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RESUMO

Inserida no campo dos estudos sobre Patrimdnio Cultural, esta investigagao tem como
objetivo analisar a manifestacao cultural Maculelé e suas possiveis relacbes com as
politicas de ac¢des afirmativas. Por acfes afirmativas entendemos as politicas publicas
que visam a reparacdo e ou reducdo das desigualdades histéricas, sociais,
econdmicas e culturais e, no caso, como essas ac¢des se relacionam com as politicas
de Patrimonializacdo. Para isso, uma das intencdes desta investigacdo é buscar as
narrativas de memoria que apontam para a relevancia do Maculelé para a cidade de
Santo Amaro-Ba, tais como, jogo, resisténcia e projecdo, por meio de grupos
folcléricos e de Mestre Popd, principal referéncia dessa expressao cultural.

Palavras-chave: Patrimonio Cultural; Narrativas; Agbes Afirmativas; Santo Amaro.



ABSTRACT

In the field of Cultural Peritage studies, this research aims to analyze the traditional
cultural manifestation Maculelé and its possible relations with the affirmative action
policies. By affirmative action is meant those public policies aimed at redressing and/or
reducing historical, social, economic and cultural inequalities and, in this case, how
these actions are associated with heritage policies. For this, one of the intentions of
this research is to pursue the memory narratives indicating the relevance of Maculelé
for the city of Santo Amaro/Ba, as a play, a resistance and projecting, through folkloric
groups and Mestre Pop0, the main reference of this cultural expression.

Keywords: Cultural Heritage; Narratives; Affirmative Action; Santo Amaro.
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INTRODUCAO

Na madrugada chuvosa do dia 2 de fevereiro de 1951, nascia na Rua do
Sinimbu, n°® 66, em Santo Amaro, Bahia, Maria da Purificacdo Santana, que foi “pega”
pela parteira de nome Domingas. A parteira era esposa de Paulino Aloisio de Andrade,
conhecido como Pop6 do Bonde e Pop6 do Maculelé. A crianca que chegava era
minha mae, Maria Purificacdo. Talvez essa seja a minha primeira ligagdo com o
Maculelé.

Cresci ouvindo minha mae dizer em casa que se lembrava de Mestre Pop0 ja
idoso. Recordava dele sentado a frente de sua casa, situada na Rua Bar&o de Vila
Vicosa, n° 74, também em Santo Amaro, mais conhecida como Rua da Linha, por ficar
proxima a antiga estacao de trem da referida cidade. Ele teria ficado doente apos ter
sido mordido por seu sagui! de estimacéo, culminando um pouco depois em sua
morte, em 16 de setembro de 1968. Ela também recordava que no dia do seu velério
e enterro havia um simples cartaz com o dizer: “Maculelé de luto”.

O Maculelé pode ser definido como um misto de luta, jogo e danga circular e
coletiva, cuja movimentacao se desenvolve por meio de saltos, rodopios, com um leve
levantar de um dos pés e com agachamentos, enquanto o0s golpes com as grimas (que
sao bastbes de madeira) sdo aplicados com velocidade e ritmo em forma e cruzetas,
em movimentos de ataque e defesa com o antagonista.

A minha recordacdo dessa manifestagao cultural vem das festas do dia do
Folclore nas escolas de Santo Amaro, na década de 1990, onde havia desfiles pelas
ruas da cidade e apresentacfes nas instituicbes de ensino para comemorar o 22 de
agosto, data em que se celebra o Dia do Folclore. Em ambas as situacdes, havia
apresentacoes de Maculelé, Capoeira, Samba de Roda e o que se chamava de “danca
dos orixas”. N&do era um xiré?, mas nos vestiamos com roupas de alguns orixas e
faziamos coreografias inspiradas neles, que recriavam seus movimentos e dancas.
Ainda é comum essas manifestactes fazerem parte das comemoracgdes folcloricas,
mas nao me recordo de ver apresentacdes de Maculelé em festividades civicas, como
nas comemoracdes do 2 de julho, data que marca a Independéncia do Brasil na Bahia.

As outras lembrangas que tenho do Maculelé sdo nas celebragfes religiosas

da Festa da Purificacdo (também chamada de Festa de Fevereiro), em homenagem

1 Sagui € uma espécie de macaco pequeno.
2 Xiré significa festejar; ordem em que sao tocadas, cantadas e dangadas as invocagdes dos orixas.
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a padroeira da cidade, Nossa Senhora da Purifica¢do. E o festejo mais esperado do
ano, quando o Maculelé era apresentado no adro da Igreja Matriz, no dia 2 de
fevereiro, que também é considerado o Dia do Maculelé. Atualmente, as
apresentacdes, ndo sO do Maculelé, como as demais manifestacdes culturais,
ocorrem na Praca da Purificacdo, que fica localizada em frente a referida igreja, ndo
tendo mais um dia especifico para acontecer durante a festa.

Mas é no Bembé do Mercado que as minhas lembrancas do Maculelé sdo mais
marcantes. O Bembé do Mercado é uma celebracdo que ocorre desde o primeiro
aniversario da Abolicdo da Escravatura, ou seja, iniciou-se em 13 de maio de 1889,
guando os entdo ex-escravizados, alforriados, pescadores e adeptos do candomblé
festejaram no largo do mercado a conquista da liberdade.

O Bembé vai além dessa comemoracéo, visto que € um ato de resisténcia que
envolve o povo de santo de Santo Amaro. Passei a frequentar o Bembé na infancia,
durante a década de 1990, com meus familiares e vizinhos. Essa celebracdo me
despertava um misto de sentimentos, que ia do medo a curiosidade acerca dos rituais
e dos orixas. Pois, as vezes, ouvia dos mais velhos que o Bembé néo era coisa de
crianca.

Porém, naguela época, eu ndo entendia o poder simbdlico e muito menos
politico que o Bembé do Mercado representava, mas também ndo o enxergava como
uma festa folclérica. Para mim, era apenas uma comemoragdo em homenagem ao 13
de maio, data da assinatura da Abolicdo da Escravatura.

Estive afastada dessa festa durante os anos que passei a residir na cidade de
Santo Antbnio de Jesus, para cursar a Licenciatura em Histéria (2002-2006), na
Universidade do Estado da Bahia (UNEB — Campus V), quando eu tive contato com
novas leituras, aportes tedricos, ferramentas metodolégicas e com novas fontes na
historiografia, passando a ver o Bembé com um olhar mais atento de investigadora. A
relacdo do Maculelé com ambos os festejos sera melhor abordada no capitulo
biogréafico sobre Mestre Popo.

O interesse do Maculelé como possibilidade de pesquisa foi se constituindo de
forma gradual ao longo da Especializagdo em Arte e Patrimdnio Cultural na Faculdade
Sdo Bento Bahia, entre os anos de 2009 e 2010. Naquele periodo, ja percebia o
potencial dessa tematica para uma provavel Patrimonializacdo. Em meu Trabalho de
Concluséo de Curso (TCC) intitulado “O Maculelé de Mestre Pops6: um Patrimdnio

Imaterial do Recéncavo Baiano”, abordei a importancia que teve Mestre Popé para o
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Maculelé, dando continuidade historica e cultural a essa manifestacdo. Analisei
também de forma sucinta a narrativa de “surgimento” do Maculelé na cidade de Santo
Amaro como também algumas mdasicas, e fiz uma abordagem do Maculelé na
perspectiva de Patrimonio Imaterial.

Apos tornar-me especialista em Patrimdnio Cultural, continuei meus estudos na
area, além de me envolver com a Museologia. Foi quando comecei a trabalhar no
Instituto do Patriménio Artistico e Cultural da Bahia (IPAC) onde, a priori, fiquei lotada
no Palacete das Artes (Antigo Museu Rodin Bahia e atual Museu de Arte
Contemporanea — MAC). Nessa ocasido, comecei a trabalhar no Conjunto Cultural
Solar Ferrdo, quando se deu meu encontro pessoal com a etnomusicéloga Emilia
Biancardi, haja vista que ela j& era uma das minhas referéncias de pesquisa. Na
época, Emilia desenvolvia o projeto da Orquestra Museofonica com funcionéarios do
IPAC. Fui uma das primeiras mediadoras da exposi¢cdo em sua homenagem, intitulada
“Colecdo de Instrumentos Musicais Tradicionais Emilia Biancardi”. O contato com
Emilia permitiu que eu passasse a entender melhor como se deu o processo de
disseminacdo do Maculelé, ap6s sua saida dos limites da cidade de Santo Amaro.

Emilia Biancardi foi diretora do Grupo Folclérico Viva Bahia (1962-1985),
formado em Salvador, no Instituto Central de Educacéo Isaias Alves (ICEIA). Esse
grupo tinha como finalidade estimular diversas manifestagdes populares da Bahia e
preservar o patriménio artistico do estado. No citado grupo havia apresentagdes de
manifestacdes populares, entre elas, o Maculelé.

Nesse sentido, o Maculelé teve um grande impulso, pois além do mesmo ser
ensinado em parceria com o filho de Popé, José de Almeida Andrade, mais conhecido
como Zezinho de Popd, foi através desse grupo que o Maculelé esteve presente em
turnés nacionais e internacionais. Esses aspectos serdo melhores abordados no
capitulo sobre a Disseminag¢ao do Maculelé (Capitulo 3).

Esta investigacdo vem sendo desenvolvida no ambito do Programa de POs-
Graduacdo em Arqueologia e Patriménio Cultural, da Universidade Federal do
Reconcavo da Bahia, na Linha de Pesquisa Patrimonio Cultural e Identidades, e esta
inserida no campo dos estudos sobre Patriménio Cultural, tendo como objetivo
analisar a manifestacao cultural Maculelé, bem como suas possiveis relacbes com as
politicas de ac¢des afirmativas.

Nesse sentido, interessa-nos observar o Patriménio Cultural sob a perspectiva

das ac¢Oes afirmativas, algo que a historiadora Alessandra Lima (2012) aponta como
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pouco analisado. Nao sendo muito habitual fazer essa correlacéo, visto que é mais
comum associar as politicas publicas culturais de patriménio as perspectivas de
preservagao e conservagao.

O historiador Wilson Roberto de Mattos (2018, p. 320) define:

Acédo afirmativa € um conceito politico e social que, em principio,
orienta medidas concretas produtoras de efeitos praticos coletivos na
diminuicdo — no limite, até a liquidagao — daquelas hierarquias sociais
que se fundamentam em desigualdades e discriminatérias
historicamente instituidas em sociedades que, contemporaneamente,
tém nos principios republicanos da democracia, da justi¢a social e da
cidadania os fundamentos do seu desenvolvimento.

Partimos do entendimento de que as politicas culturais afirmativas visam
também descontruir a hierarquizacao ligada a muitos grupos ainda. Uma vez que a
politica institucional de preservacdo no Brasil foi constituida negligenciando as
matrizes africanas, indigenas e dos demais povos minoritarios da nagéo pelos 6rgaos
oficiais, o que se configura, para nos, que essas praticas estdo relacionadas ao
racismo epistémico e estrutural.

E importante reconhecer que o campo do Patrimonio Cultural € um espaco de
poder e de inumeras disputas, e esta em constantes transformacdes. A instituicdo do
Registro do Patriménio de Natureza Imaterial passou a valorizar diversas formas de
bens culturais, dinamizando as politicas publicas de prote¢cdo ao patrimoénio e
inserindo novas demandas e atores sociais nos ultimos 20 anos.

Comungamos com as ideias de Ana Paula Leite (2023, p. 46), quando esta
afirma que uma pesquisa sobre o Maculelé atualmente representa “uma contribuicédo
ao campo nos aspectos juridicos, sociais, politicos e ideoldgicos, com uma relevancia
no campo identitario e politico-ideolégico de grupos culturais e minorias étnicas”.

Ha uma caréncia sobre os estudos com a tematica do Maculelé, “saberes
populares e/ou folclore popular, saberes estes ainda permeados pela discriminacéo e
desaprovacao em relacido aos saberes eruditos e cientificamente aceitos pela ciéncia
ocidental academicista” (Leite, 2023, p. 45).

Assentadas essas consideragfes, questionamos o lugar do Maculelé nas
politicas culturais de patriménio: O reconhecimento do Maculelé, através do
instrumento do Registro, pode ser entendido como uma acdo afirmativa de

Patrimonializacido?
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Quanto a metodologia desta investigacdo, utilizamos recursos da memoria
social, pesquisa qualitativa, analise documental em arquivos, bibliotecas, centros de
pesquisa, além da realizacdo de entrevistas, reviséo bibliogréfica e anélise das fontes
iconogréficas, sonoras e visuais.

A pesquisa documental foi realizada consultando-se o Arquivo Publico de
Santo Amaro, o Centro de Referéncia de Santo Amaro, a Biblioteca do Nucleo de
Incentivo Cultural de Santo Amaro (NICSA) e do IPAC, entre outros.

Os recursos da historia oral é outra metodologia (Montenegro, 2003) que foi
aplicada na construcéo desta pesquisa, através das entrevistas, pois a oralidade é
uma fonte viva (Hampéaté Ba, 2010), centrada na nossa memodria € em nossa

capacidade de lembrar, pois somos testemunhas do passado.

Como procedimento metodoldgico, a histéria oral busca registrar — e,
portanto, perpetuar — impressodes, vivéncias, lembrancas daqueles
individuos que se dispdem a compartilhar sua memoria com a
coletividade e dessa forma permitir um conhecimento do vivido muito
mais rico, dindmico e colorido de situacdes que, de outra forma, néo
conheceriamos (Matos; Sena, 2011, p. 97).

Porém, essas lembrancas estdo cercadas de interferéncias, sendo que a
memoria € seletiva. Filtramos aquilo que nos é mais significativo, que nos marcam de
alguma forma. N&o perdendo de vista que as memorias individuais e coletivas se
confundem. E, como diz Halbwachs (1990), toda memdéria é coletiva, e como tal, ela
constitui um elemento essencial da identidade, da percepcgao de si e dos outros.

No caso deste estudo, as entrevistas foram feitas de maneira mais livre,
utilizando um questionario, mas sem ficarmos presas a ele. A intencao foi deixar os
interlocutores o mais a vontade possivel para falar de sua memdria afetiva quanto a
manifestacao cultural investigada.

A selecéo dos entrevistados seguiu os critérios de relevancia para a pesquisa,
sendo assim, entrevistamos algumas pessoas vinculadas a pratica do Maculelé, os
familiares de Mestre Popd, algumas pesquisadoras/es que estudam o Maculelé, além
de moradores antigos da cidade de Santo Amaro.

Esta investigacao explorou fotografias, algumas delas pertencentes a arquivos
pessoais e de fotografos antigos da cidade de Santo Amaro, principalmente os que

costumavam fazer registros dos festejos tradicionais da cidade onde é comum o
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Maculelé ser apresentado, como a Festa de Nossa Senhora da Purificacdo e o Bembé
do Mercado.

O uso das fotografias também permitiu a possibilidade de observar as
indumentérias, pois através delas foi possivel construir um paralelo entre as
vestimentas que eram utilizadas pelos grupos tradicionais de Maculelé e aquelas
usadas pelos grupos folcléricos, como o Balé Folclérico da Bahia. Além disso, permitiu
identificar os elementos cénicos, as possiveis pinturas corporais, a organizacao
espacial da apresentacédo, entre outros componentes.

Cabe ressaltar também que foi feita uma observacéo direta da jungdo dos
grupos que praticam o Maculelé em Santo Amaro para a construgao do parecer de
Patrimonializacao, que esta em curso no IPAC.

Sobre os aportes tedricos para a compreenséo da historicidade do Maculelé,
assim como a trajetoria de Mestre Popd a frente do Conjunto Maculelé de Santo
Amaro (1944-1968), mais especificamente, esta dissertacdo utiliza as obras Relicéario
Popular, de Zilda Paim (1990); Maculelé, de Maria Mutti (1978); Olelé Maculelé e
Raizes Musicais da Bahia, de Emilia Biancardi (1989; 2006).

Sobre a abordagem do Recbncavo, a cidade de Santo Amaro, o0 processo de
escravizacdo e o conceito de encruzilhadas, recorremos aos trabalhos de Alfredo
(2019), Conceicao (2020), Fraga Filho (2006), Martins (2021) e Reis (1989).

No que concerne aos conceitos de cultura, Patrimoénio Cultural, Patrimdnio
Imaterial, analisamos os artigos 215 e 216 da Constituicdo Federal do Brasil (Brasil,
1988) e o Decreto 3.551 (Brasil, 2000). Fomos subsidiados por autores como Abreu
(2009), Meneses (2009), Choay (2001), Chuva (2012), Fonseca (2009), Gongalves
(2006), Lima (2012), Nogueira (2014) e Poulot (2009). Foram consultados alguns
dossiés de bens ja patrimonializados, como o do Samba de Roda (Instituto do
Patrimonio Historico e Artistico Nacional — IPHAN, 2004), o da Capoeira (IPHAN,
2008) e o0 do Bembé do Mercado (IPHAN, 2019), além do Caderno n°® 07 Bembé do
Mercado, do IPAC (2009).

Visando a analise dos conceitos do campo das acdes afirmativas, este estudo
se amparou nas publicagbes da Lei 12.288/2010, que institui o Estatuto da Igualdade
Racial, que se propfe a garantir a populagdo negra a efetivacdo da igualdade de
oportunidades, a defesa dos direitos étnicos individuais, coletivos e difusos e o
combate a discriminacdo e as demais formas de intolerancia étnica (Alburquerque,
2009; Brasil, 2010; Domingues, 2007; Vaz, 2022).



20

Foi pertinente a leitura dos artigos “A¢ao Afirmativa no Brasil: Multiculturalismo
ou Justica Social?”, de autoria de Feres Junior e Campos (2016), pois nele séo
questionadas as politicas de ac¢des afirmativas adotadas no Brasil a partir de 2003,
que se encaixam nos modelos de politicas multiculturais. Também os artigos: “Ubuntu:
por uma outra interpretacédo das a¢des afirmativas na universidade”, de Mattos (2018);
“Lutas por reconhecimentos e agdes afirmativas: novas perspectivas para as politicas
culturais”, de Albinati (2017) e; “Memodria, patrimbnio e reparagao: politicas culturais
no Brasil e o reconhecimento da historia da escraviddo”, de Forti (2017).

Utilizamos também para a construcéo desta pesquisa estudos recentes sobre
a tematica do Maculelé, como as dissertacdes de Leite (2023), Mascaro (2023) e Reis
(2019).

Este trabalho encontra-se dividido em quatro capitulos. No primeiro, intitulado
“‘Uma possivel histéria do Maculelé”, abordo a historicidade dessa manifestacéo
cultural, tentando tracar um possivel itinerario da manifestacdo diante um processo
afrodiasporico, tendo como local principal no territério do Recbéncavo a cidade de
Santo Amaro, como elemento da encruzilhada. Aqui sdo apresentados o0s
instrumentos utilizados no Maculelé, entre eles, o papel primordial das grimas, que
funcionam também como instrumento, além da andlise de algumas musicas, ritmos
especificos e as indumentarias.

O segundo capitulo, “Biografia de Mestre Pop0”, conta parte da trajetéria de
Mestre Pop0, cuja vida foi analisada em fases: sua vida familiar, seu trabalho como
condutor de bondes e como Mestre de Maculelé. Utilizamos como referéncia a
memoria afetiva de algumas pessoas através de entrevistas de familiares, praticantes
de Maculelé e moradores da cidade de Santo Amaro.

AN

O terceiro capitulo, nomeado “A disseminacdo do Maculelé”, diz respeito a
abordagem da disseminacdo do Maculelé feita pelos grupos folcléricos, a Capoeira e
as mulheres.

O quarto e ultimo capitulo, “Patrimonializacédo e Ac¢des Afirmativas’, analisa o
processo de Patrimonializacdo do Maculelé e suas possiveis relacbes com politicas

de ac¢les afirmativas.
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1 UMA POSSIVEL HISTORIA DO MACULELE

Sou eu, sou eu, seu eu Maculelé, sou eu.

Figura 1 — llustracao de Agostino Brunias, publicada em Londres (1779)3

Fonte: Art Net?.

No decorrer da pesquisa, percebemos o quanto tentar tracar o itinerario da
expressao cultural Maculelé se revelou uma verdadeira encruzilhada inerente ao
processo diasporico afro-atlantico. O termo “encruzilhada”, aqui reportado, vem da
Otica da intersecgdo, dos encontros e das experiéncias culturais que se formaram
neste “cantinho” diasporico, tal qual afirma Leda Maria Martins (2021, p. 28), para
quem encruzilhada “é o territorio por meio do qual se organizam as culturas negras no
Brasil, através de negociacdes com a cultura europeia desde os empreendimentos
coloniais datados do século XVI e, também, com as culturas dos povos originarios que

aqui se defrontaram”.

Por se tratar de um lugar de intersecgdes, estas manifestagdes e aqui
em especial o Maculelé configuram o reinado da entidade Esu
principio dinamico para esta filosofia. Esu medeia toda criagdo e
interpretacdo do conhecimento, sendo assim é percebivel que as
representacdes e rituais que se inserem no contexto das praticas
culturais do Maculelé dialogam com esta filosofia em pontos fundantes
como vemos nesta divindade do Esu citada por Martins (2020), onde
o configura como um principio comunicador, aquele que € um pai-
ancestral, 0 mensageiro, funciona como o principio do qual emergem

3 Nao se trata de uma ilustracdo do Maculelé.
4 Disponivel em: https://www.artnet.fr/artistes/agustin-brunais/3. Acesso em: 18 out. 2021.
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as possibilidades de criagcao e traducao dos saberes (Leite, 2023, p.
25).

Esta acepcgdo sobre a cultura de encruzilhada ndo toma como referéncia,
meramente, 0 mito da suposta democracia sociocultural do Brasil, fundamentado em

trés racas. Para Martins (2021, p. 28):

A utilizacdo da encruzilhada como operador conceitual oferece-nos a
possibilidade de interpretacdo do transito sistémico e epistémico que
emergem dos processos inter e transculturais, nos quais se
confrontam e dialogam, nem sempre amistosamente, registros,
concepcOes e sistemas simbdlicos diferenciados e diversos.

Sendo o Maculelé uma dancga/luta, fruto de uma inter-relagéo de culturas, e as
‘linhas de forgcas presentes nas grimas, reunidas e alinhadas, sdo aqui uma
associagao possivel para falar sobre as encruzilhadas” (Mascaro, 2023, p. 65),
estando em um lugar de interseccgdes, localiza-se manifestagcbes como o Maculelé.

A cruzeta, que € o movimento feito com as grimas de madeira no Maculelé,
também pode ser interpretada como um entroncamento. Sobre essa percepc¢ao,
Simas e Rufino (2019) falam do “cruzo”, como elemento de enlaces de praticas

culturais:

O cruzo, como a arte das amarracées e dos enlaces de inumeros
saberes praticados, produz os efeitos de encante; aqueles que se
constituem através das mobilidades e das poténcias presentes nas
zonas de contato — encruzilhadas — formadas por multiplos saberes. O
alargamento do presente, a coexisténcia de outras cosmovisdes e
temporalidades e o conhecimento como pratica de autoconhecimento
sao indicacdes de possibilidades, a partir do exercicio do cruzo e das
encantarias versadas em seus entroncamentos (Simas; Rufino, 2019,
p. 373).

As narrativas populares indicam que o lugar de “surgimento” do Maculelé € o
Recodncavo baiano, durante o periodo escravagista, precisamente na cidade de Santo
Amaro, e foi nos canaviais santamarenses que essa manifestacao se tornou popular.
E neste lugar da encruzilhada, formada pelo imbricamento violento de culturas,
advindas de diversos lugares de Africa, dos povos nativos e das referéncias dos

colonizadores que se cria 0 Maculelé:
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Fantastica encruzilhada de povos e civilizagbes, bergo historico e
cultural da nagéo brasileira, o Recdncavo da Baia de Todos os Santos,
apesar das vicissitudes da historia passada e presente, possui a
mesma forca e sabedoria inabalaveis que o povo-de-santo — um povo
que, perseguido durante séculos e até hoje, soube preservar e
reinventar as suas tradigdes, absorvendo e transfigurando divindades,
cantos, ritmos e crencgas. Tal aptidao insufla um vigor extraordinario a
este sistema cultural em constante metamorfose, para o qual os
canones da ortodoxia e os sonhos de pureza nao passam de uma
miragem insensata (Vantin; Serra, 2011, p. 472).

Figura 2 — Mapa do Recbéncavo baiano
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Fonte: Projeto Ativa Recbncavo (2019).

A regido do Recdncavo da Bahia possui aproximadamente 9.800 Km?, e é
assim denominada por ter forma cbéncava e ficar no entorno da Baia de Todos os

Santos (BTS), a entrada da capital, Salvador:

Chamamos de Recdncavo da Bahia a regido localizada em torno da
Baia de Todos os Santos. Entre os diversos aspectos que irdo
configurar o territ6rio estdo uma histéria marcada pela relacéo colénia-
metropole, pela escraviddo e pela monocultura de exportacdao. A
economia da cana de agucar foi movida por uma mao de obra
composta por negros/as escravizados/as, vindos de diferentes
culturas e religides da Africa. No final do século XIX aprox. 70% da
populagcéo era composta pelos africanos e seus descendentes e essa
€, ainda hoje, uma regido profundamente marcada pelas culturas de
matriz africana (Bezerra, 2022, p. 34).
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O Recbncavo baiano passou por varias transformagdes econémicas, desde o
periodo da colonizagdo até o presente século, porém, sua memodria como grande

produtor de cana de agucar ainda € marcante.

O Recbncavo é uma invencao histérica e uma configuracédo cultural
gue nasceu da “aventura” de alguns portugueses, e do infortunio de
muitos africanos e indigenas. Por isso, trata-se de uma unidade
regional que foi concebida e é situada por dentro da histéria dos
engenhos de cana, da escraviddo e da industria agucareira no Brasil
(IPHAN, 2004, p. 25).

Vale ressaltar que a producdo do acucar era a principal, mas ndo a Unica
atividade econémica de importancia no Reconcavo. A historiadora Alaize Conceicao

(2020) chama a atencéo para a diversidade de producédo desta regiao:

Ao tempo em que se tornou sinbnimo da plantacao de cana-de-acgucar,
existiam regides cuja plantagdo mais significativa era a do fumo e/ou
a de mandioca. Teriamos, entéo, pelo menos o plantio de trés grandes
culturas no Recbncavo: cana-de-aglcar, fumo e mandioca
(Conceigéo, 2020, p. 59).

Ainda sobre esse assunto, € consideravel evocar que essa regido baiana foi

um centro relevante da fabricagdo fumageira no Brasil:

O fumo se fez presente no Recbncavo Baiano desde o século XVII,
guando se deu o inicio do seu aproveitamento enquanto mercadoria.
A implantacdo das manufaturas de fumo durante o século XIX foi de
grande importancia no desenvolvimento socioeconémico da regido. A
partir da década de 1930 ocorreu um periodo de decadéncia e
fechamento da maioria das fabricas, tendo como consequéncia o
abandono, destruicdo e alteracdo das antigas fabricas e armazéns. O
gque poderia somar para o desenvolvimento socioeconémico e cultural
de uma regiao esta sendo perdido (Mota, 2011, p. 33).

“‘No Recbncavo Baiano, centro produtor do fumo em folha, préprio para
charutos, a pratica de fazer esse artigo se iniciou naturalmente, em escala reduzida,
nos armazeéns de fumo, como forma de avaliar a matéria-prima comercializada” (Mota,
2011, p. 34). As maiores fabricas de fumo se concentravam nas cidades de Cachoeira,
Sao Félix e Muritiba. Com destaque para as fabricas Leite & Alves, Dannemann, Vieira

& Mello, Suerdieck e Costa Penna. Porém, havia manufaturas em Maragogipe, S&o
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Goncalo dos Campos, Cruz das Almas, Santo Anténio de Jesus, Nazaré das Farinhas
e Amargosa.

O Recb6ncavo da Bahia também é formado por uma rede fluvial, que abarca os
rios Subaé, Paraguacu, Jacuipe, Jaguaribe, Acu, Pojuca e Joanes, que foi essencial
para o desenvolvimento desse territorio.

E significativo também destacar que a importancia econdmica e histérica do
Recbncavo baiano se deve as redes urbanas, que permitiram o desenvolvimento do
comércio, principalmente das feiras livres, onde eram negociados outros produtos,
como: carnes, farinha de mandioca, azeite de dendé&, mariscos, pescados e ceramica.

Como ja posto, o Recdoncavo é um territdrio sociocultural importante para o

nosso pais. A historiadora baiana Alaize Conceicao (2020, p. 25) reitera:

A regido do Recbncavo baiano é antiga conhecida dos historiadores
brasileiros por ter sido palco de diversas experiéncias econémicas e
culturais, sobretudo das populagbes negras desembarcadas via
didspora africana, com predominancia dos povos jejes, nagds, angola
e mina, respectivamente. A confluéncia cultural possibilitou o
surgimento de um emaranhado de crencas e praticas religiosas
imbricadas no cotidiano dos individuos, também recriadas em
convergéncia com elementos culturais e religiosos de indigenas e
europeus.

Nesse sentido, a historiografia da escravidao assina que durante o processo do
trafico atlantico, os escravizados eram identificados a partir dos locais de compra e de
embarque, como Angola, Mina, Guiné, Congo, Jeje, Nagb e Ketu, sendo essas
categorias também incorporadas em solo brasileiro para designar nacdes e etnias.
Porém, é oportuno ressaltar que essa classificacdo ndo estava em consonancia entre
os africanos escravizados.

Destarte, sao identificacbes generalizadas, semelhante ao que acontece com
o termo “indio”, “uma categoria de classificagdo social de criagao ocidental que, com
frequéncia, chega a ser utilizado como sindnimo de categoria racial, impedindo ver o
verdadeiro significado como uma construcéo simbolica que inclui implicagcdes sociais

e culturais” (Santo, 2015, p. 55).

Estudos que tracam as caracteristicas culturais dos grupos de
escravos trazidos para o Brasil por compara¢cdo com grupos étnicos
conhecidos naquela parte do continente africano (nag0, haussa, jeje,
mina...), ndo levam em consideracao as possiveis transformacodes
culturais que deveriam ter acontecido ao chegarem a este lado do
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Atlantico. As peculiaridades culturais de procedéncia deixam de ser
importantes, destacando-se as caracteristicas com que 0s grupos se
reorganizaram aqui (IPAC, 2015, p. 56).

Nessa analise cultural do Recbncavo, faz-se necesséario falar do Samba. Haja
vista que este se faz presente em todo o estado da Bahia, mas no Recdncavo

predomina a expressao Samba de Roda:

z

No Recbncavo, o samba sem duvida tem uma posicao especial. E
significante a ligagcdo que o samba consegue entre todas as faixas
etarias e entre os sexos, como também o fato de que formas de samba
sdo ligadas, de uma ou outra, maneira a quase todas as espécies
culturais importantes, e tem um papel importante nas demais festas
festivas, sejam elas religiosas, de rituais ou de outra natureza (Pinto,
1991, p. 106).

Dessa forma, podemos inferir que o Samba de Roda do Recdncavo € uma
tradicdo desse territorio, fazendo-se presente em diversas ocasifées nas ruas, como
nas lavagens, festejos carnavalescos e também nas casas em aniversarios, carurus

de Cosme e Damido e Santa Barbara, entre outras ocasides.

Nao ha ocasides exclusivas para a realizagado do samba de roda, mas
ha aquelas nas quais ele é indispensavel. A primeira delas refere-se
as festas do catolicismo popular que sdo associadas, no Recdncavo,
a tradigdes religiosas afro-brasileiras. Em particular, no final de
setembro sdo célebres os sambas nas festas dos santos Cosme e
Damiao, sincretizados com os orixas iorubanos relacionados aos
gémeos, os lbeji. Estas festividades sao chamadas também de
Carurus de Cosme, devido a iguaria da culinaria afro-brasileira, o
caruru, que é servida na ocasiao (IPHAN, 2007, p. 20).

Nesse tocante, o0 Samba de Roda também faz parte dos cultos aos caboclos,
como informa o Dossié do Samba de Roda (IPHAN, 2004, p. 19):

O samba de roda também é parte fundamental do culto aos caboclos,
entidades espirituais cultuadas no contexto afro-brasileiro, mas com
forte referéncia ao universo amerindio. Acredita-se que os caboclos
gostem de samba, e em particular das modalidades que incluem viola.
Nos festejos publicos de culto aos caboclos, denominados toques, a
presenga de um samba de viola é fundamental (Lody, 1977; Garcia,
1995).
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Presentemente, o Recbncavo da Bahia é nomeado como sendo um dos
Territérios de ldentidade®, unidades administrativas do estado da Bahia. Essas
unidades territoriais sdo formadas por associac¢des identitarias municipais geralmente
contiguas, conforme critérios sociais, culturais, econdmicos e geograficos,
reconhecido pela sua populacdo como o espaco historicamente construido ao qual
pertencem, com identidade que amplia as possibilidades.

O Territorio de Identidade do Recéncavo é composto por 20 municipios, sendo
eles: Cabaceiras do Paraguacu, Cachoeira, Castro Alves, Conceicdo do Almeida,
Cruz das Almas, Dom Macedo Costa, Governador Mangabeira, Maragogipe, Muniz
Ferreira, Muritiba, Nazaré, Santo Amaro, Santo Antdnio de Jesus, Sao Felipe, Séao
Félix, Sdo Francisco do Conde, Sdo Sebastido do Passe, Sapeacu, Saubara e
Varzedo.

Neste Territorio de Identidade, 26 comunidades foram certificadas como
Comunidades Remanescentes de Quilombos, pelo Instituto Nacional de Colonizacdo
e Reforma Agréria (INCRA) e pela Fundacao Cultural Palmares (FCP).

Uma vez apresentado o territério de identidade do Recdncavo da Bahia, faz-se
oportuno apresentar Santo Amaro, municipio envolto de memorias afetivas, histérias,
manifestacdes culturais e relacdes de sociabilidades.

A cidade de Santo Amaro, informalmente chamada de Santo Amaro da
Purificacdo, é assim denominada por ser proveniente da antiga freguesia de Nossa
Senhora da Purificacéo de Sergipe do Conde, e possivelmente pela associacdo aos
nomes das duas igrejas construidas na localidade, que posteriormente tiveram seus
santos considerados os padroeiros da cidade: Senhor Santo Amaro e Nossa Senhora
da Purificagao.

Em 13 de marco de 1837, Santo Amaro foi elevada a categoria de cidade pela
Lei n® 43, passando a ser denominada de Leal e Benemérita Santo Amaro. Sendo sua
divisdo politico-administrativa Santo Amaro (sede administrativa), Bom Jardim,
Rosario de Santo Amaro, Lustosa e Saubara (IBGE, 1958).

[...] em 29 de maio de 1880, por meio da Lei Provincial n°® 1.952 deste
mesmo ano, € instituido o entdo municipio de Santo Amaro. Seu nome,
como anteriormente, derivado de origem religiosa, foi influenciado em

5 Decreto Estadual n° 12.354, de 25 de agosto de 2010, seguido pela Lei Estadual n® 13.214, de 29 de
dezembro de 2014, que lhe revogou parcial e tacitamente. O governo do estado dividiu a Bahia em
27 Territorios de Identidade e o Recdncavo aparece como o0 21°, segundo dados do Sistema Eletrdnico
de Informacdes da Bahia (SEI).
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funcdo dos monges beneditinos — grupo de religiosos que recebeu
uma doacao de grandes areas de terra, entre elas, aquela em que fora
erguida os primeiros povoamentos e onde também se ergueu a uma
capela, sob invocacdo de Santo Amaro, orago pertencente a sua
ordem, e sede temporaria da freguesia (IBGE, 1958, p. 296).

A cidade teve participacdo ativa em movimentos importantes do pais, como a
Sabinada, a Revolta do Alfaiates e o Dois de Julho de 1823, a Independéncia do Brasil

na Bahia:

A primeira metade do século XIX marcou na histéria santamarense
como sendo um periodo de grande destaque e pujanga social, e
econdmica. De modo que, ao tratar dele, ha de se destacar o relevante
papel de Santo Amaro nas lutas pelo movimento de independéncia do
Brasil em relagdo ao reino de Portugal. Santo Amaro tornou-se, na
ocasido, uma das primeiras cidades baianas a reconhecer o
rompimento com reino portugués e a declarar D. Pedro | como regente
constitucional do Brasil. A esta inciativa aderiram outras cidades
baianas, dentre elas Cachoeira (a mais importante neste processo). O
ocorrido, que se iniciara por volta do ano de 1822, na Bahia teria seu
desfecho no simbdlico 2 de julho de 1823 (Silva; Lima, 2020, p. 75).

A cidade de Santo Amaro também é carinhosamente denominada como a
“‘Nacao da Cana”, expressao construida pelos memorialistas locais, que buscavam
sintetizar uma heranga colonial e estruturar o sistema produtivo da cana como grande
marca local, algo recorrente em cidades do interior (Alfredo, 2019).

Santo Amaro, juntamente com Cachoeira e S&o Francisco do Conde,
consolidaram-se como economicamente importantes durante o ciclo do acucar, seja
pela sua produtividade ou pela forca do modelo escravagista que aqui operava, como

afirma o historiador Walter Fraga Filho (2006, p. 27, grifo n0osso):

Os maiores engenhos baianos localizavam-se na faixa de terras
Umidas que contorna a Baia de Todos os Santos, regido conhecida
desde o passado colonial como Recdncavo. As freguesias suburbanas
de Salvador e os distritos rurais das cidades de Sao Francisco, Santo
Amaro e Cachoeira constituiram os principais centros produtores de
cana. Em meados do século XIX, aproximadamente 90% dos
engenhos concentravam-se nas freguesias rurais daqueles
municipios.

Santo Amaro fica distante 79,2 km, via BR 324, da capital Salvador. Possui 492
Km2 de area e aproximadamente 60 mil habitantes. Atualmente, tem como distritos

Acupe e Oliveira dos Campinhos, e os povoados de Arraial da Pedra, Sitio Camacari,
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Km 25, S&o Bras, Itapema, Nova Conquista, Barro Vermelho, Canoa, Fazenda Sergi,
Fazenda Piedade, Retiro, Lama Branca, Jambeiro, Cepel e Tanque de Senzala.

O municipio € cortado pelo rio Subaé, que tem sua nascente na cidade de Feira
de Santana, passando também por S&o Gongalo dos Campos, tendo como afluente o

rio Sergimirim:

O Rio Subaé e sua curva formam o molde do tracado urbano irregular
da cidade, a planicie situada na sua margem direita cercada por
morros, e a antiga Estrada dos Carros (hoje a Avenida Ferreira
Bandeira) sdo os principais definidores da forma urbana. O rio
Sergimirim, mais ao Norte, afluente do Subaé, também delimitava a
ocupacao, sendo estes dois rios limites naturais da vila e, sobre cada
um deles, uma ponte funcionava como portdo de acesso. A ponte do
Calolé (atual Moringa, na Praca 14 de junho) ligava-se a Estrada do
“Pé Leve”, que levava para os sertbes e provincia do Maranhao; a
ponte sobre o Rio Sergimirim dava para a Estrada do Jericd, que
levava a regido de Oliveira dos Campinhos, como continua a ser
atualmente. Descendo o rio Subaé, trapiche e porto finalizavam a
estrutura urbana da vila até fins do século XVIII (IPHAN, 2019, p. 22).

