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Batuque

tuque
tuque
todo o muque

no tambor.

Puxaram o corpo ca pra longe
mas a alma espichou,

€ as raizes crisparam-se la.

E o caule é este tambor,

e a seiva, este som de cratera,

que a gente vai fundo buscar.

Batuque
tuque

tuque

todo o muque

no tambor.

Esses negros loucos batendo

ja com a cor de Exu-Bara nos dedos,
couro contra couro.

Mas o couro do inha é mais forte,

Ia vai seu ronco de trovoada

e a terra vai rachar em fendas

— toque de Xango.

Batuque

tuque

tuque

todo o muque

no tambor.
(SILVEIRA, 2009)



RESUMO

Batuque é uma tradigcéo religiosa afro-brasileira tipica do Rio Grande do Sul, estado
que historicamente tem construido uma autoimagem de descendéncia
predominantemente branca europeia, mas que figura como o estado mais
afro-religioso do Brasil, segundo o Instituto Brasileiro de Geografia e Estatistica
(IBGE). O oficio de tamboreiro, musico ritual responsavel pelo toque dos tambores,
possui papel central nesta tradi¢ao, visto que os mesmos sao responsaveis pela
conducao dos rituais e pela invocacdo dos deuses a terra através da musica.
Partindo da premissa de que a tradigcdo do batuque gaucho é um patriménio cultural
negro, este trabalho busca analisar, a partir das vivéncias dos tamboreiros de
batuque, se o embranquecimento dos saberes relacionados ao tambor representa
ameaca a este oficio na perspectiva do patrimonio cultural, e se este fendmeno afeta
0s processos de ensino-aprendizagem do saber-fazer relacionado a essa tradicdo. O
procedimento metodoldgico utilizado foi a revisdo bibliografica sobre oficio dos
tamboreiros, levantamento de dados censitarios oficiais e a aplicagao de entrevistas
semiestruturadas com recursos projetivos, examinadas a partir da metodologia de
analise de conteudo. Foram entrevistados quatro tamboreiros, selecionados por
meio do método de amostragem nao-probabilistica em “bola de neve”, a partir de
perfis previamente definidos. A analise dos relatos dos entrevistados foi realizada a
partir de marcadores analiticos elaborados com base nas categorias de patrimdnio
cultural negro, territorialidade negra e branquitude. As discussdes possibilitaram
identificar que, embora os tamboreiros identifiquem seu oficio como patriménio
cultural e ameacas a este saber-fazer, existem lacunas quanto ao seu entendimento
em relagdo ao embranquecimento desta tradicdo de matriz afro-gaucha, assunto
tratado ainda com certo tabu, demandando iniciativas de letramento racial para a
comunidade detentora do bem.

Palavras-chave: Tamboreiros de batuque; Patriménio cultural negro; Branquitude
nas tradi¢des de matriz africana; Batuque gaucho; Religides de matriz africana.



RESUMEN

Batuque es una tradicion religiosa afrobrasilefia tipica de Rio Grande do Sul, estado
que histéricamente ha construido una autoimagen de ascendencia europea
predominantemente blanca, pero que se ubica como el estado mas afro religioso de
Brasil, segun el Instituto Brasilefio de Geografia y Estadistica (IBGE). El trabajo de
tamborero, musico ritual encargado de tocar los tambores, juega un papel central en
esta tradicion, pues son los encargados de realizar rituales e invocar a los dioses a
la tierra a través de la musica. Partiendo de la premisa de que la tradicion del
batuque gaucho es un patrimonio cultural negro, este trabajo busca analizar, a partir
de las experiencias de tamboreros, si el blanqueamiento de los conocimientos
relacionados con el tambor representa una amenaza para este oficio desde la
perspectiva del patrimonio cultural, y si este fendmeno afecta los procesos de
ensefianza-aprendizaje de conocimientos relacionados con esta tradicion. El
procedimiento metodologico utilizado fue la revision bibliografica sobre el oficio de
tamboreros, la recoleccion de datos censales oficiales y la aplicacion de entrevistas
semiestructuradas con recursos proyectivos, examinados mediante la metodologia
de analisis de contenido. Se entrevistaron cuatro tamboreros, seleccionados
mediante el método de muestreo no probabilistico “bola de nieve”, en base a perfiles
previamente definidos. El andlisis de los relatos de los entrevistados se realizd
mediante marcadores analiticos elaborados a partir de las categorias de patrimonio
cultural negro, territorialidad negra y blanquitud. Las discusiones permitieron
identificar que, aunque los tamboreros identifican su oficio como patrimonio cultural y
amenazas a este saber hacer, existen lagunas en su comprension en relacion al
blanqueamiento de esta tradicion afro gaucha, tema que aun se trata con cierto tabu,
exigiendo iniciativas de alfabetizacion racial para la comunidad propietaria del bien.

Palabras clave: Tamboreros de batuque; Patrimonio cultural negro; Blanquitud en
las tradiciones de origen africano; Batuque gaucho; Religiones de origen africano.
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1 INTRODUGAO

Batuque' € uma tradigdo religiosa africanista tipica do estado do Rio Grande
do Sul, com proeminéncia na Grande Porto Alegre, e apresenta todo um sistema de
crengas e fundamentos liturgicos proprios que o diferenciam de religides de matriz
africana oriundas de outras regides do Brasil, como a umbanda e o candomblé.
Trata-se de uma tradigao unica e tipica do sul do Brasil; tenho afirmado que, muito
mais do que uma religido, o batuque € um patriménio cultural afro-gaucho.

A cosmopercepg¢ao? do batuque é muito diferente da filosofia judaico-crista
hegemodnica, e tem como estrutura primordial a crenga nas divindades do pantedo
ioruba, denominadas orixas, divindades que atuam em diferentes aspectos da
realidade material e espiritual dos seres humanos. Para além do culto as divindades,
a cosmopercepcgao batuqueira inclui uma interacdo constante entre trés dimensoes
que coexistem e, vez ou outra, se interseccionam: o mundo dos deuses (Orun), o
mundo dos vivos (Aiyé) e o mundo dos mortos (Iku).

Toda a estrutura de culto as divindades e aos ancestrais é baseada na
reunido de grupos ou clas de pessoas: as familias religiosas organizadas em torno
de um II&%. Um dos elementos mais importantes no culto as divindades e também na
sociabilidade batuqueira € a musicalidade e, por analogia, a corporeidade presente
nas expressdes das dangas miticas, pois € através do toque do tambor, do canto
das rezas em ioruba e dos movimentos sagrados que os batuqueiros de conectam
com suas divindades e as convidam a participar de seus rituais na terra.

O tambor, nesse sentido, ocupa um lugar de centralidade dentro do batuque,

e os tamboreiros, por conseguinte, sado identificados como os religiosos que detém o

' Batuque gaucho ou batuque do Rio Grande do Sul, como é conhecido em outros lugares do Brasil.
Entretanto, algumas liderancas religiosas tém afirmado que Porto Alegre é o berco legitimo da
tradicdo, de modo que o termo correto seria “batuque de Porto Alegre”.

2 Me baseio na referéncia de “cosmovisao batuqueira” presente no trabalho de Norton Corréa (1992).
O termo “cosmovisdo”, todavia, tem sido questionado como expressao representativa de um viés
eurocéntrico, privilegiando o sentido da visdo em detrimento dos demais. A filésofa nigeriana
Oyérénké Oyéwumi (1997) cunhou o termo “worldsense” (em tradugéo literal, “sensag¢do de mundo”)
como expressao mais justa para se referir a forma afrodescendente de experimentar a realidade, com
0 uso de todos os sentidos: o cheiro das ervas, o toque do orixa, o som do tambor, o sabor da comida
e, acrescenta-se, o sexto sentido espiritual, a intuicdo. Na tradugdo de sua obra para o portugués
considerou-se mais adequado o termo “cosmopercepc¢ao” ou “percepgdo de mundo” para se referir a
este conceito, razéo pela qual opto por utilizar esta expressao no trabalho.

3 Também denominados terreiros, terreiras ou casas (principalmente no Rio Grande do Sul). Por
extenséo, casas de religido, casas de batuque ou casas de nagao.
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conhecimento musical e ritualistico relacionado aos diversos toques do tambor e
entoacao dos canticos sagrados. Todo este universo de conhecimentos musicais e
liturgicos, além da capacidade de administragcdo dos rituais, séo saberes esperados
de um tamboreiro de batuque.

Nascido e criado por uma familia com orientagdo filoséfica cristd em um
suburbio de Porto Alegre, minha relagdo com o batuque iniciou ainda adolescente,
aos 13 anos de idade, quando conheci o universo batuqueiro através dos amigos do
bairro que frequentavam a religido e sobre ela falavam numa linguagem que eu nao
compreendia. Passei a me inteirar dos jargdes batuqueiros para melhor me entrosar
no grupo, e a experiéncia me despertou a curiosidade de conhecer a tal casa de
batuque sobre a qual todos conversavam.

Me lembrarei para sempre da primeira vez que pisei no Centro Afro-Brasileiro
Reino de Xangd, a primeira casa de batuque que conheci e a qual tenho servido ao
longo dos ultimos 15 anos. As formas de comportamento e as sociabilidades que
presenciei no ambiente do terreiro compuseram a experiéncia mais fascinante que
tive na vida. Aquela comunidade se comportava e percebia o mundo de maneira
muito diferente da que eu conhecia, e 0 que mais me encantava era o fato de um
ambiente tdo proximo da minha casa ter o condao de me teletransportar a um outro
lugar no tempo e no espaco.

Me indignava, entretanto, tdo pouca gente conhecer a riqueza do batuque, e
principalmente as ideias intolerantes e racistas que a sociedade hegeménica
alimenta sobre nossa tradigdo, que é to bonita e carregada de axé*. Minha prépria
familia se op6s a minha vontade de frequentar o batuque na minha adolescéncia,
relacionando preconceituosamente o espago afro religioso a um ambiente de
promiscuidade, ignorancia e “magia negra”, em um sentido pejorativo. Esta situagao
produziu alguns atritos entre eu e meus pais pela minha insisténcia em defender
meu direito de ter acesso a uma religiao com a qual eles ndo concordavam, isto €,
uma religiao de gente preta.

Vendo minha vontade de professar uma fé, minha familia me aconselhava a
procurar o catolicismo - talvez pensassem ser um ambiente mais adequado a um

jovem branco-, mas minha fome nao era somente de fé: eu ndo estava atras de

4 Axé é a forga vital, a energia motriz do universo, sinénimo de amor, de vontade, de vida, de coisa
boa.
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dogmas e verdades absolutas. Eu estava a procura de algo novo, novas duvidas,
novas perspectivas, procurava por sociabilidade, me sentir parte de um grupo, e
foram os valores civilizatérios de matriz africana presentes no batuque que
conquistaram a minha atencgao.

Superados alguns atritos, aos 17 anos eu me iniciei na religido, e dentro do
universo do batuque eu me tornei um sujeito adulto, cultivei lagos de respeito mutuo
e criei minha propria identidade enquanto batuqueiro. Aprendi o oficio de tamboreiro
com um irmao mais velho, e hoje ocupo este importante cargo no meu llé, uma
posicao respeitada que me enche de orgulho. Embora aprendendo muito dentro do
terreiro, decidi estudar Histéria na UFRGS com a intencdo de conhecer mais sobre
minha comunidade batuqueira, mas me decepcionei ao me deparar com um
curriculo extremamente eurocéntrico.

Foi no estagio de educagédo patrimonial do curso de Histéria que percebi,
estudando a teoria, que o batuque era um patriménio cultural negro. Produzi meu
trabalho de conclusdo de curso defendendo esta posigao, tragcando um paralelo
entre os elementos culturais presentes no batuque e as justificativas de tombamento
de terreiros em ambito federal pelo Instituto do Patriménio Histoérico e Artistico
Nacional (IPHAN). Minha pesquisa me possibilitou aprofundamentos tedricos que
me ajudaram a falar sobre minha tradigdo, e representou um capitulo muito
gratificante da minha trajetéria académica. Ao chegar a banca, no entanto, as
contribuigdes de uma professora mulher, negra e militante me forgaram a perceber
uma realidade para a qual o meu olhar colonizado até entdo estava cego: meu
estudo era 6timo, mas n&o havia negros e negras nele.

Num primeiro momento a critica ao meu trabalho feriu meu ego, porque a
pesquisa para um pesquisador € como se fosse uma filha: ndo nos agrada que
apontem seus erros. Mas perceber a violéncia do siléncio sobre a negritude no meu
trabalho me fez amadurecer intelectualmente e criticar absolutamente tudo. Eu havia
me dedicado a defender a teoria de que o batuque era um patrimdnio cultural negro
em Porto Alegre, mas os negros na minha pesquisa se encontravam em um
passado muito distante... Afinal, onde estariam estes negros e negras, detentores
deste patrimdnio cultural, agora?

Comecei a agucar o meu olhar e perceber que elas e eles ndao estavam nos

terreiros. Nao sé na minha casa de batuque, como também em outros ambientes
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afro religiosos que frequento, as pessoas negras ja ndo sdo a maioria. Quando
restringimos nosso olhar aos tamboreiros mais proeminentes na midia atual,
verificamos que sao, predominantemente, homens brancos.

A minha orientadora a época e os demais membros da banca - todos muito
qualificados - também nado perceberam estas lacunas, porque eram igualmente
brancos e colonizados. E nessa toada, enquanto alguns brancos fazem batuque se
orgulhando de uma tradigdo negra, outros brancos produzem estudos para reafirmar
esta realidade sob orientacio e avaliagao de outros brancos, enquanto os negros, 0s
detentores originais deste rico patriménio cultural, sdo relegados ao esquecimento.
Me senti envergonhado e acordando de um transe ao me deparar com minha propria
branquitude em frente ao espelho.

Ap6s a graduagado iniciei uma especializagdo em Educagdo Musical na
UERGS, que interrompi para me dedicar a este curso de mestrado, e la iniciei o
desenvolvimento de uma pesquisa sobre os tamboreiros de batuque e seus
processos de educagao musical. Ja era da minha vontade elaborar um estudo com
foco no potencial patrimonial da atuagao dos tamboreiros, mas decidi que desta vez
eu me dedicaria a estudar o batuque a partir de uma critica sobre o
embranquecimento desta tradicdo, que aumenta a olhos vistos, mas pouco se tem
falado sobre.

Ser um tamboreiro, como foi exposto, nao significa tdo somente dominar a
técnica musical de tocar instrumentos de percussio; sdo necessarios muitos outros
conhecimentos relacionados as liturgias e tradi¢gdes, uma vez que, pela centralidade
da musica nos cultos, sdo os responsaveis pela conducdo dos rituais. Um
tamboreiro, embora nao seja um pai ou mae de santo, € também um sacerdote dos
orixas, razao pela qual sdo necessarios anos de vivéncia plena dentro do universo
batuqueiro para que o individuo esteja apto a desempenhar esta fungao.

O conhecimento relacionado ao tambor é muito valorizado social e
economicamente, uma vez que sdo poucas as casas de batuque que dispéem de
um tamboreiro proprio, sendo necessario contratar tamboreiros de fora e pagar pelos
Seus servigcos para que os rituais acontecam. Em razao deste crescente mercado de
demanda, o saber relacionado ao tambor se tornou um oficio profissional, e muitos

tamboreiros atualmente obtém seu sustento da profissdo de musico ritual.
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Com a alta demanda por tamboreiros, se tem observado a expansao da oferta
de cursos de formacdo - a semelhanga de cursos profissionalizantes - desses
musicos mediante pagamento, as escolas de alabés®. Assim, um saber ancestral
que deveria, em teoria, ser apreendido ao longo dos anos e da vivéncia com os mais
velhos tem se tornado também um produto de consumo: tanto o servico de tocar o
tambor em uma festa, quanto a experiéncia de se aprender a tocar tambor.

Do meu ponto de vista, a principio, o toque ou o0 ensino de tambor como uma
prestacdo de servico tem transformado as relagdes de ensino-aprendizagem e
mesmo de toque do tambor em uma relacdo comercial, 0 que acaba também por
gerar maior concorréncia entre os tamboreiros. Os interesses econémicos comegam
a dar lugar a um verdadeiro mercado onde comecga a existir uma crescente
concorréncia entre tamboreiros com uma qualificagado duvidosa, o que acaba por se
refletir na condugao adequada e tradicional dos rituais de batuque.

Questiona-se, todavia, até que ponto estas relacdes comerciais ndo esvaziam
de sentido os lagos de respeito e aprendizagem que, idealmente, deveriam ser
construidos em torno do oficio do tambor, preservando as raizes culturais e o
verdadeiro fundamento religioso desta tradigéo.

Para além das relagdes comerciais em torno do tambor, que compdem o pano
de fundo do problema de pesquisa, elegemos como recorte fundamental para se
problematizar o oficio dos tamboreiros como um patriménio cultural a questao racial.
O debate sobre género n&o sera objeto de analise extensiva neste trabalho, mas
sera atravessada por conta da peculiaridade de o batuque gaucho admitir que
tamboreiras mulheres desempenhem o oficio - diferentemente de outras tradigdes
de matriz africana, como o candomblé nagdé. Em que pese isto, o oficio de
tamboreiro ainda é considerado uma tarefa tipicamente masculina, e a participagao
de mulheres neste espaco ainda tende a ser encarada com certo exotismo.

Quanto ao recorte de raga, verificou-se a partir da experiéncia de pesquisa na
graduacado que mesmo académicos com mestrado, doutorado e anos de experiéncia
de produgédo intelectual se deixam dominar pela cegueira que o racismo estrutural

nos impde. O que ndo podemos esperar, entdo, dentro dos espacos de terreiro,

® Alabé & um sinénimo para tamboreiro, embora seja um termo que nio é pacifico, pois alguns
afirmam que o termo significaria “mendigo” em ioruba, em conotagao pejorativa aqueles que vendem
o talento de invocar os orixas a terra.
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frequentados predominantemente por pessoas da classe trabalhadora, que nao
costumam ter amplo acesso a tais discussodes tedricas, acabando por reproduzir o
senso comum em torno do mito da democracia racial?

Se faz necessario, portanto, identificar como a propria comunidade detentora
deste patrimdnio cultural tem se posicionado sobre tais assuntos, isto &, verificar se
o problema identificado por mim enquanto tamboreiro e pesquisador, a partir da
minha interlocucdo entre a comunidade do batuque e o ambiente académico, se
sustenta de fato, e em que medida. Para tanto, optou-se por acessar
qualitativamente as narrativas de outros tamboreiros em torno do problema de
pesquisa.

Baseando-se na premissa de que o oficio dos tamboreiros de batuque
constitui um patriménio cultural negro, sao colocados os problemas que orientam
esta pesquisa: Em que medida este patrimonio foi embranquecido ou esta
ameacado pelo embranquecimento da tradicido? Este fenbmeno afeta os processos
de ensino-aprendizagem do saber-fazer relacionado ao oficio?

O objetivo geral deste trabalho € analisar, a partir das vivéncias dos
tamboreiros de batuque, se o embranquecimento dos saberes relacionados ao
tambor representa ameaca a este oficio na perspectiva do patriménio cultural. Ato
continuo, emergem os objetivos especificos:

a)Contextualizar o papel do oficio dos tamboreiros na preservacdo do
patrimdnio cultural relacionado ao batuque;

b)ldentificar processos de ensino-aprendizagem dos saberes musicais
mantidos pelos tamboreiros a partir da pedagogia dos terreiros;

c)Verificar, a partir das falas dos detentores do bem cultural, as ameacas a
que este saber fazer pode estar sujeito em face do embranquecimento dos espagos
de terreiro.

A pesquisa tem abordagem qualitativa e carater exploratério, por ser um tema
especifico e ainda pouco abordado. Optou-se por elaborar o estudo a partir do
paradigma da Historia Oral, indicado por Alberti (2008) e Martins (2009) como um
diferencial para captacdo de dados para pesquisa no campo do patriménio cultural,
especialmente o patriménio cultural negro. O método de coleta de dados escolhido
foi a realizagdo de entrevistas semiestruturadas Minayo (2002) a partir de um roteiro

articulador, langando mao também de técnicas projetivas (Honigmann, 1954 apud
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Minayo, 1993), com o objetivo de captar percepgdes pessoais dos participantes e
evitar respostas meramente racionalizadas.

Para atingir os objetivos da pesquisa, foi inicialmente estabelecido como
adequado o numero de trés participantes, divididos nos perfis de um homem branco,
um homem negro e uma mulher negra, de acordo com os recortes de raga e género
identificados como relevantes ao estudo. No decorrer do levantamento de
candidatos, entretanto, identificou-se a necessidade de acessar uma quarta
entrevistada que foi muito indicada, apesar de ser muito jovem. A selecdo dos
entrevistados se deu a partir da técnica de amostragem nao-probabilistica em bola
de neve (Vinuto, 2016), que se vale da eleicdo de “sementes” que fornecerao
indicagdes de pessoas de acordo com o perfil da pesquisa informado, que indicarao
outras, até que as indicagdes comecam a se repetir, formando um ponto de
saturacao.

O tratamento e analise das entrevistas gravadas foi executado a partir da
técnica da analise de conteudo conteudo proposta por Isabel Guerra (2006),
realizada em trés etapas: transcricdo e levantamento das tematicas das entrevistas,
construcéo de sinopses e analise qualitativa do discurso. O roteiro da entrevista e a
analise dos depoimentos foi dividido em cinco marcadores analiticos escolhidos com
base nos recortes considerados relevantes a pesquisa:

1. Trajetoria pessoal e religiosa;

2. Ensino-aprendizagem de tambor;

3. Relagbes étnico-raciais;

4. Mulheres no tambor;

5. Oficio de tamboreiro como patriménio cultural.

O trabalho se justifica, antes de tudo, por ser um estudo produzido na
Universidade Federal do Rio Grande do Sul sobre a presenca de uma tradicdo de
matriz afro-gaucha por exceléncia, que tem existido e resistido a uma sociedade que
historicamente tenta construir uma autoimagem branca e eurodescendente. Em que
pese isto, o Rio Grande do Sul figura como o estado mais afro religioso do Brasil,
conforme os dois ultimos censo do IBGE (2000 e 2010), ultrapassando os estados
da Bahia e do Rio de Janeiro.

Esta pesquisa possibilita um dialogo e propde questionamentos sobre o

discurso patrimonial a respeito das tradicbes de matriz africana, em especial
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relacionadas aos tambores e ao batuque. Com isso, espera-se produzir um
conhecimento que sirva de referencial teérico no dmbito da Educacado para as
Relacdes Etnico-Raciais (ERER), amparando pesquisadores, professores da
educacédo basica e educadores patrimoniais no trabalho de desmistificar alguns
preconceitos em relagdo as religides africanistas e aos elementos culturais a elas
relacionados, em atendimento a Lei n°® 10.639/2003 (BRASIL, 2003), que obriga a
inclusdo da histéria e cultura afro-brasileira de forma transversal no curriculo da
educacgao basica.

A prépria Organizagdo das Nacgdes Unidas (ONU) incentiva a producdo de
conhecimento relacionado as tradi¢des e cultura dos povos e comunidades de matriz
africana que visem combater o racismo, a partir da Conferéncia de Durban de 2001,
cujo compromisso foi reiterado em 2011. As Nacdes Unidas também instituiram, por
meio da Resolugdo 68/237 (ONU, 2013), a década 2015-2024 como a Década
Internacional dos Afrodescentes, tendo como um de seus objetivos promover maior
conhecimento e respeito a diversidade da heranga e cultura dos afrodescendentes e
de sua contribuigcdo ao desenvolvimento das sociedades.

O Estatuto da Igualdade Racial (BRASIL, 2010) também determina que o
poder publico incentive as instituicdbes de ensino superior a produzirem
conhecimento de interesse das populagdes negras, bem como o reconhecimento

dos bens culturais negros como patriménio cultural:

Art. 13. O Poder Executivo federal, por meio dos 6rgdos competentes,
incentivara as instituicbes de ensino superior publicas e privadas, sem
prejuizo da legislacdo em vigor, a:

| - resguardar os principios da ética em pesquisa e apoiar grupos, nucleos e
centros de pesquisa, nos diversos programas de pos-graduagcdo que
desenvolvam tematicas de interesse da populagao negra;

[.]

Art. 17. O poder publico garantira o reconhecimento das sociedades
negras, clubes e outras formas de manifestagdo coletiva da populagao
negra, com trajetdria histérica comprovada, como patrimdnio histérico e
cultural, nos termos dos arts. 215 e 216 da Constituicdo Federal. (BRASIL,
2010, doc. eletrénico)

No mesmo sentido, ainda, dispde a carta-proposta da Coalizdo Negra por
Direitos, entidade criada em 2019 e composta por mais de 200 organizacgbes e

coletivos dos movimentos negros, que traz entre seus principios:


http://www.planalto.gov.br/ccivil_03/Constituicao/Constitui%C3%A7ao.htm#art215
http://www.planalto.gov.br/ccivil_03/Constituicao/Constitui%C3%A7ao.htm#art216

18

6. lutar pelo direito a cultura como patriménio, pela valorizacdo de todas as
manifestagdes culturais afro-brasileiras e africanas, reconhecendo-as e as
incorporando como método de luta e como canais de preservagao de nossa
identidade;

7. promover o fortalecimento da sistematizacao e da disseminagao de nossas
memodrias e histéria, bem como a defesa do direito a imaginagcao negra, como
fundamento para a construgao do futuro (Coalizdo, 2019, doc. eletrdnico).

Ha, portanto, todo um movimento e interno e externo ao Brasil de incentivo a
producdo de conhecimento cientifico sobre a cultura e o patriménio negro, a fim de
contribuir para uma compreensdo mais apurada destes elementos culturais e,
consequentemente, contribuir para a mitigagdo do racismo. Encontramos, assim,
justificativas para o estudo na prépria legislacao.

Trazer o patriménio a arena de discussao académica sob o recorte da raca é
um assunto que provoca, para dizer o minimo, incobmodo. Sabemos dos riscos que
apontar o racismo em pessoas e grupos que negam ferrenhamente ou ignoram seu
préprio comportamento racista pode provocar, mas este esforco € necessario se
queremos defender que o batuque e qualquer outro elemento cultural a ele
relacionado s&o patrimonio cultural negro.

Para além das justificativas expostas, trata-se de um estudo produzido por um
pesquisador tamboreiro de batuque, portanto um vivenciador desta tradicdo e
também detentor deste bem cultural. Sou, todavia, um batuqueiro branco, e a critica
a minha propria branquitude e minha percepcdo do embranquecimento dos espacos
de terreiro em contraposi¢ao ao que se concebe como um territério negro € o que
me conduziram até a proposta deste trabalho.

Segundo Lia Vainer Schucman (2012, p, 12), “é condi¢do sine qua non que o
investigador saiba o lugar social e subjetivo de onde age, fala, observa e escreve”.
Portanto, € importante demarcar que o lugar desde onde falo nesta pesquisa é o
lugar de um homem, branco, de classe média, portoalegrense, batuqueiro e
tamboreiro.

O titulo do trabalho faz referéncia ao poema “Tuque tuque”, de Oliveira
Silveira (2009)°. Sua atuagao intelectual e politica foi determinante para o avango
dos debates publicos sobre a negritude gaucha e brasileira, além do reconhecimento

do dia 20 de novembro como Dia da Consciéncia Negra, em oposicdo ao 13 de

6 Qliveira Ferreira da Silveira (1941-2009), o poeta da consciéncia negra. Graduado em Letras pela
Universidade Federal do Rio Grande do Sul, foi poeta, jornalista e professor de Lingua Portuguesa e
Literatura.
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maio. A vida e a obra de Oliveira Silveira tém inspirado a atuacdo de todos que nos
engajamos na luta antirracista, razao pela qual Ihe dedico o titulo desta dissertacéo.
Além deste capitulo introdutodrio, a estrutura da dissertagdo esta dividida em
referencial tedrico, a seguir, onde consta a revisao de literatura sobre o tema e os
conceitos a partir do qual a investigagcado sera executada. Apos, é apresentado o
percurso metodoldgico do estudo, seguido do capitulo de analise dos dados e, por

fim, das consideracdes finais e referéncias.
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2 “NESSA CIDADE TODO MUNDO E D’ OXUM”: ESTADO DA ARTE

Nessa cidade todo mundo é d'Oxum
Homem, menino, menina, mulher
Toda essa gente irradia magia

[...]

A forca que mora n'agua
Nao faz distingédo de cor
E toda cidade é d'Oxum
(SANTANA, 1986)

Até a ultima década o batuque era estudado por antropdlogos que nao
praticavam a religido, porque o lugar dos pesquisadores e dos batuqueiros eram
distintos na sociedade. Recentemente os batuqueiros que acessam a universidade
tém produzido discursos académicos a respeito de sua proépria tradicéo.

Nas secgbes que seguem sera apresentada uma revisao bibliografica sobre o
batuque gaucho a partir das Ciéncias Sociais e o panorama da presenga desta
tradicdo no Rio Grande do Sul a partir de dados censitarios oficiais e publicacdes
anteriores. Apés, discute-se o referencial tedrico a partir do qual este trabalho se
propde a construir seu discurso, apresentando os conceitos sobre 0s quais sera

baseada a analise dos dados.

2.1 Estudos de batuque

A bibliografia tem apontado as regides de Rio Grande e Pelotas como o bergo
do batuque por ter sido a primeira regiao portuaria do estado, ainda no inicio de sua
ocupacdo na metade do século XVII. Roger Bastide (1959), ao analisar
comparativamente o batuque com a religido afro-pernambucana denominada Xangd
de Pernambuco aposta que ambas teriam a mesma origem, devido as semelhancgas
em sua estrutura. A teoria de Bastide é reforcada pelo dado de que os negros
trazidos para o Rio Grande do Sul, em sua maioria, ndo vinham diretamente de
Africa, e sim do Rio de Janeiro, Salvador e Recife.

Ari Pedro Oro (2009) defende que o desenvolvimento do batuque na regido
de Rio Grande e Pelotas teria ocorrido em um contexto rural entre 1833 e 1859,
posteriormente chegando a Porto Alegre quando negros e negras escravizados e

libertos comecam a se concentrar nos nucleos urbanos. Este dado coincide com os
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primeiros relatos de batuques em Porto Alegre na década de 1850, levantados pela
pesquisa de Glauco Aguilar Dias (2008), que mapeia as relagdes de poder entre a
municipalidade, a policia e as praticas religiosas africanas na Porto Alegre da
década de 1850, periodo em que eram proibidos pelo Cédigo Municipal de Posturas
e dependiam de autorizagao policial para acontecerem.

Um dos mitos fundadores do batuque mais difundidos entre a comunidade
batuqueira, porém, é de que o Principe Custédio teria sido o responsavel pela
estruturagdo do batuque tal como é cultuado hoje (Oro, 2009). Osuanlele Okizi
Erupe, o Principe Custddio de Ajuda, foi um membro da realeza do Benim exilado no
Brasil que viveu em Porto Alegre na passagem do século XIX para o XX. A pesquisa
de Maria Helena Nunes da Silva (1999) reconstitui a presenga do principe, que
recebia uma gorda pensédo da Coroa Britanica que Ihe permitia viver uma vida de
luxo na cidade, inclusive frequentando a alta sociedade amparado pela sua fama
como curandeiro e feiticeiro.

Em estudo mais recente, Leandro Balejos Pereira (2010) reforca a fama do
principe e babalorixa que vivia em um imponente solar na atual Rua Lopo
Gongalves, bairro Cidade Baixa, local em que promovia grandes e fartas festas de
batuque. A tradicdo oral defende que o Principe Custdodio teria sido uma
personagem determinante para a introdu¢ao do universo do batugue na sociedade
hegeménica, servindo como uma espécie de mediador entre a religido dos negros e
0s brancos.

Séo atribuidos ao Principe Custodio a feitura do Bara do Mercado Publico’,
além do assentamento de um orixa no Palacio Piratini em virtude de atendimentos
que o babalorixa realizava para o entdo governador da provincia, Borges de
Medeiros, que seria seu cliente assiduo, inclusive lhe ajudando na cura de um
cancer na laringe através da magia dos orixas. A iniciagdo do ex-governador na
religido pela méo do Principe Custddio teria sido o segredo para um acréscimo em

seu tempo de vida e também o motivo do seu prestigio no meio politico.

7 Verificar o documentario “A Tradigdo do Bara do Mercado” (2008). O Bara do Mercado é um ponto
de referéncia cultural fundamental para a comunidade afro-religiosa da Grande Porto Alegre, e é
respeitado inclusive em outras tradigdes, como o candomblé. Acredita-se que o cruzeiro central do
Mercado Publico seja morada deste orixa dos caminhos. No ano de 2020 o Bara do Mercado foi
reconhecido como patriménio cultural pela Camara Municipal de Porto Alegre.
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Uma outra corrente de narrativas orais atribui a feitura do Bara do Mercado
Publico aos proprios negros que construiram o prédio e que trabalhavam naquele
lugar, como uma estratégia de incremento dos negaocios pelo orixa que representa o
dinheiro, 0 movimento e a comunicacdo. Essas teorias, todavia, carecem de um
estudo cientifico contundente, e se relacionam muito mais aos mitos de origem que
o povo do batuque constréi sobre sua propria tradicdo do que propriamente um fato
historico.

Em Porto Alegre, ainda, o cronista Pereira Coruja (1983) identificou
ocorréncias de festas de batuque a partir de cronicas de jornais do final do XIX,
como no seu artigo intitulado “O candombe da Mae Rita”, no qual descreve o que
seria supostamente a primeira casa de batuque porto alegrense na Rua Avai, atual
Cidade Baixa. Achyles Porto Alegre (1940), em crénica intitulada “Os Africanos e o
Batuque”, assim descreve os encontros de negros que ocorrem aos domingos na

capital gaucha:

Havia pontos da cidade onde, aos domingos, o batuque era infalivel. O beco
do Poco, o do Jacques e a rua Floresta eram sitios de eleicdo para o
batugue. Nos dias de folia, do canto africano e o som cavo de seu
originalissimo tambor. [...] Um dos mais populares era o Campo do Bom
Fim, em frente a capelinha entdo em construgdo. Cada domingo que Deus
dava era certo um batuque ali, e 0 mais interessante € que muita gente se
abalava da cidade para ir ver a danca dos negros (Porto Alegre, 1940, p.
99).

O antropdlogo estadunidense Melville Herskovits (1948) foi o primeiro a
publicar um ensaio etnografico sobre o batuque através do artigo “Deuses Africanos
em Porto Alegre”, publicado na Revista Provincia de S&o Pedro. Dentre os
pesquisadores brasileiros, Dante de Laytano (1955) foi o pioneiro a estudar
academicamente nossa tradigdo, abordando as relagdes entre cristianismo e
africanismo na tradicional festa de Nossa Senhora dos Navegantes em Porto Alegre.

O interesse pela tradicdo batuqueira passou a motivar os pesquisadores a
explorarem os espacos intramuros das casas de batuque, acessando segredos que
eram muito pouco abertos naquele momento histérico a pessoas que nao faziam
parte da religido, como a sacralizagdo de animais, e o fenbmeno da possessao.
Carlos Galvao Krebs (1957) escreve também na Revista Provincia de S&do Pedro um
artigo inteiramente dedicado ao transe provocado pelos tambores, identificando-o

como uma manifestagao psicopatologica.
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No mesmo sentido é a descricdo do padre Edvino Friederichs (1958), que
com autorizagdo da Igreja assistiu e descreveu um ritual batuqueiro. O artigo
intitulado “Uma Noitada de Batuque Gége-Nagd” na revista Estudos da Pontificia
Universidade Catodlica do Rio Grande do Sul (PUCRS) é, obviamente, imbuido da
percepcao etnocéntrica de um sacerdote cristdo, mas serve como rica fonte
etnografica sobre um ritual a que poucos nao iniciados tinham acesso naquele
periodo.

