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Introducio

Foi-se o tempo em que as culturas populares eram vistas como praticas isoladas
em comunidades consideradas tradicionais. Na atualidade, as culturas populares, nas
suas mais diversas formas de expressio, estdo presentes em espetdculos, no mercado
musical, grandes festivais, galerias de arte ou artesanato e em restaurantes sofistica-
dos (Carvalho 2010; Garcia Canclini 1983). Para além da sua possivel conversio de
cultura para “arte”, ao adentrarem no mercado cultural tém seus sentidos ressignifi-
cados, transformando-se também em produtos a serem consumidos (Carvalho 2010).
Tal contexto é exemplo da premissa de que, em tempos de globalizagio, a reproducio
do sistema de relagdes capitalistas se culturaliza (Yadice 2002). Dessa forma, a cultu-
ra é escolhida pelo capital como recurso para exploragdo, acumulagio e crescimento
econdmico, e sua instrumentalizacio legitima processos de desenvolvimento social e
urbano, geracio de empregos, bem como de afirmagdes de identidades e reivindica-
coes por direitos (Yadice 2002).
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Os maracatus-nagio sdo representativos desse processo, principalmente ao se
considerar as duas tltimas décadas em que se tornaram protagonistas do Carnaval do
Recife e expandiram suas formas de expressdo mundo afora, através de grupos percus-
sivos articulados, em sua maioria, por jovens de classe média (Carvalho 2007; Esteves
2008; Guillen e Lima 2007). Curiosamente, a2 medida que sua popularidade cresceu,
observa-se uma emergéncia de simbolos e discursos que reafirmam a dimensio sagrada
dos maracatus-nacgio. Nesse sentido, a0 mesmo tempo que esses grupos se adequam
aos padroes esperados pelos mercados cultural e turistico, modernizando-se, apresen-
tam um movimento de “resgate” ou “manutencio” da tradigio, por meio de um pro-
cesso de sacralizacio, que supostamente lhes conferiria maior autenticidade e pureza.
Sacralizacéo, aqui, refere-se ao processo no qual elementos relacionados a religido de
matriz africana sdo multiplicados e colocados em evidéncia nas performances e discur-
sos de maracatuzeiros, bem como o surgimento de novos interditos relacionados a essa
dimensio, que termina por se sobressair. Diante desse contexto, é dificil manter uma
postura bindria em relagio as culturas populares (Garcia Canclini 1983; Yadice 2002)
como se tradi¢io e modernidade, ou mesmo “sagrado” e “profano”, representassem
polos opostos. Como afirmou Garcfa Canclini (1983), os “populares” procuram inserir-
se na modernidade e reformulam os tragos identificados como “popular” (nesse caso,
tradi¢io e sagrado) como lhes convém, e a maneira como se dé esse processo é o que
interessa investigar. Por essa razio, o presente artigo tem por objetivo compreender
como se deu o processo de sacralizacio dos maracatus-nagio e de que forma estaria
relacionado a estratégias utilizadas pelos maracatuzeiros para legitimar decisdes e po-
sicoes de poder, bem como favorecer sua inser¢io no mercado.

A argumentagio serd apresentada a partir de uma abordagem histérica so-
bre a questdo de como se dava a dimensdo do sagrado nos maracatus no passado,
a partir de indicios provenientes de relatos de memdria dos maracatuzeiros' e de
registros escritos de intelectuais das primeiras décadas do século XX. Em seguida,
contextualizaremos a relagio dos maracatus-nagio com a religido de matriz africana
na atualidade, tomando como fonte relatos de liderancas maracatuzescas que tém
se expressado com veeméncia acerca desses temas. Nota-se que a escolha dos infor-
mantes privilegiou a diversidade de pontos de vista, para reforcar a multiplicidade de
sentidos dados sobre uma mesma questdo. Os relatos foram retirados ora de trabalhos
académicos a respeito dos maracatus, ora de entrevistas realizadas pelas autoras deste
artigo em projetos de pesquisa, como o Inventario Nacional de Referéncias Culturais
do Maracatu-Nac@o, durante os Carnavais de 2011 e 2012, Inventério Sonoro dos
Maracatus-Nacio, em 2010, e outros projetos de pesquisa desenvolvidos no ambito
do Laboratério de Histéria Oral da Universidade Federal de Pernambuco (LAHOI/
UFPE)?. Ressalte-se também a importancia do trabalho de campo por meio de obser-
vacio participante realizado com os maracatus-nacio de Recife e regifio metropolita-
na, que condicionou a producido dos dados apresentados e auxiliou no levantamen-
to dos problemas abordados no presente estudo. A comparagio entre os contextos
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passado e presente servird para fundamentar o argumento que observa o processo
de sacralizacio nesses grupos. Finalmente, avaliaremos os fatores que poderiam ter
favorecido dito processo, os sentidos, interesses e mecanismos de negociacio por
detras dele e as suas consequéncias para os maracatus-nacio e outros agentes a ele
conectados, relacionando o problema a contextos mais amplos como os da globaliza-
cio, emergéncia de processos identitarios e espetacularizagio das culturas populares
fomentada pela sua entrada no mercado cultural.

Primeiramente, é fundamental compreender a referida manifestacio cultural.
Maracatu-nacio, ou maracatu de baque virado, é uma forma de expressio da cultura
popular e negra brasileira, com forte presenga no estado de Pernambuco. Encontrar
uma descricio exata do que seja 0 maracatu é uma tarefa dificil, mas, em linhas
gerais, é possivel descrevé-lo como uma manifestagio cultural performatica, inse-
rida nos festejos carnavalescos, em que um cortejo real — composto por rei, rainha,
principes, princesas, figuras da nobreza, vassalos, baianas, dentre outros personagens
— desfila de forma processual, pelas ruas do Recife e da zona metropolitana. Os grupos
executam uma danga especifica e sdo acompanhados por uma orquestra percussi-
va, composta por instrumentos como: alfaias, caixas, gongués, mineiros e, por vezes,
agbés e atabaques. Os maracatus-nagio, portanto, estio organizados como agremia-
coes carnavalescas, localizados em comunidades de periferia da cidade do Recife e
da regifo metropolitana, e é desta insercio comunitdria que agregam seus membros,
bem como das relacdes que possuem com as religides de matriz africana. De acordo
com muitos dos maracatuzeiros, s6 seriam auténticos os maracatus-nagio que man-
tém ligagdes com os terreiros de “xangd” (nome da religido de culto aos orixds em
Pernambuco) ou “jurema” (religido de caracteristicas amerindias que cultua “mestres
e mestras, caboclos e caboclas, exus e pombagiras”) (Motta 1997). Essa relacéo é fun-
damentada pelas obrigacdes rituais aos orixas ou entidades da jurema, com o objetivo
de fornecer protecio espiritual ao grupo durante o Carnaval, assim como através de
obrigacdes as calungas (Barbosa 2001; Kubrusly 2007; Sandroni 2001), entidades
religiosas compreendidas como espiritos ancestrais (eguns), ou mesmo orixas, repre-
sentadas por bonecas de madeira, geralmente negras, ricamente vestidas, carregadas
pelas damas do paco, que abrem, ao lado do porta-estandarte, o desfile do maraca-
tu-nacio (Koslinski 2013b). Essa relagio dos maracatus-nacio com as religides de
matriz africana é histérica e vem de longa data, apontada por folcloristas no inicio
do século XX, e demais estudiosos no decorrer do século. Contudo, néo se pode na-
turalizd-la, mas buscar compreendé-la como parte da dinAmica sociocultural de cada
grupo e de sua inclusdo com os demais grupos de maracatus-nacio, poderes publicos
e mercado cultural e que permeia as relagdes de poder no carnaval pernambucano.
E nesse sentido que este artigo busca matizar as relagdes entre religido e os grupos de
maracatu-nacdo com o mercado cultural.

Em suas obras, intelectuais do inicio do século XX, como Pereira da Costa
(1974), j4 apontavam para a existéncia das calungas nos maracatus, destacando
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seu aspecto sagrado, porém sem se aprofundar numa descri¢ao sobre seus multiplos
sentidos. De fato, a documentagio encontrada acerca de como se apresentavam os
maracatus-nago no passado (século XIX e inicio do XX) € escassa, e ndo é possivel
afirmar, de maneira taxativa, desde quando os maracatus-nacgio estiveram ligados a
religido dos orixds ou jurema, ou mesmo como se configuravam seus rituais, ou a ma-
neira como esses vinculos eram expostos, ou, ainda, ocultados, em relacéo as pessoas
exteriores as comunidades maracatuzescas (Lima 2005).