Se no passado o Subaé foi importante para a economia da cidade, hoje,
juntamente com o rio Sergimirim estabelecem uma relacdo simbdlica para os

santamarenses, como declara o gedgrafo Shanti Marengo (2016, p. 162):

[...] os rios Subaé e Sergimirim possuem uma centralidade simbdlica
na vida dos santamarense; sao referéncias que ficaram na memoaria
coletiva, no imaginario, do lugar. O modo como essa forga simbdlica
foi sendo construida no cotidiano ao longo de centenas de anos é algo
pertinente a se observar, uma vez que, indiretamente, influenciou a
reprodugdo socioeconbmica, direta (causando prejuizos) e
indiretamente (obrigando a rituais religiosos e a novas formas de
construcao), daqueles que viviam e vivem na cidade.

O rio Subaé possui 55 Km e encontra-se poluido em sua maior parte por esgoto
industrial. E um capitulo triste da histéria ambiental da cidade, que foi denunciado na
década de 1980, pelos cantores santamarenses Caetano Veloso e Maria Bethania, na

musica “Purificar o Subaé’:

Purificar o Subaé

Mandar os malditos embora
Dona d'agua doce quem é?
Dourada rainha senhora
Amparo do Sergimirim
Rosario dos filtros da aquéaria
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Dos rios que desaguam em mim
Nascente primaria

Os riscos que corre essa gente morena
O horror de um progresso vazio
Matando os mariscos e 0s peixes do rio
Enchendo o meu canto

De raiva e de pena

(Veloso, 1981°).

Parte dessa degradacao se deve aos residuos quimicos oriundos da industria

metalurgica Companhia Brasileira de Chumbo (COBRAC), que se instalou em Santo

Amaro na década de 1960, na gestao do prefeito Manuel Marques da Silva.

Ao jogar seus residuos quimicos e metais pesados no rio em que as
mulheres lavavam roupa de ganho, em que os homens pescavam e
onde todos bebiam e se banhavam em suas aguas. Nessa época,
assim, alguns, com sorte, morreram contaminados e outros tiveram
fins piores (Peixoto, 2008, p. 128).

A COBRAC findou suas atividades no inicio da década de 1990, sendo um dos

motivos para seu fechamento os problemas ambientais.

Dando continuidade a dindmica econdmica de Santo Amaro, apds ser uma

grande produtora de agucar, a cidade implantou outras formas econémicas, como

papeleiras e industrias metalurgicas, com destaque para a Trzan:

A Fundigdo de Ago Trzan, fundada pelo iugoslavo Carlos Trzan, foi
primeira metalurgica do Nordeste, situada em Santo Amaro, e estava
presente na pauta deste seminario. A siderdrgica Trzan iniciou
atividades nos anos 1950, sob geréncia de uma familia iugoslava, que
havia migrado para o Brasil no inicio do século XX. Ela comegou como
uma pequena fundicdo no bairro Trapiche em Santo Amaro. [..] A
Trzan se manteve em atividade efervescente entre dos anos 1950 até
1960, quando foi adquirida pelo Grupo Votorantim (conglomerado que,
desde os anos 1920, atuava no Brasil em ramos variados da industria
de base). Em negocia¢cbdes mediadas pelo Estado, o grupo Votorantim
assumiu a Trzan, nomeando-a como Usina Santo Amaro — embora os
santamarenses a continuavam chamar de Tarzan — e, mesmo sendo
fosse uma das menores unidades do sistema Votorantim, ela foi
mantida atuante nos vinte anos seguintes, demonstrando sinais de
exaustao apenas no final dos anos de 1970 (Brito; Carmo, 2015, p.
55).

6Disponivel

em; https://music.apple.com/br/album/purificar-o-

suba%C3%A9/15993763747i=1599376573. Acesso em: 16 jun. 2022,
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Nessa conjuntura econémica do Recbncavo, é preciso enfatizar também que
nessa regiao foi instalada a primeira refinaria de petrdleo do Brasil, a Refinaria
Landulpho Alves Mataripe (RLAM), em 1953, situada entre as cidades de Candeias e
Sao Francisco do Conde, que juntamente com Madre de Deus, ap6s sua

emancipacao, formou o que vem a ser chamado de triangulo do petroleo:

A modernizagcédo do Recdncavo coincidiu com a descoberta do petréleo
na regiao, entre 1940 e 1950, se estendendo até o inicio da década
de 1990. De fato, foi o petréleo que marcou esse momento. O agucar
e o fumo produzidos pelo Recéncavo, a essa época, enfrentavam a
decadéncia e seus produtos nao participavam mais de forma relevante
da pauta de exportagdes do pais [...]. A conjuntura de estagnagao
somente se atenuaria com a descoberta de petrdleo na década de
1940, em Candeias, no Recdncavo. Gracas a esse fato, estabeleceu-
se e consolidou-se uma estrutura para exploracdo e producédo de
petrdleo no Recéncavo. A rede urbana se reestruturou mais uma vez
gracas a construgao das rodovias, as quais reafirmaram a importancia
e deram nova relevancia a cidades como Santo Anténio de Jesus e
Feira de Santana (Marengo, 2016, p. 146).

Ainda segundo Marengo (2016), as acOes da Petrobras (empresa que fora
criada para explorar a cadeia produtiva petrolifera no Brasil) no Recdncavo foram um
exemplar que mostra a capacidade de intervencdo do Estado em uma regido. O autor
afirma que a presenca da Petrobras no Recncavo reorganizou em um curto espago
de tempo esse territério social e espacialmente. Recentemente, a RLAM foi
privatizada, vendida ao governo arabe, deixando de pertencer a Petrobras.

E nesse contexto que ressurge o Maculelé. De acordo com a narrativa popular,
estruturada a partir dos depoimentos obtidos pela ethomusic6loga Emilia Biancardi
(1989; 2006), o Maculelé tinha caracteristicas de festejos rurais em seus primérdios:

Em terras baianas, sabe-se que o Maculelé, “palavra boa de
pronunciar, danca gostosa de se ver’, como afirma Hildegardes
Vianna, inclui-se entre as tradicfes tipicas das terras canavieiras do
Recbncavo, e que, nos antigos engenhos, era dangado com pedagos
de cana cortados durante o trabalho diario. Vale assinalar que as
canas escolhidas para a brincadeira eram as roxas, por serem mais
resistentes (Biancardi, 2006, p. 58).

Ainda segundo a autora, nao se pode precisar quando a manifestagdo comecou
a ser praticada nos canaviais baianos. Um indicio seria a nota do jornal santamarense

O Popular, datado de 1873, que registra a presenca do Maculelé no adro da igreja da
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Purificacdo, como citado por Biancardi (2006, p. 57): “Faleceu no dia 1° de dezembro,
a africana Raimunda Quitéria, com a idade de 110 anos, e que, apesar da idade, ainda
capinava e varria o adro da Igreja da Purificagédo para as folias do maculelé”.

Nesse tocante, a autora designa o Maculelé como sendo um auto popular
africano, espécie de luta ou danca de escravizados contra senhores, a exemplo da
Capoeira, ou entdo uma “diversao” de negros africanos, semelhante ao Samba de
Roda, que prosperou nos canaviais da cidade de Santo Amaro, integrando ha mais
de 300 anos os festejos religiosos no Recdncavo baiano.

Nessa perspectiva, o antropologo Raul Lody e o dancarino Jorge Sabino (2021,

p. 32) argumentam que:

A danca de matriz africana € mais do que apenas uma manifestacéo
recreativa de um grupo cultural. Os fatos relacionados as agfes, aos
gestos e aos habitos devem ser entendidos no contexto em que
ocorreram. A danca era, entdo, um ensaio social do comportamento
motor dos africanos e seus descendentes, transmitida através da
imitacdo, da tradicdo e, também, da criacdo e dos dialogos com as
outras matrizes culturais, certamente a lusitana, ndo apenas europeia,
mas mundializada, verdadeira sintese das rela¢des entre o Ocidente
e o Oriente a época.

Segundo o escritor Plinio de Almeida (1966), o Maculelé possivelmente foi
trazido para o Brasil por volta do século XVIII, por escravizados vindos da regido de
Mocambique. Sobre essa perspectiva, o historiador Antonio Liberac (Conde; Mascaro,
2020, p. 266) reitera:

Os macuas se encontram muito, por exemplo, em Mogambique. E um
grupo muito importante em Mogambique, os macuas. A luta pela, pelo
poder e nesses paises africanos, & vocé ter a presenca da etnia
macua. Varias vezes eu encontrei a presenca da etnia macua em
estudos sobre Africa. Principalmente no Mogambique, que é o lugar
que eu mais estudei, vocé tem |4 os macuas. E pau nos macuas ou
pau dos macuas? Que é que cés acham? E pau nos macuas ou pau
dos macuas? No maculelé? No maculelé pode ser, né, € o pau nos
macuas ou o0 pau dos macuas? No sentido de que, é, a expressao
deixa uma duvida de quem, inclusive, inventou. Inclusive inventou né,
porque se é pau nos macuas nao eram 0S macuas que inventaram.
Por que ia falar pau nos macuas? Nao, € o pau dos macuas? Entao é
a etnia dos macuas é que inventa isso.

Ainda sobre o desenvolvimento do Maculelé no solo do Recéncavo baiano, o

historiador afirma:
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Eu acho que ele comeca a expressar no século XVIIl com a chegada
de alguns grupos étnicos que vao permanecer e permitir que eles
permaneg¢am por ter chegado no final da colonizagao. [...] Entdo, quer
dizer, esse maculelé, ele € marcado, e a existéncia desse maculelé
brasileiro, dessa luta de paus no Brasil, ele é marcado, é
fundamentado, principalmente por uma etnia que se estabelece, que
se instala no Recbncavo da Bahia, nos espacos dos engenhos do
Recbdncavo da Bahia. E aonde existia uma relagcdo de proximidade, de
tratamento, de respeito cultural no sentido de os dominantes, os
fazendeiros, os donos da terra, permitirem também aquelas
expressoes para poder o que? Ter um equilibrio. Entao, o maculelé
surge entre os escravos. Fundamentalmente, entre os escravos
africanos. Entao ele ndo é uma inveng¢ao no Brasil, uma invencéo do
negro que é filho do africano, do chamado preto nacional, quando ¢é
livre. Ou escravo nacional, quando € escravo. Que séo os filhos dos
africanos. Esses filhos dos africanos, que inventaram os maculelé?
Nao. Foram os africanos. Os africanos ja praticavam o maculelé,
porque vocé mede pelas geracdes (Conde; Mascaro, 2020, p. 268).

De acordo com Emilia Biancardi (2006), o etnélogo senegalés Ousmane Silla,
em visita a Salvador nos anos de 1960, a convite do Ministério das Relacdes
Exteriores, afirmou que certas dancas baianas se assemelham a dancas senegalesas,
seria o caso do Maculelé, uma danga era comum entre os Peuls’ (Biancardi, 2006, p.
59).

Outro aspecto impreciso se encontra na propria expressao “Maculelé”. Para a
memorialista Zilda Paim (1990, p. 35), o home provavelmente seria uma corruptela
das expressbes “macuas”’ e “lelé”, ela explica que “Na Africa os negros lutavam
empunhando dois pedacgos de paus, que eles chamavam de lelés. A rivalidade era
intensa entre os Macuas e 0 Malés estes Ultimos armaram-se com paus e diziam

‘vamos esperar Macuas a lelé”. Ja para o escritor santamarense Plinio de Almeida
(1966), trata-se de uma expressdo composta dos vocabulos “Macum” e “Le”,
instrumentos musicais africanos.

Segundo Zezinho, filho de Mestre Pop0, a palavra Maculelé seria composta de
duas partes, uma indigena, chamada de “Lemacu”, e a outra africana, denominada de
“Culelé”, a juncdo desses vocabulos teriam dado origem a expressao junto aos
escravizados nos engenhos santamarenses (Biancardi, 1989, p. 12). Ele ainda afirma
que o Maculelé seria um culto de adoracdo a serpentes em grutas da Africa.
Entretanto, essa verséo nao tem veracidade, pois seria uma invencgao de Zezinho para

enganar oS Curiosos.

7 Também conhecidos como Fulas ou Fulanis, sdo povos dos atuais territérios de Mali, Guiné,
Camardes, Senegal e Nigéria.
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Nesse tocante de invengao, a pesquisadora Bruna Mascaro (2023) afirma
tratar-se de uma estratégia muito presente nas culturas afro-brasileiras perante o
aproveitamento, seja por parte dos pesquisadores académicos, da midia, do Estado
ou em beneficio préprio.

Conforme o dicionario Priberam da Lingua Portuguesa, “Maculelé” € uma
palavra umbundo (lingua banta), correspondendo a jungao de “Maka”, que significa
desafio, provocacdo, com “Lele”, que denota rapido.

A etnolinguista baiana Yeda Pessoa de Castro, consultada por Biancardi (2006)
sobre o tema, e baseando-se nas palavras das musicas originais da manifestacéo
cultural, sustenta que tanto a danca quanto a expressao Maculelé seriam de
procedéncia banto®.

Ainda conforme Biancardi, Darwin Brandao, pesquisador capixaba, teria sido o

primeiro a descrever o Maculelé, apos té-lo visto em Santo Amaro, em 1948:

Os negros, das camisas brancas de algoddo, beicos pintados de
vermelho, com suas grimas, bastdes e madeira em cada mao, cantam
e bailam entrechocando as armas, como 0S congos € O0sS
mocambiques. Vestigio da “danca de espadas”, milenar e quase
“universal” (Biancardi, 2006, p. 60).

A folclorista Hildegardes Vianna, de acordo com Biancardi (1989), tendo como
base o estudo de Manuel Querino, considera o Maculelé como sendo um fragmento
do Cucumbi, onde o auge da apresentacdo € a luta travada entre um rei indigena e
um rei negro. Nesse sentido, o Maculelé € descrito como um folguedo afroindigena
baseado num episédio épico ocorrido numa aldeia, como nos afirma o memorialista
Pedro Pedreira (1974, p. 14):

Um negro fugido que tinha doenga de pele. Foi acolhido por uma tribo
indigena e cuidado por eles, mas ainda assim nado podia realizar todas
as atividades com o grupo, por ndo ser um indio também. Certa vez,
este negro ficou sozinho na aldeia, quando a tribo saiu para cacar. E
eis que uma tribo rival aparece para dominar o espago. Este negro
lutou sozinho contra o grupo rival e, heroicamente, venceu a disputa.
Desde entdo passou a ser considerado um herdéi na tribo.

8 Os bantos sdo um conjunto de povos que habitavam a Africa Central, nas regides que hoje
compreendem Angola, Congo, Gabdo e Cabina. Apesar das diferengcas étnicas, esses povos
compartilhavam o mesmo tronco linguistico: eram falantes das linguas bantos (Craemer; Vansina;
Fox, 1976).
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Para o folclorista Artur Ramos (1937), o Cucumbi seria um folguedo de origem
banto que representava festas e lutas africanas e se assemelhava com as congadas,
utilizando instrumentos como chocalhos, tamborins, ganzas, agogos, entre outros.

Em concordancia, o pesquisador Edison Carneiro (1981) afirma que os negros

bantos deram uma importante contribuigcdo para a cultura na Bahia:

[...] introduziram os cucumbis (0 auto dos Congos), as festas do
Imperador do Divino, o louvor a Sao Benedito, [...] o samba, a capoeira
de Angola, o batuque, [...] e festas populares comuns a todo o
Recdncavo e mesmo na zona litoranea do Estado. A sua influéncia se
estendeu ainda a propria religido, até entdo monopodlio dos negros
Jeje-Nagb, criando os atuais “candomblés de Caboclos” (Carneiro,
1981, p. 65).

De acordo com o memorialista baiano Alexandre José de Mello Moraes Filho
(1844-1919), o termo Cucumbi teria origem na Bahia, onde esses grupos, ainda no
periodo colonial, eram compostos exclusivamente por “escravos d’Africa’, que
cantavam suas “cantigas barbaras unicamente na linguagem de suas terras natalicias”
(Moraes Filho, 1979, p. 107).

Tendo como base as investigagdes de Mello Morais Filho, os Cucumbis podem
ser divididos entre os funebres e carnavalescos. Estes, no século XIX, ocupavam as
ruas do Rio de Janeiro: com seus cortejos compostos por “grupos de negros, vestidos
de penas, tangendo instrumentos rudes, dangando e cantando”, e acompanhavam o
“préstito funebre dos filhos de reis africanos aqui falecidos” (Morais Filho, 1979, p.
109).

1.1 Definicéo

O Maculelé pode ser definido como um misto de luta, jogo e de danca circular
e coletiva, cuja movimentacao se desenvolve por meio de saltos, rodopios, com um
leve levantar de um dos pés e com agachamentos ritmados, enquanto os golpes com
as grimas séo aplicados com velocidade e ritmo. Para criar este padréo ritmico e trazer
0 movimento esperado, as grimas (que sdo também chamadas de bastbes de
madeira, paus e cacetes) sdo batidas em quatro tempos e em cruzetas, em

circunstancias de ataque e de defesa com o oponente.
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Bruna Mascaro (2023), em sua pesquisa intitulada “Saberes e fazeres em
cruzeta: olhares multifacetados sobre o Maculelé”, delineia sobre as batidas das

grimas em quatro tempos do Maculelé:

[...] a agéo de bater as grimas em quatro tempos, onde os tempos um,
dois e trés sdo batidos na altura do tronco e o quarto tempo é batido
na altura da cabega, com o brago esticado para frente. A quarta batida
sustenta e defende a batida proferida pela pessoa com quem se esta
jogando, formando um x. No intervalo do primeiro ao terceiro tempo, é
0 momento em que geralmente as pessoas improvisam movimentos,
ora batendo os paus no chao, ora saltando, ora fazendo pernadas ou
realizando variagées livres (Mascaro, 2023, p. 25).

A pesquisadora ainda reitera que “o Maculelé ginga entre a danga, o canto e a
percussao e orbita entre jogo, luta, ritual e brincadeira” (Mascaro, 2023, p. 65). Dessa
forma, sua préatica consiste em um modelo onde cada elemento pode ser
compreendido como parte de uma grande estrutura: 0s corpos dos praticantes, o ritmo
do jogo, 0 uso das grimas, a danca em relagcdo aos instrumentos, assim como 0s
cantos que sao entoados. “Ou seja, a pratica do Maculelé é uma rede de elementos
multi, inter e transdisciplinares em agao, norteadas pela interlocucéo, interagéo e troca
entre varios conhecimentos” (Mascaro, 2023, p. 65).

Existe uma tenséo ao que se refere a definicdo do Maculelé entre luta ou danca.
Assim como na Capoeira, ha quem defenda que o Maculelé é uma luta disfarcada de
danca, ou seja, a luta era preponderante em seu primordio. O elemento dancga seria
uma forma de camuflar estratégias de resisténcias, de liberdade.

A priori, 0 Maculelé é uma expressao cultural de predominancia masculina e
nao pede um numero especifico de participantes. Na organizacdo espacial dessa
manifestacdo, o mestre € quem fica no meio do circulo — ou semicirculo — segurando
apenas uma grima, diferenciando-se por ser um pouco maior que a dos demais

integrantes.
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Figura 3 — Apresentacdo de Maculelé Tradicional na Praca Mestre Vava 1 (06/07/2023)
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Fonte: Acervo da autora (junho de 2023).

Durante a louvacao, espécie de canto responsivo que se entoa para iniciar essa
luta ou danca, o mestre deve permanecer abaixado no centro, enquanto os demais
componentes ficam em pé (ou agachados também), mantendo a posi¢cdo circular.
Apds o primeiro coro dos participantes, os atabaques (que estdo dispostos na
retaguarda do circulo), comecam a ser tocados e, em seguida, as batidas das grimas
passam a ser soadas.

Logo apds essa percussdo, 0 mestre puxa uma cantiga (ou canto), que vai
sendo respondida por todos os integrantes do grupo. E nesse momento que o “jogo”
se torna ainda mais corporal, uma vez que o mestre fica no circulo tentando pegar um

dos participantes desprevenido para iniciar o duelo com os bastdes de madeira.
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Figura 4 — Apresentacdo de Maculelé Tradicional na Praca Mestre Vava 2 (06/07/2023)
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Fonte: Acervo pessoal (2023).

Nesse sentido, o integrante do Maculelé deve estar sempre atento, pois néo
existe um aviso prévio de quem vai ser desafiado pelo mestre, que ndo costuma
obedecer a ordem de formacgdo do grupo. O improviso e a surpresa sao, portanto,
importantes nesta manifestacdo. Vale chamar a atencao para as posi¢coes das grimas
sempre em cruzetas para evitar que as grimas batam no rosto, maos ou dedos dos
participantes.

Raimundo José das Neves, Mestre Macaco, da Associacao de Capoeira Arte

Recreacdo Berimbau de Ouro (ACARBO), define a apresentacédo do Maculelé assim:

Quando for comecar uma danca sO podera haver um puxador, que
podera se refazer com outro, ficando sempre um dentro do circulo
dependente do toque puxado de um em um para o centro da roda,
cada toque é dancado de forma diferente, as posi¢cdes das grimas
sempre em cruzetas para evitar que as grimas batam no rosto ou nas
maos e dedos um dos outros, todo cuidado ainda é pouco. Mas como
o maculelé envolve luta, danca e malicia, é preciso esta com muita
vivacidade e preparo fisico para aguentar as batidas das grimas, que
a depender da necessidade poderd servir para outras finalidades
(Mestre Macaco, 2010°).

° Disponivel em: https://aguadebebercamara.blogspot.com/2010/04/sobre-o-maculele.html. Acesso
em: 20 ago. 2022.
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A partir da descricdo de sua pratica, € perceptivel o carater ritualistico que o
Maculelé possui. A pesquisadora em danca Bruna Mascaro (2023) chama atencao
para a dimenséao do ritual, estando presente também em varias préticas de origens

africanas.

[...] nos parece possivel afirmar que o Maculelé pode se configurar,
também, como ritual. Pelo modo como a pratica se estrutura, pelos
cantos e, antes de qualquer coisa, pelo estado corporal que os
fazedores e fazedoras ativam durante a acdo, amplificando a energia
que circunda (Mascaro, 2023, p. 85).

Sobre o uso das grimas, ndo € uma especificidade do Maculelé. Destarte,
existem muitas manifestagdes culturais que utilizam bastfes de madeira. Sobre esse

assunto, o historiador Anténio Liberac reitera:

[...] Vocé encontra outras dangas, outras, outras formas de expressoes
culturais, expressdao que também é utilizacdo dos paus, mas sao
diferentes. Entio vocé vai la em Sao Paulo, vocé vé varias em Minas
Gerais, Batalhdo Vermelho, que vem também com as suas batidas
embaixo. [...] E fantastico também, que também tem utilizacdo de
paus. No Haiti, principalmente, na Revolucédo de 1935, no Levante do
Haiti, vocé tem também utilizagdo de lutadores que lutavam também
com 0s paus, com 0s grimas, que a gente chama de grima, que € uma
influéncia, né, das lutas marciais (Mascaro, 2023, p. 265).

Podemos citar também o Bate Pau, celebracdo dos povos indigenas Terena,
habitantes do estado do Mato Grosso do Sul, e os Pauliteiros e Miranda do Douro, em
Portugal.

A danca do Bate Pau simboliza alguns rituais como lutas, agradecimento pela
colheita, cura de doencas, ritos de passagem, espantar de espiritos ruins etc. Ao som
de canticos, os participantes, aos pares, usam bastdes de madeira, batem uns contra
0S outros na altura da cintura. O emprego de bastbes torna a danga do Bate Pau
similar ao Mogcambique de S&o Paulo e ao Maculelé da Bahia.

A danca dos Pauliteiros constitui uma das expressdes etnomusicais mais
identificadoras da terra e das pessoas de Miranda do Douro, sendo uma significativa
manifestagdo da identidade cultural, tendo “[...] adquirida caracteristicas muito
préprias, quer do ponto de vista coreografico e musical quer no que se refere aos

respectivos trajes e contextos performativos tradicionais” (Nunes, 2018, p. 3).
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Figura 5 — Pauliteiros de Miranda, 2005

Fonte: Wikipédial®.

A professora Fatima Cristina Cunha (2021), que fez um estudo objetivando
verificar se houve influéncia portuguesa através da Danca dos Pauliteiros, de Portugal,
na Danca indigena do Bate Pau, realizada pelos povos Terena no Brasil, define os

trajes dos participantes dos Pauliteiros da seguinte maneira:

Os dancadores com armas e escudos de paus, também simulam o
ataque e a defesa na batalha, mas usam diferentes trajos, que
correspondem a natureza das dancas guerreiras — trajes militares
constituidos por: anaguas brancas, camisas de linho brancas, coletes
com lencos coloridos sobrepostos e chapéus negros com flores
coloridas (Cunha, 2021, p. 719).

Figura 6 — Dang.a de Bate Pau, Estacdo Eerrpviéria de Aquidauana (16/05/2009)

Fonte: Blog Timblindim?2.

10 Disponivel em: https://pt.m.wikipedia.org/wiki/Ficheiro:Pauliteiros.jpg. Acesso em: 2 abr. 2022.
11 Disponivel em: https://timblindim.wordpress.com/2009/05/18/a-danca-do-bate-pau/. Acesso em: 4
abr. 2022.
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1.2 Instrumentos do maculelé

— Pergunta: Como se chama os nomes dos
tambores:

— Zezinho: Rum, repique, chama. E completo, é
feito tambor de lata de carbureto, o outro chapa
zincada, e o outro de madeira encorada de jiboia.
Séo tambores.

— Pergunta: Cada um tem um toque?

— Zezinho: Sim. Rum, repique que ajuda a chama,
chama, couro de jiboia.

— Agogd: (instrumental);

— Pergunta: Seu José, o0 que é o caxixi?

— Zezinho: E um tipo concavo com duas partes, com
algumas pedras de seixo que sacode. Feito de
flandres e com ele e as pedras e o flandres faz
entdo a marcagdo do ritmo.

— Pergunta; E as grimas, seu José, quais as
madeiras o senhor usa na fabricacdo das grimas?
— Zezinho: Biriba, pitia, canzi.

Seu José, Mestre de canto do Maculelé

Alguns instrumentos usados no Maculelé fazem parte também do cerimonial de
religides de matriz africana, como o Candomblé. Formando uma espécie de transito
musical, estes interagem com 0s corpos dos participantes, sdo 0s casos dos
atabaques e agogos.

Para a antropdloga Rosa Claudia Lora Krstulovic (2016), as manifestacdes de
roda do Recdncavo fazem parte de uma mesma familia, isso pela estrutura dos
versos, pelo canto, pelos instrumentos e pelas dinamicas efetuadas.

Falaremos dos instrumentos utilizados no Maculelé, por ordem de importancia,
assim sendo, comecaremos pelo Agogo.

Conforme Mestre Macaco (Conde; Mascaro, 2020), 0 agogb é o instrumento
primordial do Maculelé, e ndo os atabaques. E 0 agogd que comeca, que finaliza e da
o ritmo. Depois as grimas e os atabaques entram norteando.

De origem ioruba, o agogd é um instrumento percussivo idiofénico (ou seja,
cujo som € obtido pela sua propria solidez e elasticidade, sem requerer tensdo de
membranas, ar ou cordas). Pode ser utilizado em diversas ocasides, “esta presente
em varias manifestagdes afro-brasileiras como a capoeira, 0 maculelé e o candomblé.
[...] Chama-se também Gongué, gan ou ga e xeré” (Silva, Vicente, 2008, p. 21).
Comumente possui duas compéanulas, ou seja, duas bocas (quando tem apenas uma
boca recebe o nome de géa de ferro, medindo aproximadamente 15 a 20 cm, formando

uma so peca) e € percutido com varetas de madeira ou metal.
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A etnomusicologa Emilia Biancardi (2006, p. 121) conceitua o agogd da

seguinte forma:

Instrumento musical de percusséo, feito em ferro, o agog6 é de origem
africana e integra, além da orquestra da capoeira, o ritual das dancas
e das musicas dos orixas. E igualmente usado nas folias do maculelé.
Da familia os instrumentos idi6fonos que foram responséaveis pelo seu
ingresso no Brasil. O que se pode afirmar € que o termo agogd
pertence a lingua ioruba, e vem de akokd, que quer dizer “sino”.

Figura 7 — Agogd metalico

Fonte: Site Percussionistal2.

Os agog0s também fazem parte da composicdo musical da Capoeira Angola.
Na contemporaneidade, o agog6 é pouco usado pelos grupos que praticam o Maculelé
estilizado.

As grimas também sao instrumentos que marcam o ritmo do Maculelé, podendo
ser batidas no chdo. Cada integrante leva um par de grimas, medindo
aproximadamente 50 cm de comprimento e dois “dedos” de largura cada, que podem
ser confeccionadas pelas madeiras biriba de solteiro, pau d’arco, pitia e araga. O
mestre usa apenas uma grima, um pouco maior, de 55 a 60 cm.

A feitura realizada de maneira tradicional € o seu diferencial, como podemos
perceber na fala de Dona Nicinha do Samba: “Assa ela no fogo, pra depois cortar ela,
na coisa certa, entendeu? Minha filha, €, € uma matematica. Porque vocé sabe, tudo

€ uma matematica. Tudo é o saber, viu? Tudo é o saber, é...” (Mascaro, 2023, p. 148).

12 Disponivel em: https://www.percussionista.com.br/instrumentos/agogo.html. Acesso em: 25 maio
2023.
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Figura 8 — Grin;as de biriba (Acervo Centro Cultural de Referéncia de Santo Amaro)
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Fonte: Acervo pessoal (2023).

Valmir Martins, filho de Dona Nicinha do Samba e de Mestre Vav4, informou-
nos em entrevista para esta dissertacdo que as grimas sao feitas tradicionalmente da

seguinte maneira:

[...] eu aprendi com Tingo M&o de Onga e Painho, que eram os homens
gue faziam as grimas do Maculelé. lam para o mato tirar. Tingo trazia
pra ca. L4 na llha do Dendé, a gente morava la quando comecgou esse
projeto todo. Eu esqueco até a Rua da Linha nesse momento. Porque
era muito pequenininho, mas eu tinha a lembranca como se fazia la.
Mas na llha do Dendé eu estava com meus 5, 6 anos de idade. Entao,
Tingo tirava as grimas, a gente chegava no quintal. Painho mais ele
acendia o fogo de lenha, passava a grima e depois vinha, raspava com
vidro. N&o se lixa a grima e ndo se enverniza, por causa do suor das
maos para ndo escapulir. A grima tem que ficar cascuda®®.

13 Entrevista concedida em 21/07/2023.
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Fonte: Acervo pessoal (2023).

O atabaque, etimologicamente do arabe at-tabaq, significa prato. E um
instrumento membranofbnico, percutido de som indeterminado, apresentado em
registros grave, médio e agudo. Geralmente é feito de pele de animais. Sua parte
principal é o couro onde se realiza a percussdo. O corpo deste instrumento é uma
caixa de ressonancia afunilada, feita de ripas de madeira (Biancardi, 2006).

A pesquisadora Flavia Diniz, em “Capoeira Angola: identidade e transito
musical” (2010), reitera que a triade de tambores € um denominador cultural comum
nas formas expressivas e religibes de matriz africana, especialmente nas de matriz
banto, como o Tambor de Crioula e o Jongo, por exemplo.

Nos terreiros de Candomblé de tradicédo ioruba, fon e banto, toda musica se
conduz por meio de trés atabaques, tambores de uma soO pele e de trés tamanhos,
chamados na maioria dos terreiros por sua designacdo em lingua fon: rum (tambor),
rumpi (segundo tambor) e Ié (pequeno) (Prandi, 1991, p. 6). Ngomba, Nguenje e
Gongué, nos Candomblés de Angola.

No Dossié do Bembé do Mercado, a importancia do conjunto dos trés tambores

é definida da seguinte maneira:
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Mais do que um instrumento de percussédo, dentro do Candomblé, o
atabaque é a chave entre o orixa e o iniciado, é ele que convida o orixa
para a festa por meio dos toques.

Além disso, os atabaques sdo como os orixas: comem, bebem,
descansam e vestem; eles, também, se relacionam com as pessoas
gque os tocam e que sdo chamados de Ogéas, Alabés ou Pejigans,
homens escolhidos pelo orixa, através do jogo de bulzios realizado
pelo Babalorixa ou pela lalorix4; além da escolha de quem sera Oga,
0 jogo também determina qual sera a sua distingdo na Casa (IPHAN,
2019, p. 91).

No Maculelé, por vezes séo utilizados os trés atabaques: o Rum (atabaque
maior e de som grave), o Rumpi (ou Contra-Rum, tamanho e som médio) e o Lé (ou
Runlé, instrumento pequeno com som agudo), percutidos com as maos. Atualmente
nas apresentacfes do Maculelé, é comum utilizar-se somente dois atabaques: nao

faltando o Rum. Como afirma Mestre Valmir, em entrevista para esta dissertacao:

No Maculelé s6 sdo dois. Pode até botar uns dez (na hora do treino).
Mas Maculelé s6 é feito com dois. Vocé que escolhe ou 0 Rum e o
Rumpi ou 0 Rum com o Lé. Agora o Rum tem que ter, é o tradicional,
tem que ter. [...] Eu sempre organizo e gosto de fazer tudo original. Do
jeito que eu aprendi, eu passo a fazer, mas é dois. Agora, porém
guando vocé estiver dando suas aulas, os dois estdo la, tem
variedade. Vocé vai dar uma aula de toque, ai vocé comega depois
gue der sua atividade do Maculelé. O toque e o canto depois, ai vocé
vai pegando. Vocé bota quatro, cinco, seis... para a rapaziada ir
aprender.

De acordo com Mestre Macaco'4, que além da Capoeira realiza apresentacdes
de outras expressdes culturais, como a Puxada de Rede!®, o Lindro Am6'® e o
Maculelé Tradicional (segundo os fundamentos passados por Mestre Popd), a
organizacdo dos atabaques no Maculelé segue a disposicdo dos berimbaus na
Capoeira Angola (Tradicional): O Gunga ou Berra-Boi é o mais grave, o Médio, que é

o berimbau e afinagéo; e o Viola ou Roseira € o mais agudo.

[...] o atabaque € um instrumento muito antigo e recorrente no mundo
arabe e na Africa, tendo sido divulgado na Europa ja na época das
cortes medievais. O atabaque da capoeira possui a mesma forma do
n’goma, de origem angolana, e seus tamanhos variam dentro da

14 Disponivel em: https://aguadebebercamara.blogspot.com/2010/04/sobre-o-maculele.html. Acesso
em: 20 ago. 2022.

15 Puxada da Rede: tradicdo que remonta aos tempos coloniais. Representacdo da atividade pesqueira
dos ex-escravizados, que encontravam na pesca do xaréu uma forma de sustento.

16 Folguedo tipico do Recbéncavo baiano, o Lindro Amé tem por finalidade tirar esmolas ou “missa
pedida” em louvor aos santos mais populares da regido (Biancardi, 2006).
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configuracdo encontrada nos atabaques rum, rumpi e 1é (IPHAN, 2007,
p. 84).

E importante acentuar que no tempo de Mestre Pop6 ndo eram usados
atabaques, e sim pequenos tambores confeccionados artesanalmente com latas de
carbureto, chapa de zinco e madeira. Sendo os de madeira feitos com pele de animais,

COmo as cobras.

Fonte: Fernanda Paranagué (2023).

De acordo com Biancardi (2006), Mestre Pastinhal’ descrevia o caxixi sendo
uma delicada cestinha de vime com sementes secas em seu interior, funcionando

pelos movimentos da mao, como um pequeno chocalho.

17 Vicente Ferreira Pastinha, referéncia da Capoeira Angola.
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Figura 11 — Caxixi

Fonte: Site Rossi Instumentos?é.

O caxixi, igualmente ao agog0, € um idiofone, também conhecido como ganza,
xique-xique ou melé. Possui variadas formas de fabricacdo, desde um saquinho de
palha, folhas de flandres, até latas de bebidas. Dentro desses recipientes sdo
adicionadas pequenas pedras, grdos de maior resisténcia, sementes, entre outros
elementos. Sao tocados sacudindo o invllucro para um lado e para outro, € 0 som é
extraido do atrito dos elementos contidos dentro do caxixi.

O etnomusicélogo Kazadi Wa Mukuna considerou o caxixi um instrumento de
origem banto, trazido ao Brasil por escravos procedentes de territdrios das atuais
republicas de Angola e do Zaire (Biancardi, 2006, p. 120).

O caxixi é utilizado nos Candomblés de Caboclos, podendo substituir o adjarim
(sineta de metal). Sua presenca também compfe a bateria da Capoeira, sendo

segurado na mesma mao que a baqueta que toca o berimbau.

1.3 Ritmicidade e musicas do Maculelé

Os ritmos de cada danca estdo nas influéncias étnicas de cada lugar. Dessa
forma, as manifestacfes culturais advindas de um processo afrodiasporico chegam
aos novos territdrios com seus ritmos percussivos, extraidos de atabaques, agogos,
palmas, entre outros.

Sobre os ritmos do Maculelé, estes sdo 0s mesmos empregados em algumas

religides de matriz africana, como o Candomblé de Caboclo:

18 Disponivel em: https://www.rossiinstrumentos.com.br/produto/caxixi-torelli-medio-
tcx05/?srsltid=AfmBOoru3t1-LPNvMOQjp3pSeTcr6 XqvcAHSCWHbHDmMuMUMS5jN5Bms7r. Acesso em:
20 maio 2023.
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[..] da convivéncia intima com o africano, nas aldeias, ou nos
engenhos, originou-se, por assim dizer, a celebragdo de um novo rito
intermediario, incutindo-lhes no espirito ideias novas. Da fusdo dos
elementos supersticiosos do europeu, do africano, e do silvicola,
originou-se o feiticismo, conhecido pelo nome de candomblé de
caboclo [...] (Querino, 1938, p. 68 apud Lody; Sabino, 2021, p. 68).

Segundo o etnomusicélogo Renan Moutinho (2022), a trajetéria de vida de
Mestre Pop0 incluiu o contato com um conjunto de manifesta¢des afrodiasporicas,
como o Candomblé de Caboclo, também chamado de Candomblé Congo ou Angola,
0 que acabou por o influenciar na pratica do Maculelé. Além do Congo, 0s outros
ritmos que cadenciam o Maculelé séo o ljexa (que teria sido introduzido por Popd), o
Jeje e o Barravento.

Sobre esse assunto, Dona Nicinha do Samba explana:

Olhe, vocé sabe que o maculelé, todo mundo fala, € uma religido, pro
caboclo. Porque tem muita musica no maculelé que € de caboclo.
Muita musica que tem, tem barravento pra caboclo, tem congo, &
caboclo, entendeu? E muita coisa. E tem uma coisa, filha: ndo pensa
em fazer o maculelé, vocé pegar um méi de grima, entendeu? Dois
atabaques, porque € dois atabaques e um agogé. Vocé tem a Salva.
Depois da salva, vocé tira o barravento. Depois do barravento, vocé
vai no congo. Depois do congo, vocé vai no ijexa, que vocé quiser. Se
nao quiser, vai no Jejo. E ndo é todo mundo que sabe, n&o sabe tocar
Jejo nao, viu? Négo toca ijexa como Jejo, ndo. E se tocar mal tocado,
eu falo: “ta mais tocado” e acabou a histéria. Nao quero nem saber...
(Mascaro, 2023, p. 149).

