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EU-MULHER

Uma gota de leite

me escorre entre 0s Seios

Uma mancha de sangue

me enfeita entre as pernas
Meia palavra mordida

me foge da boca.

Vagos desejos insinuam esperancas.
Eu-mulher em rios vermelhos
inauguro a vida.

Em baixa voz

violento os timpanos do mundo.
Antevejo.

Antecipo.

Antes-vivo

Antes - agora - 0 que héa de vir.
Eu fémea-matriz.

Eu forca-motriz.

Eu-mulher

abrigo da semente
moto-continuo

do mundo

(Conceigao Evaristo, 2008)



RESUMO

Esta dissertacdo procurou reconstituir a trajetoria de Dionisia de Oliveira Silva, conhecida
popularmente como Dona Di6 do Acarajé, mulher negra que viveu em Vitdria da Conquista,
desde o seu nascimento (1936), até seu falecimento (2012), tornando-se um dos maiores
icones da cultura afro-brasileira da cidade. Para resgatar sua histéria de vida, entrevistamos
pessoas da rede de relacionamentos pessoal, social, familiar e simbolica, utilizando como
procedimentos metodoldgicos a historia oral, andlise das narrativas, trajetorias e memorias
dos (as) entrevistados (as). Outras fontes foram utilizadas: fotografias, jornais e documentos
encontrados em arquivos publicos e particulares. A abordagem teorica dos Estudos Feministas
e da Standpoint Theory do feminismo negro foram Uteis a medida que nos possibilitaram
articular no nivel analitico as diversas diferencas e identidades — género-raca, etnia, classe,
etnicidade e outras categorias — presentes na trajetoria social do sujeito em questdo. Essa
pesquisa nos levou a compreender as complexas redes de relagdes socio-culturais construidas
na trajetoria social de Dona Did na cidade de Vitoria da Conquista e nos revelou um novo
lugar social construido para as mulheres negras e para a cultura afro-brasileira no cenario
conquistense.

Palavras Chaves: Mulher negra. Relacdes étnicas. Empoderamento. Intersecionalidade.

Cultura afro-brasileira.



ABSTRACT

This research sought to reconstruct Dionisia de Oliveira Silva’s trajectory, popularly known
as Dona Di6 do Acarajé, a black woman who lived in Vitdria da Conquista from her birth
(1936) until her death, by 2012, becoming one of the biggest icons of african-brazilian culture
in the city. To rescue her history and memory, we have interviewed people from personal,
familiar and symbolic relationship networks Dona Dié was part of. We have used as
methodological process: oral history, analysis of narratives, trajectories and memories of
those interviewed. Other sources were: pictures, journals and documents found at public and
private archives. The theoretical approach of the Feminist Studies and the Standpoint Theory
of black feminism were helpful as they enabled us to articulate on an analytical level with a
variety of differences and identities — gender, race, ethnic group, social class, ethnicity and
other categories — present on the social trajectory of the subject in question. This research
allowed us to understand the complexity of socio-cultural relationship networks built up
through Dona Di6’s path in Vitéria da Conquista and showed us a new social place built for
black women and african-brazilian culture in the city’s reality.

Keywords: black woman, ethnical relationships, empowerment, intersectionality, African-

brazilian culture.



LISTA DE FOTOS

Foto 1 — Cartéo Postal — Baiana do ACArajé .........ccceceiieieeieiieieesiesie s e sis e see e 64
Foto 2 - Dona Di0 em Seu tabUIBITO .........ccoiiiiiiiiiieee s 71
Foto 3 — Praca Nove de Novembro — 1950 ........cccooveiieiiiiieseece e 75
Foto 4 — Praca Nove de Novembro — Vista para Alameda Ramiro Santos —1960 ......... 76
Foto 5 — Praca Nove de Novembro — 2016 .........cccccevvevieeieieeie e 77
Foto 6 — Praca Nove de Novembro — Vista para Alameda Ramiro Santos — 2016 ........ 77
Foto 7 — A barraca “Acarajé da DI0™ ........cccoooiiiieiiieiiine e 84
Foto 8 — Os pombos N0 ChA0 da PraCa ..........ccueveeiuiiiiiiie e 85
Foto 9 — Dona Di6 em audiéncia publica na Camara de Vereadores ...........c.cccccevvennee. 92
Foto 10 — Carro alegdrico Escola de Samba Unido de Sao Vicente ..........c.cccevvevieenene 94
Foto 11 — Dona Di6 em um Datizado ..........cccooeiiiiiiiiiece e 97
Foto 12 — Altar de Nossa Senhora APareCida ..........ccceevveveevieriesiese e 98
Foto 13 — O CabocClo BOIAEITO ......c.ceeiiiiiieiieeee e 99
Foto 14 — Altar de CoSme € DAMIAO ......ccccvieiieiiiiieieise s 103
Foto 15 — Jackson € Nayane Brandao ...........ccccceecveriiiieieeiie i 110
Foto 16 — Verdnica vestida de “baiana” no "Natal da Cidade™ ..........ccccccevveeeieeenneennne. 111
Foto 17 — Homenagem da COOPMALC ........cocooieiieie e, 113
Foto 18 — Audiéncia publica na Camara de Vereadores ..........ccccceeveeieieereiveciveseennens 114
Foto 19 — Carro alegdrico da Escola de Samba Unido de Sao Vicente ...........cc.cccevenee 123
Foto 20 — “Lavagem do Beco” em VitOria da ConquUISta ...........covvereerenenencneneninn 130
Foto 21 — Politicos na “Lavagem do BECO™ ........cociiiiiieiiiieceeree e 133

Foto 22 — Roda de samba na “Lavagem do BECO™ .........ccocvviiiiiiiiieie e 134



ABAM

APMVC

APNS

CEAO

CNFCP

CNPJ

COOPIR

COOPMAC

DAWN/MUDAR

IBGE

IPEA

IPHAN

MNU

ODEERE

PMVC

SEPROMI

LISTA DE SIGLAS E ABREVIATURAS

Associacao das Baianas de Acarajé, Mingau, Receptivos e Similares do
Estado da Bahia

Arquivo Publico Municipal de Vitéria da Conquista
Agentes de Pastoral Negros

Centro de Estudos Afro Orientais

Centro Nacional de Folclore e Cultura Popular

Cadastro Nacional de Pessoa Fisica

Coordenacdo Municipal de Promocéo da Igualdade Racial
Cooperativa Mista Agropecuaria Conguistense

Developmernt Alternatives with Women for a New Era/Mulheres por um

Desenvolvimento Alternativo

Instituto Brasileiro de Geografia e Estatistica
Instituto de Pesquisa Econémica Aplicada

Instituto do Patriménio Historico e Artistico Nacional
Movimento Negro Unificado

Orgéo de Educacio e Relagdes Etnicas

Prefeitura Municipal de Vitdria da Conquista

Secretaria de Promogéo da Igualdade Racial



TABELA DE COLABORADORES (fotos e entrevistas)

COLABORADOR Data da REDE DE RELACAO OU OBSERVACAO
entrevista PARENTESCO
COM DONA DIO
Adalgisa 07.12.2015 | Costureira
Albino Antonio da Silva Filho 29.08.2015 | Filho biol6gico Presidente da Escola de Samba Unido de S&o Vicente
Antdnio Marcos Araujo (Azul) 31.01.2015 | Participante da Escola de Samba | Coordenadora do Movimento Cultural Ogum
e filho por consideracao Xoroqué
Antonio Bonfim (Pai Bonfim) 23.08.2015 | Participante da “Lavagem do | Zelador do Centro de Umbanda Oxala, Fé, Esperanca
Beco” Amigo e Amor
Carlos Bramont 31.08.2015 | Radialista Promotor da “Lavagem do Beco”
Carmelita Silva Moreira 04.10.2015 | Filha bioldgica
Edleusa de Oliveira Silva 04.10.2015 | Filha biolégica
Edneide de Oliveira Silva 22.08.2015 | Filha biol6gica Varios encontros
Elizabeth Ferreira Lopes Moraes 04.02.2016 | Coordenadora dos APNS | Coordenadora do COOPIR
Mocambo S&o Benedito
Graca Alves 27.01.2016 | Vendedora de Acarajé Coordenadora do Movimento Cultural Ogum
Xoroqué
Grazielle de Lourdes N. Ferreira 29.03.2016 | Participante da “Lavagem do | Professora da UESB
Beco” — Amiga
Itamar Pereira Aguiar 27.05.2015 | Pesquisador — Amigo Secretario Municipal
Jakson Viana Brand&o 29.08.2015 | Amigo Hospedeiro em Almenara
Manuel Messias Almeida Campos | 15.08.2016 | Genro
Nayane P. de Oliveira Brand&o 29.08.2015 | Amiga Hospedeira em Almenara
Verobnica 23.12.2014 | Neta bioldgica Foto no Natal da Cidade




SUMARIO

1. INTRODUGAO ..ot 12
1.1 Um encontro com DONa Di0 .........ccccveieiieiieiiieie e 12
1.2 Questdes fundamentais que norteiam a PeSQUISA .......ccverveereereerreereeseennean, 14
1.3 Percursos e percalGos da PESQUISA ......c.cerververrerierierienieeeeeeie e 20
2. CAPITULO | —-RECONHECENDO O CENARIO .....ccccoovvevvrrrerirens 24
2.1 A cidade chamada Vitoria da Conquista: por uma conquista negra ........... 24
2.2 Mulheres negras e empoderadas: uma conquista epistemoldgica ............... 37

3. CAPITULO Il — DONA DIO DO ACARAJE: IDENTIDADE

ETNICA E EMPODERAMENTO ....coovivieieeceereeee et 62
3.1 A imagem no cartdo postal: identidade étnica e empoderamento ............... 62
3.2 O “Acarajé da Di0”: subsisténcia € devogao .........c.cevvriviiieiiniciicniieee 74
3.3 F¢é e religiosidade: a dupla pertenga de uma “mae sem terreiro™ ................ 90

4. CAPITULO Il — ABRINDO ESPACOS: UMA TRAJETORIA DE

EMPODERAMENTO ..ottt 106
4.1 O “Acarajé da Di6” ocupando outros espacos: as relagdes fora da praga.... 106
4.2 No ritmo da batucada: Escola de Samba Uni&o de S&o Vicente ................. 115
4.3 A “Lavagem do Beco”: purificando energias na festa profana ................... 125
S. CONSIDERAQ()ES E RESULTADOS FINAIS ... 136
5.1 Carta para DoNa Di0 .........cccoeiviiiiiiie et 140
REFERENCIAS ..ottt es et ensss st 143
APENDICE ... OSSOSO 151
APENDICE A — Arvore Genealogica ..........cocueniriiininiens 152
APENDICE B — Roteiro para ENtrevista .........ccocoooeveiieienenene e 153
ANEXOS .......... PSPPI 155
ANEXO A — Album de FOtografias ..........ccccevereririninieese e, 156
ANEXO B — MOGEO € PESAI .....ccueeiieiieiie it 168
ANEXO C — Certiddo do Oficio das Baianas de Acarajé ..........c.cceceevveruennn. 169
ANEXO D — Registro do Oficio das Baianas de Acarajé .............ccccveuvennen. 171
ANEXO E — Projeto de Lei N°434/88 .........ccccoveiiiieiiene e 173

ANEXO F — RECOMES U8 JOINAIS ...ttt eeeeeeeeeeeeeeeeneeeeeenenees 174



12

1. INTRODUCAO

1.1 Um encontro com Dona Di6

A tematica “mulher negra” convive comigo ha algum tempo, desde 2009 ao pesquisar
sobre a formacéo da sociedade conquistense, chamou-me a atencdo a existéncia de mulheres
negras que sobressairam na histéria de uma sociedade que se auto definia como branca.
Entender como se dava a inser¢do e mobilidade dessas mulheres em Vitdria da Conquista
desde o século XIX passou a ser um objeto de pesquisa e reflexdo quase que diaria. Comecei
a perceber o guanto a desigualdade racial e de género me incomodavam, eu estava rodeada
dessas situacdes de tal forma que elas passavam despercebidas.

Tomar consciéncia de que em alguns aspectos eu era agente do racismo e do sexismo
abalou-me emocionalmente ao tempo em que me incitou a buscar referéncias epistemoldgicas
que ajudassem a corrigir a naturalizacdo imposta por uma educacao colonizada. A partir das
leituras, creio que me tornei militante no sentido de procurar de alguma forma contribuir para
diminuir a desigualdade racial e de género, denunciando os privilégios simbolicos e culturais
promovidos por uma sociedade racista e sexista. Ao evidenciar e visibilizar as mulheres
negras conguistenses empenho por uma analise que possa ressignificar o seu lugar social,
desconstruindo possiveis visdes estereotipadas que permanecem no imaginario popular.

Nesse sentido, ingressar no ODEERE" como aluna da especializacdo em Antropologia
com Enfase em Culturas Afro-brasileiras direcionou-me a discussdes que abriram o caminho
para 0 meu encontro com Dona Dié do Acarajé. A construcdo social da cor e a possibilidade
do reconhecimento da “identidade negra” como contribuicdo para a promocéao da igualdade
social, imbricada com as questfes das hierarquias de género e as estratégias utilizadas pelas
mulheres negras para subverter essas posi¢oes, foram as indagaces que me fizeram chegar
até Dona Di6.

No esforco para encontrar o sujeito da minha pesquisa, surgiram varias mulheres
negras que aparentemente superaram hierarquias e conseguiram visibilidade na sociedade

conquistense, contudo quando apareceu Dona Di6, compreendi que, embora ela ndo fosse

' Orgdo de Educacéo e Relagdes Etnicas com Enfase em Culturas Afro-brasileiras da Universidade Estadual do
Sudoeste da Bahia, Campus Jequié.
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militante politica dos movimentos institucionalizados de negros e de mulheres, ela
representava de maneira singular, as mulheres negras e a cultura afro-brasileira em muitos
segmentos na cidade de Vitdria da Conquista, abrindo um leque para os estudos sobre a
intersecionalidade de género, raca, cor e etnicidade.

Os caminhos que a pesquisa me fez percorrer deixaram a sensagdo de que foi um
reencontro entre o meu proprio Eu e Dona Did, pois, as vezes penso que ela esperava por esse
momento. Talvez ela tenha me encontrado para ndo deixar perder no tempo da histéria os
valores que tentou preservar na sua vida, o seu legado. Encontrou-me para apresentar o
quanto as suas a¢des contribuiram e irdo contribuir para os estudos sobre as mulheres negras,
sobre a cultura popular e as tradi¢cdes afro-brasileiras, além de tantas memdrias que foram
construidas e legitimadas pelo seu trabalho. Desta forma apresento Dona Did, uma mulher,
uma negra, uma mde, uma baiana de acarajé. Foi assim que a conheci.

Em novembro de 2012, entre as atividades comemorativas do dia 20 de novembro —
dia da consciéncia negra — conheci uma mulher negra que estava sendo homenageada pela
sociedade conquistense: Dionisia de Oliveira Silva, conhecida popularmente como Dona Di6
do Acarajé. No Centro de Cultura Camilo de Jesus Lima, o Projeto Cores da Conquista®
homenageou esta mulher que se tornou icone na sociedade conquistense durante as Ultimas
décadas do século XX e inicio do século XXI. Ao som da musica de Dorival Caymmi, “A
preta do acarajé” um grupo de teatro encenou lembrancas do cotidiano de Dona Di6 e varios
utensilios que marcaram a sua vida foram expostos no sagudo do centro cultural.

Em meados do século XX, Dionisia de Oliveira Silva aparecia com seu tabuleiro
sendo a primeira “baiana de acarajé¢” na cidade de Vitoria da Conquista. Entre a religido e o
trabalho, suas iguarias “afro-baianas” foram o sustento da sua familia até a sua morte®,
Ensinou suas filhas a arte de fazer e vender as comidas de tabuleiro. Na atualidade, em vérias
pracas de Vitoria da Conquista saboreiam-se os acarajés feitos pelas filhas de Dona Did, que
também sustentam suas proles com esse oficio.

Contudo, néo foi apenas pelo sabor das suas iguarias que Dionisia se tornou destaque
na cidade. Utilizando do seu poder e saber informal, emanados da propria cultura, Dona Di6

inaugurou e liderou por varios anos a “Lavagem do Beco”, evento que abria os carnavais e

%0 projeto Cores da Conquista é uma iniciativa do Centro de Cultura de Vitéria da Conquista, para fazer uma
retribuicdo de honra, agradecimento e tornar publico com um ato de reconhecimento pelos trabalhos prestados
por conquistenses. A homenagem pode ser uma meng¢éo honrosa, um prémio ou, neste caso, um reconhecimento
institucional aqueles que fortalecem, em praticas e acdes, lagos fraternos da cidade.

% Dona Di6 faleceu em 07 de outubro de 2012.
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micaretas em Vitoria da Conquista, revelando, além da sua capacidade de lideranga e do seu
desejo em manter vivas as tradi¢fes culturais de seus ancestrais, a sua influéncia em outros
segmentos na sociedade.

Engajada politicamente, Dionisia teve participacdo notavel na economia informal da
cidade trabalhando por mais de 60 anos na comercializacdo dos acarajés, tanto na praca como
em eventos publicos, onde sempre estava com o seu tabuleiro. Em marco de 2012, recebeu o
troféu “Personalidades”, homenagem feita pela Cooperativa Mista Agropecudria
Conquistense (COOPMAC) em reconhecimento de pessoas conquistenses que contribuiram
para o crescimento e desenvolvimento da exposi¢do agropecudria promovida pela instituicdo a
mais de quarenta anos. Muito conhecida na cidade, candidatou-se a vereadora ndo sendo
eleita, contudo, marcando a sua presenca também nesse espaco de poder. Dionisia recebeu
varias homenagens ainda em vida, além do reconhecimento da sociedade e em especial do

“seu povo” como resultado das relagdes criadas e mantidas ao longo de sua trajetoria.

1.2 Questdes fundamentais que norteiam a pesquisa

Discutir o empoderamento das mulheres negras sugere a analise de categorias diversas
como género, mulheres, raca, cultura, etnicidade, sexualidade, dentre outros marcadores que
demandam nas relagdes sociais e que se encontram intersecionalizados nas experiéncias das
mulheres negras. Também predispde subjetividades que definem a mudanca na condi¢édo e na
posicdo das mulheres negras dentro da sociedade. Essas subjetividades sdo pensadas nesse
estudo como formas de empoderamento, sugerindo um tipo de poder que estimula as
mudancas, tanto individuais como coletivas, que é criativo e participativo proporcionando
novos espacgos e posicdes, permitindo a conquista da autonomia e representatividade nos
contextos cultural, econdmico, politico e social.

Nessa perspectiva a questdo norteadora da pesquisa é compreender: como Dona Dio
do Acarajé, uma mulher negra e de origem pobre, conquistou autonomia e visibilidade na
cidade de Vitéria da Conquista? Pretendeu-se identificar, por meio da trajetéria e das
memorias de Dona Dié do Acarajé de que forma as relagfes culturais, religiosas, historicas,
econémicas e politicas, possibilitaram o empoderamento dessa mulher negra na sociedade

conquistense.
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O conceito de empoderamento na perspectiva feminista que norteia essa pesquisa
surge atrelado aos movimentos de mudanga das mulheres do terceiro mundo articulado pela
DAWN/MUDAR* (Developmernt Alternatives with Women for a New Era/Mulheres por um
Desenvolvimento Alternativo) durante a Il Conferéncia Mundial da Mulher em Nairébi no
Quénia, onde foi discutida a relagao sobre “mulheres ¢ desenvolvimento”. A abordagem sobre
empoderamento nagquele momento implicava na transformacéo das estruturas de subordinagéo
por meio de mudancas nas instituicdes de carater patriarcal (SEM; GROWN, 1988). De
acordo com Ana Alice Costa (s.d, p.7), 0 termo comecou a ser usado, ainda nos anos 70 pelas
feministas e “compreende a alteragdo radical dos processos e estruturas que reduzem a
posicao de subordinada das mulheres como género”.

Utilizando as palavras de Carmem Dias Deere e Magdalena Leon (2002, p. 53) “o
poder condiciona a experiéncia da mulher em duplo sentido: é uma fonte de sua opressao
quando objeto de abuso ¢ uma fonte de emancipagdo em seu uso”. Nesse sentido, a0 mesmo
tempo em que as relagbes de poder representam dominagdo, podem ser uma forma de
resisténcia e um mecanismo de subversdo. As feministas tem usado 0 termo empoderamento
em detrimento do termo “poder” no sentido de dar maior énfase no poder como algo que
capacita e que focaliza mais o oprimido que o opressor. Nesse sentido, as autoras
desenvolvem o conceito de empoderamento analisando quatro tipos de poder:

poder sobre, poder para, poder com e poder de dentro. “Poder sobre”
representa estaca zero de um jogo: o aumento no poder de alguém significa
uma perda de poder para outra pessoa. Por outro lado, as outras 3 formas —
poder para, poder com e poder de dentro — sdo todas positivas e aditivas: um
aumento no poder de uma pessoa aumenta o poder total disponivel ou o
poder de todos. (DEERE; LEON, 2002, p.53- grifo do autor).