Mesmo com a escassez de documentagio sobre o tema, ignorar sua historici-
dade acarreta no risco de se naturalizar tal relacio. Entretanto, trabalhos recentes,
como os de Garcez (2012) e Alencar e Raimundo (2016), que versam sobre a religio-
sidade da manifestacio, optam por fazé-lo, priorizando uma descricio no ambito do
presente. Dessa forma, ambos os trabalhos tomam os discursos de algumas liderangas
maracatuzeiras como representativos, nio sé dos maracatuzeiros dentro dos grupos
pesquisados, como também dos maracatus-nacio como um todo. Como resultado,
tais trabalhos incorrem em generalizacdes, reproduzindo visdes homogeneizadas de
praticas que tendem a ser diversas, mesmo dentro de um dnico grupo. Destaque-se
que, do ponto de vista histérico, a memoria dos maracatuzeiros ndo pode ser to-
mada como a histéria da manifestaco, tal sua diversidade e heterogeneidade. De
fato, existe um imagindrio relativamente homogéneo em relagio a como se deveria
configurar a dimenséo sagrada dos maracatus-nagio, por parte de jovens dos grupos
de percussio, poderes ptiblicos e admiradores em geral. No entanto, como veremos
ao longo deste trabalho, para além das obrigagdes religiosas as calungas, tidas como
fundamentais pela maioria (mas ndo unanimemente) dos maracatus-nagio, existe
uma multiplicidade de modos de se viver e relacionar com o sagrado. Nesse sentido, o
presente trabalho apresenta uma contribuicio no A&mbito de estudos realizados acerca
dos maracatus-nagio justamente pelo seu esforco de “desnaturalizar” temas que séo
pouco questionados. Ao mesmo tempo, ao se discutir sobre como a dimenséo sagrada
se relaciona com o0 mercado em torno dos maracatus-nacio, néo se pretende reduzir
sua articulag@o a algo meramente instrumental, mas simplesmente apontar para a
complexidade que a cerca, evitando abordagens que levam a uma simplificacio e
distor¢ao da realidade vivida pelos maracatuzeiros, orientadas por juizos de valor que
tendem a negar a aproximacio do sagrado com questdes de nivel mais pragméatico
como as relacionadas ao mercado. Como veremos, existe uma ambiguidade no movi-
mento que apresenta uma crescente sacralizagio nas praticas desses grupos, paralela
a sua modernizagio e espetacularizaco.

Finalmente, os referidos trabalhos néo se atentam as diferencas entre cerimo-
nias e eventos ligados a0 maracatu-nacio, dos ligados exclusivamente aos terreiros,
com os quais os grupos se vinculam. Falar de limites e fronteiras de espagos e praticas
que se entrecruzam nio é tarefa simples; no entanto, é preciso lembrar que nem todos
0s maracatuzeiros participam efetivamente das atividades do terreiro, e nem todos os
frequentadores do terreiro participam do maracatu, assim que nio é possivel tomar as
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duas comunidades (do maracatu e do terreiro) como se fossem uma sé. Dessa forma,
no lugar de naturalizar, ou ignorar como se construiu essa relacio, propomos avaliar
as razdes que possam ter contribuido para tal aproximacéo, ao longo da histéria dos
maracatus-nagao.

O sagrado no passado, religiosidade no Ambito comunitario

Um dos fatos mais marcantes nesse ambito foi a persegui¢io que os terreiros
em Pernambuco sofreram na década de 1930 (Lima 2005). Na época, houve restri-
coes em relacio a vdrias praticas das religides afro-brasileiras, fazendo com que mui-
tos terreiros fossem fechados pelas autoridades locais. Deste modo, existem relatos
afirmando que, durante os ensaios dos maracatus-nagio, os babalorixs e ialorixas
aproveitavam a situac@o para cultuar os orixas e entidades as escondidas. A perse-
guicio pode ter contribuido também para a ideia, muitas vezes divulgada por alguns
intelectuais como Guerra-Peixe (1980) e Katarina Real (1990), de que os maracatus-
nag@o, por se tratarem, na visdo deles, de uma reminiscéncia africana, eram ligados
apenas ao xangd, e nio 2 jurema. Nos primeiros anos da década de 1930, os cultos
dedicados aos orix4s eram mais tolerados por serem considerados reminiscéncias das
religides africanas, enquanto que a jurema era vista como baixo espiritismo e char-
latanismo, logo, reprimida. Sabe-se que nem os xangds, nem o0s maracatus-nacao se
tratam de sobrevivéncias puramente africanas. A Africa jamais foi um continente ho-
mogéneo (Appiah 1997), e as etnias trazidas para o Brasil com o tréifico possufam suas
particularidades, ressignificadas em terras brasileiras, no contato com outras etnias
africanas e com a cultura lusa e indigena. Ainda assim, a ideia de pureza africana ain-
da persiste, ndo s6 em terreiros (Motta 2003), mas também em nacoes de maracatu e
discursos de algumas autoridades e intelectuais. No entanto, a relagio com a jurema
também est4 presente em alguns maracatus-nacio.

César Guerra-Peixe foi um dos primeiros intelectuais a descrever com mais
detalhes a dimensio religiosa dos maracatus, na época da publicacio de seu livro
Maracatus do Recife, em 1955. E preciso salientar que a descri¢iio realizada foi basea-
da na observacdo do Maracatu-Nagao Elefante pertencente a legendéria rainha D.
Santa, nio sendo possivel afirmar que outros maracatus seguiam o mesmo modelo
acompanhado pelo maestro.

Resumidamente, observa-se que o maestro associa a esfera sagrada da mani-
festacio uma vez mais as calungas, descritas como representantes de figuras de an-
tepassados, as quais eram consagrados cAnticos especiais, acompanhados do toque
de “Luanda” executado pelas alfaias. De acordo com os entrevistados, tal toque era
uma saudagio aos mortos (eguns) e favorecia a ocorréncia de possessoes, tais quais as
observadas nas cerimonias presentes nos terreiros (Guerra-Peixe 1980). Em outro mo-
mento, Guerra-Peixe descreve uma danga especial executada com a calunga antes de
ela sair 4 rua com o maracatu no Carnaval. Ao longo do cortejo, o grupo passava por
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locais sagrados como igrejas e terreiros, e, ao fim das atividades, a calunga era assen-
tada em um pegi, dentro do terreiro de D. Santa. Este é mais um indicio que mostra a
sacralidade da boneca, visto que o pegi é o local onde os orix4s tém seus assentamen-
tos. O maestro fez mengio também a um toque realizado para Exu, antes do maracatu
sair, com o intuito de obter sua proteco. Por fim, menciona um ritual de sagragio pelo
qual uma das alfaias do maracatu era submetida, sem, no entanto, fornecer detalhes,
afirmando apenas que tal tambor era cercado por algumas interdigdes.

Apesar da curta descri¢ao da articulagio do sagrado no Maracatu Elefante, a
obra do maestro prestou grande auxilio para os estudiosos do maracatu-nagio, pois
mostra indicios de que, em meados do século XX, ele ja se fazia presente na mani-
festacao. Contudo, a partir de sua obra e de relatos de maracatuzeiros mais velhos
que ainda se encontram em atividade, por mais que o vinculo religioso existisse, nio
era explicito para pessoas exteriores as comunidades. Ou seja, durante o Carnaval,
para os demais folides, no era visivel a dimensio sagrada que envolvia algumas pra-
ticas dos maracatuzeiros. Exceto pela presenca da calunga, os desfiles ndo continham
elementos que pudessem apontar a relacio dos maracatuzeiros com as religioes de
matriz africana. O maracatu-nago era uma “brincadeira” carnavalesca. Diante desse
fato, questionamos as circunstincias que teriam levado os maracatus-nacio contem-
poraneos a evidenciarem seu vinculo religioso, visual e discursivamente.