O ljexa (ljesa) é um ritmo de origem africana, provavelmente advindo da
Nigéria, trazido pelos povos loruba. E tocado principalmente para os orixas Oxum e
Logum Edé, porém, também é executado para Exu, Osain, Ogum, Oy4, Oba, Oxala,

Oxaguia e Orunmila.

De todos os toques sacros do candomblé de Ketu, o ljexa é
provavelmente o mais suave. O ritmo é suave e cadenciado,
emoldurando a danca dengosa e sensual de Oxum e Logum. De ritmo
dos terreiros, o ljexa acabou também chegando ao carnaval, a partir
da criacdo dos afoxés baianos, no final do século XIX. As dancas de
Oxum e seu filho Logun-Edé, simulam um banho vaidoso nas aguas
dos rios, enquanto se miram no espelho e seduzem a todos de forma
faceira e, vez por outra, enganadora (Soares, 2018, p. 1).

O ljexa é um toque lento no compasso 4/4, ou seja, quaternario, tocado com

agogols e atabaques. Além de fazer parte dos ritmos do candomblé, o ljexa € usado
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também nos Afoxés (palavra que vem do ioruba, “afose”, encantagao pelo som, € uma
espécie de homenagem a um orixa, originado de uma manifestacao popular africana),
gue sdo 0s cortejos em passos lentos e marcados, muito comuns nos cortejos do
carnaval baiano. Devido a essa proximidade, por muitas vezes ha uma confuséo entre
0 ljexa e o Afoxe.

O Barravento ou Barlavento apresenta uma cadéncia muito rapida e quente e
tem compasso 4/8, 2/4 e 4/4. Também é um tipo de samba do Reconcavo baiano. E
um ritmo muito tocado nos candomblés banto (principalmente para o orixa Xang0) e
na Capoeira, sendo seus principais instrumentos os atabaques tocados com as méaos,
e ndo com 0s aguidavis.

Ja o Congo tem uma sonoridade que mantém o equilibrio entre o ljexa e o
Barravento. Todos esses ritmos estdo associados aos candomblés, tanto de Caboclo
como de Congo Angola.

Sobre essa perspectiva dos ritmos utilizados no Maculelé, Mestre Macaco®®

afirma que, além dos toques ljex4, Barravento e Congo, existe também o Nago:

Cada toque tem as suas musicas especificas, ou seja, ndo pode
guerer cantar as musicas de toque de congo ou jeje, assim com as
musicas do toque nagd em outros, entdo. Os fundamentos tém que
estd bem gravados, com bastante nogdo, sendo atrapalha os
tocadores e dancarinos e foge as origens. Sempre no inicio de cada
cantico o instrumento que comeca primeiro € o agog6, depois as
grimas e por ultimo os atabaques.

Figura 12 — CD de Maculelé

Maculelé

Santo Amaro - Bahia
Foi uma luta que hoje é danca
Fonte: Associacdo dos Sambadores e Sambadeiras do Estado da Bahia (2010).

19 Disponivel em: https://aguadebebercamara.blogspot.com/2010/04/sobre-o-maculele.html. Acesso
em: 20 ago. 2022.
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As musicas que d&o inicio ao ritual do Maculelé sdo chamadas de louvacéo e
nao de ladainhas (cantico em forma de lamento que podem ser em memoaria dos
mestres antigos, saudando deuses, santos catolicos, orixas, figuras lendarias da
Capoeira, entre outros):

As musicas e ladainhas presentes no universo da capoeira sao
também elementos importantissimos no processo de transmisséo dos
saberes, pois é através delas que se cultuam os antepassados, seus
feitos heroicos, seus exemplos de conduta, fatos histéricos e lugares
importantes para o0 imaginario dos capoeiras, o passado de dor e
sofrimento dos tempos da escraviddo, as estratégias e astdcias
presentes nesse universo, assim como também as mensagens (Abib,
2006, p. 93-94).

O Maculelé se inicia com a louvacdo ou musica de chegada, em homenagem

a Princesa Isabel, em ritmo ljexa (musica de autoria do proprio Popd):

Vamos todos a louva

A nossa nacao brasileira

Salve a Princesa Isabel, 6 meu Deus
Que nos livrou do cativeiro
(Biancardi, 2006, p. 69).

Sobre essa louvacao, é importante argumentar que o nome da Princesa Isabel
por vezes € trocado pelo de Zumbi do Palmares, haja vista que na atualidade algumas
musicas de expressfes culturais, como o Maculelé e a Capoeira, vém sendo
ressignificadas pelos préprios praticantes, uma vez que muitas delas tém conotacao

preconceituosa, com elementos de cunho racista e sexista, entre outros.

Ao mesmo tempo em que os questionamentos sobre as relagdes
raciais influenciaram na criagdo de novas musicas de capoeira,
emergiu um movimento de evitacdo de musicas consideradas
contraditérias com o novo contexto em que se passou a ser pautada a
luta antirracista a partir dos anos 1980, sobretudo as musicas que
possuem conteludos considerados racistas. Quando essas musicas
s&o eventualmente cantadas nas rodas de capoeira angola hoje em
dia, elas costumam provocar questionamentos e reacdes diversas,
como a negativa de muitos capoeiristas em responder o coro ou 0
pedido para se mudar de musica. Também s&o evitadas por muitos
grupos cantigas em louvacdo a Princesa Isabel ou que apresentam
referéncias a situagdes em que o negro € aviltado, muito comuns nas
musicas que abordam a tematica da escraviddo que irrompeu com
forca na capoeira nos 1970, com o advento dos shows folcldricos
(Magalhaes, 2012 apud Poglia, 2021, p. 8).
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Ha muasicas em homenagem a alguma pessoa importante ou para ser cantada
na porta de alguma residéncia, como no caso a seguir, ha porta do senhor Batista

Marques, dono da Usina Passagem:

O senhd dono da casa
Nois viemu aqui Ihi vé
Viemu lhi pergunta
Como passa vosmicé
Viemu lhi pergunta
Como passa vosmicé

Também ha musicas de peditério ou agradecimento (Barravento), sendo este

um exemplo:

Adeus pessoal baiano

Deus qui lhi dé
Deus que |hi d&
Lhi dé dinheiro
Como area do ma

Adeus pessoal baiano
Ao povo desta cidade
Adeus pela madrugada
Nois vamo levéa saudade

Quando eu for embora, olé
Todo mundo chora, olé
Quando eu for embora, olé
Todo mundo chora, olé.

Sobre as cancbes, Mestre Popd, em entrevista a Emilia Biancardi (1989),
afirmou que como nédo se recordava de tudo, recriou can¢cdes mudando as palavras
ou trocando as frases, acrescentando o termo Maculelé.

No que concerne as recriacdes e transformagdes, Biancardi (2006, p. 13)

pondera que:

[...] sempre haverd adicdo, perdas ou transformacdes de tracos e
caracteristicas [...]. O folclore engloba, pois, uma formidavel sintese
do saber tradicional de um povo, recebendo a influéncia de todos os
tempos e de todos os espacos desse mesmo povo, expressando
assim os modos pelos quais 0s respectivos grupos sociais sentem,
pensam, criam e atuam.
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Nesse tocante, Popd introduziu masicas do Candomblé de Caboclo, outras de
manifestacbes populares e as que fizessem homenagens a santos catélicos. Nas
apresentacoes de Maculelé do grupo de Mestre Pop6, as cangdes tinham funcdes
especificas.

A partir do aspecto musical, podemos falar também da relacdo do Maculelé
com a religiosidade. Nesse sentido, faz-se necessario lembrar da obrigatoriedade das
oferendas, uma caracteristica mantida desde o tempo de Mestre Pop6, como nos fala
seu filho, Mestre Vava (Mutti, 1978, p. 30):

O maculelé quando foi a rua pela primeira vez levado por meu pai,
botou um presente no mato e outro nas aguas. E obrigacdo do
Maculelé Tradicional de Santo Amaro, da um presente todo ano no
mato. E por isso que nos cantamos, por exemplo, essa musica:

Eu vim pela mata eu vinha

Eu vinha pela mata escura

Eu vim, seu Maculelé

No clarear, no clarear da Lua

Bate o pé firme

Olha a pisada do caboclo, mogada
Segura esse atabaque, rapaziada
Vamo no pisa caboclo, olha o Maculelé.

Ja para o professor Raimundo Arthur, ndo existe essa ligacdo, segundo sua
entrevista concedida para esta dissertacao:

Observe assim, o Maculelé ndo tem nada ligado a religido.
Principalmente a religido afro, que é o candomblé. O Maculelé, para
todos os efeitos, n6s podemos até dizer que foi um sentimento
nativista, porque do intimo, do foro do negro, que era extravasar a
zanga, a raiva com essas madeiras, batendo os porretes, 0s paus, as
biribas uma na outra. E depois que conseguiu a liberdade, a coisa se
tornou mais facil, correto? Entédo, eu considero assim, um pouco, um
sentimento nativista em virtude desse foro intimo de cada um, de
extravasar suas raivas, e depois que a coisa passou, que a abolicdo
apareceu, eles tiveram mais liberdade, embora tivesse restricées. Até
0 ano... os anos 1930, 40, tinha muita restricdo a presenca do negro
nas suas manifestagdes: candomblé, capoeira, o proprio Maculelé
aqui em Santo Amaro. E depois, entdo, a proporcdo que as coisas
foram evoluindo, tivemos a condic&o de liberdade total.

As falas de Mestre Maximo e Mestre Valmir sdo totalmente discordantes das
de Raimundo Arthur. Mestre Maximo afirma que das expressfes culturais afro-

brasileiras, a que melhor sincretiza ¢ o Maculelé:
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Se tem nas manifestacdes folcléricas de cunho afrodescendente, que
mais sincretiza, que mais incorpora o candomblé é o maculelé, nos
toques. Até nos rituais. Principalmente quando eles vao fazer uma
viagem, eles vao fazer um ritual chamado uma de passagem, de abrir
caminho, em que em noite de lua cheia eles vao pra mata e toca
maculelé pra chamar as entidades, solicitando. E, existe isso. Coisa
que vocé nao vai encontrar no maculelé de ténis Nike [...]. Entao, eles
vao la e toca maculelé, evocando a ancestralidade. E depois disso eles
viajam pro mundo todo, mas n&o viaja sem esse cerimonial. Essa
ritualistica de abertura de caminho, isso invocando os ancestrais
(Mascaro, 2023, p. 111).

Mestre Valmir, em entrevista para esta dissertacdo, corrobora com Mestre

Méaximo, no que se refere a este requisito:

Quando o Maculelé saia da Rua da Linha, era que nem os Filhos de
Gandhi, em fila, um atras do outro. Fazia a oferenda, fazia farofa,
acendia a vela e fazia um despacho para abrir os caminhos. A gente
sempre fez isso. Quando ia viajar. A gente para o mato, colocava uma
abobora para os caboclos e tal. Sempre foi assim. Vava ja fazia, ia
para Trzan, para Candolandia, embaixo de um pé de aroeira, fazia o
preceito todo. Eu faco até hoje.

1.4 Encenacdes

Em algumas apresentacdes do Maculelé, além da representacéo da luta e da
danca, sdo executadas também encenacdes que compdem o chamado Maculelé
Tradicional.

Acerca desse assunto, faz-se necessario elucidar a influéncia indigena nesta
manifestacdo, sobretudo na inclusao feita por Popd, com a cantiga a “A FI6 da
Jurema”®, quando ha uma encenacéo (danca do bébado) em que um dos integrantes
finge estar embriagado com a jurema, bebida fermentada extraida do suco do vegetal
de mesmo nome que, quando ingerida em doses elevadas, produz efeitos
alucinégenos; ela € muito usada nos Candomblés de Caboclo, porgue é considerada

uma bebida adivinhatoria.

Alguns pesquisadores afirmam que Jurema é um termo que tem a sua
origem em uma espécie de planta com nome idéntico ao ritual
religioso; esta planta pertence ao género acacia e possui propriedades
psicoativas, motivo este, também, que é utilizada em comunidades
indigenas e também nas beberagens dos terreiros de Jurema; esta

20 Bebida fermentada extraida do suco do vegetal de mesmo nome. Quando ingerida em doses
elevadas, produz efeitos alucinégenos.
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bebida altera as percepc¢bes dos participantes, criando assim, canais
de comunicacdo com suas entidades. Além da bebida, a tradicdo
indigena também levou os cachimbos utilizados nas pajelancas das
tribos das florestas, assim, como a utilizagdo de maracas e canticos,
que em linhas gerais, constituem os elementos comuns em quase
todas as cerimdnias realizadas, seja nas comunidades indigenas, ou
naquelas de matrizes africanas (Fernandes, 2021, p. 26).

No ato cénico da Jurema que ocorre no Maculelé, um dos participantes deita
no chdo enquanto os demais integrantes, agachados em forma de circulo, batem os

bastdes no chdo cantando:

Vocé bebeu Jurema
Vocé se embriagou

Com a flor do mesmo pau
Vosmicé se alevantou
Com a fl6 do mesmo pau
Vosmicé se alevantou.

Figura 13 — Maculelé Tradicional, 2023

Fonte: Acervo da autora (2023).

Em seguida, o personagem se levanta dancando com um pé s6 e mostra a sola

do outro pé suja.
Acerca desse assunto, Mestre Maximo ressalta:
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E, tem um ritual, criado por Popd, em que um negro importante na
apresentagdo, teria que apresentar o maculelé, e esse negro se
embebeda de uma certa raiz, de uma planta chamada Jurema. “Vocé
bebeu Jurema, vocé bebeu Jurema / vocé se embriagou / com a flor
no mesmo pau / vocé se alevantou”. Entdo ele comeca bébado,
dangando e tirando as pessoas pra lutar, dangar maculelé, mas
aconteceu. E real, é um factoide, foi real, e a tentativa. E ele levanta
pra se esconder do senhor do engenho e do capataz, que ele tava,
entdo ele faz toda uma performance como bébado mesmo, e se
incorpora na ritualistica do maculelé. Mais tarde, Emilia Biancardi cria
também o maculelé do vaqueiro (Mascaro, 2023, p. 115).

Mestre Valmir, filho de Mestre Vava e Nicinha do Samba, assegura que a parte
da jurema ndo era s6 uma encenacao, a bebida era consumida mesmo, como ele

afirma em entrevista concedida para esta dissertacao:

Assim como no candomblé de caboclo, tinha sim a jurema, bebia sim!
Quando né&o era a jurema era a maria preta?!, que é uma planta. Todo
mundo do grupo do Maculelé bebia, era tradicional. Bebia antes e
depois dos ensaios e apresentacfes. Sempre no Maculelé era a maria
preta. Painho e minha avé ja fazia a infusdo, com cachaca boa em um
garraféo de cinco litros e deixava la.

Na encenacdo do vaqueiro, os integrantes vestidos a moda dos vaqueiros
nordestinos (chapéu e jaleco de couro, de sandalia ou as vezes descal¢o), com uma
corda em maos, tentam lacar um dos integrantes, enquanto o mestre tenta impedir

com a protecado de seu corpo. Nessa ocasido, é cantada a seguinte musica:

O lelé marrou lelé
O lelé Maculelé
O lelé marrou lelé
O lelé Maculelé

A cenatem continuidade até o vaqueiro conseguir ser mais rapido que o mestre
e lacar o integrante, puxando-o com for¢ca e fazendo-o cair. Estando ainda o

participante no chdo, Mestre Popd puxava:

Mana ficou todo franganhado
Mana ficou todo franganhado
Malesco, malesco papai borocé
Malesco, malesco papai borocé

21 A planta maria preta também leva os nomes de maria-pretinha, erva-moura, erva-de-bicho, caraxixa,
maria-milagrosa, entre outros, fazendo jus ao seu Ultimo nome, ja que pode ser usada em diversos
tipos de tratamentos naturais.
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Em seguida, vinha a parte falada:

Mestre: Molequinho de Sinha
Coro: E

Mestre: Molequinho de Sinha
Coro: E

Mestre: Molequinho de Sinha
Coro: E

Mestre: Todo mundo mostra o pé.

Na parte do coro, os integrantes levantavam os bracos, batendo as grimas
sobre a cabeca. Quando o mestre pedia para mostrar o pé, todos levantavam
geralmente o pé esquerdo.

Segundo Vava (filho afetivo de Mestre Pop0), foi ele quem introduziu essa cena

na hora do peditorio:

Fui eu que ensaiei esse ritual para a hora o peditério, porque a senhora
sabe que naquele tempo nos nunca ganhamos dinheiro como
profissionais, ndés passavamos a gurita (chapéu) pelo povo e
arrecadavamos alguns mirréis para comprar a rapadura dos meninos.
O velho nunca fez usura, fosse um mirréis s@, que desse na passada
da gurita ele dividia para todos do grupo (Mutti, 1978, p. 30).

Embora os posteriores a Mestre Pop6 tenham reescrito canticos a partir dos
Candomblés de Angola, certamente a experiéncia de Vava (também conhecido como
Vava Mao de Onga, devido a sua habilidade com as méaos no jogo da Capoeira € a
sua experiéncia no Candomblé), ofereceu elementos discursivos para a reelaboracéo

do repertério musical do Maculelé.

1.5 Indumentéaria do Maculelé

Outro importante aspecto a ser analisado sobre o Maculelé diz respeito as
transformacdes pelas quais o vestuario da manifestacdo vem atravessando. Sobre
esse assunto, a pesquisadora Ana Paula Leite (2023), utilizando o conceito de corpo-

tela, definido por Leda Maria Martins, reflete:

Sigamos pensando nos conceitos que Martins (2020) inaugura ao
pensar sobre as manifestacdes culturais afrodescendentes e que
fundamenta a tematica em estudo no sentido de definir caminhos para
compreensao desta praxis diasporica. Neste contexto o conceito de



57

corpo-tela se concebe como aparato teérico na pratica do Maculelé
quando se entende que o corpo do brincante € um corpo de aderecos,
luminosidades e policromias (MARTINS, 2021) se tornando uma tela
que sera lida, interpretada e compreendida. Nesta perspectiva é que
na apresentacao do Maculelé se percebe que as vestimentas dos
brincantes e suas pinturas no corpo séo tao representativas quanto a
prépria performance. Como afirma a autora a composicdo das
vestimentas é veiculo de comunicacado podendo expandir ou inibir os
movimentos, subordinar ou ampliar os limites da acdo fisica. O
vestuario molda e esculpe o corpo (Leite, 2023, p. 43).

Segundo Biancardi (1989), na indumentaria do Maculelé houve muitas
variagdes que, em principio, ndo tinham muita importancia, por iSso era comum 0 uso

de roupas do dia a dia dos canaviais e engenhos.

Figura 14 — Apresentacdo de Maculelé no Clube Uirapuru, anos 70

e R o -

Fonte: Autor desconhecido. Acervo de Alvaro Ricardo.

Na foto acima (Figura 14), realizada na década de 1970, no Clube Social
Uirapuru, que ficava localizado na Praga 14 de Junho, em Santo Amaro (hoje o prédio
encontra-se arruinado), os participantes da apresentacdo de Maculelé estdo com
roupas do uso diario, como camisas e calcas jeans. Na imagem é possivel ver os
instrumentos: dois atabaques, um agogb e um caxixi.

Ainda em relacdo as vestes do Maculelé antigo (antes de ser praticado por
Mestre Popd), vale mencionar que o abada, traje dos escravizados malés no periodo
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colonial, também foi usado pelos participantes do Maculelé que antecederam Mestre
Popé. As vezes, os mestres utilizavam um chapéu para se diferenciar dos demais
integrantes.

Prevalecia nessa época a vestimenta dos cal¢cfes de pano de saco de agucar
ou de farinha no meio da perna, sem o0 uso de camisas, e 0s pés descalc¢os. Depois,
passaram a vestir calgas de “meia” e camisetas, como uma maneira de uniformizar o
grupo. Conforme Biancardi (1989), os trajes do Maculelé também ja foram compostos
por gurita (touca de ponta ou gorro a moda portuguesa), geralmente vermelha, um

lenco amarrado no pescoco e calgcas comuns arregacadas até o meio das pernas.

Figura 15 — Cartao Postal o Grupo Folclérico Viva Bahia

Fonte: José Kalkbrenner (1972).

Esse cartdo postal (Figura 15), com os integrantes do Grupo Folclérico Viva
Bahia (1962-1985), formado em Salvador, no ICEIA, era liderado por Emilia Biancardi.
No referido grupo, havia apresentacdes de manifestacdes populares, entre elas o
Maculelé.

No mencionado postal em cena ao ar livre (ndo se sabe precisar onde nem
quando foi realizada a fotografia), podemos perceber o uso de calcas brancas
arregacadas no meio das pernas ou até os joelhos. Os participantes descal¢os estdo
usando lencos vermelhos de tons diferentes (tendo um dos integrantes do grupo com
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um lenco azul), na cabeca e na cintura. E possivel perceber o uso de dois atabaques
(um estando deitado). Podemos avistar também um mastro pintado de vermelho e
branco, com uma imagem.

Segundo a professora Maria Mutti (1978), os meninos do Grupo de Popo
usavam roupa parecida com as do preto velho; depois, arrumados de acordo com as
condi¢cbes de cada um, uma calca branca de brim cru, galopim (ténis branco), camisa
de meia branca ou listrada (muitas vezes tomavam emprestado de time e futebol da

cidade) e gurita.

E pra poder ficar unificado, pra ficar igual, ficar todo mundo igual, ele
tomou camisa de time de futebol. Agora a cal¢a era cada um de uma
cor. Em vista do sucesso, na praga, quando fizeram o circulo, tiveram
a ideia, porque tiveram pessoas que comecaram a dar um agrado.
Eles ai botaram um chapéu no chao, e, como faz hoje a capoeira, pra
eles botarem um agrado (Mascaro, 2023, p. 219).

Zezinho (filho de Mestre Popd), quando dirigia o Maculelé no Grupo Viva Bahia,
adotou como vestimenta: calca azul-marinho, camisa atlética e ténis. Ele, na condi¢cao
de lider dos dancarinos, vestia calca branca ou de brim (tecido de linho ou algodéo).

O professor Raimundo Arthur?? chama a atencéo para o brilho do suor dos
participantes do grupo liderado por Popd, em entrevista concedida para esta

dissertagéo:

O pessoal tinha suas roupas, muitas vezes era tipo um saco de pano
até a metade das pernas. Eu peguei ainda o Maculelé se apresentando
sem camisa, todo mundo de corpo nu, que ficava bonito, porque
guando comecava a suar chegava a brilhar, o suor do negro, aquele
suor mesmo brilhante, era bonito e aquela batida “paco”, “paco”,

“paco”, “paco”, batendo forte mesmo. Era bonito a apresentacdo do
Maculelé de Popd.

Outro elemento a ser observado na composi¢ao da indumentaria € o uso das
pinturas corporais. Os integrantes do grupo de Maculelé liderado por Popd, pintavam
0S rostos, bracos e pernas com uma mistura de tinta preta ou fuligem dos fogdes de
lenha, mistura de carvdo com 6leo (sebo). As vezes, eram desenhadas listras com

uma tinta branca e os labios eram tingidos de vermelho.

22 Entrevista concedida em 2022.
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A pintura preta no rosto e nos labios com a cor vermelho sangue se assemelha

ao uso de caracterizacdo na manifestacéo cultural Nego Fugido.

e}ulho de 2023

Figura 16 — Apresentacéo do Nego Fugido em AcuP |
P M ey .
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Fonte: Acervo pessdal (2023).

O Nego Fugido é uma manifestagdo cultural secular, realizada pela
comunidade de Acupe?3, distrito da cidade de Santo Amaro. As aparicGes do Nego
Fugido narram a luta de negros escravizados contra o rei de Portugal, exigindo cartas
de alforria. Sendo uma encenagdo onde os escravizados sdo protagonistas da
Aboligdo da Escravatura.

Realizada por moradores de Acupe, em sua maioria composta de marisqueiras
e pescadores, onde sdo encenadas lutas contra o processo de escravizacdo e a

conquista de liberdade no territério do Recéncavo baiano.

No Acupe tem nego fugido
Procurando libertacdo
Conquistada com luta
Nunca com doacéo

23 Acupe (Terra Quente) é distrito de Santo Amaro, desde a Lei estadual n® 628, de 30 de dezembro de
1953, e possui cerca de 10 mil habitantes. A localidade de Acupe descende de uma area de engenho
do periodo colonial, surgida no coracao dos trés principais engenhos: Engenho Murundu, Engenho
S&o Gongalo e Engenho Acupe. E hoje um dos sete quilombos reconhecidos e certificados de Santo
Amaro.
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O homem que almeja liberdade
Chora e sente saudade
Trabalha com o coracéo

(Autor desconhecido)

Segundo Monilson Pinto (2012), os gestos, a movimentacdo corporal e a
maneira de falar dos integrantes do Nego Fugido performam as praticas sociais da
comunidade de Acupe: a pesca, 0 Candomblé, a Capoeira, 0 Samba-de-Roda e o
Maculelé, préticas expressivas que sdo deslocadas e recombinadas na composi¢cado
das aparicbes do Nego Fugido.

No distrito de Acupe, as comemoracdes do Dois de Julho, ou seja, data que
celebra a Independéncia da Bahia, iniciam o més de apresentacbes das
manifestacdes culturais. O Nego Fugido é encenado pelas ruas nos finais de semana
do més de julho, juntamente com outras expressdes culturais, como as Caretas e 0s
Mandus. As vezes, o Nego Fugido participa das celebracées do Bembé do Mercado,
porém, ndo é um muito associado ao Bembé, como € o caso do Maculelé, da Capoeira
e do Samba de Roda.

Festas também ocorrem para narrar as histérias que aconteceram nas
lutas medievais entre mouros e cristdos ou durante as lutas de
independéncia da Bahia e ainda louvores a santos catdlicos trazidos
pelas Chegancas e Marujadas, com desdobramentos em Saubara e
Acupe (comunidade pesqueira quilombola de Santo Amaro) com
festejos que incluem as Caretas, que previnem o mau comportamento
das pessoas, e 0os Mandus, entidades benfazejas que afastarmos
maus espiritos e atraem os bons. Ainda no sentido de luta pela
liberdade, o Bembé do Mercado de Santo Amaro e o Nego Fugido de
Acupe rememoram a abolicdo da escravatura, sendo que este
acontecimento historico assume uma versao contra hegemdnica em
ambas as comunidades. Nelas, a emancipagao € celebrada como
conquista dos negros escravizados € ndo como uma concessao
(Queiroz; Queiroz, 2020, p. 7).
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Fonte: Acervo pessoal (2023).

Ainda sobre o uso das pinturas, na dissertacdo de Bruna Mascaro (2023),
intitulada “Saberes e fazeres em cruzetas: olhares multifacetados sobre o Maculelé”,
0 Mestre de Capoeira Felipe Santiago afirma que no inicio os integrantes do grupo de
Mestre Popd chegaram a se pintar de carvao e gordura. Usavam calcdo de pano de

saco de agucar ou de farinha, sem camisa, depois passaram a vestir camisas.

Entao tinha que ter a capoeira e o maculelé na praga, né? As vezes
eu via eles... Na época que eu comecei a, a apreciar, eles se trajava
disso era o calgao, aquele calgdo, como é, pano de saco. Saco de
acucar, saco de farinha do reino. Fazia aqueles cal¢gdes no meio da
perna. Corpo nu e pintado. Moia o calvao, e ai derretia o sebo, e ai
fazia aquela, ficava aquele grude e passava no corpo todo, tal. E o
cara ja era preto, mais preto ficava. E ai, era assim. E tanto que depois
que passava a festa, ele mesmo comentava que ele gastava um sabao
maluco pra tirar aquela, aquele grude do corpo (Mascaro, 2023, p.
155).

Mestre Valmir também tem lembrancas sobre o aspecto da pintura no rosto,

COMO NOS conta em entrevista:

O Maculelé era igual ao Nego Fugido, 0 processo era 0 mesmo.
Mainha [Nicinha do Samba] e Tingo [tocador de atabaques]
machucava o carvéo na linha do trem, ali na frente mesmo da casa de
Pop6 e de tia Neném. Machucava o carvao, colocava um pouco de
agua e passava nos rostos dos integrantes do grupo.
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Ainda sobre a pintura dos rostos de preto e sua semelhanca com a
manifestacdo Nego Fugido, é importante fazer a observacdo que a mascara preta da
cultura popular nédo se trata de blackface?*. Nesse sentido, o pesquisador em Artes
Cénicas e morador de Acupe, Monilson dos Santos Pinto (2017, p. 9), afirma:

Ao contrario do que algumas pessoas pensam sobre a mascara preta,
0 uso da maquiagem esta longe de ser associada a exploragéo de uma
imagem estereotipada do negro nas sociedades atuais,
ridicularizando-o, enquadrando-o como pessoa ou classe inferior. A
mascara do Nego Fugido escancara as diferencas como processo de
luta de classes, um teatro critico da luta diaria, como o teatro proletario
buscado por Brecht.

Sobre a questdo da vestimenta, Mestre Macaco reitera:

Nés temos la o maculelé nascendo, que os negros estavam nus da
cintura pra cima e roupa branca. Mas a roupa branca, a gente sabe,
gue nesse momento veio como uma imposigao, o que tinha. Mas que
acabou casando com uma questdo natural, relacionada a
religiosidade, os costumes, né? Quando vocé vai pro lado de, das
religides que eu ndo preciso descrever, que cada um aqui sabe, que
la na religido o branco que é de Oxala, o azul que é de Ogum, o
amarelo que é de Oxum, e por ai la vai. Mas ai, o homem usando uma
calga no modelo pijama, pescando daquele jeito, era imposi¢ao. Tinha
sabao? Nao, lavava na pedra. Tinha varias calgas? Também nao. Era
imposicdo. Ai comecga dai o maculelé, tinha que vir, quando surge, é
com a roupa que tinha. Se era um branco de pano branco? Nao. Era
um branco de linho? [...] Era um branco de calhamaco, de pano de
saco de agucar? Eu acredito que é por ai, que eles nao iriam colocar
luxo e gramour no escravo (Mascaro, 2023, p. 258).

Ainda conforme Mestre Macaco (Conde; Mascaro, 2020), no tempo dos filhos
de Mestre Popd, Vava e Vivi, 0os participantes homens usavam calcas brancas e o
dorso nu, enquanto as mulheres usavam o zingué (suporte feito de tecido na cor
branca para ser usado pelas mulheres para proteger os seios, muito utilizado em

alguns rituais do Candomblé):

Algumas coisas foram mantidas, outro ndo. No tempo de Popd, ele
usou gorro, ele usou camisa de futebol, e essas coisas vocés ja
ouviram em algumas entrevistas. No tempo de Vava e Vivi, eles ja
usavam a calca branca e todo mundo nu da cintura pra cima. As
mulheres que acompanhava, €, Vava, ele pedia pra usar a zingué, que

24 Blackface é uma pratica racista comum nos Estados Unidos, por homens brancos que se pintavam
de preto para ridicularizar pessoas negras, apresentando-se para grupos formados por aristocratas
brancos, ganhando espaco nos cinemas e televisdo, posteriormente.
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era uma roupa assim. Tem o zingué tipico, as meninas hoje usam mais
curto como moda, pra mostrar a barriguinha, e pra essas mulheres era
uma coisa um pouco maior (Mascaro, 2023, p. 258).

Na contemporaneidade, os grupos de Maculelé utilizam vestimentas iguais as
dos capoeiristas: calgas e camisas brancas, no entanto, sem uso do cordel, pois no
Maculelé ndo ha graduacgdo, como na Capoeira.

J4 em apresentacbes em grupos de dancas ou folcloricos, o figurino é
diversificado e ampliado, com a adocédo de saias de sisal ou palha-da-costa, tangas,
pinturas corporais e até mesmo com o0 manejo de facdes e tochas de fogo no lugar
das grimas de madeira.

Entretanto, convém registrar a arguicdo de Augusto José Fascio Lopes, 0
Mestre Baiano Anzol, ex-aluno do Mestre Bimba e professor de Capoeira na

Universidade Federal do Rio de Janeiro (UFRJ), declarou:

[..] neste trabalho de disseminacdo, o Maculelé vem sofrendo
profundas alteracdes em sua coreografia e indumentaria, cujo
resultado reverte em uma descaracterizagdo. Exemplo: o que era
originalmente apresentado como uma danca coreografada em circulo,
com uma dupla de figurantes movimentando-se no seu interior sob o
comando do mestre do Maculelé, foi substituido por uma entrada em
fila indiana com as duplas dangando isoladamente e ndo tendo mais o
comando do mestre.

O gingado quebrado, voltado para o frevo, foi substituido por uma
ginga dura, de pouco molejo (Milani, 2006, p. 12).

Hoje, os grupos que praticam o Maculelé fora dos espetaculos dos grupos
folcléricos, usam a mesma roupa dos grupos de Capoeira, geralmente calca e
camisetas brancas. Nas palavras de Mestre Anzol:

A roupa branca passa entdo a ser um simbolo de resisténcia e uma
identidade cultural do povo e dos seus descendentes afro-brasileiros,
que eram a for¢ca da mao de obra produtiva no periodo da colonizagao
do Brasil. Atualmente, essa calgca é usada em rituais, nos esportes e
festas religiosas ligadas a cultura afro-brasileira (Milani, 2006, p. 16).

Quanto a apresentagdo, também h& muitas divergéncias. Segundo o historiador
Herundino Leal (1950), o antigo Maculelé saia as ruas com os integrantes de dois em
dois, em forma de fila, caracterizando-se um cortejo.

Ja Zilda Paim (1990) diz que os participantes do Maculelé se organizavam em

circulo, dividido ao meio pelos atabaques. Ainda segundo a memorialista, ndo havia
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passos especiais para a danca, e quando estavam em movimento pelas ruas, iam a
vontade, batendo as grimas e cantando.

Para Emilia Biancardi (2006), no antigo Maculelé, quando o grupo ndo estava
andando, tinha a forma de circulo ou semicirculo, passando depois a formar duas filas,

com 0 mestre sozinho ao meio.



66

2 BIOGRAFIA DE MESTRE POPO

Tomando como referéncia a tradicdo oral (Hampaté Ba, 2010), ou seja,
informacdes passadas de geracdo para geracao atraves da memodria coletiva e da
oralidade, tencionamos ressaltar a historia de vida de Paulino Aloisio de Andrade,
Mestre Pop0, e sua relevancia para a disseminacéo da expressao cultural Maculelé.

Para uma melhor compreenséo, dividiremos o capitulo em secdes especificas:
Mestre Pop6; Pop6 do Bonde; Popo e o Maculelé; O Maculelé e a Festa da Purificagédo
e; O Maculelé e o Bembé do Mercado.

Antes de entrar na biografia de Mestre Pop0, é essencial conceituar o que vem

a ser “mestre” para a cultura popular:

O mestre é aquele que é reconhecido por sua comunidade, como o
detentor de um saber que encarna as lutas e sofrimentos, alegrias e
celebracdes, derrotas e vitorias, orgulho e heroismo das geracdes
passadas, e tem a missao quase religiosa de disponibilizar esse saber
aqueles que a ele recorrem. O mestre corporifica, assim, a
ancestralidade e a histéria de seu povo e assume, por essa razao, a
funcdo do poeta que, através do seu canto, é capaz de restituir esse
passado como forca instauradora, que irrompe para dignificar o
presente e conduzir a agéo construtiva do futuro (Abib, 2006, p. 92).

A histéria oral, aponta a triade: Ti-Ajou, Jodo de Oba e Bar&do, como sendo 0s
primeiros “mestres” dessa expressao cultural. Existem poucas informacdes sobre eles
e ndo se sabe ao certo o periodo em que cada um praticou a manifestacao.

Segundo Pop0d, em entrevista a professora Maria Mutti (1978, p. 9):

Minha m&e contava que o maculelé chegou da Africa, pelos escravos
gque aqui chegaram. Santo Amaro tinha muito engenho, por causa dos
canavia que a terra dava (massapé) e muitos escravos desceram aqui
para trabalhar nos canavias e nos engenhos. Sendo que, em dia de
alforria, & em cima em Sdo Bento, em uma grande senzala, houve
comemoragédo, onde o0s negros fizeram maculelé, capoeira, bate-coxa
e samba de roda. Ela estava com dezoito anos.

O primeiro indicado pela oralidade foi Ti-Ajou, este seria de origem malé (como
eram chamados 0s negros vindos da regidao do Mali), escravizado do Engenho Partido,
na cidade de Santo Amaro, cujo proprietario era o senhor Joaquim Pereira. Ti-Ajou

era iniciado no candomblé.
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Quando eu era pequena vi la no Engenho Partido o escravo Ti-Ajou
batendo e tocando o Maculelé. Quando se deu a liberdade eu ja era
mée de fio e vO de neto. Cutu sé tinha um fio o Manuel. [...] Pelas
contas feitas o Manuel nasceu em 1844 e aos oito anos aprendeu
maculelé com Ti-Ajou (Paim, 1990, p. 18).

As palavras da “Velha Pupu’, trazidas por Paim, evidenciam que as primeiras
referéncias que se tem do Maculelé datam do meado do século XIX, quando o
escravizado Ti-Ajou ou Ti-Aj6 o desenvolvia no Engenho Partido.

Sobre a localizagdo do Engenho Partido, ha indicios que este ficava proximo
ao cais do Porto do Conde, provavelmente entre a Rua da Caeira (onde ainda consta
uma cruz deste engenho) e o bairro do Trapiche de Baixo. Segundo averiguacdes
informais, as ruinas de sua casa grande ficavam localizadas onde hoje corresponde a

parte da Invasdo da Nova Santo Amaro:

“Empreza dos Trilhos Urbanos”, que a fez inaugurar ao dia 1° de abril
de 1874, um servico regular de bondes com tracdo animal,
percorrendo um total (segundo projeto), de 41,2 Km, que ia desde o
Engenho Partido e cais do Conde, até a rua Bardo do Sergimirim
(ponte do sacramento) e iria até o Engenho Subaé (Santana, 2016, p.
97).

O Engenho Partido se faz importante como um local de referéncia ainda nos
primérdios do Maculelé, quando era praticado por escravizados. Nesse sentido, as
palavras do professor Raimundo Arthur, em entrevista concedida para esta

dissertacdo, estdo em consonancia com as da memorialista Zilda Paim (1990):

A histéria do Maculelé se liga com a escravidao, com o negro chamado
Ti-Aj6, até o proprio Jodo de Oba é envolvido na histéria do Maculelé.
E que segundo a professora Zilda Paim o Maculelé comecgou a ser
batido no Engenho Partido. Dizia ela que os negros muitas vezes
estavam la com raiva de alguma coisa que era praticado pelo
administrador, o senhor de engenho e ficavam batendo pau no outro,
quando o administrador vinha ver o que era, eles ai inventavam ficar
trocando batidas no pau, mas aquilo ali era batimento de raiva, ela
dizia sempre isso. E ai o Maculelé vem de Ti-Aj6, depois Ti-Ajo
faleceu, passou para Popd. E Popo foi levando.

O segundo “mestre” seria Jodo de Oba, a quem também & atribuida a
celebragéo do primeiro Bembé do Mercado, em 1889. Teria vindo também da regido

do Mali e trabalhado nos engenhos de acucar. De acordo com Paim (1990), Jodo de
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Oba era alforriado, forte e de estatura mediana. Era filho de santo, oba do orixa
Xango.