Na andlise da cientista politica Cecilia Sardenberg (2006, p.7), a questdo do poder
implicita na nocdo de empoderamento ndo se refere ao “poder sobre”, ou seja, na
dominacao/subordinacdo ou dominagdo/resisténcia, mas visualiza o “poder para” que esta
relacionado a capacidade para fazer algo, para produzir, para “fazer escolhas dentro de um

contexto que antes era impossivel/proibido/negado”; 0 “poder de dentro” que estd na

* “Rede da qual participam ativistas, pesquisadoras e formuladoras de agdo politica [...] (empenhando para)
desenvolver modelos e métodos alternativos com a finalidade de viabilizar os ideais de justica econdmica e
social de paz mundial e de um genuino desenvolvimento livre de todas as formas de opressdo entre homens e
mulheres, classes, ragas e na¢fes”. (SEM; GROWN 1988, p. 11).
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construcdo da auto-estima e auto-confianca; e 0 “poder com” que é a capacidade de
compartilhar em uma acdo coletiva”.

E consenso no pensamento feminista que “para se empoderar alguém deve ser antes
desempoderado” (SARDENBERG, 2006, p.3), pois o empoderamento ¢ um processo da
construcdo da autonomia em que as pessoas se tornam empoderadas em relacdo a si proprias
anteriormente. “N&o existe empoderamento sem transformar as estruturas e instituicdes que
reforcam e perpetuam [...] as desigualdades sociais.” (SARDENBERG, 2006, p.6). Segundo a
cientista politica Ana Alice Costa (s.d, p. 6-7), empoderar-se refere a uma mudanca de

condic&o e de posicao dentro da sociedade.

“Condicdo” é o estado material no qual se encontram as mulheres: sua
pobreza, salario baixo, desnutricdo, falta de acesso a salde publica e a
tecnologia moderna, educacdo e capacitacdo, sua excessiva carga de
trabalho, etc. [...] “Posi¢do” é o status econdémico, social e politico das
mulheres comparado com o dos homens, isto é, a forma como as mulheres
tem acesso aos recursos e ao poder comparado aos homens.

As mulheres se tornam empoderadas quando controlam as suas habilidades, a sua
prépria vida, o seu destino e tomam consciéncia que podem produzir criar e gerir, quando
percebem os seus direitos e capacidades. Essas transformacdes sdo observadas na trajetdria de
Dona Di6, dentro de um processo de autodeterminacdo, de constru¢do da sua imagem, de
tomada de decisdes tanto para si como para a sua familia de sangue e simbdlica, apontados

como um processo de empoderamento que,

ndo € um processo linear com um comego bem definido e um final que seja o
mesmo para todas as mulheres; ¢ moldado para cada individuo ou grupo
através de suas vidas, seus contextos e sua histdria, assim como ocorre de
acordo com a posi¢do de subordinacdo nos niveis pessoal, familiar,
comunitario e nos niveis mais elevados. (DEERE; LEON, 2002, p. 55).

Quando se trata do empoderamento das mulheres negras deve-se pensar nas
descendentes de africanos no Brasil, tornando necessario levar em consideracdo as questes
étnicas e histdricas que possibilitam uma epistemologia especifica. Nesse sentido, a pesquisa
da antropologa Teresinha Bernardo (2003, p.15) revela que as mulheres afrodescendentes tem
um comportamento diferenciado quando se trata da sua autonomia, da forma de encarar seu

trabalho, da relagdo com os parceiros, com os filhos, com outras mulheres e com a
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comunidade. “[...] O comportamento [...] que se traduz muitas vezes no modo singular de

encarar ¢ enfrentar a vida, [...]”.

Fui na Africa e encontrei as africanas ocupando o espaco publico: estavam
nas feiras trocando bens. Mas ndo eram sO objetos: [...] eram musicas,
oracgOes, dangas, receitas para curar 0 corpo, receitas para aconchegar os
coragOes. [...] Percebi que entre os iorubas, as mulheres chegavam a ocupar
cargos publicos de destaque. [...] em terras brasileiras, presenciei as lutas
para a sua sobrevivéncia e a de seus filhos, [...] grande parte das
africanas e suas descendentes viveram a matrifocalidade, [...] sairam
pelas ruas [...], foram também para as feiras, [...] continuaram a trocar
bens materiais e simbolicos. (BERNARDO, 2003, p.16 — grifo nosso).

A tese de Bernardo, baseada em uma farta documentacdo e na pesquisa de campo,
evidencia que a mulher negra brasileira é dotada de uma heranca cultural africana,
especificamente da tradicdo iorubana, traduzida em um comportamento sui generis que
possibilita a conquista da sua autonomia nos diversos sentidos como mencionados
anteriormente. Segundo a antropdloga, para compreender o espaco da mulher negra na
sociedade brasileira é necessario considerar os padrdes de comportamento herdados
culturalmente, compreendendo no contexto historico as tradicGes étnicas e culturais afro-
brasileiras, o que possibilita um tipo de conhecimento especifico nas historias de mulheres
negras no Brasil.

Jurema Werneck (2007) recorre a figura da lalodé para traduzir as especificidades
apresentadas no comportamento de muitas mulheres negras. lalodé era uma associagdo
feminina africana em que sua dirigente configurava entre os chefes urbanos no conselho

supremo do Estado. Segundo Werneck, o titulo lalodé

[...] refere-se a mulheres emblematicas, liderancas politicas femininas que
realizam suas atividades nos grupamentos urbanos, nas cidades [...] decorre
de sua acdo politica em defesa da condi¢do feminina como detentora de
poder e de capacidade de luta. [...] para além das afirmacdes de lideranga e
acdo politica das mulheres negras, lalodé afirma também sua presenga nas
coisas mundanas, porém ndo domésticas. A rua, 0 mercado e a cidade sdo
seus espagos, territorios do protagonismo feminino. Espagos estes que o
patriarcado buscava vedar as mulheres, confinando-as a esfera domeéstica
apenas. (WERNECK, 2007, p. 68 - 69)
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Contos® provenientes da tradicdo religiosa de matriz africana, transcritos pela autora,
explicam que Oxum e Nana foram chamadas de lalodés por suas a¢des de confronto ao poder
masculino e pela reafirmacéo da igualdade e dos poderes das mulheres. Cuidando para nao
cair nas armadilhas essencialista da contemporaneidade que tende a “privilegiamentos de
particularidades”, Werneck (2007) utiliza do termo lalodé como representacdo metaférica da
lideranca feminina exercida pelas mulheres negras na sociedade brasileira.

Considerando as interpretacdes de Bernardo (2003) e de Werneck (2007), e levando
em conta as ressignificagdes circunstanciais da propria didspora, para entender o processo de
empoderamento que se apresenta na trajetoria de mulheres como Dona Dié do Acarajé, é
pertinente a discussdo sobre as questBes étnicas que marcam o contexto cultural em que se
apresentam. A visibilidade de Dona Di¢ esteve sinalizada por sua forte relacdo e expressdes
religiosas e culturais afro-brasileiras em contraste com a cultura ocidentalizada em um
ambiente que predomina a visdo do branco colonizador.

As dicotomias étnicas sdo apresentadas na forma com que as pessoas procuram para
demonstrar sua identidade ao que Barth (2011) denomina de “sinais ou signos manifestos”
que estdo na forma de vestir, na lingua, no estilo de vida ou ainda nas “orientagdes de valores
fundamentais”. Na andlise da antrop6loga Manuela Carneiro da Cunha (2014), a cultura
original de um grupo étnico em condicGes de intenso contato, como no caso da diaspora,
torna-se uma “cultura de contraste”, quer dizer que ela ndo se perde ou se funde
simplesmente, todavia tende a se tornar mais visivel quando simplifica ao mesmo tempo em

gue consolida alguns tracos culturais que contrasta com o outro.

A escolha dos tipos de tracos culturais que irdo garantir a distin¢cdo do grupo
enquanto tal depende dos outros grupos em presenca e da sociedade em que
se acham inseridos, ja que os sinais diacriticos devem poder se opor, por
definigdo, a outros de mesmo tipo. [...] Existe uma bagagem cultural mais ela
deve ser sucinta: ndo se levam para a didspora todos 0s seus pertences.
Mandam-se buscar o que € operativo para servir ao contraste. (CUNHA,
2014, p. 238).

No percurso da pesquisa tornou-se necessario compreender o lugar da cultura popular
negra no contexto atual, momento no qual a cultura se encontra aramada em trés eixos,

segundo Stuart Hall (2013): primeiro, apoiada no modelo da alta cultura europeia; segundo,

> Contos publicados por Agenor Miranda Rocha na obra ”Os Candomblés do Rio de Janeiro: a nacdo Ketu:
origens, ritos e crencas, reescritos por Werneck (2007).
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sob a égide da cultura global produzida pelos Estados Unidos da Ameérica; e por fim,
incentivada pela descolonizagao do Terceiro Mundo. “Incluo ai o impacto dos direitos civis ¢
as lutas negras pela descolonizagdo das mentes dos povos da didspora negra” (HALL, 2013, p.
373). Nesse momento, que o autor chama de p6s-moderno, acontece uma grande fascinacéo
pelas diferencas sexuais, raciais, culturais e, sobretudo, étnicas, 0 que promoveu uma
movimentagdo marginal em relacdo a cultura dominante. “A distingdo entre o erudito e
popular € precisamente o que 0 pds-moderno global esta deslocando” (HALL, 2013, p.376).

Fundamental também para esse estudo € a inter-relacdo entre a histdria oral e a
memoria, utilizando das narrativas de experiéncias vividas para trazer a luz as memorias que
possibilitam a reconstituicdo da trajetéria de Dona Dié do Acarajé. Entende-se que “a
peculiaridade da histdria oral — como um todo — decorre de toda uma postura com relacdo a
historia e as configuracdes sdcio-culturais, que privilegia a recuperacdo do vivido conforme
concebido por quem viveu” (ALBERTI, 2004, p.5). Nado sendo mais possivel levantar a
historia de vida por meio da forma usual onde o narrador é quem conta a sua propria
autobiografia (MEIHY e HOLANDA, 2013), recorreu-se as memdrias contadas por
familiares, amigos e pessoas que de alguma forma participaram das redes de relacGes tecidas
por Dona Di6 durante a sua vida, com a visdo e as emocdes resultantes das experiéncias
vividas em comum.

Concorda-se com Thompson (1992) que a fonte oral desafia a subjetividade da
percepcdo humana. E como ir fundo, camada por camada da memdria, até as suas sombras na
expectativa de chegar a verdade oculta. Ecléa Bosi (2004) entende que para constituir a vida
cotidiana é imprescindivel a utilizacdo da memaria oral, pois s6 ela permite entender os
sentimentos, as paixdes que estdo ocultas atras dos documentos. E 0 momento em que 0s
excluidos da historia oficial tomam a palavra.

O papel da memoria na reconstituicdo da trajetoria de Dona Dié ndo é apenas a
lembranca de um acontecimento individual, mas inclui aqueles vividos pelo grupo do qual ela
pertencia. Neste sentido, foi de fundamental importancia recorrer aos estudos de Michel
Pollak (1992) para entender a memoria como um fenémeno coletivo e social que podem ser
negociados, assim com o sentimento de identidade registrados nas lembrancgas do grupo.

Neste trabalho, foi privilegiado o cruzamento de fronteiras disciplinares em uma
abordagem historico-antropolégica, compreendendo que a analise com este olhar possibilita
refinar a leitura dos acontecimentos, favorecendo a compreensdo dos significados da vida
social e suas transformacdes no tempo e no espaco, contribuindo para refletir sobre a

influéncia da cultura nessas transformac6es. Considerando as fronteiras interdisciplinares
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como um lugar de visdo privilegiada, a trajetoria e as memorias de Dona Di6 do Acarajé,
reconstituidas nesta pesquisa contribuirdo para ampliar o campo epistemoldgico sobre e das

mulheres negras, bem como para o estudo da cultura e das relacdes étnicas.

1.3 Percursos e percalgos da pesquisa

A pesquisa constituiu-se de trés etapas que ndo seguiram uma ordem cronoldgica, mas
que se complementaram para a composi¢do desse estudo: a primeira abrangeu a revisao
bibliografica que cooperou para uma maior aproximagdo com o tema; a segunda refere-se a
pesquisa oral que contém as entrevistas com pessoas que conviveram com Dona Di6 em
Vitéria da Conquista; por fim a terceira etapa compreendeu a busca aos arquivos publicos e
particulares, lugares de memoria onde a historia estd preservada, “lugares salvos de uma
memoria que ndo habitamos mais [...] que ndo exprimem mais nem convic¢do militante nem
participag¢ao apaixonada, mas onde palpita ainda algo de uma vida simbolica”. (NORA, 1993,
p.14).

Para realizar a pesquisa foram utilizados os procedimentos metodoldgicos da historia
oral por meio das entrevistas orais dialogando com fotografias, jornais e outros documentos
encontrados em arquivos publicos e particulares. Foram realizadas 14 entrevistas com 0s
filhos, amigos, colegas de trabalho, parentes simbélicos, componentes do grupo carnavalesco,
promotores de eventos, agentes do movimento negro na cidade e pesquisadores que tiveram
contato com Dona Did. Os registros dos nomes e as fontes foram autorizados pela familia e
por outros entrevistados (tabela 1), assim como a assuncdo das identidades das pessoas, que
assinaram o Termo de Consentimento Livre e Esclarecido (TCLE) antes da realizacdo da
pesquisa. As entrevistas®, assim como a pesquisa nos arquivos foram iniciadas em agosto de
2015 com pretensdo de encerrar em janeiro de 2016, contudo foi necessario voltar ao campo
ainda nos meses de marco e abril de 2016.

As narracOes que aparecem no texto séo “transcriagfes” das entrevistas, fundamento
chave da historia oral que, no entendimento de Meihy e Holanda (2013, p.136) “abandona os

estritos caminhos da racionalidade e se abre as convenientes dimensdes subjetivas. [...] é um

® As entrevistas foram gravadas em audios, transcritas posteriormente na integra e ficardo disponibilizadas no
arquivo pessoal desta pesquisadora pelo prazo de 5 (cinco) anos.
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ato de recriagdo para comunicar melhor o sentido e a intencdo do que foi registrado”. No
desenvolvimento do texto os entrevistados serdo sempre identificados pelo seu nome, como
estd apresentado na tabela 1, ndo sendo usado nenhum nome ficticio. Para a complementacéo
dos dados da pesquisa utilizou-se de entrevista feita por Itamar Pereira Aguiar, pesquisador e
professor da UESB a Dona Di6, em 1997. Usou-se também como fonte audios encontrados no
arquivo da Cémara de Vereadores de Vitdria da Conquista gravados em audiéncia publica
com a participacdo de Dona Di6 e de outras autoridades civeis e religiosas da cidade.

As fotografias foram utilizadas como fontes para analise, pois entende-se que elas
guardam fragmentos do passado vivido, captando a aparéncia do mundo visivel. Da mesma
forma que qualquer documento, a fotografia tem a sua subjetividade e uma verdade relativa
cabendo ao historiador a sensibilidade para interpreta-la, refletindo sobre os significados
dentro do contexto. De acordo com Boris Kossoy (2012, p. 115), a informacéo visual contida
na fotografia nunca é posta em ddvida, é como se constituisse em uma prova do que ocorreu.
Por esta razdo deve se ter cuidado para, ao interpreta-la, ndo fazer uma descricédo literal da
imagem, pois é “nessa transposi¢do de aparéncias entre o fato e a foto que se articulam
manipulacdes de toda ordem”.

Alguns trabalhos académicos que apresentavam Dona Di6, ora como religiosa, ora
como vendedora de acarajé, ora como “figura carnavalesca”, foram disponibilizados para
complementar as fontes da pesquisa. Em dialogo com os autores, constatou-se que o “Acarajé
da Di¢” continuou sendo a forma de sustento da familia e que as filhas procuravam manter as
tradicdes que Dona Did havia considerado em vida. Diante disso, o primeiro passo foi
procurar as filhas de Dona Di6 na “Praca do Acarajé”. Nao sei se por circunstancias
religiosas, sociais, ou até mesmo pela diferenca da cor da pele’, o primeiro contato com as
filhas de Dona Di6, na barraca de acarajé, ndo foi estimulante. Quando me identifiquei®, uma
delas olhou-me por cima das lentes dos dculos, avaliando-me, como se desconfiasse do meu
interesse real em conhecer a sua mée.

Apesar da recepgdo, ndo se negaram a conversar Comigo, e marcaram varios encontros
na praga. Eu sempre estava |4, mas elas sempre marcavam outra hora. Até que um dia,
informaram que Edneide, uma das filhas de Dona Dié que trabalhava na Secretaria de

Educagdo do Municipio poderia fornecer maiores informagdes visto que morou com a mée

" A minha pele clara, em uma sociedade segregacionista como a conquistense, pensei, poderia ser um elemento
para a desconfianca.

8 Uma amiga em comum informou que eu iria procuré-las na praca.
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por muito tempo e na atualidade era a guardia do seu acervo material. Pelo fato de ser a que
tinha maior grau de instrucdo provavelmente seria a melhor representante da familia. Depois
de algumas tentativas conseguimos marcar um encontro na sua casa em um sabado a noite.
Naquela noite, no horario previsto eu estava la, na casa onde Dona Di6 viveu até o
final da sua vida e onde ainda residem quatro dos seus filhos. Provavelmente naquela
residéncia muitas pessoas foram recebidas para entrevistas com diversas finalidades, tanto
quando era viva, como depois de sua morte. Ali, eu era mais uma desconhecida que queria
saber sobre a vida de Dona Di6 e da sua familia. A anfitrid estava me esperando na porta da
casa me recebendo com um sorriso na face, iniciando a conversa procurando saber sobre a
minha pesquisa. Comecou a narrar o que ela conhecia e lembrava sobre sua mée, histérias da
infancia até a sua morte. Interessante que quase todas as informacdes vieram acompanhadas

2 (13

de frases: “isso saiu no jornal”, “isso esta na internet”, “isso vocé pode perguntar a senhor
sicrano, ele gravou tudo aqui” “ela tem muita coisa sobre mae”..., etc.

Percebi que, ser descendente de Dona Did, para os filhos, € um sinal de
empoderamento. Tanto na primeira entrevista com Edneide (2015), como nos outros
encontros, ao pergunta-la se, quando crianca sofreu alguma discriminacdo por ser filha de

uma mulher negra e “baiana de acarajé”, Edneide respondeu:

Ndo preconceito nenhum, nenhum. Ao contrario, muito orgulho né, inclusive
guando minha mée.... o prefeito Guilherme sé veio saber que minha mae era
Dona Di6 no dia em que ela faleceu. Porque eu nunca precisei falar para ele
que ela era minha mae porque eu vendi acarajé 1a quando era crianga, depois
eu fui estudar, passei no concurso, eu fui dar aula, entdo concursada eu ndo
precisava pedir ninguém. O trabalho que eu ja tinha por competéncia.

O primeiro encontro durou quase quatro horas e sai com vérias indicacdes para
continuar a pesquisa. Ela informou que todo sabado de manha fica na praca fritando o acarajé
e l&4 eu iria encontrar pessoas que tinham muito para falar sobre Dona Di6. Comecei a
frequentar a barraca de acarajé aos sabados e percebi que é o ponto de encontro da familia e
dos amigos fregueses. Sempre com o aval desta filha, alguns se disponibilizaram em
participar da pesquisa como informantes. Depois que comecei a frequentar a barraca do
“Acarajé da Di0” aos sabados, a relacdo com a familia se estreitou facilitando a busca das
fontes primérias para o0 nosso estudo.

Paralelo as entrevistas, as buscas no Arquivo Publico Municipal de Vitoria da

Conquista (APMVC), na Prefeitura Municipal e na Camara de Vereadores de Vitdria da
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Conquista foram estimulantes para localizar documentos como: fotografias, leis, projetos de
leis, cddigos de postura, atas de audiéncia publica, dentre outros documentos que foram
utilizados para compreender a sociedade conquistense e a presenca de Dona Di0 neste espaco.
O acervo publico contribuiu para percorrer o contexto histérico e cultural da Cidade chamada
Vitéria da Conquista, por onde inicia a dissertacdo que estd estruturada em trés capitulos
subdivididos por temas correlatos.