O sagrado em tempos contemporaneos, uma emergéncia simbélica

Algumas das préticas descritas por Guerra-Peixe permanecem até os dias de
hoje, mesmo que com algumas mudangas. Os maracatus-nagio seguem passando por
locais tidos como sagrados durante o Carnaval, como a casa que abrigava o terreiro de
Sinh4, Iai4 e Badia, importantes ialorixas do século XX, e a Igreja de Nossa Senhora
do Tergo, na cerimdnia da Noite dos Tambores Silenciosos, criada nos anos 1960 pelo
jornalista Paulo Viana, para homenagear as referidas ialorixas e a rainha Dona Santa,
bem como a cultura negra de um modo geral. Ao longo dos anos, foi adquirindo um
significado religioso principalmente nos fins do século XX e inicio do XXI quando
voltou a se tornar popular apés um periodo de decadéncia (Guillen e Lima 2007).

De modo similar ao relato do maestro, durante os desfiles ainda é possivel ob-
servar algumas possessdes, momento em que os orixas se fazem presentes nos corpos
de seus fiéis. No entanto, outras dimensdes como figurinos e personagens sofreram
alteracdes. Nos altimos anos, alguns grupos inseriram pessoas trajadas como orixas
em sua corte, além de colocar também elementos que remetem a uma estética afro
em figurinos de outros personagens, como lanceiros, escravos e batuqueiros, esses
que tradicionalmente tinham como uniforme calga social e sapatos brancos, camisa
e chapéu de palha. Dessa maneira, materiais como bdzios, palha da costa, estampas
que remetem a peles de animais como zebra e leopardos sdo mais recorrentes, bem
como pinturas corporais com tragos geométricos e tinta branca pelo rosto e corpo, o
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que aos poucos ameniza a estética até entio “europeia” dos figurinos do cortejo real.
Destaca-se também as coreografias inseridas em alas como a dos escravos cativos,
com movimentos similares as performances de danca afro executadas por academias
de danga encontradas por todo Brasil. O depoimento do mestre Chacon Vianna, do
Maracatu-Nagio Porto Rico, ilustra bem a intengio de atribuir uma “africanidade”
a0 maracatu:

[...] dei uma cara pro Porto Rico, né, nas vestes, eu comecei a colocar
uma veste mais pra época, tirei mais a veste do chapéu de palha, botei
mais uma veste afro, com a cara da Africa e nio mais a cara do batuquei-
ro de ciranda porque se vocé olhar os batuqueiros de maracatu é mais
cara de cirandeiro, chapéu de palha, camisa estampada, sapato branco,
calca branca, é veste de cirandeiro, nio é veste de maracatuzeiro. Veste
de maracatu que tem uma ligacdo africana é totalmente diferente, foi
essa cara que eu tentei dar e que hoje gragas a minha insisténcia na ves-
te, todos 0os maracatus estio vestindo (entrevista com Mestre Chacon
Vianna, 14/06/2010)

Quando se pensa na ideia de Africa articulada pelos maracatuzeiros, ela ¢ geral-
mente associada a um ideal de pureza e ancestralidade, e, por esta razio, essa Africa é
mitica, concebida como homogénea e reproduzida por meio de esteredtipos e clichés,
como os supracitados. Como nos maracatus-nagio a ancestralidade é o local do sagra-
do, Africa e religiosidade aparecem como elementos indissocidveis (Koslinski 2013b).

Na musicalidade do maracatu-nagéo, o sagrado apresenta-se por meio da in-
sercio, em alguns grupos, de novos instrumentos usados nos terreiros, como os ata-
baques e os agbés, bem como por meio das toadas que mencionam orix4s e demais
simbolos associados aos terreiros, incorporando inclusive versos em iorub4.

Vale destacar ainda, em relagio ao tema vocabular, a recente preferéncia dos
maracatuzeiros pelo termo “nacio” ao se referirem ao maracatu. Foi possivel observar
que os maracatuzeiros mais velhos, que coincidentemente sdo os que menos priori-
zam as referéncias ao sagrado em seus discursos, geralmente utilizam o termo “mara-
catu” ao se referirem as atividades do grupo como, por exemplo, “ontem eu estava no
maracatu”, enquanto que os jovens diriam “ontem eu estava na nagao™. Com isso,
nio afirmamos que o termo “nac¢io” nio fosse utilizado no passado, apenas atenta-
mos para sua stbita popularidade no meio maracatuzesco e o declinio do uso do ter-
mo “maracatu” sozinho. A mudanca ¢ presente inclusive no titulo das agremiagoes,
pois alguns grupos preferem se apresentar oficialmente como “nacdo de maracatu”, a
exemplo da Nagio do Maracatu Porto Rico, Nagio do Maracatu Ledo da Campina e
Nagio do Maracatu Aurora Africana. Essa preferéncia contribui para evidenciar os
lagos sagrados da manifestagio, visto que o termo “nagio” é normalmente associado
as linhagens do universo dos candomblés a exemplo de nago, jeje, ketu, etc.
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A centralidade da calunga como elemento representativo do fundamento reli-
gioso dos maracatus-nacio permanece na atualidade. As obrigacoes religiosas podem
ocorrer de distintas formas, dependendo do maracatu e terreiro em questiao. Nos ca-
sos das bonecas que sdo consideradas orixas, por exemplo, é inserido dentro da bone-
ca um otd, pedra que representa seu fundamento. As obrigacdes envolvem sacrificios
de animais, ou oferendas de outros tipos de alimentos ou bebidas. Algumas bonecas
sdo guardadas nos assentamentos destinados aos orix4s, outras no quarto destinado
aos eguns nos terreiros de tradi¢ao nagd, denominado “quarto de balé”, e outras em
algum canto especial na propria sede do grupo (Koslinski 2013b).

Devido a essas obrigagdes e ao seu cardcter sagrado, as damas do pago, mu-
lheres responséveis por carregar as bonecas durante os desfiles, devem cumprir um
resguardo para manter o “corpo limpo” (Barbosa 2001; Kubrusly 2007). No periodo
de resguardo, geralmente iniciado apds a obrigagio e se estendendo até o Carnaval,
sdo proibidas relagdes sexuais e ingestio de drogas ou bebidas alcéolicas, bem como
estar no perfodo menstrual. Na ocorréncia de alguns desses eventos, a mulher auto-
maticamente se torna impura, o que pode acarretar em castigos ou sangdes para a
prépria dama do pago, ou para o maracatu-nagao como um todo. De acordo com os
maracatuzeiros entrevistados, por este motivo, as mulheres que assumem tal posto
devem ser responsaveis; nesse sentido, o ideal seria escolher as que fossem iniciadas
no xangd. Apesar dessa realidade, sio muitas as damas do paco que néo possuem vin-
culos formais com a religido, mas geralmente séo pessoas da confianga das liderangas
dos maracatus. No entanto, existem relatos de muitos maracatuzeiros que afirmam ter
dificuldade em encontrar mulheres dispostas a assumir o posto e arcar com as respon-
sabilidades, devido ao resguardo necessario ou imposto. Qutra incongruéncia encon-
tra-se no fato de que, por questdes estéticas, nos desfiles de muitos maracatus-nago,
se observa a presenca de mulheres jovens ocupando o cargo, sendo que, de modo geral,
considera-se que as mulheres mais novas estariam menos dispostas a cumprir com os
interditos. Em sintese, apesar da preocupagio expressa em relacio as responsabilidades
com os interditos religiosos, na dimensdo concreta a maior preocupagio parece estar
focada em fins estéticos, em apresentar uma dama do pago jovem, conferindo maior
dinamicidade e beleza para o desfile, diferentemente do passado, em que prevaleciam
mulheres mais velhas que tinham mais tempo de vivéncia nos terreiros.