A pesquisa de maior félego ja elaborada sobre o batuque se desenvolveu ao
longo das décadas de 1970 e 80, conduzida pelo antropdélogo Norton Figueiredo
Corréa (1992), atualmente professor da Universidade Federal do Maranhdo. O
estudo culminou na dissertacdo de mestrado em Ciéncias Sociais do pesquisador
pela UFRGS, sendo defendida em 1989 e publicada pela editora da universidade em
1992 sob o titulo “Batuque: Antropologia de uma religi&o afro-riograndense”.

Pessoalmente, enquanto pesquisador e batuqueiro, foi um pouco
emocionante entrar em contato com esta leitura porque foi a primeira vez que vi
minha tradicdo escrita dentro do formato preconizado pela academia. A publicagcao
desta obra pode ser concebida, talvez, como o marco de ingresso do batuque no
universo académico a partir do rigor metodolégico das Ciéncias Sociais. Leitura
indispensavel para qualquer estudioso da tradigdo, o livro perpassa a estrutura
mitica, cosmopercepgao, pensamento social e identidade batuqueira.

A dissertacdo de mestrado da também antropdloga Jaqueline Pdlvora pela
UFRGS, “A sagragao do cotidiano: estudo de sociabilidade em um grupo de
batuqueiros de Porto Alegre/RS” (1994) também merece destaque dentre as
pesquisas produzidas na década de 1990. Este trabalho privilegia a sociabilidade
batuqueira, os papéis dos personagens do universo batuqueiro e as relagdes que se
estabelecem no ambiente dos terreiros tendo como ponto nevralgico as casas de
batuque. No mesmo sentido é o trabalho produzido por Fernanda Carvalho Marques
(2014), fruto de monografia de graduacao, especialmente util pela quantidade de
dados censitarios que levanta a respeito do batuque®.

O livro “Batuque Jéje-liexa em Porto Alegre: A musica no culto aos orixas”

(1998), produto da dissertagdao de mestrado em Etnomusicologia de Reginaldo Gil

8 Sobre sociabilidade batuqueira merecem destaque ainda a monografia de graduagdo de José
Francisco da Silva (2013) e a dissertagdo de mestrado Sena Abiou (2011).
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Braga, hoje professor do Departamento de Musica da UFRGS, &€ um estudo
especifico sobre o papel da musica no batuque. Em que pese seja o texto
academicamente voltado para a disciplina de Musica, requerendo conhecimentos de
leitura de partituras e divisdo de tempos que fogem ao conhecimento de leigos no
tema, o livro € uma leitura referéncia para se estudar os canticos sagrados e a
atuacdo dos tamboreiros dentro do batuque, que é o tema da minha pesquisa®.

Dentre os expoentes nos estudos de batuque do século XXI, se destaca Ari
Pedro Oro, professor do Programa de Pés-Graduagcdo em Antropologia Social
(PPGAS) da UFRGS, abordando o fendbmeno da transnacionalizagdo afro religiosa
do Rio Grande do Sul para o Uruguai e Argentina a partir da obra “Axé Mercosul: As
Religides Afro-brasileiras nos paises do Prata” (1999). Em artigos recentes, Oro vem
atualizando o panorama afro-religioso gaucho™ e conduzindo pesquisas sobre o
tema no PPGAS na condicao de orientador.

Dos estudos dos anos 2000, destaca-se a dissertacdo de mestrado de Baba
Hendrix Silveira, babalorixa, afroteélogo e professor de Ensino Religioso da Rede
municipal de Canoas-RS, intitulada “N&o somos filhos sem pais: Histéria e Teologia
do Batuque do Rio Grande do Sul” (2014). O trabalho foi publicado em livro e traz
revisdo histérica sobre o batuque e uma discussdo teoldgica sobre as
epistemologias proprias do batuque.

Dentre os trabalhos mais recente produzidos sobre o tema, cito minha proépria
monografia de graduagdo em Historia pela UFRGS (De Moraes, 2020), intitulada
"Filho de santo de bombacha, Ogum comendo churrasco": o batuque de Porto
Alegre como patriménio cultural afro-brasileiro [1982-2018]”, trabalho no qual séo
analisadas as justificativas para tombamento de terreiros de candomblé pelo IPHAN
a partir da analise documental em processos administrativos de tombamento.
Trata-se de um estudo que buscou defender a tradicdo do batuque enquanto

patrimdnio cultural negro de Porto Alegre e o seu potencial de patrimonializagao

® Meu mestre de tambor me emprestou este livro quando comecei a aprender o oficio para me
aprofundar nos estudos, quando eu tinha uns 17 anos, contando com muito carinho que ganhara o
exemplar da sua madrinha na religido, a ja falecida Sandra de Oxum. E uma honra trazer esta obra
para minha dissertagao de mestrado.

' Em artigo de 2002 intitulado “ReligiGes afro-brasileiras do Rio Grande do Sul: passado e presente”,
Oro adiciona aos aspectos sociais do Batuque a Umbanda, Quimbanda e Linha Cruzada. Em
publicagao mais recente, “As Religides Afro-Rio Grandenses na visdo de dez agentes religiosos que
ja partiram” (2014), traz dados mais atualizados sobre a presenga da religido africana no estado e
aborda temas como a perda da tradigdo e a deturpagdo dos valores antigos pelas geragdes mais
novas.
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pelos 6érgdos competentes, sendo esta dissertagdo uma continuagdo daquela
pesquisa, com maior foco agora na atuacao de tamboreiros a partir dos problemas
que ja foram levantados.

O ultimo trabalho publicado a que tivemos acesso foi a tese de doutorado em
Desenvolvimento Regional pela Universidade de Santa Cruz do Sul (UNISC) de
Claudio Soares dos Santos (2021), que se declara homem negro e ministro do culto
religioso do batuque'. A tese é inovadora e, do meu ponto de vista, apresenta
também a construcdo de um novo paradigma associado a afirmac¢ao do batuque na
sociedade gaucha. O autor parte do mesmo pressuposto que tenho defendido, de
que o batuque € um patriménio cultural, mas se arroja ao produzir uma analise de
impactos econdmicos gerados na sociedade para a ocorréncia de uma festa de
batuque combinando a metodologia de indicadores econdmicos com entrevistas
feitas a trabalhadores de aviarios e floras, tamboreiros, confeiteiros, costureiros,
artesaos, etc.

Este ultimo trabalho é especialmente relevante para a resisténcia do batuque
como uma manifestagdo cultural que se pretende afirmar e preservar, pois
demonstra a uma sociedade capitalista que s6 concebe importancia associada a
producao de riqueza que esta tradi¢cao cultural, tdo atacada pelo racismo religioso,
também movimenta a economia gerando emprego e renda. A partir de diferentes
perspectivas, os batuqueiros afirmam e reafirmam o potencial de sua tradicdo como
uma manifestagao cultural negra que merece ser preservada e valorizada.

Como se percebe, existe um campo de estudos de batuque que vem
ganhando folego ao longo do século XX e XXI, surgindo primeiramente como uma
curiosidade nas colunas de jornais, passando pelas analises etnograficas na area da
Antropologia e, mais recentemente, sendo analisadas com maior rigor metodologico
dentro das Ciéncias Sociais como um todo. Verifica-se que os estudos de batuque,
conforme apelidada por alguns de seus precursores, € um campo multidisciplinar,
visto que a tradigdo pode ser estudada a partir de paradigmas conceituais de

disciplinas distintas, motivo pelo qual ha também estudos sobre o batuque nas areas

" Este seria, portanto, o primeiro trabalho que leio sobre o batuque escrito por um doutor negro e
batuqueiro.
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de Antropologia, Sociologia, Musica, Letras', Teologia, Histéria, Patriménio Cultural
e, mais recentemente, Economia e Desenvolvimento Regional.

Por se tratar de uma tradicdo cultural, € impossivel descrever ou analisar
todos os aspectos dentro de um mesmo trabalho, de modo que cada pesquisa elege
um problema de pesquisa especifico para se aprofundar a respeito do batuque, mas
todas precisam apresentar a tradigdo de um modo geral como tema de pesquisa,
perpassando elementos como a estrutura mitica, a sociabilidade e papel do tambor e

dos tamboreiros.

2.2 Panorama da presenga do batuque gaucho

Quando se fala em religides de matriz africana nos deparamos com uma
grande diversidade de tradicbes muito heterogéneas espalhadas por todo o
continente americano. O batuque é uma tradigdo religiosa de matriz africana tipica
do estado do Rio Grande do Sul, tendo seu epicentro na Regido Metropolitana de
Porto Alegre.

Dentro desta diversidade podemos identificar tradicbes de matriz eweé-fon,
que cultuam as divindades voduns e cujos remanescentes culturais podem ser
observados no sul dos Estados Unidos - estados do Mississippi, Louisiana e
Alabama -, nos paises caribenhos e nos candomblés brasileiros, exercendo grande
influéncia também no Batuque do RS. Ha tradigdes de matriz banto, como a
umbanda, quimbanda e a macumba, que cultuam as divindades inkices; e ha
tradigcbes de matriz ioruba, como os candomblés nagds e o batuque, que cultuam as
divindades orixas (Silveira, 2014).

Bara, Ogum, Oia/lansa, Xangd, Odé e Otim, Oba, Ossae, Xapana, lbejis,
Oxum, lemanja e Oxala sédo os orixas cultuados no pantedo do batuque do RS. O
elemento condutor da cosmopercepgao batuqueira reside na mitologia e no culto as
divindades, aos antepassados e a comunidade, portanto nas relacbes que se
estabelecem entre os mundos dos vivos (Ayé), dos deuses (Orun) e dos mortos

(Iku). Ser batuqueiro, neste sentido, transcende a questéo religiosa e passa a se

2 Na area das Letras, Costa (2016) produz pesquisa sobre a poética oral mitica afro-galcha
relacionada as lendas dos orixas do batuque.
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constituir como uma identidade cultural cujo elemento agregador € a complexa

cosmopercepgao batuqueira (Corréa, 1992).

Figura 1- Esquema intersecgdo dos mundos
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Fonte: De Moraes, 2020 (adaptado)

A nocdo de existéncia mitica dos batuqueiros é embasada no culto aos

orixas, que representam cada um dos elementos da natureza e aspectos da vida

material e espiritual, de acordo com os elementos regidos por cada um deles.

Quadro 1- Elementos dos orixas do batuque

Orixa Saudacgao Cor Elementos Dominio
Dinheiro, sociedade,
comeércio, astucia, Caminhos, ruas
Bara “Alupo” Vermelho virilidade e estradas
Comunicacéo, Encruzilhadas,
Vermelho tecnologia, conquista, vias férreas,
Ogum “Ogunhé” e verde evolucao, guerra matas
Ventos,
Vermelho Tranformacéo, sedugao, tempestades,
lansa “Epaiei-6” e branco ilusdo, paixao, vontade raios




Conhecimento, justica, Trovao (o som),
“Kabd Branco e intelecto, ciéncia, fogo, lava
Xangb kabelecile” vermelho governo vulcanica, rochas
Alimento, estratégia,
Odé e "Oké Azul forte trabalho, progresso, Matas, fauna,
Otim bambo” e branco lazer caca e coleta
Fluxo, amor
incondicional, familia,
protecéo, lar, realizagéo Chuva, lagos,
Oba "Exo" Rosa pessoal rios
Matas, flora,
Farméacia, saude, bem ervas,
Verde e estar, medicina, agricultura, meio
Ossée "Ewé-6" amarelo sustentabilidade ambiente
Trasmutagéo,
Vermelho ancestralidade, poder, o
e Preto ou desconhecido, doencga e Terra, lodo,
Xapana "Abao" lilas saude cemitério, morte
Inocéncia, simplicidade, Lagos, o
Todas as humildade, dualidade, amanhecer,
Ibejis "0 ibeijada” cores confianga pragas e parques
Rios, lagos,
Maternidade, amor cahoeiras, aguas
romantico, riqueza, doces, o sol a
Oxum "Ora ieié-6" Amarelo sucesso, luxo, vaidade pino
Geracao, harmonia, Oceanos e
pensamento, projetos, mares, praia, o
lemanja "Omi odd" Azul direcéo entardecer
A linha do
Paternidade, fé, horizonte, céu,
"Epa 6 propdsito, objetivo, universo, o
Oxala Baba" Branco consciéncia, sabedoria anoitecer

Fonte: De Moraes, 2020 (adaptado)
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Cabe identificar, ainda, que todo batuqueiro possui um orixa que rege sua

cabeca, isto €, o seu protetor ou “pai/mae de cabega”, de modo que a iniciacdo no

batuque representa realizar os rituais necessarios para entregar sua cabeca (o ori)

para o orixa que a rege, isto é, tornar-se um filho de santo, ou um filho de orixa.

Ser filho de um orixa e realizar a iniciagdo, portanto, € um processo que

confere identidade a um batuqueiro dentro do seu grupo, porque se € filho de Oxum,

por exemplo, deixa de ser apenas “Maria” para tornar-se “Maria de Oxum’.

Importante pontuar que as pessoas carregam consigo as caracteristicas fisicas e
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psicolégicas tipicas de cada orixa, em virtudes e defeitos. Filhos de Ogum séo
comunicativos e alegres, mas podem ser debochados e violentos; filhos de Oxala
sao inteligentes e lideres, porém teimosos e intransigentes, e assim por diante (De
Moraes, 2020).

O culto as divindades acontece ao longo de uma complexa rede de ciclos
rituais que n&do cabe esmiucar neste trabalho', baseada em trocas rituais de
oferendas de comidas sagradas, flores, frutas, e mesmo o axordé (sangue) dos
animais sacralizados, cuja carne é consumida em um banquete comunal com toda a
familia religiosa na celebracdo da festa de batuque. Neste momento destaca-se o
papel dos tamboreiros, que conduzem a celebracdo dada a centralidade da musica,
porque € 0 momento de cantar e dangar para os orixas no ritmo do toque do tambor.

Cada orixa possui suas lendas, mitos, formas de culto e caracteristicas
associadas a eles, assim como seus canticos sagrados na lingua ioruba, suas
pancadas e ritmos de tambor especificos e também suas dancas. Todos os
conhecimentos sobre a execugédo das pancadas, cantar as rezas adequadamente e
a conducgéo dos rituais sao atribuicdes dos tamboreiros,como se vera adiante.

A tradicdo do batuque, portanto, existe e resiste por meio da tradigao oral.
Sem livros ou escritas durante a maior parte de sua histéria, todo um rico patriménio
cultural tem se perpetuado em uma sociedade colonizada, racista e intolerante
através dos ensinamentos de mais velhos para mais mogos. Esta
transgeracionalidade é o que faz o batuque ser tao forte, elevando o Rio Grande do
Sul ao status de estado mais afro religioso do Brasil, segundo os dois ultimos censos
do IBGE (Oro, 2014). Em Porto Alegre, no censo de 2010, quase 95 mil pessoas se
autodeclararam seguidoras de religides de matriz africana’™, o que corresponde a

6,71% da populagéo da época (Santos, 2021, p. 127).

3 Sobre o ciclo ritual do batuque a bibliografia apresentada descreve e discorre largamente sobre
todos os rituais, em especial Corréa (1992), Braga (1998) e Silveira (2014).

* Em "religibes de matriz africana” estdo incluidas também outras vertentes que n&o o batugue, como
a umbanda, a quimbanda e o candomblé.
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Tabela 1- Porcentagem da populacdo por estado autodeclarada

afro religiosa - IBGE

2000 2010
1°- Rio Grande do Sul 1,62% 1,47%
2°- Rio de Janeiro 1,31% 0,89%
3°- Bahia 0,08% 0,34%

Fonte: ORO, 2014.

Tabela 2- Populagao porto-alegrense integrante da religiao de matriz

africana
Ano
Descrigao 1991 2000 2010
Populagao total 1.263.403 1.360.590 1.409.351
Autodeclarados 32.735 33.890 94.570
% 2,59% 2,49% 6,71%

Fonte: Santos, 2021, p. 127

Reginaldo Prandi (2003) aposta que os dados censitarios sdo subestimados
pela metade, para dizer o minimo, considerando que muitos afro religiosos ainda
nao declaram sua fé perante o censo devido ao preconceito enraizado. Oro (2014),
por sua vez, admite que, mesmo subestimados, os numeros que elevam o RS ao
primeiro lugar em numeros proporcionais de afro religiosos se devem a caracteristica
dos gauchos em assumirem sua identidade nos campos politico, religioso, ideoldgico
e futebolistico, por exemplo.

Para além dos dados censitarios oficiais, houve algumas tentativas de
estabelecer um censo de casas de batuque em Porto Alegre. O primeiro deles foi
realizado por Carlos Galvdao Krebs (1988) entre os anos de 1937 e 1952 e
demonstrou uma média de abertura de 7 novos terreiros ao ano durante os 15 anos

em que o levantamento foi realizado.
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Tabela 3- Casas de Batuque em Porto Alegre: 1937-1952

Ano

Total de casas

1937
1938
1939
1940
1941
1942
1943
1944
1945
1946
1947
1948
1949
1950
1951

1952

13
23
27
37
42
52
80
63
70
75
78
80
80
98
178
21

Fonte: Oro, 2002.

Apds mais de meio século, a Secretaria Municipal da Cultura de Porto Alegre

(SMC) conduziu o levantamento censitario de terreiros mais completo de que se tem

noticia, e mapeou 1028 casas de batuque utilizando a metodologia do IBGE. A

coleta de dados identificou a maioria de pessoas autodeclaradas pretas como chefes

de terreiros, representando 42,41% por cento. Se forem consideradas também as

autodeclaradas pardas, a conta sobe para mais da metade, perfazendo 56,71% de

lideres religiosos pretos e pardos. Os brancos, por sua vez, representavam 29,77%,

e o perfil feminino de sacerdotisas batuqueiras compébs 62,6% do total de casas

analisadas (Marques, 2014).
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Tabela 4- Género e raca dos chefes das casas religiosas de Porto

Alegre em 2008

Masc % Fem % Total %
Amarela 0 0 9 0,01% 9 0,88%
Branca 123 36,07% 183 26,60% 306 29,77%
Indigena 10 2,93% 15 2,20% 25 2,43%
Parda 49 14,37% 98 14,30% 147 14,30%
Preta 121 35,48% 315 4590% 436 42,41%
Nao declarada 38 11,14% 67 9,80% 105 10,21%
Total 341 100% 687 100% 1028  100%

Fonte: Santos, 2021, p. 30.

Um mapeamento das comunidades tradicionais de terreiro mais recente foi

realizado em 2010 pela Secretaria de Politicas de Promog¢ao da Igualdade Racial

(SEPPIR) do extinto Ministério do Desenvolvimento Social, alcunhado “Projeto

Mapeando o Axé”. Em um total de 4045 comunidades tradicionais de terreiro

cadastradas, a acdo da SEPPIR contou 1342 terreiros em toda a regido

metropolitana de Porto Alegre, seguidos de 1261 em Recife, 1189 em Belém e 353

em Belo Horizonte.
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Figura 2- Presenca de terreiros na Grande Porto Alegre
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Fonte: De Moraes, 2020.

Sobre dados do Rio Grande do Sul, Ari Pedro Oro (1988) identificou em torno
de 2.500 casas de culto em Porto Alegre, 4.000 na Grande Porto Alegre e 5.180 no
interior do estado, totalizando cerca de 11.680 centros no RS. Norton Corréa (2007)
refere que lideres religiosos e associagdes representativas estimavam a existéncia
de 30 mil terreiros em todo o estado, com uma distribuicdo na ordem de 15% para
casas de batuque, 5% para terreiros de umbanda e 80% para linha cruzada'®, o que
significa dizer que na quase totalidade desta conta estariam incluidos terreiros
batuqueiros. Atualmente, as entidades de representacédo afroreligiosas defendem
informalmente que ha mais de 65 mil terreiros no Rio Grande do Sul. Ndo ha, porém,

uma maneira segura de comprovar ou desmentir este numero.

'® O batuque ¢ a religido africanista que cultua orixas. A umbanda é um culto afro-brasileiro sincrético,
que cultua espiritos e entidades como Caboclos e Pretos Velhos. A Linha Cruzada compreende os
templos que praticam ambas as modalidades de culto.

Gh

[
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Por ultimo, destaca-se que a religido do batuque ndo é uma religido
homogénea, possuindo diferentes modalidades de culto que sdo denominados
‘lados”, ou nagdes do batuque. Seriam elas: Oyo, ljexa, Cabinda, Jéje e Nagd, além
de outras mais antigas consideradas extintas como Glefé e Mogambique. (Braga,
1998). As nacgdes se diferenciam por alguns fundamentos religiosos especificos,
pelo ritmo dos tambores e também por algumas rezas cantadas. Todas elas, todavia,
possuem a maioria de elementos comuns entre si, e é fato que todas se consideram
batuqueiras.

Corréa (1992, p. 39) explica que o motivo desta diferenciacdo entre nagdes se
da pela origem diversa dos negros escravizados trazidos ao Rio Grande do Sul, de
modo que, ao reestruturarem sua religiosidade em solo brasileiro, os africanos se
agrupam conforme os lugares de onde vieram. Atualmente, se vé lados hibridos
entre nagdes, como Jéje-Nagd, Oyod-ijexa, e assim por diante, devido a aculturagéo
que ocorreu ao longo dos anos. Apesar de algumas nagodes reivindicarem para si
uma pretensa pureza ritual, os estudiosos do campo tém afirmado que nao ha, pelo
menos nao mais, modalidades de culto isoladas que nao sofreram influéncia de
outras.

O censo da SMC (2008) também levantou a proporcao das nagdes cultuadas
pelos terreiros estudados, identificando como maioria a modalidade hibrida
Jéje-ljexa, que representou 28,31% dos terreiros. Os dados, evidentemente, se
encontram desatualizados, mas servem para ilustrar as propor¢des entre os lados

do batuque existentes em Porto Alegre (Marques, 2014).

Tabela 5- Nagdes praticadas pelas casas de batuque em Porto

Alegre- 2008
Nacao Quantidade %
liexa 69 6,71%
Nago 99 9,63%
Oyo 145 14,11%
Jéje 171 16,63%

Cabinda 253 24,61%
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Jéje-ljexa 291 28,31%
Total 1028 100%
Fonte: Santos, 2021, p. 28.

Além de nido haver modalidade de culto homogénea devido as diferengas de
origens e a tradicdo oral, o batuque também n&o configura uma religido
institucionalizada, embora existam entidades associativas e representativas das
religides afrogauchas que lutam pelos direitos de liberdade de culto de seus
membros. Exemplos sdo a Federagédo das Religides Afro-Brasileiras (AFROBRAS),
fundada em 1973 e atualmente com afiliados em todo o Brasil e também em outros
paises da América latina, e a mais recente Associacao Independente em Defesa das
Religides Afrobrasileiras (ASIDRAB), criada em 2019. Estas entidades, todavia, ndo
exercem nenhuma influéncia ou fiscalizacdo sobre as modalidades de culto
praticadas nos terreiros, que tém autonomia para exercerem seus rituais de acordo
com suas tradi¢gbes orais.

Os dados oferecidos sao provenientes de iniciativas tomadas pelo poder
publico, pesquisadores e pela comunidade batuqueira ao longo dos anos na
tentativa de mapear a presenca do batuque, com esforgo concentrado sobretudo na
regiao metropolitana de Porto Alegre. Tratam-se, como se viu, de esforgos
relativamente isolados entre si, e nado fazem parte de uma politica publica
organizada e continua para se compreender a real dimensdo desta tradicdo no
estado.

Na secao a seguir serdo abordadas as relagdes de ensino-aprendizagem que
se estabelecem em torno do oficio dos tamboreiros e o fenbémeno da
profissionalizacdo desse oficio.

3 ENTRE TAMBORES E CONCEITOS: DISCUSSOES TEORICAS

Este capitulo se dedica, na primeira parte, a apresentacdo de discussoes
tedricas sobre o tambor, o papel dos tamboreiros na tradicdo do batuque e suas
relacdes de ensino-aprendizagem a partir da pedagogia do axé. Também é oferecido
um breve panorama sobre o fenbmeno recente da profissionalizacdo dos

tamboreiros.
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Na segunda segdo, serdo discutidos os conceitos de patriménio cultural
negro, branquitude e territorialidade negra, que serdo utilizados na analise do

material coletado.

3.1 O tambor, os tamboreiros e suas relagoes de ensino-aprendizagem

O tambor tipico dos cultos de batuque gaucho é o ili, que, conforme a
definicdo de Braga (1998, p. 98), “tem a forma cilindrica e € um bimembranofone
unipercussivo, ou seja, possui duas peles tapando as duas extremidades e é
executado percutindo-se somente uma das peles”. Um outro tipo de tambor utilizado
no batuque é a “inh&@”, que possui o formato cénico e pode ser tocado em ambas as
extremidades. A inhd é caracteristica das nagbes Oyd e ljexa, porém, este
instrumento € mais raro de ser encontrado em uso atualmente, sendo adotado em

terreiros mais antigos.
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Figura 3- Inha

Fonte: Xang6 Sol, 2022.

Ambos ilu e inhd possuem um sistema de tensao por uma longa corda que
une as duas extremidades, e por sua liturgia devem permanecer sempre frouxos,
sendo tensionados apenas nos momentos em que serdo tocados. A tradicdo manda
também que fiquem sempre deitados, pois acomoda-los na posicéo vertical denota
luto de uma liderancga religiosa, portanto entende-se que fazé-lo fora dessa ocasiao
traz mau agouro.

O toque do ilu pode ser executado sentado, posicionando-o entre as pernas,
ou horizontalmente sobre uma das pernas. A inh&, por sua vez, deve ser tocada
sempre na posi¢cao deitada sobre uma das pernas. Ambos os tambores sao
considerados como divindades dentro do culto, de modo que deve-se ter com eles o
mesmo respeito que se teria com um orixa. Por ser um instrumento sagrado, sao
encourados com as peles dos animais sacralizados ritualmente aos orixas, e é
necessario ao individuo ter passado pela iniciagao ritual no batuque para poder

manusear o tambor.
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Para além dos tambores, a orquestra ritual do batuque é composta pelos
agés, uma espécie de chocalho feita com um porongo (cabaga) seco coberto por
uma rede que sustenta migangas. Os agés sao tdo importantes quanto o tambor,
devendo ser tocados sempre junto com a percussdo. Musicalmente, servem para
marcar o ritmo do toque, mas os agés possuem o significado liturgico de afastar

energias indesejadas do ritual.

Figura 4- llus e agés

Fonte: arquivo pessoal

Ha ainda o agog®d, instrumento idiofénico composto de duas campanulas de
ferro percutidas por uma vareta de madeira. Tipico da nacéo Jéje, ndo é utilizado em
todas as pancadas; somente para marcar o compasso dos toques mais rapidos,
como o caso da pancada Jéje. Por ultimo, ha o adja'®, que nada mais é do que a

sineta, que representa a invocacgao. Esta deve permanecer sempre sendo tocada do

'® Ou aladjé, em algumas nagdes.
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inicio ao fim de um ritual, estando os demais instrumentos sendo executados ou
nao.

Os tamboreiros sao os individuos que dominam a técnica de reproduzir as
pancadas sagradas no tambor, e devem ser iniciados na religido. Para conduzir ou
se responsabilizar por um ritual, todavia, o tamboreiro deve ser “pronto na religiao”,
isto é, alcangar o grau iniciatico mais alto do culto, e receber a liberacédo especifica
do “axé de tambor” pela mao de um outro tamboreiro.

O cargo tem muito prestigio no meio batuqueiro porque, como diz um ditado
popular, “durante uma festa de Batuque, o pai de santo entrega a sua Casa na mao
do tamboreiro.” Apds o pai ou mae de santo de uma casa, portanto, o segundo
responsavel por um ritual do batuque é o tamboreiro, e dai a necessidade de haver
preparo por parte deste.

Exercer tal oficio, nesse sentido, ndo se resume a habilidade musical de
aprender a reproduzir os sons das pancadas no tambor; é preciso conhecer todas as
rezas cantadas e suas finalidades, saber rezar para todos os orixas, saber a hora de
iniciar ou parar o ritual, conhecer os fundamentos religiosos, a etiqueta social € o
funcionamento da casa (Braga, 1998). Por esse motivo, sdo necessarios alguns
anos de aprendizado para formar um tamboreiro pleno, que de fato domine o oficio e
possa, inclusive, perpetuar a tradicdo repassando-a aos mais jovens.

A musicalidade e a corporeidade s&o valores civilizatorios basilares para as
tradicbes de matriz africana (Valores, 2006), e ndo é diferente no batuque. Os
tambores sao instrumentos de comunicagao entre os vivos, e também com o mundo
espiritual. E a partir do toque do tambor, das rezas cantadas e das dancas que as
pessoas estabelecem contato com as divindades, expressam suas emocgoes,
pedidos e agradecimentos e as convidam para participar das cerimonias.

Nesse sentido, os tamboreiros ndo sdo responsaveis somente por conduzir a
orquestra e o ritual, mas também sao os guardides de todo um patriménio cultural
relacionado a memdaria musical da tradicdo do batuque. Muito embora sejam eles os
responsaveis por produzir a musica, a musicalidade faz parte do contexto batuqueiro
em todos os aspectos, e de qualquer adepto, do menor ao maior grau iniciatico, é
esperado que domine alguns conhecimentos musicais basicos, como saber cantar
ao responder as rezas e dangar as coreografias sagradas, como disse Braga (2005)

em artigo sobre educagdo musical no batuque:
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[...Jmesmo os individuos n&o tamboreiros recebem treinamento musical.
Conhecer os axés e canta-los, bem como saber dangar as varias
coreografias dos orixas, sdo encargos de qualquer filho de santo,
independentemente da especializagao no tambor (que obviamente requer o
desenvolvimento de outras habilidades e competéncias). Enfim,
independentemente do grau hierarquico, de todas as categorias de
individuos ligados aos templos de batuque por lagos religiosos, esperam-se
comportamentos performaticos musicais proprios e especificos (Braga,
2005, p. 106).

A estrutura de execucado dos canticos sagrados em uma festa de batuque
consiste em uma dinamica entre o tamboreiro que “puxa as rezas”, e o restante dos
presentes que ‘respondem as rezas”, todas na lingua ioruba. Todo o adepto do
batuque deve, portanto, também aprender a cantar as rezas a fim de respondé-las.
Note-se, ainda, que o orixa individual de cada iniciado possui sua propria reza
cantada, que confere também uma identidade musical ao adepto. Todas essas
nuances relacionadas a tradicdo musical do batuque s&o especialidade dos
tamboreiros, que ensinam ndo somente seus aprendizes de tambor, mas também
todos os demais frequentadores dos espacgos de terreiro.

Ha, portanto, todo um sistema de educagdo nao-formal e informal que
acontece dentro dos espacgos dos terreiros de batuque e da aprendizagem do oficio
de tamboreiro que sao fundamentais para os processos de apreensao desta cultura.
A socidloga Maria da Gldéria Gohn (2006) contribuiu para a diferenciagao destes

conceitos, defendendo que

[...]ha na educagdo ndo formal uma intencionalidade na agdo, no ato de
participar, de aprender e de transmitir ou trocar saberes. Por isso, a
educagao nao-formal situa-se no campo da Pedagogia-Social — aquela que
trabalha com coletivos e se preocupa com os processos de construgao de
aprendizagem e saberes coletivos. A educagdo informal opera em
ambientes espontdneos, onde as relagbes sociais se desenvolvem
segundos gostos, preferéncias ou pertencimentos herdados (Gohn, 2006, p.
29).

Os mecanismos informais da educacdo estdo presentes em todos os
ambientes sociais dos individuos, seja na familia, escola, templos religiosos ou
grupos e associacdes de interesse comum. No contexto batuqueiro a educacéao
informal pode ser percebida pelas conversas, contagdes de historias e lendas dos
orixas, pelos ensinamentos de como se preparar as comidas, nas repreensdes dos

mais velhos sobre como 0s mogos devem se comportar, e assim por diante.
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A educacédo nao-formal pode ser verificada nos modelos semi-estruturados de
“formacao” de religiosos, como a preparacdo de um novo sacerdote, de um
cozinheiro de santo, de um tamboreiro, etc. Nestes casos, os sujeitos estdo sendo
preparados para o exercicio de uma fungao especifica que exige o dominio de um
conjunto basico de competéncias.

Assim, o mestre tamboreiro responsavel por ensinar o oficio elabora uma
espécie de curriculo informal com os ensinamentos que devera repassar ao
aprendiz, ndo existindo, todavia, uma estrutura regular ou consenso de toda a
comunidade sobre quais as aprendizagens a serem ministradas. Trata-se de uma
discricionariedade de cada mestre, de acordo com suas vivéncias, perspectivas e
também de acordo com sua tradicdo.

Alguns pesquisadores tém se dedicado a identificar e sistematizar estes
fendbmenos pedagdgicos que se dao dentro dos espagos dos terreiros, campo de
estudos que foi denominado de Pedagogia de Terreiros (Macedo, Maia & Santos,
2019), Pedagogia do Axé (Carvalho, 2019) e Pedagogia das Encruzilhadas (Rufino,
2018). Estas diferentes denominagdes tém servido para conceituar o0 mesmo
fendbmeno: os processos de ensino e aprendizagem dentro das comunidades
tradicionais de matriz africana, que estao assentadas sob as bases filosoficas destas
matrizes.

O sociodlogo peruano Anibal Quijano nos alerta para a colonialidade do saber
e do discurso que se perpetua nas instituicdes e nos modelos de pensamento

ocidentais. Segundo ele

[...]a colonialidade do poder estabelecida sobre a ideia de raga deve ser
admitida como um fator basico na questao nacional e do Estado-nagdo. O
problema é, contudo, que na América Latina a perspectiva eurocéntrica foi
adotada pelos grupos dominantes como prépria e levou-os a impor o
modelo europeu de formacdo do Estado-nacdo para estruturas de poder
organizadas em torno de relagdes coloniais (Quijano, 2005, p. 136).

Como reacdo a este discurso colonial, Quijano (2005) propde uma
abordagem intelectual decolonial, isto €, que questione as referéncias coloniais
brancas universalizantes. Sob esta problematizagdo € que avaliamos os aspectos
relacionados as vivéncias em torno da dimensado patrimonial do oficio de

tamboreiros.
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A partir dos valores civilizatérios de matriz africana, a Pedagogia do Axé cria e
recria referéncias préprias de estética, imagem, simbologias, hierarquias e saberes
que sao distintos do modelo imposto pelo sistema de escolarizagdo colonial

hegemonico:

Pedagogia do axé & o encontro da forga vital que precede a fala e que, por
meio da tradigdo oral, presente na cultura vind’Africa, resiste a colonizagéo,
promove a continuidade da vida, dos saberes, dos fazeres, do
conhecimento, e da ontologia do ser [negro] amefricano, e que, portanto,
tem nas suas capacidades a pretensdo da liberdade. A essa pedagogia,
encontrada no interior das comunidades negras, de matriz africana, dentre
outras denominagdes, depositamos nossa crenga, nossa vivéncia, nossas
praticas e assim resistimos (Carvalho, 2019, p. 17).

Com seus modos proprios e tradicionais de transmissdo de conhecimentos,
as comunidades de matriz africana perpetuam sua existéncia a partir de uma
identidade afrocentrada e descolonizada/descolonizante.

O pedagogo Luiz Rufino Rodrigues Junior (2018) propde o conceito de
Pedagogia das Encruzilhadas como uma aproximagao tedrico-metodoldgica a partir
das poténcias do Orixa Exu e dos seus dominios. Partindo de uma abordagem
decolonial, o educador propde a problematizacdo dos conceitos acabados e com

direcionamentos inexoraveis:

[...Jvenho a propor uma Pedagogia das Encruzilhadas, um projeto
poético/politico/ético arrebatado por Exu. Nessa mirada o orixa emerge
como loci de enunciagdo para riscar uma pedagogia antirracista/decolonial
assente em seus principios e poténcias. Exu, enquanto principio explicativo
de mundo transladado na diaspora que versa acerca dos acontecimentos,
dos movimentos, da ambivaléncia, do inacabamento e dos caminhos
enquanto possibilidades, é o elemento que assenta e substancia as agbes
de fronteira, resiliéncia e transgressao, codificadas em forma pedagogia
(Rufino, 2018, p. 73).