O primeiro capitulo “Reconhecendo o cenario” inicia apresentando o contexto
econémico, historico e cultural da cidade, destacando as diferencas culturais hierarquizadas
em uma sociedade que se apresenta como branca, quando a populacdo negra e indigena esta
presente desde a sua origem. O capitulo prossegue fazendo uma revisdo bibliografica do tema,
utilizando desde o pensamento feminista negro até a historiografia produzida no Brasil sobre
as mulheres negras. Nao abrange todos estudos sobre e das mulheres negras, entretanto busca
os trabalhos que colaboram para desconstruir 0s esteredtipos que permaneceram na imagem
das mulheres negras, bem como apresentar processos de conquistas tanto na epistemologia
feminista negra, como nas trajetorias individuais.

O segundo capitulo apresenta resultados da pesquisa empirica e analise dos dados
trazendo as discussdes sobre identidade étnica e empoderamento, apresentando a importancia
dos estudos das relacGes étnicas para reconstituicdo da trajetoria de Dona Di6. Faz também
uma analise sobre a relacdo entre a venda do acarajé e a religiosidade de Dona Did, os pontos
em comuns e as divergéncias. Nesse sentido sdo apresentados os estudos sobre o acarajé entre
a comida de santo e 0 comércio para sobrevivéncia, o contexto histérico cultural da venda do
acarajé e das “baianas de acarajé”, sua indumentaria e suas tradicbes. Também é destacado
nesse capitulo o “duplo pertencimento” religioso de Dona Di6 apresentando o seu transito
entre a igreja catolica e os centros de umbanda.

O terceiro capitulo, apresenta a trajetdria de empoderamento de Dona Di6 fora da sua
barraca de acarajé, os espagos ocupados por ela dentro das instituicGes publicas e privadas,
nos eventos publicos em Vitoria da Conquista e em outras cidades. Destaca ainda a seu
envolvimento com a cultura afro-brasileira nas festas carnavalescas tradicionais que
aconteciam na Cidade onde atuava como protagonista. Este capitulo traz a discussdo sobre
cultura popular e cultura negra, tradicdo, memoria e identidade. Por fim, para sentir o cheiro
do “Acarajé da Di0”, sera preciso ir até a Praca Nove de Novembro em Vitdria da Conquista
ou ainda seguir nas festas espalhadas por algumas cidades. Mas, nas paginas que seguem
poderé identificar o “cheiro do dendé” em uma trajetéria de empoderamento.

Esteja servido!



24

2. CAPITULO | - RECONHECENDO O CENARIO

No teatro, a0 pensar em um cendario imagina-se um lugar, um espaco real ou virtual
onde a histdria se passa, onde as representacdes acontecem. Pensa-se em todos os elementos
que decoram o palco em uma apresentacdo. A partir da identificacdo de alguns artefatos ou
fatores que completam os diversos cenarios, podem-se compreender as possibilidades das
representacdes. Fora do teatro pode-se pensar em cenario cultural, histérico, econémico, etc.
Neste capitulo, pretende-se identificar o cenério em que Dona Di6 do Acarajé, viveu sua
histéria de mulher e de negra, destacando-se como protagonista em uma trajetéria de
empoderamento.

Com essa perspectiva, procurou-se ‘“apresentar” a condi¢do espacial, politica,
econbmica e cultural que favoreceram a insercdo e visibilidade de uma mulher negra,
vendedora de acarajé. Sera mostrado o contexto histérico cultural no processo de urbanizacgéo,
o desenvolvimento e as transformacdes sofridas pela cidade, tanto em sua dimensao politico-
econémica, como na dinamica cultural e simbolica. Em segundo lugar, pretende-se descerrar
as “cortinas” para entender como os estudos sobre e das mulheres negras vém ocupando
espaco na academia, tanto na historiografia como nas disciplinas das ciéncias sociais,
acendendo, desta forma, os “holofotes” e “microfones” dando viséo e voz a quem tanto tempo

ficou esperando no “camarim” da historia de uma sociedade sexista e racista.

2.1 A Cidade chamada “Vitéria da Conquista”: por uma conquista negra.

A cidade é o lugar dos conflitos permanentes e sempre renovados, lugar do
siléncio e dos gritos, expressdo da vida e da morte, da emergéncia, dos
desejos e das coagdes, onde o sujeito se encontra porque se reconhece nas
fachadas, nos tijolos ou, simplesmente, porque se perde nas formas sempre
tdo fluidas e moveis. [...] A cidade é uma conquista, um desenvolvimento
dos sentidos. Um desabrochar dos espiritos. (CARLOS, 2007, p.83).

Dionisia de Oliveira Silva, Dona Di6 do Acaraje, teve sua origem familiar em uma

comunidade rural, na atualidade reconhecida como Comunidade Quilombola Lagoa de Maria
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Cleméncia,” no Municipio de Vitéria da Conquista. Contudo, foi na cidade que ela nasceu e
cresceu, construindo, lado a lado com o processo de urbanizagdo, a sua trajetdria de
conquistas e empoderamento, utilizando recursos provenientes da sua ancestralidade, somados
as condicOes proporcionadas pelo espaco urbano e o contexto econdmico, politico e cultural.
Na visdo do antropdlogo Michel Agier (2001), é na cidade que a dimensdo relacional de
maltiplas culturas se faz evidente, permitindo o intercdmbio de individuos que trazem consigo
seus pertencimentos étnicos, costumes, seus lacos familiares, suas redes de relacionamentos

comunitarios.

Por sua vez, esses relacionamentos “trabalham”, alterando ou modificando,
os referentes dos pertencimentos originais (étnicos, regionais, faccionais
etc.). Essa transformacdo atinge os codigos de conduta, as regras da vida
social, os valores morais, até mesmo as linguas, a educacdo e outras formas
culturais que orientam a existéncia de cada um no mundo. (AGIER, 2001,

p.9).

E questdo nesse estudo entender como Dona Di6 tornou-se visivel dentro do processo
de urbanizacdo da cidade de Vitdria da Conquista, possibilitando o sustento da sua familia,
como também conferindo a cidade uma marca afro-brasileira por diversas formas,
assegurando um espaco para a Mulher Negra. Nessa perspectiva é importante entender como
Vitéria da Conquista se constituiu em espaco politico, econdmico e social, mais ainda como
um espaco onde a diversidade cultural interferiu na construcao das relagdes sociais.

Na mesorregido centro-sul do Estado da Bahia, localizada a 509 km da capital, esta
Vitoria da Conquista, uma cidade com o clima tropical amenizado pela altitude do lugar que
chega a aproximadamente 1.000 metros acima do mar, registrando as menores temperaturas
do estado. Por volta de 1817, o viajante naturalista, Maximiliano de Wied-Neuwied®,

referindo-se & regido do Sertdo da Ressaca’’ descreve que encontrou ali um arraial, localizado

° A Comunidade Lagoa Maria Cleméncia foi reconhecida pelo INCRA como comunidade quilombola em
13/12/2006. (PALMARES, 2015).

Nos anos de 1815 a 1817, Maximiliano de Wied esteve no Brasil em expedicdo objetivando pesquisar as
regides brasileiras ainda inexploradas. O resultado de sua pesquisa foi publicado em duas grandes obras. Com as
obras e relatos das suas duas grandes viagens, Maximiliano foi considerado um dos naturalistas mais destacados
da época. (Biblioteca Brasiliana da Robert Bosch GMBH. Viagem ao Brasil do Principe Maximiliano de Wied-
Neuwied. Catalogo Volume I, prefacio).

! De acordo com o IBGE refere-se & Regi&o do Sudoeste da Bahia, terras que compreende a regio situada entre
os rios Pardo e das Contas onde localiza a cidade de Vitdria da Conquista. O nome Sertdo da Ressaca pode ser
derivado tanto do fendmeno de invasdo das aguas dos rios sobre o sertdo, semelhante ao fenémeno marinho,
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em um local de clima extremamente agradavel com uma vegetagdo atraente para qualquer
boténico: lindas arvores, extrema variedade de flores, o cheiro do jasmim, alguns prados
fechados em toda a volta pela mata, um verde-vivo e as belas gramineas que lembravam o
frescor do clima temperado das florestas europeias.

Relata o naturalista europeu que quando o portugués, Jodo Goncgalves da Costa,
capitdo mor do terco de Henrique Dias'?, qualificado como preto forro™, chegou a regiso,
encontrou por essas terras indios de diversas etnias como os Aimorés tambem chamados de
Ymborés, Mongoids do subgrupo Camacas, e os Patax0s. “Um conquistador, isto €, um
capitdo portugués dado a empresas, aportou-se aqui como aventureiro, acompanhado de um
bando de homens armados, declarando guerra aos antigos habitantes do territério” (WIED-
NEUWIED, 1989, p. 428). De acordo com o historiador Washington Santos Nascimento
(2008, p.32), entre as incumbéncias da bandeira destinada a conquista das regides de Rio de
Contas e de Vitéoria da Conquista constava “destruir quilombos”, sugerindo a existéncia de
comunidades quilombolas na regido, portanto indicando a possibilidade de que a presenca de
negros poderia anteceder a ocupacao portuguesa.

Embora ndo possa comprovar essa suposicao, € fato que até o ano de 2015 a Fundagéo
Palmares certificou 24'* comunidades quilombolas no Municipio de Vitéria da Conquista. A
representatividade desse nimero no estado da Bahia é relevante, pois dentre os 151
municipios com comunidades quilombolas certificadas, Vitdria da Conquista esta na segunda
posicdo em quantidade, tendo a sua frente apenas o Municipio de Aracas que conta com 46
comunidades certificadas (PALMARES, 2015). De acordo com a informacdo da Coordenacéo

Municipal de Promoc¢do da Igualdade Racial (COOPIR), mais de 66% da populacdo de

como da palavra ressaco, que corresponde a funda baia de mato baixo circundada por serras.
(disponivel em http://www.ibge.gov.br/cidades).

12 “Bra tradi¢do do Império Ultramarino Portugués a formagio de organismos bélicos formados por
africanos, crioulos e mesticos, desde os primeiros anos de expansao maritima. Foi assim que muitas
milicias de homens negros e crioulos receberam o nome de terco dos Henriques, assim chamadas por
causa do seu fundador: Capitdo Henrique Dias, homem de quem pouco se sabe, preto alforriado que
formou uma tropa composta por negros e mesticos para combater contra a ocupacdo holandesa em
Pernambuco”. (SILVA, 2011, p. 41).

3 Na patente que conferiu o posto de capitdo mor a Jodo Gongalves da Costa este foi identificado
como “preto forro”.

4 Segundo informacdo da COOPIR, esse nimero é de 33 sendo que o certificado da Comunidade
Lagoa de Maria Cleméncia engloba toda a regido onde s&o divididas em 9 comunidades.


http://www.ibge.gov.br/cidades
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Vitéria da Conquista se autodeclara preta ou parda.’® Essa populagdo, contudo, encontra-se
nas periferias, nas Comunidades Quilombolas que est&o na zona rural, quando chega ao centro
urbano se torna invisibilizada ou € embranquecida pela forca de uma sociedade que ainda se
reconhece “branca”.

A histéria da Cidade foi construida de forma a perpetuar os valores e as visfes do
colonizador europeu que ambicionava conquistar as terras com a ajuda da Nossa Senhora das
Vitorias, massacrando os que impedissem tal missdo. E nessa perspectiva que em 1943, por
meio da Lei Estadual n°® 141 a cidade recebeu o nome de “Vitoria da Conquista”16, um
sugestivo nome que expressava a Vvitoria dos conquistadores sobre os nativos. Nao foi apenas
0 nome que mudou a partir daquela década quando a cidade e regido foram beneficiadas com
a crescente demanda de produtos agrarios para abastecimento dos grandes centros (FIFO,
1978, p.9), para viabilizar o escoamento dos produtos, foram abertas estradas que ligam llhéus
a Lapa (BA 415) e a Rio-Bahia (BR 116) fazendo entroncamento em Vitoria da Conquista,
permitindo a intensificacdo do crescimento da zona urbana quando novos fatores vieram

configurar a realidade econdmica, politica e social da cidade. (FERRAZ, 2001).

A década de 1940 é ponto de referéncia explicativo para o
desenvolvimento urbano ulterior. E naquela década que se véo
acumulando condi¢des propicias ao desenvolvimento de novas
atividades econdmicas e, por isso mesmo, de expansao urbana. [...]
Necessariamente, a pressdao populacional, dentro de um quadro
econémico diferenciado do antigo quadro meramente agricola,
ensejou a ampliacdo do quadro urbano. Essa ampliacdo persistiu nas
décadas seguintes (50/60). A solucdo de loteamentos urbanos se impos
e novos bairros surgiram. A cidade modernizou-se. (O FIFO, 1977, p.
7-8).

Partes das rodovias foram transformadas em avenidas por passarem dentro da cidade
como é o caso da Avenida Brumado, da Avenida Juracy Magalhdes (ambas sdo partes
integrantes da BA 415) e da Avenida Presidente Dutra (BR 116), hoje nomeada de Avenida

> Apresentagio no panfleto comemorativo intitulado “Novembro Negro - Aqui cabe tudo, menos o

preconceito”. Divulgado pela COOPIR — Prefeitura de Vitéria da Conquista, Governo Participativo. s/d.

1 Em 1840, o Arraial da Conquista passa a ser a Imperial Vila da Vitoria e no em 1891 passa a condigdo de
Cidade e recebe 0 nome de Cidade da Conquista. (TANAJURA, 1992).
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da Integragdo®’. Até os dias atuais, 0s moradores mais antigos sedimentam uma divisao social
marcada pela Avenida - “Avenida da Integra¢ao” — que divide a cidade em duas. Do lado leste
da avenida encontram-se 0s bairros considerados da elite conquistense, onde residem as
familias tradicionais e com constru¢Bes mais valorizadas no mercado imobiliario. Do lado
Oeste'® concentram-se a maioria dos trabalhadores e pessoas recém-chegadas & cidade como
0s estudantes que vem das cidades proximas.

De acordo com o Instituto Brasileiro de Geografia e Estatistica (IBGE, 2015), até os
anos 50, a populacdo rural era maior que a urbana. A partir dai registra uma populagéo

crescente na zona urbana, em uma modificacdo rapida e intensa durante as décadas seguintes.

[...] de 1955 até 1974 — observa-se um processo de implantacdo similar
verificado no periodo anterior, manifestando-se inicialmente timidas
penetragBes transversais dos eixos de crescimento. Os fatores de atracéo
foram a construcdo do aeroporto, a implantacdo de novos loteamentos a
Sudoeste e 0 saneamento dos terrenos alagadicos a Sudeste. Nesta direcdo
surgiram loteamentos entre 0s quais 0 nucleo habitacional da
URBIS.(VITORIA DA CONQUISTA, 1976).

Em 1954, a Cidade contava com cinco agéncias bancarias, mais de mil veiculos entre
automdveis, caminhdes, Onibus, caminhonetes e Jeep, aproximadamente sessenta
profissionais liberais como médicos, dentistas, veterinarios, engenheiro, agrébnomos e
advogados, oito centros de assisténcia médico social entre hospitais, ambulatérios e posto de
salde publica, mais de cem escolas de ensino primario em geral, uma escola normal, dois
ginasios, escolas de datilografia e de corte costura, além de hotéis, pensdes, lojas magbnicas,
igrejas e outros tipos de associagdes. (VITORIA DA CONQUISTA, 1954 - Anexo).

Na década de 1970, outra guinada econdmica veio dinamizar a cidade quando o

governo federal resolveu expandir a lavoura cafeeira e destinou grandes recursos financeiros

17 Até 2005, Avenida Presidente Dutra. Depois de ter passado por uma reforma e reestruturacio, passou-se a
chamar Avenida da Integracéo Presidente Dutra. (AGENDA 2001, 2004).

'8 O Bairro Brasil, como é denominado o lado Oeste da cidade, de acordo com a antropéloga Eliane Nogueira
Pires (2003, p.60), era um mangueiro pertencente ao Sr. Alvino Dias que foi comprado por Gildésio Cairo em
1951. Era muita terra improdutiva o que dificultava a construcdo de casas por ali. Mesmo com ruas abertas nao
resolveria o problema com poucas casas. Entdo Gildasio dividiu as duas Gltimas ruas em lotes para doar.
Segundo a antrop6loga, Gildasio transformou 250 posses de doze metros em 500 de seis metros e fez as doacdes,
mas ndo foi para ajudar ninguém, “foi para ajudar a si proprio, pois o terreno néo valia nada, contudo apoés a
construcdo das primeiras casas ele seria valorizado. No ano das doagdes dos primeiros lotes, foram construidas
umas 480 casas”.
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para a Bahia, momento em que Vitdria da Conquista experimentou mais um impulso para o
crescimento urbano e demogréafico. As atividades desenvolvidas em torno do café
modificaram 0 espaco habitacional trazendo melhorias para padrdo arquitetbnico das
construcdes de casas residenciais e comerciais no centro da cidade, ampliando também bairros
periféricos residenciais para acomodar 0s migrantes.

Por outro lado, no campo, a configuragdo se modificou em sentido contrério.
Conforme aponta Ferraz (2001), a analise realizada pela Central Unica dos Trabalhadores -
CUT Regional do Sudoeste da Bahia, mostrou que a lavoura cafeeira nos municipios de
Vitéria da Conquista, Barra do Choca, etc desalojou pequenos posseiros e agregados de terras
onde produziam em regime familiar a lavoura de subsisténcia. Estes foram obrigados a deixar
suas terras, pois os compradores exigiam dos vendedores receber a propriedade livre e
desocupada de moradores. Esses trabalhadores deixaram de produzir para si mesmos e
passaram a trabalhar para “o fazendeiro de café”.

Na década de 1980, com a crise do café, a economia da cidade passou a ser sustentada
pelo setor de servicos e pelo comércio, principalmente a atividade atacadista em géneros
alimenticios, bebidas, insumos agropecuario e varejista, incluindo uma diversidade de
produtos do vestuario, calgcados, moveis, etc. Em funcdo da sua localizacdo privilegiada, das
rodovias de acesso e escoamento de produtos, 0 comércio conquistense comegou a abastecer
todas as cidades menores da regido. O setor educacional e a salde também expandiram na
cidade, tornando Vitéria da Conquista uma das maiores economia do interior baiano.
(AGENDA 21, 2004).

Contudo, as mazelas sociais sdo percebidas como consequéncia da urbanizacdo.
Segundo Milton Santos (1993, p. 95) todas as cidades brasileiras, independente do tamanho,
tem problemas em comum como o desemprego, a habitacdo, o transporte, a salde, quanto
maior a cidade, maiores também serdo os problemas. “Quanto mais populosa e mais vasta,
mais diferenciadas a atividade e a estrutura de classes, e mais o quadro urbano € composito,
deixando ver melhor suas diferenciagdes.” Em Vitéria da Conquista, a urbaniza¢do e o
crescimento demografico provocado pelo desenvolvimento econdmico levaram a populagdo
pobre e 0s novos habitantes para a periferia da cidade, especialmente nas encostas da Serra do
Periperi, criando ali outras comunidades. Como analisa Medeiros em matéria para o Jornal O
Fifo (1977, p.9):

A cidade modificou-se também para, dentro de seu espaco fisico, separar
suas classes sociais. Assim, o aglomerado urbano como que desenha
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fisicamente sua realidade social. Esta fixando definitivamente a separagdo
entre ruas e bairros ricos e ruas e bairros pobres e a cidade mostra sua
verdadeira face de, encoberta pelo movimento do comércio e de seu setor de
servigos, sua euforia econdmica, suas corridas de jegue no Primeiro de Maio,
centro urbano onde a justica social € muito desejada porque é carente.

O lazer e a cultura eram exigéncias de uma cidade em pleno desenvolvimento urbano
quando a vida social comecou a apresentar novas configuracdes. Em Vitoria da Conquista, 0s
poucos locais de lazer existentes estavam destinados as pessoas da elite dominante. O cronista
local, Mozart Tanajura (1992, p. 103), relata que o desenvolvimento cultural da cidade
acontecia mesmo antes de 1940 com a chegada da imprensa em 1910 e o aparecimento do
primeiro jornal. No primeiro quartel do século XX, ja existiam as filarmonicas “que foram a
vida e a alma da cidade naquele periodo de transicao entre a estagnacéo e o desenvolvimento.

