sobre a figura dos adés e suas relacdes pessoais/trajetorias junto
a orixas e pombagiras e outrxs Encantados e Encantadas (BRASILEIRO, 2019; LANDES,
2002; MATORY, 2008; PEREIRA, 2012; 2018; RIOS, 2011), entre muitxs outrxs. Esse tipo
de influéncia nas trajetdrias ndo precisa ficar preso ao debate sobre adés, podendo-se estender
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para 0 conjunto dxs iads e demais praticantes do Candomblé. Percebemos como as
experiéncias dos Caboclos e das Caboclas e seus cavalos sdo vastissimas, e sua circulacéo
nos diferentes ambientes e eventos da cidade de Cachoeira idem. A influéncia e agéncia dos
Caboclos e das Caboclas em relacdo ao samba de roda é digna de maior aprofundamento e
pode apresentar um proveitoso direcionamento para pensar as questdes de género dentro
desta manifestacéo cultural.

Ainda em termos das instancias religiosas em que o samba € feito, acompanhamos
um pouco da Esmola Cantada da Ladeira da Cadeia, desde a historia de sua formagdo ha 61
anos, até seus desdobramentos nos dias de hoje. Além de ter sido uma parte importante das
relacdes que estabeleci em Cachoeira e uma historia que deve ser registrada e conhecida, ha
poucos trabalhos que tratem desta manifestacdo cultural com o detalhe e a atencdo que
merece. Esta € uma manifestacdo amplamente praticada pelo Recéncavo, principalmente nas
pequenas comunidades rurais, e que persiste na sede da Cachoeira contemporanea por esforco
da comunidade e parentes daquelxs que a fundaram. A bibliografia sobre esmola cantada é
diminuta apesar de sua relevancia no territério do Reconcavo (e quica para além dele). Juntxs,
fizemos tentativas no sentido de registrar ndo apenas a historia da Esmola Cantada da Ladeira
da Cadeia, mas também com o intuito de formalizar o registro dessa manifestagdo cultural
enquanto patriménio imaterial, 0 que esperamos que eventualmente seja alcangado. O que
parece evidente € que esfor¢cos desta natureza devem ser valorizados e reconhecidos.

Valorizamos as falas e memdrias de sambadeiras, tocadores e puxadores do samba de
roda, tendo como principais colaboradorxs integrantes da Esmola Cantada da Ladeira da
Cadeia. Pensamos a relevancia da indumentéria no reforco da constru¢do dos papéis de
género dentro do samba de roda, passeando um pouco sobre como as vestes historicamente
foram usadas e reguladas em relagcdo a construcdo e manutencdo dos géneros masculino e
feminino na Bahia. Refletimos ainda sobre o impacto que a saia ou a roupa de sambadeira
tém sobre a caracterizagdo, performance e autoestima das sambadeiras e sobre o seu poder
de incorporacdo da funcdo da danca. Consideramos também a categoria “frequentadorxs”
como relevante para pensar a participacdo das pessoas que, fora dos palcos, efetivamente
fazem a roda do samba de roda. A partir das falas de duas pessoas altamente participativas
no samba cachoeirano, podemos vislumbrar um pouco das diferentes vivéncias do samba de
roda na cidade e conhecer algumas de suas proprias consideracfes sobre a questao de género
neste contexto. A partir da criatividade, pluralidade e pulsdo de todas as pessoas envolvidas,
a roda gira e reinventa mundos, jogando com papéis de género, sapateando com as

sexualidades, sambando nas prescrigdes e reatualizando ancestralidades.
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