Sobre essa perspectiva, o historiador Antonio Liberac afirma:

[..] o Jodo Oba aparece, ele vai fazer adaptacdes também as
caracteristicas culturais que ele trazia dos grupos étnicos. Como que
essas tradicoes, esse elemento do pensamento, que ¢é a tradi¢ao, ela
interfere diretamente em como pensar as coisas. Entdo ele comecga a
pensar dentro da tradicdo dele, né. Jodo Oba. Jodo Oba4, o que é que
€? Que € que é oba? Que é que é oba, vocé que é de Xangb?
Sacerdote de Xangbé. Sacerdotes supremos de Xangé. Dois obas, o
da direita e o da esquerda. Os sacerdotes, direita e esquerda, e os
sacerdotes supremos de Xangé. Entdo Joao Oba ia, caracterizava um
elemento relacionado aquela cultura ioruba e trazia o que? O branco
e o vermelho enquanto uma caracteristica marcante dos trajes
daquelas pessoas (Mascaro, 2023, p. 278).

N&o se tem documentacado sobre Jodo de Oba, como aponta o texto do Dossié
do Bembé do Mercado (IPHAN, 2019, p. 43-44):

Na realidade, ndo temos nada escrito. Como é um apelido,
logicamente, vocé néo vai encontrar com facilidade identificacéo [...],
[mas] logicamente era um cidaddo negro beneficiado com a lei
Eusébio de Queiroz, Lei do Ventre Livre ou Lei dos Sexagenarios.
[Tem que fazer] uma andlise, vocé precisa se transportar ao ontem —
vocé ta la dentro no tunel do tempo, no ontem — vocé vai ver que pra
ele [referindo-se a Jodo de Obd] lancar e fazer o candomblé onde ele
fez [é porque] ele deveria ter alguma influéncia ou alguma amizade
com alguém de que fosse de importancia na cidade. Porque vocé nao
ia sair |4 do alto do 2 de julho, descer, vim pra Ponte do Xaréu com
uma porcéo de filhas de santo, com atabaque, e chegar ali parar e
bater candomblé sem falar com ninguém! E 6bvio, néo existe.

Na referida publicacéo, a figura de Jodo de Oba é definida da seguinte maneira:

Jodo Oba, negro escravo de origem malé, era feiticeiro e
candombleseiro (como se chamava antigamente). Morava no Beco
Jodo Ob4, hoje Beco da Camurujipe, quando era estreito, pois foram
demolidas casas junto a Agéncia da Camurujipe. No dia 11 de maio
de 1889, saiu Jodo de Oba com os filiados do seu terreiro, para render
gracas aos santos pela liberdade dos negros. Arrumou um

25 Orixa da justica, rei do fogo, do raio. Seu simbolo € um machado chamado oxé. Sua saudagéo é
“Kab Kabecilé!”. Xangb teria sido rei de Qio, por isso em todos 0s seus avatares ele aparece portando
a coroa, que é o simbolo maximo da realeza. Em Africa, rei é também o mais alto magistrado, dai a
lamina dupla do oxé que evoca a justica, da qual Xangb é patrono. O oxé é também, obviamente,
uma arma. O xere € um chocalho ritual, em geral de metal vermelho, cujo barulho imita a chuva e que
tem a funcéo de chamar Xangd. Em sua danca ele também pode soar o xere.
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caramanchdo na area da Ponte do Xaréu, e bateu Bembé, 14 sem
rituais privativos e sem manifestacdes de Santo. Esta festa precedeu
o dia 13 de maio pois os rituais eram feitos em 3 dias, por isso foi
iniciado no dia 11 de maio. No dia 13 foi levado em saveiros e canoas
o presente da Mée D 4gua, para ser colocado as dguas ao pé do morro
de S&o Bento das Lages [...] (IPHAN, 2019, p. 44).

Segundo o historiador Liberac, o Maculelé desenvolvido por Jodo de Oba tinha

alguns personagens, como ele afirma a seguir:

O Joao Oba fazia personagens, o maculelé de personagens. Os
personagens, sabe. Entdo tinha o rei, tinha o escravo, tinha as
mulheres, tinha as amas, tinha isso, tinha aquilo, tinha o vaqueiro. O
vaqueiro é elemento que vai permanecer nesse ritual, € composto,
inventado por Jodo Oba, que depois vai se perdendo, mas depois vocé
ainda vé 14, até em Vava, o laco, pra lacar a pessoa, o personagem,
dentro do teatro do maculelé, né. Entdo o vaqueiro € pessoa
importante, por exemplo. E tinha la o vaqueiro, o cagador (Mascaro,
2023, p. 206).

Na celebracdo dos 134 anos do Bembé do Mercado, em maio de 2023, foi

inaugurado no largo do Mercado um busto em homenagem a Jodo de Oba. A obra

feita pela artista plastica baiana Annia Rizia mede 56 cm de altura e 40 cm de largura,

confeccionada com resina revestida com p6 de marmore e grafite. Um projeto do

Museu Nacional da Cultura Afro-Brasileira, em Salvador, em parceria com a

Associacdo Beneficente Bembé do Mercado, IPAC e Prefeitura de Santo Amaro.

Com o intuito de homenagear o criador do evento, na noite de sabado
(13), o busto de Jodo de Oba foi inaugurado no Largo do Mercado,
logo depois da realizagdo dos ritos festivos ligados ao evento.
Produtora da escultura, a artista plastica soteropolitana Annia Rizia
contou que, uma vez que nao havia imagens de Joado de Oba, o
processo de criagdo do busto se baseou em referéncias biograficas
pesquisadas pela historiadora Ana Rita e nas caracteristicas do
fendtipo dos filhos de Xangd, de quem Jodo também era filho. Para
ela, a exposicado da obra em espago publico demonstra um avango
(Jornal Correio da Bahia, 14/05/2023%).

26

Disponivel

em:

https://www.correio24horas.com.br/bahia/maior-candomble-de-rua-do-mundo-

promove-encontro-de-65-terreiros-em-santo-amaro-0523. Acesso em: 16 maio 2023.
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Figura 18 — Busto de Jodo Ob4, Largo do Mercado

Fonte: Acervo pessoal (2023).

Pedro Assuncdo, mais conhecido como Bardo, € a terceira pessoa que é
indicada quando se fala do Maculelé antigo (praticado antes de Mestre Popd). Em
entrevista a professora Zilda Paim, em 1963, Popd afirmou que foi seu “tio” Barao
guem passou 0 Maculelé para ele. Bardo teria sido escravizado do Engenho de Rio
Fundo (regido que hoje pertencente a cidade de Terra Nova, Bahia, ex-distrito de
Santo Amaro). Seu grupo de Maculelé saia da estrada do bairro do Bonfim, em Santo
Amaro. Bardo também era iniciado no candomblé, era do orixa Oxumaré?’ e teria
aprendido o Maculelé com Jodo de Oba (Paim, 1990). Aqui aparece outro local de
referéncia do Maculelé, outro engenho.

Passam-se anos sem se ter noticias sobre um grupo de Maculelé, até Paulino

Aloisio de Andrade ser indicado como Mestre Pop6 do Maculelé.

27 Orixa que caminha entre o céu e a terra como um arco-iris, trazendo abundancia, fartura e cura para
seus filhos. Seu simbolo é uma cobra e sua saudagao € “Arroboboi, Oxumaré!”.
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2.1 Mestre Popo

Figura 19 — Mestre Pop6

Fonte: Blog Esperto Capoeira?s.

Paulino Aloisio de Andrade, mais conhecido como Mestre Pop6, era um homem
negro, alto, forte e muito agil, iletrado, sempre de bom humor, gostava de apelidar as
pessoas. Mais uma de suas caracteristicas marcantes era seu assovio, recordado
pelos irmaos Mabel Velloso e Caetano Veloso, este ultimo comenta: “Dirigindo seu
trole, assoviando forte e pungente nos acordava e nos levava a pensar nos bondinhos
de burro que desciam para o vapor. Seu assovio possuia a mesma beleza, 0 mesmo
mistério das cantigas de Maculelé que ele cantava” (Biancardi, 1989, p. 70).

Popo teria nascido em 15 de marco de 1876, ou seja, apds a Lei do Ventre Livre
(Lei n° 2.040, de 28 de setembro de 1871). Segundo o historiador Walter Fraga Filho
(2014), nesse periodo a lavoura agucareira entrou em crise, e a pressao externa para
por fim ao trafico africano aumentava com sucessivas leis emancipatorias, enfim, tudo
sinalizava um declinio.

Mestre Pop0 teria conhecido o pai. As informacdes que possuia dele era que
se chamava Paulo e que foi comprado do Engenho Partido por 100 mil réis. Sobre a
mae, afirmava que também fora escravizada do Engenho Partido, e chamava-se Maria

Julia. Ela morreu quando Popd tinha por volta dos 12 anos. Segundo Paim (1990),

28 Disponivel em: https://capoeiraespeto.wordpress.com/2018/03/10/a-origem-do-maculele/. Acesso
em: 27 set. 2022.
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Popo teria sido criado pelo Major Valentim, o responsavel por lhe passar tais
informacdes familiares.

Em entrevista ao professor Raimundo Arthur, o afilhado de Popd, de apelido
Carlito, relata o que fora lhe passado sobre a origem do Maculelé pelo proprio Mestre

Popo:

Foi passado pra mim tudo de bom. Sei que ele comecou no tempo dos
escravos. O Velho Pop6 sempre dizia que ele recebeu o Maculelé de
Bardo e que ele tinha sido escravo. E ele foi vivendo com esse negro
escravo que era seu “tio” e assim foi aprendendo tudo, até que quando
ele morreu, ele ficou a frente de tudo. Mas sempre falava do Maculelé
veio dos escravos isso eu nunca vou me esquecer?,

Pouco se sabe sobre esse periodo em que Mestre Pop6 viveu nos engenhos,
se tivera constituido familia por Ia, por exemplo. Mas é o Engenho Partido que marcou
sua memdria afetiva em relagdo ao Maculelé.

Apreciava muito se relacionar amorosamente, esposando-se com algumas
mulheres, sendo as mais conhecidas: Dona Domingas e Maria dos Santos de
Andrade, esta ultima chamada de Dona Neném. Ele teve muitos filhos (alguns

afetivos), afilhados e amigos.

%

Figura 20 — Dona Maria de Andrade, Dona Neném (Maio de 2023)

Fonte: Acervo pessoal (2023).

29 Entrevista concedida a Raimundo Arthur, em 1997, que foi transcrita, ndo publicada e disponibilizada
para esta pesquisa.
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A vilva de Pop0, Dona Maria dos Santos de Andrade, em entrevista para esta

dissertacdo, retrata-o da seguinte maneira:

Ele era um homem alegre, bom marido, bom pai, bom amigo. Ele era
uma pessoa aqui em Santo Amaro que o povo daqui tudo gostava
dele. Ele trabalhava no bonde. Ai ele tinha muitos amigos aqui. Mas
ele era uma boa pessoa. Também era uma pessoa que respeitava as
pessoas. Todo mundo respeitava ele também?°,

Dona Neném conviveu com Popé até sua morte, em setembro de 1968. Com
ele teve quatro filhos, vingando duas filhas: Aloisia Marisa de Andrade, que tem o
apelido de Lelinha, e Raimunda de Andrade, a quem Pop6 chamava carinhosamente
de Mundinha.

Dona Neném néo gosta do Maculelé, assim como sua filha Lelinha, ela explica:

Ele gostava muito do Maculelé. Agora eu nunca gostei, ndo (risos).
Gostava, ndo. Ele que era doente pelo Maculelé. Agora eu nao,
gostava era da Capoeira, mas do Maculelé eu ndo gostava, ndo. Mas
ele gostava mais do Maculelé do que da Capoeira. Agora porque eu
nem sei. Agora eu ndo gosto, ndo! Ai ele ia, quando vinha, vinha com
0s meninos. Ai mandava a vizinha que tinha ai fazer mingau, arroz
doce para dar os meninos e eu ficava bem na minha, nem me mexia.
Mundinha, minha filha |4 de Salvador, a de Salvador gostava. Todo
lugar que ele ia, ela ia também (paco, paco). Mas Lelinha ndo gostava,
nao! Mas Mundinha gostava e ia atras.

Dona Neném, ao proferir a palavra “vizinha”, faz referéncia a Dona Domingas,
a outra esposa de Mestre Popd, que ao contrario dela, era uma entusiasta do
Maculelé. Nesse tocante, quando questionada como era Popd, se era namorador e

do que gostava, Dona Neném nos responde:

Ele era alto. N&o era gordo nem magro. Quando eu alcancei, tinha um
bom corpo, ndo sei antes. Era negdo. Simpético (risos). Mulher acha
marido feio? (risos). Mesmo sendo feio a mulher ndo acha, néo. Ele
nao era feio, ndo! Negdo simpatico. Nao alcancei, nao! Quando eu
casei com ele, ele ja era coroa, né? Mas o povo me dizia que ele era
mulherengo, que era muito mulherengo, mas no meu tempo, Ndo no
meu tempo acabou (risos). Ele gostava muito de comer feijdo e
mogqueca de peixe. A gente se conheceu em um dia de festa de
fevereiro.

30 Entrevista concedida em 13/05/2023.
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Popd, em entrevista a Zilda Paim (1990), fala de assuntos amorosos e

familiares. Perguntado se € casado e se tem muitos filhos, ele responde:

Ah... minha veia, eu ndo tive tempo para isto. Sempre gostei de mulhé,
mas 0 casamento apega a gente a uma so0. [...] Sei l4, eu andei por
tanto lugar, morei com tanta mulhé agora néo sei se os filhos dela sdo
meus. Os que eu conhego é o Zezinho, Vivi e Vava e agora ja Vvéi
arranjei a Mundinha (Paim, 1990, p. 45).

Mestre Pop6 tivera muitos filhos, ndo sendo possivel precisar ao certo quantos
foram. Além das duas filhas que tivera com Dona Neném, se tem noticias de mais trés
filhos homens: Zezinho, Vivi e Vava.

José de Almeida Andrade, mais conhecido como Zezinho de Popd, fez parte do
Grupo Folclérico Viva Bahia, dirigido por Emilia Biancardi. No referido grupo, ele fora
responsavel pelo nucleo do Maculelé, onde introduziu o uso de facbes como
elementos cénicos, entre outras modificagdes na manifestagao cultural, o que causou
decepgdes ao velho Popo.

Ja Evilasio de Andrade tinha como apelido Vivi, participava do Maculelé do pai
desde crianga, porém tinha mais apreco pela Capoeira Angola. Era dono de uma
barraca de cachaca na feira de Santo Amaro. Sobre Vivi, seu neto Valmir Andrade da

Silva, conhecido como Contramestre Tampinha, conta:

Meu avé, é, ele ndo fazia muito o maculelé, ele ficava com a parte mais
da capoeira, né? Ele fazia aquele berimbau que tocava aqui e la na
praca vocé escutava, o som. Era os berimbaus que ele fazia. Ja meu
tio Vava, ele fazia mais o maculelé. Ele dancava mais, ficava mais.
Meu avd ficava mais com a parte da capoeira, tocava, cantava, né?
Mas eu conheci Vava, conheci o meu avd também. Sé ndo conheci
meu bisavd, né? Popd. Meu avd era amigo de todo mundo. Era uma
pessoa que se dava bem com todo mundo, falava com todo mundo,
brincava com todo mundo. [...] O meu avd era assim. Apesar que na
doenca dele. [...] Ele teve um AVC, e algumas pessoas quando via ele
na rua... Quando tava com ele na rua crianga, alguns viravam as
costas [pausa], mas € isso mesmo. Mas é ai que a gente vé os amigos,
na verdade. Mas ele era uma pessoa alegre [chorando] (Mascaro,
2023, p. 205).

Valfrido Viera de Jesus, ou Vava de Popd no Maculelé, Vava mao de onca na
Capoeira (aprendeu com Mestre Onga Preta e Mestre Pastinha, em Salvador) e Vava
bom de samba no Samba de Roda. Também conhecido como Z3, foi padeiro e guarda

municipal. Canhoto, batia as grimas do Maculelé e o atabaque de forma diferenciada.
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Ele ndo tinha lugar proprio para praticar o Maculelé, apresentava na Rua da Linha, na
sede do Esporte Clube Natal e até mesmo dentro de sua casa, na Avenida Caboclo,
no bairro do Pilar.

Mestre Vava, ao lado do afilhado de Popd, José Carlos Gomes, conhecido
como Carlito (participava do Maculelé desde os 10 anos de idade, foi companheiro
das viagens de trole com o padrinho), deram continuidade ao Maculelé em Santo
Amaro, tornando-se referéncia da manifestacao.

Sobre a personalidade do pai, em entrevista concedida para esta dissertacao,

Mestre Valmir afirma que Vava:

Meu pai dificilmente ficava zangado, poucas coisas o tiravam do sério.
Se ele se zangasse pegava o radinho dele e ia para o cantinho, fazia
um arroz doce ou uma farofa de carne de sertdo, que ele gostava
muito. Mas ele exigia atengdo na hora do jogo. Tinha que estar
preparado. Porque ele vinha com a grima e encostava em sua testa,
nao lhe dizia nada. Depois do ensaio ou apresentagao, ele vinha
chamava a pessoa sozinha. Ele nunca reclamava na vista de ninguém,
chamava ao pé do ouvido. Quem conviveu com ele sabe: Primeiro,
Mestre Filipe [...], esse pessoal todo sabe. Vocé podia fazer o que for.

Dando seguimento a fala de Mestre Valmir, sobre seu genitor Vava, ele reitera:

Painho era chamado de velho mandingueiro (malicia no jogo da
Capoeira). Ele gostava de tudo, mas o Maculelé foi o que marcou a
vida dele, Maculelé como a propria Capoeira. Na Capoeira tinha tio
Vivi, que era capoeira, era angoleiro. E que tinha uma barraca no
mercado. Era irméo dele, e painho se identificou mais com o Maculelé
e a Capoeira também, como fazia também Candomblé, como Afoxé e
Samba de Roda. O homem ja estou Ihe dizendo tudo! O homem era
um mestre completo, aquele dali, com certeza! O homem era um
canhoto que eu nunca vi na vida. Aquele dali era indiscutivel para falar.
Depois de Pop6 a referéncia de Mestre de Maculelé é Painho.

A partir dessa colocagao de Mestre Valmir, podemos perceber que Vava
transitava entre algumas manifestagdes culturais presentes em Santo Amaro.
Destarte, que estabelecia uma relagcao estreita com a triade: Maculelé, Capoeira e
Samba de Roda.

Sobre sua relagdo com o Maculelé e a Capoeira, em entrevista a professora
Maria Mutti (1978), Vava pontua:
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Em 1946, meu velho Popd, reuniu os meninos, eu falo dos meus
irmaos, alguns amigos da gente, sua sobrinha a finada Agogé, sua
irma Aleluia na frente la da casa na Rua da Linha, ensaiou o brinquedo
pela primeira vez. Eu tinha um fraco danado pela Capoeira, e meu pai
achava que eu era muito novinho para apanhar, ai eu fugi para
Salvador; aprendi com Onca Preta e Mestre Pastinha. Com pouco
tempo, voltei para Santo Amaro como capoeirista bom, fiz questao de
voltar em dia de festa, pois sabia que a turma devia dancgar na praca,
foi dito e certo, quando cheguei soube que 0s meninos estavam no
adro da igreja se apresentando. La na festa fechei o tempo, derrubei
trés, um de cada vez, né? Mas foi outro, caindo |a, ai meu velho (Pop0)
me disse: “De hoje em diante vocé n&do toca mais na bateria do
Maculelé, vai para a roda dangar que seu corpo tem mais molejo”. E
dai para ca, sdo anos de Maculelé, dancando como ele me ensinou,
ja inventei algumas musicas, mas na danga, no pé dos meninos nao
bole (Mutti, 1978, p. 27).

Em relacdo a suas habilidades no Samba de Roda, em entrevista ao

etnomusicologo e amigo da familia, Tiago Pinto (1991, p. 248), Mestre Vava explica:

Capoeira € mesmo que samba: samba de estivador € um, samba de
chula é outro, samba corrido é outro. E mesmo que a capoeira, porque
0 samba corrido ndo é todo mundo que gosta. Essa velha de outrora
nao gosta, porque ela vai trabalhar demais e ja ndo tem perna para
isso. E o samba amarrado ndo, samba um agora, o individuo canta,
quando ele vai parar, ela entra, vai sambar. Quando ela sai, ndo entra
outro, ele vai cantar de novo. Agora quando tira a chula, é que outra
entre pra samba, e o samba-de-roda corrido n&o, vocé samba aqui, da
umbigada naquele, aquele vai, aquele outro ja vai ali, é ligeirinho o
negocio, de molha a camisa. Nao tem diferenca.

Vava era um dos filhos afetivos de Mestre Popé com Dona Domingas.

Perguntando a Dona Neném sobre esse assunto, ela nos responde:

N&ao era filho de Popd, ndo! Era vizinho. Vivi e Zezinho eram. Vava
morava ai. Era discipulo dele. Popé tinha um carinho por ele. Criado
tudo junto com os filhos dele. Tudo tinha aquela consideragéo. Ele
brincava com o Maculelé, Capoeira. Ai chamavam ele tudo mestre,
mestre, mestre. Nem chamavam ele pelo nome. Chamava mestre.
Vava foi criado tudo junto, ai, mas ele néo era filho dele, ndo! N&o tinha
nada com meu marido, ndo! Vivi e Zezinho eram filhos dele de outro
casal. Ele morreu (Vava) ficou o filho (Luciano) aqui querendo tomar
conta. Nao gosto do Maculelé, se eu gostasse ndo ia procurar
confusédo, né? Quanto mais que eu nao gosto. Por mim ele toma conta!

Mestre Vava, assim como Popé, teve mais de uma familia, tendo dessa forma

varios filhos, alguns registrados, outros ndo. Sobre essa trama familiar, Mestre Valmir,
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seu filho com Dona Nicinha do Samba, argumenta em entrevista para esta

dissertacao:

Painho teve varias familias. Tem filhos por ai que a gente ndo conhece.
Tem um bocado. Ele era namorador. Mas acredito que ele era o grande
amor de mainha [Nicinha]. Brigavam muito, mas minha mae foi
guerreira. Minha mae ajudou a criar alguns outros irmaos meus que
eram filhos s6 de meu pai e alguns sobrinhos. Tudo viam morar aqui.
Todos homens sé ela de mulher.

Com Eunice Martins Luz, a saudosa Nicinha do Samba3! (sambadeira
responsavel pelo grupo Raizes do Samba), Vava teve dois filhos, Ailton Raimundo
Martins, mais conhecido como Guegueu, e Mestre Valmir Martins. Com sua outra
esposa, chamada Dona Sénia, ele teve mais dois filhos, Luciano Vieira, conhecido
como Mestre Ventilador, e Ailton Vieira, também chamado de Mestre Pandeiro.

Valfrido Vieira de Jesus, Mestre Vava, faleceu em 1994, apds sofrer um infarte,
deixando seu legado como sendo um dos mestres mais completos que Santo Amaro
jateve.

A partir de entédo, surge um ponto de tensao sobre a continuidade do Maculelé,
pois existe um questionamento acerca de quem seriam os “herdeiros” da

manifestagdo. Raimundo Arthur nos explica em entrevista:

De Popo6 passou para Carlito. E foi chegando Carlito para vim os filhos
e por ai, até que o Maculelé parou. E varias brigas, varias agonias de
familia, porque Sonia... A senhora que chama S6nia que tem um grupo
de Maculelé, o filho tem grupo de Capoeira, morou com Vava. E Vava
tinha um grupo de Maculelé com ela. Mas Vava também morou com
Nicinha do Samba. Ai Nicinha se “arvorava” de ser a herdeira dessas
coisas (risos). E no final de contas todo mundo que tem grupo de
Capoeira, essas coisas tem a pratica do Maculelé. Ai acharam por
bem, a préatica do Maculelé, porque ele é ligado a Capoeira que € dos
negros que foram escravos, entendeu?

Os irmaos Mestres Ventilador e Pandeiro ficaram como os responsaveis pelo
Grupo Netos de Popé (Capoeira e Maculelé), autodeclarando-se os descendentes
legitimos de mestre Vava, por uma questao de paternidade reconhecida legalmente.
Ja os dois filhos de Vava com Nicinha nao tiveram esse reconhecimento, mas foram

0s que mais acompanharam o pai em sua trajetéria no Maculelé e no Samba.

31 Falaremos de Nicinha do Samba no Capitulo Ill, “A disseminagédo do Maculelé”.
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Apos as mortes de seu irmao Guegueu e sua méae Nicinha, Mestre Valmir
assumiu o Grupo Raizes do Samba e Maculelé. De acordo com ele, essa contestagao
em torno da heranca do Maculelé é um ponto pacifico, pois reconhece e respeita quem

veio antes e quem, como ele, cresceu no meio do Maculelé, como nos conta:

E essa a referéncia que é da antiguidade, mas hoje em si, hoje a
referéncia ficou com noés: tem eu, tem Mestre Ventilador, tem Mestre
Pandeiro, sdo meus irmaos, mas a referéncia mesmo somos nds, a
gente que é do fundamento, principalmente eu. Eu comecei com um
ano e meio de idade dentro do Maculelé. Referéncia eu tive dois
mestres em minha vida: minha mée e meu pai.

Todavia, essa discussao nao faz muito sentido, haja vista que Vava néao era
filho biolégico de Mestre Popd (o que nao foi um empecilho para que ele assumisse o
grupo criado pelo pai afetivo), mas ficou responsavel também pela transmissao e
execugao de um saber tradicional independe do grau de parentesco.

Essa problematica acerca da progenitura dos sucessores do Maculelé vem
ecoando no processo de Patrimonializacdo que esta tramitando no IPAC, pois 0s
responsaveis pelo Grupo Netos de Popd sédo as vozes dissidentes. O que ndo se
configura como um impedimento ao Registro, pois ha anuéncia dos demais grupos
detentores.

E importante lembrar dos outros componentes, que apesar de nédo terem a
titularidade de mestres, foram imprescindiveis para o Maculelé de Santo Amaro.
Comecamos por Tingo, que € apontado como o0 maior percussionista, tanto para o
Maculelé da época de Popd quanto para o de Vava. Fabricava seus proprios
atabaques, passava seus ensinamentos para as novas geragdes, “é preciso que 0s
meninos aprendam como a gente aprendeu, depois que a gente morrer eles compram
atabaques de tarraxa e bota as inovac¢des que quiser, mas agora, tanto eu como Vava,
Jorge e Zé de Oba” (Mutti, 1978, p. 28).

Outro componente é Seu Primeiro, Rogaciano Augusto de Carvalho, que
comecgou a praticar o Maculelé com Mestre Vava, nos anos de 1970, e é mestre
sambador também. Participa do Grupo Cultural de Samba de Roda e Maculelé Raizes
de Santo Amaro, onde Nicinha do Samba era matriarca. Fundou seu proprio grupo, o
Samba de Roda Grupo Sou da Raiz. Atualmente, Seu Primeiro é instrutor de Samba

de Roda e Maculelé.
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Tanto Mestre Pop6 quanto Mestre Vava dao nomes a lugares em Santo Amaro.
Paulino Aloisio de Andrade € o nome de uma rua, e em 2018, proximo a antiga estacao
de trem da cidade, foi construida uma praca que leva o nome de Mestre Vava do
Maculelé.

2.2 Pop6 do Bonde

Rua da Matriz ao Conde
No trole ou no bonde
Tudo é bom de ver

Sao Popo do Maculelé
Caetano Veloso

O trecho da musica “Trilhos Urbanos”, destacado na epigrafe acima, do cantor
e compositor santamarense Caetano Veloso, além de santificar a figura de Mestre de
Maculelé, faz mencéo a sua profissdo. Sua atividade laboral consistia em conduzir os
bondes puxados por burros, que cruzavam parte da cidade de Santo Amaro, fazendo
0 percurso do cais do Porto do Conde, onde atracavam os navios vindos da capital
Salvador, até a Praga da Purificacao:

Aqueles que chegavam em Santo Amaro, vindos de Salvador, em
meados do século XIX, através da rede flivio-maritima, utilizavam
geralmente os navios da Companhia Baiana de Navegagéao.
Entretanto esses navios, maiores do que os saveiros (qQue conseguiam
“subir” o rio na maré cheia, nao podiam subir o rio em direg¢ao a cidade
propriamente dita, ficavam no “ponto mais alto navegavel’ [...]
(Marengo, 2016, p. 165).

O ancoradouro do Conde foi um local de grande importancia para a economia

e o transporte de passageiros do Recdncavo baiano, como se pode ver a seguir:
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Figura 21 — Porto do Conde

Fonte: Autor e ano desconhecidos (Santeina, 2016).

Considerado o maior do Recbéncavo, o atracadouro do Conde sempre
foi o local de ida e vinda de navios da Coroa. ApOs a revolugéo
industrial, a navegagédo, com navios de vapor, foi iniciada, de Salvador
para Santo Amaro, pela Companhia Bomfim, fundada pela Lei
provincial n® 285, de 31-5-1847. Depois, foi ela transformada,
passando a denominar-se Companhia Bahiana. A ponte de atracagéo
foi construida pelo Governo, anos depois, em concreto armado, com
cais e a margem de transito e local para passageiros, sobre bases de
concreto, onde se era frequente a movimentacdo de cargas e
viajantes. Frequente de embarcacdes, que excediam o nimero de 30,
dependendo da maré, viam no seu cais 0 embarque e desembarque
de frutas, mantimentos, caixas de ‘assucar’ e tabacos, cachacas,
aguas ardentes de seus mais de 30 famosos Alambiques, molhados,
carnes e passageiros para as ilhas, vilas e paroquias ao redor
Recbdncavo. Dai seguia o Bonde até o centro da cidade. Em 1934 foi
construido um Barracdo no Porto (Santana, 2016, p. 119).

Em 31 de maio de 1847, promulgava-se a Lei Provincial n°® 285/47, periodo que
marca a saida das primeiras embarcagcbes a vapor fazendo a rota Santo
Amaro/Salvador, pela companhia aquaviaria Bonfim (denominada depois de
Companhia Baiana). Em um local chamado Conde, a aproximadamente 2 Km abaixo
do centro da cidade, a jusante do rio Subaé, fora construido um cais de mesmo nome
(ver figura 21), no qual, segundo Vianna (1893 apud Biancardi, 1989), as embarcagdes
nao mais podiam subir a montante do rio, sobretudo as de grande porte, como
antigamente faziam.

Os bondes de tracdo animal pertenciam a Companhia de Bondes Trilhos
Urbanos, criada em 1874, que substituiu o transporte feito de carruagens e animais.
O itinerario distava 4 Km, partindo do ancoradouro do Porto do Conde no Rio Subaé

e atravessava varias ruas de Santo Amaro, entre elas Taua, Trapiche de Baixo, Santa
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Luzia, Praca do Roséario, Rua Direita, Praca da Purificacdo, finalizando a viagem na

ponte do rio Sergimirim.

Sobre a Companhia Trilhos Urbanos e o Porto do Conde, o geodgrafo Shanti
Marengo (2016, p. 169) afirma:

A Companhia Trilhos Urbanos, que fora adquirida pela prefeitura no
século XX, deixou de operar a linha com locomotiva e vagdes e passou
a operar com bondes puxados por burros. Assim funcionou até os
ultimos dias da companhia, extinta no inicio da década de 1960, na
gestao do prefeito Manuel Marques da Silva, época em que, também,
foi extinto o transporte maritimo regular, por navios, para Santo Amaro,
ja que ambos os transportes existiam associados. O porto do Conde o
mencionado ponto de desembarque onde o bonde ia pegar e levar
cargas e pessoas, também deixou de operar, assim como os trilhos
por onde o bonde passava foram retirados. Tudo foi retomado pelo
mangue.

Em entrevista ao professor Raimundo Arthur, um rapaz de apelido Daré relata

seu convivio com Popo6 durante o trabalho conduzindo os bondes:

Eu trabalhei com Popd na Companhia Trilhos Urbanos na gestao do
Dr. Osvaldo Dias Pereira, de 1946 a 1951, tendo saido depois para a
Siderurgica Tarzan em 1951 na gestdo do Sr. Claudemiro Carneiro.
Pop6 era de muita pouca conversa, era assim sério, fazia o seu
trabalho com muito cuidado, gostava de tudo certinho, e quando
terminava ia embora ganhar a vida com outra atividade. No trabalho
era uma viagem, todos nés gostavamos dele, pois tratava todo mundo
muito bem, e ainda usava um tratamento especial para todos ou, seja:
“seu menino™.

Em relagdo a Popd em sua atividade no Maculelé, seu colega de trabalho Daré

reitera:

[..] ndo era de falar muito no Maculelé, sé quando ia ter uma
apresentagao, ou se algum colega de trabalho puxasse a conversa e
ou entdo perguntasse alguma coisa. De vez em quando a gente via
ele cantando alguma musica dos negros que so6 ele sabia, isso bem
baixinho, ou entdo assobiando as musicas do Maculelé, com aquele
rosto de alegria e satisfagao.

Eu ainda me lembro que o grupo de Maculelé de Popé ensaiava na
Rua da Linha, na sua prépria casa de onde dai saiam para as festas.
Alcancei e vi saindo com umas camisas brancas, a calga também de
cor branca e todos de pés descalgos. E no grupo vinha presentes:
Vava, Zezinho, Aloisio, Vivi, Regis, Mongol, Barreto, Dominguinhos e

32 Entrevista concedida a Raimundo Arthur, em 1997, que foi transcrita, ndo publicada e disponibilizada

para esta pesquisa.
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outros que nao me lembro agora. O Mestre Popd ia com a mesma
roupa dos seus participantes do Grupo®:.

A CIA Trilhos Urbanos funcionou até a década de 1960, quando foram extintos

os transportes de bondes e o de navios, que funcionavam de maneira associada na

gestao do prefeito Manuel Marques.

Conforme Zilda Paim (1990), os bondes eram comuns e tinham trés tipos: o

“Cara Dura", cujos bancos nao tinham encostos, a passagem era mais barata e s6

saia no horario certo do navio. O bonde “especial”’, que era todo fechado como uma

pequena classe de trem de ferro, era utilizado em ocasides especiais para transportar

personalidades em visita a cidade ou quando alugado para casamentos e recepc¢oes.

O bonde ‘especial’ [...], era todo fechado como uma pequena classe
de trem. Saia somente quando alugado para algum casamento,
recepcbes ou conducdes de altas personagens em visita. O
planejamento de ampliacdo visando melhor atender os interesses de
pessoas humildes até o Solar Visconde Ferreira (Antigo Engenho
Subaé) por intervengédo do Dr. Landulpho Alves, ja estava decidida,
inclusive com a aquisicdo de novos trilhos, foi desistido quando a
Prefeitura (encapada da administragdo no momento) manda arrancar
os trilhos desde o fim do antigo beco do Armazém, prejudicando
principalmente a populagdo da zona norte da cidade. O servico aos
poucos foi sendo extinto e desapareceram por completo em 1961
(Paim, 1990, p. 45).

O bonde “especial” também funcionava aos domingos, realizando passeios

pela cidade, como nos narra em entrevista o aposentado e ativista cultural Rodrigo

Velloso:

[...] agora aos domingos a gente passeava de bonde, mas néo era
Popd. Eram varios funcionarios da Trilhos Urbanos que iam mudando.
Eu me lembro que parava ali na porta. Quando parava meu pai dava
uns “tiktizinhos” que eram vendidos, para a gente dar umas cinco
voltas, vamos dizer. A gente ia passear de bonde, que era uma
maravilha, mas Manoel Marques (foi prefeito da cidade), acabou com
tudo, mas é isso mesmo**.

3 Entrevista concedida a Raimundo Arthur, em 1997, que foi transcrita, ndo publicada e disponibilizada

para esta pesquisa.

34 Entrevista concedida em 2022.
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O terceiro modelo era chamado de trole, e tinha o tablado de madeira sem
cobertura acoplado a rodas de ferro, que deslizavam sobre os trilhos e era puxado por
dois burros. Servia para o transporte de cargas, encomendas e bagagens.

Os troles (trolleys) ou pranchas eram utilizados com tracao animal ou na versao

com tracao elétrica:

[...] os troles seguiam horério pré-fixado, sendo usados para
transportar bagagem faturada, pertencente a varios donos, em
guantidade grande para um carregador, porém pouca para uma
carrogca. Em Santo Amaro, por exemplo, eles circulavam transportando
cargas e bagagens entre o porto — no Rio Subaé -, a estagéo
ferroviaria e a cidade. Em Salvador, era comum vé-los circular na zona
do Comércio, na Cidade Baixa, no trajeto entre o porto — na Baia de
Todos os Santos —, a estagdo ferroviaria e inUmeros armazéns e
trapiches (Santiago; Cerqueira, 2011, p. 78).

Fonte: Autor desconhecido (Santana, 2016).

Para a aposentada Dinailza de Lima, 76 anos, ex-moradora da Rua da Linha,
Popo era definido como um homem muito bem trajado que conduzia os bondes, como

ela nos conta em entrevista:

Lembro sim. Lembro de Pop0, ele ja velho. Todo arrumado de roupa
de linho, chapéu quepe, sapato lustrado. Tinha um sorriso maroto.
Conduzindo o bonde e na Rua da Linha. Depois teve um incidente, o
macaco mordeu ele, ele ficou debilitado, fez remédios caseiros, mas
nao teve jeito®.

35 Entrevista concedida em 2022.
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Os versos do cantor e compositor Caetano Veloso (em musica inédita) revelam
sua memoria afetiva e fazem mencdo a profissdo de Mestre Popd, que era
responsavel pela conducdo dos bondes e dos troles, carregando e descarregando
mercadorias. Ele transportava passageiros e mercadorias do Porto do Conde (local
onde atracavam o vapor da Companhia de Navegacdo Baiana, responsavel pelo

transporte da Capital para Santo Amaro e vice-versa).

Era Pop6 que de manha abria a rua

No trole aberto ele era a rua em tom maior
Trazia o sol guardava a lua

Seu assovio desenhava minha rua num trago sé
(Mutti, 1978, p. 14).

O percurso do cais do Porto do Conde até o centro da cidade era feito por Pop6
com alegria e saltos em cima do veiculo, o que divertia criangas ao longo do caminho.
Os animais atendiam s6 pelos gritos. Seu assovio era sua marca registrada e seu
nome sempre chamado: “Quando o vapor ia ancorando mesmo antes de atracar, ja
se ouviam vozes e gritos: ‘Popd eu tenho bagagem’. ‘Popd, tome conta da minha
mercadoria’. ‘Popo leve minha mala para Dr. Fulano™ (Paim,1990, p. 23).

Rodrigo Velloso também lembra de Popd conduzindo os bondes, e parava o
bonde em frente a sede dos Correios e Telégrafos de Santo Amaro, onde seu Zezinho

Velloso era o diretor, levando e trazendo encomendas, como nos conta em entrevista:

Na realidade o que eu me lembro mesmo é do bonde, do trole parando
na porta onde era os Correios, hoje é a loja de Enock para pegar as
malas para levar para o vapor para ir para Salvador. Eu me lembro
nitidamente tinha um rapaz que pagava as malas, as cartas, as coisas
do Correios e Telégrafos, ndo sei 0 qué. Me lembro dele pegando as
coisas na porta. Negdo, simpatico, eu me lembro.