O primeiro cinema da cidade surgiu em 1912, surgindo mais tarde a “Ala das Letras”
que era um movimento literario onde poetas, cronistas, romancistas produziam intensamente,
e em 1952 foi criada a Biblioteca Municipal pelo entdo prefeito Gerson Sales. O teatro
também teve um pequeno espaco na cidade promovido por diversas entidades culturais
chamadas de grémios “[...] que nutriam na populacdo o héabito pelo teatro e pela cultura
literaria” (TANAJURA,1992, p.104). Na década de 1950 surgiram as confeitarias onde as
pessoas da elite se encontravam para “prosear”’. De acordo com a historiadora Angelita Cunha

da Silva Sousa (2013, p.42),

as areas de lazer incluiam, ainda, os bares, cabarés e boates, nos quais 0s
homens de todas as categorias sociais buscavam diversdo. Abrigando
“mulheres de vida livre”, esses espagos, até inicio dos anos 1970,
espalhavam-se por algumas ruas da area central da cidade. [...] onde a
boemia conquistense encontrava diverséo até o amanhecer.*®

Os ordenamentos juridicos procuravam manter uma hierarquia social por meio de
rigoroso controle expresso em posturas, pois conter a desordem significava civilizar a
sociedade. O Codigo de Posturas Municipal de 1954 ditava a moralidade e o sossego publico
proibindo expressamente, sob pena de multa ou prisdo “promover batuques, sambas,

candomblés e outros divertimentos congéneres na cidade, vilas e povoados sem a licenca das

9 Em 1971, o prefeito Fernando Ferreira Spinola e posteriormente Nilton Gongalves promoveram a retirada dos
prostibulos do centro da cidade sob pressdo dos moradores vizinhos.
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autoridades.”(VITORIA DA CONQUISTA, 1954 — grifo nosso). Desta forma, o0s
divertimentos de origem cultural afro-brasileira foram apresentados como ameaca a
moralidade e 0 sossego publico, sem espaco para as suas manifestacoes, diferente dos demais
divertimentos que se enguadravam em outro capitulo do ordenamento, especificando que
precisava apenas de licenca da Prefeitura, evidenciando o critério segregacionista das
autoridades municipais.

Considerando a religiosidade do povo negro, maior demonstracdo de discriminacdo
estava imposta no Codigo quando o “candomblé” ¢ enquadrado como um “divertimento”. O
Codigo de 1954 apresentava cadastro de funcionamento na cidade de vinte e seis templos
catélicos, trés batistas, um adventista, um presbiteriano e cinco centros espiritas. Deste
levantamento ficaram de fora os Terreiros de Candomblé ou Centros de Umbanda que, de
acordo com o mapeamento feito pelo sociélogo Itamar Pereira Aguiar (1999), ha indicio de
que ja em 1930 existiam em Vitoria da Conquista, religiGes afro-brasileiras enquanto culto
organizado. O autor consegue mapear sete terreiros em pleno funcionamento nas décadas de

1930 e 1940, contudo observa que:

a localizacéo e distribuicdo desses terreiros no espaco urbano da época, algo
nos chamou a atengdo. Eles ocupavam os limites: sul, sudoeste, oeste, norte
e nordeste da cidade, que eram habitados por trabalhadores, descendentes de
negros e indigenas e de alguns migrantes que com a construgdo da BR-116,
aos poucos estavam chegando. Ficava desocupado de terreiros apenas do
centro para o leste, onde se localizavam os templos das denominagdes
Catolica, espirita e protestante e eram habitados pelos setores dominantes,
pelas familias dos grandes proprietarios e seus descendentes, identificados
pelos moradores da Cidade como os das “familias tradicionais”. (AGUIAR,
1999, p.75)

Se os terreiros estavam espalhados por todas as diregdes, com exce¢do do centro,
provavelmente ndo apareciam como entidades religiosas por nao ser considerada como tal
pelo poder institucionalizado. Segundo Aguiar (1999, p.84), “as religides afro-brasileiras ndo
tinham o habito de promover o registro cartorial dos seus templos”, aparecendo apenas 0
registro em cartdrio com data de 21 de agosto de 1946 uma institui¢do chamada “Associagdo
Afro-Brasileira Sdo Jorge, para a pratica e desenvolvimento do culto denominado Seita Afro-
Brasileira” e em 19 de janeiro de 1961, a entidade “Unido Umbandista do Sul e Sudoeste do
Estado da Bahia”. Este fato pode sugerir que a condig¢do para registrar os templos religiosos

passasse pelo controle municipal, dificultando o acesso das religides afro-brasileiras que
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mantinham seus locais de culto na periferia da cidade com devida autorizacdo da Policia
Administrativa.

Em 1963, o Cddigo de Postura é substituido pelo Codigo de Policia Administrativa,
cuja capitulacdo é modificada, porém em nada muda a redac¢do no que se refere a “promover
batuques, sambas e candomblés”. Continua a perseguig¢ao policial a pratica e cerimonias dos
cultos afro-brasileiros que para serem realizados careciam de autorizacdo prévia da Policia
Administrativa Municipal. Em 15 de janeiro de 1976, o entdo governador do Estado da Babhia,
Roberto Santos, decretou a lei estadual n® 25.095 liberando os terreiros de pedir licenca
policial para a pratica das suas liturgias. (SILVA JR, 1998).

N&o foram encontrados os Cddigos da Policia Administrativa na década de 1970 e
1980, entretanto, a documentacdo do periodo mostra a preocupacdo da governanca em
promover o divertimento ¢ o lazer para a populacao dentro de uma “ordem social” elitizada,
como, por exemplo, a Casa da Cultura criada em 1974 por um grupo de intelectuais que tinha
como objetivo “despertar as potencialidades artisticas do nosso povo, bem como difundir
nossa cultura”, (VITORIA DA CONQUISTA, 1975), teve atencdo especial do Legislativo
Municipal que destinava verbas da Secretaria de Educacdo e Cultura para amparo dos projetos
e servicos realizados pela Casa, inclusive na doagéo de terreno para construgédo da sua sede.

Dentre as institui¢ces culturais da cidade, estava o Conservatorio de Musica de Vitoria
da Conquista onde filhas e filhos da elite conquistense aprendiam a tocar piano, acordeom e
canto coral. O Conservatorio fora criado em 1964 e em 1974 fora reconhecido como
“utilidade pubica” pela Camara Municipal, com a justificativa de que prestavam os servigos a
comunidade quanto enriqueciam as noites conquistenses com a beleza das suas apresentacoes
culturais e folcloricas. (VITORIA DA CONQUISTA, 1974). Somente no final da década de
1980, as manifestacGes de carater popular e de origem afro-brasileira despontou no
legislativo municipal como entidade de utilidade publica sempre voltada para os festejos
carnavalescos.

Segundo Rosalvo Lemos (2001), o principal lazer da populacdo de baixa renda, na
maioria negra, era participar das batucadas que comegaram a acontecer nos carnavais de
Vitoria da Conquista na década de 1950. Esse movimento teve a iniciativa de um senhor por
nome Fernando Caidd, recém-chegado da cidade de Itabuna e morador da Rua das Pedrinhas,

que resolveu criar um grupo de batucada para participar dos festejos carnavalescos nas ruas da
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cidade, formando uma espécie de “irmandade”

unida pelo batuque, um ritmo que retomava
as préticas culturais afro-brasileiras e que possibilitava a participacdo dos moradores daquela
regido nos ditos festejos.

Nos meses que antecediam ao carnaval, de sexta-feira a domingo aconteciam festas
para angariar recursos destinados aos desfiles das batucadas, mas durante todo o ano, os
batuqueiros estavam ensaiando os ritmos, preparando as coreografias e as roupas para uma
bela apresentacdo na Avenida. Todos os moradores do bairro participavam. Era um momento
de socializacdo e muita diversdo. Entretanto, os donos ou diretores das batucadas procuravam
selecionar os participantes das atividades para manter a ordem e o clima de tranquilidade.
Desta forma evitavam a presencga da policia e mantinham uma boa relagdo com os vizinhos,
fazendo entender que os participantes dos batuques carnavalescos estavam atentos para a
ordem social imposta pela legislagdo municipal. (LEMOS, 2001).

Os corddes de batucadas continuaram a fazer parte dos festejos carnavalescos até 1978
quando foram transformados em Escolas de Samba como uma forma de resisténcia que
afirmava as manifestacdes populares do ritmo afro-brasileiro em Vitdria da Conquista. Muniz
Sodré (1998) em sua reflexdo sobre o samba disp&e que o corpo exigido pelo ritmo do samba
€ 0 mesmo que o sistema escravagista buscava violentar e reprimir culturalmente na histéria

brasileira: o corpo do negro.

Nos quilombo, nos engenhos, nas plantacdes, nas cidades, havia samba onde
estava 0 negro, como uma inequivoca demonstracdo de resisténcia ao
imperativo social (escravagista) de reducdo do corpo negro a uma maquina
produtiva e como uma afirmagdo de continuidade do universo cultural
africano. (SODRE, 1998, p.12)

As escolas de samba comecaram a aparecer nas ruas da cidade em 1979, mas somente
no final da década de 1980%* é que comegaram a ser reconhecidas como entidades de utilidade
publica. O titulo de Utilidade Publica Municipal dava a entidade o direito de receber verbas

oriundas de subvencdes sociais da Camara de Vereadores. Para tanto era necessario a

*°De acordo com Moura (1995) as irmandades para leigos floresceram no periodo colonial como uma espécie de
organizacdo reguladora do comportamento e das relagbes sociais, agrupando os individuos a partir de suas
caracteristicas raciais e sociais. As irmandades prestavam assisténcia social onde as instituicbes publicas ndo
atendiam. As irmandades de cor foram substituidas por outras organizagfes criadas no meio negro ou mesmo
instituicGes municiais que absorveram muitas das suas antigas fungdes.

*! Esse fato é observado nos processos para reconhecimento de utilidade publica.



34

comprovacdo de que ndo existisse fins lucrativos, tivesse prestado relevantes servigos a
comunidade na sua &area de atuagdo por pelo menos um ano e ainda ndo praticasse
discriminaco de raca, credo, sexo ou filoséfica. (VITORIA DA CONQUISTA, 1988).

Mesmo com essa prerrogativa, a cidade continuava estampando a hierarquia social
pelas ruas em plenos festejos carnavalescos. No final da década de 1980, os blocos de trio
elétrico comecaram a lutar para substituir o carnaval pela micareta®, para ter condices de
trazer para a cidade as grandes atracfes que faziam sucesso no carnaval de Salvador. De
acordo com o Jornal Tribuna do Café (1989), a Micareta foi implantada em Vitéria da
Conquista com a contestacdo de varias Escolas de Samba, que naquele ano sairam na
contramdo da Avenida Bartolomeu de Gusm#&o?, fazendo o enterro simbélico de Pedro
Alexandre Massinha, o dono de um dos maiores blocos de carnaval da cidade o “Massicas”.

A partir daquele ano, o percurso do carnaval também mudou. De acordo com Graca
Alves, enquanto que os blocos de trio elétrico, que abarcavam as pessoas da elite
conquistense, faziam o percurso por ruas que atravessam um dos bairros residenciais mais
elitizados®, as escolas de samba limitavam & Avenida Bartolomeu de Gusmio, o antigo
percurso em uma avenida que liga o centro da cidade a BR 116 e a BA 415, onde residia uma
populacdo pobre e estigmatizada por acomodar naquela regido casas de meretricio e bares
dancantes. Quando os blocos comecgaram a trazer em seus trios atragdes com artistas famosos
de visibilidade nacional, a avenida por onde passavam as escolas de samba ficaram
esvaziadas, assim como as préprias escolas, pois a ala mais jovem queria apreciar a folia dos
trios elétricos.

A partir de 1996, a Prefeitura, com nova administracdo, procurou transformar as
escolas de samba em bloco afro para que estes pudessem fazer o0 mesmo percurso dos outros
blocos. De acordo com Antonio Marcos Aratjo, conhecido na cidade pelo codinome “Azul”,
naquela época existiam 18 entidades carnavalescas entre afoxés e escolas de samba, tais
como: Escolas de Samba Unido de Sao Vicente, Império do Guarani, Unido da Corrente, em
Cima da Hora, Aguia Dourada, Grupo da Gabiraba que eram as mais famosas e que traziam a
percusséo, o ritmo e as tradigOes afro-brasileiras para a avenida. O processo de transformacéo

de escolas de samba em bloco enfraqueceu as manifestacGes e aos poucos os blocos afros

22 Carnaval fora de época nos moldes do carnaval de Salvador que comegou a acontecer em Feira de Santana na
Bahia e a partir da década de 1980 é “exportado” para varias cidades no Brasil. (XAVIER;MAIA, 2010)

2 Avenida onde era o percurso dos carnavais até aquele ano.

24O percurso dos trios seguia pela Rua Siqueira Campos, Praca do Gil, descendo pela Avenida Otavio Santos,
fazendo o retorno no inicio da Avenida Bartolomeu de Gusméo.
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foram dispersando, nas palavras de “Azul”: “a tradigdo acabou indo embora, foi se perdendo,
sem apoio do poder publico... acabou”.

N&o foram somente os blocos afros que sumiram da avenida, aos poucos a festa
popular foi se elitizando, os blocos com seus trios elétricos e suas variadas atracfes
comecaram a fazer festas fechadas ao publico, cobrando ingressos com valores inacessiveis
para a populacédo, por fim em 2008 acabaram por completo as festas carnavalescas em Vitdria
da Conquista. Dos blocos afros, o Unico que resistiu até o final das micaretas foi o bloco
denominado “Ogum Xoroké” que saia pelas ruas da cidade contagiando com sua percussao
bem marcada. A “Lavagem do Beco”, festa que abria os carnavais ¢ micaretas da cidade
também permaneceu até ultimo ano com a lideranga de Dona Di6 e a participacdo do “povo
de santo” da cidade. Nem Carnaval, nem Micareta, apenas a saudade dos folides.

Na década de 1990, a cidade vivia o reflexo das comemoragdes dos cem anos da
abolicdo da escravatura como instituicdo juridica. Em todo o Pais, nesse periodo 0s
movimentos culturais negros ganharam folego para visibilizar a cultura afro-brasileira,
especialmente a musicalidade dos tambores. Em 1987, os blocos Ara Ketu e o Olodum,
maiores representantes do ritmo, haviam gravado os seus primeiros discos levando a

percussdo para os estudios WR em Salvador. Como afirma Goli Guerreiro (2000, p.16):

Os blocos afro passam a fazer parte do elenco das gravadoras majors,
atingindo visibilidade no cenéario da midia. [...] Com isso o samba-reggae
sofre transformacdes estéticas e se consolida enquanto estilo musical. A
musicalidade afro-baiana, aparentemente regionalizada, se espalha pelo
mapa do Brasil. [...] A percussdo vai deixando para trds a imagem que
carregou durante muito tempo. (grifo do autor)

Com a visibilidade midiatica e ascensdo comercial, o ritmo dos tambores passa a ter
uma nova posic¢ao no cenario musical da Bahia e é nessa conjuntura que em 1997 surgiu em
Vitoria da Conquista, 0 Movimento Cultural Ogum Xoroké, ja citado anteriormente como
“bloco afro”. A historia do Xoroké iniciou com o0 desejo de Anténio Marcos Araujo, de criar
um grupo de percussdo com jovens adolescentes que quisessem iniciar na arte dos tambores.
A oportunidade surgiu quando ele e sua companheira Graga Alves adquiriram um espacgo na

Vila Serrana®, onde pretendiam continuar com um bar existente no local. Ao ver o espaco,

* Bairro que fica na saida da Cidade em direc&o ao municipio de Brumado.
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logo o desejo chegou a “flor da pele” do casal. Queriam comecar do zero, ensinando as
criancas da forma que Antonio achava certo e lancou a proposta para a populacdo. Logo
apareceram muitos garotos, adolescentes quase todos negros para 0s ensaios do grupo.
Criancas que ndo eram marginais, mas que nao tinham um referencial de apoio familiar. Eram

tantos que foi necessario dividir em duas turmas. Como relata Graga em seu depoimento:

eu comecei a perceber que um bloco carnavalesco so, era pouco para a
necessidade dos meninos. Era assim meninos da periferia, meninos na sua
maioria negros, meninos sem consciéncia nenhuma da negritude, sem
consciéncia nenhuma de valor como ser humano, meninos que ndo eram
marginais, mas assim que pai mais mae ndo estavam nem ai, sem assisténcia,
sem orientagdo, sem coisa nenhuma. E como tinha aparecido muita gente pra
essa banda, [...] eu comecei a impor certas condigdes para que se
mantivessem na banda. E essas condicfes incluiam as questdes de higiene
pessoal, comportamento dentro de casa, de escola, e eles comecaram a
responder positivamente. E ai eu sugeri a Azul, que ao invés da gente fazer
um trabalho s6 para apresentacdes assim sazonais, s6 em festa, que a gente
fizesse um grupo cultural que a gente poderia trabalhar toda uma realidade
usando a banda como chama. Como carro chefe, aguela coisa de chamar os
meninos através da banda e com isso a gente conseguir trabalhar outras
coisas, inclusive essa questdo de negritude e tudo. E ai acabou dando certo.

Dessa forma, o Ogum Xoroké se firmou e afirmou sua perspectiva como um
movimento cultural negro, atendendo as demandas sociais e culturais no universo da cidade e
do povo negro, mantendo a percussé@o como forma de manter esses jovens artistas distantes da
violéncia e das drogas. Diferentemente de outras entidades que embora expressassem a
tradicdo cultural afro-brasileira estavam projetadas para as atividades carnavalescas, o
Movimento Cultural Ogum Xoroké encontrou uma forma de lidar com as questdes do povo
negro, com acbes que combate a marginalizacdo, possibilitando a conscientizagdo da
negritude e sua inser¢do na sociedade. Segundo Azul, o Ogum Xoroké, alem da banda de
percussdo que ja se apresentou por varias cidades do Brasil, incluindo os carnavais de
Salvador e a Lavagem do Senhor do Bonfim, mantém na atualidade o curso de capoeira,
percussao, artesanato e corte costura.

De acordo com Munanga (1999), embora o projeto de branqueamento fisico da
sociedade brasileira tenha fracassado, alcancou de certa forma o inconsciente coletivo
dificultando a busca pela identidade baseada na “negritude” e na “mesticagem”, sendo a
grande dificuldade dos movimentos negros, destruir esse ideal de branqueamento. A

construcdo de uma nova consciéncia partindo da autodefini¢do e auto identificacdo do grupo
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vai permitir o desencadeamento de um processo de construcdo de sua
identidade ou personalidade coletiva, que serve de plataforma mobilizadora.
Essa identidade, que é sempre um processo e nunca um produto acabado,
ndo sera construida no vazio, pois seus constitutivos sdo escolhidos entre os
elementos comuns aos membros do grupo. [...] (MUNANGA, 1999, p. 14).

Todos esses movimentos e manifestagfes propuseram e propde a autoconscientizagao
e a autovalorizacdo do negro contribuindo para diminuir com a desigualdade racial na cidade
chamada Vitoria da Conquista que igualmente a outras cidades do pais tem uma historia de

hierarquia condicionada pela raga, classe e género.

2.2 Mulheres Negras Empoderadas: uma conquista epistemoldgica.

A década de 1980 foi um periodo histérico significativo para o Brasil, caracterizado
pela transicdo politica entre o fim da ditadura militar e a retomada dos civis ao poder. Um
pouco antes, na década de 1970, foi criado o0 Movimento Negro Unificado (MNU) e em seu
interior comegaram-se a formar nucleos e coletivos femininos iniciando a discussdes sobre as

mulheres negras e as opressoes que sofriam:

As ativistas sdo unanimes em ressaltar a postura e comportamentos
machistas de seus companheiros militantes, que nas entidades foram
expressas pela postura autoritaria frente as mulheres, pelo controle das falas,
pelas ameacas verbais e pelo dominio das estruturas decisorias. Tudo isso
acontecia a despeito das mulheres serem presenca constante e constitutiva
nas organizacdes. (RATTS, RIOS, 2010, p. 95)

As discussdes levaram as feministas negras a questionar a realidade das mulheres
negras dentro dos movimentos e principalmente no movimento feminista que estava voltado
para as questdes da mulher branca, classe média, urbana, heterossexual e académica, portanto
um feminismo hegemodnico que ndo representava as mulheres negras na sua diversidade.
Nesse momento, as intelectuais negras no Brasil e em outros lugares do mundo comegaram a
buscar categorias de anélise nas ciéncias sociais e na historia para dar conta das diferencas de

género, raca, etnia, classe, orientacdo sexual etc., visando “desestabilizar com a no¢dao do
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sujeito uno ‘mulher’, atentando para as vérias identidades construidas pelas mulheres negras
em diferentes contextos sociais ¢ historicos”. (PACHECO, 2013, p.29).

No inicio da década de 1980, Lélia Gonzales, intelectual e ativista negra brasileira,
incomodada com o “duplo fendmeno” — racismo e sexismo — construiu uma linha de
pensamento reavaliando as experiéncias da escraviddo, fazendo uma nova leitura sobre a

trajetoria das mulheres negras na sociedade brasileira.