O mesmo tipo de resguardo é exigido dos batuqueiros que tocam instrumentos
que possam ter recebido obrigagio. Nesse caso, as peles dos tambores, ou atabaques,
geralmente sdo banhadas com sangue dos animais sacrificados. Como vimos, no pas-
sado, Guerra-Peixe fez referéncia a um tnico tambor que passava por um ritual de
sacralizacio. Segundo a memoria de alguns maracatuzeiros, tanto idosos como jovens
com cerca de 30 anos, por muito tempo somente um, ou mesmo nenhum instrumen-
to, recebia obrigagio; porém, nos dltimos anos, a pratica se intensificou (Koslinski
2013b). Entretanto, existe uma contradi¢io, pois, assim como no caso das damas do
paco, encontrar batuqueiros (estes cada vez mais jovens) que se disponham a cumprir
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com tal resguardo, em pleno Carnaval, nio é tarefa simples. Uma vez mais é dada a
preferéncia para os que sio iniciados no xangd. Deste modo, observa-se que, apesar
da emergéncia de simbolos que expressam os vinculos dos maracatus-nagio com as
religides de terreiro, na realidade concreta, nio se observa uma expressiva devocio
dos maracatuzeiros com a religido. Em maracatus-nagio como o Ledo Coroado, por
exemplo, devido a essa possivel falta de compromisso de batuqueiros, Mestre Afonso
Aguiar preferia ndo dar obrigagio aos tambores.

S6 a calunga, no caso hoje, eu proponho a calunga pra nio correr o risco
de... vé bem, porque na antiguidade todo o pessoal que fazia maracatu
era da religido, entdo tudo era associado diretamente ao candomblé. S6
que hoje, a parte profana era muito maior do que os adeptos, logo, pra
nfo correr o risco de contaminar e acontecer alguma avaria, entio é
melhor vocé fazer com que o Gnico objeto que entre em contato com a
religido hoje seja a calunga, pelo menos no Ledo Coroado [...] 0 mesmo
cuidado que tem que ter com as calungas tinha que ter com as alfaias.
A calunga eu sei que t4 na mao da minha esposa, sou eu quem fago as
obrigacdes, s quem pega sou eu e ela, e alfaias, qualquer pessoa que
chegar pega, daf ndo sei como é que eu vou controlar, nfo sei quem foi
pro motel, quem é que t4 menstruada, quem é que bebeu... (entrevista

com Mestre Afonso Gomes de Aguiar Filho, 27/03/2012)*.

Na fala do mestre, evidencia-se que, segundo seu ponto de vista, no passado
as pessoas que compunham os maracatus-nacio eram mais conectadas as religides
de terreiro. A escassez de registros ndo permite que se confirme tal afirmagio, po-
rém ¢é possivel inferir que, com grupos menores, como os do passado, que deveriam
agregar em torno de cinquenta pessoas senio menos, pessoas essas que pertenciam
possivelmente a uma mesma comunidade (Guerra-Peixe 1980; Lima 2005), o tipo
de controle em relacdo ao comportamento de cada um poderia ser mais eficaz. Além
disso, a faixa etdria dos maracatuzeiros, que era evidentemente maior que a de hoje
em dia, acarretaria em maior responsabilidade para com estas demandas. A enorme
quantidade de criancas, adolescentes e jovens na faixa dos 20 anos encontrada nos
maracatus-nagio é um fendmeno muito recente, que coincidiu com o aumento de
sua popularidade no mercado cultural (Koslinski 2013a).

Os terreiros que realizam as obrigagdes dos maracatus-nagio nem sempre coin-
cidem com suas sedes, além de nem sempre estarem localizados na mesma comunida-
de dos maracatus. Por vezes, os sacerdotes responsaveis pelos rituais fazem parte das
liderangas dos maracatus, nas figuras de rainhas, reis ou presidentes, mas, em alguns
casos, sio sacerdotes de confianga dessas liderangas, que, porém, ndo possuem em si
vinculos com o maracatu-nacéo. E preciso apontar também que, na atualidade, nem
todos os maracatuzeiros de um grupo pertencem 2 mesma comunidade. Na parte da
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corte, sdo cada vez mais comuns os contratos e intercAmbios com grupos culturais
que cedem seus participantes para desfilar nos maracatus-nagio, em troca de um pa-
gamento em dinheiro ou outros tipos de trocas. No batuque, o fluxo de batuqueiros
que migram de um maracatu a outro também ¢é algo recorrente, assim que nem todos
eles pertencem a comunidade que sedia o maracatu. Esses fatores que apontam para
uma ruptura de vinculos comunitirios, ou mesmo para uma “expansio” das frontei-
ras da comunidade maracatuzesca (Alencar e Raimundo 2016; Garcez 2012), levam
a hipotese de que os maracatuzeiros de um mesmo maracatu-nagao nio participam
necessariamente de um mesmo terreiro.

Sobre a participagdo em terreiros, ¢ importante destacar que existem mdl-
tiplos niveis de aproximacio da religido. Os terreiros possivelmente estdo presen-
tes em todas as comunidades afrodescendentes do Recife e regido metropolitana,
competindo em nimero e em popularidade com as igrejas evangélicas. Muitas das
cerimOnias ocorridas nos terreiros sdo abertas, atraindo toda a vizinhanga que néo
precisa possuir vinculos ou responsabilidades na casa para participar. Essas mesmas
pessoas podem ser clientes da casa, consultando-se com os bizios ou entidades ju-
remeiras, encomendando trabalhos e rituais sem, mesmo assim, possuir vinculos
formais. Além disso, existem as pessoas que se dedicam regularmente ao terreiro,
assumindo responsabilidades, mas sem se iniciar; por fim, existem os iniciados, estes
sim com responsabilidades, inseridos numa estrutura altamente hierdrquica com
papéis e obrigacdes bem definidos. Tamanha gama de possibilidades de participa-
cdo faz com que muitas pessoas estejam familiarizadas com os rituais, vocabulario,
dancas, toques e comidas de terreiros, sem ser devotos. Este parece ser o caso de
muitas pessoas pertencentes aos maracatus-nacio, como bem apontam relatos de
maracatuzeiros e a observacio em campo. Nesse sentido, a maior motivacio para a
participac@o na agremiacio néo se explicaria, necessariamente, por uma busca por
espiritualidade. Ivaldo Marciano de Franga Lima, maracatuzeiro que esteve vin-
culado a grupos tradicionais como o Ledo Coroado na época de Luiz de Franga e
Cambinda Estrela, demonstra em sua tese de doutorado em Histdria, a complexida-
de de sentidos no fazer maracatu ao afirmar que este configura “uma possibilidade
de transmitir e expressar ideias, simbolos, visdes de mundo e sentimentos. Os ma-
racatuzeiros e maracatuzeiras em seus maracatus compartilham nesta perspectiva
uma cultura politica que lhes permite definir estratégias de acio e interpretacoes
conjuntas” (Lima 2010:44).

Diante dessa realidade, o que explicaria a necessidade de se reafirmar insis-
tentemente, especialmente no plano discursivo, a dimensio sagrada dos maracatus-
nacdo, a ponto de alguns mestres o associarem a uma religido? “Diferente de muita
gente, eu n@o trato maracatu como manifestagio popular ou manifestagio cultural...
Eu trato maracatu como minha religido. Eu néo falo s6 de Porto Rico, t6 falando de
maracatu, t0 falando das nacoes, das tradicoes do fundamento... Maracatu é minha
religifo...” (entrevista com Mestre Chacon, 27/11/2010)°.
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Os exemplos apresentados apontam a emergéncia simbdlica de sua dimenséo
sagrada e para um trinsito da noco de cultura em diregéo a de religido, de um modo
em que as duas dimensdes, sagrada e profana, aos poucos se tornam indissocidveis,
tendo suas fronteiras menos nitidas.

Nio existe mais viver longe da religiosidade. Vocés estido dentro da re-
ligiosidade todo momento. Vocés tdo tocando maracatu, a religiosidade
estd com vocés em todo o momento. Entio vocés podem estar no Japao,
mas ela t4 presente. Na hora que vocé toca, vocé evoca. Na hora que
vocé canta, vocé também satida. Seja 14 onde for, os orixés e eguns es-
tardo junto com vocés, independente de qualquer momento, qualquer
hora, qualquer lugar. Entdo maracatu € isso af, nio tem como fugir de
perto ou longe, grande ou pequeno, tudo é maracatu, e tudo requer uma
importancia baseada na religiosidade que vocé nio imagina (Mestre
Chacon Vianna, entrevista concedida em setembro de 2012) (Alencar
e Raimundo 2016:55).