E a partir da concepgdo das pedagogias do terreiro, do axé ou das
encruzilhadas que serao identificados os processos de ensino-aprendizagem dos
saberes musicais mantidos pelos tamboreiros através das entrevistas, cumprindo um
dos objetivos especificos desta pesquisa.

Dar atencdo aos processos de transmissdo de saberes €& importante na
medida em que, se tratando de uma tradi¢do oral, é a partir destas vivéncias na

comunidade que as novas geragdes aprendem o oficio com seus mais velhos. O
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amplo acesso a estes espacos de socializagdo pode determinar o grau de
envolvimento dos detentores desses saberes com a tradicdo, e nesse sentido
considero relevante pontuar a admissibilidade de tamboreiras mulheres no batuque,
conforme observado por Ana Paula Silveira (2008), que elaborou estudo especifico

sobre a atuacido de mulheres tamboreiras em Rio Grande e Pelotas:

Pensando nos processos de aprendizagem musical, as mulheres tém
possibilidades reais de se tornarem tamboreiras tanto quanto os homens,
contudo, a invisibilidade causada pelo fato de considerar-se genericamente
tal atividade enquanto uma “fungdo masculina” apresenta-se como uma
constante. Seus processos de transmissdo do sistema simbdlico musical
apontam para uma circulagao restrita (quando existente) entre as diferentes
Casas de Nagdo, o que gera, poderia se dizer, uma socializagdo quase
“nula” com os demais musicos, condigbes consideradas essenciais pelos
Tamboreiros homens na definigdo de um “verdadeiro tamboreiro” [...] Como
as mulheres Tamboreiras tendem a nao circular por esse espago de
socializacdo com a mesma frequéncia e intensidade que os homens
Tamboreiros, raramente séo vistas, ou mesmo consideradas enquanto tais
pelos demais musicos da mesma categoria (Silveira, 2008, p. 13, 14).

Nao se verifica, pelo menos nao a partir dos dados apresentados na literatura,
que exista algum impedimento de ordem religiosa as mulheres de acessarem o
tambor, exceto a restricdo apontada por Braga (1998, p. 109) de que n&do poderiam
manusear o tambor durante o periodo menstrual por questdes liturgicas. Porém, se é
verdade que as mulheres encontram dificuldade para acessar as redes de
sociabilidade e ensino-aprendizagem em torno do tambor, isto representa, no
minimo, uma contradicdo em relagdo a propria filosofia das tradicdbes de matriz
africana, pois os terreiros sao territérios negros cujo lugar de poder reside na

centralidade feminina, conforme definido com propriedade pela sociéloga Nina Fola

[...]Jpoder e politica pertencem ao mundo das religiosidades afro-brasileiras.
Ou como diria José Carlos dos Anjos [2006], ¢ a cosmopolitica
afro-brasileira na qual o terreiro se organiza com a perspectiva de vida do
povo negro, pobre e periférico. Tem, por varios motivos, a eminéncia
feminina de ser. Sim, feminino. Porque é majoritariamente constituido por
mulheres. Feminino porque é de inclusao, de fertilidade e de vida. Feminino
porque entende a complementariedade masculina e o insere no contexto.
Feminino porque se permite mudar e conceber, de acordo com as
mudangas da esfera social, formas novas de pensar politica e poder.
Feminino porque é criativo e dindmico, mas com autoridade e senhoridade
de saber distinguir o que invade ou ndo o seu espago de poder. O
artefato-olho mulher de terreiro € um progenitor, fértil e que ndo deixa nunca
as suas perspectivas soltas e promove a convergéncia (Cunha, 2020, p. 80).
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Com base na categoria-poténcia “mulher de terreiro", a partir da qual pensa e
fala, a autora defende que as relagdes de poder hegemdnicas chegam ao terreiro
enviesadas por conta da (des)centralidade nos valores civilizatérios de matriz
africana presentes nesses espacgos. As dindmicas de opressao e subalternidade
como o machismo, o racismo e a homofobia ndo deixam de existir nesse ambiente,
e assumem formas outras que se relacionam complexamente, inclusive, com a
interacdo entre as proprias comunidades de terreiro e a sociedade colonizada
hegemonica.

Se sdo das mulheres e da poténcia do sagrado feminino o lugar legitimo de
poder dentro dos terreiros, a restricido que mulheres tamboreiras podem enfrentar ao
tentar acessar as redes de sociabilidade do tambor se configura como tdo somente
sexista. Poderia se tratar, talvez, da tentativa de se estabelecer um nicho restrito de
poder de homens dentro de uma tradicao que se estrutura as suas dinamicas a partir
do sagrado feminino? Quaisquer restricbes potencialmente injustificadas nao
acabariam por impedir as mulheres de apreender o mesmo volume de
conhecimentos necessarios a sua formagao de oficio do tambor?

Dai a importancia de se ouvir as tamboreiras mulheres a respeito de sua
experiéncia no oficio, bem como comparar as relagbes de ensino-aprendizagem a
que foram submetidas com as experimentadas pelos homens.

Para além da identificagcdo de processos de educagao musical em torno do
tambor, um dos problemas desta pesquisa € a ameaca que esta tradicdo, enquanto
um patriménio cultural, pode estar sujeita frente a profissionalizagdo da atividade,
que tem se deparado com uma crescente profissionalizagao por parte de seus
executores.

Ressalte-se, previamente, que os valores pagos pelo axé do tamboreiro
configuram um fundamento religioso, da mesma forma que os valores pagos aos
sacerdotes por consultas ao oraculo de buzios ou por servigos espirituais. Sobre a
tradicado do pagamento do axé de tambor, o respeitadissimo e ja falecido tamboreiro

Antbnio Carlos de Xangb comenta em entrevista:
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Quando eu comecei a tocar, tamboreiros ndo eram pagos. Se botava um
ala’ no chao e se cantava:

-Diueni diueni

Diueni diueni

Uouéd badé uoud

Diueni diueni.

E todos os presentes ali botavam uma moeda ali naquele ala. Depois que
todo mundo colocava moeda ali, entdo eles pegavam... uma Oxum
chegava, pegava aquele dinheiro e cantava:

-Dare dare dare chan

Dare dare.

Ela ia na porta, ia no quarto de santo, saudando o orixa da casa, depois
levava e largava no colo do tamboreiro. Era aquilo ali que o tamboreiro
ganhava pra tocar antigamente. Hoje nao, hoje tem prego, é cobrado. Mas
antigamente era assim (Antonio Carlos, 2016, doc. eletronico).

No ritual descrito pelo gridé verifica-se uma conotagédo liturgica no pagamento
do axé, que ndo tem tabela de pregos. Os presentes entregam a quantia que levam
no bolso para que Oxum, orixa do ouro e senhora do axé, entregue ao musico a
quantia em agradecimento. Evidentemente, o que esta em jogo ndo € o preco
monetario em si, mas o valor energético e a carga de significado simbdlico implicada
em receber um pouco do dinheiro de muitas pessoas pelas maos da propria deusa
da riqueza manifestada em terra.

Entretanto, o proprio mestre admite que a pratica foi abandonada. Braga
(1998) também traz o valor de axé como uma pratica comum, pontuando, todavia,
que ao tocarem em suas casas para seus proprios pais ou maes de santo, os
tamboreiros ndo exigem o pagamento do axé, ou recebem o valor oferecido sem
qguestionamentos. Sobre os tamboreiros que tocam profissionalmente, o autor
identifica a cobranga de uma média entre 100 e 300 reais por toque, de acordo com
a experiéncia do musico, além de valores superiores para toques no interior do
estado ou no exterior (Uruguai e Argentina).

Considerando que a época da publicacdo do livro 100 reais correspondia a
um salario minimo regional ou a aproximadamente cem dolares', temos que
atualmente este valor estaria entre R$500 e R$1300, podendo ser adotada como
uma média ideal o valor de R$ 900 por toque. Em publicagdo atual, Claudio Santos

(2021, p. 222) identifica por meio de entrevistas a tamboreiros que o valor cobrado

7 Ala, na linguagem émica do batuque, € um pano ou pedago de tecido grande e ornamentado
utilizado para cobrir elementos rituais considerados delicados, sensiveis ou que nao podem ser
expostos em fungéo do segredo ritualistico, num simbolismo de zelo, prote¢do ou preservagao.

'8 Informagao dada pelo préprio autor em nota.
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pela condugcdo de um toque varia entre R$ 600 e R$ 1.000, sendo que sédo
contratados para, em média, 5 festas por més.

Os indicadores produzidos no trabalho revelam que a atividade profissional
dos tamboreiros movimenta a economia do municipio de Porto Alegre na ordem de
R$ 480 mil por més em um cenario conservador, R$1,2 milhdes em cenario
moderado e R$ 2 milhdes em um cenario arrojado. Os valores perfazem o total
anual, respectivamente, de R$ 5,7 milhdes, R$ 15,3 milhdes e R$ 24 milhdes
(Santos, 2021, p. 245).

Um outro fator importante identificado pelo pesquisador é a ascensdo das
‘equipes de tamboreiros” que vém substituindo os tamboreiros tradicionais por
oferecer aos contratantes pacotes que incluem toda a performance musical com dois
ou trés tamboreiros, tocadores de agés, aparelhos de som e microfones. Ja
presenciei batuques tocados por tais equipes, e observei uma certa
espetacularizacdo da festa de batuque, o que ndo ocorre quando sao tocados por
“tamboreiros tradicionais”.

Outro método registrado por Santos (2021) como forma de alavancar os
rendimentos do tamboreiro € a atividade de ensino de tambor em troca de valores
pagos mensalmente, nas chamadas “escolas de tamboreiros", ou “escolas de
alabés”. Em artigo publicado na Revista da Associagdo Brasileira de Educagao
Musical (ABEM) Reginaldo Braga (2005) contextualiza o surgimento dessas escolas
que oferecem uma espécie de curso profissionalizante, inclusive com fornecimento
de certificado de conclusdo, e discute inovagdes tecnoldgicas na transmissdo de
saberes musicais relacionados ao tambor no inicio daquela década, como os
recursos de impressao das rezas em ioruba via xerox, gravacao de fitas cassetes
com as pancadas e producao de apostilas.

Braga (2005) identifica um tipo de formacao classica de tamboreiros a partir
de seus entrevistados, que denominou “sistema de aprendiz’, no qual os nedfitos
sao admitidos por tamboreiros experientes como seus aprendizes e passam a
acompanha-los em sua atuagado, aprendendo pelo método de observacgao-repeticio.
Com o passar do tempo e comprovando estarem firmes em seu aprendizado, os

aprendizes passam a profissionalizar-se também, adquirindo autonomia.
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O sistema de aprendizado da escola de tambor é identificado como um
fendmeno recente - ja ndo mais tao recente, dada a data da publicagéo do texto -, e

criticada pelos entrevistados:

As criticas a escola [de tambor] perpassaram todas as geragdes de
tamboreiros entrevistadas. Alguns dos entrevistados falaram da
impossibilidade de alguém vir a ser tamboreiro sem ter sido formado dentro
da sua casa de religido, pois tamboreiro independente ndo ha. Da mesma
forma, o carater profissional e a possibilidade de “viver do tambor” a partir
da formagdo nas escolas, hoje objetivo de muitos dos que procuram esse
sistema de ensino, foi condenada por indicar a mercantilizagao da religido e
a banalizacdo do oficio de tamboreiro por quase todos os entrevistados
(embora todos fagam toques remunerados). Para estes, que construiram
suas habilidades dentro das casas de nagéo e ao longo do tempo, trata-se
de um meio de ganhar dinheiro facil (Braga, 2005, p. 104).

Todos os entrevistados foram formados no “sistema de aprendiz’, mas
admitem ensinar tambor em troca de remuneragao para garantir uma renda extra.
Alegam, entretanto, que ha uma descaracterizacdo da relagdo entre mestre e
aprendiz que se dava nos contextos mais antigos, pois n&o estdo ligados por lagos
de familia religiosa, contexto em que um potencial tamboreiro era identificado pelos
mais experientes pelo seu talento musical.

Partindo do pressuposto que o oficio de tamboreiro exige aptiddes inatas para
a musica, os entrevistados admitem que ha candidatos interessados a ingressar no
oficio que “ndo levam jeito para a coisa”, ou seja, podem ter vontade de aprender,
mas nao possuem a habilidade musical necessaria para atingir um padrao aceitavel

para tornar-se tamboreiro.

Essa opinido é, porém, relativizada por aqueles tamboreiros que se
envolveram com a escola de tambor, pois precisam do dinheiro pago pelas
aulas e, portanto, ndo podem dispensar alunos. Como disse Antonio Carlos:
“Se ele nao tem ritmo até pode aprender. Ele leva mais tempo, sé que eu
digo pra ele: ‘“Tu nunca vai ser um tamboreiro profissional.” Ele nunca vai
poder tocar e cantar junto. Se ele quiser aprender assim...” Dentro duma
casa de nagao, esse candidato a tamboreiro sem talento seria fatalmente
desestimulado do intuito de seguir no tambor (Braga, 2005, p. 101).

Note-se que o batuque, muito mais que religido, € uma tradi¢ao cultural com
complexos sistemas de sociabilidades. Considerando que a posigcao de tamboreiro é
muito respeitada e possui prestigio no meio, € muito comum observar candidatos,

especialmente jovens do sexo masculino, procurando tais escolas na expectativa de
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ocuparem este lugar de destaque, se espelhando na figura dos musicos rituais
muitas vezes também em busca da afirmagdo ou producdo de sua propria
identidade.

Outra diferenciagdo importante de categorias € entre o “tamboreiro
profissional” e o “tamboreiro feito em casa”, conforme identificado por Ana Paula
Silveira (2009), que nos da acesso a entrevista com o tamboreiro Rafael de Oxala

registrado em seu diario de campo, em 06 de setembro de 2006:

Rafael prossegue e seu argumento, salientando que muitas
familias-de-santo “preparam seus préprios tamboreiros em casa” para nao
terem de pagar o custo de um tamboreiro de fora, o que proporciona ainda
fidelidade exclusiva a casa. Neste caso, porém, ressalta que nao tratariam
de “auténticos” tamboreiros porque nao detém os saberes e as praticas
musicais e religiosas de todo o conjunto de rituais e repertérios do Batuque,
mas de somente um lado, ou seja, daquela nagao especifica a que pertence
sua familia-de-santo. Esse tipo de tamboreiro (se € que posso falar em
tipos), que nao circula e que detém um conhecimento especifico de uma
Unica nacgao nao poderia ser considerado, na concepgao de Rafael, portanto
um tamboreiro de verdade porque nao é profissional (Silveira, 2009, p. 99).

No registro, Rafael, que €& tamboreiro profissional, divide o oficio de
tamboreiros em categorias e reivindica para a sua propria uma legitimidade para
ocupar o lugar do tambor que nao reconhece na categoria tradicional, isto é, a do
tamboreiro que aprende o oficio em casa com sua familia e exerce sua fungao
apenas no ambito de sua comunidade. A partir desse relato, haveria que se discutir
até mesmo uma possivel inversdo de valores tradicionais na medida em que
tamboreiros profissionais e formados em escolas reivindicam para si maior
autoridade ou competéncia técnica do que aqueles “feitos em casa” ou formados no
sistema de aprendiz.

Nesse sentido, existem tensdes entre uma pratica pretensamente tradicional
e outra pratica comercial, que se da no contexto da profissionalizagdo dos
tamboreiros. Se tais escolas ndo dispensam alunos, porque sao cursos interessados
no pagamento dos contratantes, ndo estariam elas vendendo uma experiéncia
tradicional, inclusive com fornecimento de certificagcdo profissionalizante, para
individuos sobre os quais ndo € conhecido o vinculo religioso/simbdlico com a

tradicao?
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E fora do sistema de aprendiz, é possivel formar um tamboreiro completo,
com toda a carga de conhecimento liturgico que um sacerdote do tambor precisa
ter?

O perfil de tamboreiros que esta sendo formado nessas escolas é
comprometido com a manutencao das praticas ancestrais?

Sao ligados a uma comunidade tradicional de terreiro e passaram por sua
iniciagcdo, ou concentram-se apenas na questdo musical e negligenciam a
experiéncia religiosa?

Os homens negros, as mulheres e os batuqueiros periféricos estdo sendo
formadas também nestas escolas, ou sdo estes espacos frequentadas por homens
brancos de classe média que podem arcar financeiramente com a mensalidade de
um curso de tambor?

Formar toda uma geragédo de tamboreiros dentro de escolas particulares nao
pode comprometer, a longo prazo, a manutengao desta tradigdo?

Evidentemente, ndo se pretende responder a todas estas perguntas com este
estudo, mas sdo questionamentos “suleadores” para conduzir este trabalho e que
merecem atencdo em estudos futuros. Na segcédo que segue serdo apresentados os

conceitos que serdo utilizados nas analises desta pesquisa.

3.2 Patrimonio cultural negro, branquitude e territorialidade negra

Tenho defendido que o batuque é uma tradigédo religiosa de matriz africana
cujos elementos a ela relacionados representam um patriménio cultural negro na sua
dimensao imaterial, uma vez que a face material do patrimbnio, na forma como é
entendida pelas politicas publicas, n&do da conta de operar sobre a realidade do
batuque da mesma forma que ocorre com os candomblés baianos (De Moraes,
2020). Quando analisamos a tipificagdo nos mecanismos institucionais de
preservacao, verificamos que faz muito mais sentido atribuir um valor patrimonial
imaterial aos elementos do batuque.

O Decreto 3551/2000, que institui o registro de bens de natureza imaterial,
cria também os quatro livros de Registro nos quais serdo arrolados esses bens
culturais, a semelhanga dos quatro livros do tombo mencionado pelo Decreto-Lei
25/1937:
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Art. 10 Fica instituido o Registro de Bens Culturais de Natureza Imaterial
que constituem patrimonio cultural brasileiro.

§ 10 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 Celebragbes, onde serdo inscritos rituais e festas
que marcam a vivéncia coletiva do trabalho, da religiosidade, do
entretenimento e de outras praticas da vida social;

Il - Livro de Registro das Formas de Expressdo, onde serao inscritas
manifestacgdes literarias, musicais, plasticas, cénicas e ludicas;

IV - Livro de Registro dos Lugares, onde serdo inscritos mercados, feiras,
santuarios, pracas e demais espagos onde se concentram e reproduzem
praticas culturais coletivas (Brasil, 2000, doc. eletrénico).

E possivel enquadrar diferentes elementos relacionados & tradicdo do
batuque em diferentes livros de registro, quando tentamos “pensar dentro das
caixinhas”.

O oficio dos tamboreiros € um saber por exceléncia, pois € um universo de
conhecimentos relacionados a um saber-fazer que ¢é fundamental para a
sobrevivéncia desta tradicdo. A festa de batuque pode ser pensada como uma
celebragao, porque é o apice da sociabilidade batuqueira, momento de integragao
entre os vivos e os deuses. A performance das dangas sagradas dos orixas pode ser
classificada como uma forma de expresséao, pois traduz as mitologias dos orixas e
os arquétipos relacionados ao panteao.

Por ultimo temos os lugares, que representam a face mais publica do batuque
para a populagdo em geral atualmente. Nem todas as pessoas frequentam os
espacos intramuros das casas de Nacdo para participar de uma festa de batuque,
admirar o elaborado toque dos tamboreiros ou assistir as expressdes coreograficas
das dangas sagradas dos orixas; mas os porto-alegrenses estao acostumados com
os lugares publicos relacionados aos territorios batuqueiros, os lugares de percurso
das tradicbes de matriz afro-gaucha: o Bara do Mercado, a Praga do Tambor, a
Oxum de Ipanema, e assim por diante.

A comunidade do batuque (aqui ainda se pensando como a comunidade
negra) ao se reconhecer como um grupo com valores civilizatérios e elementos

culturais proprios, distintos daqueles adotados pela sociedade hegemodnica, cria
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suas dinamicas sociais dentro dos seus percursos e espagos geograficos que

OoCupam:

[...]guando um grupo étnico se define por elos ancestrais, por uma mesma
origem civilizatéria, mantém elos materiais e representa¢des sociais, que
consolidam um sentimento de pertencimento étnico, assim sobrecodificando
0 espacgo natural e demarcando simbolicamente a cultura de destino, entao
entra em jogo os interesses econdmicos, socioculturais e politicos. Portanto,
0 espago nao € somente um lugar geografico, mas &, também, uma rede
relacional com representagdes coletivas que permitem aos membros de
uma coletividade dar as caracteristicas de seus espacos de significados
reconhecidos de maneira geral (Bittencourt Junior, 2010, p. 21).

A geografa Daniele Machado Vieira (2017) elabora o conceito de territorios

negros urbanos como um espaco cuja centralidade € a presenga de pessoas negras:

Territério negro € o espacgo fisico e simbdlico, configurado a partir da
funcionalidade (habitagao, trabalho, lazer) e/ou da pratica cultural (batuque,
carnaval, religiosidade) exercida por mulheres e homens negros, cuja
significacdo & construida a partir da presenga negra e/ou das atividades
desenvolvidas por estes. O que estamos concebendo como territorios
negros nem sempre sd0 espagos exclusivamente negros, mas nos quais a
presenga negra € uma questao central (Vieira, 2017, p.43).

A pesquisadora cita expressamente batuque, carnaval e religiosidade como
exemplos de praticas culturais desenvolvidas em territérios negros, cujo conceito se
diferencia de espacgo, simplesmente, pela sua funcionalidade e atribuicdo de sentido
por uma comunidade. O uso das representagdes do espacgo e as disputas em torno
delas, segundo a autora, é o que configura a territorialidade, que acontece a partir
de uma relagéo triangular entre ator-territorio-ator (Vieira, 2017, p. 38).

Nesse sentido, o territério € atravessado por atribuicbes de sentido e por
presencas. Os terreiros de batuque e os espacos de atuagao dos tamboreiros e da
comunidade afro religiosa batuqueira se configuram como territorios negros na
medida em que pessoas negras ocupam estes espagos e, mais do que isso,
exercem papel central.

No mesmo eixo da definicdo dos territérios negros, concebe-se o patriménio
cultural negro como o conjunto de bens e referéncias culturais em que o elemento
central € a presenga negra e as referéncias culturais africanas. Esta categoria

especifica de patriménio cultural negro, no entanto, é recente, e emerge como uma
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afirmacado da identidade negra diante do tratamento que as referéncias culturais de
matriz africana tém recebido pelo discurso oficial sobre patrimdnio cultural ao longo
do século XX (Felipe, 2015). O conceito contemporaneo de patriménio cultural pode

ser adequadamente definido pelo texto da Constituicdo Federal de 1988:

Art. 216. Constituem patriménio 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;

IV - as obras, objetos, documentos, edificacbes e demais espacgos
destinados

as manifestagdes artistico-culturais;

V - os conjuntos urbanos e sitios de valor histérico, paisagistico, artistico,
arqueoldgico, paleontoldgico, ecolégico e cientifico (Brasil, 1988, doc.
eletrénico).

Alessandra Lima (2012) define patrimbénio afro-brasileiro como “toda
expressao cultural que evoca, como espagco de elaboragdo, a experiéncia da
[resisténcia a] escraviddao ou, como origem, os significados e simbologias que
remetem a ancestralidade africana” (Lima, 2012, p. 87). Embora seja uma definigao
valida na medida em que privilegia a presenga negra nas expressdes culturais, a
literatura tem ciriticado o uso do termo “afro-brasileiro” para referir-se ao patrimonio
negro, conforme Geanine Vargas Escobar (2014), que defende adogao da categoria
patrimdénio cultural negro como uma forma de afirmacdo de luta contra o perfil

hegemonico de patriménio:

[..] o uso da palavra “negro” positivada pelo influxo do ativismo negro, atua
no sentido de promover a superagao do racismo e reforcar a identidade
vilipendiada secularmente. [...] Dessa maneira, torna-se relevante dar
énfase o termo negro juntamente a palavra patrimdnio, como meio de
reconhecimento aos grupos negros que preservam seus patriménios.
(Escobar, 2014, p. 46 ).

No mesmo sentido, Cuti (2012) adverte sobre a aversdo que se tem
construido na cultura brasileira em se utilizar a palavra “negro” a partir de um medo
ou receio de revelar as tensdes raciais que existem por tras dela. A palavra “afro”,
comumente utilizada em substituicdo, no entanto, nao daria conta de representar o

fendtipo negro na sua totalidade simbdlica, conforme o autor:
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[...] tais palavras iniciadas pelo prefixo “afro” ndo representam em sua
semantica a pessoa humana como ocorre com a palavra “negro”. Esta diz
de pronto sobre o fendtipo: pele escura, cabelo crespo, nariz largo e labios
carnudos e histéria social. Variagdes nesses itens sao infinitas. “Afro” néo
necessariamente incorpora tal fenétipo, sobre o qual incide a insénia branca
do racismo. Branca porque € dos brancos. Um “afro” pode ser branco. Ha
milhdes deles. No “afro”, o fendtipo negro se dilui. E por isso que o jogo
semantico-ideoldgico tem se estabelecido e o sutil combate a palavra
‘negro” vem se operando, pois ela ndo encobre o racismo, além disso
lembra reivindicacao antirracista (Cuti, 2012, p. 4).

A opcéo de adotar neste trabalho a categoria patrimdénio cultural negro para
referir-se ao oficio dos tamboreiros, portanto, € uma escolha politica, na medida em
que se trata de um saber fazer transgeracional que segue vivo dentro dos terreiros
de batuque gaucho. Esta escolha se da a partir da observagao da necessidade de
se inverter a narrativa tedrica tradicional sobre o batuque no ambito da academia, e
causar um desconforto na utilizagdo dos termos ja “consagrados”.

A literatura académica sobre o batuque tem sido construida a partir de um
paradigma antropoldgico que adota uma narrativa etnografica eurocéntrica: trata-se
dos brancos -nés- adentrando os territérios batuqueiros para observar, descrever e
tentar compreender o comportamento “deles” os negros, os batuqueiros. Corréa
(1992, p. 26), define explicitamente como categorias de analise os batuqueiros e os
nao-batuqueiros e, por extensao, relacionados aos batuqueiros estariam as
categorias “negro” e “comunidade do Batuque”; ao passo que sinbnimos do grupo
nao batuqueiro seriam os termos “branco” e “sociedade branca”.

Apesar da definicdo deste modelo tipico-ideal, o autor reconhece que ha uma
crescente presenca de brancos no batuque, mas confessa a dificuldade de se
estabelecer com precisao as fronteiras entre o numero de praticantes brancos e
negros. E necessario considerar, todavia, que a coleta de dados de Corréa
aconteceu majoritariamente durante a década de 1970, periodo em que o espago
religioso batuqueiro ainda era muito fechado e circunscrito as comunidades negras e
periféricas.

Ari Pedro Oro (2002) refere que é impossivel precisar quando ocorre a
entrada dos brancos nas religides de matriz africana, mas situa o fenbmeno a partir
da segunda metade do século XX, com relatos de liderangas religiosas brancas,

citando autores que chegaram a afirmar que o Candomblé em S&o Paulo ndo mais
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poderia ser caracterizado como uma religido de negros (Prandi & Silva, 1987, p.4
apud Oro, 2002, p. 361). Os motivos para o ingresso dos brancos no batuque sao
atribuidos pelo autor aos mesmos que levam os negros a procurarem os terreiros: a
resolucéo de problemas por meio da manipulagao dos servigos espirituais.

Os problemas dos negros, todavia, sao diferentes dos brancos,
caracteristicos de sua condi¢do, via de regra, desfavoravel de classe, como
questbes de saude, moradia, trabalho e imbroglios judiciais. Ja os brancos, por
terem acesso facilitado a satisfagcdo de necessidades basicas e maior poder
aquisitivo, procuram o batuque para resolver problemas afetivos e em busca de
sentido para a vida, questdes existenciais de identidade e pertencimento. Neste
ponto, Oro ressalta a atracdo que as religides de matriz africana exercem sobre os
brancos pelo seu carater exético e misterioso, e defende a opinidao de que ha um
acordo de necessidade mutua entre brancos e negros no espacgo de terreiro a partir

de uma troca de capital econémico e simbdlico necessaria para ambos os grupos:

Parece prevalecer no Rio Grande do Sul a representagdo negra segundo a
qual é importante a presenga simultdnea de brancos e de negros nos
terreiros por serem, os primeiros, detentores principalmente de capital
econdmico e os segundos principalmente de capital simbdlico, religioso,
dado pela tradicdo. Evidentemente que os atores sociais implicados no
processo nem sempre possuem esta consciéncia dos fatos. E mais
recorrente neles a afirmacdo de que “o axé nao tem cor’. No entanto, ha
terreiros multiétnicos onde o preconceito de cor tende a se manter. Isto se
da especialmente quando os brancos implicados na religido detém pouca
consciéncia da origem africana desta e néo realizam uma aproximag¢ao mais
efetiva com a etnia negra (Oro, 2002, p. 362).

O autor deixa evidente que a percepcao dos tensionamentos em relagao a
participacdo de brancos e negros nas religides de matriz africana sdo percebidas por
ele, pesquisador, mas que tendem a ser atenuadas pelos proprios praticantes. A
afirmacao de que “axé nao tem cor” parece se relacionar com o mito da democracia
racial, a partir do qual a sociedade brasileira constréi o pensamento de que o
racismo é inexistente ou apenas ocorreria em casos isolados. Todavia, Oro (2002)
explica que o preconceito racial € perceptivel em alguns terreiros, especialmente
ligados a um “esquecimento” por parte dos adeptos brancos em relagdo a origem
negra da religido.

As relagdes entre negros e brancos em espagos afroreligiosos ja foram

abordadas por Robson Rogério Cruz (2008), em tese de doutorado defendida na
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UFRJ, intitulada “BRANCO NAO TEM SANTO”: Representacdes de raga, cor e
etnicidade no candomblé. A pesquisa foi feita por meio de entrevistas com pessoas
ligadas ao meio afro-religioso da Regiao Metropolitana do Rio de Janeiro e analise
de didlogos estabelecidos em um forum na ja desativada rede social Orkut. A
afirmacio que aparece no titulo foi proferida por uma das pessoas que entrevistou e
ilustra muito bem o conflito sobre a legitimidade dos brancos nos espagos de
terreiro.

A pesquisa de Cruz (2008) da conta de captar diferentes perspectivas a
respeito da questdo. Ha candomblecistas negros que se afirmam como os
detentores legitimos da tradigcdo, muitas vezes desacreditando da capacidade de
brancos de manipularem apropriadamente as energias do axé ou até mesmo de
entrarem em possessao com os orixas. De outra parte, ha brancos que reivindicam
uma descendéncia negra para se afirmarem como detentores da tradigdo ou mesmo
que o fato de terem entrado para o candomblé os “enegrece”, de certa forma.
Apresenta, ainda, narrativas supremacistas que defendem que a presenga branca
teria melhorado a religiao africana, a partir da concepgcao de que os negros nao

teriam 0 mesmo capricho e asseio para conduzir um terreiro que os brancos:

Essas caracterizagbes (do negro associado a sujeira e a pobreza, e do
branco associado a limpeza e ao dinheiro) remetem a mais uma
representacao social de raga no Brasil, onde “negro” é considerado
sindnimo de “pobre” e “branco” como sinénimo de “rico”, contradizendo a ja
mencionada concepgao do lugar da sujeira e da marginalidade como foco
de poder mistico (Cruz, 2008, p. 149).

Na maioria das narrativas coletadas pelo antropdlogo prevalece a crenga de
que o trato com o candomblé parece ser naturalmente atribuido ao negro, podendo o
branco acessar esta posi¢cao desde que comprove, pela sua dedicagado ao sagrado,
0 mérito de ocupar um lugar na tradicdo. Porém, os entrevistados negros parecem
nao se incomodar tanto com a presenca dos brancos no candomblé, e sim com a
auséncia dos negros.

Estudos como o de Cruz (2008) sao naturalmente incbmodos de se produzir
porque tocam nas relagdes de raga, que sao um tabu devido ao mito da democracia
racial, que foi a narrativa oficial mais difundida no Brasil e que caracteriza o

pensamento hegemoénico da populagdo em relagdo ao tema até hoje. Além disso,
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causa estranhamento o fato de se questionar a presenca branca no espaco de

terreiro devido a naturalizacdo da branquitude como um modelo natural, “0 normal”:

A identidade racial branca é o lugar da classificagdo social a partir da
premissa de que a branquitude ndo seria uma identidade marcada. Quando
se trata da idéia do significado da branquitude, prepondera o pensamento
de que o branco nao possui raga ou etnia. O branco nao se encaixaria nos
grupos, muitas vezes, denominados como minoria racial, étnica ou nacional.
Em suma, a branquitude procura se resguardar numa pretensa idéia de
invisibilidade, ao agir assim, ser branco €& considerado como padrao
normativo Unico. O branco enquanto individuo ou grupo concebido como
unico padrao sinbnimo de ser humano “ideal” € indubitavelmente uma das
caracteristicas marcantes da branquitude em nossa sociedade e em outras
(Cardoso, 2020, p. 611).

A branquitude, conforme Cardoso (2014), nega a sua prépria racializagao
porque nao entende que faz parte de uma raga. Para a branquitude, falar de
humanidade é referir-se a si mesma como um modelo tipico ideal do que significa
ser humano; dai a dificuldade de “se enxergar” e de compreender a critica ou
problematizagcdo de sua presenga em determinados espagos. A caracteristica da
branquitude de “ndo se enxergar’ foi traduzida pelo autor na personagem do

branco-Dracula:

O branco é como o Dracula (Moura Neto; Argel, 2008). Vive nas sombras. A
sua imagem nao aparece no espelho. O branco é o sedutor. Ele quando
aparece € o0 mais sedutor. O branco é o principal objeto do desejo. [...]
Desejamos o branco; o vampiro, queremos ser branco (Memmi, 1989), ser
vampiro. O vampiro que se esconde, 0 vampiro que nao suporta a luz, ndo
suporta ser focalizado, iluminado, “encarado” de frente, olhado nos olhos. O
vampiro, o branco que pouco narra ou simplesmente nao fala a respeito de
si. O branco cuja imagem nao reflete no espelho. Portanto, “ndo se
enxerga”, “ndo se observa literalmente”. Observa somente os outros, os
nao- brancos, os ndo-Draculas. Aqueles apaixonados inebriados que olham
para os brancos, amam os brancos, com a intensidade e loucura suicida a
qual “Narciso olha para si” (Cardoso, 2014, p. 142, 143).

Além do branco-Dracula, que se olha no espelho e nédo se enxerga, Cardoso
(2014) também nos traz a figura do branco-Narciso que, quando se enxerga, o faz
tdo somente para enamorar-se de si. Ao se algar como um modelo de beleza, de
desenvolvimento, de apice de existéncia, o branco também eleva a branquitude a
objeto de desejo, de modo que simbolicamente outras etnias comegam a desejar o

embranquecimento como um ideal a ser alcangado.
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O movimento contrario a isso seria a negagdo - ou a rebeldia- diante do
desejo, proposta pelo autor como uma alternativa ao endeusamento da branquitude.
Ao trazer o branco novamente ao patamar humano, ele se torna um igual, portanto
nem tao divino e nem tdo inatingivel. Ao se tomar consciéncia do que é a
branquitude, verifica-se que é um lugar de privilégio que esta relacionado a uma
caracteristica fenotipica, mas que tem muito mais a ver com o poder do que

necessariamente com a cor da pele, o que também é reforgado por Liv Sovik (2009):

A branquitude é atributo de quem ocupa um lugar social no alto da piramide,
€ uma pratica social e o exercicio de uma fungdo que reforga e reproduz
instituicbes, € um lugar de fala para o qual uma certa aparéncia é condigao
suficiente. A branquitude mantém uma relagdo complexa com a cor da pele,
formato de nariz e tipo de cabelo. Complexa por que ser mais ou menos
branco ndo depende simplesmente da genética, mas do estatuto social.
Brancos brasileiros sao brancos nas relagdes sociais cotidianas: € na
pratica — é a pratica que conta que sao brancos. A branquitude € um ideal
estético herdado do passado e faz parte do teatro de fantasias da cultura de
entretenimento. No Brasil, particularmente, a pratica social do branco esta
permeada por discursos de afeto, que aparentemente ligam setores sociais
desiguais, mas a hierarquia racial continua vigente e, em um conflito
eventual, ela reaparece, enfraquecendo a posi¢gdo de pessoas negras. O
valor da branquitude se realiza na hierarquia e na desvalorizagdo do ser
negro, mesmo quando "raga" ndo é mencionada. A defesa da mestigagem
as vezes parece uma maneira de ndo menciona-la. A linha de fuga pela
mesticagem nega a existéncia de negros e esconde a existéncia de brancos
(Sovik, 2009, p. 50).