O fato é que, enguanto mulher negra, sentimos a necessidade de aprofundar
nessa reflexdo, ao invés de continuarmos na reproducdo e repeticdo dos
modelos que nos eram oferecidos pelo esfor¢o de investigacdo das ciéncias
sociais. Os textos s6 nos falavam da mulher negra numa perspectiva socio-
econdmica que elucidava uma série de problemas propostos pelas relagGes
raciais. Mas ficava (e ficard) sempre um resto que desafiava as explicagdes.
(GONZALES, 1984, p.225).

A proposta de Lélia Gonzales (1984) é de rever a histéria com outro olhar,
desestruturando a ideia naturalizada que reificou e domesticou as mulheres negras
estigmatizando a sua imagem desde a escravizacdo. E também uma forma de descolonizagéo
do saber por meio das experiéncias das proprias mulheres negras e nesse sentido, Gonzales
comunga com o ‘“Pensamento Feminista Negro” definido pela intelectual negra norte-
americana Patricia Hill Collins (1989): uma forma de ver e entender 0 mundo por meio das
experiéncias cotidianas vividas por mulheres negras. As feministas e intelectuais norte-
americanas, nesse momento da historia, formularam teorias denominadas de ‘“Standpoint
Theory” (Teoria do Ponto de Vista) que muito contribuiram para a introducdo dos estudos
sobre a intersecdo dos marcadores de género e raca.

Abigail Brooks (2007), intelectual negra norte americana, inicia sua analise sobre a
“Teoria do Ponto de Vista” chamando a atengdo para Harriet Jacob, uma ex-escrava norte-
americana que durante a primeira metade do século dezenove, depois de liberta, ousou
documentar as suas experiéncias de vida na condicao de escrava. Segundo Brooks, a narrativa
de Jacob conta toda a violéncia, exploracao, dor fisica, angustia mental, assédio sexual dentre
outros sofrimentos que passou enguanto escrava e mulher. Ao relatar sua vida, Jacob
conseguiu sensibilizar mulheres brancas a falar contra a escraviddo o que contribuiu para o

crescimento do movimento antiescravagista no norte dos Estados Unidos. Jacob escrevia:
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Eu néo escrevi minhas experiéncias, a fim de atrair a atengdo para mim
mesma; pelo contrério, teria sido mais agradavel para mim, ter sido
silenciosa sobre a minha propria historia. [...] Mas eu sinceramente desejo
despertar as mulheres do Norte para perceber o sentido da condicdo de dois
milhGes de mulheres no Sul, ainda em escravidao, sofrendo o que eu sofri, e
a maioria delas muito pior. Eu quero que meu testemunho seja capaz de
convencer o povo livre dos Estados Unidos, 0 que a escravidao € realmente.
(JACOB apud BROOKS, 2007, p.53).

Essas palavras, escritas a mais de 150 anos, ainda perpetuam nas abordagens
feministas contemporaneas quando se pensa na construcdo do conhecimento. Era um relato da
escraviddo a partir da perspectiva de uma mulher escravizada. Da mesma forma, é que a
epistemologia do ponto de vista feminista pretende dar voz as mulheres que foram por muito
tempo silenciadas na historia e na vida social. Segundo Brooks, a “Teoria do Ponto de Vista”
na perspectiva feminista ¢ uma “filosofia” que propde ver ¢ conhecer o mundo por meio dos
olhos e das experiéncias das mulheres dos grupos marginalizados, levando a luta para uma
mudanca social.

De acordo com Sandra Harding (2003, p.291-293), as “Teorias do Ponto de Vista”,
ressurgidas®® na década de 1970 e 1980 tornaram-se polémicas por ser uma “critica feminista
das relagdes entre conhecimento e poder”. Embora os cientistas politicos e da filosofia
acreditem nessas teorias como uma fonte epistemolégica, pesquisadoras?’ empiricas das
ciéncias sociais entendem “como receita para praticas da pesquisa”’. As abordagens do ponto
de vista tém sido amplamente ensinadas e utilizadas como forma de melhorar a qualidade
cientifica e os efeitos politicos de projetos de investigacdo, como um tipo particular de
pesquisa-acao participativa.

As pesquisadoras que trabalham com os métodos de investigagdo desenvolveram
estratégias especificas para conseguirem palavras que reflitam com “precisdo as experiéncias,
pensamentos, sentimentos das mulheres”. (BROOKS, 2007, p.58). Experiéncias concretas
consideradas tarefas triviais que as mulheres executam no seu dia a dia, tais como cozinhar,
limpar a casa, cuidar da familia, cuidar dos seus filhos de longe, cuidar de filhos dos outros,
sdo exemplos de atividades que podem langar luz sobre as vidas e experiéncias de mulheres e

descobrir conhecimentos que até entdo foram subvalorizados. Os resultados alcangados por

?® 0 Standpoint Theory esta baseado na nogdo do ponto de vista do proletariado desenvolvida por Marx e Engels
e posteriormente por Lukécs no ambito da dialética da consciéncia de classe.

% Dorothy Smith e Patricia Hill Collins, dentre outras.



40

essas estudiosas revelam que as habilidades das mulheres ao executar essas tarefas produzem
modelos de organizagédo, planejamento e capacidade de coordenacéo.

Collins demonstrou por meio de depoimentos de mulheres negras comuns e de
intelectuais maior possibilidade de interpretacdo tedrica baseada na visao particular de cada
sujeito sobre a sua realidade vivida. As suas pesquisas constataram que as mulheres negras
tém um ponto de vista especifico sobre os lugares sociais nos quais se situam; além disso,
levantam questbes politicas e epistemoldgicas que influenciam na construcdo social do

pensamento negro e feminista:

A mulher africano-americana, como um grupo, tem um mundo de
experiéncias diferentes do que aqueles que ndo sd80 nem negros nem
mulheres. [...] desta forma, as experiéncias estimulam uma distin¢do da
consciéncia feminista negra relativa aquela realidade material. Verifica-se
gue mulheres negras tém apreendido esta conexdo entre o que se faz e o que
se pensa. (COLLINS, 1989, p. 747-748 - traducdo nossa).

Segundo Collins (1989), sdo dois niveis de conhecimento que estdo impressos no
ponto de vista das mulheres negras. O primeiro inclui o conhecimento do cotidiano embutido
na vivéncia diaria, no senso comum, e compartilhado pelo grupo; e o segundo € o
conhecimento especializado de intelectuais que representam e expressam o ponto de vista do
grupo subalternizado. A articulacdo desses dois niveis incentivam as mulheres negras a
criarem novas autodefini¢Oes, partindo de elementos e temas das tradigdes e culturas afro-
americanas associadas com o novo significado, “[...] o qual a consciéncia lhe da outras
ferramentas de resisténcia”. (COLLINS, 1989, p. 50).

Os estudos sobre as mulheres negras na sua diversidade também sdo contemplados no
conceito de “intersecionalidades” cunhado pela intelectual ativista Kimberlé Crenshaw
(2002), visando assegurar os direitos humanos das mulheres, ndo somente em relagdo ao
género e raga, mas também em outras esferas nas quais as mulheres estdo sujeitas a

discriminacdo e abusos:

A garantia de que todas as mulheres sejam beneficiadas pela ampliacdo da
protecdo dos direitos humanos baseados no género exige que se dé atencéo
as vérias formas pelas quais 0 género intersecta-se com uma gama de outras
identidades e ao modo pelo qual essas intersecgdes contribuem para a
vulnerabilidade particular de diferentes grupos de mulheres. (CRENSHAW,
2002, p.174).
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De acordo com Crenshaw, muitas vezes uma situacdo discriminatéria de género ou de
raca se torna invisivel em relacdo uma a outra nas abordagens tradicionais dos direitos
humanos garantidos, provocando um “duplo problema de superinclusdo ¢ de subinclusido”.
(CRENSHAW, 2002, p. 174). Superinclusdo seria quando a estrutura de género sobrepde aos
outros eixos discriminatorios, como por exemplo, o trafico de mulheres que é analisado
somente a posicdo de género sem considerar a condi¢do étnica ou social. Mesmo quando
reconhecida a questdo étnica no trafico de mulheres, ndo se destaca recomendacfes para acoes
futuras.

Por outro lado, no problema da subinclusdo o género fica invisiblizado por outros
eixos discriminatérios. Como por exemplo, mulheres subordinadas enfrentam problema que
ndo sdo considerados de género por ndo atingir as mulheres das classes dominantes. Ou ainda,
muitos problemas de discriminacdo racial que atingem a homens, sdo tratados como
problemas raciais e ndo de género, mesmo que as mulheres do mesmo grupo ndo sejam
afetadas igualmente. “[...] nas abordagens subinclusivas da discriminagdo, a diferenca torna
invisivel um conjunto de problemas; enquanto que, em abordagens superinclusivas, a propria
diferenca ¢ invisivel.” (CRENSHAW, 2002, p.176).

A intersecionalidade, portanto refere-se a conceituacdo dos problemas que levam a
discriminagdo quando dois ou mais eixos de opressdo se cruzam. Para Crenshaw, embora ja
exista um conhecimento global de que o racismo e 0 sexismo interagem, se faz necessario
expandir os parametros de avaliacdo nos tratados internacionais para diminuir as violacdes
dos direitos humanos, em especial das mulheres marginalizadas. Neste sentido, a autora
defende o desenvolvimento de protocolos interpretativos que possam romper com as praticas
existentes de interpretacdo que diminuem os direitos das vitimas de violéncia interseccional.
“Se plantado em solo fértil, o protocolo sugerido acima pode constituir uma intervencao
efetiva contra a invisibilidade da subordinagao interseccional.” (CRENSHAW, 2002, p.183).

A preocupacdo de Crenshaw ndo € so a discriminacdo em si, mas a invisibilidade
dessa discriminacdo dentro dos movimentos politicos, incluindo nesse ponto os feministas e

0s negros. Por exemplo, a autora cita:

Uma das dificuldades é que mesmo dentro dos movimentos feministas e
antirracistas, raca e género sdo vistos como problemas mutuamente
exclusivos. Se pegarmos duas fotografias recentes de uma marcha, nos
Estados Unidos, em defesa dos direitos das mulheres ao aborto, notaremos
que as lideres sdo basicamente monorraciais, no caso, brancas. J4& em uma
fotografia de uma marcha pelos direitos civis veremos lideres negros,
homens. (CRENSHAW, s.d., p.14).
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Luiza Bairros (1995), em seu artigo “Nossos feminismos revisitados”, procura
apresentar a importancia do ponto de vista feminista para a condi¢do de opressédo da mulher
negra na sociedade brasileira especialmente na analise multidimensional quando apresenta a
diversidade das experiéncias da opressdo sexista, racista e classista interceptando em

diferentes pontos.

Uma mulher negra trabalhadora ndo é triplamente oprimida ou mais
oprimida do que uma mulher branca na mesma classe social, mas
experimenta a opressao a partir de um lugar que proporciona um ponto de
vista diferente sobre o que é ser mulher numa sociedade desigual, racista e
sexista. (BAIRROS, 1995, p.461).

Quando as feministas lutaram para garantir o lugar das mulheres no mercado de
trabalho, quando defenderam a mulher do mito da fragilidade feminina, as mulheres negras
nédo estavam sendo contempladas, pois desde a escravizacdo foram obrigadas a trabalhar como

0s homens negros, com a mesma forca de trabalho.

As mulheres negras tiveram uma experiéncia historica diferenciada que o
discurso classico sobre a opressdo da mulher ndo tem reconhecido. [...] As
mulheres negras fazem parte de um contingente de mulheres que ndo sdo
rainhas de nada, que sdo retratadas como antimusas da sociedade brasileira,
porgue o modelo estético de mulher é a mulher branca. [...] Fazemos parte de
um contingente de mulheres para as quais 0s anincios de emprego destacam
a frase: ‘Exige-se boa aparéncia’. Quando falamos que a mulher é um
subproduto do homem, posto que foi feita da costela de Adao, de que mulher
estamos falando? Fazemos parte de um contingente de mulheres originarias
de uma cultura que ndo tem Addo. (CARNEIRO, 2011, p.1-2).

Segundo Carneiro, 0 movimento de mulheres negras tem lutado contra a opresséo de
raca, género e classe, trazendo reivindicagdes, desenhando novos contornos para a acao
politica e anti-racista. Questdes como a violéncia contra a mulher, doencas consideradas
étnico-raciais, critica ao tipo de sele¢do do mercado de trabalho, praticas genocidas contra 0s
jovens negros, dentre outras sdo bandeiras levantadas pelo movimento de mulheres negras. A
autora aponta como tem sido as lutas e as conquistas do movimento de mulheres negras, a

nivel internacional desde 1990, enfatizando que mesmo com a hegemonia estabelecida, o
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feminismo branco ocidental pouco conseguiu avancar nas questes étnicas, culturais,

religiosas e de classe, contudo:

nessa década, as mulheres negras brasileiras encontraram seu caminho de
autodeterminacgdo politica, soltaram as suas vozes, brigaram por espaco e
representacdo e se fizeram presentes em todos os espacos de importancia
para o avan¢o da questdo da mulher brasileira hoje. Foi sua temética a que
mais cresceu politicamente no movimento de mulheres do Brasil, integrando,
espera-se que definitivamente, a questdo racial no movimento de
mulheres. (CARNEIRO, 2011, p.7).

Pode-se considerar que a luta dos movimentos dos grupos negros, em especial das
mulheres negras tem ocupado a cada dia maior espaco na agenda publica nacional,
conseguindo trazer a discussdo sobre as intersecionalidades de ragca e género para 0 ambito
governamental. Como resultado, tém-se as publicacdes® feitas pelo Instituto de Pesquisa
Econdmica Aplicada (IPEA) do Ministério de Assuntos Estratégicos em parceria com as
Secretarias de Politicas para as Mulheres e de Politicas de Promocéo da Igualdade Racial da
Presidéncia da Republica, disponibilizando os indicadores sociais que permitem analisar a
situacdo das desigualdades de racga e género na sociedade brasileira.

O “Dossié mulheres negras: retrato das condigfes de vida das mulheres negras no
Brasil”, publicado em 2013, informa que as tltimas pesquisas feitas pelo IBGE (entre 1995 e
2009) indicam um crescimento da populacdo de mulheres negras®® no Brasil. Este resultado
sugere que houve uma mudanga na percepgdo pessoal da identidade, “no reconhecimento e
valorizagdo da populac¢do negra como tal” (IPEA, 2013, p.20), consequéncia dos movimentos
sociais negros que tém conseguido inserir as acfes publicas que discutem os temas de raca,
etnia, discriminacéo e desigualdade social.

Observa-se na iniciativa do IPEA a valorizacdo e validacdo do pensamento e
conhecimento das mulheres negras, quando escolheu as proprias mulheres negras académicas
para a elaboragdo do “Dossi€”. Segundo o Instituto, esta escolha foi percebida “como uma
forma de dar voz e espago a novas reflexdes que estejam surgindo no contexto nacional,
valorizando a produgdo e o conhecimento deste grupo especifico de mulheres.” (IPEA, 2013,

p.16). Essa questdo é muito importante para legitimar o pensamento feminista negro como tal,

%8 Em 2011 foi publicada a quarta edi¢io do “Retrato das desigualdades de género e raga”; em 2013 foi
publicado o “Dossié mulheres negras: retrato das condi¢des de vida das mulheres negras no Brasil”.

2 Mulheres negras sao consideradas a soma das que se declararam como pretas e pardas.
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que no entendimento de Luiza Bairros (1995) oferece um angulo particular de visdo da
realidade de mulheres negras por aquelas que a vivem.

Partindo dessa perspectiva, nos ultimos trinta anos o pensamento feminista negro, vem
contribuindo para recuperar as histdrias das mulheres negras, reinterpretando o passado com
base em novas categorias tedricas, buscando dimensionar a construcdo do seu papel na
sociedade brasileira. Os novos estudos estdo comprometidos com uma nova histéria das
mulheres negras, explorando trajetorias, projetando a visibilidade de questbes que foram
silenciadas durante séculos por uma historia das classes dominantes. Nesse afa, os estudos
historiogréficos sobre as negras escravizadas comecam a despontar como uma forma de
compreender a construcdo histérico-social das mulheres negras e das suas estratégias para
sobrevivéncia em uma sociedades patriarcal e racista. Como afirma a historiadora Sénia
Maria Giacomini (2013, p.21):

0 estudo do papel social e das condicdes de vida da mulher escrava parece
fundamental para: 1°) Reelaborar a histéria da escraviddo brasileira; 2°)
Compreender algumas das raizes histéricas da situa¢do atual da mulher no
Brasil, em particular da mulher trabalhadora e negra.

Em seu livro “Mulher e Escrava”, lancado pela primeira vez em 1988, Giacomini
propde um novo olhar sobre a escraviddo deixando margens para outros estudos sobre as
mulheres negras contemporaneas e a0 mesmo tempo evidenciando que ndo é mais possivel
falar sobre as mulheres negras “sem uma revisao de alguns pressupostos tedricos e histdricos
que sustentam os discursos socioldgicos e politicos emergentes”. (GIACOMINI, 2013, p,23).
Refletindo sobre essa prerrogativa, a revisao bibliografica auxilia na analise proposta nesse
estudo que € compreender o processo de empoderamento da mulher negra em Vitoria da
Conquista.

Nao se pretende aqui abarcar todos os estudos, produzidos no Brasil sobre mulheres
negras durante as Ultimas decadas. Serdo apresentadas algumas producdes que poderdo ser
comparadas com as experiéncias encontradas nas memarias de Dona Di6 do Acarajé com a
perspectiva de descontruir esteredtipos para visualizar as estratégias de subversdo e
sobrevivéncia nas trajetorias de empoderamento. Com essa intencdo, foi necessario voltar
para a década de 1930 e retomar a pesquisa da antropdloga norte-americana Ruth Landes
(2002) que aconteceu no periodo de 1938 e 1939 na cidade de Salvador/Bahia, publicada no

Brasil em 1968 sob o titulo “Cidade das Mulheres”. Landes investigou 0 cotidiano do mundo
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do candomblé na Bahia visibilizando a figura da mulher na lideranca religiosa, sendo a sua
pesquisa considerada como o marco inicial para os estudos sobre as mulheres negras no
Brasil.

Landes aponta para o prestigio social conseguido por mulheres ao destacarem-se nos
terreiros como sacerdotisas do culto, alcancando reconhecimento do seu proprio povo, com
poder emanado da sua autoridade cultural. Os dados apresentados na pesquisa de Landes
foram severamente criticados por intelectuais®® da época, como analisa a antropéloga Mariza
Corréa (2000), primeiro por ser uma mulher atuando em um contexto dominado por homens,
segundo por dar énfase as relagfes raciais quando a antropologia pautava-se em explicaces
culturais e terceiro pela importdncia que a sua pesquisa dera as mulheres dentro do

candomblé. Corréa ainda acrescenta:

Certamente todos esses pontos estiveram presentes na hostilidade que
aqueles dois professores demonstraram em relacdo a pesquisadora, mas ha
ainda duas questdes em geral subestimadas nessas analises que parecem
merecer atencdo: uma delas diz respeito a constituicdo do campo de estudos
sobre relagfes raciais, a outra a constatacdo, feita por Landes, sobre a
importancia da presenca de homossexuais no campo das religides afro-
brasileiras. (CORREA, 2000, p. 242).

Mesmo com um enfoque da religiosidade afro-brasileira, o trabalho de Landes demonstrou
que no Brasil, muitas tradigdes africanas foram adaptadas no dia a dia das relagdes sociais

especialmente pelas mulheres que:

foram estimuladas a manifestar tragos de iniciativa, responsabilidade,
paciéncia e encanto, e como na Africa, receberam o titulo de “mae”. Sob
circunstancias particulares, no Hemisfério Sul, as suas qualidades entraram
no desenvolvimento ocasional de instituicbes matriarcais, sobretudo no
Brasil, cuja sociedade era vigorosamente patriarcal. (LANDES, 2002,
p.349).

Embora o termo “matriarcal” utilizado por Landes esteja relacionado ao mundo do
candomblé na Bahia e aos estudos sobre a familia-de-santo, Peter Fry, na apresentacdo do
livro “Cidade das Mulheres”, afirma que no decorrer da pesquisa Landes percebeu que 0

“matriarcado” nao ¢ exclusividade das “familias de santo”, remete também a uma relagdo com

% Arthur Ramos no Brasil e Melville Herskovits nos Estados Unidos
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a pobreza. Esta relacdo é observada pelo historiador Alberto Heraclito Ferreira Filho (2003,
p.20), ao reconstruir o universo do trabalho feminino em Salvador no periodo de 1890 a 1940.
Segundo o autor, “nas camadas populares, as razdes que atribuiram as mulheres pobres a
responsabilidade, quase que exclusiva, para com a prole tém suas origens nas instituicdes e
dinamicas escravistas”. Nesse sentido, sua pesquisa apresenta que entre a populacdo negra, a
mde, quase na totalidade das vezes, é a unica responsavel pelo sustento dos filhos. Diante da
necessidade de trabalhar para sustentar a familia, as mulheres negras souberam tirar proveito
da situacéo.