Muito simpatico, muito. Aquele jeitdo, negdo, simpatico, forte. Era
muito forte. Ele que segurava as rédeas, porque o bonde era com dois
burros, que puxava, né? Agora domingo a gente passeava de bonde,
mas ndo era Popo6. Eram varios funcionarios da Trilhos Urbanos que
iam mudando [...].

Nesse tocante, o historiador e artista visual Denilson Coruja chama a tengao
para a criagdo da agéncia dos Correios na cidade, em 1833, tendo seu primeiro
administrador Francisco Peixoto. O servico de malas postais era feito por barcos e

saveiros, e depois por navios e trens (Santana, 2016, p. 75).
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Figura 23 — Popé no bonde

e o

Fonte: Autor e ano desconhecidAo-s.

2.3 Pop6 e o Maculelé

Figura 24 — Pop6 jogando Maculelé

VISITA DE ASSIS CHATEAUBRIAND

Fonte: Autor desconhecido (1959). Acervo do Centro Referencial de Documentacdo de Santo Amaro.

Para além de seu trabalho como condutor de bondes, Pop6é ganhou
notoriedade como uma referéncia da manifestacdo cultural Maculelé. Por volta de
1943 ou 1944, Popd, alicercado em sua memoria afetiva, teria reunido amigos e
familiares em frente a sua casa, na Rua Baréo de Vila Vigosa, n°® 74, mais conhecida
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como Rua da Linha, a quem ensinou a “brincadeira” e formou o Conjunto Maculelé de
Santo Amaro, com a pretensao de inclui-lo nas festas religiosas locais.

Como afirma o proprio Popo:

Os pretos velhos ja tinham muito tempo de morte, do grupo sé restou
eu, porque era muito mog¢o na época em que eles dancavam. Devia
ser 1944, quando resolvi reunir meus filhos, parentes e vizinhos para
ensinar o brinquedo (maneira como se refere ao Maculelé). Ensinando
a eles tomei gosto botei o Maculelé na rua de Santo amaro pela
primeira vez no dia 2 de fevereiro (dia tradicional para o Maculelé, que
todo ano sai as ruas de Santo Amaro, neste dia € danca no adro da
Igreja da Purificacdo, em homenagem a virgem Santa, que é a mae de
todos nés. Dai por diante foi facil, o povo gostou e pedia o Maculelé
na rua (Mutti, 1978, p. 12).

Segundo Biancardi (1989), Mutti (1978) e Paim (1990), Popd, que era filho de
mae escravizada, brincou e aprendeu a dancar o Maculelé com velhos africanos
malés (negros mugulmanos), vindos de uma regido com grande numero de
escravizados para a Bahia. Participou entre os 8 e 12 anos, quando Jodo de Oba e
Bardo eram os organizadores da “brincadeira” (era assim que Popoé se referia ao
Maculelé).

Mestre Pop6 costumava assegurar que o Maculelé teria vindo das terras dos
escravos, como briga. E os donos dos engenhos tinham medo dos pretos armados
com paus, por isso eles ndo deixavam. Sé que Ti-Ajou adquiriu um modo de “tapear”
os patrdes (Paim, 1990).

Em entrevista para esta dissertacdo, a viiva de Popd, Dona Neném, diz-nos

gue Mestre Pop6 sempre falava que a origem do Maculelé era africana:

Ele me falava que o Maculelé, ele perguntava aos pais dele, que veio
foi da Africa. Ele disse que o pai ele ndo sabia como foi que apareceu
aqui, esse Maculelé. Ai o pai dele morreu ele passou a usar. Depois
gue ele comecou a usar, ai comecou, espalhou, todo mundo ai sai com
o Maculelé.

A fala de Dona Neném coaduna com a entrevista de Popd realizada pela

professora Maria Mutti (1978, p. 9):

Minha m&e contava que o maculelé chegou da Africa, pelos escravos
gue aqui chegaram. Santo Amaro tinha muito engenho, por causa dos
canavia que a terra dava (massapé) e muitos escravos desceram aqui
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para trabalhar nos canavias e nos engenhos. Sendo que, em dia de
alforria, & em cima em S&o Bento, em uma grande senzala, houve
comemoracgéo, onde os negros fizeram maculelé, capoeira, bate-coxa
e samba de roda. Ela estava com dezoito anos.

Para Pop0, ndo existia distincdo se o Maculelé era luta ou danca. Mas dizia que
nos engenhos, disfarcavam a luta como danca, e se um feitor aparecia na senzala a
noite, pensava que era a maneira de homenagem aos deuses de sua terra, as musicas
em lingua africana ndo permitiam que ele entendesse o que 0s escravos de fato
estavam fazendo.

Em entrevista a Emilia Biancardi (1989), Zezinho acrescenta a informacao de
que Mestre Popo resolveu formar um grupo com o intuito de pagar uma promessa

feita & Virgem Santa, devido a um problema na visdo no olho desse seu filho:

As representacdes do maculelé por Pop6, apos um longo periodo na
gual a danga deixou de ser executada nas festas religiosas de Santo
Amaro da Purificacdo, foram em cumprimento de uma promessa feita
a Virgem Maria, por uma graga alcangada: quando Zezinho tinha
aproximadamente cinco anos, levou um coice no rosto, que o fez
perder a visdo. A promessa feia por Popd, para que seu filho
recuperasse a vista, consistia em ir a pé de Santo Amaro a Candeias,
com Zezinho nos bracos, bem como apresentar, todos 0s anos,
enguanto vivesse, a danca do maculelé nos festejos e Nossa Senhora
(Biancardi, 1989, p. 66).

A “brincadeira” saiu da Rua da Linha e foi incluida nos festejos catdlicos da
cidade de Santo Amaro. Por ser uma pessoa conhecida e de confianca na cidade,
devido ao seu trabalho nos troles e bondes, Pop6 conseguiu ajuda para organizar o

grupo. Nas palavras de Mabel Veloso:

Vi o maculelé pela primeira vez quando ainda era bem menina, devia
ter pouco mais de 10 anos e tive medo. Aqueles pretos pintados com
gorros vermelhos, cantado forte mostrando os dentes brancos e dando
saltos e voltas batendo forte, as grimas fortes, me amedrontaram. Meu
irméo descobre entre os homens um rosto amigo e diz: Nao tenha
medo & Popd (Mutti, 1978, p. 5).

A partir de entdo, o grupo formado por Mestre Pop0 foi ganhando visibilidade e
chamando a atencdo, tanto de pessoas que iam a Santo Amaro conhecer a
manifestacdo quanto aquelas motivadas pelas apresentacdes realizadas em diversos

lugares, principalmente na capital baiana, e até mesmo fora do estado.
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Porém, embora o Maculelé despertasse muita curiosidade e divertimento, era
vitima de discriminacfes. De acordo com Biancardi (1989), as mocas, damas e
criangas assistiam o Maculelé das janelas dos sobrados para ndo se misturarem aos
empregados e demais negros. Era comum ouvir quando o Maculelé passava a
expressao: “isso € coisa de preto”, o que nos faz lembrar que as manifestagcbes de
matriz africana estavam subordinadas a ocupar ambientes controlados por regras e
concessoes.

Sob a superviséo de Zilda Paim, o grupo de Maculelé liderado por Carlito
(afilhado de Popd) comecou a se apresentar por todos os distritos de Santo Amaro e
em outras cidades préximas, como: Cachoeira, S&o Felix, Feira de Santana, Coracao
de Maria e Gandu. Na capital, cumpriu pauta no Teatro Castro Alves, apresentou-se
no Centro Folclorico da Bahia e no Festival do Folclore no Solar Unh&o (Paim, 1990).

Nesse processo de disseminacdo, até apresentacdes em emissoras de
televisdo foram realizadas. Como conta Mestre Vava, em entrevista a professora
Maria Mutti (1978, p. 31):

A professora Zilda, acertou uma apresentagdo do maculelé para a
televisdo. Vocés véo dangar sem mim, mas vao fazer bonito que eu
vou assistir na televisdo de Dona Dorica, e foi pra casa dela desde
cedo pra ver o seu maculelé na televisao, fiquei sabendo quando voltei
gue meu velho chorou assistindo a gente, essa foi a maior emocéo
talvez que o maculelé Ihe deu, aparecer na televisédo, mas eu sabendo
disso fiz o negécio todo direitinho e pra ele, la eu cantei essa musica
que eu fiz: O chuta bola Popé.

Ou chuta bola Pop6

Eu né&o sei chutar

Ou chuta bola Pop6

Pegue na bola e venha me ensinar.

2.4 O Maculelé e a Festa da Purificagao

Trabalhei o ano inteiro, trabalhei o ano inteiro na
estiva de Sa&o Paulo. S6 para passar fevereiro em
Santo Amaro.

Santo Amaro é é.

A Ay

O trecho mencionado da cang¢ao “Santo Amaro € &”, conhecida nas vozes das
cantoras santamarenses Edith do Prato e Maria Bethania, faz alusao aos festejos mais

esperados da cidade: a Festa da Purificagcdo, celebragcdo com a qual o Maculelé
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estabelece forte ligagcdo, sendo o dia 2 de fevereiro, dia da padroeira da cidade,

considerado também o dia do Maculelé.

Figura 25 — Igreja de ossa Senhora da Purificacéo
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Fonte: Santana (2016).

N&o se sabe ao certo quando o Maculelé foi incluido na festa da padroeira da

cidade de Santo Amaro.

Conquanto as festividades dedicadas a Nossa Senhora da
Purificacdo, a histdria nos conta que estes se deram ainda na antiga
Freguesia do Engenho Sergipe do Conde (1608), onde havia uma
antiga igreja construida pelos Jesuitas dedicada a imagem “duma
Devotissima Mé&e de Deos pelos primeiros padres que foram a
reeducagéo e conversao dos gentios, com o titulo de Purificagao”,
tendo um edital sido publicado em 1592, convocando féis para sua
confissdo, sendo que com o passar dos anos e com a mudanca da
matriz para atual Igreja da Purificagdo (1700), com a participacédo da
comunidade (senhores de engenho, libertos, visitantes) numa
comunhao de fé e celebracdo de boas colheitas ainda nos tempos
aureos da sociedade dos engenhos (Santana, 2016, p. 47).
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A Festa da Purificacdo, também chamada de Festa de Fevereiro, é composta
das comemoracdes em louvor a Nossa Senhora da Purificacdo, padroeira da cidade
de Santo Amaro. E a festa mais esperada do ano, e que tem um “sabor” especial, pois
€ marcada pela presenca macica de seus moradores e por reencontros daqueles
santamarenses que nao residem mais na cidade, mas que mantém seus lagos afetivos
com a sua terra natal, além de muitos turistas.

A historiadora Janice Gongalves (2020, p. 181) define festas religiosas como:

Festas sdo momentos de sociabilidade que envolvem comemoracéo,
pois promovem ou avivam a mema@ria de um acontecimento (recente
ou longinquo). Com frequéncias associadas a ocasides de alegria,
sdo, em sua diversidade, veiculos e multiplos sentimentos, afetos e
comportamentos, que tanto podem afirmar tracos identitarios e
relacbes de pertencimento como repor tensdes, desigualdades e
distin¢gdes sociais. Nas festas religiosas sdo renovadas devogoes e
crengas, com a realizacéo de ritos e a mobilizagédo de artefatos rituais,
por meio dos quais se busca restabelecer elos entre a dimensé&o
humana e a divina; geralmente dotadas de calendario especifico,
inscrevem, no cotidiano, o tempo do sagrado.

A Praca da Purificacdo, que fica situada em frente a Igreja Matriz, transforma-
se ao ser toda ornamentada. Os moradores ficam animados com a instalacdo do
parque de diversbes e quando o “bagacinho” (barracas no entorno da igreja) é
montado, principalmente as barracas de jogos. Os festejos ocorrem entre o final do
més de janeiro e o inicio de fevereiro, sendo seus pontos altos a procisséo e a lavagem

das escadarias da Igreja Matriz da Purificacéo:

As festas da padroeira de 2 de fevereiro, ha tempos que bem longe, vao o
povo santamarense em homenagem a Imaculada Virgem da Purificagéo, a
padroeira da cidade, realizada todos os anos em 2 de fevereiro, estas
homenagens séo divididas em novenas iniciadas em 24 de janeiro, no dia
31 do corrente més acontece a lavagem em que como de costume, vultoso
grupo de raparigas, aos acordados de afinadas charangas percorre,
munidas de canticos, as ruas da cidade apos a lavagem do templo. E
finalmente aos 2 de fevereiro e de acordo com o programa publicado, apds
as missas de 4 e 8 horas da manha [...]. No dia 2 saem a procissdo com o
Clero, Irmandades, Corporacdes religiosas e grande massa popular. As
festividades da padroeira se encerram com uma grande queima de fogos de
artificios [...] (O municipio de Santo Amaro, 09 fev. 1924, p. 307 (Machado,
2009, p. 15).

A parte sagrada consiste em um novenario celebrado na Matriz de Nossa

Senhora da Purificagdo. A cada noite, diversas personalidades e instituicbes sao
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homenageadas. Na madrugada de 2 de fevereiro é realizada uma missa. Durante o
dia, os andores com os santos sdo arrumados pela comunidade catdlica e demais
fiéis. No final da tarde, acontece a procissdo de imagens sacras pelas ruas da cidade.
Ao retornar, em frente a Matriz, é realizada uma bengéo coletiva por um paroco.
Sobre a data de 2 de fevereiro, é importante esclarecer que também é

celebrado o dia do orixa das aguas salgadas: lemanja.

Outra ligacao sincrética que o povo santamarense tem com lemanja é
o dia 2 de fevereiro, dia dedicado a orixa. Essa também € a data da
procissdo de Nossa Senhora a Purificacéo, padroeira da cidade, Dois
de fevereiro € também o dia e lemanja. Porém esse sincretismo néao
obedece a uma rigidez absoluta, porque Nossa Senhora da
Purificacdo no Candomblé é Oxum (Velloso, 2011, p. 165).

A tradicional Lavagem da Purificacdo acontece sempre no ultimo domingo do
més de janeiro, com a lavagem do adro e das escadarias da Igreja da Purificac&o. E
importante evocar que o rito de uma lavagem faz parte de muitos festejos populares
baianos. “Esse rito ha muito é protagonizado pelas baianas, isto €, por mulheres
negras, sacerdotisas do candomblé, que, vestidas com trajes tipicos, transportam
processionalmente os vasos com agua de cheiro” (Serra, 2009, p. 58).

A cada ano a festa da Purificacdo tem uma personalidade santamarense
homenageada. Em 2003, Mestre Pop6 foi o grande celebrado da festa. E comum no
cartaz da festividade conter um pequeno texto explicitando o porqué da homenagem.
Nesse caso, o folder continha um trecho da musica Trilhos Urbanos, de Caetano
Veloso, “na qual o artista ‘santifica’ o mestre de capoeira, acrescentando-lhe o
qualificativo Sdo, Sdo Popd do Maculelé —, ndo sem antes descrever uma imagem

nostalgica da Lavagem da Purificagao” (Marengo, 2016, p. 363).
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Figura 26 — Lavagem da Purificacéo (1978

Fonte: Autor desconhecido. Acervo pessoal do fotgrafo Alvaro Ricardo.

Na Lavagem da Purificagdo ha também as charangas e trios elétricos
percorrendo algumas ruas da cidade, apresentacdes de artistas e bandas em palco
montado em frente a Igreja, e ndo pode faltar o banho no chafariz da praca e a
tradicional manicoba, “prato preparado com folhas novas de mandioca, pisadas
convenientemente, espremidas, em seguida cozidas misturadas com toucinho, carne

de porco, temperos” (Camara Cascudo, 2011, p. 99).

Figura 27 — Maria Bethénia e sua mae, Cand Velloso, na Lavagem da Purificacdo em 1978

2N

Fonte: Autor desconhecido. Acervo pessoal de Alvaro Rlcardo
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No dia de sua participacdo na Festa da Purificacdo, o grupo de Maculelé de
Santo Amaro, liderado por Pop6, saia da Rua da Linha desfilando em coluna de dois,
percorria as ruas que dao acesso a Pracga da Purificacao, principal da cidade. Popé ia
a frente, empenhando uma s6 grima, dando instru¢gbes ao grupo, em seguida vinham
os dancarinos ou lutadores batendo as grimas, e os tocadores vinham no final do

cortejo.

Figura 28 — Apresentacéo de Maculelé do Grupo Netos de Pop6. Festa da Purificacdo, 1997

A

Fonte: Acervo pessoal de Raimundo Arthur (1997).

Quando chegavam a frente da matriz de Nossa Senhora da Purificacdo, os
integrantes do grupo saudavam a casa da Virgem Mae e |4 permaneciam se
apresentando por um tempo. Estando arrumados em circulo ou semicirculo, a

apresentacdo comecava com a Louvacdo a Princesa lIsabel, com o rufar dos

atabaques e o grupo respondendo com o bater das grimas:

Na véspera de 02 de fevereiro, 0S negros saiam com o mastro e ao
som das cantorias, rumavam para Praca da Purificacdo. La
depositavam o mastro sobre dois cavaletes. Na ponta do mastro uma
bandeira com a imagem da Santa festejada (Paim, 1990, p. 21).

Era comum também serem realizadas visitas a casa do vigario e de outros
moradores ilustres da praca e das proximidades. Em seu retorno a Rua da Linha, era

servida uma feijoada acompanhada de cachaga e samba até o dia amanhecer.
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Uma festa dessa magnitude nao seria imune as tensdes sociais, em um periodo
em que os grupos politicos disputavam espago e atengdo. No dia da procissao, na

data de 2 de fevereiro, os andores do casal de padroeiros sdo os mais pleiteados:

A Festa da Purificacdo é palco obrigatério dos grupos politicos do
municipio. Todos aparecem em algum momento ao longo dos dias de
festa: nas missas, nos shows de palco, na lavagem das escadarias ou
na procissdo, esse Uultimo um dos pontos altos da celebracéo,
realizado no derradeiro dia da festa, quando os andores dos santos da
cidade — o Senhor Santo Amaro e Nossa Senhora da Purificacdo — sédo
carregados, juntamente com os andores de dezenas de outros santos
trazidos de outras cidades, distritos e povoados (Marengo, 2016, p.
370).

Para incluir o seu grupo de Maculelé nas festas religiosas da cidade de Santo
Amaro, Mestre Pop6é procurou um dos integrantes da Comissdo da Festa da
Purificacdo, em um dos alambiques ao qual fazia carregamento de cachacga, e lhe fez
o pedido, como afirmou em entrevista a Paim (1990, p. 23): “Eu ja tinha filhos e muitos
meninos que eu criava. O tio de vosmecé [Zilda Paim] seu Vidu, era da Comissao Das
Festas De Fevereiro, e eu trabalhava no alambique carregando a cachaca, falei com

ele e ele me arranjou dinheiro da comisséo e o resto eu pedi ‘ao povo”.

Quando se intensificavam os preparativos da grande festa da
padroeira da cidade, a dois de fevereiro, era esperar na Praga da
Purificacdo, diante da bela matriz iluminada, que ai surgia o maculelé.
Dez ou quinze negros vestidos em calgbes brancos de algodéo, os
beicos alargados com uma pintura de vermelho sangrento, cada qual
manejando dois bastbes de madeira que se cruzavam em choques
ritmicos, fincavam no cha@o de conchas da praca um mastro de cuja
ponta pendia uma estampa de Nossa Senhora. E formava-se um
circulo reverente para a puvacgio, que na Africa era dirigida, segundo
a tradicéo que nos transmitiu Popé, a uma serpente (Sales, 1968 apud
Paim, 1990, p. 45).

Outra forma de angariar recursos para as apresentacdes era a coleta de
dinheiro na comunidade, através dos livros de ouro (espécie de caderno personalizado
para arrecadar fundos), rifas ou contando com a contribuicdo de amigos, como nos

narra em entrevista Raimundo Arthur:

[...] o que Popo fazia era uma praxe naquele tempo, tinha o chamado
livro de ouro, que quando as instituicdes culturais iam se apresentar
na festa da Purificagdo ou qualquer outro evento que era convidado
geralmente fazia com esse livro de ouro. la pedindo ajuda aqui e acola,
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a mesma coisa acontecia, com o Bembé do Mercado, saia livro de
ouro para ajudar a despesa do candomblé do mercado. Ele tinha esse
por menor de fazer um livrinho de ouro. Pegava algumas pessoas
porque ele era uma pessoa de referéncia nesse particular de
conhecimento, que trabalhava com o bondinho. E ele passou a ser
também uma pessoa muito conhecida. [...] Ai isso ajudava, as pessoas
ajudavam, davam um trocado e fazia... e do dinheiro dele fazia as
coisas. Depois que teve o periodo que a prefeitura passou a dar ajuda
para as instituicées ai foi incluindo também o Maculelé de Pop0d, pouco
tempo com ele para receber uns trocadinhos que era para essas
apresentacdes, gue também ndo era muita coisa. Era apresentacéo
na festa da Purificacdo, vezes por outra aparecia uma apresentagcao
na festa de Sr. Santo Amaro e no Bembé do Mercado que sempre
estava ali. Era essa maneira de se ajudar. Uma rifa que se fazia
naquele tempo, pequenininha para correr um bilhetinho, essas coisas.

Podemos designar a Festa da Purificacdo como sendo uma festa de largo, que

segundo o antropologo Ordep Serra (2009, p. 71-72):

[...] compreende sempre um rito, ou um conjunto de ritos sacros, cujo
foco espacial € um templo: eles tém lugar no interior de uma igreja, e/
ou para ela se voltam. Mas as cerimdnias sagradas centradas no
templo n&o constituem a totalidade da festa desse tipo. Ela inclui ainda
a realizacdo de outros desempenhos, que tem lugar nas imediacdes
do templo — geralmente num largo, como indica sua denominag&o.
Esses “outros desempenhos” vém a ser, principalmente, folguedos
populares. A festa de largo pode compreender ainda uma feira e outras
promocgdes: sempre atividades que associam comeércio com diversdo
publica. A periferia do templo é o espaco dos folguedos e do comércio
associado ao evento. Ela ndo se demarca apenas com elementos da
organizacdo urbana permanente do lugar (a disposicdo que a
relaciona com o edificio centralizador, o arranjo da area). Ndo é s6
com isso que se estrutura o campo da ocorréncia. O espaco do largo
remodela-se com a inclusdo de tracos e componentes efémeros, isto
€, com equipamentos e signos festivos (enfeites, bandeirolas,
gambiarras etc.), todo um mobiliario de ocasido.

2.5 O Maculelé e o Bembé do Mercado

O Bembé do Mercado, outra celebracdo em que o Maculelé se faz presente,
nao é considerada uma festa de largo. Embora o espaco fisico seja um largo, durante
o Bembé do Mercado, o que determina o espaco da celebracéo € o barracdo, onde

sdo realizados os xirés:

Uma fala recorrente entre os interlocutores, durante o processo desta
investigacao, foi uma afirmacao espontanea que marcavam diferencas
cruciais entre o Bembé e as demais festas populares que acontecem
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na cidade: “Bembé nao ¢é festa de largo!”. Essa afirmagao recorrente
precisou, portanto, ser levada a sério, até porque, um olhar superficial
pode conduzir o espectador a entender o Bembé como uma destas
lindas festas. Mas ndo o €. O Bembé é uma festa de Candomblé. Ainda
gue o local de realizacdo seja 0 espago publico: o Largo do Mercado;
e, mesmo que seja uma festa religiosa, que acontece em um espaco
publico, assemelhando-se as festas de largo, o espa¢co ocupado do
Largo do Mercado de Santo Amaro ndo faz contraponto ao espaco
sagrado dos terreiros porque, neste caso, o Largo também se torna
terreiro, portanto, sagrado [...] (IPHAN, 2019, p. 79).

O Bembé do Mercado é uma celebracdo que ocorre desde o primeiro
aniversario da Abolicdo da Escravatura, ou seja, iniciou-se em 13 de maio de 1889,
quando os entdo ex-escravizados, alforriados, pescadores e adeptos do candomblé
festejaram as margens do Rio Subaé, no entorno da ponte do Xaréu, a conquista da
liberdade. O Bembé vai além dessa comemoracéo, visto que é um ato de resisténcia
gue envolve o povo de santo de Santo Amaro.

Sob a lideranca de Joao de Ob4, filhas e filhos de santo bateram Candomblé,
celebrando a liberdade e deixando claro que “os egressos da escravidao da cidade
nao pretendiam aparecer apenas como meros figurantes da festa” (Fraga Filho, 2009,
p. 122).

Anos depois, a celebracdo deixou de ser feita no entorno da ponte do Xaréu e
passou a ser realizada no mercado. Dessa forma, o largo do mercado se torna o

barracéo para a celebracdo do Bembé.

Como nas casas de Candomblé, no chdo da parte central do barracéo
do Bembé é “plantado” o axé (essa a forga vital e sagrada). O primeiro
dia se inicia antes da parte festiva do Bembé, geralmente na
madrugada da quarta-feira, quando “suspende-se” a cumeeira
(Machado, 2009, p. 57).

Durante alguns anos, os festejos do Bembé do Mercado eram compostos
somente pelos rituais do Candomblé. Depois outras manifestacdes foram
incorporadas a celebracdo, como a Capoeira, o Maculelé, o Samba de Roda e o Nego

Fugido.

Capoeira, maculelé e samba de roda se somam ao Candomblé, com
seu Xiré (o nucleo central da celebracéo), formando uma equagéo
Unica ao ser multiplicada pelos varios rituais que tecem esse universo
gue é o Bembé do Mercado. Vale destacar que, em uma celebracéo
com a historicidade do Bembé — que faz 130 anos de realizagdo em
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2019 —, é impossivel se ter um padrdo fixo dessas que sdo préticas
associadas ao nucleo central da Festa. Porém, até onde se tem
noticia, a triade capoeira — maculelé — samba de roda, tém sido
afirmadas como imagem-for¢a da regido e sdo celebradas como um
dos pilares do Bembé de Santo Amaro, inclusive porque sédo
presencas muito antigas e frequentes. Essas apresentacoes
acontecem antes ou ap6s o Xiré (IPHAN, 2019, p. 53).

Segundo Velloso (2011), na década de 1970, quando a prefeitura passou a

financiar a festa, € que essas manifestagfes foram inseridas no Bembé. J& no texto

do Dossié do Bembé (IPHAN, 2019), o Maculelé, juntamente com o Samba de Roda

e a Capoeira s8o considerados bens associados ao Bembé. E importante ressaltar

gue tanto os praticantes do Maculelé quanto os da Capoeira aparecem no texto da

referida publicacdo como “agentes de seguranga” do evento:

F

igura 29 — Aresenta a0 do Grupo de Nicinha no Bembé do Mercado

[...] a realizacdo de cultos publicos, para além dos espacos dos
terreiros, como acontecia no Bembé, revelava um intenso exercicio de
negociagdo do espaco urbano (MACHADO, 2009). Possivelmente,
como nos contam os interlocutores, € por esta razao que a presenga
dos capoeiristas e do povo do maculelé era tdo essencial na festa,
uma vez que atuavam como uma forma de agentes de seguranca
diante do Estado ameacgador e repressor que, se ndo bastasse toda a
maquina a seu favor, contava com o apoio da midia impressa para
ampliar a resisténcia e 0 preconceito contra os seguidores das
religides de matriz africana (IPHAN, 2019, p. 52).
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Passei a frequentar o Bembé ainda na infancia, durante os anos de 1990.
Naquela ocasido, misturada a festa, situacdes de preconceito vinham a tona, atraves
de expressbes que eu ouvia, como: “Bembé & macumba®, tratando-o de modo
pejorativo, ou entdo diziam que o Bembé era coisa do mal, era “coisa de feiticeiros”, o
gue se configuram como falas e praticas de racismo religioso.

Segundo Moraes (2016, p. 5), o racismo religioso pode ser qualificado como:

[...] prética ilegal que atenta contra o direito de crenca dos demais da
populacao brasileira, se sustenta em uma ldgica ideoldgica perversa
do paradigma de uma violéncia benigna e repete-se em um ciclo
vicioso se alimentado da ideologia racista e do discurso de 6dio
religioso.

Nessa época, eu percebia que algumas pessoas tinham receio de colocar o0s
presentes nos balaios de oferendas no sabado, quando séo celebradas as rainhas
das aguas: lemanja e Oxum. No barracéo sdo colocados dois balaios enfeitados para

receber as oferendas e pedidos:

Finalmente no sabado séo celebradas as Yabas, orixds das aguas
(Oxum e lemanja), com a chegada no barracao do mercado de dois
balaios enfeitados de forma suntuosa com panos e lacos, dentro dos
gquais se guardam, sigilosamente, as oferendas que demandaram
longos preparos na cozinha do terreiro. No domingo, os presentes s&o
entregues nas aguas do mar, na localidade de Itapema. Na beira do
mar, lemanja é saudada com rezas, os pedidos sdo mentalizados. A
Rainha das aguas salgadas, aceitando a dadiva, acolhe, mais uma
vez, sob sua prote¢cdo o povo-de-santo e a populacdo de toda a
cidade, garantindo sua existéncia e prosperidade (Bassi; Cunha;
Barata, 2020, p. 336).
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Figura 30 — Presente do Bembé

Fonte: Raimundo Arthur (1993).

O barracéo é envolto por palhas de pindoba (espécie de palmeira com fruto de
coco pequeno), e o largo do mercado ficava descoberto, deixando o0 piso

escorregadio.

Figura 31 — Barracdo do Bembé, 1997

Fonte: Acervo de Raimundo Arthur.
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Era comum, nos anos de 1990, ter espacos destinados ao Maculelé, Capoeira,
Samba de Roda e apresentacdes de bandas locais as sextas-feiras, quando ndo tem
xiré. O batuque (xiré) ia até o dia amanhecer, tudo era muito simples, mas a festa ndo
perdia seu encanto.

Velloso (2011) afirma que, com o passar do tempo, o Bembé conseguiu maior
reconhecimento da comunidade. Passando o ritual a ser de protecdo pela Mae d’Agua

em prol de boas pescarias e de agradecimento a liberdade:

O tempo foi passando, a festa foi crescendo e grupos de capoeira
comecgaram a participar para apoiar a luta e a valorizagéo da cultura
africana. Os capoeiristas acabaram por aumentar o espaco da festa e,
num barracao construido ao lado, também comemoravam a liberdade
de suaraga (Velloso, 2011, p. 110).

_ Figura 32 — Montagem do barracao do Bembé o M|ercado, anos 2000

e A

hecido (Machado; 2009).

O Bembé do Mercado envolve misticas, crendices, supersticdes. E comum
ouvir dos mais velhos que se nao “batesse o Bembé”, algum infortunio aconteceria na

cidade, como por exemplo, uma grande enchente:

Na cidade, conta-se que ha entidades no Rio Subaé que exigem que
o Bembé do Mercado seja realizado. Independentemente da crenca,
o fato € que Santo Amaro sofreu terriveis catastrofes nos anos em que
ndo se fez o Bembé: enchentes, um terrivel incéndio e uma falta de
peixes nunca vista antes, que deixou centenas de pescadores sem ter
0 que comer. Tudo isso aconteceu nos anos em que a politica e a
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intolerancia religiosa foram mais fortes do que a fé do povo negro da
regido (Velloso, 2011, p. 34).

O incéndio ocorrido no largo do mercado, na feira de S&o Jodo, em 1958, é
correlacionado a proibicéo da celebracdo da festa naquele ano. Varios moradores tém
lembranca dessa tragédia. Maria da Purificagdo conta que sua méae (Alda Maria)
estava vindo da maternidade com seu irmdo no momento da explosao. Ela lembra
como foram enterrados todos aqueles corpos. “Veio um carro de Salvador trazendo
caixdo, porque nao teve como fazer cova, né? Foi fazendo assim as valetas e
colocando os corpos”36.

Outro incidente que demostra essa crenca € atribuido a grande enchente
ocorrida em maio de 1989, que ocasionou enormes prejuizos a cidade, deixando-a
em estado de calamidade publica, como conta o depoimento de Chico Porto:

[...] a prefeitura ndo ajudou os terreiros de Candomblé, eles néo
acreditavam que seria possivel fazer o Bembé [sem a ajuda da
prefeitura] e suspenderam o Bembé. Nés vivemos uma grande
enchente. Entdo séo folclores? Sao histérias do imaginario popular
guem tem [...] uma certa légica? Razado? E a que a gente € [que] ndo
sabe dos mistérios da fé. Eu prefiro acreditar que o melhor € bater o
Bembé todos os anos no mercado de Santo Amaro (IPHAN, 2019, p.
60).

E importante explicitar que as religiGes de matriz africana sofreram varios tipos
de perseguicdes, sendo muitas vezes proibidas. Nos anos de 1940 e 1950, os terreiros
precisavam pedir autorizacdo policial para realizar os festejos. No entanto, essas
proibicbes ndo fizeram com que o povo de santo desistisse de reverenciar sua

ancestralidade, como explica Machado (2009, p. 11):

[...] fizeram as comunidades de terreiros, grupos de capoeira e
maculelé reivindicarem o Bembé como uma celebracdo imprescindivel
na cidade de Santo Amaro, como uma espécie de obrigacao religiosa,
cujas liturgias estédo relacionadas aos cultos afro-baianos. Fala-se que
mesmo com a proibicdo policial, os pescadores continuaram a
devocdo de presentear as aguas, por acharem que as pescarias
ficavam fracas quando “ndo batia” o Bembé.

Nesse interim, vale ressaltar que Mestre Popo também jogava/lutava Capoeira,

ele foi contemporéaneo de Manoel Henrique Pereira (1895-1924), conhecido como

36 Depoimento colhido em 2021.
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Mestre Besouro Corddo de Ouro, Besouro Preto, Besouro Manganga, eximio
capoeirista santamarense que se tornou uma grande referéncia para a Capoeira
nacional.

Ao contrario do imaginario social construido por Pop6, as representacfes da
figura de Besouro sdo relatadas como sendo um valentdo, desordeiro, temido, um

justiceiro, e € também cercada de mistérios:

Mas a figura de Besouro néo foi vista como unanime entre a populacdo
negra e pobre da Bahia. Muitas pessoas simples e do povo tinham
medo de Manuel Henrique, pois ele era visto como um malfeitor, um
arruaceiro que provocava brigas e batia na policia. Um homem com
pacto com o sobrenatural que o tornava um homem de corpo fechado
[...] que ninguém podia vencer e se por um golpe do destino se visse
encurralado, tornava-se um besouro de manganga e sai voando. E
sendo assim representada a figura de Besouro, nao é de admirar que
muitos tivessem medo de Manuel Henrique Pereira (Belfante, 2013, p.
4).

Popo assegurava que aprendeu a jogar observando alguns capoeiristas, como

Besouro:

Ninguém ensinava, eu ficava olhando Besouro e Doze Homem brincar.
Tomei coragem e fui nos pés deles. Eu tinha que me livrar e fui
aprendendo tudo, para a gente jogar capoeira é preciso ter coragem,
eu ndo sou mufino como esta gente de hoje. Imagine VOSMECE, que
eu ja planejei para ensinar aos meus filhos e este pessoal que anda
comigo a MUSUCA, mas ninguém tem coragem (Paim, 1990, p. 52).

Em apresentacdes durante o Bembé do Mercado, era comum ver Mestre Popé
jogar Capoeira, como relembra o professor Raimundo Arthur, em entrevista para esta

dissertacéo:

Pop¢ fazia rodas de Capoeira. Tocava... Primeiro ele comegava ali
atras da Lira dos Artistas. Primeiro comecava com uma rodinha de
Capoeira. Ai os filhos jogavam a Capoeira, ele entrava no meio,
naquele jeito dele ja de gente idosa, j& com as devidas proporgdes e
depois ele parava e ja comecgava a bater o Maculelé, até o horério de
comecar a batida do Candomblé. Ele chegava oito horas e por volta
de oito horas até as dez horas da noite, ele ficava ali com o pessoal

aquela roda, gente pra chuchu assistindo, e “praca”, “praca”, batendo
0 Maculelé e a Capoeira.
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E possivel perceber que os mestres de Capoeira dominam outros saberes

populares, desenvolvendo outras praticas culturais, como sinaliza Abib (2006, p. 94):

O mestre de capoeira € também o0 mestre de muitas das
manifestacdes de nossa cultura popular, também é aquele que sabe
ocultar determinados conhecimentos considerados “essenciais”
dentro da tradicho por ele representada. S&o saberes ou
conhecimentos que néo podem ser disponibilizados a qualquer pessoa
ou em qualguer momento, mas necessitam, para serem transmitidos,
de uma certa preparacao por parte da pessoa interessada, que inclui
muitas vezes uma “iniciagao” que faz parte da ritualidade caracteristica
daquele grupo.

Além do Maculelé e da Capoeira, Mestre Pop6 afirma em entrevista a Biancardi
(2006) ter conhecido o Lindro Amd (expressdo cultural também chamada de
“‘Esmoler”) nas ruas de Santo Amaro quando era menino.

Para Pop6 o esmoler sempre foi feito como caca-niqueis para a festa do santo
de devocéo de qualquer pessoa. O cortejo caminhava quilémetros, sendo o percurso
feito ao ritmo de marcha e nas residéncias eram cantados sambas de roda e servido
caruru para as criancas. “O primeiro que assistir era para Sdo Cosme e Sao Damiéo.
Os participantes cantavam: O lindro amé / Divino Senhé / Sdo Cosme e S&o Dami&o
/ E um cravo, é uma fl6” (Biancardi, 2006, p. 232).

Mestre Popé faleceu em setembro de 1968, deixando o legado do Maculelé.

Nas palavras de Mestre Maximo:

Em 1968, eu entdo uma crianca de onze a doze anos, participante dos,
dos festejos da festa de Nossa Senhora da Purificagdo em Santo
Amaro. [...] E nesse 2 de fevereiro eu vi uma apresentacdo do
maculelé, e quem vinha puxando o cantico “6 Boa noite pra quem é de
boa noite/ 6 Bom dia pra quem é de bom dia/ a benc&o, meu papai, a
bencao/ maculelé é o rei das alegrias” o préprio Popé do maculelé. [...]
E eu tava abrindo o caminho e eu vi a ultima apresentagcao de Popo
do maculelé em Santo Amaro da Purificagdo. Nao foi nem no largo da
igreja, foi na Praca da Purificagéo e eu presenciei esse momento. Ele
dancava maculelé, ai daqui a pouco comegou entrar em choro, ai
terminou o maculelé e os populares chama ele novamente. Ele faz
todo o ritual de abertura, dangando maculelé e chorando ao mesmo
tempo, porque ele sabia que, apds seis meses, ele partiria para o outro
plano. E eu estava |4, presenciei (Mascaro, 2023, p. 102).
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3 A DISSEMINAGAO DO MACULELE

Neste capitulo abordaremos os caminhos do Maculelé para além dos dominios
da cidade de Santo Amaro. Para essa reflexao tedrica consideramos trés classes de
pessoas envolvidas com e pelo Maculelé, e que sdo responsaveis pela divulgacéo
desta manifestagdo cultural: os grupos folcléricos, os grupos de Capoeira e as

mulheres pesquisadoras deste tema.

3.1Grupos folcléricos

Maculelé velho tabaréu dos canaviais de Santo
Amaro, de uma hora para outra virou vedete. Deve
isto a Emilia Biancardi, que gosta de organizar
grupos de dancas tipicas regionais. [...] Quando
Emilia mandou ensinar aos meninos do seu grupo
a danca de Santo Amaro, foi que o maculelé
comecou a ter penetragdo. Primeiro, nas exibigbes
escolares, depois na televisdo, no teatro, nos
clubes sociais.