A autora revela a complexidade da relagcdo entre a branquitude e as
condicbes de estatuto social, posto que sao intrinsecas. Ter a caracteristica
fenotipica da pele branca (brancura), nesse contexto, ndo importa necessariamente
em ocupar o lugar de poder reivindicado e atribuido a este grupo (branquitude).

De qualquer forma, o poder da branquitude reside na inferiorizagcdo da
caracteristica negra, o que tem se tornado cada vez menos visivel devido aos
mecanismos afetivos que o racismo adota estruturalmente no Brasil. A partir do
discurso da mesticagem a branquitude acaba se escondendo em uma grande massa
de pessoas e reivindica que “aqui ninguém é branco” (Sovik, 2009), acabando mais
uma vez por ndo se enxergar em meio a multiddo, pois se ninguém é branco,
também ninguém é negro.

Os proprios elementos definidores do que representa o lugar da branquitude

podem variar de acordo com a cultura da sociedade em questdo. Lia Veiner
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Shucman (2012) também afirma que os requisitos para o embranquecimento variam,

podendo partir de caracteristicas fenotipicas e genéticas até o status social:

[...Inesta definicao, as categorias sociolégicas de etnia, cor, cultura e raga se
entrecruzam, se colam e se descolam umas das outras, dependendo do
Pais, regido, histéria, interesses politicos e época em que estamos
investigando. Ser branco e ocupar o lugar simbdlico de branquitude n&o é
algo estabelecido por questdes apenas genéticas, mas sobretudo por
posi¢cbes e lugares sociais que os sujeitos ocupam. [...] Neste sentido, ser
branco tem significados diferentes compartiihados culturalmente em
diferentes lugares. Nos EUA ser branco esta estritamente ligado a origem
étnica e genética de cada pessoa; no Brasil esta ligado a aparéncia, ao
status e ao fendtipo; na Africa do Sul fendtipo e origem sdo importantes
demarcadores de brancura (Schucman, 2012, p. 23).

Definir se uma pessoa ou grupo pertence a branquitude, nesse sentido, nao
diz respeito somente a como um individuo se enxerga, mas também a como é
percebido pela sociedade na qual esta inserido, visto que existem mecanismos de
embranquecimento social, ou de empretecimento, como identificado por Cruz (2008)
nas falas de seus entrevistados, que admitem que os candomblecistas brancos
adquirem legitimidade para ocupar o espago de candomblé a medida que se
submetem a mergulhar no universo cultural ali presente. Cardoso (2009) representa

este fendbmeno na figura do branco-negro, ou branco que quer ser negro:

O branco que convive e partilha com o negro os espagos considerados, por
eles, de cultura negra, ou de origem negra, ou de tradigdo negra, objetiva
aproximar-se da coletividade negra. Especialmente, quando executa, com
maestria, a arte considerada negra. O branco quando chega a ponto de se
autodefinir como negro, iguala-se ao negro, em discurso, nos espagos
“negro-centricos” (de centralidade de cultura “tradicional negra”). [...] Mesmo
nos espagos negro-céntricos, o branco que se autodefine como negro nao
deixa de ser visto, considerado branco pelo negro, pelo branco, por outros
nao-brancos que convive nesses espacos. Apesar dos lagos profundos de
afetividade, a identidade social é definida pelo individuo e pela sociedade
(Cardoso, 2009, p. 40).

Quando pessoas brancas ocupam lugares cuja centralidade seria
originalmente negra, como € o oficio de tamboreiro, nota-se um processo ou mesmo
tentativa de o individuo ser reconhecido como parte do grupo, enquanto uma pessoa
que domina a arte do tambor e que, pela sua convivéncia em um ambiente
“negrocéntrico”, acaba experimentando um “tornar-se” negro. No entanto, nédo é

porque um individuo assim se entende que sera reconhecido pelo grupo
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negrocéntrico do qual faz parte, muito menos provavelmente nos outros espagos
“brancocéntricos” que frequenta.

H4, ainda, um agravante que me parece fundamental refletir sobre que é a
propria profissionalizagdo de um oficio negro por parte de brancos, que lucram com
a exploragdo econémica de uma atividade que, inegavelmente, gera dinheiro. Sovik
(2009) também faz uma andlise da ocupacédo por brancos de lugares que
originalmente seriam de cultura negra, e as relagdes que estabelecem com estes
elementos culturais na grande midia.

O primeiro exemplo de Liv Sovik de tensao entre artista branco e cultura
negra € a cantora baiana do género axé music, Daniela Mercury, mulher branca que
se coloca diversas vezes como negra perante o publico, seja nas letras de suas
musicas, seja em capas de discos na qual constr6i uma imagem com a pele
bronzeada e os cabelos crespos. Embora a cantora seja admitida como uma
importante expoente do axé music, suas tentativas nao sao suficientes para torna-la
negra e ela enfrenta duras criticas ao naturalizar-se como uma representante branca
de uma cultura negra.

Outros dois casos sado o rapper Gabriel o Pensador e o letrista e ex-baterista
da banda O Rappa, Marcelo Yuka, ambos homens brancos que fazem sucesso no
género musical rap, um dos pilares do movimento do hip-hop que ganhou forga entre
negros estadunidenses na da década de 1970. Gabriel se assume como um homem
branco e de elite, mas atenua a realidade racial apelando para o discurso da
mesticagem e se anuncia como um mediador entre a classe dominante e a classe
subalterna, como se fizesse uso de seus privilégios em prol de um discurso contra a
desigualdade racial e social. Ja Marcelo Yuka, mesmo sendo branco, é proveniente
da periferia e da classe trabalhadora, de modo que esta inserido em uma realidade
que é predominantemente negra e se torna cumplice de negros que sao oprimidos
pelo racismo, o que lhe confere maior legitimidade simbdlica para ocupar um lugar
de cultura negra (Sovik, 2009, p. 169).

A analise de Liv Sovik desvela a complexa rede de significados que perpassa
a branquitude, visto que € um lugar de poder atravessado pelas questdes raciais,
mas que a elas nao se resume. Esta caracteristica faz com que dentro dos proprios
grupos raciais exista uma hierarquizagao, a exemplo do que traz Schucman (2012)

na sua tese intitulada “Entre o encardido, o branco e o branquissimo”:
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A partir da analise sobre as relagdes de poder hierarquizante exercidas
através da percepgdo dos fendtipos, é possivel constatarmos que, mesmo
que um sujeito se torne consciente da ideologia racista e a partir disto lute
contra ela, no seu corpo estao inscritos significados racializantes, ou seja, o
corpo esta imerso em um campo de significados construido por uma
ideologia racista. Portanto, ao ser percebido socialmente, esse corpo
emerge do campo ideoldgico marcado, investido e fabricado por significados
inscritos na sua propria corporeidade, uma heterogeneidade que
corresponde a uma escala de valores raciais, segundo a qual o corpo
branco, ou melhor, alguns sinais/marcas fisicas atribuidos a branquitude
balizam uma hierarquia, na qual alguns brancos conseguem ter mais status
e valor do que outros (Schucman, 2012, p. 86).

Nesse sentido, brancos pobres ou marginalizados também sao inferiorizados
pela branquitude porque sdo menos brancos que os brancos ricos, ou os brancos
com tragos europeus, por exemplo, que representam o apice da brancura, o
“branquissimo”. Os mestigos ficam perdidos em um limbo entre o que se entende por
identidade racial negra e branca, sendo admitidos ora como negros e ora como
brancos, definicdo que sera influenciada também pelos ambientes que frequentam e,
principalmente, pelo poder aquisitivo e simbdlico que detém. Apesar disso, € nitido
que ser negro esta sempre colocado na base desta piramide de poder.

As discussoes tedricas sobre branquitude permitem avaliar com maior critério
as presengas e auséncias de negros e brancos dentro dos espacgos de terreiro e,
sobretudo, em um espaco de grande poder simbdlico no batuque gaucho que € o
oficio de tamboreiro. E necessario fazer este tensionamento porque a branquitude
naturaliza suas presencas em todos os ambientes e debates sobre a questao,
usando de discursos atenuantes como o da mesticagem e atribuindo o problema do
racismo, quando levantado, exclusivamente ao negro. Maria Aparecida Bento (2002)

denomina este siléncio em relagdo ao racismo de “acordos narcisicos”:

Ha algo semelhante a um acordo no que diz respeito ao modo como [os
brancos] explicam as desigualdades raciais: o foco da discussao € o negro e
ha um siléncio sobre o branco. Assim, o que parece interferir neste processo
€ uma espécie de pacto, um acordo tacito entre os brancos de nao se
reconhecerem como parte absolutamente essencial na permanéncia das
desigualdades raciais no Brasil (Bento, 2002, p. 26).

O acordo narcisico de siléncio provoca uma cegueira. A impressao de Oro

(2002) ao admitir que a maioria dos afro religiosos gauchos afirmam que “o axé nao
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tem cor’ denuncia que a problematizacdo em relagdo a presenca de brancos ou
negros nos espacgos de terreiro e em posi¢gdes de poder, como o sacerdécio e o
oficio de tamboreiro, ndo € um esforgo recorrente entre os afroreligiosos gauchos.
Esta questdo ndo é levantada, ndo se fala sobre o assunto, e portanto, ndo se
enxerga a realidade associada a esta questdo. Mesmo eu, pesquisador branco e
batuqueiro, observando e estudando o batuque a partir de problematizagdes raciais
no patriménio cultural, ndo fui capaz de identificar tais presencas e auséncias sem
antes ser provocado a isso.

Em estudo mais recente sobre o batuque do ponto de vista teoldgico, o
Babalorixa e afrotedlogo branco Hendrix Silveira (2014, p. 71) considera que o
batuque, inicialmente praticado por negros em regides periféricas, passou também a
acolher brancos de classe baixa, pobres e semianalfabetos. Em meados da década
de 1940, coincidindo com a popularizagdo da umbanda, os batuqueiros passaram a
cultuar esta religido sincrética concomitantemente com o batuque, tendo em vista
que o calendario liturgico batuqueiro se organiza de forma anual e o umbandista,
semanal.

Entre as décadas de 1970 e 1990 ja seria notavel aumento de sacerdotes
brancos com filhos-de-santo de classe média e alta, além de clientes brancos que
procuravam babalorixas igualmente brancos para resolverem seus problemas. Os
negros pobres batuqueiros neste periodo teriam migrado em massa para as igrejas

evangélicas:

Na virada do século, busca-se mais do que conhecimento empirico. O
conhecimento académico é entendido como um fator determinante para a
superagao de um problema que cresceu muito desde o final dos anos 1980
e inicio dos 1990: a perseguigao evangélica as tradicbes de matriz africana.
Os homens brancos sdo os mais preocupados com os estudos. Os negros
sd0 mais preocupados com os fundamentos. E possivel que, no futuro, a
religidgo dos negros seja praticada por brancos de classe abastada,
formados em teologia, antropologia ou histéria (Silveira, 2014, p. 72).

Em que pese a cegueira que produzem os acordos narcisicos, ha
pesquisadores batuqueiros, como Baba Hendrix, que realizam um esfor¢co para
criticar a dominagdo da branquitude nestes ambientes. O autor traz novamente a

dicotomia entre poder econdmico/intelectual atribuido aos brancos e o poder
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simbalico/religioso atribuido aos negros, e faz uma aposta de que o futuro desta
religiao de negros pobres pode acabar nas méaos de brancos ricos.

Retomando o trabalho de Daniele Vieira (2017), que elabora o conceito de
territorialidade e territorios negros, a autora também trabalha o conceito de

desterritorializagéo:

Para além do processo de segregacgao urbana, de perda de territorio fisico,
a desterritorializagdo é entendida como um processo decorrente da perda
de vinculos simbodlicos com o espago. Seus efeitos podem levar ao
enfraquecimento de lagos de pertencimento e consequente perda de
referenciais espaciais e culturais por parte dos grupos desterritorializados. A
inibigdo de uma territorialidade, mesmo que n&o haja deslocamento do
grupo para fora da area restringida, podera resultar, no decorrer de algumas
geragdes, no esquecimento da pratica cultural vinculada aquele espago.
Acarreta, desta forma, prejuizo a memoria coletiva do grupo e do local
(Vieira, 2017, p. 41).

A desterritorializacdo, conforme a gedgrafa, ocorre ao se interromper o
vinculo simbodlico de uma populagdo com o espaco, ainda que o grupo ndo seja
removido do espaco em questdo. A consequéncia disso € a perda de referéncias e
praticas culturais ao longo de geracdes, situagao a que o oficio dos tamboreiros e a
tradicao do batuque esta muito suscetivel devido a ser uma tradi¢ao oral.

Os estudiosos do batuque pelo viés antropolégico, entretanto, tém se
dedicado a defender que ser batuqueiro representa uma identidade afrocentrada,
independentemente do pertencimento racial dos adeptos, uma vez que o universo
simbdlico presente na tradicdo do batuque tem pressupostos que se baseiam em

valores civilizatérios de matriz africana:

[...]ser batuqueiro, mais do que simplesmente cultuar uma religido, tal como
entendemos no Ocidente, significa revestir-se de uma identidade que
compreende e expressa um ethos, uma filosofia e um modo de vida
especificos, que se refletem na vivéncia do cotidiano. Este universo
centrado no campo da religido ndo se compde apenas dos deuses e seus
nomes, termos ou um modelo ritual de bases africanas, como possa
parecer: na verdade estes nada mais sdo do que elementos de um conjunto
muito complexo subjacente ao qual ha uma cosmovisdo que mostra as
relacdes que tais elementos guardam entre si, o lugar que as pessoas e
coisas ocupam no mundo, a forma como o Cosmos de organiza (Corréa,
1992, p. 69).
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Tornar-se batuqueiro, portanto, significa adotar uma cosmopercepgao propria
desta tradi¢ao, diferente daquela que é adotada pela sociedade cristd hegemonica.
Este elemento, que Corréa (1992) denominou “identidade batuqueira”, parece se
sobrepor a identidade racial. O que se tem visto nos ultimos trabalhos, todavia, séo
consideragdes en passant sobre a forte presenga branca em uma religido negra,
porém nenhum trabalho se dedicou a elevar a branquitude no batuque gaucho a um
problema de pesquisa a ser respondido, que € o que se pretende fazer neste

trabalho.
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4 OS CAMINHOS DE BARA: PERCURSOS METODOLOGICOS

“Exu matou um passaro ontem com a pedra que atirou hoje”.

(Ditado popular ioruba)

Bara Exu, ou simplesmente Bara, para os batuqueiros gauchos, € a divindade
dos caminhos, conexdes e trocas. Quando iniciamos e concluimos algum trabalho
ou projeto, seja espiritual ou material, chamamos por ele, confiando que nos
conduzira pelos caminhos, retos ou tortos, que devem ser tomados. Embora seja o
responsavel pela ordem, a energia de Bara também transita pelo caos, caracteristica
sintetizada pelo ditado popular ioruba em epigrafe.

Orixa Bara nos ensina que, apesar da importancia de um planejamento
responsavel, muitas vezes o verdadeiro sucesso € produto dos imprevistos e dos
atalhos, caminhos secundarios que fomos obrigados a trilhar fora da estrada
principal. Este capitulo se ocupa de expor ao leitor os percursos metodologicos
adotados nesta pesquisa, e também as nuances e situagdes ndo calculadas
inicialmente, mas que foram determinantes para os resultados obtidos.

A pesquisa em questdo tem abordagem qualitativa, inicialmente pela revisdo
bibliografica sobre o assunto e composi¢cédo do referencial teérico que sera utilizado
na analise. Ana Luiza Martins (2009), em publicagdo sobre fontes historicas para o
patriménio cultural, trava uma discussdo sobre a caracteristica interdisciplinar das
fontes de que o pesquisador precisa langar mao a fim de reconstruir o passado a fim

de registra-lo nos moldes das politicas de patrimonio:

[...]Jconvém registrar um dos diferenciais da pesquisa histérica nesse campo
[do patrimbnio cultural], que raramente pode contar com fontes dadas e
predeterminadas em fungdo da tematica selecionada. Antes, os estudos
demandam, na maioria das vezes, a constru¢gdo de corpus documentais
especificos, em geral interdisciplinares, que para além de desvendar a
histéria do acontecido, do construido e do vivido, permite recuperar ruidos e
fragmentos da memodria, esta em particular, vetora das tantas figuragées do
passado. A aventura da descoberta e selecdo de fontes é trabalho
investigativo estimulante, enriquecendo a leitura plural do objeto de estudo,
em suas tantas dimensdes- material e imaterial (Martins, 2009, p. 284).
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Captar as manifestagdes do patriménio cultural, segundo a autora, requer o
uso e confrontacdo de fontes de naturezas diversas, principalmente pelo fato de que
as manifestagdes culturais estudadas pelo historiador nem sempre estao encerradas
no passado, se configurando também como uma historia do tempo presente.

O historiador do patrimoénio deve, portanto, acessar a imagem construida a
respeito de uma manifestagdo cultural no passado e também identificar sua
percepcao pela comunidade detentora da manifestagdo no presente. Discorrendo
sobre diversas naturezas de fontes historicas e os seus possiveis usos de acordo
com o objeto de pesquisa, Martins (2009) cita o uso de narrativas orais como
meétodo importante para o estudo das bens culturais afro-brasileiros, em especial em
processos de tombamento de terreiros afro-religiosos, devido a inexisténcia de
fontes documentais proficuas sobre tais manifestacoes.

Com efeito, a metodologia da historia oral nos parece ser util ao objetivo
desta pesquisa, pois permite penetrar nos conhecimentos e experiéncias de
diferentes individuos e grupos sociais, corroborando ou contradizendo as narrativas
historiograficas oficiais, como se fossem “histérias dentro da histéria” (Salvatici apud
Alberti, 2008, p.166). Esta estratégia € relevante na medida em que n&o ha uma
producao bibliografica consideravel especifica sobre a atuagdo dos tamboreiros de
batuque, de modo que é necessario acessar as narrativas dos proprios detentores

do bem cultural.

[...]o trabalho com a Histéria oral pode mostrar como a constituicdo da
memoria € objeto de continua negociagdo. A memdria é essencial a um
grupo porque esta atrelada a construgao de sua identidade. Ela [a memdria]
€ resultado de um trabalho de organizagdo e de selegdo do que é
importante para o sentimento de unidade, de continuidade e de coeréncia,
isto &, de identidade. E porque a memodria € mutante, é possivel falar de
uma histéria das memoarias de pessoas ou grupos, passivel de ser estudada
por meio de entrevistas de Histéria oral. As disputas em torno das memoarias
que prevalecerdo em um grupo, em uma comunidade, ou até em uma
nacdo, sdo importantes para se compreender esse mesmo grupo, ou a
sociedade como um todo (Alberti, 2008, p. 167).

A autora também adverte para o mau uso da metodologia da histéria oral,
pois nem sempre os participantes da pesquisa nos trardo narrativas que contribuem
ou mesmo corroboram com nossos problemas e hipoteses de pesquisa. Se for este
0 caso, 0 pesquisador deve estar preparado para problematizar as narrativas

trazidas pelos entrevistados e confronta-las com outras fontes e com a bibliografia
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disponivel, uma vez que as narrativas configuram uma fonte como qualquer outra:
elas nao falam por si sé.

A critica das fontes é uma das atividades mais importantes do historiador, e
se torna ainda mais importante no uso de uma metodologia tdo carregada de
subjetividades, como é a da historia oral. Hd uma ampla gama de fatores que podem
influenciar a veracidade dos depoimentos de um entrevistado, mas deve-se tratar o
material coletado sempre como um “documento-monumento”, nos dizeres de Jaques
Le Goff:

O documento n&o é inécuo. E antes de mais nada o resultado de uma
montagem, consciente ou inconsciente, da historia, da época, da sociedade
que o produziram, mas também das épocas sucessivas durante as quais
continuou a viver, talvez esquecido, durante as quais continuou a ser
manipulado, ainda que pelo siléncio. O documento € uma coisa que fica,
que dura, e o testemunho, o ensinamento (para evocar a etimologia) que ele
traz devem ser em primeiro lugar analisados desmistificando-lhe o seu
significado aparente. O documento € monumento. Resulta do esfor¢o das
sociedades historicas para impor ao futuro — voluntaria ou involuntariamente
— determinada imagem de si préprias. No limite, ndo existe um
documento-verdade. Todo o documento € mentira. Cabe ao historiador nao
fazer o papel de ingénuo (Le Goff 1996, p. 547, 548).

Para atingir os objetivos desta pesquisa decidiu-se pela realizacdo de
entrevistas semiestruturadas com os detentores do bem cultural que representa o
oficio dos tamboreiros de batuque, ou seja, os proprios tamboreiros. Segundo
Minayo (2002), a entrevista semi-estruturada se utiliza de um roteiro articulador, mas
permite ao entrevistado abordar livremente o tema proposto, o que proporciona
captar dados subjetivos mais sensiveis.

Considerou-se relevante, ainda, lancar mao de recursos audiovisuais na
interagdo com os entrevistados a partir da técnica de entrevista projetiva
(Honigmann, 1954 apud Minayo, 1993), com o objetivo de captar percepgoes
pessoais dos participantes e evitar respostas meramente racionalizadas. O roteiro
das entrevistas, no Apéndice A, foi elaborado de modo que permita aos participantes
discorrerem sobre as suas percepgdes em torno do problema de pesquisa
organizado em eixos de analise.

Considerando o félego de um trabalho de mestrado e também o carater

exploratorio da pesquisa, foi eleito como de trés entrevistados um numero
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satisfatério para se atingir os objetivos. Em razdo da predominancia masculina no
desempenho do oficio de tamboreiro, a importancia do recorte de raca para este
trabalho e da peculiaridade do batuqgue em admitir tamboreiras mulheres,
identificamos o perfil dos entrevistados: um homem negro, uma mulher negra e um
homem branco.

A escolha dos entrevistados foi realizada por amostragem em bola de neve,
um método de amostragem nao-probabilistica que se vale da eleigdo de “sementes”
que fornecerdo indicagcbes de pessoas de acordo com o perfil da pesquisa
informado, que indicardo outras, até que as indicagdes comegcam a se repetir,
formando um ponto de saturagédo. O objetivo é valer-se das redes de contatos das
sementes identificadas a fim de obter um nimero cada vez maior de fontes em
potencial até que se possa visualizar um espaco amostral que corresponda aos

objetivos de analise.

Esta técnica € um método de amostragem de rede util para se estudar
populacdes dificeis de serem acessadas ou estudadas (Hard-to-find or
hard-to-study populations) ou que ndo ha precisdo sobre sua quantidade.
Essas dificuldades sdo encontradas nos mais variados tipos de populagéo,
mas em especial nos trés tipos que seguem: as que contém poucos
membros e que estdo espalhados por uma grande area; os estigmatizados
e reclusos; e os membros de um grupo de elite que ndo se preocupam com
a necessidade de dados do pesquisador. Em complemento, para Biernacki e
Waldorf, a amostragem em bola de neve também pode ser utilizada quando
a pergunta de pesquisa estiver relacionada a questbes problematicas para
os entrevistados, ja que os mesmos podem desejar ndo se vincular a tais
questdes (Vinuto, 2016, p. 204).

Uma das limitagdes desta técnica relacionadas a grandes populagdes ¢é o fato
de que as figuras “mais populares” aparecem mais vezes nas indicagdes; em que
pese isto, grandes populagbes possuem maiores redes de contatos, ampliando o
numero de indicagdes. Nas populagdes pequenas ou de proporg¢des desconhecidas,
como € o caso desta, a amostragem em bola de neve pode acabar levando a
indicacdes de individuos que participam das mesmas bolhas, isto €, compartilham
dos mesmos valores e perspectivas acerca do tema.

Assim, escolhi algumas “sementes” dentro da minha rede pessoal de
tamboreiros -que é limitada- e comecei a solicitar indicagdes de tamboreiros que

minhas sementes considerassem “bons”, “respeitados”, “antigos” e “de fundamento”.
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Um ponto importante a se registrar € que todos os participantes indicaram
tamboreiros homens, a menos que fossem especificamente questionados sobre
tamboreiras mulheres. Dentre as minhas indicagdes, estabeleci os seguintes
candidatos mais indicados, que foram contatados a respeito de uma futura

participacédo neste projeto de pesquisa e manifestaram concordancia:

Quadro 2- Perfis de entrevistados e possiveis candidatos

Perfil Candidato Idade Local

homem branco Pantiovila de 35 anos Porto Alegre-RS
Oxala

homem negro Luis de Xapana 35 anos Porto Alegre-RS

mulher negra

Amanda de Bara

16 anos

Porto Alegre-RS

mulher negra

Sherlen de Oba

29 anos

Alvorada-RS

Fonte: do autor, 2023.

A possibilidade de entrevistar duas candidatas que correspondem ao perfil de
mulher negra advém do fato de a tamboreira mais indicada ter apenas 15 anos de
idade, portanto com menos vivéncia de tambor, razdo pela qual foi incluida a terceira
mais indicada, haja vista que a segunda mais indicada ndo manifestou interesse na
participagado. Por conta da peculiaridade de uma tamboreira tdo jovem ter sido tao
fortemente indicada pela populagéo consultada, consideramos importante inclui-la
na pesquisa pelo peso de representacao que possui na comunidade.

As entrevistas foram realizadas nos meses de julho e agosto de 2023,
presencialmente, nas dependéncias do Optcha Café e Bistrd, estabelecimento
localizado no bairro Santo Antbnio, em Porto Alegre, que gentiimente nos
disponibilizou uma sala para gravagao das entrevistas. Ja havia sido realizado um
contato prévio com os participantes, sendo necessario somente ajustar a agenda
conforme a disponibilidade de cada um. As entrevistas foram marcadas em datas
diferentes, de modo que os participantes ndo se encontraram durante a realizagao

da coleta de dados.
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Por se tratar de uma pesquisa que envolve a participacado de seres humanos,
o projeto foi submetido ao Comité de Etica em Pesquisa (CEP) da UFRGS antes de
ser colocado em pratica. Foram seguidos todos os protocolos estabelecidos pela
legislacéo e orientados pelo parecer autorizativo do CEP, assim como os Termos de
Consentimento e de Assentimento Livre e Esclarecido (TCLE/TALE) aplicados nos
participantes e seus responsaveis legais, que constam em apéndice.

Assim, apos a recepgao dos participantes na cafeteria, os mesmos foram
conduzidos até a sala de entrevistas, onde foram orientados sobre o escopo da
pesquisa e os riscos e beneficios envolvidos, bem como seus direitos em relacéo a
participagdo, seguida da coleta da assinatura no TCLE. Apds, a entrevista foi
conduzida de acordo com o roteiro estabelecido, com perguntas estruturadas com
base nos cinco marcadores estabelecidos para a etapa de analise:

1. Trajetoria pessoal e religiosa;

2. Ensino-aprendizagem de tambor;

3. Relagdes étnico-raciais;

4. Mulheres no tambor;

5. Oficio de tamboreiro como patriménio cultural.

A escolha de dividir a entrevista a partir dos marcadores analiticos se deu
com a intengdo de organizar o discurso dos entrevistados e facilitar a analise de
conteudo das mesmas para captar de forma mais organizada a perspectiva dos
entrevistados sobre os temas relevantes a pesquisa.

O primeiro e o segundo marcador tiveram como objetivo a caracterizagéo da
relacdo dos entrevistados com o batuque, a maneira como aprenderam o oficio de
tamboreiro e a forma como ensinam o oficio as geragdes mais novas. O terceiro
marcador se ocupa das percepcdes dos entrevistados a respeito das relacdes
étnico-raciais que presenciam dentro e fora dos espacos do batuque, e como
entendem que o fendbmeno afeta as relagées no ambito do oficio de tamboreiros.

O quarto eixo, embora nao seja o tema central da pesquisa, buscou captar
como os entrevistados compreendem as relagdes de género no oficio de tamboreiro,
principalmente levando em conta a peculiaridade da tradigao do batuque em permitir
que mulheres exercam este oficio, o que ndo é algo comum em outras tradicbes
religiosas de matriz africana. Por fim, o ultimo marcador trata da nogdo que os

entrevistados tém a respeito do conceito e relevancia do patriménio cultural, se
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percebem o oficio dos tamboreiros como um patriménio, e eventuais ameacas a que
este bem cultural pode estar exposto.

Os recursos projetivos foram utilizados em dois momentos: na primeira parte
da entrevista, foi mostrado um video de Anténio Carlos de Xang6, no qual o gri6
descreve o “ritual do Dioni”, através do qual se pagava o axé do tamboreiro, e
solicitada a opinidao dos entrevistados em comparagao a forma como os valores de
axé sao pagos atualmente. Na ultima parte, foram apresentados aos participantes
quatro audios com gravagdes de toques de batuque executados de maneiras
distintas, por tamboreiros diferentes. Apds ouvir as gravagdes, foi solicitado aos
entrevistados que emitissem uma opinido sobre qual forma de tocar consideravam
mais adequada e os motivos.

Sobre este ultimo recurso, os audios foram escolhidos através de videos
publicados no YouTube, portanto de conhecimento publico, propositalmente
selecionados de modo a oferecer contrastes entre formas mais lentas e mais
aceleradas de se executar as pancadas. As imagens nao foram mostradas aos
participantes, somente o audio. O objetivo foi fomentar a discusséo sobre formas
diferentes de se tocar o tambor, e captar dos participantes qual a postura que
identificam ser mais coerente com o tradicional oficio de tamboreiro.

A participante Amanda de Bara, por ser menor de idade, compareceu a
entrevista acompanhada da mae, com quem foi feito contato prévio para autorizagao
de participagdo. Ambas foram orientadas sobre os riscos e beneficios da pesquisa, e
foi coletada a assinatura da responsavel legal no TCLE e da participante menor de
idade no TALE. Apesar da presencga obrigatéria da mae por conta das formalidades
exigidas pela legislacdo, a menina preferiu participar da gravagcado sozinha, com a
anuéncia da responsavel, que esperou durante todo o tempo da entrevista do lado
de fora da sala.

Apds o procedimento de gravagao, as entrevistas foram tratadas a partir da
técnica da analise de conteudo proposta por Isabel Guerra (2006), realizada em trés
etapas. A primeira consiste na transcrigéo, leitura e levantamento das tematicas que
aparecem nas entrevistas, fase em que sao transformados os discursos orais em
textos escritos. Este € o momento de fazer uma primeira leitura mais geral do
material transcrito, identificando pontos que nao compreendemos o significado

imediato, temas inesperados e aspectos que podem corroborar com a analise.
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Para o trabalho de transcricdo densa das entrevistas, contei com ajuda da
Valentina Souza, minha colega de trabalho na Secretaria de Turismo do Rio Grande
do Sul. Percebendo sua facilidade com trabalhos administrativos, fizemos um acordo
para que ela transcrevesse o texto bruto das entrevistas, o que representou uma
ajuda determinante para a concluséo tempestiva da pesquisa, tendo em vista minha
sobrecarga de trabalho naquele momento.

A tarefa seguinte, construcdo de sinopses, consiste na disposigcdo das
entrevistas em uma espécie de grelha vertical, possibilitando identificar o corpus
central das entrevistas e organizar os depoimentos de acordo com suas tematicas e
problematicas. Este exercicio propicia reduzir o volume de informacgdes coletadas a
centralidade do tema, comparar as percepgdes de diferentes entrevistados sobre o
mesmo aspecto e identificar pontos de saturagcao. Neste ponto, segundo a autora,
ainda convém preservar as palavras dos proprios entrevistados.

A terceira e ultima etapa é a andlise das entrevistas a partir da metodologia
qualitativa. Para esta tarefa, Guerra (2006, p. 77) propde primeiramente uma analise
tipolégica por de cunho descritivo, a fim de classificar o material ja organizado a
partir de critérios pertinentes ao objeto de estudo. Uma vez cumprida a etapa
descritiva, passa-se a analise interpretativa dos tipos identificados, em alinhamento

com o referencial tedrico:

O trabalho sociolégico ndo se limita a descricao, e compete ao investigador
relacionar os processos histéricos globais com as individualidades histéricas
e interrogar-se sobre a génese daqueles fenbmenos a luz das interrogagoes
que concebeu face ao objeto de estudo. Para isso, ndo se limita a simples
descri¢cdes etnograficas, mas procura o sentido social que esta subjacente a
descricdo dos fendmenos através quer da rearticulagao das variaveis, quer
da ligagdo aos fendmenos estruturais que conhece. E-lhe permitido, nesta
passagem para o nivel interpretativo, conceber novos conceitos e avangas
com proposigcdes tedricas potencialmente explicativas do fendmeno que
estuda (Guerra, 2006, p. 83).

A metodologia de analise de conteudo permite que o discurso dos
entrevistados seja transformado em frases curtas que representam as tematicas e
problematicas que emergem de suas falas em cada um dos marcadores analiticos

pré-estabelecidos no roteiro, acompanhadas de trechos de suas proprias falas.
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Assim, ao final do tratamento das entrevistas, € possivel visualizar um pré-texto que
serve como base para o préprio capitulo analitico da dissertacao.

De posse dos dados tratados, foi construida uma tabela comparativa trazendo
os temas abordados por cada participante em relacdo aos marcadores analiticos e
também em relacdo a cada pergunta proposta no roteiro. O capitulo seguinte, de
anadlise dos resultados, se ocupa de articular textualmente as opinides e
experiéncias que emergiram das entrevistas de maneira fluida, com o objetivo de
demonstrar as confluéncias e divergéncias entre as falas de cada participante em

relacdo aos eixos analiticos estabelecidos para a pesquisa.
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5 ANALISE DAS ENTREVISTAS

A narrativa de analise dos depoimentos coletados se deu a partir dos cinco
marcadores analiticos construidos segundo o roteiro semiestruturado da entrevista.
Optou-se por uma analise nao exaustiva, privilegiando o dialogo entre as ideias e
opinides trazidas pelos entrevistados de maneira mais fluida, citando-se trechos das
entrevistas que demonstram as palavras dos proprios participantes.

A primeira secdo se dedica a apresentar os entrevistados, situando sua
trajetoria pessoal e religiosa e também sua relagdo com o oficio de tamboreiro.
Apos, sdo analisadas as relagbes de ensino-aprendizagem experienciadas pelos
participantes e sua avaliagado sobre elas, seguida da etapa de discussao das
relacdes étnico-raciais no ambito do batuque e do oficio de tamboreiro.

Na quarta parte sera abordada a questdo das mulheres no tambor, visto ser
um tema relevante, embora ndo seja o objeto principal desta pesquisa. Por fim, sdo
discutidas as concepcdes dos entrevistados a respeito do oficio de tamboreiro como

patriménio cultural.

5.1 Trajetoria pessoal e religiosa

Dos quatro entrevistados, dois sdo homens e duas sao mulheres, com idades
entre 16 e 35 anos, sendo que uma se declara como preta, dois como negros e um
como pardo. Os tamboreiros mais velhos entrevistados foram Luis de Xapana (José
Luis Santos') e Pantiovila de Oxala (Rodrigo dos Santos Rodrigues), ambos com 35
anos. Praticam a religiao desde crianga e iniciaram a tocar tambor entre os 10 e 12
anos de idade.