A participacdo das mulheres negras em atividades econémicas favorecia a sua
autonomia em relacdo ao companheiro ou marido que mal contribuiam para o sustento da
prole. Essa responsabilidade da mulher sobre a familia também lhe dera o “poder materno”
gue em sua forma de expressdo mantém e reproduz relagdes sociais nas mais diferentes
instdncias da realidade baiana. “‘Minha mae’, ‘mainha’, ‘maezinha’, ‘mae preta’, ‘Santa
Maiezinha’, ‘Mae-de-santo’, sdo expressdes basilares na organizagdo da vida ¢ dos habitos
cotidiano na cidade”. (FERREIRA FILHO, 2003, p.23). Percebe-se que nesse ponto o
historiador sugere ndo apenas a relacdo da matrifocalidade com a pobreza, mas com a
conquista da autonomia econémica e autoridade da mulher sobre a familia.

De acordo com a antropéloga Maria Gabriela Hita-Dussel (2004, p.11-14), as
primeiras nogdes de “matriarcado” surgiram nos estudos de Morgan e Engels sobre as
sociedades matriarcais, sendo retomado pela academia nos anos 40 do século XX nos debates
sobre as préticas especificas ou ndo das familias negras nos Estados Unidos. Segundo a
autora, enquanto Frazier explicava as praticas familiares negras como “disfung¢des do sistema
de parentesco e como uma consequéncia da expressao da desorganizacdo proveniente do
sistema escravocrata ¢ ndo da esséncia da raga negra” a reinterpretacdo culturalista do
antropologo Herskovitis “defendia que a familia matriarcal € uma expressdo das
sobrevivéncias ou herangas africanas”.

O termo “matriarcado” ficou relacionado a significados negativos consequentes das
discussGes como a ideia de pensar um tipo de familia tipicamente dos grupos negros, o que
fez alguns autores preferirem usar o termo “matrifocalidade” que, segundo Hita-Dussel,
“trata-se de uma terminologia muito ampla ou difusa utilizada na definicdo, ou para a
descricdo das mais variadas situagdes domésticas nas quais estdo inseridas as mulheres”.
(HITA-DUSEL, 2004, p.15). A partir dos anos 70, o termo “matriarcado” caiu em desuso
somente sendo visto em alguns trabalhos quando se trata da familia de santo, as vezes

aparecendo em alguns estudos como sindnimo de “matrifocalidade” de forma indiferenciada.
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Em sua tese sobre o modelo familiar matriarcal em bairro popular negro da cidade de
Salvador, Hita-Dussel (2004, p.18) resgata a “importancia do estudo da familia extensa
matriarcal como um modelo alternativo e contraponto do modelo nuclear, visto na sua
positividade” propondo o termo “matriarcalidade” no lugar de “matriarcado” ou
“matrifocalidade”, sem, contudo defender que este seja um modelo especifico dos grupos
negros, ou que caracteriza um grupo étnico, mas percebendo a existéncia de uma diversidade
de modelos familiares tanto na classe pobre, como nas comunidades negras.

A autora reconstituiu as “trajetorias de ascensdo social”®* de duas mulheres negras
(uma “baiana de acarajé” que também era mae de santo e a outra “parteira”) que vivem no
Nordeste de Amaralina, um bairro considerado carente e negro na cidade de Salvador. Essas
mulheres s&o identificadas por ela como representantes de um “matriarcado negro”, presenca
constante na cultura popular baiana e em comunidades negras por todo o pais. Conquistaram
poder econdmico e o prestigio dentro da comunidade, por um tipo de “for¢ca simbolica

circulante”, ou um tipo de dom na perspectiva maussiana?.

As duas “matriarcas” possuem o estatuto de ‘“Maes”, podendo ser vistas
como “mdes de todos”, uma mae coletiva ou social, criando netos e criancas
de outras mulheres, introduzindo-os na sua familia pela consideracéo.
Também sdo mées simbolicamente falando pelas suas trajetorias e pelo tipo
de fungdes desempenhadas. (HITA-DUSEL, 2004, p.21).

Sendo um bem alcangado por seus esforgos, a “casa” é o grande referencial onde a
“forga simbolica circulante” dessas mulheres se apresenta, lugar onde abriga a grande familia,
incluindo varios homens que trabalham (filhos, companheiros, parentes), em um modelo
familiar que é entendido por Hita-Dussel como “matriarcal”. A centralidade esta na figura da
“mae” que desempenha o papel primordial sendo a “chefa de familia”. A autora observa que
as duas familias tem como caracteristicas: “homens mulherengos, mulheres autonomas e
independentes que transitam por varias relacbes de conjugalidade. A relacdo monogamica

ocorre apenas de maneira temporaria e circunstancial.” (HITA-DUSEL, 2004, p.290).

31 A autora esclarece que “o prestigio, o poder e poses alcangados por essas mulheres nio as excluem de serem

classificadas como individuos pertencentes aos estratos mais baixos e carentes da sociedade baiana” (HITA-
DUSSEL, 2004, P. 21)

%2 Refere-se aos conceitos cunhados por Marcel Mauss.
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A independéncia na forma de encarar o trabalho ou no relacionamento com os filhos e
com os homens sdo tracos considerados pela antropologa Teresinha Bernardo (2003) ao
observar o cotidiano de Mulheres Negras. Segundo a autora, essas especificidades estdo
relacionadas diretamente com a autonomia feminina que vem sendo construida e conquistada
desde a Africa. As mulheres iorubas teriam maior presenca que os homens nas atividades de

trocas que aconteciam nas feiras:

Ela compra a colheita de seu marido, revende-a na feira e fica com o lucro.
Nessa perspectiva pode-se avaliar a autonomia da mulher ioruba: deixa a
prépria familia, embrenha-se em caminhos distantes para chegar as feiras;
compra a producdo do seu proprio marido, revende e permanece com 0
lucro; é enfim, uma étima comerciante. (BERNARDO, 2003, p.33)

A mulher iorubana, de acordo com Bernardo (2003, p.34) é também mediadora de
bens simbolicos como: “as noticias, moda, receitas, musicas, dangas” presentes nas feiras
iorubanas. Ali se realizam aliangcas importantes como namoro, promessas de casamento,
enfim é um local onde se estreitam as relacBes sociais. E mais uma das caracteristicas que
“possibilita-lhe o exercicio de um poder fundamental para a vida africana”. Desta forma, as
mulheres africanas, especialmente dos reinos fons e nag0-ioruba, tiveram grande
representacdo nas trocas de bens tanto materiais como simbdlico. No século XVII, ao tempo
que se dava o processo de urbanizacdo das cidades, as mulheres fundaram duas associacfes

femininas pra representar os seus interesses: lalodé e Gueledé.

A lalodé era uma associagdo feminina, cujo nome significa “senhora
encarregada dos negdcios publicos”. Sua dirigente tivera lugar no conselho
supremo dos chefes urbanos e era considerada uma alta funcionéaria do
Estado. [...] Enquanto a lalodé se encarregava da troca de bens materiais, a
sociedade Gueledé era uma associacdo mais proxima da troca de bens
simbdlicos. Sua visibilidade advinha dos rituais de propiciacdo a
fecundidade, a fertilidade: aspectos importantes do poder especificamente
feminino. (BERNANDO, 2003, p.35).

No Brasil, as proprias circunstancias da diaspora ndo permitiram a continuagdo dessas
associacoes. O titulo lalodé, ressignificado, foi usado para nomear mulheres importantes no
candomblé. Em terras brasileiras, as mulheres africanas e afrodescendentes, escravas ou forras

se fizeram “ganhadeiras” continuando assim como mediadoras de bens tanto materiais como
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simbdlicos. E o que confirma a historiadora Cecilia Moreira Soares (2007, p.81), em sua
pesquisa sobre a mulher negra na Bahia durante o século XIX, que revela mulheres negras
baianas participando de quase todos os setores do mundo do trabalho, principalmente por
meio do pequeno comércio, criando estratégias para manutencdo dos grupos. A autora ainda
demonstra como as mulheres negras conseguiram se integrar ao cenario urbano: “As negras
de ganho tornaram-se representantes tipicas de um grupo de mulheres que permaneceu
discriminado e oculto da Histdria, conseguindo resistir de maneira peculiar as flutuacdes do
mercado e as medidas de vigilancia e controle social.”

Em Salvador, segundo Soares, além de estarem circulando com seus tabuleiros
equilibrados na cabeca pelas vias residenciais, as ganhadeiras ocupavam varias pragas e ruas
da cidade. Os seus pontos de vendas espalhavam-se por toda a cidade, especialmente onde o
comércio era mais movimentado como a Praca do Comércio e o Caes Dourado. Vendiam
frutas, peixes e produtos de primeira necessidade. Muitas vezes, as ganhadeiras
monopolizavam o produto vindo a determinar o preco dos mesmos. O comércio das negras
tomou um vulto tdo expressivo chegando a preocupar as autoridades que procuraram controlar
as vendeiras com leis e fiscalizagdo. “O tipo de atividade [...] possibilitou as negras a
construcdo de um universo proprio, formado por elas mesmas, seus fornecedores e clientes
africanos. Uma rede econdmica que era também social e politica”. (SOARES, 2007, p.81)

Pelas ruas de S&o Paulo também transitavam as negras, com seu tabuleiro,
comercializando mercadorias de primeiras necessidades. De acordo com Maria Odila Dias
(1995), a pratica do comércio de rua exibia tragos e costumes africanos, executado por
escravizadas minas recém-chegadas no trafico. Estas eram preferidas como negra de ganho
por ndo se adaptarem aos servigos domésticos. Prosseguindo a autora relata que 0s viajantes
reforcavam a vocacdo das negras, especialmente as de Angola e de Mogambique, do grupo

bantu, que em suas terras praticavam o comércio ambulante e das feiras.

Na costa ocidental da Africa o pequeno comércio era pratica essencialmente
feminina; atravessar e revender géneros alimenticios de primeira necessidade
garantia as mulheres papéis sociais importantes. Nesta esfera propria,
adquiriram autonomia com relacdo aos homens e, se ndo prestigio,
certamente um papel econémico de provedoras e organizadoras da
circulacdo dos géneros alimenticios. (DIAS 1995, p.158).

De acordo com o historiador Maciel Henrique Silva (2011), as vendas pelas ruas do

Recife mostravam que as habilidades peculiares do oficio conferiam as mulheres
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comportamentos e condi¢des especificas que facilitavam a sua identificacdo pelos fiscais. De
tanto equilibrar o tabuleiro na cabeca, algumas negras prendiam o cabelo no alto da cabeca.
Por viver constantemente em situacGes arriscadas, essas mulheres utilizavam de linguagem
indocil e comportamentos proprio, necessario para resistir ao assédio dos homens nos espacos

da rua.

As habilidades ndo deixam de ter uma associacdo direta com a personalidade
das vendeiras. Muitas eram descritas como risonha, conversadeiras, espertas,
desembaracadas, denotando comportamento associativo facil e indispensavel
a vivéncia nos espacos publicos e a venda dos géneros e artigos.
(SILVA,2011, p.152).

No Recife, durante o século XIX, as “vendeiras”, tanto as de tabuleiros como as de
barraca fixa, tinham o seu trabalho diretamente controlado pelas Céamaras Municipais.
Embora os parcos registros encontrados demonstrem uma relagéo tensa entre a Camara do
Recife e as vendeiras, suas habilidades conseguiam lucratividade expressiva a ponto de
alcancar certo status social. No inicio do século XX, contudo, um dos grandes alvos dos
higienistas foram as feiras livres e os produtos alimenticios vendidos pelas negras de
tabuleiro.

Em Salvador, como lembra Ferreira Filho (2003), o projeto modernizador de
J.J.Seabra® pretendeu tirar das ruas as feiras e os mercados, quando em 1912 inaugurou o
Mercado Modelo fechando as feiras livres mais préximas: a do Cais do Porto e da Rua da
Preguica. Em sequéncia, a Comissdo de Posturas do Municipio voltou-se para 0 pequeno
comércio de rua, onde a predominancia era de mulheres negras que ao longo dos séculos

perpetuavam aquele oficio.

LRI

A venda de comida na rua por “vendeiras”, “ganhadeiras” e “quituteiras” fez
com que a influéncia africana determinasse essa modalidade de comércio,
quer nos tipos de iguarias comercializadas, que nas praticas e indumentarias
de mercancia ou na [....] conotacdo religiosa desses oficios”. (FERREIRA
FILHO, 2003, p.107).

%3 José Joaquim Seabra, governador da Bahia nos periodos de 1912 a 1916 e 1920 a 1924.



51

Para Roberto Moura (1995, p.34), a presenca marcante das mulheres negras no
comércio de rua deu-se especialmente como forma de sobrevivéncia da prole, pds-abolicéo.
“As mulheres respondem com bravura a situagdo” com seus tabuleiros vendendo nas ruas
pratos e doces de origem africana, alguns de ritual religioso, ou recriagcdes profanas. Com
capacidade de lideranca, outras preferiam trabalhar em grupo, “geralmente como pequenas
empresarias independentes, cooperativadas, produzindo e vendendo suas criagdes.”

A pesquisadora Monica Pimenta Velloso (1990) ao apresentar “as tias baianas” no Rio
de Janeiro, aponta que, para além das atividades desenvolvidas como lavadeiras ou
quituteiras, no inicio do século XX, mulheres negras baianas ocuparam espa¢os no Rio de
Janeiro onde conseguiram formar grupos que tinham como ponto comum o0 samba e a

religido. Familias que ndo eram ligadas por lacos consanguineos, mas por afinidades culturais.

Mais uma vez se confirma a ideia da sociabilidade espacial como costume
profundamente enraizado na cultura afro-baiana. Entre nds, essa tradi¢éo era
encabegada pelas mulheres que, muitas vezes, acabavam transformando suas
casas em verdadeiras oficinas de trabalho. As casas eram os cantos, o pedaco
onde era possivel unir esforgos, dividir tarefas, enfim, reunir os fragmentos
de uma cultura que se via constantemente ameagada. (VELLOSO, 1990,
p.212).

Salvador, no periodo escravocrata, era onde havia a maior presenca negra. Segundo
Roberto Moura (1995, p.20), em Salvador os negros escravizados ndo perderam seus habitos
coletivistas, seus vinculos de linhagem e familia, contudo para sobreviver era preciso
“repersonalizar”. Criar alternativas de resisténcias dentro de um sistema escravista. “Vindos
de diversas procedéncias, irmanados pela cor da pele e pela situacdo comum, que redefinem
suas tradicdes nessa sociedade paralela do mundo ocidental-cristdo”. No inicio do século XX,
as condicdes de trabalho ndo eram favoraveis para o contingente de trabalhadores livres em
Salvador. Assim, “sob a bandeira branca de Oxala”, os negros baianos rumaram ao Rio de

Janeiro, procurando um lugar para trabalhar e poder cultuar aos seus orixas.

De fato, os baianos se impdem no mundo carioca em torno de seus lideres
vindos dos postos do candomblé e dos grupos festeiros, se constituindo num
dos Unicos grupos populares no Rio de Janeiro, naquele momento, com
tradi¢cbes comuns, coesdo, e um sentido familistico que, vindo do religioso,
expande o sentimento e o sentido da relagdo consanguinea, uma didspora
baiana cuja influéncia se estenderia por toda a comunidade heterogénea.
(MOURA, 1995. p.86).
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Essa comunidade que vai se formando nos morros do Rio de Janeiro, teve como
sustentacdo as tias baianas “que eram responsaveis pela nova geracdo que nascia carioca,
pelas frentes de trabalho, pela religido, rainhas negras de um Rio de Janeiro chamado por
Heitor dos Prazeres de Pequena Africa.” (MOURA, 1995, p.93). Longe das hierarquias
funcionais nas esferas de decisdo, as mulheres negras assumiram certa ascendéncia diante
desses grupos, proveniente de um poder emanado do cotidiano do trabalho, dos saberes e das

vivéncias culturais, conseguindo construir poderosas redes de sociabilidades e poder informal.

E facil perceber a centralidade dessas mulheres conterraneas, mantenedoras

das festas realizadas em homenagem aos santos que depois se profanizavam
em encontros de musicas e conversas, onde se expandia a afetividade do
corpo, atualizando o prazer e a funcionalidade da coesdo. (MOURA, 1995,
p. 93).

Ao reconstruir a historia da “Pequena Africa” no Rio de Janeiro, Moura elevou a
trajetdria de Hilaria Batista de Jesus, a tia Ciata, a mais famosa e influente de todas as baianas
que viveu no Rio de Janeiro naquele periodo (final do século XIX, inicio do XX), e que é
relembrada em todos os relatos do surgimento do samba carioca. Grandes musicos cariocas
como: Pixinguinha, Donga, Jodo da Baiana, Heitor dos Prazeres, dentre outros, tém nas rodas
da casa de Tia Ciata a escola musical onde aprenderam, desde criancas, as tradicdes baianas.
Conquistou ao longo da vida sabedoria, talento para a lideranca e conhecimentos religiosos e
culinérios. Conta Moura que na primeira década do século XX, Tia Ciata curou com ervas 0
entdo presidente da republica, Venceslau Bras, de um problema dado como insoltvel pela
medicina. Por gratiddo, o Presidente atendeu a seu pedido concedendo um emprego ao seu
marido no gabinete do chefe de policia. Desta forma, Tia Ciata conseguiu protecdo policial
para a sua casa.

Ao chegar ao Rio de Janeiro, ainda no século XIX, Tia Ciata comegou trabalhando
tanto em casa como vendendo nas ruas seguindo a tradi¢do das “ganhadeiras” sempre vestida
com as roupas de baiana, com todos os preceitos, garantindo o fundamento religioso que a
atividade remete. “Seu tabuleiro farto de bolos e manjares, cocadas e puxas, 0S Nexos misticos
determinando as cores e a qualidade.” (MOURA, 1995, p.98). A sua roupa de trabalho, “a
baiana”, consistia em uma saia rodada, pano-da-costa e turbante, complementando com seus

fios de contas e pulseiras.
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Na Bahia, o preparo das iguarias que eram vendidas nos tabuleiros exigia muito
esforgo e conhecimento passado de geracdo em geracdo. Os bolos de feijdo (acarajé e abard)
eram embrulhados com folha de bananeiras e para consegui-las era necessario seguir por
matagais. Desse modo, o trabalho dessas mulheres tinha uma jornada que comecava ao nascer
do sol. Foi assim que entre as décadas de 30 e 40 aparecem nas ruas de Salvador, a “baiana de
acaraj¢” vendendo de porta em porta, proporcionando o seu sustento ¢ da sua familia,
participando da economia informal da cidade. De acordo com as palavras de Ubiratan Castro

de Aratjo,

segundo varios depoimentos da primeira metade do século XX, anos 40 e 30
(sic), as familias ficavam esperando, as sete horas da noite, a mulher do
acarajé passar, e era uma espécie de ceriménia (...), porque sua voz era
especialmente aguda e alta para anunciar de longe ‘1€ acarajé, ié abara’; ai o
povo se preparava, pegava o dinheiro, ia as portas. Esse acarajé e esse abara
iam nas portas, como se come ainda na Costa d’Africa. E acarajé, e ndo
sanduiche; com pimenta, algum camardo, mas basicamente acarajée. (IPHAN,
2007, p. 15).

Em 2004, o Instituto do Patriménio Histdrico e Artistico Nacional (IPHAN) - concluiu
o registro do “Oficio das baianas de acarajé” classificando-o como “patriménio imaterial”
considerando a relevancia social e cultural das mulheres, vendedoras ambulantes que ocupam
na atualidade a paisagem de vérias pragas do pais. Este registro pronuncia como resultado de
diversos fatores, movimentos e conjunturas sociais que dinamizam e contribuem para
visibilizar as mulheres negras em diversos campos sociais e viabilizar o seu empoderamento.