Hildegardes Vianna

As palavras da folclorista Hildegardes Vianna (apud Biancardi, 1989) fazem
referéncia a importancia de Emilia Biancardi a frente do Grupo Folclérico Viva Bahia,
um dos mais significativos para a divulgacdo da cultura popular baiana da época
(1962-1985). Segundo a autora, o Maculelé comecgou a sair dos limites santamarenses
a partir da metade da década de 1950.

O Grupo Folclérico Viva Bahia, formado em Salvador, no ICEIA, no bairro do
Barbalho, tinha como finalidade preservar diversas manifestacdes populares e o

patriménio artistico do estado.

O grupo de dangas tradicionais populares, “Viva Bahia”, surgiu em
Salvador a partir de uma pesquisa sobre raizes populares. Era um
trabalho onde dancas e musicas eram reproduzidas e aplicadas em
espetaculos teatrais, havendo uma total observancia dos postulados
inspiradores destes; seja no candomblé, onde a coreografia se inspira
diretamente na danga sacralizada dos orixas; seja na capoeira, onde
as artes marciais africanas se aculturaram; seja no maculelé, recriagao
dentro dos valores da cultura negra das regras éticas do duelo; seja
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no samba de roda, onde este samba, tantas vezes modificado,
aparece em sua forma original (Mestre Anzol, 2006)%’.

As palavras de Augusto José Fascio Lopes, conhecido como Mestre Anzol,
referem-se as pesquisas realizadas pela etnhomusicéloga, professora e compositora
Emilia Biancardi, que também era diretora dos espetaculos do Grupo Viva Bahia.

Os anos de 1960 foram uma época de efervescéncia dos grupos folcloricos:

Foi o inicio da “febre” dos grupos folcléricos. Surgiram conjuntos de
todos os tipos, em colégios publicos e organizagdes particulares, que
faziam da capoeira, do samba de roda e do maculelé uma espécie de
diversdo sem qualquer compromisso com a tradicdo e autenticidade,
revestindo as dangas e os passos de bizarrices e extravagancias sem
conta (Biancardi, 1989, p. 55).

No Viva Bahia, havia apresentacdes de manifestacdes populares, entre elas o
Maculelé, foi quando esta manifestagdo teve um grande impulso, fazendo turnés
nacionais e internacionais, propagando o Samba de Roda do Recdncavo, a Capoeira,

o Maculelé e a Puxada de Rede, principalmente.

Figura 33 — Capa do livro Olelé Maculelé, com um membro do Viva Bahia, 1989

Fonte: Aristides Alves (Pbrtal -Capoeira38).

87 Portal da Capoeira. Disponivel em: https://portalcapoeira.com/capoeira/publicacoes-e-
artigos/pesquisa-para-revisao-e-atualizacao-do-livro-de-emilia-biancardi-qolele-
maculeleg/#google vignette. Acesso: 9 set. 2023.

38 Dancarino Avelino de Assis Batista. Disponivel em:
https://portalacapoeira.blogspot.com/2011/02/olele-maculele.html. Acesso: 14/06/2021
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Nos shows folcloricos do Viva Bahia, atuavam os mestres das culturas

populares com 0s jovens universitarios:

O grupo folclérico liderado por Emilia Biancardi, Viva Bahia, colocou
em contato jovens universitarios de classe média e mestres populares
e foi um dos propulsores na internacionalizacdo da Capoeira, pois
alguns mestres passaram a ministrar cursos ou até mesmo a residir
no exterior a partir do contato proporcionado por este tipo de trabalho
(Biancardi, 2006, p. 92).

No referido grupo, a coreografia do Maculelé era ensinada em parceria com o
filho de Popd, José de Almeida Andrade, mais conhecido como Zezinho de Popd. Os
participantes usavam saias de palhas (estilo a roupa utilizada pelo orixa Omolu). A
participacdo de Zezinho no Viva Bahia gerou uma discordia com seu pai, ao utilizar
facdes como elemento cénico no lugar das grimas de madeira. Emilia Biancardi
chegou a ir a Santo Amaro com Zezinho, na década de 1960, onde conheceu o velho
Mestre Popd, que organizou uma apresentagcdo de seu grupo de Maculelé para a
apreciagao da pesquisadora.

Uma das questbes tensas na composicdo da indumentaria e, por
consequéncia, da coreografia pensada para a apresentagao desses shows folcloricos,
em voga naquele periodo, estava em torno do uso de fagdes, tornando-se um assunto
que causava — e ainda causa — muita polémica entre os praticantes e os estudiosos
do Maculelé.

Segundo Maria Mutti, praticante de Maculelé, professora, memorialista e
testemunha dos processos criativos do Viva Bahia, Mestre Vava afirmava, de forma
contundente, que o facdo ndo deveria ser utilizado nas coreografias, porque esse

instrumento n&o estava na rotina do Maculelé praticado pelos antigos:

Disseram |a por Salvador, que foi Zezinho quem inventou esse
Maculelé de facdo. O velho Popé ficou muito aborrecido na época e
hoje Zezinho ndo danga mais no nosso grupo aqui em Santo Amaro,
porque a turma nao quer. Pop¢ ja dizia, criar musicas de acordo com
o Maculelé pode, mas mudar seus passos e as suas grimas, nao. O
Maculelé, segundo os conhecimentos de Popd, é africano porque
aprendeu com os negros Malés vindos da Costa da Africa. E escravo
ndo tinha vez para ficar com o facdo na m&o na hora de dormir, que
era a unica hora que eles ensaiavam para adestrar seu corpo ao ritmo
da musica. Se escravo pudesse lutar Maculelé de facdo, ndo existia
escravidao, pois o facido dava conta do Feitor. Ha! Hal Ha! Essas
mudangas impossiveis, eu ndo gosto nao (Mutti, 1978, p. 26).
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O historiador Antdnio Liberac apresenta outras leituras, discordando totalmente

do posicionamento de Mestre Vava:

Por que é que ndo batia com facado? Como que € que vai deixar 0s
trabalhadores la do canavial, que la4 era tudo canavial, em Santo
Amaro, Cachoeira. [...] Naquela época era tudo canavial. Entdo, vocé
falar que néo utilizava o facdo porque néo ia deixar o facdo na méo do
escravo, é brincadeira, porque ficava o dia todo com o facdo. Tem
I6gica nenhuma, tem ldgica? [...] Agora bater um com o outro, o que é
gque acontece? P9, estraga. [...] Se visse 0 cara cortar a cabeca de
alguém com o facdo, dificimente alguém escaparia. Outras
negociacdes sao feitas pra existir, né. Implicava matar alguém, mas
nao era so os filhos dele também, deixava mulher, deixava o tio,
deixava os amigos, que iam sofrer no lugar dele também, né. Entéo a
questdo da paralisacdo daguele ataque, que um escravo poderia
fazer, € o que ele deixaria depois pra tras, da morte dele. Porque se
ele fizesse também ia morrer. [...] Entdo era um sistema rigido ali, no
qual o facdo podia circular, que ninguém tava cortando a cabeca todo
dia de ninguém. Entédo nao tinha facdo pelo processo do facao ser um
instrumento de trabalho, que n&o podia ser utilizado de uma forma que
fosse estragar o facdo, batendo um no outro. Entéo o facéo entra muito
depois, la nas apresentacdes artisticas (Mascaro, 2023, p. 65).

Essa andlise de Liberac nos chama a atencdo para as negociacbes e 0s
conflitos entre escravizados e senhores durante o periodo da escravizagdo. Nesse
caso, supde-se que nao havia o uso dos facées naquele periodo para ameacar 0s
feitores, e sim por outras questdes, essencialmente para o tipo de trabalho realizado
na lavoura.

Dessa forma é atribuido ao Viva Bahia a insercdo do uso dos facGes nas
apresentacdes de Maculelé como elemento artistico, e o entrechocar desses
instrumentos promove faiscas que acabam por realcar o espetaculo.

O Grupo Viva Bahia quebrou paradigmas, ao colocar nos palcos artistas da
cultura popular em locais frequentados pelas elites baianas. O que, a priori, causou

estranhamento e preconceito:

O Viva Bahia abalou a Bahia provinciana e os preconceitos de uma
minoria branca privilegiada, donas das cartas dos espacos culturais da
cidade. A concepcao do grupo incomodou e provocou estranheza até
entre os intelectuais como Waldeloir Rego e Emanuel Araujo. Até
alguns mestres de capoeira, folcloristas e zeladoras dos orixas,
ficaram indignadas. Mestre Canjiquinha foi um veemente: “a capoeira
no palco nao!”. Mas o grupo foi reconhecido e seus componentes,
felizes, descobriram um novo universo para sua arte (Lima, 2016, p.
26).
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A partir de entdo, o Viva Bahia foi ganhando notoriedade, sendo reconhecido
por personalidades como o escritor Jorge Amado, a folclorista Hildegardes Vianna e
0 pesquisador Edison Carneiro, passando a sair dos limites do estado da Bahia e,
posteriormente, iniciando seu percurso internacional.

E com o Grupo Viva Bahia que o Maculelé sai do estado, apresentando-se,
inclusive, no carnaval de 1966 do Rio de Janeiro, na escola de samba Império
Serrano.

E também é atribuido & ethomusicéloga Emilia Biancardi, como diretora do Viva

Bahia, o inicio do processo de internacionalizacdo da Capoeira:

Através dos espetaculos do Viva Bahia, dezenas de capoeiristas
sairam do Brasil, conheceram outras culturas. Emilia foi uma
transgressora com coragem para promover e divulgar a cultura
tradicional baiana, entdo ainda mais desvalorizada pelas elites. Os
espetaculos do grupo iniciaram o caminho para que a capoeira, ao
lado do maculelé, samba de roda, puxada de rede e as dancas dos
orixas do candomblé, chegasse aos mais importantes palcos e teatros
do mundo, como o Olympia de Paris. [...] se apresentou no Madison
Square Garden de Nova York, num espetaculo com a cantora Simone,
Tamba Trio e outros (Lima, 2016, p. 23).

Biancardi, ao encerrar o trabalho com Grupo Viva Bahia, passou a residir nos
Estados Unidos, onde, estimulada pelas lutas do movimento feminino, cria com Gerry
Greco o Instituto Yabas Arte Brazil. Nesse periodo morando no exterior, Emilia deu
continuidade a suas pesquisas, fazendo diversas viagens, que acabaram por
enriquecer sua colecao de instrumentos musicais tradicionais. Inclusive, parte desses
instrumentos passou a integrar o acervo da Colecdo de Instrumentos Musicais
Tradicionais Emilia Biancardi, inaugurada em 2015 no Conjunto Cultural Solar Ferrao,
localizado no Pelourinho.

Outro grupo folclérico, porém de menor abrangéncia, mas que se faz importante
mencionar, € o Grupo Folclérico Oxala, dirigido pela professora e pesquisadora Maria
da Purificacdo de Souza Mutti, no final da década de 1960 e inicio dos anos de 1970.
O referido grupo era composto exclusivamente por mogas, estudantes dos colégios
secundarios da cidade de Santo Amaro, que faziam apresentagbes de algumas
manifestagdes culturais, entre elas o Maculelé.

Em entrevista a Emilia Biancardi, Maria Mutti narra seu primeiro contato com o

Maculelé:
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Vi, pela primeira vez o maculelé, Praca da Purificacao e fiquei feliz.
Voltei para casa aborrecida porque nao tinha um trocado para colocar
no chapéu que passaram no meio do povo, pedindo uma contribuigao.
Eu queria contribuir nem que fosse assim, com aquela contribuicao, e
a danga me contagiou desde aquele dia (Biancardi, 1989, p. 68).

Porém, foi a partir de uma pesquisa para o Colégio Teodoro Sampaio que surgiu
a ideia de formar o Grupo Oxala, e quando se deu também o encontro com Popd, que

a ensinou a dancar o Maculelé:

Deu-me Popé duas licbes de vida. Uma ensinando-me a dangar o
maculelé, e a outra, quando ingenuamente lhe pedi que me ensinasse
a destreza, magia e beleza com que dancava o maculelé. Olhou-me,
e desta vez sorria, dizendo: “continue dangando, até depois de velha,
pois € quando a gente aprende, é depois de velho” (Biancardi, 1989,
p. 69).

O outro grupo abordado é o Balé Folclérico da Bahia (BFB), companhia
profissional de danga, criado em 1988 pelo antropologo e coredgrafo Walson Botelho
(Vava) e pelo coredgrafo Ninho Reis, ambos ex-integrantes do Grupo Viva Bahia. O
diretor artistico, desde 1993, é José Carlos Santos (Zebrinha). Com sede no Teatro
Miguel Santana, no Pelourinho, em Salvador, o Balé Folclérico da Bahia divulga as
manifestagdes culturais brasileiras, possuindo um extenso curriculo de atividades e

premiacdes nacionais e internacionais:

O Balé Folclérico da Bahia entende que a cultura que representa
contém muitas vertentes, e suas manifestacbes indicam dimensdes
incomensuraveis das maneiras de simbolizar seu mundo, que podem
ir de sutis expressdes subjetivas a representacdes coletivas de grande
porte. Esta companhia desenvolve uma percepg¢ao sensivel e um olhar
agudo e critico aos temas abordados, procedendo a releituras e
reinterpretagdes constantes do nosso patrimdnio imaterial constituido
de vasto repertério historico, um rico acervo de bens simbdlicos,
verdadeiros marcos culturais de uma cultura viva, mutante, expressa
de forma intangivel, resultado dos saberes e fazeres populares
(Robatto, 2015, p. 72 apud Mesquita; Medeiros, 2018, p. 6).

O Balé Folclorico da Bahia comecgou a apresentar o Maculelé no espetaculo
Herangca Sagrada, a partir do ano de 2013. O principal objetivo dessa atragdo é
valorizar e divulgar a cultura afro-brasileira por meio de dangas, rituais e musicas,

inspiradas em diferentes manifestagdes culturais.
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Figura 34 — Balé Folclorico da Bahia: Heranca Africana, 2015

Fonte: Site do Balé Folclorico da Bahia3.

Na coreografia apresentada pelo BFB, dirigida por Zebrinha, o Maculelé foi
encenado por dangarinos pintados como guerreiros, sendo eles todos homens, tendo
a presenga feminina apenas no coro, usando um figurino nas cores verde, preto e
amarelo, cores relacionadas a dinamizagdao do movimento negro, porque s&o cores
do pan-africanismo?®®, um colete com uma mandala composta por buzios e palhas, na
frente do peitoral, aderecos na cabeca e nas pernas feitos de sisal, saias de tecido e
um par de grimas (ou uma grima em uma das maos e na outra um facdo). Em alguns
momentos, a coreografia faz referéncia a negros cortadores de cana, em alusao ao
surgimento da manifestagao nos canaviais do Recéncavo baiano.

Heranga Sagrada é considerada uma das principais obras do Balé Folclorico
da Bahia, sendo apresentada ha quase 10 anos, em turnés internacionais,
percorrendo quase todos os continentes.

Através do artigo de Mesquita e Medeiros (2018), intitulado “Significacbes
culturais e simbdlicas da danga do Maculelé do Balé Folclérico da Bahia”, é feita uma
descricdo das apresentagcbes do Maculelé nesse contexto, com a finalidade de

evidenciar elementos culturais e simbdlicos dessa manifestagao.

39 Disponivel em: http://balefolcloricodabahia.com.br/site/es/maculele-es/. Acesso em: 15 jul. 2022.
40 Pan-africanismo € um movimento que busca o desenvolvimento da unidade e da solidariedade entre
os paises de Africa.


http://balefolcloricodabahia.com.br/site/es/maculele-es/
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3.2A Capoeira

A Capoeira e o Maculelé sédo praticas corporais que estabelecem uma certa
proximidade, mas s&o expressdes que se distinguem perfeitamente.

A Capoeira é definida como:

[..] uma manifestacdo cultural que se caracteriza por sua
multidimensionalidade — € ao mesmo tempo danga, luta e jogo. Dessa
forma, mantém ligagbes com praticas de sociedades tradicionais, nas
quais ndo havia a separagao das habilidades nas suas celebracoes,
caracteristica inerente a sociedade moderna. Ainda que alguns
praticantes priorizem ora sua face cultural, seus aspectos musicais e
rituais, ora sua face esportiva, a luta e a ginastica corporal, a dimensao
multipla ndo é deixada de lado. Em todas as praticas atuais de
capoeira, permanecem coexistindo a orquestracido musical, a danga,
0s golpes, 0 jogo, embora o enfoque dado se diferencie de acordo com
a singularidade de cada vertente, mestre ou grupo (IPHAN, 2008, p.
11).

A histéria da Capoeira ndo € linear, sua trajetéria € marcada por muita
resisténcia. Assim como algumas expressdes de matrizes africanas, sofreu com
proibicdes e s6 depois se tornou um fendmeno da identidade nacional, o que n&o a
isentou de discriminagdes, como afirmam os historiadores Wlamira Albuquerque e
Walter Fraga Filho (2010, p. 25):

Preciso salientar que o reconhecimento social e a descriminalizagéo
da capoeira e do candomblé néo significaram o fim dos preconceitos
e nem mesmo da perseguicdo policial. O preconceito continuou
presente nas paginas dos jornais, nas politicas governamentais e nas
acOes da policia. Entretanto, representa uma conquista importante na
histéria de lutas dos negros e revela as dinAmicas politicas e culturais
préprias as relacdes raciais no Brasil.

Nesse interim, a Capoeira virou também pratica esportiva, internalizou-se e foi
patrimonializada, mas ndo esta imune aos ataques do racismo religioso. Na
atualidade, igrejas neopentecostais proibem seus membros de praticarem a Capoeira,
demonizando-a, e assim como acontece com 0 acaraje, que é chamado de “bolinho
de Jesus”, a “Capoeira de Jesus” tem se tornado um novo estilo da expressao cultural.
De acordo com Gabrielle Conde, que juntamente com Bruna Mascaro dirigiu o
documentario “Maculelé: entre paus, grimas e cacetes” (2021), em entrevista ao Site

Alma Preta: “Porque l& em Recife, o avanco do fundamentalismo religioso dentro dos
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espacos de capoeira, que foi quem guardou o maculelé, que chegou pra gente, tirou
o maculelé. Tirou o maculelé. Entéo, isso que esta acontecendo, mestre” (Lacerda,
202141).

Santo Amaro é um celeiro da Capoeira, tendo diversos mestres reconhecidos
nacional e internacionalmente. Como podemos observar na musica “Riquezas do

Recdncavo”, de Val Caetano (2010)%:

Santo Amaro, Terra da cana-de-acucar

De gente que vive sorridente

Apesar de tantos problemas a frente

Terra cultural, ndo ha carnaval

Maculelé de Popd, tempo da minha avo Caetano, Bethania, Cand [...]
Tem Mestre Dimas, Zé Dario, Macaco e outros mais
Tem capoeira

Alvaro, Carcara e outros que vem atras

E ao saudoso Mestre Ferreirinha

Capoeira angola a melhor da Bahia

Saudades do Mestre Ferreirinha!

Na musica citada, conhecida pela gravagao da banda de reggae santamarense
Dissidéncia, como o préprio nome diz, faz referéncia ao territério do Recdncavo, mais
especificamente as riquezas culturais da cidade de Santo Amaro. No trecho citado, a
letra faz mencdo a duas modalidades de jogo/luta muito presentes na cidade: o
Maculelé e a Capoeira, e seus respectivos mestres, entre eles Popd. Vale relembrar

que Mestre Popd, como seus filhos, também era capoeirista:

Desde suas primeiras manifestacdes, e até hoje, muitos grupos de
capoeira estao se permitindo o fazer do Maculelé e, se isso
permanecer, mesmo que seja por um sé grupo. Essa narrativa
dancada também se perpetuara, ja que a capoeira foi considerada
patrimdnio imaterial da humanidade e provavelmente os dois
movimentos se entrelagaram juntos, pois o precursor do Maculelé no
Brasil também era capoeirista (Gongalves, 2018, p. 27).

E atribuida & Capoeira o papel de grande difusora do Maculelé. E, segundo o

historiador Anténio Liberac (2018)*3, a Capoeira salva o Maculelé da extingdo e acaba

41 Site Alma Preta. Disponivel em: https://almapreta.com.br/sessao/cultura/pesquisadoras-de-danca-
nordestinas-lancam-documentario-sobre-raizes-do-maculele/. Acesso em: 05 nov. 2023.

42 Disponivel em: https://www.last.fm/pt/music/Banda+Dissid%C3%AAncia/+wiki. Acesso em: 14 jan.
2024.

43 Video “Historia do Maculelé”. Disponivel em:
https://www.youtube.com/watch?app=desktop&v=xD0eqcad-31&t=0s. Acesso em: 20 out. 2020.


https://almapreta.com.br/sessao/cultura/pesquisadoras-de-danca-nordestinas-lancam-documentario-sobre-raizes-do-maculele/
https://almapreta.com.br/sessao/cultura/pesquisadoras-de-danca-nordestinas-lancam-documentario-sobre-raizes-do-maculele/
https://www.youtube.com/watch?app=desktop&v=xD0eqcad-3I&t=0s
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mudando alguns aspectos da manifestacao, como a prépria danga que passa a ser

gingada.

Figura 35 — Reunido dos que praticam o Maculelé em Santo Amaro, 2023

Fonte: Acervo da autora (2023).

De acordo com o etnomusicologo Renan Ribeiro Moutinho (2022), a interacédo
entre o Maculelé e a Capoeira remonta a década de 1950, através de Mestre
Canjiquinha*, que praticava a Capoeira Angola e introduziu outras praticas culturais
na Capoeira, como: a Puxada de Rede, o Samba de Roda e o proprio Maculelé.

Nesse sentido, é oportuno ressaltar que o Maculelé e a Capoeira passaram a
estabelecer uma relacdo muito ténue, chegando a ser confundidos, como podemos

perceber nesta afirmacéo de DJ Alessandro:

E maculelé. Maculelé é uma danca que é um estilo de apresentacéo
de capoeira. A capoeira, ela é luta, arte marcial, mas também ela é
uma danca. E essa danca, ela vem do folclore desde aquela época
dos escravos e era praticado o maculelé nas senzalas. Dali que surgiu
a capoeira. Dali gue comecou e surgiu 0s primeiros pontapés e tudo
mais. Entdo antigamente ndo tinha capoeira com luta, porrada,

44 Washington Bruno da Silva, Mestre Canjiquinha, nasceu em 25 de setembro de 1925, em Salvador.
Discipulo do Mestre Raimundo Aberre, natural de Santo Amaro da Purificagdo, Canjiquinha foi um dos
capoeiristas que mais visibilidade deu a sua arte, viajando por todo o Brasil, em exibicées e também
atuando em muitos filmes, entre ao quais, Barlavento (Glauber Rocha) (Portal da Capoeira, 2010).
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pontapé, salto mortal. Ndo, era a Danca Maculelé. E ai depois que veio
se introduzir a arte marcial dentro da capoeira. Ai, hoje, os capoeiristas
tém o maculelé como danca de apresentacéo [...] (Moutinho, 2022, p.
433).

Esse equivoco coloca em davida o aspecto autbnomo da expressao cultural
Maculelé, e acaba por reverberar no seu processo de Patrimonializacdo, uma vez que
essa expressao cultural parece vivenciar uma subordinacéo. Se o Maculelé é um estilo
de Capoeira, por que o mesmo nédo é mencionado no Dossié da Capoeira®®*? E os
grupos dessa expressao cultural, ndo sao contemplados pelas politicas de fomento
nem nos planos de salvaguarda da manifestacao?

Esse mal entendido é atribuido em partes aos grupos de Capoeira que praticam
Maculelé em suas academias. Nesse sentido, é importante ressaltar o papel
desenvolvido pelo Grupo ACARBO, que também se configura como Ponto de Cultura,
presidido por Raimundo José das Neves, conhecido popularmente como Mestre
Macaco, que ao praticar o Maculelé e outras manifestagdes culturais presentes na
cidade de Santo Amaro, faz um trabalho educativo e de pesquisa, explicando aos
praticantes a histéria de cada uma delas. A ACARBO também desenvolve o Projeto
Gingando nas Escolas.

O referido mestre tem uma vasta experiéncia com o Maculelé, adquirida em

parte por sua convivéncia com Vava de Popdé:

Em 85 a gente funda o grupo ACARBO, e a partir dai, o Vava de Popo,
que ja tinha uma convivéncia comigo desde essa década de 75, eu ja
crianga na roda e tudo o mais, chamou pra gente participar do grupo
Netos de Popd. Eu ndo sou, ndo tenho nenhum grau de parentesco
com Popd, deixando bem claro isso. E entdo houve essa
oportunidade, que ele me levava pela parte da capoeira. Mas como a
maioria das apresentagdes nao podia levar muita gente, é... Ai eu tava
ali, na hora do samba tocando um pandeiro, na hora do maculelé
tocando um agogd, e quando tinha necessidade pegando também na
grima, pra poder fazer, né, nimeros ali no grupo. Naquele grupo que
eu tava inserido tanto tocando o agog6, como respondendo a musica,
como batendo a grima. [..] Entdo, quando eu estava
aproximadamente com dezenove, vinte e um anos de idade, pintou a
primeira oportunidade de viajar com o maculelé Netos de Pop6 para
um show em toda a Europa. E naquele momento foi 0 momento de
maior aprendizado, porque as vezes era cinco, seis apresentagdo em
um dia. Entao tinha que aprender mesmo que nao quisesse aprender,
entendeu? (Mascaro, 2023, p. 245).

45 Inventario para Registro e Salvaguarda da Capoeira como Patriménio Cultural do Brasil, realizado
entre 2006 e 2007.
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Outro capoeirista que fala de sua relacdo com o Maculelé é professor da
Universidade do Estado do Rio de Janeiro, Augusto José Fascio Lopes, conhecido
como Mestre Anzol. Ele teve o primeiro contato com o Maculelé na década de 1960,
no Viva Bahia, quando o grupo ainda ensaiava no ICEIA, em Salvador. Mas a sua

relacdo com o Maculelé aconteceu na academia de Mestre Bimba:

Minha familiarizagdo com o Maculelé ocorreu no Centro de Cultura
Fisica Regional da Bahia, a academia do Mestre Bimba, onde um
grupo de exibicdo da Capoeira incluia no repertorio também
apresentagdes de Candomblé, Samba de Roda e Samba Duro.
Tempos depois, com a divulgacdo do Maculelé, Mestre Bimba resolveu
introduzir essa modalidade folclorica nas apresentagdes. Quem
ensinou o Maculelé ao grupo foi Poponé, um dos integrantes do “Viva
Bahia”, que ja tinha um irm&o carnal, Capanga, treinando na
academia. Minha preocupacdo maior na época era aprender a
Capoeira mesmo assim me envolvi bastante com o Maculelé (Milani,
2006, p. 2).

No final dos anos de 1960, Mestre Anzol foi morar no Rio de Janeiro, onde
passou a integrar o Grupo Senzala, ensinando Maculelé, Samba Duro, Samba de
Roda e Puxada de Rede. Além das praticas na academia de Capoeira, aconteciam
apresentacoes folcloricas em teatros cariocas.

Vale ressaltar que, embora Mestre Anzol tenha encontrado uma certa
resisténcia, em principio, para ensinar Maculelé no Grupo Senzala, isso nao foi
empecilho para que ele desenvolvesse um trabalho que deu visibilidade a
manifestacdo no Rio de Janeiro, chegando o Maculelé a ser integrado em um

componente curricular universitario, como conta Mestre Anzol:

No inicio, houve certa resisténcia ao Maculelé por parte dos
integrantes do grupo Senzala que, talvez por desconhecimento, o
consideravam uma danca efeminada. Foi necessario levar um aluno
graduado do grupo a Salvador para observar in loco e aprender na
terra de origem, para que ele entdo auxiliasse meu trabalho de ensino
da coreografia e do ritmo aos demais componentes do grupo. A partir
dai, outros grupos de Capoeira do Rio de Janeiro também
incorporaram o Maculelé em suas apresentagdes publicas. Em 1969,
a Escola de Ballet da Bahia apresentou o Maculelé em um espetaculo
de musica erudita com um quadro intitulado "Festa Nordestina",
coreografado, sob minha orientagéo, por Dalal Achcar. Surgiu assim a
oportunidade de divulgar o trabalho em todo o Brasil. Mais tarde,
quando estudava e na condicdo de mestre responsavel pelo ensino da
Capoeira, na entdo Universidade do Estado da Guanabara (atual
UERJ), colaborei na divulgacdo do Maculelé junto a disciplina de
Folclore (Milani, 2006, p. 25).
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Na atualidade, o Maculelé se encontra integrado na relagao de atividades
folcloricas brasileiras e é frequentemente apresentado em exibicbes de grupos de

Capoeira, teatrais, folcléricos, em escolas, entre outros.

3.3 A atuagao de algumas mulheres

No que se refere a pratica cultural do Maculelé, a participagcdo masculina
prevalece. Porém, as mulheres também foram responsaveis pela propagacéo desta
expressao cultural.

E atribuida a Mestre Pop06 a inclusdo das mulheres nesta manifestacdo, como
ele mesmo afirmava: “algumas vezes no ensaio ou nas portas das casas, na Rua da
Linha, por brincadeira, as mogas batiam o pau. Essas minhas meninas todas dangcam”
(Biancardi, 1989, p. 67). Os nomes mais citados eram os de Raimunda (filha de Pop0),
Paulina, “Agogd” e “Aleluia”, esta ultimas, respectivamente, sobrinha e irma de Popd.

Segundo o historiador Antdnio Liberac, nos primérdios, o Maculelé, assim como

a Capoeira, era uma luta executada por homens:

Me parece que, me parece muito que nao tinha n&o, assim. A
introducdo das mulheres dentro dessas praticas culturais, de lutas,
inclusive, me parece que nao tinha muito, mas em algum momento vai
comecar a introduzir. Mas assim, nas origens, me parecia uma coisa
masculina. Como a capoeira, nas origens dela, € uma coisa muito
masculina. [...] Me parece que o maculelé também é uma luta
masculina, no sentido de que vem de uma origem de treinamento de
guerra, dos soldados (Mascaro, 2023, p. 279).

A presenca feminina no Maculelé ainda é mais recorrente no campo das
pesquisas, sendo a triade Paim (1990), Biancardi (1989; 2006) e Mutti (1978) as
principais referéncias, haja vista que existem poucos trabalhos que abordam o
Maculelé.

Zilda Paim?#, santamarense nascida em 1919, foi professora, memorialista,
historiadora e pintora, além de ter sido a primeira vereadora da cidade. Desde cedo,
desenvolveu curiosidade e apreco pela historia de Santo Amaro. Escreveu livros que

se tornaram referéncia, no que tange a cultura e a histéria de sua cidade natal, como

46 Zilda Paim nasceu em Santo Amaro, em 3 de agosto de 1919. Lecionou na cidade de 1937 até 1988,
portanto, por mais 50 anos. Foi vereadora pelo Partido Democracia Cristd (PDC) e pelo Movimento
Democratico Brasileiro (MDB) nas legislaturas de 1959-1963 e 1977-1982. Assumiu como suplente
entre 1966-1967. Como vereadora, foi presidente do legislativo de Santo Amaro, entre 1980 e 1982.
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Isto € Santo Amaro (1994), que fala da historia da cidade, sua formacéo,
acontecimentos administrativos, entre outros. Cabe aqui mencionar que a autora faz
uma narrativa linear, sem problematizar questées, tais como a resisténcia indigena e
dos negros escravizados que fizeram parte da constituicdo da cidade, como também
trabalhavam no ciclo acucareiro.

Em Relicario popular (1990), no qual abordava as festas e demais
manifestagbes culturais de Santo Amaro, a autora descreve o Maculelé e traz uma
parte da trajetéria da vida de Popd em seu trabalho nos bondes e como Mestre de
Maculelé.

Zilda Paim conviveu muito com Pop6, ainda nos anos de 1960, e o convidou
para ensinar aos seus alunos do Colégio Prado Valadares, no bairro do Trapiche de
Baixo. Popd¢ ja estava com idade avancada, entéo, resolveu passar a maestria a seu
afilhado, José Carlos Gomes, conhecido como Carlito. A professora Zilda Paim tornou-
se zeladora do Maculelé, assim como era também do Bembé do Mercado. Como

explica Nicinha do Samba:

Professora Zilda Paim, no colégio Prado Valadares, que era diretora
do Prado Valadares, fez com as criangas, no colégio, maculelé, samba
de roda, lindo amor. E ali, isso ai foi isso em 65 pra 66, ta bom? E eu
morava por ali, e eu sempre gostei da folia, eu cai dentro também.
Viajei vérias vezes (Mascaro, 2023, p. 145).

Outra referéncia na expansao do Maculelé é a professora Maria Mutti, além de
ter criado o Grupo Oxala, ela escreveu o livro Maculelé (1978), que contém entrevistas

com Mestre Pop6 e Vava, além de fotos dos integrantes.
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Figura 37 — Maria Mutti e Mestre Popo, Rua da Linha, 1968

Fonte: Mutti (1978, p. 36).

Maculelé na vertente de Zilda Paim ou Maria Mutti? Esse questionamento é
feito quando se trata da contribuicdo dessas duas mulheres santamarenses para a
manifestacdo. Ja que, apos a morte de Popo, foi necesséria a colaboragéo de algumas
pessoas de Santo Amaro, como artistas, professores e liderancas, e € nesse contexto
que Zilda Paim e Maria Mutti se destacam como zeladoras da cultura santamarense,

em especial do Maculelé.

As professoras Zilda Paim e Maria Mutti realizaram diversas acfes
nesse sentido. As intervencdes de Maria Mutti no sentido de divulgar,
por exemplo, o samba de roda, a capoeira e, especialmente, o
maculelé do senhor Paulino Aloisio Andrade (conhecido também como
Popd) levaram o grupo dos discipulos (parentes e afilhados) dele a se
apresentarem na Europa, em 1982, com o nome de “Netos de Popd”
(Marengo, 2016, p. 178).

Nesse sentido, o pesquisador Marengo (2016) chama a atencéo para como
eram vistas as manifestacfes populares no contexto dos anos de 1970 e 1980:
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Lembremos que no periodo em questdo as manifestacdes culturais
mais populares, no Brasil como um todo, eram associadas a ideia de
folclore. O samba de roda e a capoeira, assim como outras
manifestacdes, eram parte de um conjunto pitoresco de manifestacdes
usadas pelo regime ditatorial para demonstrar a “riqueza” da cultura
popular brasileira. Nesse contexto, as manifestacdes eram descritas e
dicionarizadas por folcloristas com o objetivo de serem tipificadas.
Tratava-se de um procedimento museologico, no qual as
manifestagcbes eram “descoladas” do cotidiano na qual foram geradas
para entdo serem estetizadas, como formas culturais tipicas, com
vistas a servirem em apresentacbes no Brasil e no estrangeiro
(Marengo, 2016, p. 178-179).

Pois enquanto Zilda Paim dirigia o grupo de Popd, com Carlito, Maria Multti
estabeleceu uma forte ligacdo com o casal Vava e Nicinha, como podemos perceber

nas palavras da prépria Nicinha do Samba, no trecho a seguir:

Quando foi em 78, professora Maria Mutti “Vava, faz um grupo”. Vava
formou um grupo, s6 de crianca, em 78. Ela deu os instrumentos, ela
deu as roupas das criancas. Olha, as crianc¢as, s6 era crianca. E meu
filho tinha quatro anos na época, Valmir, que é filho de Vava e tinha
dois: Guegueu e Valmir. Mas Guegueu faleceu, ficou Valmir. Nos
fizemos maculelé. Minha filha, s6 dava nés. E eu pra fazer, pra pular
maculelé. E com, e eu e Vava. E ele era canhoto, viu filha? S6 dava
eu e ele, s6 dava eu e ele. Era barravento, era o papel do bébo. Quem
fazia era Nicinha, viu? Por que eu jogava capoeira, eu pulava
maculelé, eu sambava, gostava de um samba de caboclo. Eu gosto de
tudo, viu nega? (Mascaro, 2023, p. 145).

A etnomusicdloga, professora e colecionadora Emilia Biancardi Ferreira
completa esse trio de referéncias femininas do Maculelé. Nascida em Salvador, em 8
de abril de 1941, ela estudou diversas manifestagdes tradicionais, dirigiu o Grupo

Folclorico Viva Bahia, onde em parceria com Zezinho de Popd, ministrava o Maculelé.

Emilia Biancardi foi mediadora entre algumas formas expressivas
culturais negras populares através de um tipo de contato diferente,
mas muito caracteristico de meados do século XX: os shows
folcloricos que envolviam representagbes das religides afro-
brasileiras, da Capoeira, do Maculelé, do Samba de Roda, entre
outras, onde atuavam tanto os Mestres das classes populares quanto
jovens universitarios. O grupo folcldrico liderado por Emilia Biancardi,
Viva Bahia, colocou em contato jovens universitarios de classe média
e mestres populares e foi um dos propulsores na internacionalizagcéo
da Capoeira, pois alguns mestres passaram a ministrar cursos ou até
mesmo a residir no exterior a partir do contato proporcionado por este
tipo de trabalho (Lima, 2016, p. 29).
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Biancardi escreveu livros que sao importantes para a compreensao da
historicidade do Maculelé, assim como a trajetoria de Mestre Pop6 a frente do
Conjunto Maculelé de Santo Amaro (1944-1968).

Em Olelé Maculelé (1989), Emilia expde o resultado de sua pesquisa de campo,
na qual ela buscou delinear o percurso da manifestacdo na vida popular das
microrregides onde existiu e era cultivado o Maculelé. O referido livro contém ainda
letras das musicas entoadas durante as apresentacdes, muitas delas adaptadas por
Mestre Popo.

Em Raizes musicais da Bahia (2006), Emilia Biancardi, além de identificar as
principais caracteristicas da manifestacéo cultural, aborda os canticos populares em
portugués mesclados com as palavras de linguas africanas e uma breve experiéncia

no Grupo Folclérico Viva Bahia, formado na década de 1960, no ICEIA.

Figura 38 — Colecdo de Instrumentos Musicais Tradicionais Emilia Biancardi, Salvador, 2015

Fonte: L4zaro Menezes (2015).

Embora muitas mulheres dancem/lutem o Maculelé, até entdo, ndo se tem
referéncias de uma mestra de Maculelé. Se fossemos eleger uma representante,
qguem melhor se encaixaria nesse titulo seria a sambadeira Nicinha do Samba.

Nicinha conheceu Popd, mas adquiriu experiéncia de Maculelé com seu
esposo, Vava.

Aprendi sim, porque Vava, o pai de meus filhos. Nao foi o pai de meus
filhos, ndo foi um companheiro pra mim, foi um grande professor pra
mim, ele. Que hoje eu t6 na cultura, agradeco a Deus, professora
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Maria Mutti e a Vava, porque Vava. Ela fez “Vava, vamos fazer assim:
vocé fica com o maculelé, e Nicinha fica com o samba”. Deu para
entender? (Mascaro, 2023, p. 145).

Figura 39 — Nicinha do Samba na Associacdo de Sambadores e Sambadeiras do Estado da Bahia
(ASSEBA)

-,' - - e .
Fonte: Instagram de Dona Nicinha*’.