Ambos sdo adeptos da nagdo Cabinda na condicdo de babalorixas, embora
Pantiovila de Oxala tenha iniciado sua trajetéria na nagao ljexa e concluido seu
apronte na Cabinda. Luis de Xapana se autodeclara negro e Pantiovila de Oxala
pardo, ainda que sustente as caracteristicas fenotipicas de um homem branco.

As tamboreiras mulheres, Sherlen de Oba (Sherlen Antunes) e Amanda de

Bara (Amanda Oliveira Abreu), ttm 29 e 16 anos de idade e sdo praticantes da

' Todos os participantes autorizaram formalmente que fossem publicados seus nomes, razdo pela
qual suas falas sao referenciadas pelo ultimo sobrenome ao longo do trabalho.
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nacao Jéje e Jéje-ljexa, respectivamente. Nascidas no meio afro religioso, praticam
a religiao “desde o ventre materno”. Sherlen de Oba comecgou a tocar tambor aos 15
anos, mais tarde se comparado com os demais participantes. Amanda de Bara, por
seu turno, relata ter iniciado no tambor aos 5 anos de idade, comegando a tocar
profissionalmente aos 11, o que explica sua proeminéncia no meio religioso ainda
tdo jovem, aos 16, e talvez o motivo de ter despontado entre as tamboreiras
mulheres mais indicadas pela rede de contatos da pesquisa.

Os entrevistados se identificaram como “tamboreiros e alabés”, com excegao
de Sherlen de Ob4a, que denominou-se tdo somente como tamboreira por entender
ser esta a nomenclatura tradicional do oficio. Explicando, ela relaciona o nome
“alabé” a funcao de tocar o agé, mas nao soube precisar a origem desta informacgao.
Os demais participantes admitem ambos os titulos, mas divergem quanto ao
detalhamento das diferengas entre eles.

Amanda de Bara sustenta que tamboreiro € quem toca umbanda e
quimbanda, enquanto alabé é quem toca batuque; Pantiovila de Oxala entende que
sao termos distintos para a mesma funcao, mas reconhece que o termo tamboreiro é
o original da tradicdo batuqueira, sendo alabé uma importacdo recente do
candomblé. O posicionamento de ambos é acompanhado por Luis de Xapana, que
acrescenta que o alabé atualmente seria o tamboreiro profissional que toca para
todas as nagdes do batuque. Entretanto, acredita muito pouco na diferenga real

entre os titulos:

[...] Os mais antigos chamavam de tamboreiro, o alabé hoje ele se tornou
aquela pessoa que toca todos os lados, que toca Arissum, que é pronto de
Bara Oxala, entdo houve essa divisdo da classe que o tamboreiro que toca
somente umbanda e quimbanda “simples” e os antigos também chamavam
de tamboreiro. Eu acredito que a palavra alabé veio para embelezar o
cargo, a situagdao no modo geral, mas para mim chamar de tamboreiro,
chamar de alabé, ta tudo certo. Na minha concepgao é tudo a mesma coisa,
mas € que nao adianta tu ser um alabé e tu nao ter estudo, tu se denominar
alabé, como muita gente na rua ai, e ndo ter estudo (Santos, 2023,
informagao verbal).

Nenhum dos participantes declarou sua profissdo como tamboreiro/alabé,
embora todos exercam a atividade profissionalmente, dois deles como ocupagao
principal. Luis de Xapana e Pantiovila de Oxala declaram a profissao de vigilante e

técnico de informatica, respectivamente, mas atualmente dedicam-se a religido em
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tempo integral na condicdo de tamboreiros e babalorixas. A renda dai obtida permite
que se mantenham somente com esta atividade, mas reforgcam que tal situagao foi
uma consequéncia do seu grau de envolvimento com o oficio religioso, de modo que
em determinado momento ndo mais conseguiram dar conta de manter suas

atividades laborais concomitantemente as atividades religiosas.

[...] Eu por muitos anos trabalhei com informatica, técnico em informatica
formado, e quando eu ingressei na religido na questdo do tambor e fui
aperfeicoando e tocando bastante, eu ndo consegui mais trabalhar na
questdo da informatica, por “N” motivos, porque o tambor hoje em dia me
consome bastante tempo, eu tenho bastante atividade [...] (Rodrigues, 2023,
informagéao verbal).

Indagados sobre essa tendéncia a nao declarar a profissao de tamboreiro, as
respostas convergiram para a concepg¢ao de que o tambor, embora seja atualmente
sua atividade profissional, ndo configura uma profissdo propriamente dita porque se

trata de um oficio religioso:

[..] a questdo de ser tamboreiro € a minha renda hoje, entdo ela
praticamente é a minha fonte de renda principal hoje em dia, e eu consigo
administrar e cuidar das minhas finangas através da renda do tambor. Eu
profissionalizei o tambor, ndo quer dizer que o cargo tamboreiro, o cargo de
alabé seja uma profissdo; é um cargo religioso, mas vocé profissionaliza. As
vezes € uma questdo muito debatida: “Ah, ndo é profissional, ndo é
profissdo...” Eu entendo que nao é profissdo, mas a gente faz disso uma
profissdo (Rodrigues, 2023, informagéo verbal).

Amanda de Bara, a mais jovem, declara-se estudante, e classifica o tambor
como um hobbie seu, embora toque também profissionalmente. Suas perspectivas
profissionais estédo direcionadas ao desejo de concluir a educagéo basica e estudar
Publicidade e Propaganda. Sherlen de Oba é promotora de vendas e refere ser essa
sua atividade econdmica principal, sendo o oficio de tamboreira uma espécie de
complemento de renda, normalmente redirecionado para arcar com os custos das

suas proprias obrigagdes religiosas:

[...] Tambor ndo é uma profissdo, tambor € um complemento. Na verdade o
tambor era pra ser, como antigamente, mais uma caridade. Na verdade é
uma obrigacdo do terreiro ter um tamboreiro, entdo eu néo levo tambor
como uma profissdo, nado titulo isso como uma profissdo. Tem muitas
pessoas que vivem do tambor, mas eu nao preciso. E um complemento pra
minha vida, me ajuda nas minhas obriga¢des, a pagar o0 axé da minha mae
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de santo, enfim, me defende quando eu preciso. S6 um complemento pra
mim (Antunes, 2023, informacgao verbal).

Todos os participantes cultuam, além do batuque, a umbanda e a quimbanda,
mas tocam o batuque publica e profissionalmente, enquanto a umbanda e a
quimbanda exercem de forma mais reservada, entre conhecidos ou em sua propria
familia religiosa. A preferéncia e disposi¢cado de todos quanto ao toque de tambor se
mostrou mais forte para o batuque, inclusive para Pantiovila de Oxala, que comecgou
a tocar tambor na umbanda, orientado pelo chefe da terreira que frequentava e
migrando para o batuque mais tarde, ao se sentir atraido pelo toque, ocasido em
que buscou um mestre de tambor e veio a ser aprendiz de pai Antonio Carlos de
Xangd, assim como Luis de Xapana.

Todos os participantes tiveram seu primeiro contato com o tambor “de ouvido”,
isto é, reproduzindo autodidaticamente os sons no tambor a partir da escuta,
procurando em seguida um mestre de tambor para aperfeigoar sua técnica. Amanda
de Bara e Sherlen de Ob4a, embora tenham referéncias principais no tambor, contam
que aprenderam um pouco com cada tamboreiro com quem tiveram contato, seja
por amizade, por visitas as casas ou por meio da sociabilidade batuqueira, ao
contrario Luis de Xapana e Pantiovila de Oxala que relatam ter seguido apenas um
mestre.

Nenhum dos tamboreiros frequentou escolas de tambor; todos foram
aprendizes e acompanharam tamboreiros mais antigos, e defendem ser este o
melhor método para aqueles que, de fato, desejam aprender a desempenhar o oficio
com autonomia. Luis de Xapana faz referéncia a escola de tambor do seu falecido
pai Antbénio Carlos, intitulada “O Tambor”, mas completa que nao se tratava de uma
escola como nos moldes atuais, e sim um grupo de tamboreiros aprendizes que
acompanhavam o mestre. Atualmente, Luis de Xapana esta a frente da equipe
Herdeiros do Axé, batizada em referéncia a continuidade do legado do falecido
mestre Antonio Carlos, que, ao aposentar-se, designou a equipe de Luis de Xapana

como sucessora do seu trabalho:

[...] a minha equipe Herdeiros do Axé, esse ano ela completa 10 anos. Em
setembro desse ano ela completa 10 anos de existéncia e ali foi quando o
pai decidiu se aposentar né, “do tambor”. Foi em um batuque inclusive, la
em Gravatai, onde ele fala para as pessoas que a partir daquele momento
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ele ia parar de tocar nas casas, de ter clientes novos, porque ele ja tinha de
fato formado alguém, ele tinha alguém que poderia seguir o legado dele
(Santos, 2023, informacgao verbal).

Pantiovila de Oxala também lidera atualmente sua propria equipe que,
embora ostente o nome de Alabés RS, esta mais vinculada a marca do proprio alabé
Pantiovila de Oxala, fruto de sua trajetoria profissional no meio religioso. Amanda de
Bard compde a equipe Korin, e diz preferir tocar em grupo por poder contar com
colegas para revezar e trocar experiéncias. Entretanto, quando contratada para tocar
sozinha, leva alguém para tocar o agé ou um segundo tamboreiro para revezar.
Sherlen de Oba é a unica entrevistada que costuma tocar sozinha, no maximo
acompanhada da esposa para tocar o agé.

Sobre a questdo das equipes, Luis de Xapana conta que a criacdo de sua
equipe se formou espontaneamente a partir da unido com seus colegas formados
por Antdnio Carlos, que culminou na profissionalizagdo e uniformizagdo do grupo.
Relatou que ele mesmo costuma tocar sozinho, pois distribui os membros de sua
equipe para tocarem nas casas dos clientes, mas toca acompanhado quando
solicitado pelo contratante, uma vez que os proprios filhos das casas as vezes nao

sabem responder as rezas:

[...] a casa exige, o proprio pai e mae de santo exige isso: “Vem tu e mais
quantos Luis?” Eles querem que a gente faga aquilo que muitas vezes os
préprios filhos de santo ndo fazem, que é responder as rezas, os axés. E ai
entdo a gente, para ndo depender dos filhos de santo, vou sempre eu mais
dois, mais trés, e nds que conduzimos toda a questdo do tambor ali. A gente
canta, a gente mesmo responde, porque muitas vezes os filhos de santo
nao sabem (Santos, 2023, informagéao verbal).

O relato de Luis de Xapana vai de encontro a analise de Braga (2005), que
identificou comportamentos performaticos musicais proprios que sao esperados de
todo e qualquer individuo ligado ao universo do batuque, do maior ao menor grau
hierarquico ou de envolvimento. A musicalidade e a corporeidade sao valores
civilizatérios de matriz africana (Valores, 2006) basilares para as tradi¢des afro
religiosas. No entanto, ja se observa que ha casas nas quais os adeptos ndo mais
dominam o conhecimento das rezas em ioruba, transferindo-se essa

responsabilidade a uma equipe de tamboreiros contratados.
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A profissionalizagdo da equipe com roupas de uniforme, procedimentos
padrao entre os tamboreiros, tambores maiores e equipamentos de som auxiliares
sao, na perspectiva do tamboreiro Luis de Xapana, uma resposta necessaria por
parte dos tamboreiros prestadores de servico a uma demanda de clientes cada vez
mais exigentes. Os salbes das casas de batuque também sdo maiores atualmente,

exigindo maior volume e poténcia no toque e no canto dos tamboreiros:

[...] os salées estdo enormes né, tem saldo hoje em dia de 100 m2. Entao
existe sim, a gente vai com equipamento bom, eu praticamente ndo toco
com caixa de som, mas um tambor melhor um, agé melhor, instrumentacao
toda de boa qualidade, para a gente pode entregar um bom trabalho
(Santos, 2023, informagéo verbal).

Os valores cobrados pelos tamboreiros pelo seu toque dependem do tempo
de duragdo do ritual e se a data é muito disputada, além de taxas extras de
deslocamento e estadia em caso de contratantes de outras cidades. Luis de Xapana
declara um valor basico de R$ 900, podendo aumentar com o volume da obrigacao,
valor que corresponde ao que seria o preco levantado na pesquisa de Braga (1998),
se atualizado monetariamente.

Pantiovila de Oxald diz cobrar um valor basico entre R$ 450 e R$ 550,
enquanto Sherlen de Oba costuma cobrar entre R$ 100 e R$ 400, acrescentando
que cobra menos para tocar em giras de umbanda, pois acredita que neste culto a
caridade € um elemento importante. Amanda de Bara ndo soube precisar um valor
exato para a cobranga do seu ax€, mas também leva em conta todos os elementos
citados pelos demais para compor o seu preco. Considerando o valor estabelecido
no estudo de Santos (2021), que varia entre R$ 600 e R$ 1.000, a declaragao dos
entrevistados se mostra coerente com esses estudos, se levarmos em consideragao
que Pantiovila de Oxala e Luis de Xapana provavelmente cobram mais caro pela sua
marca ja consolidada enquanto tamboreiros profissionais.

Um tema que emergiu de todas as entrevistas € a competitividade agressiva
existente no mercado de tambor atual, no qual ha um numero muito vasto de
tamboreiros disponiveis, mas nao necessariamente com o conhecimento,
qualificagado e, sobretudo, precedéncia religiosa adequados para o desempenho do

oficio. Sherlen de Oba explica que se intitular tamboreiro € muito diferente de ser, de



79

fato, um tamboreiro que domina o oficio, e revela implicitamente o prestigio social

relacionado ao lugar do tambor, por ser uma atividade “bonita”™

[...] Ndo s6 sobre tambor, mas sobre o grande numero de babalorixas e
yalorixas que tem também, entdo o numero de tamboreiros, cada esquina
que a gente vai tem um. Entdo é complicado, facil dizer que eu sou
tamboreira, é facil o irmao falar que é tamboreiro, mas ai a gente tem que
ver na pratica, entdo é bem complicado. Hoje em dia qualquer um sobe em
cima do coreto e toca porque € bonito, porque chama atengdo, entdo
fundamento mesmo sdo muito poucos que buscam ter (Antunes, 2023,
informagéao verbal).

A situagao alertada por Sherlen de Oba a respeito do grande numero de pais
e maes de santo € corroborada pelos dois tamboreiros mais antigos. Pantiovila de
Oxala relembra que no passado havia tdo poucos tamboreiros que se estabelecia
uma combinagao entre pais de santo para ajuste das datas dos toques, a fim de que

os tamboreiros pudessem dar conta de atendé-los a todos.

[...] Antigamente existiam poucos tamboreiros, existiam muito poucos. As
vezes nas obrigagdes os antigos se reuniam, se combinavam para tocar em
festas diferentes para que o proprio alabé possa estar presente [...] Eu acho
que a facilidade do acesso a informagéo, como eu digo, antigamente vocé
tinha que procurar um tamboreiro, se encontraria com ele, para ter aulas,
para ter conhecimento, hoje tu adquire muita coisa na internet, existem
apostilas, existem videos, existem aulas, muito material, mas € uma mistura
de conhecimentos né, cada um aplica aquilo que aprendeu, leva para rede
social, passa como com um exemplo, mas fica dificil tu filtrar aquilo vocé vai
considerar ideal e necessario para vocé aprender. Entdo a facilidade da
informagéo fez com que surgissem muitos tamboreiros, mas n&o s&o todos
qualificados [...] muito pai de santo também precisou de bastante tamboreiro
(Rodrigues, 2023, informagéo verbal).

Pantiovila de Oxala nos traz um recorte determinante para refletirmos sobre o
aumento de tamboreiros mal qualificados, apontando uma relagao visivel de oferta e
demanda entre o aumento de pais e maes de santo e a necessidade de tamboreiros
para tocarem os batuques nas suas casas. A facilidade de obtengao de informacdes
relacionadas ao conhecimento do tambor, entretanto, parece abrir espago para
profissionais que detém um conhecimento musical basico, mas acabam nao se
aprofundando no aprendizado liturgico.

Luis de Xapana expde a mesma opiniao sobre o tema, e acrescenta que os
sacerdotes tém papel fundamental nesta inversdo, uma vez que contratam

tamboreiros sem conhecer sua procedéncia religiosa a fim de pagar mais barato,
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haja vista que tamboreiros menos experientes e qualificados tendem a cobrar

valores mais acessiveis do que os mais antigos e ja consagrados.

[..] Nasceu uma gama muito rapida de tamboreiros novos [...] até a
velocidade do tambor ja mudou, as pessoas querem uma coisa muito mais
rapida, o toque do tambor mais acelerado, a bate¢cdo que nem a gente fala
né. Entdo eu vi que mudou, mas nado sendo uma critica, mas ao mesmo
tempo assim, eu vejo que mudou um pouco para pior porque é uma galera
todinha que nao quis estudar. Grande porcentagem dessa galera ndo quis
estudar, eles estdo apenas pegando um audio do YouTube e tao
aprendendo e decorando aquilo ali e estdo reproduzindo nas casas de
religido, mas ainda dentro disso eu também posso falar nesse sentido
grande parte do problema todo é do pai e da mae de santo que nao procura
contratar uma pessoa que tem qualificagdo, que tem experiéncia, que tem
tempo, para pagar um pouco mais barato. (Santos, 2023, informagao
verbal).

Cauteloso quanto as criticas que faz a nova geragado de tamboreiros, Luis de
Xapana externa preocupacao com a descaracterizacdo do toque tradicional de
tambor, que julga mais acelerado atualmente. Amanda de Bara, embora enxergue
muita vaidade e competicao desleal, é otimista ao afirmar que também existe uma
unido da categoria dos alabés, fruto da sua extensa rede de contatos nas
plataformas digitais, e cita grupos de whatsapp que colocam tamboreiros em rede

para troca de experiéncias e de servigos.

[...] A gente vé muita competicdo, mas a gente vé também muita unido. Eu
acho que o melhor exemplo que eu posso dar disso € de um grupo que eu
participo que é “lIrmados do llU” né, um grupo de WhatsApp que tem
tamboreiros de todo o Rio Grande do Sul, tem gente de Santa Catarina
também. E ai as vezes que “Ah me chamaram para tocar no sdbado mas eu
nao posso”, ai mando mensagem no grupo “Alguém pode tocar no sabado
em tal lugar?” e isso € uma unido, mas claro que por fora disso assim a
gente vé muita muita competicdo também, muita vaidade, um pessoal que
nao sabe o que faz e ai acaba pegando [0 servigo] porque cobrou mais
barato e por muitas vezes o barato acaba sendo bem caro (Abreu, 2023,
informagéao verbal).

A mesma tensao entre tamboreiros e pais ou maes de santo emergiu na
interacdo proporcionada entre os entrevistados e um video de Anténio Carlos de
Xangd, no qual o gridé descreve o “ritual do Dioni”, através do qual se pagava o axé
do tamboreiro. Amanda de Bara e Pantiovila de Oxala revelaram encarar a questao

da cobranca do axé com naturalidade, argumentando que se trata de uma troca de
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energia pelo tempo, dedicagcédo e experiéncia do alabé, e confessam que o axé do
Dioni atualmente é pouco executado nas casas as quais percorrem.

Sherlen de Oba, no entanto, ao elogiar a fala do gri6, avalia que o ritual
carrega uma simbologia do pagamento de um valor que representa fartura e
prosperidade, o que atualmente ndo mais ocorreria, por conta da resisténcia de

alguns pais de santo em pagar pronta e corretamente o axé para o tamboreiro.

[...] alguns [pais de santo falam] “Ah eu acho que ta muito caro” né, ou
termina tua obrigacao tu fica horas esperando para receber o teu axé. Tem
aqueles que te pagam dois trés dias antes de tu comecar a fazer tua
obrigacdo, de tocar tua obrigacdo. Mas tem aqueles que te ddo com dois
coragbes sabe, e ai a gente fica pensando: “eu sou a pega principal para
conduzir a tua festa, para que a tua festa saia bonita, com energia, com
forca né, sem mim a tua festa ndo vai acontecer, a tua obrigagdo nao vai
acontecer.” Entao infelizmente muitos ndo pensam dessa forma, eles tém
pena, eu acho, de dar o dinheiro, ndo sei (Antunes, 2023, informagao
verbal).

Para Sherlen de Oba, o dinheiro de axé de tambor pago com pena ou com
resisténcia acarreta em uma “energia de miséria” que pode afetar o tamboreiro, o
que nao ocorreria com o dinheiro pago de bom grado. Por conta disso, Sherlen de
Oba nao permite que seu axé seja estipulado por ninguém exceto ela, e quando o
contratante insiste na barganha sua atitude é orientar que procure outra pessoa para
tocar. A mesma opinido sobre a energia do dinheiro do axé emerge da fala de Luis
de Xapana, que entende que o axé do tamboreiro nunca sera considerado um valor
justo pelo pai de santo e sempre sera dado com “axé de miséria”. Por conta disso,
refere fazer rituais religiosos para que o dinheiro que recebe como axé de tambor

prospere:

[...] o tamboreiro, ele pode cobrar 100 ou 1000, é muito dificil, eu ndo posso
generalizar, mas é muito dificil que o pai de santo dé de bom grado aquele
valor, e ai o tamboreiro acaba nao prosperando com aquele dinheiro ali [...]
particularmente eu tenho alguns rituais que eu fago para mim referente a
dinheiro na minha mao, referente a axé, a tambor e eu quero que os meus
também aprendam isso né, porque se nés tamboreiros pegar o dinheiro do
axé o dinheiro some, ele desaparece, agora se eu ganhar mil reais tocando
tambor e um pai de santo ganhar mil reais de axé da mao de um filho de
santo, os mil reais do pai de santo vao prosperar muito mais, por que o filho
de santo deu com vontade, com amor aqueles mil reais ali. Eu ndo posso
generalizar, porque tem muita gente que paga o valor que eu cobro e o
dinheiro é muito bem empregado dentro da minha vida, mas eu acredito que
tem sim fazer um axé para movimentar essa espiritualidade toda porque
sendo o tamboreiro ndo consegue prosperar por conta disso (Santos, 2023,
informacao verbal).
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Luis de Xapana também relata os ensinamentos do préprio Anténio Carlos
sobre os valores de axé, que se revelavam muito baixos ao final do ritual do “Dioni”,
visto que eram valores de contribuicdo espontdnea. Estes valores eram muitas
vezes infimos se comparados com o valor das obrigagdes ou com o padrao luxuoso
de algumas casas, 0 que conferia ao axé do tamboreiro a alcunha de “axé de
miséria”. Entende que a disparidade cada vez maior entre os ganhos dos pais de
santo e dos tamboreiros € o que motivou a cobranca de valores de axé mais altos
por parte destes, cientes de sua importancia essencial para a execugao dos rituais

do batuque.

[...] os tamboreiros comegaram a analisar isso, 0s antigos né, comegaram a
ver isso, “Poxa, nao cobrei nada, fizeram o axé do Dioni e ai somente ele [o
pai de santo] prosperou, € eu ndo prosperei por qué?’ Foi quando os
tamboreiros antigos comegaram a mudar e a cobrar 0 axé, comegaram com
valor sabe-se la quanto, botar R$ 100 na nossa moeda hoje, mas os pais de
santo estavam ganhando 5, 10 mil, uma coisa desproporcional para um
trabalho que praticamente... Ele tem a mesma importancia, ambos fazem a
mesma coisa, que € invocar o orixa, ambos tém que ter assim os seus
preparos, ambos tém que ter sim seus axés recebidos, assentamentos e
tudo mais, porém somente um é valorizado, o outro ndo (Santos, 2023,
informagéao verbal).

Verifica-se nesse sentido, que o pagamento do axé do tamboreiro,
representado no tradicional ritual do Dioni, no qual os valores eram
espontaneamente dedicados ao tamboreiro pelos membros da comunidade, deu
lugar atualmente ao pagamento de valores previamente estipulados pelos proprios
tamboreiros pelos seus servicos. Pode-se dizer que esta havendo uma perda na
medida em que o “ritual do Dioni” - uma pratica tradicional - tem caido em desuso,
sendo somente lembrada atualmente a partir da descricdo da memoria dos mais
velhos, mas as novas geragdes ndo mais adotam essa pratica ritual.

Num primeiro momento somos levados a entender que esta mudanga pode
ser causada por uma certa “ganancia” por parte dos tamboreiros, como no percurso
reflexivo que nos levou até o problema de pesquisa. Todavia, as falas dos detentores
do oficio revelam que o estabelecimento de valores mais generosos a serem
cobrados pelo seu trabalho advém, na verdade, de um movimento de reagdo a uma

dindmica de desvalorizacdo de sua atividade pelos pais e maes de santo. Esta é,
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evidentemente, uma generalizagdo utilizada pelos entrevistados para ilustrar a
situacao, e nao retrata a totalidade da realidade do batuque, ainda que represente
um recorte significativo.

Os sacerdotes, de um modo geral, sabem cobrar muito bem pelos seus
trabalhos espirituais e organizam obriga¢des de custo bastante elevado, desde os
gastos diretos com material ritualistico até roupas, comida e decoragao para as
festas. Tais valores de axé sdo sempre justificados pelo tempo de dedicagdo dos
babalorixas e ialorixas com a tradi¢cdo, e toda a trajetoria que Ihes proporcionou os
conhecimentos necessarios a manipulagdo das energias de culto aos orixas.

Os tamboreiros, por sua vez, sdo igualmente fundamentais para a execugao
do batuque. Também precisam ser religiosos prontos, com conhecimentos
necessarios para o toque de tambor, invocacao das rezas e condugao dos rituais, e
sua preparagao leva tempo, envolve custos e exige dedicag&o, assim como a de um
pai ou mae de santo.

E nesse sentido que os detentores do bem argumentam em favor da
cobranca do seu axé, entendendo que devem valorizar seu oficio tradicional em face
do oficio tradicional dos sacerdotes. Esta questdo faz parte de uma dinamica
mercadoldgica muito mais complexa envolvendo a religiosidade de matriz africana,
que este trabalho nao conseguiria dar conta, mas abre espago para estudos
especificos que abordem o tema de maneira exclusiva e mais aprofundada.

Guardadas as devidas proporgdes, a cobranca de valores de axé em troca do
servico prestado pelo oficio de tamboreiro auxilia na preservacao desse patriménio
cultural, tendo em vista que no sistema capitalista tudo tem um custo, inclusive a
apreensdo e manutencdo de saberes tradicionais. Os proprios entrevistados
advertem, todavia, que ha limites e equilibrios que devem ser respeitados entre a

atividade profissional e religiosa a fim de que se preserve o oficio tradicional.

5.2 Ensino-aprendizagem de tambor

A relagdo com o tambor para todos o0s entrevistados floresceu
espontaneamente, a partir do contato por meio da audicéo e repeticdo. As mulheres
relatam que foram identificadas pelos pais, por seu costume de batucar em panelas,

mesas ou qualquer outra superficie que produzisse som.
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Pantiovila de Oxala e Luis de Xapana tiveram o primeiro contato com o
tambor escutando os tamboreiros das casas de umbanda que frequentavam, e
comegaram a tocar como que “por acidente”, para substituir o tamboreiro principal
que havia faltado no dia da sessdo. Com a oportunidade de tocar, descobriram uma
habilidade que ratificou uma predisposicdo natural para a musicalidade no batuque,
0 que chamam de “pegar de ouvido”.

A tamboreira Amanda de Bara atribui o talento para o tambor a dom, e
exemplifica com criangas que ja desde muito jovens sabem tocar como adultos, com
ritmo e “redobre". A mesma posicdo é compartilhada por Luis de Xapana, que cita o
exemplo dos proprios filhos, um de 5 anos e uma de 17 anos de idade, que ja
apresentam nogdes iniciais de toque de tambor simplesmente por observar sua

atuacao

[...] eu creio que, por mais que eu tenha ensinado algumas pessoas, outras
nao conseguiram pegar, ndo conseguiram pegar a situagdo toda, mas eu
acredito que o falecido pai, mestre Borel, dizia que tambor ndo se ensina: ou
tu nasce com aquilo ou tu ndo nasce. A minha filha mais velha tem 17 anos
€ eu nunca, absolutamente nunca sentei com ela para falar de tambor ou
musicalidade. Se tu der um tambor na m&o dela, ela toca, se der agé na
mao dela, ela toca. Eu acredito que é uma coisa que vem na pessoa
(Santos, 2023, informacgao verbal).

Pantiovila de Oxala e Sherlen de Oba também encaram o talento como um
dom, mas acreditam também que este pode ser despertado por meio da dedicagao.
Em qualquer um dos casos, a caracteristica primordial para o tamboreiro € a nogao

de ritmo, e logo em seguida o grau de dedicacéo ao aprendizado do oficio

[...] no momento que a pessoa bota a mao tambor e canta e toca, vocé
consegue ja identificar [se tera facilidade de aprender] e da mesma forma
quando a pessoa senta toca e vocé vé “Bah, essa vai ter que ter um pouco
mais de trabalho” e acontece bastante também, porque precisa haver um
conjunto (Rodrigues, 2023, informagéao verbal).

Amanda de Bara relata haver pessoas que |he procuram para aprender
tambor, mas nega os convites por entender que sabe menos do que deveria para
poder ensinar. Se fosse o caso, preferiria ensinar apenas a percussao, € nao as

rezas e fundamentos. Costuma convidar para tocar consigo somente quem ja
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conhece, mas em caso de nao conhecer, defende que é preciso estar alerta para

que haja sintonia e ndo sejam cometidos erros.

[...] as pessoas que eu conhego que ja me procuraram para aprender a
tocar tambor conseguem ter nocédo de ritmo, ja fazem uns toques mais
basicos, é s6 uma questdo de “Ah eu ndo consigo cantar porque eu tenho

vergonha”, “Eu ndo consigo tocar e cantar ao mesmo tempo”, mas o pessoal
que quer aprender e ndo consegue de jeito nenhum eu creio que tenha
bastante gente também (Abreu, 2023, informagao verbal).

A trajetoria de aprendizagem relatada pelos participantes da pesquisa
evidencia as dinamicas de educacao informal que se estabelecem no ambiente dos
terreiros, que se operam, segundo Maria da Gléria Gohn (2006), espontaneamente
em ambientes onde as relagbes sociais se estabelecem em torno de gostos,
preferéncias e nogdes de pertencimento herdados. Também se percebe que
emergem das falas as ocorréncias de aprendizagem espontdnea por meio da
observagao-reproducao, também chamada de “aprender de ouvido”, ou mesmo de
dom. Tal desenvolvimento parece acontecer a partir da imersdo intensa dos
individuos, especialmente na infancia, nas vivéncias da comunidade de terreiro, de
modo a apreender os comportamentos, sons e dinamicas corporais daquele
ambiente sem um esforgo consciente nesse sentido.

Observa-se, portanto, que o aprendizado efetivo do oficio do tamboreiro se da
por meio da Pedagogia do Axé (Carvalho, 2019), dinamicas e tradi¢des orais
presentes nos espagos de terreiro que promovem a continuidade dos saberes,
fazeres e patrimoénio cultural de matriz africana, e que resiste a colonialidade do
saber hegeménico. A caracteristica primordial da Pedagogia do Axé é a relagéo
informal de educacgéo, que acontece por meio das vivéncias entre os mais velhos e
0S mais mocgos, observagao e reproducao dos saberes, 0 que evidencia o carater
transgeracional dessa dinamica de ensino-aprendizagem.

Em que pese isso, a fim de sistematizar a aprendizagem de seus discipulos,
os tamboreiros tém desenvolvido estruturas de educagao nao-formal com o objetivo
de facilitar a apreensdo dos conhecimentos pelos aprendizes. E o caso dos recursos
de dividir as pancadas em partes menores, criar frases mnemaonicas para distinguir

os toques e, mais recentemente, a disponibilidade dos audios e videos gravados.
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O método de ensino inicial de tambor varia entre todos os tamboreiros
entrevistados, mas todos concordam que o tambor se aprende “em cena”, saindo
para tocar os batuques. Sherlen de Oba conta que tende a repetir sua prépria
trajetéria de aprendizado, corrigindo as pancadas com caidas erradas e a partir da
comparagao com videos de outros tamboreiros, adotando também o método de
dividir a pancada em duas partes. Ja Luis de Xapana prefere focar na atuacao
pratica em batuques, procurando fazer aulas iniciais para verificar se o aprendiz
sabe tirar as pancadas e logo ja os convida para sair e tocar com sua equipe para

atuar em campo, assim como Pantiovila de Oxala:

[...] [ensino] individualmente e em grupo, digitalmente, na casa de religido,
em um local apropriado para tocar, para ensinar as pancadas, um pouco
das rezas. Mas a maior parte mesmo ¢é feita nas obrigagcdes que eu vou
tocar, é onde eles sentam ao meu lado, eu vou tocando e vou corrigindo e
ensinando como se deve fazer naquela obrigacdo (Rodrigues, 2023,
informacao verbal).

Conforme se verificou, as tamboreiras mulheres ndo possuem aprendizes de
tambor em mesma quantidade e sistematicamente como os homens, que sao
tamboreiros mais experientes e lideres de suas proprias equipes. Entretanto, relatam
suas experiéncias pontuais em que tiveram a oportunidade de passar o
conhecimento que possuem a irmaos interessados, recomendando sempre a busca
por um mestre mais experiente quando o aprendiz atinge um certo estagio de
desenvolvimento que consideram n&o mais conseguir agregar de maneira
adequada.

Neste ponto, é relevante avaliar a atuacdo das escolas de tambor. Luis de
Xapana e Pantiovila de Oxala, embora tenham entrado em contato com o
conhecimento do tambor através da anteriormente mencionada escola do mestre
Antbnio Carlos, declaram que seu sistema de aprendizado o foi o de “aprendiz”’, uma
vez que a escola lhes proporcionou somente as nogoes iniciais de pancadas, tendo
seu desenvolvimento completo de oficio se concretizado tocando ao lado de seu
mestre. Para estes tamboreiros ndo parece haver uma dicotomia tdo marcante entre
um sistema escola versus aprendiz, uma vez que ndo costumam assumir aprendizes
sem nogdes basicas, tampouco manter uma escola com alunos que nao saiam para

tocar consigo.
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Sherlen de Oba ndo apoia nem rejeita o sistema de escola de tambor, mas
prefere o sistema de aprendiz por identifica-lo com a moda antiga, um conceito muito
caro para ela. Entretanto, reconhece a importancia das escolas de tambor como um
meio de difundir a cultura do batuque, e ndo necessariamente como um recurso para

formar tamboreiros:

[...] acho que o tambor ja tirou muitos adolescentes, muitos jovens da rua,
porque querendo ou nao € uma cultura, € uma arte na verdade, entdo nao
vejo isso como algo, um ponto negativo para o nosso batuque. Mas em
questao de aprendizado eu conhecgo algumas pessoas que ja fizeram parte
de escolas. E elas acabam nao aprendendo tanto quanto se tu for realmente
vivenciar aquilo do lado de alguém. Entao é complicado, € muita gente, ali é
mais um inicio, € uma base. Essas escolas de tambor € uma base, a gente
até aprende, as pessoas até aprendem algo, mas nio tdo aprofundado
(Antunes, 2023, informacgao verbal).