A antropdloga Nina Pinheiro Bitar (2011), vai ao encontro das vendedoras de acarajé
no Rio de Janeiro para descrever e analisar o processo de se tornar “baiana de acaraje”. A
autora pretendeu mostrar essa personagem gue ocupa a paisagem urbana de Salvador,
chegando ao Rio de Janeiro para ocupar as esquinas, as pragas, as feiras como vendedoras
ambulantes, como a escrava de ganho no periodo escravista, como a ganhadeira do século
XIX, como as tias baianas no inicio do seculo XX. Todas essas personagens carregam algo
em comum: a origem étnica e o tabuleiro. No tabuleiro da baiana tem variadas iguarias, mas é

0 acarajé que da o “cheiro” da venda:

3% Ex-diretor do Centro de Estudos Afro-Orientais da Universidade Federal da Bahia em entrevista realizada em
18.12.2001. (IPHAN, 2007).
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Um bolinho de santo, uma comida tipica, um quitute baiano, um meio de
sobrevivéncia, uma comida africana, uma comida de rua; nem almogo nem
jantar. [...] Tal comida parece operar como um forte mediador simbolico das
relacbes entre individuo e sociedade; entre grupos; entre categorias como
corpo e alma; assim como entre seres humanos e divindades; ou entre as
chamadas esferas intra e supramundanas. (BITAR, 2011, p.41).

Embora o estudo de Bitar esteja voltado para compreender a comida como patriménio,

% vendedoras de acarajé,

sua pesquisa revela como as mulheres negras “baianas e baianas
preservam a ancestralidade, a religiosidade, o tino para o comércio, o sustento da familia e a
matriarcalidade.

Ao reconstituir a trajetéria de “Mae Dialunda”, vendedora de acarajé no Largo de
Amaralina, em Salvador, Maria Gabriela Hita-Dussel (2004, p.92), compreende que 0 seu
sucesso econdmico como baiana de acarajé e mae-de-santo se deu a partir de um trabalho
coletivo em uma producédo familiar que ela conseguiu mobilizar. Uma mulher negra forte e
poderosa que nunca se submeteu, aparentemente, a nenhum homem ou outra pessoa. Viveu
muito tempo da sua vida como empregada doméstica, mas desde que iniciou sua vida
religiosa no candomblé, abandonou a antiga profissdo para dedicar-se a venda do acarajé e aos
“trabalhos de santo”. A partir dai sua vida financeira melhorou muito e passou a ter prestigio
na comunidade do bairro em que vivia.

O Largo de Amaralina, um dos mais tradicionais locais de vendas de acarajé em
Salvador, que na atualidade perdeu espaco para outros pontos situados nos bairros de Itapua e
Rio Vermelho, era o lugar que, segundo Hita-Dussel, as “baianas de acarajé” mantinham uma
relacdo ora de disputa, ora de solidariedade, compartilhando a forma de ver o mundo e ao
mesmo tempo exercendo um jogo de poder e manipulagdo do espaco. “Esta ¢ uma sociedade
de amigas rivais [...] vivem a se xingar, mas nunca deixam de rir juntas”. (HITTA-DUSSEL,
2004, p.92).

Baiana é o cognome de Maria das Dores, uma baiana de acarajé que se tornou foco em
um artigo escrito pela Professora Rita Maria Brito Santos (2015) sob o titulo “Com minha
colher de pau também sou doutora”, evidenciando uma afirmativa de Baiana que resume a sua

trajetéria de empoderamento e conquista de autonomia por meio da venda do acarajeé.

% Baianas porgque nasceram na Bahia e baianas porque se caracterizam com a roupa de “baiana de acarajé” para
a comercializacdo do mesmo. A roupa de baiana é composta pela saia com andgua, a bata, o turbante, o pano-da-
costa e os colares.
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Diferente de Dialunda, Baiana casou-se com quatorze anos e manteve durante vinte e oito
anos uma relagdo subjugada aos maltratos e ordens do companheiro com quem teve seis
filhos. Baiana comecou a vender acarajé quando ainda estava casada e conta que foram trés
anos de brigas e sofrimento até que resolveu abandonar o marido. Foi morar em seu proprio
barraco e dai refez a sua vida. Desiludiu-se com homens, mas depois de 17 anos sozinha,
encontrou um companheiro com quem divide seus dias na atualidade.

A ligacdo de Baiana com o acarajé se deu ainda na infancia, quando veio de
Amargosa, cidade do interior baiano para trabalhar em uma residéncia familiar em Salvador.
Perto da casa em que morava conheceu uma “baiana de acarajé” e se encantou com aquela
comida até entdo desconhecida, ficando amiga da baiana. “O desejo de Baiana vender acarajé
decorreu da sensacdo provocada pelo fogo esquentando o tacho para aquecer o azeite de
dendé que, borbulhando, recebia a massa em forma de bolinho para, com a fritura, tornar-se
acarajé.” (SANTOS, 2015, p.697). Anos depois, ja casada e morando na periferia de Salvador,
foi convidada por seu irmdo — Carlos, a ser a “baiana de acarajé” na barraca que estava
abrindo na Praia dos Artistas®. No inicio foi dificil, mas conseguiu ter sucesso nas vendas,
tanto que despertou inveja na baiana da barraca ao lado. Segundo a narracdo de Santos, a sua
“rival” colocou feitico deixando Baiana doente. Por esse motivo, Baiana se aproximou do
candomblé, orientada por seu irmao que ja frequentava o terreiro.

Comparando as trajetdrias de Dialunda e de Baiana, percebe-se pontos em comum no
gue se trata da conquista da autonomia econémica por meio da venda do acarajé, embora 0s
caminhos tenham sido contrapostos. Dialunda comegou a vender apés ter decidido a sua
posicao religiosa, como uma consequéncia do seu trajeto de mée de santo. Por outro lado, a
venda do acarajé foi o que levou Baiana a se aproximar do candomblé. As relacbes de género
e familiar também foram opostas nas duas trajetorias. Enquanto Dialunda estava na frente de
uma familia extensa, responsavel pelo destino de pessoas ligadas a ela por algum tipo de
parentesco, Baiana viveu um modelo de familia nuclear, e mesmo depois de ter conquistado
sua autonomia econdmica voltou a formar um novo nucleo familiar.

Os estudos e pesquisa ainda ndo identificaram a venda de acarajé em Vitoria da
Conquista, antes da década de 1960, contudo as vendedoras de tabuleiro ja estavam na feira
da cidade desde o seculo XIX. Provavelmente as escravizadas estavam nas ruas para

conseguir os “tostdes” a mais para, dentre outras coisas, comprar a sua alforria. O Codigo de

** Nome de uma das praias de Salvador que nos anos 60 — 70 era frequentada por intelectuais e artistas.
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Posturas de 1842 ja regulamentava a venda ambulante. De acordo com a historiadora Idelma
Novais (2008, p. 118),

a venda de todos os géneros de consumo diario realizava-se na Praca da
Matriz e era proibido as quitandeiras da vila se juntarem e venderem seus
produtos fora desse local determinado pelas autoridades da Cémara
Municipal. Poderiam, entretanto, comercializar em suas préprias casas e se
locomoverem nas ruas, sem, contudo, atrapalhar o transito. Os géneros
comestiveis, vendidos nos tabuleiros das quitandeiras, como doces e outras
comidas prontas, s6 poderiam ser comercializadas nos dias de feiras, que
eram aos sabados e domingos de cada semana.

Com excecéo de alguns relatos feitos em livros memorialistas, pouco se tem publicado
especificamente sobre as mulheres negras em Vitdria da Conquista. Contudo, elas ndo estdo
no completo siléncio. Por meio dos novos estudos académicos e em pesquisas ainda em
andamento, as mulheres negras de Vitoria da Conquista comecaram a ganhar destaques em
trabalhos voltados para temas como escravidao, educacdo, candomblé, cultura afrobrasileira e
territorialidade. Quando se volta para o século XIX, encontra-se nos arquivos publicos a
presenca das negras escravizadas, forras ou pobres, publicados em processos juridicos
criminais referentes a ordem e posturas da cidade.

O historiador Ocerlan Ferreira Santos (2012) em seu artigo intitulado “Maes e filhas:
mulheres negras na Imperial Vila da Vitoria do século XIX.”, discute o cotidiano das
mulheres negras no sertdo baiano, analisando pretas escravas e forras por entender que apesar
do novo estatuto juridico que a alforriada conquistava, pouca coisa mudou em relacdo a sua
vida material, pois a liberdade ndo apagava o estigma social que a acompanharia por toda a
sua vida. As mulheres negras referenciadas na parca documentacdo estavam envolvidas em
processos juridicos.

O primeiro, em 1872, trata-se de um processo movido por Rosa Silvana de Oliveira
contra Maria Bernarda. As acusacOes de Rosa pretendiam que Maria Bernarda assinasse o

5937

“Termo de bem-viver”’, por estar apresentando atos de violéncia agredindo sua escrava

chamada Felicidade e ao filho de sua vizinha, chamado Theotdnio. Por falta de provas, o

% 0 “Termo de bem-viver”, era uma agio disciplinar para os individuos que fossem flagrados em condutas
suspeitas. Estes ndo eram qualificados como criminosos, mas tinham que se comprometer a mudar, assinando o
“termo de bem-viver” em que poderiam ser processados criminalmente nos termos definidos pelas autoridades e
somente em caso de reincidéncia é que poderiam ser presos. O método de prisdo ocorria pelo prazo de trés
meses, em muitos casos, eram obrigados a trabalharem em obras publicas como forma de punicéo, mas o real
sentido disso tudo era de aprisionar o individuo para corrigi-lo, até que mudasse a sua conduta. (BRASIL, 1871).
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processo foi arquivado. O segundo, de 1875, trata-se de um “sumario de culpa” onde a
escrava Sofia é acusada de roubar uma casa comercial juntamente com a liberta Maria. A
negra Sofia foi amarrada e puxada pelo senhor e conduzida até a sua comparsa a qual a
escrava deveria delatar. O terceiro, em 1877, trata de um processo onde a autora era a negra
liberta Lizarda que recorreu a instancia judicial para requerer o direito sobre seu filho que
estava sob a guarda do seu antigo senhor. Quando Lizarda conseguiu comprar a sua alforria, 0
menino tinha cinco meses e por algum motivo que os documentos nédo revelam, ela nao ficou
com a crianca. Depois de quase dez anos, o Juiz Municipal julgou improcedente o seu pedido.

O que chama atencdo de Santos nesses processos e em outros encontrados ¢ “como os
papéis sociais desempenhados por essas mulheres que estiveram na vanguarda dos processos
de alforria, e colaboraram ativamente na formacdo da cidade e na edificacdo da cultura
sertaneja” (SANTOS, 2012, p.10) bem como revela, de que forma a populagdo negra, escrava
ou liberta, estava exposta ao preconceito de género.

Na pesquisa que reconstitui a trajetéria de Fuld Roxa do Panela, em 2013, foram
encontradas algumas mulheres negras nas ruas da Imperial Vila da Vitéria®® durante o século
XIX e inicio do XX. A primeira foi Maria Bernarda, a mesma ja citada por Santos, que em
1872, foi acusada de provocar arruacgas e cometer acoes que ofendiam os bons costumes e a
tranquilidade dos moradores da Vila. No processo disciplinar que pretendia condena-la a
assinar o “Termo de bem viver”, esta foi classificada como crioula e acusada de “prostituta
turbulenta”. No auto de qualificacdo, declarou ser solteira e que vivia de seu trabalho e da
porcentagem que recebia de objetos que vendia. A hipdtese de que Maria Bernarda se
prostituia para sobreviver ndo ficou esclarecida, nem mesmo o tipo de atividade que ela
desenvolvia na Vila. Tudo leva a crer que ela comercializava produtos para outras pessoas,
alguma coisa como alimentos, objetos de adornos femininos, etc. Esse tipo de atividade,
embora rendesse lucro para as mulheres, estava diretamente relacionada a prostituicdo como
uma forma complementar para a maioria das mulatas e negras libertas. (NOGUEIRA, 2014).

Outra mulher negra se chamava Maria Rogaciana da Silva que viveu na Cidade da

Conquista no inicio do século XX tecendo uma histéria de antagonismos, ficando registrada

% «O atual Municipio de Vitéria da Conquista, a principio era o Arraial da Conquista, passando a se denominar
Imperial Vila da Vitéria em 1840. Com a Republica a Vila passa a condicdo de cidade e recebe o nome de
Cidade da Conquista. Em 31 de dezembro de 1943 a Cidade da Conquista passou a ser denominada de
Municipio de Vitoria da Conquista”. (APEB- Sec¢do Colonial e Provincial. Série: Correspondéncias ao Presidente
da Provincia. Camaras. Mago 1463. Auto de Instalagdo da Imperial Vila da Vitéria enviado ao presidente da
provincia em 14.11.1840 e Secdo de Arquivo Republicano, Caixa 1764, Doc. 1761- Ato 504. apud 1O, 2004.
p.51).
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na Histdria conquistense. Maria Rogaciana, admirava devotamente a Princesa Isabel pelo fato
de ter assinado a lei de 13 de maio de 1888 e passou a comemorar esta data com festas para
enaltecer o nome da “Princesa”. Com recursos proprios € com o que conseguia dos “amigos”
e conhecidos, ela promovia todos 0os anos uma passeata civica pela cidade. Segundo Viana
(1982), esta festa tomou cunho tradicional pelo brilhantismo e entusiasmo, conduzindo o
ladario enfeitado com coroas de louros os retratos da “Redentora”, de José do Patrocinio e
Ruy Barbosa. Inclusive, Rogaciana encomendou ao maestro Francisco Vasconcelos um hino
ao “13 de maio” o qual era entoado no desfile em comemoracdo ao dia da libertacdo do
escravos.

Ao final do desfile, sempre era realizado no “Pago Municipal”®® uma festa
comemorativa. Paradoxalmente, Maria Rogaciana, produtora da festa, ficava a porta do saldo
para ndo permitir a entrada de quem ndo tivesse convite, que eram 0s pretos que nao podiam
participar do baile. Ela dizia “sou preta, mas ndo gosto de negro, que na maioria sao mal
educados”. (VIANA, 1982, p.406). Depois de sua morte o desfile desapareceu, contudo a sua
imagem continuou na memoria conquistense. Em 13 de maio de 1976, o entdo Prefeito
Municipal de Vitoria da Conquista, Jadiel Vieira Matos, inaugurou uma escola municipal no
bairro das Bateias, “batizando” com o nome “Prédio Escolar Maria Rogaciana”.

A pretensdo de reconstituir a trajetoria de Fuld Roxa do Panela, foi de visualizar a
insercdo e a mobilidade da mulher negra na sociedade conquistense. Eufrosina Maria de
Oliveira Freitas, conhecida como “Fuld Roxa do Panela” por ter residido durante boa parte da
sua vida na regido do Panela®. Tinha a tez escura, cabelos carapinhos e postura altiva. Era
filha ilegitima de Jodo de Oliveira Freitas, um dos homens mais ricos da regido com uma
preta alforriada por nome Maria Bernarda*. A sua histéria de vida era contada de forma a
perpetuar sua imagem como a mulher sensual, que por sua beleza se fazia desejada por todos

os homens da Cidade.

Todos os escritores, poetas e mesmo pesquisadores e historiadores, quando
fazem referéncia a Eufrosina, ndo deixam de mencionar a sua beleza e
sensualidade. [...] Em 2012, entre os festejos comemorativos dos 172 anos
de emancipacdo politica do Municipio de Vitéria da Conquista, foi veiculado

% Sede da administracéo ptblica do Municipio
*0 Atual Campo Formoso, localidade na zona rural de Vitéria da Conquista.

*1 A afirmagdo de que Maria Bernarda foi escrava é informada por Viana (1982), contudo, esta hipdtese ainda
ndo foi confirmada com documentos.
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na televisdo e posteriormente postado na internet um video* sobre a vida de
Eufrosina Maria de Oliveira Freitas, que inicia assim: “Ela era uma espécie
de Gabriela da regido de Conquista”, isto fazendo alusdo as caracteristicas de
sensualidade e seducéo da personagem da obra de Jorge Amado, deixando
nas entrelinhas que estas eram as principais qualidades que faziam Eufrosina
reconhecida socialmente.(NOGUEIRA, 2014, p.7-8).

A pesquisa pode visibilizar na singularidade da trajetoria de Fulé peculiaridades da
sociedade naquele tempo e espaco, e como se davam as relagdes sociais que possibilitaram a
insercdo e mobilidade da protagonista. Primeiro, revelando a importancia dos ‘“habitus”
familiares e individuais na formacdo dos lugares e posicdo que o sujeito ocupa dentro da
sociedade. As relacBes de parentesco, ou seja, a descendéncia simbdlica, nome/sobrenome,
era utilizada como estratégia de apagamento da origem étnico racial pela elite da época.
Segundo, apresentando como o0s atributos individuais da personalidade de Fulé do Panela
abriram espacos para a sua socializag¢ao e reconhecimento.

Embora a trajetoria familiar de Ful6 tenha manifestadamente contribuido para a sua
insercdo na sociedade, é perceptivel em seu comportamento a preservacao de valores culturais
das mulheres africanas tais como a lideranca feminina, o tino para o comércio, a capacidade
de socializar-se, a profissdo de parteira, a hospitalidade, a religiosidade, caracteristicas que
ampliaram a rede de relagbes permitindo a Fulé do Panela o reconhecimento social nas
diversas camadas da sociedade. Deixa também perceber o significado dos lugares sociais
ocupado pela mulher negra desde os finais do século XIX e inicio do século XX, e
compreender as relacdes de poder, de dominacdo e superacdo das hierarquias de
classe/género/raca constituidas no espaco publico da sociedade conquistense.

O sociblogo Flavio José dos Passos (2012, p.112) estudou a ocupacdo espacial do
Bairro das Pedrinhas, um bairro em Vitoria da Conquista que sofre um “processo de
segregacdo e estereotipia a que sua populacdo de maioria negra e mesti¢a estd submetida”.
Durante a pesquisa, se depara com o “Beco da Dola”, uma viela que, segundo 0 autor,
constitui-se em um territério negro a partir da trajetéria de vida de mulheres negras que
lideram uma familia extensa de sangue e de santo. V6 Zita, a matriarca e Mae Fatima que

dirige o barracdo de candomblé nacdo Angola, as duas articulam e preservam a tradicdo de

*2 Reportagem de Judson Almeida, Humberto Filho e Edirlei Pereira, publicada no site: www.youtube.com em
06/11/2012, sob o titulo “Vitoria da Conquista: A Historia de Ful6é do Panela”. Produgdo de Héverton Teixeira.
Edicdo de Texto: Neide Brito. Edicdo de Imagens: Robson de Jesus. Art: Eric Santos. Pesquisa: Héverton
Teixeira e Judson Almeida.



http://www.youtube.com/
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saberes que constituem o patriménio imaterial do povo negro. Em homenagem & meméria da
“grande mae” Dona Petronilia Gongalves dos Santos, falecida em maio de 2007, conhecida
por todos da comunidade como “Vé Dola” ¢ que o beco, antes chamado de “Beco do Feijao

Semeado”, foi gradativamente sendo substituido pelo nome de “Beco da Dola”.

As narrativas sobre a vida e o cotidiano do povo de V6 Dola trouxeram a
tona a memoéria, a voz, o olhar feminino, subjetividades e representacdes,
sentimentos de pertencimento, detalhes e fragmentos de uma experiéncia
feminina, negra e conquistense. As mulheres do Beco da Dola se inserem em
um universo de inimeras mulheres negras, conquistenses, baianas, brasileira
e da diaspora africana que, na histéria das comunidades negras, ao mesmo
tempo em que herdaram uma tradi¢do, construiram, a partir da constituicdo
de um espaco-territério, e a partir do seu papel no grupo social [...] um
modelo de arranjo matriarcal no qual os lacos somente sdo possiveis se eles
transitam por um lugar assinalavel: o da méae. (PASSOS, 2012, p.24).

A pesquisa de Passos revela, acima de tudo, o exercicio diario para manutencdo do
grupo que marca a vida dessas mulheres juntamente com outras irméas de sangue e de santo,
no esforco para que os lagos familiares ndo se percam tendo como reflgio o “Beco da Dola”,
a casa de V0 Zita e o barracdo de candomblé de Mé&e Fatima. Nesse estudo o autor também
identifica que os primeiros moradores do Bairro das Pedrinhas foram, na maioria, mulheres,
chegadas de diversas regides do Estado da Bahia na década de 1940 e 1950, sozinhas ou
acompanhadas, em redor das quais foram se formando a comunidade. Pelos relatos de
memorias, Dona Josefa foi a primeira moradora do bairro e proprietaria da maioria dos
terrenos do quarteirdo onde localiza o Beco de Dola. Com o tempo os terrenos foram
vendidos para outras pessoas, inclusive para a familia de V6 Dola.