Santamarense, de origem simples, Maria Eunice Martins Luz nasceu no dia 17
de outubro de 1949. Filha de Maria de Jesus Assis e Antdnio Martins, ela foi criada,
na verdade, apenas por sua mae, que garantia o sustento por meio da lavagem de

roupas. Desde da infancia, sua vida estava ligada ao Samba de Roda:

Dona Nicinha cresceu em meio ao Candomblé e imersa na cultura
afro-baiana; o que nado a impediu de, em certa medida, ser ainda
préxima da Igreja Catdlica. Isso a levou a conhecer, desde muito nova,
espacos importantes da cultura negra do Recéncavo Baiano como, por
exemplo, terreiros, rodas de capoeira e de dangas como o maculelé.
[...] Foi, no entanto, a partir das comemoragbées de Santo Antdnio,
Santa Barbara, Sdo Roque e nos carurus de Sao Cosme e Damiao
que ela entrou em contato, mais precisamente, com o Samba de Roda,
sua maior paixao e onde ela se destacaria enquanto matriarca do
Grupo Raizes de Santo Amaro (Gdes Filho, 2018, p. 11).

Dona Nicinha foi uma das grandes damas do Samba de Roda, mas sua vida

também esteve relacionada a duas outras praticas: a Capoeira e o Maculelé.

Dona Nicinha introduziu o samba de roda nesse contexto de capoeira
e maculelé fundando o Grupo Raizes de Santo Amaro, sendo a
matriarca responsavel por sua manutengdo. Sempre contou com 0
apoio dos seus familiares e amigos nessa trajetéria com o samba,
junto com seus trés filhos Cau, Guegueu (in memoriam), Valmir e

47 Disponivel em: @sambadenicinha. Acesso em: 15 mar. 2024.
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também de suas noras, além da importante amizade que ela construiu
com a professora Maria Mutti, historiadora de Santo Amaro, quem
Dona Nicinha coloca como a grande colaboradora para formagéo do
grupo Raizes de Santo Amaro (Gongalves, 2018, p. 23).

Sobre a Capoeira, Dona Nicinha afirmava:

Ja pratiquei muita capoeira, o pai dos meus filhos era mestre de
capoeira angola, ah como eu pulava! Naquele tempo eu estava nova,
mas hoje nao. Eu gosto mais da angola que o jogo é mais lento, o jogo
€ mais rasteiro, a regional € mais violenta, a angola é s6 na maldade,
s6 naquele joguinho, na capoeira angola vocé pula com a roupa
branca e nao suja a roupa. Oh Santo Amaro € minha terra, Santo
Amaro é minha terra, terra onde eu nasci (Gongalves, 2020, p. 24).

O grupo Raizes de Santo Amaro pratica o samba corrido, que é organizado da

seguinte maneira:

As sambadeiras como de costume se organizam através da umbigada.
Apods cada uma sambadeira ter sambado, é feito um convite para o
publico sambar dentro da roda, e ter essa experiéncia em samba. Aos
que ja tem uma aproximag¢ao mais intima com uma roda de sambar, é
evidente notar o despojamento ao estarem na roda, as pessoas ja se
expressam com movimentos mais soltos e confiantes, ja as pessoas
que tem pouca aproximagcdo com a roda, samba de maneira mais
timida, sem muitos gestos (Gongalves, 2018, p. 27).

O Grupo Raizes do Samba também atua em outras praticas culturais:

No meu grupo, nés temos capoeira, maculelé, samba de roda, ainda
faz um afoxé no final, que € para arrastar a multiddo. Eu ja frequentava
a professora Zilda Paim, quando foi em 74, eu fui morar com o pai dos
meus filhos, que era enteado de Popd, que era mestre de capoeira.
Entdo a gente montou um grupo e nasceu a vontade e o desejo, ele
tomou a frente e eu também. Ele ficou com a parte de maculelé e eu
figuei com a parte do samba e foi assim que nasceu. Em 82 a gente
correu oito paises europeus e um na Africa. Todo ano a gente viaja.
Eu nunca fui ao Japao porque o Japao nao € ‘meu eu’, toda vez que
eu acho uma apresentacdo para la, eu ja tenho um compromisso
naquele dia (Franco; Rosa, 2021, p. 16).

Nesse horizonte de viagens, Dona Nicinha do Samba “rodou” praticamente o
mundo com seu grupo. Sua primeira viagem internacional aconteceu em 1982,

quando foi para a Alemanha, dai nao parou mais. Conheceu a Dinamarca, Suica,
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Holanda, Estados Unidos, Portugal, Italia e Dakar. Esteve na Francga diversas vezes,
participando também da Lavagem de La Madeleine*®, em Paris.

Questionado sobre a importancia de Nicinha do Samba para o Maculelé, seu
filho, Mestre Valmir, em entrevista para esta dissertacéo, responde:

Ela também é uma referéncia. Minha mae foi a primeira mulher, néo a
pular, pois tiveram outras como Dona Maria Mutti, mas Mainha é
referéncia daqui do Brasil, foi ela. Ela levou o Maculelé para a Europa,
aguela véia, aquela Nicinha do Samba era problema. Pulava Maculelé
e vou dizer que ndo era todo homem que ia nos pés, nao! Tiveram
outras mulheres no Maculelé, as vizinhas da gente, amigas. A
referéncia de mulheres no Maculelé é muito importante. Nao tem uma
mestra, mas a referéncia de Mainha ficou. Ela néo tinha o titulo, mas
tinha o saber dela. Ela era mestra porque era completa. Ficou marcada
no Samba de Roda, mas com certeza era Mestra de Maculelé.

Dona Nicinha foi personagem de algumas publicacbes, em destaque para
“Sambadores e sambadeiras da Bahia”, produzida pela ASSEBA. E, no ano de 2021,
a cineasta e pesquisadora Evelyn Sacramento, lancou o livro infantil Menina Nicinha,
gue narra a infancia de Dona Nicinha do Samba, fazendo alusdo também a outra
matriarca do samba, Dona Dalva Damiana, de Cachoeira, que no livro é chamada de
Dalvinha.

Nicinha do Samba faleceu em fevereiro de 2022, levando seu sorriso largo e
seu jeito peculiar de sambar, como se estivesse amassando barro. Estava préxima de
receber o titulo de Doutora Honores Causa, que estava sendo pleiteado pela
Universidade do Reconcavo da Bahia (UFRB).

Diante do exposto, podemos inferir que as mulheres ainda ndo alcancaram o
protagonismo no Maculelé, e suas contribuicdes permanece muito mais no campo das
pesquisas. Em um breve mapeamento, encontramos alguns estudos recentes que
acabam por reforcar essa observacdo, que sao as mulheres que ainda pesquisam e
escrevem sobre o Maculelé.

Nesse sentido, destaco a pesquisa de Daisy Reis (2019), em “Meu Maculelé:
sete aulas em cena e um ensaio”, na area de Educacao, pela Universidade Federal
do Rio Grande do Sul (UFRGS). A autora traz como proposta a reflexdo sobre o

Maculelé enquanto uma danca afro-brasileira advinda de um mito. Para tal, apresenta

48 Lavagem de La Madeleine é uma festa que acontece em Paris desde 1998, idealizada pelo artista
Robertinho Chaves (irm&o do babalorixa Pai Pote), e inspirada na Lavagem do Bomfim, em Salvador.



124

0 processo de aulas de Maculelé por meio da construgao textual de cenas e dialogos.
A pesquisadora se vale do livro Meu Fausto, de Paul Valéry, como base para a
construcéo de uma experiéncia didatico-pedagogica, e da metodologia que resiste por
se fazer presente na cultura popular, a oralidade e a corporalidade.

Ja Bruna Mascaro desenvolveu a pesquisa intitulada “Saberes e fazeres em
cruzetas: olhares multifacetados sobre o Maculelé” (2023), no @mbito do Programa de
Po6s-Graduagao da Escola de Danga da Universidade Federal da Bahia (UFBA), além
do documentario “Maculelé: entre paus, grimas e cacetes” (2021), dirigido pela citada
pesquisadora juntamente com Gabrielle Conde. Esse documentario é fruto do projeto
“Entre paus, grimas e cacetes: o Maculelé construindo sentidos pedagdgicos”, que
teve a poio do governo do estado de Pernambuco.

A autora afirma que seu trabalho € o primeiro sobre essa tematica entre os

cursos de Graduacéo e de Pos-Graduacao em Danca da UFBA:

Me recordo do dia em que uma professora da Escola de Danca da
UFBA, Amélia Conrado, por quem nutro imenso respeito, comentou
em sala de aula — como quem sussurra um recado aos meus ouvidos
— sobre o compromisso de realizar um estudo com um tema, até entéo,
nunca abordado na Escola de Danca da UFBA. Esta situacdo me fez
considerar que ha uma dimenséo ética e responsavel em tratar de um
tema que ainda é invisibilizado, infelizmente, em contexto de
apagamento (Mascaro, 2023, p. 145).

Destaco também a pesquisa de Ana Paula Leite, intitulada “Maculelé: saberes
afro-brasileiros afirmativos como possibilidade de interlocucdo com os saberes
‘transmitidos’ pela educagao formal” (2023), no campo da Educacéo, na Universidade
Regional do Cariri (URCA), Rio Grande do Norte.

A autora constroi sua pesquisa compreendendo o Maculelé enquanto uma
atividade de terreiro, a partir de suas simbologias no interior dos grupos de capoeira,
possuindo, assim, uma articulagdo com a cultura afrodescendente. Ela utiliza como
estudo de caso o Maculelé praticado no Terreiro Arte e Tradicdo, localizado na
Floresta Nacional Araripe, no sitio Anténio do Arajara, na cidade de Barbalha, Ceara.

Durante os festejos tradicionais dedicados a Santo Antdnio, padroeiro da
cidade de Barbalha, é realizado o Cortejo do Pau da Bandeira de Santo Antbnio, e 0

Maculelé é apresentado, ja fazendo parte do contexto da festa h4 anos.
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Este povo carrega nas suas tradicbes a forga do ritual celebrado na
famosa e tradicional Festa do Pau da Bandeira de Santo Antbnio
iniciada em meados do século XIX e sendo objeto de estudos de
muitos pesquisadores comprometidos em descobrir seus costumes e
encantos misticos. E no interior dos festejos alusivos ao padroeiro da
cidade: Santo Antonio que se encontra a pratica Cultural do Maculelé
e que este grupo de brincantes compartilha seu momento apice de
apresentagao contribuindo assim para a constituicdo de uma tradigéo
resistente e organizada dentro da sociedade barbalhense (Leite, 2023,
p. 20).

Diante do exposto, podemos inferir que parte dos estudos sobre o Maculelé,
além de serem elaborados por mulheres, sdo desenvolvidos nas areas de cultura afro-
brasileira, danca e educacéo. Corroborando com a observacdo de Ana Paula Leite
(2023, p. 45) “como mostra a propria busca por referencial teérico, 0 mesmo se
encontra na perspectiva esportista articulado as praticas da danca e da area de Ed.
Fisica e\ou dancgas artisticas contemporaneas”.

Sobre o Maculelé na seara do Patriménio Cultural, ndo foi possivel identificar
nenhum estudo com essa vinculacdo. O que nos leva a acreditar que o campo do
Patrimonio invisibiliza algumas praticas culturais, ndo estando aberto ainda para
algumas questdes, como o género, por exemplo.

Nesse sentido, em uma abordagem sobre as relagdes do Patrimonio Cultural e
as questdes de género, ndo podemos perder a interseccionalidade de vista. Destarte,
assim como na historiografia, no campo do Patriménio o papel das mulheres e das

pessoas LGBTQIAPN+ ainda é pouco valorizado.

Contudo, o patrimdnio cultural LGBT é negligenciado pelas politicas
publicas e pelos governos federal, estadual e municipal, reforcando o
preconceito e a violéncia. Essa negacao ao direito a memaria, a cultura
e ao patrim6nio soma-se a tantas outras, como cidadania, seguranca,
saude e educacéo (Boita; Wichers, 2020, p. 152).

Os saberes e as praticas séo reconhecidos, mas muitas vezes essas mulheres
e grupos sao subalternizados e invisibilizados nessa dindmica. No mais, sendo o
Maculelé uma saber afrodiaspérico, praticado em sua maioria por negros/as, sdo as
mulheres brancas privilegiadas, as autoras de pesquisas e demais estudos sobre essa
tematica, o que nos leva a questionar: Qual é o lugar, ndo sé das mulheres negras,

mas do povo negro em geral, nesse processo?
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Segundo o pesquisador José Jorge de Carvalho (2004), inicia-se no ambito
académico uma discussao sobre a racializacdo do Patriménio Cultural Imaterial

brasileiro, pois este nao € incolor.

A maioria esmagadora das artes performaticas que estao sendo
alvo de apropriacdes € de origem africana (o congado, o jongo, o
maracatu, o tambor de crioula) e, ao mesmo tempo, é praticada por
artistas de comunidades negras; por outro lado, todos os teéricos e
formuladores de politicas de patriménio, bem como os pesquisadores
e mediadores, sdo majoritariamente brancos; a utilizacdo dessas
tradi¢cdes para entretenimento, portanto, € uma operacao racializada:
sdo negros provenientes de comunidades pobres que colocam suas
tradicdes de origem africana para entreter uma classe meédia branca.
Até agora, a discussao das tradi¢gdes culturais ndo havia admitido a
imbricacao indissoluvel entre a clivagem de classe e a clivagem racial,
entretanto, a partir de agora, essa fuga em uma dimensdo morena,
mestica ou integrada da sociedade brasileira ndo é mais sustentavel
(Carvalho, 2004, p. 14 apud Pereira, 2021, p. 23).
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4 PATRIMONIALIZAGAO E AGOES AFIRMATIVAS

Né mala, né mola, né mula

E vai jogar maculelé

Na pala ele apela, ele pula

E vai jogar maculelé

Literatura estilo Malé Debalé

Na Liberdade, Pero Vaz, llé Aiyé
Russo Passapusso

Neste capitulo sera abordada a relagao entre o processo de Patrimonializacéo
de um bem cultural, no caso em questao, o Maculelé, e suas possiveis vinculagdes
com as agodes afirmativas. Nao € muito habitual fazer essa correlagdo, sendo mais
comum associar as politicas publicas culturais de patriménio as perspectivas de
preservacgao e conservagao.

Tendo em vista que o termo patriménio € abrangente e passou por diversas
categorizagdes, faz-se oportuno falar da formacado desse campo e das politicas
publicas de patrimbnio antes de abordar suas possiveis vinculagdes com as acgdes
afirmativas. Nesse sentindo, dividimos o capitulo em algumas sec¢des: Antecedentes;
Um novo olhar sobre os patrimonios dissidentes e; A Patrimonializagdo do Maculelé

como uma acao afirmativa.

4.1 Antecedentes

Segundo a historiadora francesa Choay (2001, p. 21), a palavra patriménio &
antiga e estava ligada, na origem, “as estruturas familiares, econémicas e juridicas de
uma sociedade estavel, enraizada no espago e tempo”. E um termo polissémico, que
do ponto de vista conceitual vem sendo atualizado constantemente, adquirindo
diversos adjetivos, como artistico, histérico, cultural, natural, da humanidade, entre
outros.

De acordo com os pesquisadores Pedro Paulo Funari e Sandra Pelegrini (2009,
p. 11):

No inicio, o conceito de patrimdnio no mundo ocidental estava ligado
unicamente a questdo individual e aristocratica. Assim, na Roma
Antiga, por exemplo, o patres familia era quem possuia os patrimbnios
de determinado local, nisto estavam incluidos ndo apenas posse de
terras e construgcdes, mas também todos aqueles que viviam dentro
destes locais, por isso a denominagéo do “pai de familia”. Foi, segundo
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os autores, a partir do cristianismo, mais intensamente na Idade
Média, que patrimdnio passou a ser coletivo. Nesse caso, também o
patrimdnio religioso, com o culto as imagens, santos e reliquias.

Essa preocupagao de protecao do patrimdnio segue uma logica ocidental, onde
as praticas de preservagao estdo voltadas para a materialidade dos bens e para a
ideia de autenticidade. Ja os paises orientais seguem outras perspectivas, a da
preservagao dos conhecimentos e técnicas passadas de geragao para geragéo, ou
seja, o foco esta no “saber fazer’, na continuidade das técnicas de produgao
artesanais.

Seguindo o pensamento ocidental, € em uma Europa revolucionaria que

encontramos as primeiras medidas de protecéo para o patrimonio:

As primeiras iniciativas para a protecao do patrimonio histérico datam
da segunda metade do século XVIII, periodo em que a Revolugao
Industrial e Revolugdo Francesa provocavam uma verdadeira
transformacao nas técnicas de producido e consequentemente nas
relagdes sociais e politicas. A questao do patriménio nasce do embate
entre a necessidade de conservar a cidade existente — os
monumentos e bens culturais que diziam respeito a histéria e a
memoria social/coletiva, numa tentativa de conjugar os tempos
passado e futuro, que habitam juntos com o tempo presente da cidade
e também pela sempre presente necessidade de salvar o que esta em
desaparecimento (Martins, 2014, p. 11).

Foram os principios franceses, como a autenticidade e a monumentalidade,
que cunharam as ideias preservacionistas, a principio através de inventarios de
monumentos histéricos que fizessem referéncia a memoria e a histéria da Franga,
principalmente os que estivessem associados a Igreja e ao Estado, como as igrejas,
mosteiros, palacios, entre outros. A iniciativa visava salvar esses monumentos do
vandalismo de uma Franga revolucionaria. Ao criar um Conselho de Patrimbnio, o
governo francés inaugura o primeiro regulamento para o patriménio histdrico.

Como afirma Poulot (2009, p. 26):

O patrimonio no sentido “legal” surgiu com as legislagdes nacionais do
século XIX, legislagbes que lhe garantiram um destino especifico no
meio de todas as manifestagbes sociais dos objetos. Alias, tal postura
foi assumida em nome do povo, como destinatario eminente e, ao
mesmo tempo, o derradeiro responsavel por essa heranga. A Franca
da primeira metade do século XIX foi, por exceléncia, o lugar da
elaboracdo progressiva e muitas vezes conflitante dos valores
patrimoniais.
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Essa nocdo de preservagao francesa foi sendo elaborada nos arquivos,
museus e sitios arqueologicos por arquitetos, arquedlogos, historiadores, entre outros
profissionais. Dessa forma, a perspectiva de patriménio surge da tensdo entre
conservar o passado e salvar o presente, o que nos remete as observagdes do
antropologo José Reginaldo Gongalves, em A retérica da perda: os discursos do

patriménio cultural no Brasil (2002, p. 24):

Nessa perspectiva, presente, assim como tudo o que é espacialmente
proximo, aparecera corroido por um processo de perda oposto aquela
situacao original — distante no tempo ou no espaco — definida por
coeréncia, integridade e continuidade. Os efeitos desse esquema de
pensamento em termos de praticas envolvendo os chamados
patriménios culturais sera o de desenvolver um interminavel trabalho
de resgate, restauracdo e preservacao de fragmentos visando a
restabelecer uma continuidade com aquela situacdo originaria.
Embora haja um lamento constante em relagcdo a esse processo de
fragmentacéao e perda, ele, na verdade, ndo é apenas um fato exterior
ao discurso, mas algo que coexiste com o esfor¢o de preservagao tal
como aparece nos discursos sobre patriménio cultural.

O Brasil seguiu a logica europeia, sobretudo os principios franceses na
institucionalizacdo da preservacao do patriménio considerado material.

Para uma melhor compreenséo do processo de construcdo das politicas de
preservagao sobre o patrimdnio nacional, faz-se oportuno historiar esse percurso,
partindo da analise de seus antecedentes, os principais acontecimentos e as
mudangas institucionais que contribuiram para a formagdo do campo patrimonial
brasileiro.

O interesse pelas questdes patrimoniais no Brasil ndo € um assunto recente, e
ele deve ser avaliado a partir de trés fatores importantes: o modernismo, com a
Semana de Arte Moderna de 1922, o Estado Novo da Era Vargas e a criacédo do
Servigo do Patriménio Historico e Artistico Nacional (SPHAN).

Algumas iniciativas pontuais, visando a preservacgao, surgiram desde o século
XVIIl, mas foi durante a década de 1920 que foram elaborados os primeiros projetos
de lei a esse respeito.

Desde o inicio do século XX, varios intelectuais estavam a frente das
discussdes sobre cultura, folclore e identidade nacional, dentre eles, destacaram-se
os que estavam vinculados ao Movimento Modernista, tais como Carlos Drummont de

Andrade, Oswald de Andrade, Cecilia Meireles, Mario de Andrade, entre outros. A
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Semana de Arte Moderna de 1922, foi um evento significativo, pois propunha uma
inovadora visao para a arte brasileira.

Nesse sentido, é pertinente lembrar de alguns antecedentes, como a criagéao
do Museu do Ipiranga, em 1895, o Museu Histérico Nacional, no Rio de Janeiro, em
1922, e algumas Inspetorias Estaduais de Monumentos Historicos, na Bahia, em
Minas Gerais e Pernambuco, ainda nos anos de 1920, bem como a Inspetoria de
Patrimonios Nacionais (pode ser considerado o primeiro 6rgéo federal de protegao ao
patrimonio) e a Inspetoria dos Monumentos Nacionais — no Museu Nacional, ambas
criadas em 1934.

A Inspetoria de Monumentos Nacionais teve como diretor o historiador e
folclorista Gustavo Barroso, que atuou na restauracdo de monumentos na cidade de
Ouro Preto. Nesse sentido, € importante citar que, um ano antes, Ouro Preto foi
elevada a categoria de Monumento Nacional, através do Decreto 22.298, de 12 de
julho de 1933. Esta legislacao é fundamental para que o Barroco fosse escolhido como
o estilo a ser preservado no pais. Nesse momento ja existia uma preocupag¢ao com a
perda de monumentos vinculados ao periodo colonial.

Apesar dessas iniciativas, € no ano de 1936 que uma proposta de protecao
para o patriménio brasileiro ocorre concretamente, com o anteprojeto elaborado por
Mario de Andrade para a criagdo do SPHAN. Muitas das ideias visionarias de Mario
de Andrade, contidas no anteprojeto, ndo foram consideradas nas diretrizes da nova
instituicdo, como a insergdo da cultura indigena, africana, popular, manifestacoes
folcloricas, entre outras. Para o citado intelectual, a cultura brasileira ndo se restringia
aos bens de natureza material.

Um ano depois, em 1937, foi promulgado o Decreto-Lei n® 25, que criou o
SPHAN e estabeleceu o Tombamento como instrumento de protecdo, tendo seu
primeiro presidente Rodrigo Melo Franco de Andrade.

E importante também lembrar o momento politico brasileiro da época. A
consagracao de Getulio Vargas presidente, apos a Revolugédo de 1930, da inicio a
chamada Era Vargas, que vai de 1930 a 1945, sendo dividida em trés fases: Governo
Provisério, Constitucional e Estado Novo.

Entre os intelectuais que eram servidores do Estado, encontrava-se a figura de
Mario de Andrade, que no ano de 1935 foi responsavel pela criacdo e dire¢cdo do
Departamento de Cultura do municipio de Sao Paulo, 6rgao que se tornaria mais tarde

a Secretaria Municipal de Cultura.
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Dessa experiéncia surgiu, em 1936, o convite feito por Gustavo Capanema,
Ministro da Educacao e Saude, para que Mario de Andrade, juntamente com o jurista
mineiro Rodrigo Melo Franco de Andrade, elaborasse um anteprojeto para a criagao
de um 6rgao para a preservagao do patriménio brasileiro, que foi nomeado de SPHAN,
em 1937, através do Decreto-Lei n° 25, que instituiu também o Tombamento como

medida de acautelamento para o patriménio.

Numa visao retrospectiva, se pode afirmar que os primeiros registros
de bens culturais de natureza imaterial foram realizados naquele
periodo, durante as expedi¢cdes do escritor pelo Nordeste brasileiro,
ocasiao em que valioso material audiovisual e textual sobre dancas e
ritmos populares da regido foi recolhido (IPHAN, 2006, p. 10).

Dessa forma, podemos inferir que a institucionalizacdo do campo patrimonial
no Brasil foi pautada por marcos civilizatérios europeus e pela construgcdo da
identidade nacional. Constituida assim, sob a auséncia de referenciais africanos,
indigenas e dos demais povos formadores da nagao, e privilegiando principalmente o
patriménio de “pedra e cal’. Os critérios de autenticidade e excepcionalidade
prevaleciam em detrimento de outros, como nos diz Maria Cecilia Fonseca (2009, p.
11):

[...] se houve uma preocupacio de elaborar critérios para a avaliagao
do valor artistico dos bens, 0 mesmo nao pode ser dito em relagdo ao
valor histdrico. [...] a constituicdo do patrimdnio no Brasil foi realizada
a partir de uma perspectiva predominante estética. Inclusive,
praticamente nao havia historiadores no quadro de funcionarios do
Sphan, tendo ficado a Sec¢ao de Histéria entregue a pessoas, como
Carlos Drummond de Andrade, que, apesar de seu inegavel valor
intelectual, ndo era um especialista na matéria.

Até mesmo entre os estilos arquitetdénicos havia predilecdo, mesmo com todo
o desenvolvimento da nocao de patriménio, até os anos de 1960, a protecédo continuou
direcionada aos edificios histéricos e civis de grande monumentalidade. Essa
concepgao s6 comegara a mudar a partir dos anos de 1980. Segundo a arquiteta
Patricia Trentin (2005, p. 2):

Ainda hoje o povo possui um sentimento de alienagao quanto ao tema
“patriménio historico” pois, durante muito tempo considerou-se apenas
dois tipos de casa no Brasil: as moradas de dois ou mais andares,
chamados de “sobrados”, onde vivia a elite, e todas as outras formas
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”

de habitagédo, como as “casas” e “casebres”, “mocambos” (derivado do
quimbundo, mukambu, “fileira”), “senzalas” (locais da escravaria),
“favelas” (tugurios). A preservacéao e o destaque eram dados somente
para as habitacdes da elite, enquanto os vestigios dos subalternos
eram dignos de desdém e desprezo.

Nesse contexto de formacéo do campo patrimonial brasileiro, € importante frisar
que acontecia ao mesmo tempo o movimento folclorista ou folclorismo, uma espécie
de movimento de salvaguarda do folclore.

O periodo de ascenséao dos estudos folcloricos no Brasil foi analisado por Luis
Rodolfo Vilhena, em Projeto e missdo: o Movimento Folclorico Brasileiro (1947-1964)
(1997, p. 37), que afirma que os folcloristas foram os primeiros a formular um discurso
sistematico do tema da cultura popular que nao se limitava a ser um objeto de
pesquisa, mas, sobretudo, “um lastro para a definicdo da identidade nacional’.

Em 1958, a Comisséo cria, ja no governo de Juscelino Kubitschek, a Campanha

“Defesa do Folclore Brasileiro”, que teve como acoes:

[...] promover e incentivar o estudo e as pesquisas folcléricas; levantar
documentacao relativa as diversas manifestagdes folcldricas; editar
documentos e obras folcléricas; cooperar na realizagdo de
congressos, exposicdes, cursos e festivais e outras atividades
relacionadas com o folclore; cooperar com instituicdes publicas e
privadas; esclarecer a opiniao publica quanto a significagcdo do
folclore; manter intercAmbio com entidades afins; propor medidas que
assegurem protecdo aos folguedos e artes populares e respectivo
artesanato; proteger e estimular os grupos folcléricos organizados;
formar o pessoal para a pesquisa folclérica (Brasil, 1958).

A politica institucional de preservacao no Brasil foi constituida negligenciando
as matrizes africanas, indigenas e dos demais povos minoritarios da nagao pelos
orgaos oficiais. Por muito tempo, seguiu uma tendéncia ocidental de construcao de
identidades nacionais ligadas ao elitismo, valores estéticos, de autenticidade,
histéricos e as teorias racialistas. Destarte, foi privilegiado o patrimbénio de “pedra e
cal” e tendo como medida de preservagao o instrumento do Tombamento.

A partir dos anos de 1970, o conceito antropoldgico de cultura, composto pela
diversidade cultural e pautado na Convencgao do Patriménio Mundial Cultural e Natural
de 1972, da Organizacao das Nagdes Unidas para a Educacgao, a Ciéncia e a Cultura
(UNESCO), que tinha como objetivo a preservacao de bens culturais e naturais
representativos para a humanidade, passou a ser debatido nas praticas patrimoniais:
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A UNESCO representava a proposta de criagdo de mecanismos
capazes de colocar, em relagao, varias culturas nacionais. Uma nova
questdo que tomou vulto naquele momento foi sobre o conceito
antropolégico de cultura. Contrapondo-se as tendéncias racistas que
haviam desencadeado a guerra que acabara de acontecer, o conceito
de cultura foi apropriado como antidoto aos conflitos entre os povos
(Abreu, 2009, p. 36).

No Brasil, o conceito antropoldgico de cultura foi atrelado aos questionamentos
sobre os patrimdnios “ndo consagrados”, principalmente no ambito do Centro Nacional
de Referéncia Cultural (CNRC), implementado pelo artista plastico e designer Aloisio
Magalhaes, em 1975. De acordo com José Reginaldo Gongalves (2002), o CNRC era
também uma espécie de banco de dados sobre a cultura nacional, que gerava
estratégias para politicas de planejamento social e econémico, visando o acesso aos
produtos culturais. E importante acentuar que se trabalhava com a ideia de bem
cultural e cultura popular, e ndo com o conceito de patriménio e folclore. O objetivo

era criar um referencial basico para analisar a dinamica cultural do pais.

Com a implantagdo do CNRC ha uma nova ressignificagdo na forma
de pensar o patriménio cultural e a cultura popular. Mais um passo €
dado no sentido de distanciar os atos de significacdo de uma
dimensdo de meros objetos, como algo fixo a acabado, para
compreendé-lo como processo, como uma referéncia cultural. Mais a
frente esse conceito ira alargar-se, entendendo cultura e cultura
popular como propomos neste trabalho: atos de significagao fluidos,
que acontecem no tempo e nele se transformam (Leal; Borges, 2012,

p. 9).

Busca-se, entéo, recolocar a discussao sobre os processos de valorizagao das
culturas ancestrais, sobretudo diante dos desafios da globalizagao.

Na conjuntura brasileira, no inicio da década de 1980, as discussdes em torno
do patrimbnio nacional ainda permaneciam na esfera do Estado, dos intelectuais e
técnicos das instituicées culturais e preservacionistas, como o IPHAN. Entretanto,
mudangas significativas podem ser evidenciadas a partir do processo de
redemocratizacado do pais (final da década de 1970 e inicio dos anos de 1980), nas
lutas dos movimentos sociais, principalmente do movimento negro, com a criagao do
Movimento Negro Unificado (MNU), em 1978.

O historiador Petronio Domingues (2007) define movimento negro como a luta
dos negros na perspectiva de resolver seus problemas na sociedade abrangente, em

particular os provenientes dos preconceitos e das discriminagdes raciais, que 0s
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marginalizam no mercado de trabalho, no sistema educacional, politico, social e
cultural.

Segundo Anténio Gilberto Ramos Nogueira (2014), os movimentos sociais
negros utilizaram o patriménio como espacgo privilegiado na reelaboragcéo de novas
identidades coletivas, na medida em que permitiram a articulacdo entre a luta
antirracista e a valorizagao da cultura afro-brasileira.

De acordo com Pereira (2021), a restituicdo dessas vozes silenciadas requer
que se reconhega “nos outros” as suas memorias e histérias. No campo patrimonial
brasileiro, o reconhecimento da patrimonialidade quilombola, por exemplo, € um dos
caminhos para a concretizagcao desse ideal, tendo em vista se tratar de um dos mais
representativos exemplos da contribuigdo da populagdo negra, com sua insurgéncia

a opressao da escravidao, para a Histéria do Brasil.

O surgimento do MNU redimensionou a militdncia politica naqueles
anos de ditadura militar. Coube ao MNU contribuir para uma maior
organizacao da militAncia e convencer os grupos de esquerda da
importancia e especificidade da questao racial na sociedade brasileira.
Nas décadas de 1970 e 1980, diversas outras organizacdes negras
foram criadas. Um levantamento feito em 1988 indicou a existéncia de
343 organizacbes negras de todos os tipos, 138 delas em Sao Paulo,
76 no Rio de Janeiro, 33 em Minas Gerais, 27 na Bahia e as demais
espalhadas por outros estados. Um destaque deve ser dado ao
movimento de mulheres negras, que surgiu da percepgédo de que
existem especificidades na forma como mulheres e homens sofrem a
discriminagcao racial. Lélia Gonzalez, uma das mais importantes
ativistas negras nas décadas de 1970 e 80, foi uma das primeiras a
chamar a atengéo para a importancia da organizagdo das mulheres
negras (Pereira, 2021, p. 292).

Nesse tocante, vale ressaltar as especificidades da militAncia baiana nesse

periodo:

No mesmo periodo, década de setenta, a populacdo negra de
Salvador inventou novas formas de assumir a negritude. Muitos dos
jovens que frequentavam discotecas passaram a outros tipos de
expressao musical e estética. Os carnavais de Salvador ja tinham uma
forte participagdo negra em escolas de samba, afoxés e blocos de
indio. Mas em 1974 surgiu uma novidade: o hoje famoso & Aiyé foi
fundado no Curuzu, bairro da Liberdade, em Salvador. A nova
agremiagao celebrava a cultura africana a partir do préprio nome, mas
nao se limitou a isso. II& Aiyé significa “a terra € nossa casa” no idioma
ioruba. Pela primeira vez uma agremiacao carnavalesca expressava
claramente nas letras de suas musicas o protesto contra a
discriminacdo racial, ao mesmo tempo em que Vvalorizava
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enfaticamente a estética, a cultura e a histéria negra e africana
(Albuquerque; Fraga Filho, 2006, p. 286).

As reivindicagdes dos movimentos socias, principalmente do movimento negro,
comecaram a ser efetivadas na década de 1980. O texto constitucional de 1988 é
mais inclusivo e abrangente, no que tange aos direitos civis e culturais.

Como nos diz Maria Cecilia Londres Fonseca (2009, p. 66): “Esse movimento
tem um carater inclusivo uma vez que viabilizou o reconhecimento dos diferentes
povos que compde a nagao brasileira, como indigenas, os afro-brasileiros, os

imigrantes europeus, asiaticos, dentre outros”.

4.2 Um novo olhar sobre os patrimoénios dissidentes

A partir da discussdo apresentada anteriormente, podemos inferir que, até
entdo, nossos patrimbénios eram definidos e reconhecidos por uma perspectiva

hegemadnica e colonialista.

A mentalidade e a légica colonial ndo permitiram, durante muito tempo,
o reconhecimento de uma patrimonialidade negra e, quando a
reconheceu, o fez de maneira reduzida, em um nivel de simbolismo
que nado deixasse evidenciar o racismo patrimonial. Os povos
indigenas e negros tiveram contribuicdo enorme para a constituigao
das nagdes latinas, mas os eventos historicos protagonizados por eles
geralmente sdo vistos como algo de pouca importancia. Buscando
reverter esse padrdo criado por grupos hegemonicos, cientistas
sociais de diversas areas, recentemente, tém langado novos olhares
para eventos silenciados pela histéria oficial (Pereira, 2021, p. 11).

Em um contexto de reafirmacgao do povo negro, foi tombado o Terreiro l1é Axé
lya Nassd Oka, mais conhecido como Terreiro da Casa Branca, em Salvador, em
1986. Embora n&o tenha sido o primeiro exemplar de matriz africana a ser acautelado
pelo Tombamento (o primeiro foi o Museu da Magia Negra*?, em 1938, no Rio de
Janeiro), o reconhecimento do Terreiro da Casa Branca é considerado, até entéo, o
marco inicial na construgdo de um novo olhar patrimonial sobre os bens

afrodescendentes.

49 A “Colecdo de Magia Negra”, tombada ainda em 1938, é uma “exceg¢do” no dado as referéncias
culturais dos africanos no Brasil. Recentemente, a Colegédo foi rebatizada com o nome Acervo
Sagrado Afro-brasileiro, solicitada ao IPHAN, a partir da mobilizagdo de comunidades de terreiro.
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Independentemente de aspectos técnicos e legais, 0 que estava em
jogo era, de fato, a simbologia associada ao Estado em suas relagdes
com a sociedade civil. Tratava-se de decidir o que poderia ser
valorizado e consagrado através da politica de tombamento, hoje é
impossivel negar que, com maior ou menor consciéncia, estava em
discussdo a propria identidade da nacao brasileira (Velho, 2006, p.
240).

O antropdlogo Gilberto Velho, a época chefe do Departamento de Antropologia
do Museu Nacional, membro do Conselho do Patriménio Histérico e Artistico Nacional
e recém-saido da presidéncia da Associacéo Brasileira de Antropologia, foi o relator

do Tombamento da Casa Branca, e utilizou como argumentos:

Com o reconhecimento do Terreiro da Casa Branca, podemos
perceber também a existéncia de uma discuss&o sobre os critérios de
valores aos bens culturais, diferentes daqueles ja consagrados (pedra
e cal, da elite, etc.). Os especialistas e técnicos dos 6rgdos de
preservacao entraram em divergéncias quanto ao que se preservar em
um terreiro, haja vista que ndo havia o costume de se reconhecer as
caracteristicas dos bens culturais como os de matrizes africana e
indigena, por exemplo (Velho, 2006, p. 240).

Porém, foi a partir do final da década de 1980 e inicio dos anos de 1990, que a
nocao de “cidadania cultural” foi incorporada as politicas de cultura e os direitos
culturais foram inscritos na Constituicao Federal de 1988.

Por direitos culturais, Cunha Filho (2000, p. 34) assevera:

Direitos Culturais sdo aqueles afetos as artes, a memoaria coletiva e ao
repasse de saberes, que asseguram a seus titulares o conhecimento
e uso do passado, interferéncia ativa no presente e possibilidade de
previsdo e decisao de opgdes referentes ao futuro, visando sempre a
dignidade da pessoa humana.

O Artigo 216 da Constituicdo de 1988 define o patrimdnio brasileiro da seguinte

maneira:

Art. 216. Constituem patrimonio cultural brasileiro os bens de natureza
material e imaterial, tomados individualmente ou em conjunto,
portadores de referéncia a identidade, a agdo, a memoria dos
diferentes grupos formadores da sociedade brasileira, nos quais se
incluem:

| - as formas de expressao;

Il - os modos de criar, fazer e viver;

Il - as criagbes cientificas, artisticas e tecnoldgicas;
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IV - as obras, objetos, documentos, edificacbes e demais espagos
destinados as manifestacdes artistico-culturais;

V - os conjuntos urbanos e sitios de valor historico, paisagistico,
artistico, arqueoldgico, paleontolégico, ecoldgico e cientifico.

A “Carta Cidada de 1988”, ao amplificar a nogdo de Patrimbénio Cultural
brasileiro, passa a ser mais inclusiva, valoriza a diversidade cultural do pais e sugere

a criacéo de outros instrumentos para a salvaguarda do nosso patrimonio.

Ao positivar tal conduta, o legislador constitucional de 1988 possibilitou
ao povo brasileiro a ser protagonista e participar de sua meméria
histérica e social. O patriménio cultural figura, assim, enquanto fonte
de conhecimento e enriquecimento individual, como meio para levar
as pessoas a uma heranca cultural que, justamente com outras
tradi¢cdes locais, compde uma identidade local e nacional (Preve;
Campos, 2012, p. 175).