Amanda de Bara, por ter sua trajetoria mais marcada pelas midias sociais e
pela sua rede de contatos, nao estabelece uma opinido contundente sobre escolas
de tambor de um modo geral, mas avalia a escola do tamboreiro Felipe de Oxala,
que tem conhecimento somente pelas postagens na internet, como eficiente na
medida em que ha muitos tamboreiros profissionais no mercado atualmente que sao
egressos dessa escola. Sua avaliagdo, portanto, se da a partir do que considera

uma formacao profissional qualificada:

[...] Acho que conhego mais a [escola] do Felipe, porque eu vejo ele postar
nas redes sociais a turma reunida ali na frente, ndo ensinando s6 tambor
mas enfim. Se vé nas redes sociais dele, tu vé ele falando nas aulas sobre
questionamento, sobre exceg¢des, sobre mesa de Ibeji, essas coisas. Eu
acho que eu conheg¢o mais a forma do Felipe mesmo. [...] acho que é
eficiente porque muitas pessoas que passaram pela escola do Felipe hoje
séo profissionais no tambor né. E se eu ndo me engano quem se forma la
na escola dele, depois entra para a equipe dele, entdo acho eficiente para
aprender as batidas, depois reza, depois canto e depois o fundamento, que
Nno que eu consigo ver, mesmo nas redes sociais, ele ensina também na
medida do possivel (Abreu, 2023, informacgao verbal).

Para Amanda de Bara, as escolas desempenham um papel primordial para
aqueles que tém certa dificuldade de aprender sozinhos, isto €, que nao
desenvolvem um aprendizado autodidata, ou o que os tamboreiros de um modo
geral chamam de dom. No mesmo sentido, Pantiovila de Oxala defende que a

evolugcao da tecnologia tem facilitado sobremaneira o aprendizado de tambor tanto
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para os que frequentam cursos quanto para aqueles que desejam aprender de
maneira independente, o que nao prescinde de dedicacado e critério por parte do
aprendiz para filtrar a ampla gama de conhecimento disponivel na internet e nas

midias:

[...] hoje os métodos sao bons, sdo bem melhores do que os antigamente,
gracas a tecnologia e as informacgdes, hoje existem varios métodos, hoje
tem o CD, hoje tem como gravar, hoje vocé nao precisa se deslocar até o
lugar, hoje tem aulas a distancia, vocé consegue enviar videos, formas de
rezar, forma de tocar, aprendizado, a pessoa consegue fazer tudo a
distancia, entdo a questdo de aprendizado eu acho que melhorou bastante,
evoluiu bastante (Rodrigues, 2023, informacgao verbal).

Sherlen de Oba também apoia a forma facilitada de acesso a conhecimento
existente na atualidade, lembrando que na sua infancia era muito dificil acessar
conhecimentos de tambor, pois os mestres eram muito fechados. Percebe

dificuldade ainda maior por ser mulher:

[...] E a gente como mulher, e também naquele tempo, quando eu tinha uns
seis anos, isso ja faz mais de vinte anos, era muito dificil tu conseguir
arrancar algo de um tamboreiro. Era muito dificil isso. Hoje € um pouco mais
facil por causa dessas equipes que tem, mas antigamente era muito dificil
de tu conseguir arrancar algo. Eu levei muitos anos. O Zé Diomar, como eu
disse, ele é uma referéncia minha como tamboreira, foi um dos primeiros
tamboreiros da minha v6 carnal, mas eu levei muitos anos para conseguir
sentar com ele e ele me passar algo mais aprofundado (Antunes, 2023,
informagao verbal).

O tamboreiro Luis de Xapana tece criticas a profusao de informagdes sobre
os conhecimentos tradicionais de tambor que sado disponibilizadas na internet e
consumidas sem critério, causando misturas de informacdes e fundamentos de
nacdes que ndo sao compativeis, gerando descrédito ao oficio. O mesmo se aplica,
segundo ele, aos conhecimentos adquiridos pelos religiosos em geral, inclusive os
proprios sacerdotes, e que a alta demanda por tamboreiros que abre mercado para
os mal-formados advém do elevado numero de pais e maes de santo mal-formados,
que tendem a encarar a religidgo como um negocio. Nao é contra quem se dedica
integralmente a religido e profissionaliza a atividade, mas critica quem procura a

religido ou o tambor em busca de profisséo:
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[...] Existe uma coisa que é falada sobre a fabrica de pais de santo, na qual
eu também acredito, assim como se forma varios tamboreiros rapidos
assim, pela internet, se forma varios pais de santo também todo santo dia. E
eu nao creio que uma pessoa que se aprontou em um ano consiga aprender
todas as diretrizes, condutas e deveres que um pai de santo tem que ter,
nao creio.[...] 0os pais estando mal formados, acham que a religido da
dinheiro, ndo querem trabalhar e querem viver daquilo ali, acham que por
exemplo: “Eu vi o pai Fulano de tal, ele tem uma caminhonete...” mas nao
sabe 0 que a pessoa fez antes para ter aquilo ali. Eu sou vigilante, eu tenho
profissdo, se hoje eu parar de tocar tambor, se hoje eu parar e fechar a casa
de religido, eu volto para a minha profissdo. Entdo eu ndo t6 preso nisso
aqui, a religiao me conduziu para isso aqui, eu fui conduzido para isso, mas
eu tive todo um preparo, minha equipe tem 10 anos (Santos, 2023,
informacao verbal).

Como consequéncia das facilidades de se obter conhecimentos de tambor,
emerge também o problema daqueles aprendizes que desejam se tornar
tamboreiros e, mesmo se dedicando e aprendendo os fundamentos basicos, nao
conseguem ter a desenvoltura musical necessaria para exercer a fungao, conforme

o relato de Pantiovila de Oxala:

[...] isso acontecia muito com o mestre Antonio Carlos. Ele sempre teve
escola dele e quando chegava na parte do estagio ele dividia os alunos
formados por ele, na teoria, com os tamboreiros alunos dele que ja tocavam,
entdo ele manda um para ca o outro para & e alguns que vinham a gente
notava que que ndo tinha essa ritmica para tocar e ai tu identificava, ai tipo
“Ah eu vim 1a do mestre Antonio Carlos, me formei no curso de tambor dele
e ele pediu para vir fazer estagio”, tranquilo, ai eu fazia uma avaliagéo, a
gente senta ali, coloca a pessoa para, né...: “Toca um pouquinho ai, canta
alguma coisa”, ai tu vé que tava faltando alguma coisa. Ele se formou,
aprendeu as pancadas, aprendeu as rezas, mas na hora de entrosar a voz
com o tambor n&o saia e parece, no meu ver que isso é muito dificil... Nao
da capacidade do tamboreiro, acho que um profissional para instrui-lo, de
um outro setor seja interessante, mas geralmente se ndo tem o ritmo, é
mais a questdo do ritmo, parece uma coisa que nao acontece. Entao
aconteceu varias assim de ver formado, aprendeu os toques, aprendeu as
rezas, mas na hora de botar o toque e a reza junto ndo conseguia, hem
treinando (Rodrigues, 2023, informacgao verbal).

Nos casos em que identifica que o aprendiz tem dificuldade, Luis de Xapana
procura incentivar a aprender outro instrumento como o agé, mas jamais
desqualifica o aprendiz. Entende que, mesmo nao conseguindo conduzir uma
obrigagcdo sozinho, o aprendiz muitas vezes ja fica satisfeito com sua propria
evolugdo ao conseguir acompanhar um tamboreiro. Também cré que um aprendiz
que apresenta dificuldade pode ver o talento desabrochar no momento da energia

do batuque, pelas questdes espirituais relacionadas ao oficio.
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Amanda de Bara nao se depara frequentemente com esta questao porque,
via de regra, as pessoas que |lhe pedem orientagcdo para toques ja tém nocdes
basicas. Pantiovila de Oxala também opta por uma abordagem cautelosa,
esperando que o aprendiz compreenda que talvez ndo consiga se tornar um
tamboreiro da forma como idealizou, ou oferece como alternativa que se dedique ao
aprendizado do agé. Sherlen de Oba ressalta a importancia deste instrumento, as
vezes negligenciado em detrimento da beleza e notoriedade do tambor, mas sem o

qual o ritual se esvazia de sentido:

[...] Eu costumo incentivar para que a pessoa busque um conhecimento
maior: “Ah, eu acho que tu tem que ir por esse caminho, acho que quem
sabe tu ndao comecga tocando um agé”. Porque as pessoas menosprezam
muito 0 agé, e sem o agé o batuque fica, né...Tanto o batuque quanto a
quimbanda, fica meio morto, vamos usar esse termo. Entdo agé também é
principal, e muita gente ndo gosta: “quero tocar tambor’. Mas o agé é
maravilhoso. Entdo ndo costumo diminuir ninguém. Ja fui muito diminuida,
entdo nao fago o que ja fizeram comigo (Antunes, 2023, informacao verbal).

Ao compararmos as narrativas coletadas nas entrevistas, verifica-se que o
sistema de aprendizagem por escola de tambor ndo €, num primeiro momento,
encarado como um problema. Na verdade, a efetividade de tais escolas é
reconhecida quando se trata de passar nocdes iniciais do oficio para uma
qguantidade maior de aprendizes, servindo também como uma espécie de filtro para
que os mestres possam identificar aqueles que, de fato, “levam jeito” para o tambor,
isto &, apresentam potencial para apreender a tradi¢cao.

Por outro lado, entende-se que um tamboreiro ndo consegue, via de regra,
formar-se exclusivamente através do sistema de escola, visto que em dado
momento, com a evolugdo de sua aprendizagem, sera necessario que se torne
aprendiz direto de seu mestre, acompanhando-o para tocar os batuques e dar
prosseguimento em sua aprendizagem. Isso ocorre porque, uma vez dominados 0s
conhecimentos musicais basicos, deve o aprendiz dedicar-se a aprender a condug¢ao
dos rituais, como se fosse uma espécie de “estagio”, conforme relatou o Pantiovila
de Oxala, que recebia os alunos da escola de Anténio Carlos para fazer as aulas
praticas. Em contrapartida, € plenamente possivel que um tamboreiro se forme

exclusivamente pelo sistema “aprendiz”, que € o tradicional.
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Tal dicotomia, conforme mencionado por Braga (2005), advém, na realidade,
do caso de tamboreiros que mantém escolas com aprendizes que nao tém a
predisposi¢cao necessaria para o aprendizado do oficio, ou mesmo aqueles que nao
estdo comprometidos com a tradigdo e os fundamentos religiosos. As escolas em si,
por consequéncia, ndo sdo um problema, mas sim determinados tamboreiros que
banalizam a tradicdo com o intuito de ganhar dinheiro facil, cobrando daqueles que
se mostram interessados em acessar os conhecimentos relacionados ao tambor,
mas nao se responsabilizando, necessariamente, pela trajetéria desses como seria o
caso de uma relacgédo tradicional mestre-aprendiz.

Em dltima analise, pode-se dizer que todo tamboreiro, mesmo que inicie seu
aprendizado por meio do sistema de escola, em algum momento se torna aprendiz
de um ou mais mestres, relacdo de que um tamboreiro pode se valer inclusive para
referendar o seu préprio percurso formativo, ao declarar publicamente com quem
aprendeu a tradicdo a fim de atestar a sua origem religiosa e capacidade para
exercer o oficio. Assim se formam verdadeiras “escolas” em sentido amplo, no
sentido de que discipulos de diferentes tamboreiros acabam por adotar
performances parecidas com a de seus mestres, compondo uma extensa rede de
tamboreiros que ora se aproximam pela sua origem comum em termos de
aprendizagem de tambor, ora divergem porque adotam entendimentos, rituais,
ritmos e cadéncia de tambor diferentes.

Os tamboreiros profissionais, que possuem transito maior entre ilés e nagdes
diferentes, sdo aqueles que mais costumam vivenciar estas variacbes multiplas que
existem nas casas de batuque, devendo, portanto, dominar o toque e os costumes
para todas as nacbes. Por conta disso, o tamboreiro “feito em casa”, conforme a
pesquisa de Silveira (2009), tende a ser visto como um tamboreiro mais limitado,
que toca somente sua nagao e que exerce o oficio restritamente no ambito de sua
prépria bacia religiosa.

Ao compararmos essa concepgdo com a narrativa dos entrevistados,
observa-se que a questdo profissional no tambor ndo € encarada por tamboreiros
profissionais como um fim em si mesmo. Trata-se de um oficio tradicional, que se
profissionaliza como consequéncia do envolvimento do tamboreiro com o seu oficio
a ponto de ndo mais dar conta de suas atividades laborais originais, e este

movimento € tratado com respeito pelos detentores do bem cultural.
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Verificou-se neste estudo que as classificagcbes como “tamboreiro profissional”
versus “feito em casa” (Silveira, 2009) e “sistema escola” versus “sistema aprendiz”
(Braga, 2005) ndo sdo um tema relevante para aqueles que de fato vivenciam a
tradicdo do tambor a partir de seus fundamentos, e sim para aqueles que a buscam
por status ou como profissdo, e desejam de alguma forma legitimar sua presenga
nesse espacgo. De acordo com a fala dos entrevistados, o transito entre os sistemas
de ensino e o passo para a profissionalizagao do tambor sdo um movimento natural
para aqueles que se dedicam ao oficio e sdo reconhecidos pela comunidade pelo
seu compromisso com a tradi¢ao.

Para além do conhecimento musical necessario ao tamboreiro, é fundamental
que conhecga os fundamentos religiosos do batuque e que também possua o grau de
iniciacdo necessario para exercer a fungado. Os entrevistados foram unénimes no
entendimento de que ndo € necessario que o tamboreiro seja completamente
“pronto na religido”, com todos os orixas assentos, assim como um pai ou mae de
santo. Entretanto, todos defenderam como grau minimo de iniciagdo o chamado
“aprontamento de cabega com quatro-pés". Luis de Xapana diz conseguir perceber
nitidamente quando um tamboreiro ndo possui 0 grau de iniciagdo necessario para a

funcdo observando o seu desempenho:

[...] eu consigo identificar que falta alguma obrigagdo nele [tamboreiro]
porque alguma coisa falta naquela pessoa. Ou a pessoa nao tem uma forga
vocal, t& com fraqueza nos bragos, ou ta cansada, ta sonolenta, nao
desenvolve o batuque e muitas vezes a profissdo tamboreiro. Pegar uma
pessoa que é pronta de Bara a Oxala, que tem todos os axés bonitinhos ali
e tal, obrigacdo em dia, esse cara vai ter muito mais resposta do batuque do
que esse cara que nao tem (Santos, 2023, informacao verbal).

Sherlen de Oba, um pouco mais jovem, compara sua propria experiéncia de
tocar tambor antes e depois de seu apronte, e como identificou a necessidade de
avancar em seu grau de iniciagcdo a fim de facilitar seu desempenho como

tamboreira:

[...] Quando eu nao tinha meu orixa assento, eu toquei na casa da minha
primeira mae de santo. Eu tocava todos os serdes para ela de Bara a Oxala
e eu nao tinha meu orixa assento, eu tinha s6 um aribibo, e eu passava
muito mal, e eu nunca consegui entender porque que eu passava mal. As
minhas pernas tremiam muito, me dava falta de ar depois, toda vez que eu
tocava era assim. Uma vez eu fiquei entrevada na cadeira e ndo consegui
levantar. E ai como é que eu vou tocar uma obrigacdo de Bara a Oxala se
eu ndo tenho nem Xangd, que é o principal, que é o que vai me dar firmeza,
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que vai me dar a forga na minha voz, a forga nos meus bragos, nas minhas
maos. E ai eu passei a entender que eu precisava fazer uma obrigagao
maior, eu nunca tive pretensdo de fazer obrigagdo maior (Antunes, 2023,
informacao verbal).

Para além da mudanga na concepg¢do de exigéncia de obrigacgdes rituais,
verifica-se que houve também uma modificacdo nas relagdes de
ensino-aprendizagem de tambor identificadas pelos entrevistados, especialmente
pela ampliagdo de acesso aos conhecimentos basicos sobre a musicalidade do
tambor proporcionada pelas redes sociais. Entende-se que, tradicionalmente, os
membros da comunidade que apresentam predisposicdo musical sdo atraidos quase
que espontaneamente para o oficio de tamboreiro pela sua afinidade com a musica
e facilidade de aprendizagem, situagcao que é encarada como “dom”.

Essa relagcdo natural se constroi por meio dos mecanismos informais de
educacgao e das vivéncias cotidianas na comunidade de terreiro, a partir das quais a
interacdo com o patriménio musical do batuque desperta o interesse natural dos
tamboreiros em potencial, que sao prontamente identificados pela sua habilidade.
Ainda assim, se admite que € possivel que os aprendizes que tém menos
predisposicao autodidata em relacdo a musica possam absorver os saberes
musicais a partir de ensinamentos sistematicos, como € o caso das escolas de
tambor, cujo objetivo é instruir introdutoriamente a execucdo das pancadas ao
interessado, mediante pagamento.

Os tamboreiros fazem ressalvas, no entanto, a banalizagdo de tal
disponibilidade, reforcando que o oficio tradicional deve ser apreendido,
inegavelmente, a partir do método mestre-aprendiz, independente de como se deu o
contato inicial com os saberes: seja por dom ou frequentando escola. O que
consideram incoerente, portanto, s&o escolas de tambor e tamboreiros
independentes que se servem do conhecimento tradicional em busca de uma
profissdo, sem obedecerem aos preceitos ritualisticos e conhecimentos religiosos
necessarios para a execucao do oficio com a responsabilidade que lhe cabe dentro
da tradicao.

Segundo o posicionamento predominante nos depoimentos, portanto, a
relagado tradicional de aprendizagem seria um elemento de garantia para que as

novas geragdes aprendam o oficio da maneira correta, além de atuar como um
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inibidor da profissionalizagcdo predatéria que poderia descaracterizar o oficio. A
disponibilizacdo massiva de informagdes nas redes e midias sociais longe do
controle e devida condugao de um mestre, nesse sentido, pode ser considerado um
elemento que ameaga as relagbes tradicionais de ensino aprendizagem deste

patriménio cultural.

5.3 Relagoes étnico-raciais

Dos quatro tamboreiros entrevistados, uma se autodeclara como preta, dois
como negros € um como pardo. A pergunta da autodeclaragédo étnico-racial neste
marcador analitico veio acompanhada do questionamento de como o entrevistado
lida com sua prépria negritude ou branquitude, se fosse o caso de uma
autodeclaragao nesse sentido, o que nao ocorreu.

Sherlen se autodeclarou preta e disse lidar com sua negritude “muito bem”.
Nao demonstrou intimidade com nenhum conceito ou discussdo sobre racismo e
pertencimento étnico-racial, tampouco declarou participar de nenhum grupo ou
coletivo que sustente pautas nesse sentido. Luis de Xapana se autodeclarou negro
e, embora ndo participe ativamente de nenhum coletivo ou grupo, entende que

deveria fazé-lo, pela importancia de se conectar com suas raizes:

Eu acho que eu poderia ser muito mais ligado a questao racial. Eu acho que
eu, Luis, deixo muito a desejar, eu acho que eu deveria... Talvez agora que
eu vou ter um pouco mais de tempo, eu consiga identificar mais a minha
questéo racial, a minha tradi¢gdo, a minha raiz, a minha gente (Santos, 2023,
informagéao verbal).

Amanda de Bara relata enfrentar um conflito entre sua autodeclaracdo como
negra e a identificacdo de terceiros em relagdo a sua cor, que nao a consideram

nem branca nem preta, mas nao sabe dizer o motivo dessa contradigio.

[...] eu lido bem assim, mesmo as vezes sendo confuso porque “Ah tu néo é
negra, mas tu também n&o é branca”, e ai fica assim, nesse meio termo.
Mas é o que eu me considero, e agora atualmente té fazendo parte de mais
projetos com pessoas negras, entdo eu creio que eu lido bem (Abreu, 2023,
informacao verbal).

Em que pese a contradicdo que vivencia, se considera negra, mas nao

participa de coletivos e militdncia direta, apenas projetos de trabalho relacionados ao
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tambor e cultura afro, nos quais a exaltagdo de sua negritude é importante, e disso
se sente orgulhosa. Pantiovila de Oxala se autodeclara pardo, embora exiba as
caracteristicas fenotipicas de um homem branco. Questionado sobre isso, nao
soube afirmar com exatiddo o motivo de assim se autodeclarar, argumentando que
tem familia indigena, e que € assim que se considera.

A autodeclaracdo de Pantiovila de Oxala enquanto pardo me causou
surpresa, principalmente porque ele foi inicialmente escolhido para a pesquisa por
corresponder ao perfil de homem branco. Nota-se que a justificativa do entrevistado
recorre muito mais a argumentos subjetivos relacionados ao seu sentimento de
pertencimento do que propriamente a uma reflexdo sobre raca, e ele demonstra
consciéncia disso ao reconhecer que “se considera assim, mas nado tem como
afirmar com exatidao o seu ponto de vista”.

Com efeito, a histéria do envolvimento de Pantiovila de Oxala com o batuque
€ relatada com um encantamento com a tradi¢ao, e ele narra que foi a beleza e a
riqueza de significados da religido que o atrairam para ela. A sua imagem e trajetoria
pessoal sao profundamente marcadas pela sua identidade religiosa, a ponto de ser
reconhecido publicamente pelo apelido que recebeu no oficio de tambor, e ndo pelo
seu nome civil, que é Rodrigo.

Lia Veiner Shucman (2012) escreve sobre os diferentes limites que a
branquitude assume a depender do tempo e do espaco, haja vista que a branquitude
€ um lugar social, cuja legitimagao reside muito em uma questdo de poder e
aceitacao coletiva do que propriamente de cor de pele, existindo, inclusive, escalas
hierarquizantes de brancura, que a autora exemplifica como “o encardido, o branco e
o branquissimo”. Situagao ilustrativa pode ser identificada no caso de Amanda de
Bara, que relata um certo conflito que vivencia entre a sua autodeclaragcdo como
negra e o reconhecimento coletivo sobre sua cor, chegando a as vezes ser
confrontada por pessoas que nao a consideram negra nem branca, ficando num
“meio termo”.

Assim, a cor da pele parece nao ser suficiente para colocar Pantiovila de
Oxala em um lugar social de branquitude, tendo em vista que compartilha da mesma
classe social, cultura e religiao dos detentores originais da tradigdo do batuque, que
sdo negros, e sua identidade é definida a partir disso. Se Pantiovila de Oxala se

autodeclara mais negro do que o seu grupo entende que ele seja, a mesma
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situacdo, contraditoriamente, também ¢é vivenciada por Amanda de Bara, que é
publicamente lida como menos negra do que se considera. As fronteiras raciais séo
complexas, visto que dependem de certo reconhecimento social tanto ou mais que o
individual para que se consolidem, na pratica, como um lugar de mais ou menos
poder.

Soma-se a isso o fato de que, sendo um respeitado tamboreiro e babalorixa,
Pantiovila de Oxala obtém a aprovagao coletiva da comunidade do batuque, que o
aceita como um membro importante em seu grupo e detentor desses saberes
tradicionais negros. De acordo com Cruz (2008), tal acolhimento de um branco em
uma sociedade - a principio - negra, acaba por “enegrecer’ o individuo de certa
forma, sobretudo devido a sua ascensdo a nao apenas um, mas dois cargos de
sacerdocio dentro da tradigao.

Lourengo Cardoso (2009, p. 40) identifica o fenbmeno do branco-negro, ou o
branco que se supde ou quer ser negro, mediante sua aproximagao com a cultura
negra, ou a conquista de lugares de destague em espagos “negrocéntricos”.
Entretanto, a inclusdo de um branco em uma coletividade negra, ainda que por
sentimento de pertencimento e lagos de afetividade, ndo necessariamente tem o
condao de alterar seu lugar social em decorréncia de sua raga, haja vista que a
identidade racial € definida individual e, sobretudo, coletivamente.

Tragados os perfis de autodeclaracdo e relacdo de pertencimento
étnico-racial, os entrevistados foram questionados se existe racismo no Brasil e se
consideram importantes os debates publicos sobre o tema. Amanda de Bara afirma
que existe racismo, que os debates sobre racismo nao tém a visibilidade que
merecem, e reforca que ndo se trata de uma opinido sua, e sim de um dado
estatistico que evidencia o racismo velado.

No mesmo sentido é o depoimento de Luis de Xapana, que também critica a

cultura do racismo disfargado de brincadeira

[...] o racismo é declarado, mas eu sinto que o pior racismo € o que nao é
declarado, o racismo oculto, aquela brincadeira muitas vezes, aquela
alfinetada muitas vezes que a pessoa fala “Eu s tava brincando contigo”.
Nao cara, tu ndo tava. Muitas vezes o branco faz aquela brincadeira, muitas
vezes sem graca, e ai tu chama atencdo e “Ah eu to brincando”. Cara, tu
nao sabe o que é isso, tu ndo é negro. Para mim, o pior é [o racismo] oculto,
mas tem que haver debate, palestras, seminarios, discussdes, projetos,
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punicdo, que é o principal, contra o racista (Santos, 2023, informagéo
verbal).

Sherlen de Oba também reconhece com veeméncia a existéncia do racismo,
além de outras formas de discriminagao, e relata que ja enfrentou diversas situagoes
de preconceito, velado ou declarado, por ser mulher, preta, batuqueira e
homossexual. Entretanto, identifica uma mudancga estrutural lenta na questdo do
racismo no Brasil, baseando-se no exemplo concreto da empresa onde trabalha, que
adota uma politica de priorizar dar oportunidades de trabalho a pessoas pretas,
homossexuais ou com deficiéncia.

Pantiovila de Oxala também reconhece a existéncia do racismo, mas é um
pouco mais cauteloso ao expressar sua opinido sobre as discussdes publicas acerca

da matéria, declarando que tais diferenciagdes raciais sequer deveriam existir.

[...] A minha opinido é bem breve, eu acho que o fato do racismo ele ja
comega tendo essa separagdo. Eu ndo aprovo, eu acho que nao deveria
existir uma separagéo por raga, por cor ou por essas denominagdes que sao
feitas hoje. Eu n&do tenho uma informacdo detalhada sobre isso, eu s6
acredito que nao deveria existir essa diferenca, essa separagédo por raga.
Falando de religiosidade, a nossa origem € africana, de negros, e essa
cultura foi tdo bem colocada, tdo pura, tdo transparente, que fez até com
que o branco também ingressasse na religido. Eu acho que o racismo nao
deveria existir por ndo ter que existir separagao de cor, e a religido para mim
€ para o branco e para o negro (Rodrigues, 2023, informacao verbal).

Questionados sobre a existéncia de racismo no batuque, trés entrevistados
disseram nunca ter presenciado situacdes de racismo, e que se elas existem, nao
deveriam existir, por ser o batuque uma cultura de origem negra. A excecao foi Luis
de Xapana, que relata situagdes que ja presenciou, levantando tensionamentos

raciais no ambiente do batuque:

[...] eu ja vi. E contraditério, mas o branco... Na casa de uma pessoa
branca, chegou um pessoal, um grupo de pessoas negras, e eu ouvi “Bah,
chegou essa negrada”. S6 que tipo, tu ta praticando uma religiao de gente
negra. Na verdade, se nds pararmos para pensar, tu que ta errada né. E
ontem, eu conversando com a minha irma, ela disse assim: “Poxa fui no teu
batuque e como tinha gente branca”, e eu disse: “Tu ta falando isso pelo
lado positivo ou negativo?”, [e ela] “Ah, eu ndo achei legal assim”. “Bom,
primeiro que tu fez um comentario chato”, eu disse para ela, “Tu sabe por
que tinha muita gente branca no batuque? Porque tem muito negro indo pra
igreja”. [...] Tenho filho de santo branco, filho de santo negro, a minha equipe
é formada também por negros e brancos, entdo eu ndo tenho esse
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problema assim de ter mais ou menos, s6 que quando a pessoa vem e me
fala isso “Ah pois € mas e ai, o ato racista contra o negro”’, mas tu que ta
errado, se parar para analisar. Chegou aqui, entrou aqui, nés ja estavamos.
Espaco tem para todos, o que vai determinar ndo é a cor da pele e sim a tua
qualidade como religioso, mas existe [racismo] também no batuque, eu vi
(Santos, 2023, informacgao verbal).

Quanto ao racismo no espacgo do tambor, Luis de Xapana nunca presenciou
tensbes relacionadas a questdo racial entre tamboreiros, somente disputas de
“‘quem é o melhor, quem sabe mais, quem pode mais, quem bate mais.” Amanda de
Bara também relata nunca ter presenciado racismo, mas fala sobre o machismo
relacionado a atuacdo de mulheres no tambor e também xenofobia com tamboreiros

argentinos e uruguaios, do que tem conhecimento através da internet:

[...] o pessoal da Argentina toca, o pessoal do Uruguai, e ai tu vé alguns
comentarios: “Ah porque ndo da para entender nada”, “Porque isso, porque
aquilo”, mas eles estdo no espago deles, muitas vezes no pais deles né,
entdo ndo tem que... A gente ndo precisa entender, o pessoal [de 3] ta

entendendo, entao ta 6timo (Abreu, 2023, informacgao verbal).

Pantiovila de Oxala também nao identifica racismo no ambiente de tambor,

LT

apenas expressdes como “meu negao”, “minha negona”, que avalia como afetivas e
naturais do contexto batuqueiro, o que nado configuraria, segundo ele, um
preconceito ou violéncia racial. Sherlen de Oba identifica um “racismo reverso” com
brancos tamboreiros quando ha comentarios que desprestigiam a atuagcdo de
brancos no tambor pelo entendimento de que nao tocam tdo bem quanto os negros,

ou que sua presenga no oficio € ilegitima:

[...] Ja ouvi uma frase dita que tambor era para negdo... Tambor é para
negdo. N&o, tambor é para quem foi escolhido. Independente de tu ser
branco, ou de ser preto, é aquela coisa, busca conhecimento, entdo € uma
questdo de tu buscar conhecimento. Independente de ser preto ou tu ser
branco. Tem branco que é muito bom, assim como tem preto que nao é
bom. Entdo ndo acho isso legal. [...] ndo concordo, ja escutei muito isso né
“ah é branco né, tinha que ser branco”, termos desse tipo né, “esse branco
ta tocando”. Isso € preconceito, isso € racismo (Antunes, 2023, informagao
verbal).

Sobre a legitimidade negra para ocupar os espacos afro-religiosos, os

entrevistados foram questionados se o batuque € uma religido negra, e todas as
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respostas convergiram para a opiniao sintetizada pela fala de Amanda de Bara: “[...]
o batuque é uma religido vinda de negros, de pretos, mas o batuque é de todos, de
quem se sentir confortavel, precisar de um conforto. Ele ndo é exclusivamente
negro, o batuque € de todo mundo.” Luis de Xapana avanga um pouco na questao
ao reconhecer que as casas maiores e melhor estruturadas sdo predominantemente
de brancos, o que atribui a situacdo historica e socioeconbémica da populagao
branca, que possui mais acesso a educacgao e oportunidades de ascensao social.

Quando solicitados que sugerissem a propor¢cdo de adeptos gerais do
batuque que sédo negros e que s&o brancos, a partir de sua perspectiva e rede de
contatos, metade dos entrevistados declararam uma proporgédo maior de negros, um
sugeriu uma porcentagem maior de brancos e uma sugeriu propor¢ao equivalente. A
resposta a essa pergunta se mostrou um pouco dificil porque os entrevistados
admitiram ndo prestar atengdo nesta questdo quando frequentam as casas de
batuque pelas quais tém transito.

Ao buscarem na memoria, no entanto, todos conseguiram lembrar de ter
visitado ou tocado em casas onde sé havia pessoas brancas, mas nenhum
conseguiu lembrar de uma casa onde s6 havia pessoas negras. Essa situagao ficou

demonstrada no depoimento de Sherlen de Ob4, confrontando sua propria fala:

Sherlen: [...] Acho que 50% branco e 50% preto. E igual na mesma medida.
Eu ja toquei em casas onde ndo tinha uma pessoa preta, unico preto que
tava 14 era eu e quem tava tocando, ndo tinha ninguém preto, mas o orixa é
igual né, todos os orixas sao iguais, entdo independente da nossa cor o
orixa ta ali né, se ta no corpo de uma pessoa preta, [ou] vocé ta no corpo de
uma pessoa branca o orixa € o orixa. Todos dangam de pé descalgo, todos
soam igual né, orixa é orixa.”

“Leo: Mas ja foi em alguma casa que tinha sé pretos e nao tinha brancos?
Sherlen: N&o, isso nunca aconteceu.

Leo: Mas ja foi em casa que s6 tinha branco e n&o tinha pretos?

Sherlen: Sim (Antunes, 2023, informacgao verbal).

Amanda de Bara declara haver mais pessoas negras - entre 60% e 70% -
praticando o batuque, mas quando comeca a pensar nas casas que frequenta se da
conta rapidamente que talvez o dado que afirma nao seja fidedigno. Mantém,
todavia, o seu palpite justificando que no seu universo religioso ha mais pessoas
negras e reconhecendo que sua rede religiosa esta baseada na Restinga, o bairro

com a maior propor¢ao de pessoas negras em Porto Alegre.
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[...] De modo geral... Vou pensar em algumas casas aqui.... Humm... Essas
casas tém mais pessoas brancas... Acho que se néo for de igual para igual,
60% pessoas negras e 40% pessoas brancas, ou no maximo 70% pessoas
negras e ai o resto de adeptos brancos, mas la no nosso caso nés somos
mais pessoas negras. Também, a nossa casa € localizada na Restinga né, é
considerada uma vila que os escravos foram levados para la. E a Restinga
tem sim muito mais pessoas negras do que brancas, também pode se dar
por esse fator, mas |a em casa € assim a propor¢ao, mais ou menos (Abreu,
2023, informacao verbal).

Luis de Xapana sugere uma proporgao de 60% de adeptos gerais brancos,
com base na rede de casas de batuque que costuma atender. Ja entre tamboreiros,
identifica mais negros do que brancos. Os numeros de Luis de Xapana se invertem
na perspectiva de Pantiovila de Oxala, que confessa nunca ter prestado atencéo
nessa questdo anteriormente, mas supde 60% negros em adeptos gerais do
batuque e 70% brancos entre os tamboreiros. Amanda de Bara e Sherlen de Oba
também indicam que ha mais tamboreiros negros do que brancos com base em sua
rede de contatos.

Sobre as diferengas entre o toque de tamboreiros brancos e negros, Amanda
de Bara foi a unica que afirmou categoricamente ndo obsevar nenhuma diferenca.
Sherlen de Oba, que inicialmente defendeu ndo haver diferenga nenhuma entre as
habilidades de negros e brancos para tocar tambor, quando novamente questionada
afirmou que os negros tém certa intimidade com o ritmo e a ginga pela sua cultura, e
que por isso podem ter uma facilidade maior para executar os toques. Pantiovila de

Oxala declara a mesma opiniao:

[...]JO tamboreiro negro, nao pela raga, mas ja vem com ele assim, € uma
coisa muito interessante, muito legal, porque parece que vem da
ancestralidade 14, fora a questao de tocar tambor e parece que eles tém um
conhecimento melhor, parece que eles conseguem executar, evoluir aquela
questao de tambor muito melhor que o branco [...] € muito interessante e
bonito isso, que parece que é aquela conexdo com a sua funcionalidade,
parece que vem de bergo, vem de dom. A maioria, ndo digo todos, mas a
grande maioria de tamboreiros negros parece que tem um dom, tem
conhecimento, tem habilidade de tocar e de rezar, eu acho que isso tem a
ver com as suas qualidades mesmo (Rodrigues, 2023, informacao verbal).

Luis de Xapana também defende que a energia do batuque conduzido por um

negro € muito diferente:
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[...] eu ainda vejo a maior parte dos tamboreiros negros, € uma coisa que
puxa, aquela negritude, aquela raiz, aquela situagao [...] um batuque
conduzido pelo negro me parece que ele tem mais energia, mais pegada,
mais tudo assim sabe, questao religiosa, espiritual falando, parece que tem
mais (Santos, 2023, informacéo verbal).

As perguntas e falas dos entrevistados a respeito da tematica racial
produziram uma atmosfera incbmoda ao longo da entrevista, pois se trata de um
assunto ainda encarado com certo tabu. Apesar disso, todos os participantes se
mostraram disponiveis para compartilhar suas vivéncias e nado se negaram a
responder nenhuma pergunta.