No entanto, de maneira oposta ao supracitado depoimento, existem maracatuzeiros
que preferem colocar um limite muito claro entre as referidas dimensoes.

No maracatu vocé nfio é obrigado a nada. O maracatu, que nem eu falo,
¢ um folguedo; vocé gosta da religiio vocé quer frequentar a religifo
vocé frequenta a religido e frequenta o maracatu. Eu néo frequento,
eu gosto do maracatu, mas nio frequento a religido, totalmente inde-
pendente da religidio. O maracatu tem o vinculo religioso... [mas]...
ndo é obrigado a ele ir (entrevista com Mestre Gilmar Santana Batista,

26/05/2012)°.

A gente pede assim uma vela... Cada um trazer uma vela, ja pra ter
mais uma forca geral, porque eu s6 pra peitar esse povo todinho... Eu
faco uma parte, mas traz pelo menos umas velinhas pra a gente passar os
trés dias [do Carnaval] iluminado. Mas eu néo faco exigéncia. O resto,
todo mundo ¢ livre. E por isso que eu ndo passo banho [se referindo ao
ritual de purificacdo e de defesa espiritual ligado as religides afro-brasi-
leiras]... “Tem que tomar banho!”... Tome seu banho com sabonete e
4gua em casa e venha! Eu nfo vou me preocupar de fazer: “Nao, vocés
tudo vao tomar banho!” Eu nao! Melhor deixar como t4 quieto, do que
assanhar a formiga, porque depois de assanhar a formiga pra juntar é di-
ficil. Quem n&o pode com a formiga, ndo assanha o formigueiro! Entiao
vocé tem que deixar a formiga 14 quietinha... Eu tomo meu banho, por-
que sei que tem que tomar. Minha filha toma, porque sabe que tem que
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tomar. Ela [se referindo 2 dama de pago que estava costurando], que
¢ da mesma religido, sabe que tem que fazer alguma coisa e assim por
diante, t4 entendendo? Agora eu ndo vou obrigar a vocé, se vocé sair no
maracatu, comprar quatro pintos, um bode, duas galinhas, um azeite pra
sair [se referindo as obrigacdes sacrificiais que os filhos de santo devem
oferecer aos orixas]... “Tem que fazer uma limpeza, p4, p4, pa”... Nao!
Nio é por ai, entendeu? Vocé pode gostar do maracatu pela cultura, nfo
pela religido. Desde que eu estou dizendo isso, eu estou jogando vocé
pra dentro da minha religido e vocé ndo é obrigado. Ninguém é obri-
gado! (Dona Marivalda, rainha do Maracatu Nac#o Estrela Brilhante)
(Esteves 2008:77).

Apesar das diferentes posturas, esses depoimentos revelam o papel central
que o sagrado tem tomado no contexto dos maracatus-nagio. E, em todos os casos,
através do discurso relacionado a religifo, fomentando a sua presenga ou separacio,
legitimam-se posi¢oes de poder e controle.

A religiao como instrumento de poder

Ja mencionamos o fato de os maracatus-nagio virem angariando popularidade
desde fins do século XX e principalmente inicio do XXI. Nesse sentido, esses grupos
se inserem dentro de um mercado cultural que valoriza as culturas populares, ade-
quando-as a um formato de espetdculo voltado para turistas e pessoas geralmente
alheias aos contextos dessas culturas (Carvalho 2010; Garcia Canclini 1983). José
Jorge de Carvalho define espetacularizacio como “a operacio tipica da sociedade de
massas em que um evento, em geral de cardter ritual ou artistico, criado para aten-
der a uma necessidade expressiva especifica de um grupo e preservado e transmitido
através de um circuito préprio é transformado em espetaculo para consumo de outro
grupo, desvinculado da comunidade de origem” (Carvalho 2010:47).

Dessa forma, os maracatus-nagio, além de se apresentarem no seu formato
tradicional de cortejo, também passaram a se apresentar no formato de arrasto, que
seria um desfile da percussio sem a corte, e também em performances de palco, pri-
vilegiando-se uma vez mais o batuque, que se tornou o principal “produto” oferecido
pelo maracatu, mesmo que por vezes uma figura ou outra de destaque da corte ainda
participe dos referidos eventos.

Nesses tempos de intensos fluxos globais e aceleradas hibrida¢oes, Garcia Can-
clini (2005) reforga que a cultura deve ser analisada em seus processos de producéo,
circulagio e consumo, atentando-se para os diferentes significados que ela adquire
no caminho. Quando transformadas em produto, as culturas populares tém alguns de
seus elementos reificados, descolados de seus sentidos originais. Dentre esses elemen-
tos, muitas vezes se encontram simbolos relacionados 2 dimensio sagrada de uma
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manifestagio cultural. Assim, as demandas do mercado estariam ditando as situa-
coes, quando deveria haver uma ocultacdo ou emergéncia simbdlica nessas culturas
(Carvalho 2005). E importante lembrar que parte do apelo que as culturas populares
exercem, em turistas e demais “consumidores”, estd justamente em suas caracteristi-
cas consideradas exéticas, que terminam por legitimar um discurso de celebracéo da
diversidade cultural, muito valorizado pelas industrias culturais e do turismo.

Parte dessa valorizacéo ¢ atribuida por alguns intelectuais (Garcfa Canclini 2007;
Hall 2006) ao fendmeno da globalizagio, que, ao tentar impor seus valores e tornar o
mundo mais interconectado, em lugar de contribuir para uma homogeneizacéo cultu-
ral, teria fomentado uma emergéncia de diferencas e multiplas identidades, sejam essas
ligadas a movimentos sociais, sejam a estilos de vida e mecanismos de distinczo, tipicos
das populagdes urbanas. Quando pensamos no Recife, é possivel observar, nas tltimas
décadas, o fortalecimento de movimentos sociais ligados as culturas negras, dentre eles
os associados ao “povo do santo”, o que pode ter contribuido para uma maior aceitagio
e diminui¢io do estigma historicamente carregado pelas religides de terreiro. Outros
fatores, como politicas ptblicas levadas a efeito pelas secretarias de igualdade racial e
pelo Ntcleo de Cultura Afro da Cidade do Recife nas primeiras décadas do século XXI,
também colaboraram para uma positivagio da cultura negra (Lima 2010).

Ao se pensar no contexto de Pernambuco, a maior parte do mercado em torno
das culturas populares é regulada pelos érgios ptblicos de cultura, que sfo os maio-
res financiadores de apresentacoes desses grupos. No caso dos maracatus-nagio, tais
oportunidades se apresentam no periodo carnavalesco e tém como publico alvo os
folides, muitos deles turistas, que vém ao estado movimentando significativamente a
economia. Dentro desse esquema, o ideal de tradi¢io faz parte da estratégia discur-
siva para se atribuir valor e autenticidade para as apresentacoes culturais oferecidas.

Ressalta-se que a tradi¢do proferida por esses agentes é aquela compreendida
como imutavel, associada a um passado remoto, e reproduzida como que por forca
dos costumes, desconsiderando a agéncia dos individuos a ela associados, suas di-
namicas, controvérsias, ideologias e disputas de poder, que lhe seriam inerentes, na
visdo de intelectuais como Georges Balandier (1997). O autor afirma que a tradicio
exprime uma visdo de mundo, trazendo em si um ntcleo de verdades fundamentais,
nas quais os especialistas sdo os guardides e intérpretes. Além disso, estudiosos como
Hobsbawn e Ranger (1984) ja atentam para o uso ideolégico das “tradi¢oes inven-
tadas”, em que parecer antigo é mais importante do que ser de fato. Por essa razio,
ao estudar contextos nos quais a tradicdo representa um valor, é preciso estar atento
para seus diversos usos e sentidos, ja que ela legitima nfo sé6 os valores de um grupo,
como também hierarquias e opressdes (Balandier 1997).

Para os maracatus-nacfo, afirmar seus vinculos religiosos e expor seus simbolos
de maneira explicita é uma maneira de afirmar sua tradigfo. Isso nfo significa que
nio exista por parte dos maracatuzeiros devogio e identificagio com esses simbolos,
ou seja, que seu fim seja unicamente atender a uma demanda exterior. No entanto,
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os poderes publicos validam e reforgam essa perspectiva de valorizacdo da tradicio ao
fazer mencio a esses simbolos no momento em que se referem a esses grupos.