E importante mencionar que no § 5° do artigo 216 da Constituicido de 1988
consta também que, a partir de entdo, ficam tombados os documentos e os sitios
detentores de reminiscéncias historicas dos antigos quilombos. Ainda, em 1988, ano
gue marca o centendrio da Abolicdo da Escravatura, é criada a Fundagdo Palmares®°.

Além disso, algumas recomendacgdes e cartas foram estabelecidas no ambito
da UNESCO, que valem a pena ser mencionadas neste breve historico das
legislagbes patrimoniais.

Em 1989, surgiu a Recomendacdao da UNESCO sobre a Salvaguarda da
Cultura Popular e Tradicional, que reconhece a importancia da cultura tradicional

popular como parte também do Patriménio Cultural e da cultura viva.

O documento define como a cultura popular e tradicional espelham a
identidade cultural e social de uma comunidade. Ele leva em
consideracdo a relevancia social, cultural, politica, econbmica, a
representatividade para a histéria do povo e a fluidez e
espontaneidade com que sao transmitidas oralmente. A carta de
recomendacdo vem sugerir o registro, como estratégia de
reconhecimento e de preservagao do saber fazer, da identidade das
comunidades e grupos tradicionais (Leal; Borges, 2012, p. 3).

50 A Fundagéo Cultural Palmares (FCP) é uma instituicao vinculada ao Ministério da Cultura (Minc). Foi
criada através da Lei n. 7.668, de 22 de agosto de 1988, para promogao e preservagao dos valores
culturais, historicos, sociais e econdmicos decorrentes da influéncia negra na formacao da sociedade
brasileira.
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Em 1993, a UNESCO institui o Programa Tesouros Humanos Vivos, que
reconhecia e incentivava os mestres, ou seja, os detentores, a continuarem
transmitindo os saberes as proximas geragdes. No ano seguinte, na Conferéncia de
Nara, no Japéao, saberes tradicionais foram reconhecidos como um fortalecimento de
identidades em meio a globalizagao.

No ano de 2001, a UNESCO proclama a Declaracdo Universal sobre a
Diversidade Cultural, esse dispositivo estabelece uma politica de defesa a
diversidade, aos direitos humanos e ao direito de manifestacao de culturas, reconhece
também a importancia da diversidade cultural para os povos e sociedades.

A Convengao sobre a Salvaguarda do Patrimbnio Cultural Imaterial, de 2003,
ocorrida em Paris (Franga), tem como finalidade a salvaguarda do Patriménio Cultural
Imaterial; o respeito ao Patriménio Cultural Imaterial das comunidades, grupos e
individuos envolvidos; a conscientizagdo no plano local, nacional e internacional da
importancia do Patriménio Cultural Imaterial; e de seu reconhecimento reciproco, a
cooperacao e a assisténcia internacionais.

Na citada Convencao, a definigdo de Patriménio Imaterial € a seguinte:

Entende-se por “patrimbénio cultural imaterial” as praticas,
representacoes, expressdes, conhecimentos e técnicas — junto com os
instrumentos, objetos, artefatos e lugares culturais que lhes séo
associados — que as comunidades, os grupos e, em alguns casos, 0s
individuos reconhecem como parte integrante de seu patriménio
cultural. Este patrimdnio cultural imaterial, que se transmite de geragao
em geracédo, é constantemente recriado pelas comunidades e grupos
em fungao de seu ambiente, de sua interacdo com a natureza e de sua
histéria, gerando um sentimento de identidade e continuidade e
contribuindo assim para promover o respeito a diversidade cultural e a
criatividade humana (UNESCO, 2003, p. 4).

Retornando a abordar o itinerario das questdes patrimoniais no Brasil, percebe-
se que da promulgacao da Constituicao Federal, até que sejam institucionalizadas
medidas de proteg¢édo ao Patrimbnio Cultural brasileiro, passam-se alguns anos.

Nesse interim, é lancada a Carta de Fortaleza, documento fruto do “Seminario
Patrimdnio Imaterial: Estratégias e Formas de Prote¢cao”, ocorrido em 1997, que teve
a participacao de sociedade brasileira e de representantes da UNESCO. A Carta de
Fortaleza ratifica os instrumentos legais ja existentes e € uma espécie de embrido do

Decreto de 3.551 de 2000, que regulamenta o texto constitucional.
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Assim, os anos 2000 marcaram um momento emblematico nesse percurso de
valorizagao patrimonial. O Brasil € um dos pioneiros, no que tange a elaboragéo de
uma legislagéo especifica sobre Patriménio Imaterial. Nesse horizonte, a instauragao
de um governo com viés mais progressista (Lula de 2003 a 2010) colaborou para essa

mudanca de paradigma, no que se refere a questdes culturais no Brasil:

As acbes desenvolvidas pela gestao Gil/Juca no Ministério da Cultura,
constituem um importante marco para a gestao de politicas publicas
de cultura, baseadas em novos modelos de gestdo democraticos e
participativos. Todos os programas e a¢des foram criados a partir de
um conceito amplo definido pelo MinC. A ado¢ao de um conceito mais
amplo de cultura somado a ampliagdo dos canais de participacédo da
sociedade civil, democratizag¢ao dos direitos culturais e valorizagcao da
diversidade se tornaram as bases de uma nova concepcao do papel
do Estado nas politicas culturais brasileiras. Desta forma, diversas
acgdes inovadoras foram postas em pratica, desde a elaboracido de um
Sistema Nacional de Cultura até o desenvolvimento de novas formas
de financiamento da producéo cultural brasileira (Estrella, 2015, p. 23-
24).

Antes de abordarmos o instrumento especifico de acautelamento dos bens
imateriais, € importante que nao se perca de vista que a biparticdo entre material e
imaterial ndo passa de uma medida didatica, haja vista que sao dimensdes

intrinsecas, como assevera o historiador Ulpiano Bezerra Meneses (2009, p. 35):

Tal como esta definido no documento, o patriménio cultural imaterial é
de algum modo também material. Ele envolve processos criadores
pessoais, tornados socialmente coletivos, comunitarios. A cultura deve
ser entendida como algo ao mesmo tempo simbdlico e publico. Ela
envolve processos interiores de saber, sentir e criar. E envolve
também os seus produtos tidos como “imateriais”. Os proprios
“saberes tradicionais” do fazer (as tecnologias produtivas) e do agir (as
gramaticas da vida social). Envolve o feito, o vivido (as praticas) e o
pensado (as representagdes) [...] um bem material € composto de uma
dimensao imaterial, na medida em que possui diversas atribuicbes de
significados e valores diferentes, de acordo com os grupos sociais ou
individuos que estdo se relacionando com esse bem; um turista, um
frequentador cotidiano, um guia local, um agente do Estado, cada um
ird interagir com a materialidade da construgdo de acordo com a
imaterialidade da significagdo e valoragdo que atribuem a ela. Da
mesma forma, um bem considerado imaterial precisa de uma
dimensao material para se expressar.

A nogao de patrimdénio constituido por meio dos discursos resultantes do

Decreto 3.551, que instituiu o Registro de Patriménio Cultural Imaterial e o Programa
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Nacional do Patrimdnio Imaterial (PNPI) permitiram reconhecer o valor e a relevancia

das expressOes culturais populares e dos grupos participantes do processo de

formacéo do nosso pais, como pode ser observado abaixo:

Art. 1° Fica instituido o Registro de Bens Culturais de Natureza
Imaterial que constituem patrimonio cultural brasileiro.

8§ 1° Esse registro se fara em um dos seguintes livros:

| - Livro de Registro dos Saberes, onde serdo inscritos conhecimentos
e modos de fazer enraizados no cotidiano das comunidades;

Il - Livro de Registro das Celebracdes, onde serdo inscritos rituais e
festas que marcam a vivéncia coletiva do trabalho, da religiosidade, do
entretenimento e de outras préticas da vida social,

Il - Livro de Registro das Formas de Expressao, onde serdo inscritas
manifestacdes literarias, musicais, plasticas, cénicas e ludicas;

IV - Livro de Registro dos Lugares, onde serdo inscritos mercados,
feiras, santudrios, pracas e demais espacos onde se concentram e
reproduzem préticas culturais coletivas.

§ 22 A inscricdo num dos livros de registro ter& sempre como
referéncia a continuidade histérica do bem e sua relevancia nacional
para a memoria, a identidade e a formacédo da sociedade brasileira.

§ 32 Outros livros de registro poderdo ser abertos para a inscricao de
bens culturais de natureza imaterial que constituam patriménio cultural
brasileiro e ndo se enquadrem nos livros definidos no paragrafo
primeiro deste artigo (Brasil, 2000).

No Decreto 3.551, que institui o Registro de Patrimdnio Imaterial brasileiro, esta

inclusa, além da documentacdo sobre os bens a serem reconhecidos com tal, a

proposta de medidas de salvaguarda. A elaboracdo do plano de salvaguarda deve ser

feita de maneira compartilhada com a participacdo dos detentores e demais

segmentos sociais, de forma que garanta a sustentabilidade do bem registrado. Este

deve ser implantado antes de se completar os dez anos do reconhecimento do bem

através do Registro, quando acontece o processo de reavaliacdo dessa medida de

acautelamento.

O registro é sempre do retrato de um momento, que deve ser refeito
periodicamente, a fim de que possa acompanhar as adaptacdes e as
transformacgdes que o processo cultural opera nessas manifestacoes.
Este reexame também é importante para monitoramento e avaliacdo
dos impactos gerados pela declaracdo desses bens como patrimodnio
cultural do pais (IPHAN, 2005, p. 23).

O instrumento de salvaguarda do patrimdnio intangivel brasileiro esta em

acordo com a Convencado para a Salvaguarda do Patriménio Cultural Imaterial,

realizada pela UNESCO (2003), a qual o pais e signatario.
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O Programa Nacional do Patriménio Imaterial, criado pelo Decreto-Lei
3.551 de 2000, juntamente com o instrumento do registro que permite
o reconhecimento de patrimbnios culturais imateriais, define que os
bens registrados devem passar por um processo de salvaguarda. O
decreto também determina que a participacdo da comunidade de
detentores deve ser valorizada neste processo. Neste sentido, a partir
das recomendacgbdes do dossié, o IPHAN deveria organizar uma
agenda de protecdo ao bem, entendendo que este processo deve
estar em didlogo com seus detentores (Cid, 2020, p. 175).

Os processos de Patrimonializagdo apoiados no processo de Registro tém
contribuido para ensinar muita coisa para o proprio processo de Tombamento. Em
primeiro lugar, o proprio carater fundamental da participagao dos setores da sociedade
e dos grupos sociais interessados na preservagao, até para romper com essa pratica
antiga de Tombamento absolutamente de cima para baixo (Sant'anna, 2012).

Mas ainda ha uma disparidade relevante, no que tange os patriménios
tombados e os reconhecidos através do instrumento do Registro. Sobre essa

observacgéao, Milton Guran (2017, p. 222) argumenta:

No entanto, ainda hoje, em um total de 1.241 bens tombados, apenas
treze sdo diretamente vinculados a matriz africana. Uma analise dos
processos de tombamento (bens materiais) atualmente em avaliacédo
nos traz outra informacao relevante: dos 338 processos em exame,
praticamente todos de iniciativa da sociedade civil, apenas 33 séo
vinculados a matriz africana. Isso quer dizer que 0s principais
interessados — os afrodescendentes e suas organizacfes em todos 0s
niveis — ainda ndo se conscientizaram da importancia da protecao ou
Nao se organizaram a ponto de ocupar esse espaco institucional como
frente de luta pelo reconhecimento de seus direitos dentro de uma
perspectiva mais ampla.

Mas sera que essa diferenca é culpa dos proprios afrodescendentes, que nao
tém competéncia para se mobilizarem? N&o me parece que seja esse 0 cerne da
questdo, haja vista que, uma longa duracdo em se reconhecer o patriménio
hegeménico acabou por proporcionar a elite uma certa expertise em relacdo as
guestdes administrativas e burocraticas dos instrumentos patrimoniais. Desconsiderar
iSSo é ignorar o racismo institucional e cultural que permeia a Administracdo Publica
brasileira. Portanto, cabe a sociedade e ao Estado discutir a respeito dessa mediacao
(Pereira; Farranha, 2017).

Seguindo a analise da trajetdria dos processos de Patrimonializagdo dos bens

culturais no Brasil, percebe-se também que ainda existem percepgdes e agdes com
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caracteristicas hegeménicas e colonialistas, o que nos permite fazer uma abordagem

decolonial:

O reconhecimento e a inclusdo de “novos” patrimdnios na restrita lista
administrativa de bens de “valor’ nacional, como a patrimonialidade
insurgente dos quilombos ou a patrimonialidade dissidente dos povos
indigenas, da abertura para uma agenda patrimonial que, talvez,
possa ser afirmada como decolonial, pois permite que sujeitos
subalternizados tenham possibilidade de acessar os recursos
juridicos, podendo assim criar fissuras que permitem as quebras de
hegemonias das narrativas consolidadas, e possibilitando, portanto,
que seja contada a “histéria que a histéria nao conta” (Pereira, 2021,
p. 27).

Para a historiadora Marcia Chuva (2020), ter uma atitude decolonial em relagao
ao patriménio é tratar do direito a memoria e de sujeitos silenciados, mas essas
disputas de narrativas n&do cessam com o reconhecimento do titulo de patriménio, seja
ele mundial, nacional ou estadual. Ja para Amaral (2015), uma abordagem decolonial
dos patriménios brasileiros, além de contribuir conceitualmente, pode também orientar
tedrica e metodologicamente varias acdes junto as politicas publicas para os
patrimdnios, principalmente as de salvaguarda dos bens intangiveis.

O pesquisador Lima Filho (2015) trabalha com termo “cidadania patrimonial”,

que seria:

A capacidade operativa dotada de alto poder de elasticidade de acao
social por parte de grupos sociais e étnicos, em suas dimensodes
coletivas ou individualizadas de construir estratégias de interacao (de
adesédo a resisténcia/negacao) com as politicas patrimoniais tanto no
ambito internacional, nacional ou local (Lima Filho, 2015, p. 139).

E importante pontuar que fora da seara da cultura, o Estado brasileiro
institucionalizou politicas de combate a discriminagdo e de apoio aos grupos
culturalmente subalternizados, como a Secretaria de Direitos Humanos (SDH-PR); a
Secretaria Especial de Politicas para as Mulheres (SPM-PR); a Lei 10.639/2003, que
determina a obrigatoriedade do Ensino Histéria e Cultura Afro-brasileira e Africana; a
Lei 11.645/2008, que torna obrigatério o ensino da Histéria e Cultura Indigena e Afro-
Brasileira; a Secretaria de Politicas e Promogéo da Igualdade Racial (SEPPIR-PR), o
Decreto 8.750/2006, que instituiu o Conselho Nacional dos Povos e Comunidades
Tradicionais; a Politica Nacional de Desenvolvimento Sustentavel dos Povos e
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Comunidades Tradicionais e; o Plano Nacional de Desenvolvimento Sustentavel dos

Povos e Comunidades de Matriz Africana.

Essas politicas, alocadas fora do Ministério da Cultura, inclusive em
pastas préprias com status ministerial, ligadas diretamente a
Presidéncia da Republica, demonstram que a prépria politica cultural
vem sendo reformulada e que seu l6cus n&o se restringe mais a um
ministério especifico. No momento em que a cidadania se culturaliza,
a cultura assume novos e importantes papéis e suas politicas se
reposicionam no ambito do Estado e da sociedade que o produz. A
conquista desses espacgos institucionais de atencdao a “diferenga”
sinaliza a incorporacéo, pela sociedade brasileira, do entendimento
sobre a necessidade de superar as desigualdades assentadas na
subordinacao cultural de determinados grupos. As agdes e politicas
afirmativas tem desempenhado um papel central nesse esforgco de
superacdo de desigualdades e desconstrugcdo de discriminagdes
negativas sobre determinados grupos sociais (Souza, 2012, p. 46).

A leitura desse momento evidencia a existéncia de desigualdades histéricas, o
que aponta para a necessidade de reparagado sociocultural. Embora o conceito de
acgao afirmativa esteja muito vinculado as cotas raciais, outras estratégias tém sido
implementadas diante do reconhecimento das diferengas. No Brasil, as universidades

deram o primeiro passo.

Implantadas no Brasil no inicio da década passada, inicialmente nos
vestibulares das Universidades Estaduais do Rio de Janeiro (UERJ e
UENF), Estadual da Bahia (UNEB)®! e na Federal de Brasilia (UnB),
as cotas raciais para negros acenderam no pais, de forma inédita, o
debate publico sobre a necessidade de politicas publicas para o
enfrentamento das desigualdades sociais assentadas na
discriminacéo racial. Firmada através da Lei 12.711 de 2012, a politica
de cotas nas Universidades Federais foi conquistada a partir de um
intenso embate publico, onde 0 movimento negro procurou evidenciar
0 racismo como um aspecto cultural central na sociedade brasileira,
trazendo a tona os numeros da desigualdade no acesso a educagao
superior e procurando desconstruir o discurso da mesticagem, que
desde meados do século XX servia para escamotear as profundas
injustigas na distribuicdo dos recursos publicos entre negros (e pardos)
e brancos (Albinati, 2017, p. 426).

51 “A UNEB, desde 2002, implantou o sistema de reserva de vagas para ingresso de candidatos negros
nos seus cursos de Graduagao e Pds-Graduacgéo, e posteriormente, em 2007, com a extenséo desse
sistema para as populagdes indigenas, tem desenvolvido, pioneiramente, essa e outras modalidades
de politica de acéo afirmativa” (Mattos, 2018, p. 399).
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Diante dessa conjuntura, vimos surgir a luta por politicas publicas reparadoras
que visam a reducgao das desigualdades étnico-sociais e a valorizagao de culturas

“n&o hegemonicas”. Essas politicas

[...] formam um conjunto de resposta a situacdo de desigualdade
étnico-racial, que historicamente, vivenciou o negro na sociedade
brasileira. As acbes visam diminuir ou mesmo neutralizar as
desigualdades, criando oportunidades concretas de acesso aos
afrodescendentes (Freitas, 2005, p. 2).

Nesse sentido, as agdes afirmativas ganham proporgdes de extrema
significancia, ndo apenas nas lutas contra o racismo, promovendo acbes de
superagao das barreiras de exclusao e recuperacao da autoestima dos descendentes
de africanos escravizados, mas, fundamentalmente, na luta internacional pelos

direitos humanos. De acordo com o jurista Joaquim Barbosa Gomes (2001, p. 40):

As agdes afirmativas podem ser definidas como um conjunto de
politicas publicas e privadas de carater compulsério, facultativo ou
voluntario, concebidas com vistas a discriminagao racial, de género,
de origem nacional, bem como para corrigir os efeitos presentes da
discriminacdo praticada no passado, tendo por objetivo a
concretizacdo do ideal de efetiva igualdade acesso a bens
fundamentais como a educagédo e o emprego. Diferentemente das
politicas anti discriminatérias tradicionais baseadas em leis de
conteudo meramente proibitivo, que se singularizam por oferecerem
as respectivas vitimas tao somente instrumentos de carater
reparatorio e de intervencao ex post facto, as acoes afirmativas tém
natureza multifacetaria, e visam evitar que a discriminacao se verifique
nas formas usualmente conhecidas — isto é, formalmente, por meio de
normas de aplicagao geral ou especifica, ou através de mecanismos
informais, difusos, estruturais, enraizados nas praticas culturais e no
imaginario.

Essa ampliacdo das politicas publicas culturais para as comunidades de matriz
africana esta associada a um histérico de lutas de povos africanos e seus
descendentes contra o processo colonial.

Nas ultimas décadas, a atuagao de diferentes grupos do Movimento
Negro, conectados a revisdo dos objetos da produgao historiografica,
acompanhados de outros movimentos, como a critica aos
instrumentos de patrimonializagcado, processo de redemocratizagao
politica e intensificagdo da meméria e das subjetividades na esfera
publica, levaram a descentralizagcdo das narrativas da nacgdo, ainda
que inconclusa (Figueiredo, 2022, p. 121).
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O Brasil e outros paises da América Latina demoraram a reconhecer sua

memoria afrodiaspdrica, devido a sua relagdo com o passado escravagista, o que

acaba por ressoar nos processos de Patrimonializacdo da escravizagao atlantica.

Nessa perspectiva, rememora-se que, nas Américas, os Estados
Unidos ocupam lugar-chave em termos de pesquisas relacionadas a
memoria negra e da escravidao, gragas a presenca de pesquisadores
negros engajados em evidenciar suas memoarias e historias; ja, na
Ameérica Latina e no Brasil, o reconhecimento da memoaria da diaspora
comegou de forma tardia, em funcdo de certa reticéncia histérica
desses paises em relacdo ao seu passado escravagista e da énfase
dada a conceitos de identidade nacional baseados na ideia de
mesticagem e democracia racial; assim, a demora desse processo
explicaria a relativa exiguidade de estudos sobre patrimonializagcéo da
memoaria da escravidao atlantica no Brasil (Vassalo; Cicalo, 2015, p.
242).

Segundo o pesquisador José Jorge de Carvalho (2004), inicia-se no ambito

académico uma discussao sobre a vinculagcdo do Patrimbénio Cultural Imaterial

brasileiro relacionada as questdes étnico-raciais, pois 0 nosso patriménio nao é

incolor.

Assim, faz-se

A maioria esmagadora das artes performaticas que estao sendo alvo
de apropriagdes é de origem africana (o congado, o jongo, 0 maracatu,
o tambor de crioula) e, ao mesmo tempo, é praticada por artistas de
comunidades negras; por outro lado, todos os tedricos e formuladores
de politicas de patriménio, bem como o0s pesquisadores e
mediadores, sao majoritariamente brancos; a utilizacdo dessas
tradicbes para entretenimento, portanto, € uma operacéo racializada:
sdo negros provenientes de comunidades pobres que colocam suas
tradi¢cdes de origem africana para entreter uma classe média branca.
Até agora, a discussao das tradi¢gdes culturais ndo havia admitido a
imbricacdo indissoluvel entre a clivagem de classe e a clivagem racial
(Carvalho, 2004, p. 14).

cada vez mais urgente racializar esse discurso em torno das

pautas patrimoniais, como aponta também a historiadora Alessandra Lima (2014, p.

8):

A importancia do debate racial no campo da salvaguarda de bens
culturais imateriais afro-brasileiros, nesse sentido, aparece como um
aspecto fundamental para a reinvengdo do patrimdnio cultural
brasileiro, principalmente se considerarmos a sua importancia
na elaboragao das narrativas utilizadas para justificar o registro desses
bens culturais.
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4.3 A Patrimonializagao do Maculelé como uma Ac¢ao Afirmativa

O Maculelé é uma expressdo cultural afrodiaspérica, um saber geracional
multifacetado que atende aos critérios estabelecidos pelos 6rgaos de patriménio para
0 seu reconhecimento através do instrumento do Registro, enquanto continuidade
historica, estando na quarta geragao de mestres e anuéncia dos detentores.

A primeira iniciativa de Patrimonializacdo do Maculelé acontece em 2011,
partindo do préprio érgédo de patriménio baiano, o IPAC. Naquele momento, pairava
uma discussdo em que o Maculelé era um estilo de Capoeira.

No documentario “Que fale Santo Amaro: em busca da verdade sobre o
Maculelé” (2011), produzido pelo Nucleo Casa da Colegdo Emilia Biancardi e pelo
IPAC, especialistas, artistas, capoeiristas e professores, como Jaime Sodré, Mestre
King, Nicinha do Samba, Rodrigo Velloso, Mestre Macaco, Zilda Paim, Vava do Balé
Folclorico da Bahia, entre outros, sdo categoéricos em debater e desmanchar tal
equivoco.

A pratica do Maculelé foi vinculada aos grupos de Capoeira (alguns grupos o
praticam como um estilo de Capoeira, a exemplo da Angola ou Regional), e a
desinformacgao dos mesmos que acabou por criar essa associagao errébnea da histoéria
do Maculelé.

A Capoeira foi da proibicdo ao estrelato, sendo intitulada Patriménio Imaterial
baiano e brasileiro, em 2008, enquanto o Maculelé permaneceu com o status de
manifestacao folclérica. O que se faz questionar: Qual o papel de manifestacbes
culturais como o Maculelé no rol das politicas culturais de patriménio? E por que o
Maculelé ndo é muitas vezes reconhecido como um saber autbnomo?

Como ja posto, o Maculelé é uma expresséao cultural que envolve luta, jogo e,
de certa forma, estabelece também relagcdes de poder. Assim também se constitui um
processo de Patrimonializacdo, um verdadeiro jogo de forgcas. Haja vista que, ao
selecionar e classificar, estamos valorando, mas quais sao os critérios para tal
valorizagao? Os estabelecidos por uma hierarquia branca, que ainda compdéem o0s

quadros dos funcionarios dos 6rgaos que chancelam o patriménio brasileiro?

Patrimdnio esta ligado a construgédo de narrativas que contam sobre a
trajetéria e historia do pais, através de uma selecdo que, ao valorar
determinadas praticas culturais, inevitavelmente as coloca em um
patamar diferenciado e de destaque diante de outras expressodes
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culturais. E também por conta dessa selecdo que o campo do
patrimdnio se apresenta como um jogo de poder e, nesse sentido, falar
em exercicio da cidadania faz-se fundamental. Para grupos sociais
historicamente marginalizados, como é o caso de praticantes de
religides afro-brasileiras, o universo de bens patrimonializados pelo
Estado (Cid, 2020, p. 182).

Nessa perspectiva, as politicas publicas em relagdo ao patrimdnio brasileiro de
dimensao imaterial estdo em consonancia, uma vez que permitem reconhecer os bens
de grupos que foram historicamente subalternizados.

Naquele primeiro momento, em 2011, aos estudos para a construgao do dossié
dessa manifestacdo néo foi dado seguimento, ndo se sabe precisar o porqué. O
Maculelé, entdo, continuou a figurar o rol das manifestagbes ditas populares ou
folcléricas.

Contudo, em 2019, a Associacdo Beneficente 11é Axé Oju Oniré (a mesma que
fez a solicitacdo do Bembé do Mercado), que tem como presidente José Raimundo
Lima Chaves, o babalorix4 Pai Pote, baseando-se no Decreto 8.895, de dezembro de
2003, que institui normas de protecao e estimulo a preservacédo do Patrimdnio Cultural
do Estado da Bahia, protocolou a solicitacdo para o Registro Especial do Maculelé
como Patriménio Imaterial Estadual junto ao IPAC e a nivel federal, valendo-se do
Decreto 3.551, de agosto de 2000, e também foi impetrado um documento semelhante
no IPHAN.

Os estudos estavam previstos para serem iniciados em 2020, mas foram
adiados, devido a pandemia. Nesse interim, a ACARBO, presidida por Mestre Macaco,
que também é Ponto de Cultura®?, fez sua solicitacdo de Registro do Maculelé, junto
ao IPAC.

Os reconhecimentos feitos pelo IPAC recebem o nome de Registro Especial,
sao quatro os livros de inscrigdo, no caso do Maculelé, seria o Il que corresponde as

Expressdes Ludicas e Artisticas, propondo inserir:

manifestacdes literarias, musicais, plasticas, cénicas e ludicas. Este
livro tem destacado valor, pois, pode promover inclusive, o resgate de
muitas “formas de expressao” que comunidades tradicionais vinham
deixando de manifestar, muitas vezes por falta de incentivos
governamentais para divulgacdo das mesmas, associado a “baixa
estima cultural” que essas comunidades tém de si proprias, deixando-

52 Os Pontos de Cultura possuem, nos seus respectivos objetivos, alguns elementos comuns: os dois
projetos se propdem a realizar esforgos para contemplar a divulgagao e a manutengéo da cultura de
matriz africana, assim como contribuir para a qualificagao profissional da comunidade do entorno.
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se influenciar pela cultura de massa das sociedades no seu entorno
(Bahia, 2003, p. 19).

A metodologia aplicada para o Registro Especial do Patrimbnio Imaterial das
expressodes Ludicas e Artisticas do IPAC consiste em pesquisa qualitativa, documental
e iconogréfica, levantamento bibliografico e fontes orais do bem investigado,
resultando em um inventario ou dossié, que recebe o nome de Caderno do IPAC, apés
0 bem ser devidamente reconhecido por este 6rgdo como patriménio baiano.

Pesquisas de campo, documentais e entrevistas foram realizadas apds o
periodo pandémico e, até o momento, 0 parecer técnico do Maculelé espera sua
apreciacdo no Conselho Estadual de Cultura da Bahia.

O reconhecimento do Maculelé, através do instrumento do Registro, configura-
se engquanto uma ac¢ao afirmativa de Patrimonializacdo, uma vez que rompe com um
sistema que neutralizava as pretensdes dos patrimbnios dissidentes e,
consequentemente, a invisibilizacdo destes, pois, séo justamente as particularidades
das expressodes culturais que justificam sua inclusdo no conjunto dos bens culturais
brasileiros.

Esse Registro € uma demanda da populacdo santamarense, destarte que o
Maculelé € uma manifestacdo que marca seu aparecimento nesta cidade. A memoria
afetiva em relacdo a Mestre Pop6 parece seguir pelos caminhos trilhados pelos
bondes.
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CONSIDERAGOES FINAIS

Construir a investigacdo apresentada aqui foi como uma verdadeira viagem,
seu itinerario foi marcado por muitos cruzamentos, e ndo se finda neste texto
dissertativo. Escrever uma dissertagdo € um processo doloroso e muitas vezes
solitario. Contudo, eu sei que nado estava sozinha nessa jornada, a forca da
ancestralidade me movia e me apontava os caminhos.

Dessa forma, redigir este texto, resultante da pesquisa de Mestrado, foi um
reencontro ndo s6 com memorias, mas também com a espiritualidade. Pesquisar
sobre um saber ancestral requer ‘licengas”, pois estamos falando daqueles que
vieram antes, que lutaram e enfrentaram as mais diferentes adversidades, mas
resistiram.

Tantas foram as vezes em que uma simples ida a rua, atravessar a ponte e
chegar ao largo do mercado de Santo Amaro, apods saudar Exu e pedir a bencéo a
meu pai Xang6, eu encontrava alguém que me dava uma informagao, conseguia um
contato e/ou me desejava boa sorte. E assim fui pressentindo que estava obtendo a
permissdo necessaria, e nutrida de pertencimento eu fui dando continuidade a
pesquisa.

Recebi muitos “sins”, principalmente dos meus interlocutores, aos quais sou
eternamente grata. Nenhum olhar de desconfianga, o que de certa forma aumentava
minha responsabilidade, e desse modo, compreendi que o processo de
Patrimonializagédo do Maculelé € uma demanda dos santamarenses. Além disso,
confirmei como o povo dessa cidade gosta de falar de sua cultura, de seus
personagens, de suas historias.

E assim como os bondes conduzidos por Mestre Popd, eu fui trilhando a
memoria de minha cidade e construindo este estudo. Andei por muitos caminhos,
revisitei lugares, ouvi histérias, perguntei, escrevi. Estive na Rua da Linha, na Avenida
Caboclo, no Pilar e na llha do Dendé, lugares periféricos, mas localidades fortes em
suas histérias, assim como seus nomes. Lugares onde os saberes tradicionais
residem e resistem: o Samba e o Maculelé da saudosa Nicinha; a Capoeira de Mestra
Taysa, primeira mestra de Capoeira de Santo Amaro; o grupo PoViVa, do saudoso
Jorginho do Maculelé; o grupo de Capoeira de Mestre Macaco, ACARBO, que também

pratica outras manifestagdes, entre elas, o Maculelé Tradicional.
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Nesse trilhar, eu rememorei as idas quando crianga aos carurus dedicados a
Sao Cosme e Damiao (os Erés) e a Santa Barbara (lansa) nas casas das amigas de
minha avo Ziza, onde o samba (de Caboclo) ia até o amanhecer do dia. Ao contrario
do Bembé, nessas comemoragdes eu ndo tinha medo, tudo me parecia familiar.

Dessa maneira, posso afirmar que a metodologia da memdéria afetiva e as
energias dos orixas me conduziram e nao permitiram que eu desistisse perante alguns
contratempos, pois nossa vida ndo para porque estamos na Poés-Graduacdo. Eu
precisei “dar um tempo”. E como diz meu conterraneo Caetano Veloso, “Tempo,
tempo, tempo, tempo, és um dos deuses mais lindos” (1979)>3. Ou seja, o Tempo
também é uma entidade. E tudo isso para que eu entendesse que as coisas nao sao
como a gente quer, pois tudo tem um porqué e tem seu tempo. E o tempo da
espiritualidade ndo é o nosso, a linha do tempo ndo € a da academia, nem o tempo
cronoldgico, e eu tinha que aceitar isso.

Sobre pesquisar o Maculelé, nunca tive duvidas da potencialidade de um
trabalho sobre esta manifestagao cultural. Mesmo ap6s duas negativas do Programa,
nao perdi de vista que este estudo deveria ser realizado em uma Universidade que
estivesse localizada no territério do Recéncavo, o qual minha cidade faz parte, e em
uma linha que fosse sobre Patriménio Cultural, campo que pesquisadora e sou
militante.

Esta investigacdo nédo teve como pretensao definir de onde veio o Maculelé. A
partir do operador conceitual de encruzilhadas, discutimos as possibilidades de sua
chegada no Recdncavo baiano; dessa forma, conceituamos o Maculelé como sendo
uma manifestagao cultural fruto de um processo afrodiaspoérico.

E se estamos falando em encruzilhadas, estamos falando de Exu, entidade
para a qual os primeiros mestres de Maculelé faziam oferendas antes de irem as ruas.
Nesse sentido, “entrecruzar € transpassar por entre culturas, caminhos espirituais,
referéncias diversas” (Ferreira, 2019, p. 23).

Como vimos, ao correlacionar Patrimbnio Cultural com acgdes afirmativas,
estamos nos referindo a justica social, entdo, estamos falando de meu pai Xangé.
Xangb era o orixa de Jodao de Oba, que além de ser o idealizador do Bembé do
Mercado, também é considerado um dos primeiros mestres de Maculelé.

53 Disponivel em: https://www.vagalume.com.br/caetano-veloso/oracao-ao-tempo.html. Acesso: 18 mar.
2024.
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O Maculelé é um saber multifacetado que me permitiu ter contato com outras
areas do conhecimento, destaco aqui a musica, que passei a compreender melhor
apods ser tirocinante no componente curricular “Ritmos e Instrumentos Brasileiros”,
ministrado junto com o Professor Doutor Fabio Le&do, no Centro de Cultura,
Linguagens e Tecnologias Aplicadas (CECULT/UFRB). Através das referidas aulas,
pude descrever os instrumentos, como o0 agogd, os atabaques, o caxixi e as proprias
grimas, e também analisar os ritmos do Maculelé, como o ljexa, o Barravento e o
Congo.

Um dos pontos que, ao construir esta pesquisa, ficou evidenciado foi a
escassez bibliografica desta tematica. Dessa maneira, as pesquisas que discutem as
culturas afro-brasileiras ainda sofrem com o apagamento epistémico, ao qual foram
submetidas durante anos. Nesse tocante, o uso da oralidade foi uma ferramenta muito
utilizada para construir as narrativas acerca de Mestre Popo e seu Maculelé. Destaco
a entrevista realizada com Dona Maria de Andrade, mais conhecida como Dona
Neném, viuva de Popd, que nos deu uma contribuicdo fundamental ao falar sobre o
Mestre no seio familiar.

Durante a pesquisa, ficou evidente também que a propagac¢ao do Maculelé,
para além dos limites da cidade de Santo Amaro, ocorreu através dos grupos
folcloricos, da Capoeira e das mulheres.

Sobre o papel dos grupos folcléricos na atualidade, destacamos o Balé
Folclérico da Bahia, que apresenta o Maculelé durante o espetaculo Heranca
Sagrada. Também, a Capoeira € a maior difusora do Maculelé, muitos grupos dessa
pratica cultural fazem o Maculelé em paralelo, dessa maneira, estabelecendo uma
relagao muito ténue que, as vezes, essas duas expressoes sdo confundidas.

Sobre a presenca feminina, ainda ndo se tem noticias de uma mestra de
Maculelé. Quem melhor ocuparia esse cargo seria a sambadeira Nicinha do Samba.
A principal contribuicdo para a disseminagao por parte das mulheres ainda fica no
campo das pesquisas. Nesse sentido, vale ressaltar que esses estudos sao realizados
por mulheres, em sua maioria brancas e privilegiadas.

O possivel reconhecimento do Maculelé como sendo um Patriménio Cultural é
entendido como uma agao afirmativa, a medida que essa manifestacéo cultural faz
parte do rol das expressdes que durante muito tempo foram categorizadas como
“folclore” ou “cultura popular”, seguindo uma viséo elitista, excludente e racista

também, e assim ficaram de fora das politicas publicas de patriménio.
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Diante da mudanga de paradigma, fruto das lutas encabegadas pelos
movimentos sociais, em destaque para o movimento negro, a cultura afro-brasileira e
dos demais povos minoritarios passou a fazer parte da agenda patrimonial.

Um novo olhar sobre esses saberes, bens e expressées foram langados, e
novos instrumentos de acautelamento foram criados, como os planos de salvaguarda,
os laudos antropolégicos e os inventarios participativos. A participagao dos detentores
€ um grande diferencial, no tange a comparagao ao instrumento do Tombamento ao
do Registro, instituido pelo Decreto 3.551, de 2000, sendo este mais inclusivo.

Através das medidas de acautelamento definidas no Registro, o Samba de
Roda do Recéncavo, a Capoeira, o Bembé do Mercado e o Oficio das Baianas de
Acarajé foram reconhecidos como Patrimbnio Cultural brasileiro. Seguindo essa
perspectiva, pleiteia-se o reconhecimento também do Maculelé, haja vista que essa
manifestacdo atende os requisitos para a sua Patrimonializacdo, incluindo a mais
importante delas: a anuéncia dos grupos detentores.

Diante da vinculacdo entre Patriménio Cultural e acbes afirmativas que esta
pesquisa propde, compreende-se que ha uma urgéncia em racializar a discussao
sobre Patrimdnio Cultural brasileiro.

Iniciei 0 curso em um cenario traumatico, causado pela pandemia, o que
dificultou um pouco o trabalho de campo, e em um periodo marcado por um governo
ditatorial, que atacou principalmente o campo da cultura. Essa caminhada também foi
marcada por algumas despedidas. Eu ja me encontrava em luto, pois perdi meu
amado pai no mesmo ano em que passei no Mestrado. Mas tenho certeza que, de
onde ele estiver, ajudou-me, de algum jeito, durante este percurso.

Ainda durante esse trajeto, alguns mestres e mestras nos deixaram tambeém,
como Nicinha do Samba, Seu Joao do Boi, Jorginho do Maculelé, Professora Sabrina
Damasceno (minha primeira orientadora no PPGap), a quem eu sou eternamente
grata, e mais recentemente, minha tia Anaide (que incorporava o caboclo Sultdo das
Matas) e sempre me dava conselhos espirituais.

Nao sei se escolhi a melhor rota, mas sou grata pela possiblidade de
desenvolver este trabalho com uma tematica t&o rica e alicercada de pertencimento,
que € o Maculelé.

Laroyé, Exu! Kab Kabecilé, meu pai Xangé!
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ANEXO A — OUTROS REGISTROS DO MACULELE

Maculelé no Largo do Mercado, Santo Amaro
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Maculelé nos anos de 1960

Fonte: Acervo de Raimundo Arthur.