Verificou-se que, quando emergiu o tema da existéncia de racismo no meio
religioso e no espago do tambor, Luis de Xapana foi o mais incisivo ao relatar
experiéncias e interpretacdes suas acerca do tema, tecendo comentarios, inclusive,
de que a tradicdo batuqueira de fato tem se embranquecido e observando a
migracdo de negros em massa para as religides cristds evangélicas. Amanda de
Bara nao identifica racismo, mas sim machismo e xenofobia, ao passo que
Pantiovila de Oxala relativiza a existéncia de racismo no batuque, pontuando a
afetividade dos apelidos “meu negéo, minha negona”, e assim por diante.

Chama atencéo, todavia, que a fala de Pantiovila de Oxala é confrontada pela
entrevista de Luis de Xapana, que declara que tais brincadeiras, embora comuns no
meio batuqueiro, podem ferir e que s6 quem € negro pode entender esta
experiéncia. Nesse ponto, o tamboreiro revela seu entendimento de que existe o
racismo declarado na sociedade e também no batuque, mas que a violéncia racial
mais brutal € a velada.

O extremo oposto se observou na fala de Sherlen de Oba, que refere
observar o fendbmeno caracterizado como “racismo reverso”, isto €, de negros contra
brancos, na ocasido em que relata ter presenciado falas de que “tambor é pra
negao”. Essa situagao revela os diferentes acessos a discussdes de raga e racismo
e de consciéncia negra a que o os batuqueiros em geral tém acesso, haja vista que
o assim chamado “racismo reverso” € uma falacia que nao existe do ponto de vista
historico, e € um dos discursos do senso comum mais utilizados para deslegitimar a

luta antirracista.
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A maior dificuldade encontrada neste eixo tematico foi que os entrevistados
nao souberam responder com propriedade a alguns questionamentos,
principalmente os que dizem respeito a proporgao entre brancos e negros na religiao
e no espacgo de tambor, porque, ao que parece, ndao estdo acostumados a fazer tais
observagbes em seu cotidiano. Esta lacuna € evidenciada, principalmente, pelas
contradigcbes nas falas, que tendem, num primeiro momento, a negar uma
predominancia de brancos no batuque, mas quando foram feitas perguntas
secundarias que colocam a prova suas respostas iniciais, ficam demonstradas as
rupturas.

Isso se observou principalmente nas entrevistas de Amanda de Bara e
Sherlen de Oba, que responderam haver mais negros do que brancos no batuque,
mas, puxando pela memodria, lembram de ter frequentado mais casas onde
predominam brancos, enquanto o contrario € mais dificil. Ainda que confrontadas
com suas préprias falas, ambas seguiram sustentando suas respostas iniciais de
que ha mais negros do que brancos na tradicdo como um todo.

As proporgbes sugeridas por Luis de Xapana e Pantiovila de Oxala se
invertem em numeros de adeptos gerais e entre tamboreiros. Luis de Xapana,
entretanto, observa que as casas de batuque maiores e mais bem estruturadas séo
conduzidas por brancos, e atribui isso ao seu privilégio socio-racial. Pantiovila de
Oxala, por sua vez, se esquiva de adentrar em qualquer analise sobre racismo, e
declara que sua opiniao sobre o tema “é bem breve: ndo deveria existir’, entendendo
que a simples “diferenciagado” entre brancos e negros ja seria um incentivo a essa
segregacao, e que todos deveriam ser tratados como iguais.

Essa relativizagcdo - para nao dizer negacédo - do racismo é uma estratégia
identificada por Maria Aparecida Bento (2002) como o “pacto narcisico” da
branquitude, espécie de acordo tacito a partir do qual ndo se fala sobre racismo e,
quando se fala, coloca-se 0 negro como o centro da questao, invisibilizando-se o
branco. Dai o desconforto em falar do lugar (quica predominante) do branco no
batuque, pois estamos acostumados a afirmar a todo tempo que as tradicbes de
matriz africanas sdo negras, mas tal afirmagdo, ao que parece, ndo tem sido
problematizada adequadamente.

A branquitude, conforme Cardoso (2020, p. 611) nega sua propria

racializacao, elevando a si mesma como o apice da existéncia humana, o modelo
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tipico-ideal de homo sapiens sapiens, e € por isso que tem dificuldade de questionar
sua presenga nos lugares de poder, inclusive aqueles que sao, tradicionalmente
negros. Nesse sentido, o branco-Dracula (Cardoso, 2020) ndo se enxerga, tem
dificuldade de problematizar suas auséncias ou presencas, porque pressupde que
todo lugar é seu lugar, inclusive o batuque.

Na mesma linha de pensamento, Liv Sovik (2009) escreve sobre a ocupagao
de lugares tradicionalmente negros por pessoas brancas, e as dinamicas complexas
de interacdo entre a caracteristica fenotipica, que € a cor da pele, e o lugar social de
poder. Brancos quando ocupam o lugar de negros tendem a desracializar a sua
presenga, através de discursos afetivos que recorrem a mesticagem para reforgar
que nao ha diferengas ou tensdes raciais em tais espacgos, de modo que, se “aqui
ninguém € branco, também aqui ninguém é negro” e portanto a tensao racial
deixaria de existir (Sovik, 2009, p. 50).

Assim, observou-se que os tamboreiros que apresentam uma consciéncia
negra ainda em desenvolvimento tendem a relativizar ou negar o racismo e qualquer
dado que apresente contradicdes nesse sentido no ambiente do batuque. Por outro
lado, quanto mais desenvolvida a consciéncia negra observavel na fala do
entrevistado, mais confortavel se sente para compartilhar as contradi¢des raciais
que vivencia.

O discurso dos entrevistados, em primeira analise, tende a se esquivar das
tensbes raciais relacionadas ao embranquecimento do batuque e,
consequentemente, do oficio dos tamboreiros. Entretanto, a luz do referencial tedrico
proposto, € possivel verificar as contradi¢gdes nas préprias falas dos entrevistados, e
sua resisténcia, ainda assim, em admitir essas tensoes raciais.

Essa resisténcia é reforcada diversas vezes com o discurso de que “ a religiao
€ para todos”, ou, nas palavras de Ari Pedro Oro (2002, p. 362), que “o0 axé néo tem
cor’, de modo a negar as relagdes de poder racial dentro da tradigdo sobrepujando a
fé sobre a raca. Entretanto, mesmo que resistentes em falar abertamente sobre isso,
verifica-se que os entrevistados entendem muito bem a questdo sobre a qual
estamos falando, ainda que ndo tenham interesse especifico ou ndo se sintam
confortaveis em falar sobre ela.

Os resultados desse marcador nalitico evidenciam a urgéncia de se pensar

estratégias de letramento racial também para as pessoas negras, sobretudo se
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desejamos afirmar o batuque ou qualquer outra manifestagdo cultural como
patrimdnio cultural negro. Negligenciar essa urgéncia pode ter como consequéncia a
relativizagcdo total do protagonismo negro nesses territérios, e pode acabar por

descaracterizar, a longo prazo, a centralidade africana nesse patrimonio cultural.

5.4 Mulheres no tambor

Neste eixo foi solicitada aos entrevistados uma avaliagao sobre o panorama
da atuacdo feminina no tambor atualmente. Ainda que ndo seja o mote central do
trabalho, consideramos indispensavel abordar a questdo a fim de produzir um breve
panorama atualizado sobre o tema a partir das experiéncias dos entrevistados.

Amanda de Bara admira o crescimento da presenga feminina no tambor e
relata que sua aproximacao pessoal com o oficio foi natural, mas se deu conta muito
cedo do exotismo que sua presenca feminina neste espaco causa nas pessoas.

Relata que, quando muito crianga, esta impressao era ainda maior.

[...Jguando eu era menor ainda, eu via que ndo era muito comum, ou
também porque eu ndo tinha redes sociais. Instagram, Facebook, eu fui ter
agora pouco também, ndo via muito. Mas quando era menor assim era
muito poucas meninas e mulheres tocando tambor, € eu comecei a me
identificar com isso através dos outros: “Bah, tu € uma menina que toca
tambor, que legal, vou te chamar para tocar minha obrigagéo”, entéo faz
uma diferenga (Abreu, 2023, informacgéao verbal).

Pantiovila de Oxala informa ter conhecimento de mulheres que tocam tambor
atualmente e antigamente, mas nunca teve oportunidade de presenciar ou tocar ao
lado de uma. Complementa afirmando que desconhece qualquer preceito religioso
que desencoraje mulheres a tocar tambor no batuque e que nunca presenciou

nenhum caso de misoginia no tambor:

[...] hoje em dia acho que com a facilidade do aprendizado e do
conhecimento temos mulheres sim, tocando e tocando muito bem. [...] ja
existiram alguns conceitos e tabus sobre a mulher no tambor. Eu ndo tenho
como provar nada em questao de fundamento sobre proibir ou ndo. O fato é
que as mulheres, assim como na vida pessoal, na vida religiosa também
conquistaram os seus espacos, € no tambor também. E nds temos
referéncias ai antigas, como a mae Evinha, que era uma grande tamboreira
(Antunes, 2023, informacao verbal).
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Luis de Xapana, todavia, ainda que do lugar de fala de um homem, relata
situagdes e discursos que ja presenciou e que pretendiam desabonar a presencga
das mulheres no tambor, ao que ele, a partir de seus ensinamentos e fundamentos,

se opbe veementemente:

[...] Eu acho que elas tém pouco espaco, olha a situagao de “Ah, porque a
mulher menstrua”, “Ela ta naqueles dias, nao pode tocar tambor”. Mas se a
mulher tem o ciclo menstrual ela vai respeitar [...] Eu ja vi muito debate né,
de dizerem: “Ah, mulher ndo pode” [tocar tambor]. Nunca, ndo, nada a ver.
“Ah, mas o Candomblé...”, nés ndo estamos no Candomblé. Candomblé é
onde a mulher ndo exerce [0 oficio de tamboreira], mas € o Candomblé.
Aqui € o batuque do Rio Grande do Sul né, uma outra vertente (Santos,

2023, informacao verbal).

Amanda de Bara também sabe dar exemplos de posicionamentos misdginos
para como as mulheres tamboreiras no batuque, relatando que ha pessoas que
entendem que o tambor € lugar exclusivamente de homem, e ja viu nas redes
sociais frases como “para uma mulher, até que toca bem”. Relaciona também alguns
preconceitos com a falta de conhecimento sobre os fundamentos proprios do
batuque, visto que no candomblé e outras religides de matriz africana o espago do
tambor é estritamente masculina. Sherlen de Oba também entende que ha muitos
homens que nao respeitam a poténcia feminina no tambor e tentam afasta-las desse

lugar, deturpando fundamentos a fim de legitimar um preconceito:

[...] eu ja vi de acontecer tipo “ah mulher tem que tocar agé” por exemplo.
N&o, mulher toca tambor também né. O falecido Anténio Carlos aprendeu a
tocar com uma mulher. Entdo a gente sé n&o tem um espago merecido e
existe sim uma questdo, muito de alguns homens ndo aceitarem a poténcia
que a mulher tem no tambor, entdo existe essa certa indiferenga com nés
mulheres, tanto com uma mulher que seja um pouco mais feminina, quanto
com uma mulher que seja um pouco mais masculina né, existe essa
diferenga nessa questdo de mulher que toca e um homem (Antunes, 2023,
informacao verbal).

Sobre os fatores que, aparentemente desencorajam as mulheres a tocar
tambor no batuque, Luis de Xapand reconhece que ha comentarios sobre um
suposto impedimento das mulheres em tocar tambor, como a questao menstrual e o
impedimento no candomblé. Todavia, atribui tais comentarios a falta de

conhecimento e ndo vé nenhum impedimento as mulheres em tocar tambor.
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Identifica que o maior desafio para as mulheres tamboreiras € a mente fechada de
algumas pessoas.

Sherlen de Oba também rebate os supostos impedimentos da menstruagao e
da forga fisica argumentando que o ciclo menstrual é condi¢do natural da mulher, e

que a forca fisica ndo é requisito para tocar tambor, e sim a técnica de tirar som

[...] Na verdade a gente tem uma forga da natureza né. Um ciclo menstrual
faz parte de toda mulher, entdo isso ndo tem como evitar. Obvio que tem
algumas obrigagdes que a gente ndo pode participar devido a isso, eu por
exemplo ja perdi varias obrigagdes por estar no meu ciclo menstrual, tive
que trocar ou mandar alguém no meu lugar. Questédo de forga fisica como
eu disse, que nao precisa fazer forga para bater no tambor, tu ndo bate com
os bragos né, tu usa tuas maos. E as tuas maos que fazem o som do
tambor, entdo ndo adianta tu... Que eu nem digo, tu fazer pirueta, plantar
bananeira, tu vai chegar no final do batuque ou da sessao ali, enfim, de
qualquer ritual e realmente tu ndo vai ter forga fisica. Entdo nao é a forga
fisica, tem um segredo pra tu poder tocar tambor, sé quem toca sabe qual é
o segredo (Antunes, 2023, informacao verbal).

Amanda de Bara também n&o vé motivos para a mulher ndo poder tocar
tambor. Cita como uma barreira que percebe em outras mulheres a vergonha de
cantar e tocar em meio a outros homens, e das piadas ou cantadas que podem
escutar depois. Apesar disso, acredita que lugar de mulher € onde ela quiser.

Sobre o impedimento do periodo menstrual, encara como algo natural e relata
conciliar sua agenda de toques com seu ciclo. Relativiza a questao da forga fisica, e
cita como exemplo a Jeniffer de Oxum, que toca forte e inclusive com unhas
compridas, nada deixando a desejar tecnicamente. Também relata que nunca Ihe foi
negado conhecimento referente ao tambor, e que todo e qualquer conhecimento
deve ser socializado com todas as pessoas, independente de seu género.

Sherlen de Oba também argumenta que o tambor é uma ferramenta sagrada

gue n&o possui género:

[...] o tambor ele ndo é algo que seja masculino ou feminino, ndo tem
género, é um instrumento da nossa religido de matriz africana, ndo existe
género. Para isso né, a mesma coisa que um agé por exemplo, um agogé,
nao vejo isso, nao vejo tambor como um género, qualquer pessoa pode
tocar tambor muito bem (Antunes, 2023, informagé&o verbal).
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A questdo da presenca das mulheres no tambor € muito mais complexa do
que os pontos abordados neste trabalho, e mereceria um estudo completo e
atualizado. Entretanto, foi possivel identificar na entrevista alguns aspectos que tém
se modificado desde os estudos de Norton Corréa (1992) e Reginaldo Braga (1998),
que identificaram o impedimento liturgico para que as mulheres toquem tambor no
periodo menstrual, além de uma suposta forca fisica menos favorecida que a dos
homens para desempenho da fungao.

O impedimento menstrual ainda é acolhido pelos entrevistados, e as mulheres
relataram que evitam o tambor durante seus periodos, adequando suas agendas e
repassando seus toques para outros colegas. Chama a atengdo, no entanto, que
nenhum entrevistado explicou o motivo do impedimento relacionado a menstruagao,
0 que também fica vago no texto de Braga (1998, p. 109), limitado a pontuar que a
proibicdo se da “porque a mulher esta derramando axoré (sangue)’. Entretanto, o
tabu referente a menstruagdo, apesar de se manter quanto ao aspecto religioso, foi
encarado nesta pesquisa como uma questao natural com a qual é necessario lidar, e
nao como um problema.

Quanto a questao da forga fisica, esta foi invalidada pelos entrevistados sob a
argumentacgao de que toque de tambor nada tem a ver com forga, e sim com técnica,
0 que nos leva a concluir que muito provavelmente aqueles que usam esse tipo de
argumento contra a presenga feminina ndo sabem muita coisa sobre tambor,
tampouco sobre mulheres.

Sobre o acesso das mulheres aos conhecimentos relacionados ao tambor,
Ana Paula Silveira (2008) identificou que o conhecimento propriamente dito ndo é
negado as mulheres, diferente do candomblé nagb, por exemplo, que divide seus
cargos liturgicos com base no género, e no qual o acesso feminino ao conhecimento
de tambor é negado por entender-se que € um papel estritamente masculino. Com
efeito, essas tradicbes de matriz africana “hegemédnicas”, por assim dizer,
influenciam também o inconsciente coletivo do povo batuqueiro, que tende a
permanecer com “a mente fechada” para a questdo, conforme relatado por Luis de
Xapana, ainda que inexista qualquer fundamento religioso que ratifique isso no
batuque.

O relato das mulheres reforca que ha ainda um estranhamento em relagéo a

presenca das mulheres no tambor, o que fica evidenciado na fala de Amanda de
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Bara, que relata desde crianga observar que as pessoas enxergam sua atuagdo com
certo exotismo. Apesar dessa impressao, ela afirma sentir-se confortavel no espaco
do tambor, e sua narrativa demonstra a poderosa rede de apoio que possui e que a
incentiva a prosseguir sua trajetéria, o que foi determinante inclusive para o
acolhimento em seu aprendizado, uma vez que o conhecimento jamais lhe foi
negado.

Ja na entrevista de Sherlen de Oba aparecem referéncias a dificuldade de
acesso ao conhecimento de tambor quando era crianga, atribuindo isso ao espirito
dos tempos, época em que os tamboreiros experientes eram mais fechados e nao
compartilhavam abertamente os segredos do oficio. Reconhece, entretanto, que a
dificuldade era agravada pelo fato de ser mulher, o que indica que talvez o acesso
ao conhecimento de tambor para as mulheres esteja se ampliando, haja vista a
diferenca de seu relato em relacdo ao de Amanda de Bara, que € 13 anos mais
jovem.

Outro aspecto a ser analisado é a riqueza muito maior de informag¢des que
emergem dos relatos das mulheres, a quem a questdo da participagao feminina no
tambor interessa e atinge, de fato. Amanda de Bara e Sherlen de Oba conseguem
demonstrar com muita facilidade que existe uma lacuna no que diz respeito as
mulheres no tambor assim que perguntadas, e sabem contar diversas experiéncias e
impressdes ja registradas a respeito do tema, o que ndo ocorre com 0os homens.
Estes parecem nunca ter se deparado com a questao, e emitem opinides genéricas,
as vezes até inconscientemente distorcidas, como quando Pantiovila de Oxala
declara que “[...] hoje em dia acho que, com a facilidade do aprendizado e do
conhecimento, temos mulheres, sim, tocando e tocando muito bem”.

Essa tensdo € silenciosa, porém violenta, especialmente quando se pensa
que o espacgo do terreiro deveria ser, tradicionalmente, um espaco cuja centralidade
e poténcia reside na presenga feminina, conforme defendido por Nina Fola (Cunha,
2020). Teoricamente, o terreiro € lugar onde as relagdes coloniais se invertem,
relativizando o poder econdmico, racial, heteronormativo e patriarcal que se
perpetua nas instituicbes e no modelo de pensamento ocidentais, e que exigem, na
perspectiva de Anibal Quijano (2005), uma postura “decolonial” daqueles que

desejam reagir ao padrdo hegemaénico.
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Rufino (2018) também anuncia que a pedagogia de terreiro €, mais que isso,
Pedagogia da Encruzilhada, em referéncia ao orixa Exu, que representa movimento,
ambivaléncia e infinitas possibilidades. E uma pedagogia, portanto, fronteirica entre
o modelo filosofico ocidental e o afrocentrado, transgressora, antirracista, feminista e
decolonial. Ou, pelo menos, deveria ser.

As entrevistadas mulheres confirmam que ha machismo, velado ou explicito,
e 0s homens parecem ndo se preocupar tanto sequer com o questionamento a
respeito disso. Entdo, até que ponto esse potencial filoséfico decolonial, antirracista,
feminista e transgressor identificado na literatura se sustenta na pratica dentro da
comunidade do batuque? Por que as mulheres ainda se sentem desconfortaveis e
nao sdo concebidas como naturalmente pertencentes ao oficio de tamboreiras no
batuque? Essas crengas no inconsciente coletivo batuqueiro ndo estariam limitando,
de alguma forma, seu acesso a este patriménio cultural? S&o questionamentos que

emergem desta analise e mereceriam continuidade.

5.5 Oficio de tamboreiro como patriménio cultural

Perguntados sobre a relagcdo existente entre o oficio de tamboreiro e
patrimdnio cultural, os entrevistados manifestaram duavidas sobre como responder
porque nenhum deles estava familiarizado explicitamente com o conceito de
patrimoénio. Apds uma explicagdo superficial do termo, as respostas convergiram
para o entendimento de que a maior riqueza cultural presente no oficio dos
tamboreiros € o amplo conhecimento musical e ritualistico passado dos mais velhos
para 0s mais mogos que permite aos seres humanos invocarem os orixas a terra.

Sherlen de Oba compara a importancia dos tamboreiro a dos babalorixas e

yalorixas e os coloca em pé de igualdade:

[...] A nossa importancia é unica. Como eu te falei, a gente que comega, a
gente termina, a gente é a chave principal do batuque junto com o
babalorixa [...] conseguir trazer um Orixa para terra né, para o ayé, essa € a
parte principal (Antunes, 2023, informagéo verbal).

Amanda de Bara entende que a maior riqueza do patriménio relacionado ao

tambor é que o oficio tem papel fundamental no culto aos orixas, e a caracteristica
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de aprender os fundamentos com os mais velhos e ensinar os mais novos. Cita
como exemplo a equipe Herdeiros do Axé, liderada por Luis de Xapana, que da

seguimento ao legado de Antdnio Carlos de Xangé.

[...] Aprender os fundamentos para depois tu ensinar e ai tu ndo perde essa
tradigdo. Um exemplo que eu posso dizer disso, que eu vou citar de novo, o
mestre Anténio Carlos que foi uma baita referéncia no batuque do Rio
Grande do Sul, ensinou o filho dele, que hoje tem uma equipe “Os Herdeiros
do Axé”. E ai é um ensinamento de geracéo para geragao, entdo acho que o
aprender, principalmente aprender para depois ensinar, é a principal coisa
para manutengao do batuque (Abreu, 2023, informacgao verbal).

Pantiovila de Oxala considera patrimdénio principalmente os ensinamentos
liturgicos relacionados ao tambor, uma vez que € necessario conhecer as
ritualisticas especificas de cada ritual que compde o complexo batuque, em suas

diversas nacgoes.

[...] Manter os ensinamentos e o0s conceitos sobre o tambor é muito
importante, levar aquilo adiante, daquela forma que se aprendeu para mim
pode ser um patrimdnio, conservar os ensinamentos e os fundamentos de
acordo com cada caso eu acho que seria um patrimdnio cultural, seria muito
importante o tamboreiro manter aquilo (Rodrigues, 2023, informagéao verbal).

Para além de todas as questdes musicais e ritualisticas e da capacidade de
invocar a presenca de um orixa a terra, Luis de Xapana reitera que o tambor nao é
somente um instrumento musical. Trata-se, na verdade, de um assentamento
consagrado ao orixa que deve ser feito com o conhecimento dos segredos e
ritualisticas necessarias, o que o torna ainda mais rico de significado imaterial na

medida em que representa a ancestralidade do povo batuqueiro:

[...] o tambor traz toda uma ancestralidade né, a gente ta falando do tambor
enquanto a gente fala do orixa Omulu, e falar de tambor é falar de Xango,
entdo antes de sair batendo no tambor tu tem que saber o que ele
representa, o que ele faz, enfim, porque é onde eu digo que ha o mal
preparo de alguns tamboreiros iniciantes, porque eles ndo tém a
responsabilidade de que o tambor & consagrado a alguém, tambor € como
se fosse um assentamento (Santos, 2023, informacéo verbal).

Como ameacas a esse patrimonio cultural, Luis de Xapana avalia que a maior

delas é a ilusdo de uma facilidade em adquirir conhecimentos sobre tambor sem
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saber a devida procedéncia, principalmente devido a questdo da internet. Entende
que essa profusdo de informacdes pode dar a falsa sensagao de que ser tamboreiro

€ algo facil, ou que qualquer um pode ser tamboreiro, o que nao é verdade.

[...] acho que a maior ameaca é a modernidade, é a facilidade em que estéo
aprendendo tambor, porque eu tive um mestre, o teu mestre teve um
mestre, tu teve um mestre, e eu vejo hoje que muita gente € aluno do pai
Google né, do YouTube. E ai é que ta, porque eu conheco eu ja escutei
alguns CDs até mesmo no YouTube eu escutei, onde eu vi que a pessoa
que estava rezando fez uma pegadinha, porque aquela pessoa sabia o que
tava fazendo, e hoje grande parte reproduz o que aquela pessoa fez [...]
Entdo meu medo é a modernidade, essa facilidade de aprendizado rapido e
barbada. Tocar tambor n&o é facil (Santos, 2023, informacao verbal).

Para Amanda de Bara, o oficio tradicional do tambor esta ameacado pela
competigdo para captar os clientes, incentivado pela atitude de pais e mées de santo
que desejam pagar mais barato para tocar suas obriga¢des, o que reduz muito o

nivel da profissao para aqueles que, de fato, sobrevivem de seu oficio tradicional.

[...] Acho que a vaidade das pessoas né, a arrogancia. Uma pessoa te
chama para tocar uma festa de exu por exemplo, duracdo nao sei de
quantas horas, de 4 a 5 horas e ai cobra... Vamos chutar, sei |4, 600, cobra
600 reais, “Ah eu vou levar minha equipe, vou levar aparelho de som,
depois vou acertar contigo o deslocamento”, ai vai falar com outra pessoa
“Ah eu te cobro 200”. E ai acaba que, além de tu perder o teu trabalho para
essa pessoa, a pessoa que contratou pode estar caindo num golpe, porque
ai tu acaba contratando uma pessoa muitas vezes menos experiente, que
nao sabe o que vai fazer, ndo vai seguir uma sequéncia certa, mas so6 jogar
tudo para o alto, vai fazer farra la no teu tambor, vai beber mais que os
exus, vai dar PT%. Entdo acho que essa vaidade de querer pegar o... Ndo
querer pegar o toque da outra pessoa, mas tipo tu cobrar mais barato para
pegar aquilo pra ti td4 acabando com o tambor hoje em dia (Abreu, 2023,
informacao verbal).

Pantiovila de Oxala argumenta, no mesmo sentido, que a quantidade de
tamboreiros desqualificados e a mudanga nas dindmicas de aprendizagem dos
tamboreiros € uma ameaca, porque esvazia de sentido a tradicdo. Acredita que os
pais de santo que contratam tamboreiros desqualificados contribuem sobremaneira

para isso.

20 PT ¢ sigla de “perda total”, giria local que significa passar vergonha em publico pelo estado de
embriaguez, ou até perder a consciéncia parcial ou totalmente pelo consumo excessivo de alcool.
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[...] existem inumeros tamboreiros hoje em dia, mas poucos qualificados.
Isso para mim é uma ameaca, tu ndo ter conhecimento, tu ndo estar
preparado e isso acontece, muito se sabe sobre isso. Entdo para mim, é
uma ameaga vocé mudar esse ciclo, essa evolugdo, mudar essa linha de
fundamento, de aprendizado por uma coisa meio vazia, meio de qualquer
jeito, meio sem nexo, eu acho que ameaca dessa forma. As vezes alguns
religiosos contribuem porque, enfim, valores né. As vezes as pessoas
contratam um tamboreiro sem saber se ele esta apto, se ele ta preparado,
as vezes € até uma questdo de preco, entdo € isso ai, eu acho que fere
porque a pessoa que estuda, que se dedica, que busca conhecimento, isso
leva tempo, isso tem valor e ndo tem preco. E sdo poucos os profissionais
tamboreiros que se dedicam a isso e mantém essa cultura, diferente de
qualquer um, que cobra qualquer prego e faz qualquer coisa (Rodrigues,
2023, informacao verbal).

Foram apresentados aos entrevistados audios de duas pancadas
caracteristicas do batuque: Aluja e Jéje, executadas de maneiras diferentes,
propositalmente selecionadas para exibir um parametro de comparagao entre um
toque mais lento e cadenciado e outro mais acelerado e redobrado. A maioria das
opinides foram no sentido de criticar as pancadas aceleradas e preferir as mais
lentas, sob a alegacédo de que a cadéncia representa a cultura tradicional. As
excecdes foram Amanda de Bara, que declarou ter gostado de ambas as pancadas
Jéje apresentadas, embora reconheca que uma delas esta mais acelerada do que o
normal, e Sherlen de Ob&, que reprovou os dois Alujas por estarem muito
acelerados.

Digno de nota é que Luis de Xapana e Pantiovila de Oxala, tamboreiros com
maior experiéncia profissional, registraram que muitas vezes a aceleragéo criticada
por eles em sua avaliacao é solicitada pelo proprio pai ou mae de santo contratante
do servigo. Questionados se abrem mao do que consideram tradicional em prol da
satisfacao do cliente, ambos declararam que procuram atender o que foi solicitado
sem descaracterizar o ritual, mas que raramente precisam fugir de seus padrdes
porque, via de regra, seus clientes ja conhecem seu estilo e os contratam sabendo
disso.

Com base na avaliagdo dos audios, os entrevistados foram entao
questionados sobre quais diferencas identificam entre o batuque tradicional ou “de
antigamente” e o batuque tocado atualmente. Luis de Xapana considera que algo
que se modificou bastante € o tamanho cada vez maior do didmetro dos tambores,
qgue resultam em um som mais alto, exigindo menos forga fisica do musico. Quanto a

forma de tocar, acredita que seu falecido pai de santo e mestre Anténio Carlos nao
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ficaria satisfeito com a maneira de tocar tambor que existe atualmente porque as
pancadas estdao modificadas e aceleradas.

Pantiovila de Oxala também reconhece que o batuque antigo era muito mais
lento e cadenciado, e que a nova geragao vem acelerando os toques. Nao se opde a
ritmos mais acelerados quando é a caracteristica da casa, mas acredita que deve
haver limites para n&o prejudicar a dancga. Atribui esta descaracterizagao aos pais de
santo que solicitam os batuques dessa forma e aos tamboreiros despreparados que
misturam a cadéncia da umbanda e quimbanda com o batuque. Entende que o
tamboreiro profissional deve saber transitar entre essas diferencas sem misturar as

tradicoes.

[...] Em questao ritmica sim, se vocé pegar varios registros antigos, todos
haviam mais cadéncia do que uma questao mais acelerada [...] hoje parece
que esta um pouco mais avancado na questdo de cadéncia, acho que hoje
0 pessoal corre um pouco mais e as vezes até por exigéncia das préprias
casas, ele fica ali. As vezes fica até dificil para o alabé que ja tem seu
sistema e por questdo de falta de senso ou informagao algumas casas até
nao vao te contratar pela tua cadéncia, € bom procurar alguém que toca um
pouco mais corrido e faz parte da questdo do gosto também (Rodrigues,
2023, informacéo verbal).

A fala de Sherlen de Oba é mais voltada para o sentimento de nostalgia do
batuqgue a moda antiga, cadenciado e sem muitos redobres. ldentifica que as
pancadas atualmente estdo sendo modificadas e outras estranhas ao batuque estéao
sendo implantadas. Prefere ndo julgar as modernidades, mas afirma que é muito

bom ir a um batuque e lembrar-se do tempo antigo.

[...] As pancadas que estdo sendo implementadas né, tanto até dentro do
batugue tem pessoas implantando pancadas, mudando um ritmo, mudando
as rezas. Nao vejo necessidade disso. Que nem eu digo, eu ndo posso
julgar quem faz isso, mas eu nado sou a favor, eu ndo posso julgar. Tem
plateia para tudo hoje em dia, entdo a gente sabe que tem aqueles que nao
sao de acordo e que tem aqueles que sao de acordo. Eu ndo sou de acordo,
ndo sou mesmo, ndo acho legal isso né.[...] E tdo bom tu ir no batuque e tu
chegar e dizer assim: “Olha isso me lembrou muito aquele tempo antigo”,
“ah lembra, quando tinha bandeirinha, olha s6 esse tamboreiro”, “Bah esse
tamboreiro me lembra muito aquele tamboreiro antigo” (Antunes, 2023,
informacao verbal).

Quando interrogados sobre as diferengas mais marcantes entre os toques de

nacdo, umbanda e quimbanda, a resposta padrdao foi que a base dessas duas
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religides eram, tradicionalmente, as pancadas denominadas Aré, Jéje e Congo,
sendo que o toque para umbanda € mais lento e sem redobres, enquanto na
quimbanda ha mais aceleragdo, variagdes e trocas de pancadas por ter uma
caracteristica mais festiva. Conforme Luis de Xapana, “ [...JQuimbanda hoje em dia,
quem toca mais rapido e quem redobra mais rapido € o que sabe mais. Acabou
aquela coisa de tu tocar uma quimbanda raiz hoje, pouquissimas casas tém isso”.
Quando solicitados sobre as caracteristicas necessarias a um bom
tamboreiro, surgiram palavras como “carater, fundamento, boa indole, dedicacao,
responsabilidade, seriedade, humildade e respeito”. Pantiovila de Oxala comenta
que acha bonita a evolucdo de um tamboreiro que inicia com os conhecimentos
basicos e vai avancando em seu aprendizado a partir da socializagdo dos
conhecimentos, descobrindo os segredos e pegando intimidade com o oficio. Luis de
Xapand elege como caracteristicas essenciais ao tamboreiro a disciplina e a

doutrina, pois tornar-se um tamboreiro ndo é algo que se faz da noite para o dia.

[...] tem que estudar, ter disciplina, discernimento, conhecimento, tem que
adquirir muito conhecimento. Nao é do dia para noite que tu te torna um
tamboreiro, hoje tem muitos na rua, mas eu demorei muito para chegar hoje
onde eu t6. Foi gracas a todo um ensinamento que eu tive do meu pai, mas
muito também pela minha forca de vontade, se ndo nada ia acontecer
(Santos, 2023, informacgao verbal).

Amanda de Bara entende que o bom tamboreiro precisa, além do carater, ter
a obrigacdo necessaria para se responsabilizar por uma obrigagdo e saber como
proceder em cada ritual, especialmente caso “arrebente a balanga”, situacao
considerada uma tragédia ritual para os batuqueiros. Sherlen de Oba, além da
obrigacdo avangada e o conhecimento dos rituais, também aponta o dominio das
rezas e ritualisticas especificas de cada nagdo, pois um tamboreiro jamais pode se

comprometer a tocar um lado ou nagéo da qual ndo domina a liturgia.

[...] Primeiro de tudo, tu tem que ter uma obrigagdo um pouco mais
avangada dentro do batuque. Ter [assentados] 0 nosso principal orixa que é
o dono do tambor, Xangd, os teus orixas de cabeca, pra tu poder tocar uma
obrigacao de quatro pé, um eb6. Como que tu vai tocar ebd se tu ndo tem?
Tu n&o pode dar aquilo que tu ndo tem. Entao, isso é primordial. Depois vem
a questado da postura, respeito, conhecimento principalmente. Nao adianta
eu dizer pra ti que eu sei tocar Oy6 e me comprometer contigo de tocar Oyo
e chegar Ia e ndo saber qual é a ordem do Oyo, qual € a hora que eu vou
tirar um ecd. E se estoura uma balanga, o que eu devo fazer? Cada nagao
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conduz de um jeito. Entdo acho que isso & o principal (Antunes, 2023,
informacao verbal).

A questdo do procedimento em caso de arrebentar a balanca, alias, foi
assunto que emergiu em todas as entrevistas em momentos diferentes, e
considerado por todos uma atribuicdo precipua do tamboreiro. Considerando que se
trata de um segredo ritual, questionei os entrevistados fora da entrevista oficial se
poderiam compartilhar comigo individualmente qual o ritual adotado por cada um,
sob a condigdo de que nao seria descrito no texto do trabalho, com o que
concordaram unanimemente. O procedimento indicado por todos segue 0 mesmo
protocolo, com algumas diferengcas muito pontuais que atribuo a diversidade de
nacdes da qual cada um deles é oriundo.