Além dos poderes ptblicos, jovens de classe média que compdem grupos de
percussdo de maracatu em Pernambuco, Brasil e mundo afora, também apreciam
os ideais de tradi¢o e misticismo, expressos pela dimensio sagrada dos maracatus-
nacio (Carvalho 2007; Mira 2014; Soares 2005; Travassos 2002). E importante ob-
servar que, desde o final dos anos oitenta do século XX, vém surgindo no Recife
grupos de jovens que se reinem comumente nos finais de semana e no carnaval para
tocarem juntos a musica dos maracatus-nagdo e outros ritmos percussivos, sendo
designados como grupos percussivos. Ao longo dos dltimos trinta anos, esses grupos
tenderam a crescer em nimero de participantes e se espalharam por vérias cidades
do Brasil e do mundo. H4, hoje, grupos percussivos que tocam maracatu no Rio de
Janeiro, Sao Paulo, Curitiba e outras cidades, bem como na Alemanha, Inglaterra,
Franga, Estados Unidos, Canada e Japao, por exemplo.

Os aludidos grupos sdo geralmente compostos por jovens entre 20 e 35 anos,
que compartilham também gosto por temas como agroecologia, sustentabilidade, ve-
ganismo, direito a cidade e militAncia contra o racismo, machismo e homofobia (Ike-
da 2013; Koslinski 2018). Por essa razio, sao vistos como “alternativos” e receberam
a alcunha de “burguesia folclérica” ou “esquerda festiva” por parte de criticos a seus
estilos de vida, especialmente militantes negros. Conforme observado em trabalho
de campo (Koslinski 2011, 2018), parte desses jovens passam a integrar o batuque,
ou corte dos maracatus-naco, no periodo carnavalesco, sendo que os residentes de
outras localidades costumam chegar nas semanas anteriores ao Carnaval, muitas ve-
zes se hospedando em casas no interior ou proximidades da comunidade do grupo
escolhido. Dessa forma, eles realizam uma espécie de imersdo na vida comunitéria
do maracatu-nagio, participando de ensaios, apresentacoes e demais atividades. Para
esses individuos, tocar e dangar maracatu, ou mesmo participar de um maracatu-
nagio auténtico, serve de construtor de identidade e mecanismo de distingao, asso-
ciando-os a um estilo de vida considerado cool (Esteves 2008). De acordo com Garcia
Canclini (1998:22), “é possivel encontrar no folclore signos de distingao e referéncias
personalizadas que os bens industriais no oferecem”, ainda mais em um contexto de
globalizagdo com “fortes tendéncias & homogeneizacao” (Carvalho 2007).

O referido intercAmbio cultural traz para os maracatus-nago contemplados uma
série de beneficios, desde o prestigio por receber visitantes de fora até recursos financei-
ros provindos de doagdes, encomenda de tambores e convites para realizacdo de oficinas
de batuque e danga pelo Brasil e mundo. Alguns jovens também realizam o trabalho de
producio para algum maracatu-nagio, angariando recursos por meio de projetos, apoio
este muito almejado, tendo em vista que a maioria dos maracatuzeiros nio domina os c4-
digos da producéo cultural. Em sintese, os poucos grupos que se relacionam com a classe
média sdo os que obtém maiores espacos e visibilidade no mercado cultural e, também,
os que geralmente possuem maior luxo e riqueza em seus figurinos (Koslinski 2013a).
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Consequentemente, muitos maracatus-nagio passaram a orientar suas formas
de expressio, discursos e atividades de forma a contemplar o interesse desses jovens.
Nesse sentido, foram observadas mudangas em sua musica, além da ja menciona-
da emergéncia de simbolos e discursos relacionados ao sagrado. Diante do interesse
que jovens de grupos percussivos demonstram pelo “mistico”, alguns maracatus os
convidam a participar de alguns rituais realizados nos terreiros, ou, por vezes, lhes
oferecem cargos especiais dentro do xangd ou jurema. Um esquema mais elaborado
pode ser observado nos maracatus-nagio Porto Rico e Encanto do Pina, que tém por
habito “batizar” alguns grupos percussivos que se comprometem a manter vinculos e
reproduzir os baques e toadas somente das “nacdes madrinhas”. Com esse intercAm-
bio, os jovens recebem protecio espiritual, e os dois maracatus garantem exclusivida-
de no convite para oficinas, producéo cultural e doag¢des financeiras.

A partir do exposto, evidencia-se a importincia que os jovens de grupos per-
cussivos ddo a dimensao religiosa. Se, por um lado, a importincia dada até certo
ponto encorajaria a emergéncia simbdlica discutida neste artigo, por outro, é inte-
ressante indagar o porqué desses jovens atribuirem valor a uma experiéncia vincu-
lada ao sagrado. Parafraseando Garcia Canclini, na andlise cultural é fundamental
compreender como cada grupo se apropria e reinterpreta os produtos materiais e
simbdlicos alheios (2005:21). Desde os estudos de Max Weber (2004), uma discussiao
acerca da secularizacio da sociedade, ou seja, da perda da relevancia da religido e
organizagdes sociais construidas sobre bases tradicionais sobre os vérios aspectos da
vida social moderna que caminhou ao lado da consolidagdo do capitalismo, se faz
presente no meio intelectual. Uma das consequéncias da dita secularizacio estaria
no “desencantamento do mundo” e enfraquecimento das religides, que passariam a
exercer menos influéncia nas vidas e tomadas de decis@o dos individuos. No entan-
to, apesar do evidente enfraquecimento do poder de influéncia de grandes religides
como o catolicismo e o protestantismo cldssicos, nio é possivel afirmar que o mesmo
tenha ocorrido com a espiritualidade, ou seja, o que se observa sdo novas maneiras
de conex@o com o espiritual. Ndo é A toa que religides ou filosofias e estilos de vida
vinculados 2 espiritualidade como a Nova Era, o budismo, a wicca, rituais com a
ayahuasca, préticas de yoga e meditagio, dentre outras correntes de inspiracio orien-
tal ou alternativa, atualmente sfo populares no ocidente (Magnani 1999).

Nesse sentido, os jovens dos grupos percussivos que buscam se relacionar de
modo mais préximo com os maracatus tradicionais, muitas vezes o fazem como uma for-
ma de canalizarem sua espiritualidade. Vale destacar que, por serem considerados nio
hegemonicos, a aproximacgio de jovens brancos de classe média de préiticas como os ma-
racatus-nacio e as religides de terreiro termina por ser entendida como algo alternativo,
contribuindo para a construgio de identidade desses jovens, e mesmo para o sentimento
de pertenca a uma comunidade de sentido (Turner 1974), algo muitas vezes valorizado
por pessoas criadas em contextos individualistas, como o das classes médias urbanas. E
importante lembrar que o comunitério possivelmente traz consigo uma ideia de segu-
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ranca (Bauman 2003) do mesmo tipo que a fomentada pelas religides; desse modo, o
contato com o comunitario, somado 2 efervescéncia gerada pelas atividades dos mara-
catus-nago, configuraria uma espécie de experiéncia religiosa nos termos de Durkheim
(1996). Lembramos que, em seus estudos classicos, o socidlogo concebia religido em sua
relac@o ao sagrado e a uma comunidade moral definida por ele como “igreja”.

Finalmente, destacamos que a busca desses jovens que fazem os grupos per-
cussivos por experiéncias misticas e por pertenga a uma comunidade nfo contribui
para a diminui¢io das desigualdades existentes entre eles e os maracatuzeiros, que,
em sua maioria, se encontram em situagdo de vulnerabilidade social. A visdo que
esses jovens possuem em relagio as praticas comunitdrias dos maracatus, incluindo as
relativas ao sagrado, é permeada por uma romantizag¢io da realidade (Carvalho 2007;
Soares 2005), ignorando possiveis controvérsias encontradas nesse contexto, como,
por exemplo, a de que os maracatuzeiros, como um todo, ja nfo seriam tao “religio-
sos” como no passado, no sentido de se levar as responsabilidades relacionadas ao
sagrado 2 risca, ao passo que os discursos sobre o sagrado tentam passar um ideal de
comunidade de devotos dentro dos maracatus-nagio.

Essa suposta alienagio dos jovens de classe média que se aproximam das cultu-
ras populares foi também observada por Carvalho quando ele afirma que tais jovens
“sao capazes de atribuir riqueza simbdlica e estética A cultura, mas nfo se sensibilizam
com o estado de caréncia e exclusio a que estdo submetidos os membros das comuni-
dades afro-americanas que produzem este universo simbdlico tao sedutor” (Carvalho
2005:104, traducéo nossa).

Deste modo, é possivel confirmar que a visdo um tanto quanto folclorizada das
culturas populares prioriza suas formas de expressio em detrimento de seus agentes,
a0 mesmo tempo que nega sua dinamicidade, relacdo e influéncia com outras cultu-
ras e contextos como o mercadoldgico (Garcia Canclini 1998).

Por fim, é preciso destacar que, em um mercado cultural disputado e em um
contexto onde os fluxos globais, intercAmbios culturais e emergéncia de identidades
s30 intensos, ndo se pode negar um possivel risco de expropriagio das culturas popula-
res (Carvalho 2010). Ao dominarem as formas de expressio dessas culturas, armando
seus proprios grupos e espeticulos, jovens e artistas de classe média poderiam passar a
ocupar espagos destinados a tais culturas no mercado, ainda mais considerando-se os
capitais simbdlicos, econdmicos e de dominio que esses grupos sociais tém dos codigos
do universo da producéo cultural. Os maracatuzeiros sdo cientes dessa possibilidade,
mas no deixam de realizar os intercAmbios e de “vender” o seu saber devido a esse ris-
co. Ao refletir sobre o risco de cooptagio voltado a culturas ndo hegemonicas, Yadice
(2002:195) cita a fala de um dos agentes dessas culturas, afirmando a necessidade de
“dancar com o diabo sem se queimar” e ressaltando suas capacidades de negociacio.

A valorizacio da dimensio sagrada e o desejo de pertenga por parte dos jovens
dos grupos percussivos que os procuram fazem com que os maracatuzeiros, por meio
do conhecimento exclusivo que possuem dos codigos de tal dimensio, exercam uma
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autoridade e coloquem limites até onde os grupos percussivos podem ir, direcionan-
do seus caminhos e decisdes. Dessa forma, detém um controle sobre os trinsitos da
cultura dos maracatus-nagio, até mesmo porque, como afirma Michel de Certeau,
nesses transitos e intercAmbios, “sé pode ser tratado aquilo que se pode transportar”
(Certeau 1994:82). Sendo assim, o conhecimento dos c4digos que regem os ritos nao
se transporta, garantindo uma posicao de poder para quem o detém.

Para além dessas questdes, na atualidade, os vinculos religiosos presentes nos
maracatus-nagio também configuram um marco identitério para diferencia-los dos
grupos percussivos que possuem simulacro de corte real, grupos esses encontrados
principalmente em Pernambuco. Os primeiros grupos nio tradicionais a tocarem ma-
racatu surgiram no fim dos anos 1980 (Carvalho 2007; Esteves 2008; Mira 2014) em
um formato de batuque e cortejo real, sendo articulados principalmente por artistas
(bailarinos e misicos). Portanto, esses grupos eram um pouco distintos da maioria
dos grupos percussivos de hoje, j4 que estes costumam se apresentar somente com o
batuque, sendo compostos em sua maioria por pessoas alheias 2 classe artistica. Na
época, tais grupos foram classificados como “maracatus parafolcléricos”; e nao havia
uma preocupacio explicita em reivindicar a identidade de grupo tradicional. Quem
sabe isso ocorresse porque os espagos de mercado que os grupos buscavam nio eram
os mesmos dos maracatus-nacio, ou ainda porque os maracatus tradicionais passa-
vam por um periodo de invisibilidade, ao passo que os grupos parafolcléricos, em sua
maneira de ser, obtinham cada vez maior notoriedade.

No entanto, desde meados dos anos noventa do século passado, devido ao
destaque conquistado pelos maracatus-nagio, possuir o carimbo de “tradicional” na
atualidade confere status e torna o grupo apto a receber subvengdes do poder publi-
co, espagos fixos de apresentacio no periodo carnavalesco, além de obter prioridade
em alguns editais de fomento a cultura, principalmente apds os maracatus-nagao
terem sido registrados como patrimdnio imaterial pelo IPHAN (Koslinski e Guillen
2017). Esse contexto pode ter contribuido para que muitos dos grupos que antes nfo
demonstravam incomodo em ser considerados parafolcléricos passem a reivindicar a
identidade de maracatu-nacéo auténtico. Essa identidade de grupo tradicional néo é
reconhecida pelos maracatuzeiros reunidos pela Associagao dos Maracatus-Nacgao de
Pernambuco (AMANPE), que, evidentemente, sente o risco de expropriagio e nao
tem a intengao de dividir os direitos adquiridos com esses grupos.

Como as formas de expressio dos dois tipos de grupo, tradicionais e parafol-
cléricos, estdo cada vez mais proximas, tendo em vista que os baques dos maracatus-
nacfo estdo na sua maior parte estilizados e que os vinculos comunitérios vao se mo-
dificando, o fundamento religioso passa a ser utilizado como o marco diferenciador,
delimitando, assim, suas fronteiras. Tal fato aponta para as miltiplas possibilidades de
articulacio da cultura como recurso para se validar discursos (Yadice 2002).

Finalmente, a dimensio do sagrado serve também para delimitar hierarquias e
posicoes de poder entre os proprios maracatuzeiros. Diante de um contexto em que
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cada grupo decide os cédigos de sua gestio, e mesmo os formatos de suas apresen-
tagdes, o dominio do saber religioso serve para legitimar escolhas e até inovacoes, a
exemplo da adocdo de atabaques inicialmente pelo maracatu Porto Rico, em prin-
cipios dos anos 2000. Por nfo se configurarem como instrumentos tradicionais nos
maracatus-nagio, a pratica adotada por tal grupo sofreu acusacoes de descaracteri-
zagdo; porém, Chacon Vianna, com base em fragmentos encontrados em obras de
intelectuais como Guerra-Peixe (1980) e Pereira da Costa (1974), argumentou que
os maracatus teriam surgido dentro do candomblé, tendo, assim, utilizado tambores
de m#o em suas praticas do passado (Koslinski 2011).

O discurso religioso também é utilizado para legitimar decisdes que muitas ve-
zes sAo atribuidas a recados dados por orixas e entidades, e mesmo cargos dentro do
maracatu-nacio, como no caso de jovens mestres que tém sua legitimidade posta em
cheque por outros grupos, a exemplo de Hugo Leonardo, jovem mestre do maracatu
Ledo da Campina, que afirma ter sido reconhecido como mestre de maracatu por
uma entidade da jurema. Quando algo d4 errado para algum grupo, muitas vezes a
ele é direcionada a acusagio de nio ter cumprido com os compromissos religiosos da
forma correta. Dentro desse universo, aqueles que possuem as melhores estratégias
discursivas terminam por se destacar e ter sua autoridade respeitada, suas opinides
levadas em consideragio, além de ampliar a obtengio de beneficios para seus maraca-
tus. Como dizem muitos maracatuzeiros, “maracatu é coisa séria”, para se contrapor
ideia de que o maracatu-nagio é uma simples agremiacio carnavalesca.

Consideragoes finais

Apesar de se considerar a recente positivacio das culturas negras e religides
de terreiro nas tltimas décadas como resultado de lutas e militAncia de movimentos
sociais, no caso dos maracatus-nagio, a emergéncia de simbolos vinculados ao sagra-
do nfo parece estar conectada a um discurso de militAncia politica ou combate ao
racismo. A militAncia mais proxima desse processo de sacralizagio seria a relacionada
ao combate 2 intolerincia religiosa, pauta presente nos movimentos associados aos
terreiros, ainda assim, apesar dessa militAncia existir, ela nio é central dentro do
referido processo.