Por fim, para além das questbes relacionadas ao significado do tambor no
batuque e as caracteristicas de um bom tamboreiro, os entrevistados foram
convidados a dizer o significado do tambor em suas préprias vidas. As respostas de
Amanda de Bara e de Sherlen de Oba foram muito semelhantes, ao expressarem as
duas que tocam tambor quando estdo tristes e também quando estdo alegres,
sentimento sintetizado nas palavras de Sherlen de Oba: “[...] € uma mistura de
sentimentos pra mim, quando eu t6 muito brava, quando eu t6 muito triste... Como
eu posso dizer? E meu acalento. O tambor é meu acalento”.

Se para Sherlen de Oba o tambor é o seu acalento, para Amanda de Bara
representa “tudo qué € de bom na sua vida”, resposta muito parecida com a de Luis
de Xapana, que entende o tambor como “tudo em sua vida”, e com a do Pantiovila
de Oxala, para quem o tambor “é a sua vida”.

Luis de Xapana relata que nao teve acesso a religido na sua primeira infancia,
mas que o contato com a tradicdo do tambor foi um divisor de aguas em sua vida na
medida em que lhe proporcionou a oportunidade de se dedicar a uma arte que |lhe

trouxe respostas positivas:

[..] tambor é tudo na minha vida. Eu tenho amor pelo meu orixa, tenho a
minha fé gigantesca assim, no meu orixa sabe, mas tambor pra mim, eu
digo que tambor salva vida e eu posso te dizer que ele salvou a minha. Ter
nascido... Eu sou de uma periferia de Porto Alegre, onde até hoje nao existe
religido dentro daquele lugar e eu tive que sair para buscar isso e encontrei
no tambor aquilo que eu precisava, a resposta que eu precisava (Santos,
2023, informacéo verbal).
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Pantiovila de Oxala também eleva o tambor a um dos elementos principais de
sua vida, e esta importancia se exprime no proprio nome pelo qual é reconhecido
publicamente, conforme ja foi comentado. Relembra também um relacionamento
que lhe cobrou uma escolha entre o amor e o tambor, sendo que sua escolha,

evidentemente o tambor, foi a que Ihe deixou mais feliz e satisfeito.

[...] O tambor é a minha vida, por varias vezes eu me perguntei e sempre
tive a mesma resposta, ndo consigo me ver longe, desde pequeno fui posto
a prova muito cedo, até em questdes pessoais, num relacionamento eu fui
colocado a prova pela pessoa: “Tu vai ficar com o tambor ou tu vai ficar
comigo?”, eu fiquei com o tambor [risos]. Entdo eu entendi que era uma
coisa especial. Entdo para mim é tudo, € minha vida, € meu respirar, eu fago
tudo pela questdo do tambor, para mim eu considero um dos itens mais
importantes da minha vida (Rodrigues, 2023, informagéo verbal).

Os relatos afetivos em relagdo ao tambor revelam o lugar que os detentores
desses saberes tradicionais reservam para esta cultura tdo importante para si e para
sua comunidade. Trata-se de uma atividade para a qual dedicam suas vidas, que
marca sua identidade, suas sociabilidades e trajetorias pessoais e profissionais.

O objetivo inicial deste marcador analitico era identificar as relagdes que os
entrevistados estabelecem entre o oficio de tamboreiro e patrimdnio cultural, com
vistas a identificar possiveis ameacas a esse patrimbénio em face do
embranquecimento da tradicdo. Entretanto, houve dificuldades em cumprir
diretamente este objetivo da pesquisa pelo fato de que os tamboreiros ndo estavam
previamente familiarizados com o conceito de patriménio cultural, situagdo que foi
contornada mediante uma rapida explicacdo da tematica, o que possibilitou o
prosseguimento das narrativas.

A questdo do embranquecimento da tradigdo, problema que emergiu da
minha trajetéria de pesquisa e que foi elevado como tema central deste estudo, ndo
foi identificado em nenhum momento pelos participantes como uma ameaca direta
ao oficio. Alids, a abordagem da questdo racial no batuque se mostrou um pouco
nova para os entrevistados, de modo que nao se conseguiu captar narrativas da
maneira como foi colocada a proposta inicial.

Embora um ou dois entrevistados apresentem uma consciéncia critica um

pouco mais desenvolvida sobre as relagcdes étnio-raciais na sociedade, se observa
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que nao é uma pratica usual para eles refletirem sobre o universo do batuque a
partir dessas discussdes, € menos ainda sobre o lugar do tambor. Quando
convidados a refletir sobre o oficio como um patriménio cultural, menos ainda a
questdo do embranquecimento aparece, e os detentores do bem elegem outras
ameacas a tradicdo que, em sua perspectiva, em pouco ou nada se relacionam com
tensdes raciais.

Se as casas de batuque, escolas de carnaval, rodas de capoeira, terreiros de
samba, bares, esquinas e vilas sao territérios negros, conforme Bittencourt Junior
(2010), é natural que se pressuponha um sentimento de pertencimento étnico por
parte de seus frequentadores, e no minimo o questionamento a respeito das
auséncias dos negros dos espacos que estes tém dificuldade de acessar e
permanecer. Mais do que isso, territérios negros sdo, de acordo com Vieira (2017),
espacos cuja centralidade é a presenga de negras e negros, sua histéria, cultura e
atuacgao.

Ha, portanto, uma lacuna significativa entre o discurso que tem sido produzido
na academia a respeito das manifestagcdes culturais de matriz africana e o
entendimento que as pessoas vivenciadoras dessas manifestacbes acessam e
reproduzem. Se os territérios negros pressupdem o protagonismo negro para assim
serem considerados, entdo percebe-se que ha uma desterritorializagao (Vieira,
2017) no que se refere as casas de batuque, uma vez que a presencga - €, no caso, a
auséncia - negra tende a n&do ser uma questdo a ser observada naturalmente
sequer pelos tamboreiros, que detém um transito maior entre as diversas
comunidades em razao de seu oficio.

Evidentemente, o espaco amostral da presente pesquisa € pequeno, mas a
populacdo estudada representa, de certa forma, um universo maior de tamboreiros
na medida em que a metodologia de selegdao dos participantes se baseia na
repeticdo de indicagbes por seus préprios pares. Em que pese isso, é possivel
comparar os resultados obtidos neste estudo com impressdes ja registradas na
literatura em publicagdes mais antigas, que corroboram para o entendimento de que
os participantes do batuque tendem a sobrepor seu sentimento de pertencimento
religioso a qualquer outro grupo, de modo que a identidade batuqueira se sobrepde,

inclusive, a identidade racial (Corréa, 1992).
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Quando tal discussdo € recortada somente ao grupo dos tamboreiros, e
tomando como objeto o oficio dos tamboreiros como um patriménio cultural, é
perceptivel que as tensdes existem, mas, conforme ja explicitado por Oro (2002),
tendem a ser naturalizadas pelos pesquisados e mais facilmente percebidas por nés,
pesquisadores, que em interlocucdo com a literatura estabelecemos dialogos
tedricos que criticam as relacdes étnico-raciais no batuque. Mas até que ponto essas
discussbes chegam até o batuqueiro médio? Nao estariamos nés, pesquisadores,
somente produzindo discursos académicos sobre o batuque como cultura ou
patriménio negro, mas sem a adequada devolugdo desse conhecimento a
comunidade detentora do bem?

Esses sdo questionamentos que resultam desta pesquisa, e que mereceriam
continuidade em estudos futuros que se preocupassem em mapear a nogcao de
pertencimento racial na comunidade batuqueira, ainda que em recortes, e

problematizar as tensdes que dai emergem.
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6 CONSIDERAGOES FINAIS

Com base na premissa de que o oficio de tamboreiros € um patrimonio
cultural negro, esta pesquisa se dedicou a compreender em que medida este
patriménio foi embranquecido ou esta ameacado pelo embranquecimento da
tradicdo e se este fendbmeno afeta os processos de ensino-aprendizagem do
saber-fazer relacionado ao oficio. O objetivo geral estabelecido foi responder a
pergunta de pesquisa a partir das vivéncias dos proprios detentores deste patrimonio
cultural, os tamboreiros de batuque.

A fim de estabelecer arcaboucgo tedrico para este trabalho, foi apresentada
uma revisao bibliografica sobre as publicagcdes existentes a respeito do batuque
gaucho enquanto fendbmeno religioso e social. Tais publicagdes inicialmente se
limitavam a crbnicas de jornais e artigos em revistas especializadas, passando
posteriormente o assunto a ser abordado com maior rigor metodologico na area da
Antropologia. A partir do século XXI, os estudos de batuque se ampliaram para
outras areas de conhecimento - como Letras, Economia, Histéria, Patriménio e
Musica - acompanhando investigadores que se preocupam em estudar as diversas
faces do batuque a partir do viés de diferentes disciplinas.

Contextualizado o batuque enquanto fendmeno social reconhecido também
no meio académico, me dediquei a situar especificamente o papel do oficio dos
tamboreiros desta tradicdo, e identificar as complexas relagdes de
ensino-aprendizagem que sao pecga basilar para a manutengédo desse oficio. Esta
tarefa foi cumprida por meio de revisao tedrica em combinacdo analitica com as
falas dos entrevistados, identificando continuidades e rupturas em relagdo aos
meétodos ja adotados por outros autores em publicagdes anteriores, e a maneira
como os tamboreiros tém lidado com a questao atualmente.

Levando em consideracdo o problema de pesquisa, no qual a questdao do
embranquecimento da tradicdo foi elevado como questdo central, a escolha do
referencial tedérico buscou valer-se de autores que trabalham com o conceito de
patriménio cultural negro, branquitude e territorialidade negra. Além disso, as
discussbdes sobre educacédo formal, ndo-formal e informal, pedagogia do axé e
estudos especificos sobre o papel de musicos rituais e tradicoes de matriz africana

foram fundamentais para cumprir a tarefa de avaliar os impactos das mudangas
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relacionadas aos processos de ensino-aprendizagem de saberes musicais mantidos
pelos tamboreiros.

Como caminho metodolégico, foram selecionados quatro tamboreiros com
perfil previamente escolhido de acordo com o recorte tematico do trabalho. A
escolha dos individuos se deu pela técnica de amostragem nao probabilistica em
“‘bola de neve”, na qual a rede de contatos indica possiveis entrevistados que
correspondam ao perfil solicitado, até que as indicagdes atinjam um ponto de
saturagao, resultando nas amostras da pesquisa.

Para atingir os objetivos do estudo, foram aplicadas entrevistas
semiestruturadas com recursos projetivos, que foram gravadas e posteriormente
tratadas a partir da metodologia de analise de conteudo. As falas dos entrevistados
foram analisadas em didlogo com o referencial teérico em cinco marcadores
analiticos, optando-se por uma narrativa fluida e ndo-exaustiva, que privilegiou as
tematicas e problematicas levantadas pelos entrevistados a partir do roteiro da
entrevista. A metodologia se mostrou adequada na medida em que permitiu acessar
as experiéncias individuais dos tamboreiros e compara-las entre si, de modo a
verificar quais opinides convergem e divergem.

Retomando as perguntas de pesquisa, verificou-se a partir das falas captadas
que as relagbes profissionais em torno do oficio de tambor exercem um forte
impacto sobre os mecanismos de ensino-aprendizagem da tradicdo, o que tem
implicagbes na preservagdo do patrimoénio cultural, na medida em que ha uma
profusdo de tamboreiros mal qualificados no mercado atualmente cujo interesse é
exclusivamente valer-se da oferta de trabalho disponivel neste mercado. Apesar de
reprovarem tamboreiros profissionais com pouca referéncia simbolica ou tradicional,
os participantes n&o criticam os tamboreiros tradicionais que profissionalizam o
oficio, encarando este caminho como natural.

Nesse sentido, o que preocupa os detentores do bem sao tamboreiros
descomprometidos com as tradicbes, que acessam conhecimentos
descontextualizados por meio da internet ou cursos livres, e que acabam entrando
para o dito “mercado do tambor” sem o conhecimento ritual necessario, o que foi
identificado como uma das maiores ameacas ao oficio de tamboreiro como
patrimdnio cultural. As raizes deste problema, no entanto, sdo identificadas como

sendo os proprios pais e mées de santo mal formados, que ndo sabem avaliar a
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qualificacéo ritual de um tamboreiro tradicional, ou mesmo aqueles que contratam
tamboreiros desqualificados tdo somente com o intuito de economizar no pagamento
do axé de tambor. O problema da profissionalizagao predatéria do oficio tradicional
parece emergir dai, uma vez que a situagdo estimula uma concorréncia entre os
préprios tamboreiros.

Quanto a questao do embranquecimento da tradigdo do tambor e do batuque
como um todo, ndo foi possivel responder diretamente a questdo de pesquisa
inicialmente formulada porque os entrevistados pareceram negar as tensdes raciais
que emergem no ambiente tradicional, mesmo quando confrontados pelas
contradicbes em suas proéprias falas. Entretanto, as narrativas coletadas permitiram
estabelecer reflexdes a respeito da naturalizagcdo do embranquecimento das
tradicoes de matriz africana, dos aspectos narcisicos de siléncio que se estabelecem
em torno desta problematica e das distancias entre os discursos afrocentrados
produzidos a respeito do batuque na academia, além, do acesso a essas
discussoes pelos tamboreiros e o batuqueiro medio.

A questdo das mulheres também foi tangenciada, restando observado que,
muito embora as mulheres estejam conquistando maior espago no ambiente do
tambor de batuque gaucho, resta ainda uma certa resisténcia, principalmente por
parte de tamboreiros homens, em aceitar sua participagdao plena no oficio. Essas
resisténcias, todavia, ndo encontram justificativa nos fundamentos religiosos
tradicionais, e sim em preconceitos alimentados também por outras tradigcdes afro
religiosas que nao admitem mulheres no tambor, 0 que ndo € o caso do batuque.

Embora o percurso da pesquisa tenha tomado rumos diferentes dos que
foram planejados inicialmente, entende-se que os objetivos foram cumpridos e a
pergunta de pesquisa foi respondida, ainda que tenham restado, ao final desta
dissertagdo, mais perguntas do que propriamente respostas. Este trabalho serve
como um valioso ponto de partida para se pensar as relagbes do batuque gaucho
com o fendbmeno do embranquecimento, contribuindo para desconstruir alguns tabus
em relacdo ao mito da democracia racial construido na mentalidade colonizada da
sociedade gaucha.

Na perspectiva do patrimbnio cultural, verificou-se que os entrevistados
compreendem que sua tradicdo é um patrimdénio negro, ainda que nao dominem

espontaneamente este conceito, assim como também identificam ameacas a esse
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patriménio. O problema do embranquecimento, todavia, nao foi elevado pelos
entrevistados como um problema que afeta este patrimdnio cultural, o que evidencia
a urgéncia de iniciativas de letramento racial e educagdo patrimonial para a
comunidade do batuque, inclusive para as pessoas negras. No lugar do
embranquecimento, foi identificada como principal ameaca a profissionalizacao
predatéria do oficio, cuja raiz se encontraria, segundo eles, na ma formagao e
profusao de pais e méaes de santo, que ampliam sobremaneira o mercado do tambor
sem o devido critério.

Estudos posteriores poderiam se dedicar inteiramente as relagcdes de
ensino-aprendizagem de pais e maes de santo no batuque, a fim de investigar este
nicho indicado pelos tamboreiros como um ponto problematico. Outros estudos que
também mereceriam desenvolvimento seriam o panorama atual da presencga de
mulheres no oficio de tamboreira, e as lacunas entre o desenvolvimento das
discussbes académicas sobre o batuque e a divulgagdo desses conhecimentos a
comunidade batuqueira, quem sabe até com o desenvolvimento de agdes de
educacgao patrimonial.

Uma sugestdo de prosseguimento deste estudo, contudo, seria a tentativa de
mensurar e avaliar os impactos da naturalizagcdo do embranquecimento da tradicao
do batuque, e em que medida os detentores desta tradicdo conseguem perceber o
batuque como um patriménio negro e, eventualmente, tensionar a auséncia de
negros neste espago. Um estudo inteiramente dedicado a este tema contribuiria para
quebrar alguns velhos tabus, e avangaria nos debates publicos no meio batuqueiro
que possam contribuir para desconstruir o mito da democracia racial e romper com a
cegueira colonial do nosso olhar em relacdo e esta tradigdo, e quem sabe até dos

préprios batuqueiros sobre si mesmos
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APENDICE A: Roteiro da entrevista

PESQUISA: Os dados coletados nesta pesquisa sao parte do projeto de dissertacéo
de mestrado académico em Museologia e Patriménio da UFRGS intitulado

Batuque, tuque, tuque, todo o muque no tambor’: O oficio dos tamboreiros de

batuque como patrimdnio cultural negro.”
COORDENACAO: Dra. Giane Vargas Escobar
PESQUISADOR ASSISTENTE: Esp. Leo Francisco Siqueira de Moraes

Cabecalho: Identificacdo do entrevistador, dados da pesquisa e nome do
entrevistado, local, data e hora em que esta sendo gravada a entrevista. Solicitar

confirmagéo do consentimento e do direito de uso de imagem ao entrevistado.

I- Dados pessoais e trajetéria no batuque

Nome completo

Idade

Racga/cor que se autodeclara

Cidade onde mora

Profissao

Se for tamboreiro, perguntar se é sua ocupagao principal, se exerce outra atividade
e se e registrado em alguma associagao de classe.

Atividades profissionais anteriores?

Pretende mudar de profiss&o ou seguir no tambor?

Ha quanto tempo é de religido

De qual bacia/ nagao faz parte

Grau de iniciagao no batuque

Pratica também umbanda e quimbanda? Tem preferéncia entre elas como religioso?
O que o tambor representa na religiao?

O que o tambor representa na tua vida?

O que é ser ser tamboreiro?

Se considera alabé ou tamboreiro?

Ha quanto tempo toca tambor



Aprendeu a tocar com quem
Aprendeu no sistema “escola” ou “aprendiz”? pedir que descreva
E profissional ou feito em casa?

Faz parte de alguma equipe?

Toca sozinho ou sempre acompanhado?

Quanto cobra e como define seu prego?

O valor de axé de tambor permite que se sustente?

Como esta o mercado do tambor? Tem concorréncia?

*Interagho com o video do gri6 Anténio Carlos de Xangd

https://www.youtube.com/watch?v=CaEEevdK7GU (4min30)

O que pensa sobre a cobranga de valor de axé, a partir do video?

[I-Ensino-aprendizagem do tambor

Ja ensinou tambor para alguém?

Quais caracteristicas um tamboreiro deve ter?

Como se identificou ou foi identificado como tamboreiro?

Como identificar tamboreiros em potencial?

Ser tamboreiro é predestinacao/habilidade nata ou da para aprender?

Vé diferencas entre a forma que aprendeu e como € aprendido em geral hoje?
Conhece, ja frequentou ou mantém uma escola de tamboreiros?

Como avalia o método das escolas?

Qual metodologia usa para ensinar tambor?

Quais recursos utiliza?

Consegue identificar alunos com melhor potencial e aqueles que nao levam jeito?
Como atuam em relagdo aos que n&o levam jeito?

Como avalia a elacao entre saber tocar e conhecimento liturgico?
Necessidade de apronte no tambor?

Indicar 3 grandes tamboreiros (verificar se serao indicadas mulheres)

Ill- Relagdes étnico raciais
O que pensa sobre os debates sobre raca e racismo?
Existe racismo no Brasil?

Existe racismo no batuque?


https://www.youtube.com/watch?v=CaEEevdK7GU

Existe racismo no tambor?

Ja presenciou algum caso de racismo no batuque ou no tambor?

O batuque é uma religiao negra?

Questionar orixa de branco, orixa de negro.

Axé de branco e axé de negro (pro feitico/ obrigagéo)?

Solicitar proporgao entre tamboreiros negros e brancos que conhece.
Ha mais tamboreiros negros ou brancos?

Existe diferenga no toque ou em habilidades de tamboreiros negros e brancos?
No total dos adeptos, o batuque tem mais negros ou brancos?
Solicitar proporg¢ao de adeptos gerais.

Se menos negros, por que nao estdo no batuque?

Ser batuqueiro contribui para a problematizagao do racismo?

V- Mulheres no tambor

Conhece mulheres tamboreiras?

Como enxerga a atuagédo das mulheres no tambor?

Por que elas sdo mais raras que os homens neste espago?

Ja presenciou casos de misoginia no tambor?

Algum fator que desencorajaria a participagao feminina no tambor?
Dificuldades que mulheres podem enfrentam no tambor?

Indicar trés grandes tamboreiras.

V-O tambor como patriménio

O que entende sobre patriménio cultural/ patriménio histérico?

Como entende a relagao entre o oficio de tamboreiro e o patriménio do batuque?
Qual a maior riqueza em relagdao ao tambor para a manutengdo da tradigdo do
batuque?

Quais problemas identifica atualmente que ameacam a tradicao do tambor.

*Interagao com videos de toques de batuque:

Aluja Felipe de Oxala:_https://www.youtube.com/watch?v=G0zibM2|DBI



https://www.youtube.com/watch?v=G0zibM2IDBI

Aluja Alabés Coroa de Orixa: https://www.youtube.com/watch?v=XgmHQ1gpmSU

Jéje Xapana Alabés Coroa de Orixa:
https://www.youtube.com/watch?v=glHzKN67M5M

Jéje Bara Felipe de Oxala: https://www.youtube.com/watch?v=RIyIfETZJsI

Quais diferengas avalia entre os toques?

Tambor de ontem x agora x amanha?

Ja viu ou tocou com tamboreiros que nao sabiam tocar?

Ja viu ou tocou com tamboreiros que ndo tinham conhecimento ritual?

Ja viu ou tocou com tamboreiros que nao eram prontos?

Toca para umbanda e quimbanda também?

Quais as diferengas no toque para batugue e umbanda/quimbanda?

Ja presenciou absurdos em sua posicao de tamboreiro relacionados a falta de

conhecimento ou fundamento? A que atribui isso?


https://www.youtube.com/watch?v=XgmHQ1qpmSU
https://www.youtube.com/watch?v=glHzKN67M5M
https://www.youtube.com/watch?v=RIylfETZJsI

APENDICE B: Termo de Consentimento Livre e Esclarecido (TCLE)

PESQUISA: Os dados coletados nesta pesquisa séo parte do projeto de dissertagcao
de mestrado académico em Museologia e Patriménio da UFRGS intitulado
“Batuque, tuque, tuque, todo o muque no tambor’: O oficio dos tamboreiros de

batuque como patrimonio cultural negro.”
COORDENACAO: Dra. Giane Vargas Escobar
PESQUISADOR ASSISTENTE: Leo Francisco Siqueira de Moraes

1. NATUREZA DA PESQUISA: Esta € uma pesquisa de mestrado que tem como
finalidade investigar, a partir das vivéncias dos tamboreiros de batuque, como
ocorrem seus processos de ensino-aprendizagem e em que medida o
embranquecimento das tradicbes de matriz africana e comercializagao dos saberes
relacionados ao tambor representam ameaca a este oficio na perspectiva do
patrimoénio cultural. Este projeto foi aprovado pela Comissédo de Pesquisa da
Faculdade de Biblioteconomia e Comunicacdo da Universidade Federal do Rio

Grande do Sul e pelo Comité de Etica em Pesquisa (CEP) da universidade.

2. PARTICIPANTES DA PESQUISA: Participardo desta pesquisa em torno de 4

tamboreiros de batuque (nagao).

3. ENVOLVIMENTO NA PESQUISA: Ao aceitar participar deste estudo vocé sera
entrevistado individualmente pelo pesquisador assistente. As entrevistas terdo
duragédo de aproximadamente duas horas e serdo gravadas em audio e video para
posterior analise. Vocé tem a liberdade de se recusar a responder qualquer pergunta
e tem a liberdade de desistir de participar em qualquer momento que decida, sem
qualquer prejuizo. No entanto, solicitamos sua colaboragdo para que possamos
obter melhores resultados na pesquisa. Sempre que vocé desejar mais
informacoes sobre este estudo pode entrar em contato com a professora
Giane Vargas Escobar pelo telefone (55) 999654-0575. Maiores informagoes
podem ser obtidas junto ao Comité de Etica em Pesquisa UFRGS (51)
3308-3738. Endereco: Av. Paulo Gama, 110, Sala 311 — Prédio Anexo | da



Reitoria — Campus Centro — Porto Alegre/RS — CEP: 90040-060. Horario de
atendimento do CEP/UFRGS: 08h as 12h e das 13h as 17h.

4. SOBRE A ENTREVISTA: Sera gravada em audio e video. Serdo solicitadas
algumas informacdes pessoais basicas e feitas perguntas sobre sua trajetoria
religiosa como tamboreiro, experiéncias de ensino e aprendizagem de tambor, sobre
suas concepcdes de pertencimento étnico-racial e sobre a profissionalizacdo do
oficio de tamboreiro. Havera um roteiro para a entrevista, mas vocé pode emitir

livremente as opinides que julgar relevantes para o estudo.

5. RISCOS E DESCONFORTO: Vocé pode se sentir desconfortavel ou exposto
perante o seu préprio grupo ao responder algumas perguntas, tendo em vista que os
pontos levantados nesta pesquisa sao assuntos delicados e considerados tabu em
nossa sociedade, como racismo, machismo e comercializagdo de atividades
religiosas. As suas falas serdo analisadas posteriormente e confrontadas com os
demais dados da pesquisa, de modo que a analise final pode nio corroborar,
necessariamente, com as opinides emitidas por vocé. A participagcdo nesta pesquisa
nao traz complicagdes legais de nenhuma ordem e os procedimentos utilizados
obedecem aos critérios da ética na Pesquisa com Seres Humanos conforme a
Resolugao n° 510, de 07 de abril de 2016, do Conselho Nacional de Saude. Nenhum

dos procedimentos utilizados oferece riscos a sua dignidade.

6. CONFIDENCIALIDADE: As experiéncias e opinides pessoais de cada
entrevistado sdo um ponto relevante para este estudo, de modo que a analise sera
feita sobre as falas individuais de cada participante. Este trabalho sera tornado
publico e vocé e seus depoimentos serdo identificados. No caso de se sentir
desconfortavel em ter suas falas publicadas, vocé pode solicitar que seu verdadeiro
nome seja omitido na publicagdo do estudo, situagdo em que sua identificacdo sera

tornada confidencial e sera preservada.

7. BENEFICIOS: Ao participar desta pesquisa vocé estara colaborando com uma
investigacao pioneira no campo de estudos do batuque gaucho. Com a publicacao
do trabalho no meio cientifico, vocé podera obter maior visibilidade em sua atuacao

como tamboreiro. Esperamos que futuramente os resultados deste estudo sejam



usados em beneficio da comunidade de terreiro gaucha.

8. PAGAMENTO: Vocé nao tera nenhum tipo de despesa para participar deste

estudo, bem como nao recebera nenhum tipo de pagamento por sua participagao.

9. CONSENTIMENTO LIVRE E ESCLARECIDO: Tendo em vista os itens acima
apresentados, sua assinatura abaixo significa que vocé entende e concorda com as
informacdes acima e aceita participar desta pesquisa de forma voluntaria, livre e
esclarecida. Além disso, vocé afirma que lhe foi dada a oportunidade de fazer
perguntas sobre o estudo e que recebeu uma via deste termo de consentimento.
Agradecemos a sua autorizagdo e colocamo-nos a disposi¢céo para esclarecimentos

adicionais.

Nome do participante

Assinatura do participante

Local e data

Pesquisador assistente

Coordenadora da pesquisa




APENDICE C: Termo de Assentimento Livre e Esclarecido (TALE)

Para criangas e adolescentes (maiores que 6 anos € menores de 18 anos) e para

legalmente incapaz

PESQUISA: Os dados coletados nesta pesquisa séo parte do projeto de dissertagao
de mestrado académico em Museologia e Patriménio da UFRGS intitulado

Batuque, tuque, tuque, todo o muque no tambor’: O oficio dos tamboreiros de

batuque como patrimdnio cultural negro.”
COORDENACAO: Dra. Giane Vargas Escobar
PESQUISADOR ASSISTENTE: Leo Francisco Siqueira de Moraes

1. NATUREZA DA PESQUISA: Esta é uma pesquisa de mestrado que tem como
finalidade investigar, a partir das vivéncias dos tamboreiros de batuque, como
ocorrem seus processos de ensino-aprendizagem e em que medida o
embranquecimento das tradicdes de matriz africana e comercializagao dos saberes
relacionados ao tambor representam ameacga a este oficio na perspectiva do
patrimoénio cultural. Este projeto foi aprovado pela Comissédo de Pesquisa da
Faculdade de Biblioteconomia e Comunicacdo da Universidade Federal do Rio

Grande do Sul e pelo Comité de Etica em Pesquisa (CEP) da universidade.

2. PARTICIPANTES DA PESQUISA: Participarao desta pesquisa em torno de 4
tamboreiros de batuque (nagéo). Vocé sera a unica tamboreira menor de idade que
sera entrevistada, e seus pais e/ou responsaveis permitiram que vocé participasse

da pesquisa.

3. ENVOLVIMENTO NA PESQUISA: Ao aceitar participar deste estudo vocé sera
entrevistado individualmente pelo pesquisador assistente, sob supervisao de seus
pais ou responsaveis. As entrevistas terdo duragado de aproximadamente duas horas
e serao gravadas em audio e video para posterior analise. Vocé tem a liberdade de
se recusar a responder qualquer pergunta e tem a liberdade de desistir de participar
em qualquer momento que decida, sem qualquer prejuizo. No entanto, solicitamos

sua colaboracdo para que possamos obter melhores resultados na pesquisa.



Sempre que vocé desejar mais informagoes sobre este estudo pode entrar em
contato com a professora Giane Vargas Escobar pelo telefone (55)
999654-0575. Maiores informagdes podem ser obtidas junto ao Comité de Etica
em Pesquisa UFRGS (51) 3308-3738. Endereco: Av. Paulo Gama, 110, Sala 311 -
Prédio Anexo | da Reitoria — Campus Centro — Porto Alegre/RS - CEP:
90040-060. Horario de atendimento do CEP/UFRGS: 08h as 12h e das 13h as
17h.

4. SOBRE A ENTREVISTA: Serao solicitadas algumas informacdes pessoais
basicas e feitas perguntas sobre sua trajetéria religiosa como tamboreiro,
experiéncias de ensino e aprendizagem de tambor, sobre suas concepgdes de
pertencimento étnico-racial e sobre a profissionalizagdo do oficio de tamboreiro.
Havera um roteiro para a entrevista, mas vocé pode emitir livremente as opinides
que julgar relevantes para o estudo. Seus pais ou responsaveis poderéo intervir

caso julguem necessario.

5. RISCOS E DESCONFORTO: Vocé pode se sentir desconfortavel ou exposto
perante o seu proprio grupo ao responder algumas perguntas, tendo em vista que os
pontos levantados nesta pesquisa sao assuntos delicados e considerados tabu em
nossa sociedade, como racismo, machismo e comercializacdo de atividades
religiosas. As suas falas serdo analisadas posteriormente e confrontadas com os
demais dados da pesquisa, de modo que a analise final pode nao corroborar,
necessariamente, com as opinides emitidas por vocé. A participacdo nesta pesquisa
nao traz complicagdes legais de nenhuma ordem e os procedimentos utilizados
obedecem aos critérios da ética na Pesquisa com Seres Humanos conforme a
Resolugao n° 510, de 07 de abril de 2016, do Conselho Nacional de Saude. Nenhum

dos procedimentos utilizados oferece riscos a sua dignidade.

6. CONFIDENCIALIDADE: As experiéncias e opinidbes pessoais de cada
entrevistado sdo um ponto relevante para este estudo, de modo que a andlise sera
feita sobre as falas individuais de cada participante. Este trabalho sera tornado
publico e vocé e seus depoimentos serdo identificados. No caso de se sentir
desconfortavel em ter suas falas publicadas, vocé ou seus responsaveis podem

solicitar que seu verdadeiro nome seja omitido na publicagéo do estudo, situagao em



que sua identificacao sera tornada confidencial e sera preservada.

7. BENEFICIOS: Ao participar desta pesquisa vocé estara colaborando com uma
investigacao pioneira no campo de estudos do batuque gaucho. Com a publicacao
do trabalho no meio cientifico, vocé podera obter maior visibilidade em sua atuagao
como tamboreiro. Esperamos que futuramente os resultados deste estudo sejam

usados em beneficio da comunidade de terreiro gaucha.

8. PAGAMENTO: Vocé nao tera nenhum tipo de despesa para participar deste

estudo, bem como nao recebera nenhum tipo de pagamento por sua participagao.

9. CONSENTIMENTO LIVRE E ESCLARECIDO: Tendo em vista os itens acima
apresentados, sua assinatura abaixo significa que vocé entende e concorda com as
informacdes acima e aceita participar desta pesquisa de forma voluntaria, livre e
esclarecida. Além disso, vocé afirma que lhe foi dada a oportunidade de fazer
perguntas sobre o estudo e que recebeu uma via deste termo de consentimento.
Agradecemos a sua autorizagdo e colocamo-nos a disposi¢ao para esclarecimentos

adicionais.

Nome do participante

Assinatura do participante

Assinatura dos pais ou responsaveis pela participante:

Local e data

Pesquisador assistente

Coordenadora da pesquisa




APENDICE D: Autorizagao para uso de imagem, voz, dados digitais e

respectiva cessao de direitos (Lei n° 9.610/98)

Pelo presente instrumento particular, eu,

RG e CPF :

residente e domiciliado(a) no endereco

por intermédio deste documento e na melhor forma de direito, AUTORIZO, de forma
gratuita e sem qualquer 6nus, os pesquisadores Giane Vargas Escobar e Leo
Francisco Siqueira de Moraes a utilizar minha imagem de trabalhos desenvolvidos,
entrevistas concedidas e dados coletados, veiculados em materiais tais como fotos,
videos, audio, texto, entre outros, em todos os meios de divulgagado possiveis, quer
sejam na midia impressa (livros, catalogos, revista, jornal, entre outros), televisiva
(propagandas para televisdao aberta e/ou fechada, videos, filmes, entre outros),
radiofénica (programas de radio/podcasts), escrita e falada, internet, banco de dados
informatizados, multimidia, home video, DVD, entre outros, e nos meios de
comunicagao interna, como jornal e periddicos em geral, na forma de impresso, voz
e imagem. Por intermédio desta autorizacdo, também faco a CESSAO a titulo
gratuito e sem qualquer 6nus de todos os direitos relacionados a minha imagem,
bem como direitos autorais dos trabalhos desenvolvidos, incluindo as artes e textos
que poderao ser exibidos, juntamente com a imagem ou n&o. A presente autorizagao
e cessdo sao outorgadas livres e espontaneamente, em carater gratuito, nao
incorrendo os autorizados em qualquer custo ou énus, seja a que titulo for, sendo
que estas sdo firmadas em carater irrevogavel, irretratavel, por prazo indeterminado,
obrigando, inclusive, eventuais herdeiros e sucessores outorgantes. Esta
autorizacao esta baseada na Lei Federal n°® 9.610, de 19 de fevereiro de 1998 e, as
cessdes de uso de imagem, também se aplica o Codigo Civil (Lei Federal n® 10.406,
de 10 de janeiro de 2002), especialmente seus dispositivos sobre os Direitos de
Personalidade. Por ser de minha Ilivre e espontdnea vontade esta
AUTORIZACAO/CESSAO, assino este documento em duas vias de igual teor. A
pesquisadora responsavel por esta pesquisa é a professora Dra. Giane Vargas

Escobar, do Programa de Poés-Graduacdo em Museologia e Patrimbénio da



Faculdade de Biblioteconomia e Comunicacéo da UFRGS, telefone (51) 3308-2163.
Maiores informacdes podem ser obtidas junto ao Comité de Etica em Pesquisa da
UFRGS por intermédio do telefone (51) 3308.3738. Agradecemos a sua autorizagao

e colocamo-nos a disposi¢ao para esclarecimentos adicionais.

Assinatura do participante

Local e data

Coordenador(a) da pesquisa

Pesquisador assistente
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