No presente estudo, observou-se néo s6 a maneira socialmente construida pela
qual a dimensio sagrada se constitui, como também o jogo de interesses que a cir-
cunda. Assuntos relacionados a essa dimensio sdo considerados tabus e, por isso,
cercados de cuidados e interditos. Por esta razio, muitas vezes esses jogos de interesse
nfo sio percebidos, ou sdo ocultados, por uma questio de polidez, pois existe um
constrangimento diante do risco de faltar-se com o respeito. Essa é uma das razoes
pelas quais a religiao e mesmo o ideal de tradi¢do funcionam para legitimar certas
hierarquias e opressoes, pois se impdem pela autoridade sendo dificilmente questio-
nados (Balandier 1997).
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Estudos classicos apontaram para o potencial agregador dos rituais e seus sim-
bolismos, destacando sua capacidade de resolver conflitos, reforgar os valores de um
grupo, potencializar a solidariedade, dar sentido a existéncia, localizando o sujeito de
mundo, orientando sua agéncia (Durkheim 1996; Turner 1974). Nio se nega aqui
essas caracteristicas tAo comuns a vivéncia religiosa e aos rituais nela presentes, e
nem mesmo a importancia que os stmbolos sagrados possuem nesse complexo. Porém,
ao deixar de relacionar tais instAncias com outros agentes e contextos pertencentes
a rede na qual os maracatus se inserem, corre-se o risco de generalizagbes que nem
sempre correspondem 2 realidade, ocultando a complexidade e controvérsias que en-
volvem a questdo. Vimos neste artigo como a religiosidade nos maracatus-nacéo pos-
sui sentidos que extrapolam os referidos nos estudos classicos de rituais, bem como
apontamos para a controvérsia presente em um movimento que afirma, por meio de
sfmbolos e discursos, a centralidade e a importincia da religiosidade, ao passo que,
na pratica, os grupos enfrentam problemas devido a possivel falta de compromisso
e seriedade dos maracatuzeiros para com as responsabilidades requeridas por essa
religiosidade. Em virtude de tal contradicio, é possivel perceber que a emergéncia do
sagrado nos maracatus-nacio representa, por vezes, um valor agregado a ser ofereci-
do para os turistas, jovens de classe média e poderes publicos.

Finalmente, alertamos que a presente discussio nfo tratou de colocar juizos
de valor, ou estabelecer uma censura, sobre as estratégias articuladas pelos mara-
catuzeiros. Ao contrario, ao refletir sobre esses esquemas, pretendeu-se enfatizar a
agéncia das camadas populares diante de contextos que podem lhes apresentar riscos
ou beneficios, reforcando que os representantes das culturas populares nao reprodu-
zem suas praticas por simples “for¢a da tradi¢io” e nem mesmo aceitam o que lhes
¢ imposto pelos poderes publicos, ou pelo mercado, passivamente. Nesse sentido,
superar dicotomias analiticas que colocam os agentes da cultura popular e o mercado
em polos opostos (Yudice 2002), e reconhecer a maneira pela qual os maracatuzeiros
agem politicamente, significa reconhecer o seu protagonismo nos assuntos relaciona-
dos a sua cultura.
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Entrevista com Afonso Gomes de Aguiar Filho, 27 de marco de 2012.

Entrevista realizada com Gilmar Santana Batista, mestre do Maracatu Estrela Brilhante de Igarassu, 26
de maio de 2012.

Entrevista com Jaflson Vianna Chacon, 16 de junho e 27 de novembro de 2010.

Notas

1 Compreende-se por maracatuzeiros as pessoas que participam das atividades dos maracatus-nagio cotidianamen-
te em seu Ambito comunitério, seja desfilando em sua corte, participando de seu batuque, na confecgio de figu-
rinos e aderecos, seja na gestdo e organiza¢io do grupo como um todo e que, por fazer parte dessa comunidade,
compartilham praticas, memdrias e relagdes de vizinhanga. Desse modo, as autoras e os préprios maracatuzeiros
ndo consideram os batuqueiros de grupos percussivos de maracatu, que residem em outras cidades ou bairros
pertencentes a grupos de maior poder aquisitivo, como maracatuzeiros, nem mesmo aqueles que se integram as
atividades e desfile dos maracatus-nagio no perfodo carnavalesco.

2 O projeto Inventario Cultural dos Maracatus-Nagao Pernambucanos (2011-2013), coordenado e supervisionado
pelas autoras, foi parte do processo de patrimonializagio dos maracatus-nagio pernambucanos, sendo pré-re-
quisito para seu registro como Patriménio Cultural do Brasil. Além de entrevistas com as principais liderangas
maracatuzescas e registros audiovisuais, o projeto previu o preenchimento de fichas (fornecidas pelo Instituto do
Patrimonio Histérico e Artistico Nacional/IPHAN e que compdem a metodologia do Inventario Nacional de Re-
feréncias Culturais/INRC) com dados que detalhassem as diversas dimensoes do universo dos maracatus-nagio,
como suas formas de expressio, celebracdes, oficios e modos de fazer, bem como a realizagdo de um documentério
e a escrita de um dossié que justificasse o registro da manifestagio e a necessidade de politicas que a salvaguar-
dassem. O projeto contemplou os 27 maracatus-nagio em atividade na época, situados no Recife e na regido
metropolitana. Além do INRC, participamos de outros projetos envolvendo os maracatus-nagio, como o Inven-
tério Sonoro dos Maracatus-Nagio (2010) e Hist6ria e Meméria dos Maracatus-Nagio (2010), desenvolvidos no
ambito do LAHOI/UFPE. Para maiores detalhes sobre o trabalho de campo, ver Koslinski e Guillen (2017).

3 Referir-se 2 manifestacio em si ou 2 sua sede como nagio nfo é algo exclusivo dos maracatus-nagio, sendo recor-
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rente também em maracatus de orquestra e caboclinhos (Lima 2005).

4 Entrevista realizada com Afonso Gomes de Aguiar Filho, em 27/03/2012, para o projeto Inventério Cultural dos
Maracatus Nagio Pernambucanos, disponivel no Laboratério de Hist6ria Oral (LAHOI) da UFPE.

5 Entrevista realizada com Jaflson Viana Chacon, em 27/11/2010, para o projeto Inventario Sonoro dos Maracatus
Nagio Pernambucanos, disponivel no Laboratério de Histéria Oral (LAHOI) da UFPE.

6 Entrevista realizada com Gilmar Santana Batista, mestre do Maracatu Estrela Brilhante de Igarassu, em
26/05/2012, para o projeto Inventério Cultural dos Maracatus Nagio Pernambucanos, disponivel no Laboratério
de Histéria Oral (LAHOI) da UFPE.
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Resumo:

Maracatus-nagao e a espetacularizagao do sagrado

Atualmente, observa-se um aumento de visibilidade das culturas populares, que des-
pertaram o interesse de poderes piblicos e do mercado cultural. Em Pernambuco, os
maracatus-nacio sao exemplo desse contexto, que vem enquadrando suas atividades a
um formato de espetdculo e contribuindo para a mudanga em seus sentidos, especial-
mente os relacionados 2 sua dimensio sagrada. Ao adentrar no mercado, regido por
légicas capitalistas, em lugar de uma possivel “secularizacio”, como seria de se esperar,
existe um movimento de “sacralizagio” da manifestacio. O presente artigo tem por
objetivo compreender como se deu o processo de sacralizagdo dos maracatus-nagio
e de que forma estaria relacionado a estratégias utilizadas pelos maracatuzeiros para
legitimar decisdes e posicoes de podet, bem como favorecer sua insercio no mercado.

Palavras-chave: maracatu-nagio, mercado cultural, sacralizacdo, religiosidade afro
-brasileira, espetacularizagio

Abstract:

Maracatus-nacao and the spectacularization of the sacred

Nowadays, it is possible to notice an increasing visibility concerning popular cultures
which arouse the interest of public powers and cultural market. In Pernambuco,
maracatus-nacdo are an example of such context, which frames their activities into
a shape of spectacle, contributing to the change of their senses, especially the ones
related to their sacred dimension. When entering the market, ruled by a capitalist
logic, instead of a probable “secularization”, a movement of “sacralization” is observed.
This article aims to comprehend how does the process of sacralization of the
maracatus-nacio took place and in which way it would be related to strategies used by
maracatuzeiros to legitimate decisions and power positions as well as encourage their
insertion in the market.

Keywords: maracatu-nacgio, cultural market, sacralization, Afrobrazilian religiosity,
spectacularization
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