Em um relato minucioso, Passos conta a histdria de varias mulheres que chegaram a
Vitoria da Conquista vindas da zona rural e de outras cidades menores a procura de trabalho
para sobrevivéncia e foram fixando no Bairro das Pedrinhas: Maria Antonia, Duca, Arcanja,
Vitoria de Carolina, Orminda, L6 Véia, lazinha, Tu, Tuzinha, Maria Pirata, Eva, Maria de
Jesus, Ana de seu Tevinho, Tia Maria de Zé Polia, Maria de Zé Mario, Sabina, V6 Marcela,
Dona Amélia, Otaviana, Julia, Kalu Lavadeira. Assim, as entrevistas mostram e afirmam que
as mulheres construiram o Bairro das Pedrinhas porque elas sempre lutaram por aquele espaco

mais do que 0s homens.
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Além dos trabalhos bragais, elas desenvolviam suas praticas comunitérias
como rezadeiras, benzedeiras, parteiras, “mae de santo e de todos”,
garantindo a salde da comunidade. Muitas mulheres também mantinham
atividades, obrigacOes e festas para caboclos e orixas de umbanda. Dentre
elas, destacavam-se Mae Vitoria de Petu, Maria Pirata, Mde Otaviana, V6
Marcela, Dona Duca, Mae Vitéria de Carolina e a familia de Dona Dola,
benzedeira muito respeitada. (PASSOS, 2012, p.68).

Diante desse depoimento, pode-se sugerir que muitas mulheres do Bairro das
Pedrinhas, assim como em outras partes do Brasil como ja foram citadas, lutaram pela
preservacdo da ancestralidade e pela sobrevivéncia, por meio do trabalho, das redes de
solidariedade e do modelo familiar matrifocal considerando a familia extensa negra formada
com filhos de sangue e de santo ao redor das mulheres do Beco da Dola que constitui-se como
um canal de resisténcia das culturas afrobrasileiras, afirmando a memoria histérica e
permanéncia de seus valores simbdlicos e culturais.

Os trabalhos revisitados neste capitulo destacam questfes fundamentais para o estudo
sobre as mulheres negras no Brasil, contribuindo para a legitimidade epistemoldgica do
pensamento feminista negro quando apresenta novas leituras sobre a condigdo social das
mulheres negras desde a escravizacdo e o caminho percorrido de resisténcia e permanéncias.
Percebe-se que para as mulheres negras e pobres, tanto na Africa como nas Américas
demandaram necessidades basicas de alimentacdo, moradia, se tornando arrimos de familia e
com o trabalho construiu a sua autonomia. Diferentemente da perspectiva ocidental quando
“ser mae” foi visto como obstaculo para a emancipagdo, as mulheres negras tiveram na
maternidade o constructo para o empoderamento e prestigio tanto na familia como em seu
grupo. Como mediadoras de bens materiais e simbolicos, procuraram preservar a sua
ancestralidade e aos poucos conquistar a sua autonomia em busca de espacgos nos diversos
campos das relac6es sociais.

Ainda hd um longo caminho a percorrer para compreender 0s processos de
empoderamento das mulheres negras na sociedade brasileira, e principalmente perceber como
as novas perspectivas académicas podem visibilizar a trajetoria e a historia dessas mulheres,
suas acoes e reacbes no seu cotidiano, trazendo para analise as experiéncias vividas tanto na
condigdo de mulher, como na condi¢do de negra sem que se trave uma luta de categorias
separadamente entendendo que do ponto de vista da acéo politica uma dimensdo ndo reduz a
outra, ou melhor, ndo existe sem a outra e nesse sentido concorrer para uma sociedade mais

justa e mais igual.
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3. CAPITULO Il - DONA DIO DO ACARAJE: IDENTIDADE ETNICA E
EMPODERAMENTO

3.1 A imagem no cartdo postal: identidade étnica e empoderamento

O processo historico da escravizacdo transatlantica trouxe para o Brasil, negros de
diferentes regides da Africa, povos de etnias variadas com fendtipos e culturas diversas. Esses
grupos guardaram elementos que refletem um conjunto de valores existentes antes e
independentes da opressao que sofreram. As interacfes culturais entre esses povos a partir das
experiéncias vividas em comum perfilaram a construcdo da consciéncia de uma identidade
negra em oposicao ao branco enquanto grupo. Kabengele Munanga (2012, p.12) reflete sobre
a construcdo da identidade negra apontando para a necessidade da conscientizacdo que se da
por meio do conhecimento da histéria, das culturas, das linguas e do préprio fator psicolégico

que possibilita o condicionamento do negro dentro da sociedade.

No processo de construgdo da identidade coletiva negra, é preciso resgatar
sua histéria e autenticidade, desconstruindo a memoria de uma histéria
negativa que se encontra na historiografia colonial ainda presente em
“nosso” imaginario coletivo e reconstruindo uma verdadeira historia positiva
capaz de resgatar sua plena humanidade e autoestima destruida pela
ideologia racista presente na historiografia colonial. (MUNANGA, 2012,
p.10)

Ao procurar conexdo entre empoderamento e identidade étnica na trajetéria de Dona
Dio6 do Acarajé, considerou-se que a visibilidade, autonomia e autodeterminacgdo encontradas
no seu percurso religioso, social, econémico e politico indicavam um pertencimento étnico
especifico, pois em todos estavam presentes marcas diferenciadoras das tradigdes culturais e
saberes afro-brasileiros em detrimento de uma cultura branca e ocidentalizada que
caracterizava a cidade de Vitoria da Conquista. Compreende-se a identidade étnica no
contexto, ndo como um ‘“‘suporte da cultura”, visto que nao se tem na base uma cultura unica,
mas como referéncia a uma alteridade, entendendo o grupo étnico como uma forma particular
de organizagdo social por meio “de categorias de atribuic@o e identificacdo” que apresentam

as diferencas. (BARTH, 2011, p. 189).
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Segundo Barth (2011, p.153), a etnicidade estd sempre organizada em torno da
dicotomia Nos/Eles. E essa fronteira do “No6s” em contato com o “Eles” que permite a
existéncia dos grupos étnicos e a sua permanéncia no tempo, independentemente das
interacdes entre eles. Propde-se entdo pensar a identidade afro-brasileira como uma identidade
étnica no sentido organizacional barthiano por ser um fendémeno social, politico e cultural
autodefinido por descendentes de africanos no Brasil por meio dos seus movimentos sociais e
entidades politicas, aceitas e consideradas pela sociedade. (MUNANGA, 2012).

Embora existam transformacfes relativas ao pertencimento étnico nas historias de
vidas individuais dentro dos processos de excluséo e incorporagéo, as diferencas culturais
podem ser mantidas mesmo com o contato interétnico e a interdependéncia dos grupos.
“Assim, a persisténcia de grupos étnicos em contato implica ndo apenas critérios e sinais de
identificacdo, mas igualmente uma estruturacdo da interacdo que permite a persisténcia das
diferengas culturais” (BARTH, 2011, p.196). Nas defini¢des de Manuela Carneiro da Cunha
(2014, p.238), estes sinais ou signos manifestos, chamados de “sinais diacriticos”, S&0
escolhidos e conservados para garantir a distingdo do grupo dentro da sociedade, podendo “se
opor, por definicdo, a outros de mesmo tipo [...] 0 que levaria a dizer [...] uma linguagem para
se pensar as diferencas”.

Uma bata em cetim dourado com rendas brancas na barra das mangas evasé, saia
branca bem armada, colares de contas vermelhas e azuis emoldurando um crucifixo em prata
e um terco em madeira, turbante branco, pulseiras e anéis em prata, 6culos escuros de
armacao dourada completando o figurino. Sentada por tras do seu tabuleiro bem organizado,
forrado com toalhas brancas bordadas, mostrando dentro do tabuleiro uma figa em madeira,
panelas e terrinas em aco inoxidavel onde pode se apreciar as comidas a serem
comercializadas: acarajé, abara, vatapa, caruru, salada e outras iguarias. Ao lado uma pequena
vitrine com cocadas e papel toalha, contando ainda com um fogareiro e a panela com azeite de
dendé fervente (foto 1).

Assim, Dona Di6 do Acarajé foi fotografada no inicio da década de1980, por Carlos
Alberto da Hora, um fotdgrafo que trabalhava para a extinta empresa Omega Cards Bahia®,
grafica que fez exploragdo da imagem em um “cartdo postal” veiculado pelo mundo, sem

fronteiras ou tempo determinado. A imagem de Dona Dié do Acarajé, subscrita com o titulo

** Empresa grafica que explorava a divulgagdo de cartdes postais entre os anos de 1950 a 1990. (DALTOZO,
2006). Nao foi encontrada a data exata em que Dona Di6 foi fotografada para o “cartdo postal”. Este cartdo
cedido pela familia de Dona Di6 para esta pesquisa, ndo se tem informacg&o de quando deixou de ser divulgado.
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“Nordeste Turistico — Vitoria da Conquista-Ba-Brasil — Baiana do Acarajé” torna-se 0 cartdo

postal de Vitdria da Conquista para 0 mundo.

Foto 1: Cartdo Postal — Baiana do Acarajé

Fonte: Acervo fotogréafico familiar. Fundo: Pra(;éﬂiilove de Novembro. Data: sem identificagéo da data.
Fotégrafo: Carlos Alberto da Hora. Vitdria da Conquista — Bahia

Ver a imagem do cartdo postal, bem como ouvir os depoimentos sobre ele, é no
minimo instigante saber como esta mulher negra, em uma cidade fria do interior da Bahia,
lugar onde, supostamente, néo teria o perfil afro-baiano**, conseguira visibilizar-se a ponto de
representar a sua terra em lugares distantes por meio da imagem simbdlica de “baiana de
acarajé”. Como essa identidade foi construida? Existiu um contexto politico-histérico-cultural
que possibilitou a visibilidade de Dona Di6? Quais 0s caminhos trilhados para tornar-se um
icone na cidade? Para responder tais questfes foi demandado durante a pesquisa o dialogo
entre as subjetividades contidas nos relatos orais, nas representacdes simbolicas das
fotografias e dos documentos encontrados que trazem a luz a trajetéria de Dona Di6 do

Acarajé, buscando por meio da sua histéria de vida perceber as singularidades que

* Entende-se por afro-baianos os costumes culturais tais como habitos coletivos, vinculos de linhagem, etc.
ressignificados pelos negros escravizados que viviam em Salvador e foram preservados e enraizados por seus
descendentes. (MOURA, 1995; VELLOSO, 1990).
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possibilitaram o0 processo de conquistas e a construgdo do seu lugar na sociedade
conquistense.

De acordo com as narracdes das suas filhas, Dona Dio, da mesma forma que outras
tantas mulheres negras, teve sua origem familiar na comunidade quilombola Lagoa de Maria
Cleméncia® onde nasceram seus pais Rosalina Maria de Jesus e Pantaledo Américo de
Oliveira. Relatam as suas filhas que por volta de 1930, o casal migrou para a cidade de Vitoria
da Conquista em busca de melhor condicdo de vida. Fixou residéncia na Rua do Triunfo,
regido central da cidade onde nasceram seus filhos, dentre estes estava Dionisia de Oliveira
Silva, nascida em abril de 1936, a pequena que mais tarde viria a ser conhecida por “Dona
Di6 do Acarajé”.

A inféncia de Dionisia ndo foi muito facil, ainda menina, com doze anos de idade,
casou-se com Claudionor, um parente proximo em uma cerimonia religiosa. Esse enlace, no
entanto ndo demorou muito tempo. Logo ela estava separada e com uma filha para criar.
Sozinha, resolveu deixar a sua filha com a familia de Ademar Galvéo, pessoa da elite politica
conquistense. Esta familia foi morar no Rio de Janeiro levando a sua menina, a mais velha,
Joselita Santos que tinha na época sete anos de idade.

A partir dai, Di6 foi viver na casa do seu padrinho, um homem rico, provedor da Santa
Casa de Misericordia. Era muito explorada, apanhava muito, vestia vestidos de sacos e
carregava balaios de feira na cabeca. Foi uma vida dificil, tdo dificil que Di6 resolveu fugir.
Seu padrinho prometeu que ao falecer ndo deixaria nada de heranca para ela por causa da
fuga, mas Di6 ndo desistiu de enfrentar a vida sozinha trabalhando para seu sustento. Vendia
cafezinho nas ruas e festas da cidade; com seu pote de barro, ia buscar agua no “Pogo

4% nara vender na feira livre; lavava roupa para um hotel até que foi trabalhar em um

Escuro
restaurante no Marcal*’, lugar onde conheceu Albino Antdnio da Silva, um carregador de
caminhdo com quem veio a se casar.

Albino era um marido dedicado e companheiro, mesmo assim, a vida era muito dificil

financeiramente. Ele descarregava caminhdes que chegavam a cidade e costurava as lonas.

** Comunidade Quilombola no Municipio de Vitéria da Conquista.

*® Até meados da década de 1970 o abastecimento de agua em Vitéria da Conquista vinha do Pogo Escuro,
nascente do Rio Verruga que se esconde em um trecho de mata nativa na Cidade. “Neste local foi construido um
tanque, no qual os vendedores de agua abasteciam seus carotes (vasilhames de madeira) com agua que seria
vendida na cidade. Aqueles que ndo podiam paga os aguadeiros, iam pessoalmente buscar a agua”. (SOUSA,
2013, p. 38). Dona Dio6, levava o seu pote de barro na cabeca e suas canecas de aluminio e vendia o copo de agua
para os feirantes e fregueses.

*" parte da rodovia que liga Vitéria da Conquista a I1héus.



66

Ela continuava a lavar roupas, vender cafezinho e outros lanches nos clubes e nas festas da
cidade até a madrugada, além de vender agua na feira livre. Entretanto a renda ndo era
suficiente para criar os filhos que comecgaram a nascer.

No inicio dos anos sessenta, um vendedor de acarajé, por nome Mamede, recém-
chegado de Salvador foi morar de aluguel na casa da mae de Dionisia estabelecendo amizade
com todos da familia. Ele voltava da pragca com o tabuleiro na cabeca dangando e cantando,
trazendo doces para os filhos da “comadre”. As criancas esperavam ansiosas por esse
momento de festa. O respeito e admiracdo de Mamede por Dona Dié foram crescendo e um
dia, vendo as dificuldades pelas quais a familia passava, resolveu ensina-la a fazer o acarajé.
Segundo o depoimento Edneide (2015):

Nessa época veio um, naquele tempo homossexual aqui era diferente, o povo
falava que era viado® né? Quando passava falavam assim: viado, viado,

@A

viado (risos)... E ai ele veio de Salvador e falou assim: “6 comadre Did, eu
vou ensinar a senhora a fazer acarajé que a senhora ndo vai nunca mais vai
sentir necessidade de nada, a senhora vai”(pausa) e foi verdade.

Dona Dié comecgou a vender o acarajé na Praca Nove de Novembro ainda na década
de 1960. Nessa época, incentivou seu marido que aprendesse a fazer e a vender pipocas e
guebra-queixo para ficar ao lado dela na Praca. Assim, ele comecou a vender as pipocas e 0s
doces em um carrinho que ficava sempre ao lado do seu tabuleiro. Em pouco tempo, ja tinham
varios carrinhos de pipocas espalhados pelas pracas da cidade, com vendedores contratados
para tanto. “O Acarajé da Di6” comecgou a ser conhecido e o casal comecou a participar de
eventos tanto em Vitdria da Conquista como em outras localidades na Bahia, em Minas
Gerais e até no Espirito Santo comercializando os quitutes.

A situagdo financeira foi melhorando enquanto os filhos cresciam com a mesma
orientacdo dos pais para o trabalho. Muitas vezes todos viajavam juntos para ajudar nas
vendas. As viagens ndo impediram que os filhos de Di6 e Albino tivessem acesso aos estudos,
embora a maioria tenha preferido dedicar a venda dos acarajés. Dona Di6 nunca dispensou a

presenca do marido ao seu lado, entretanto ela sempre estava a frente das decisdes e do

*® Era dessa forma que Mamede tratava Dona Di6.

* Na concepgdo popular brasileira, de acordo com Peter Fry (1985) quando o menino ou rapaz é chamado de
“bicha” ou “viado” ndo ¢ simplesmente porque ele mantém relagdes homossexuais, mas porque ele ¢é
“efeminado”, ou seja, desempenha o papel considerado feminino em situagOes diversas como na forma de se
vestir, por exemplo.
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comando da familia. Era a venda do “Acarajé da Di6” a maior renda para o sustento de todos,

como afirma o seu genro Messias em depoimento:

O que ela dizia para os filhos era o seguinte: “o que eu vou deixar para
vocés, a minha riqueza é o meu tabuleiro.” E desde crianga ela foi colocando
os filhos dela: “olha eu ndo vou deixar riqueza em dinheiro mais vou deixar
com que vocés sobreviva (sic)”. Assim, homens, mulheres, filhos, genros,
noras, netos, todos ela queria junto com ela que era pra ndo precisar pedir
um prato de comida. Mesmo com os filhos dela que teve condigcbes de
estudar, ela disse isso aqui: “vocés é (sic) doutd, mas a fonte maior, a sua
fonte de riqueza vai ser o tabuleiro”.

A relacdo de Dona Dié com seu marido e com a sua familia indica o comportamento
diferenciado das mulheres afro descendentes (BERNARDO, 2003) que é também assinalado
por um modelo familiar construido historicamente desde a abolicdo quando as mulheres
negras trabalhadoras assumiam muitas vezes, além do sustento da prole, o sustento do seu
proprio “homem”. (MOURA, 1995; FERREIRA FILHO, 2003). Buscando o aporte da
perspectiva feminista de empoderamento, pode-se analisar a possibilidade da desconstrucéo
de hierarquias nos papéis de género, ou mesmo conceber a idéia de papéis negociados dentro

das relac6es familiares. Como enuncia Carmem Diana Deere e Magdalena Leon (2002, p.54):

0 empoderamento da mulher libera e empodera 0 homem nos campos tanto
material quanto psicolégico. Por exemplo, a mulher comega a dividir
responsabilidades anteriormente do homem, como o sustento da familia. E
quando o homem ¢ liberado de esteredtipo de género, novas experiéncias
emocionais sdo possibilitadas. Portanto, o empoderamento da mulher
implica mudancas ndo apenas em suas proprias experiéncias, mas também
nas de seus companheiros e familiares.

Os discursos sobre género especialmente nas culturas ocidentais, segundo Henrietta
Moore (2000), constroem mulheres e homens como tipos diferentes de individuos. Essa
representacdo dominante generaliza 0 comportamento e as atribuicdes de homens e mulheres,
categorizando as pessoas individualmente produzindo estruturas hierdrquicas na relagdo entre

feminino e masculino.

Essas pessoas marcadas por género corporificam diferentes principios de
agéncia [...], onde a sexualidade masculina e pessoas do género masculino
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séo retratadas como ativas, agressivas, impositivas e poderosas, enquanto
gue a sexualidade feminina e pessoas do género feminino sao vistas como
essencialmente passivas, fracas, submissas e receptivas. (MOORE, 2000,
p.16).

Nesse sentido a historiadora Joan Scott (1995, p.21) adverte que se torna importante
para o historiador, ao analisar as categorias de género, compreender o contexto, as
representacdes simbolicas e especialmente atentar para os “conceitos normativos que colocam
em evidéncia interpretacGes do sentido dos simbolos que tentam limitar e conter as suas
possibilidades metaforicas”.

Ao propor a concep¢do de género como categoria Util para andlise histdrica, Scott
apresenta sua definicdo de género “como elemento constitutivo de relagdes sociais baseado
nas diferencas percebidas entre os sexos [...] (e como) uma forma primeira das relacdes de
poder”. (SCOTT, 1995, p.21) Cabe entender que as duas definicdes estdo interligadas para a
concepcao de género formulada. Para a historiadora, o género construido socialmente inclui
relagbes complexas para além do universo doméstico, como no mercado de trabalho, no
sistema politico, na economia, nas instituicdes religiosas, operando amplamente independente
da rede de parentesco. Entretanto, quando a construcdo da autonomia e o exercicio de poder
perpassa pela exigéncia de atender as necessidades basicas, como no caso de familias como a
de Dona Di6, negra e pobre, a categoria género precisa ser analisada considerando a
organizacéo familiar.

Ao estudar género e poder em um bairro chamado Laulane na cidade de Maputo, em
Mocambique, a antropéloga Ana Maria Loforte (2000) afirma que embora o poder, em geral,
nas sociedades africanas emerge como eminentemente masculino, em certas esferas vive uma
relacdo de complementaridade com o poder feminino. Para a antrop6loga, o género se
constroi também pela socializacdo na familia, pelas formas de sociabilidade, interacdo e
sentimentos. Mesmo existindo uma hierarquia de género, as mulheres detém lugares de poder

considerando que a posicéo subalterna em alguns momentos ndo caracteriza falta de poder.

Se ha homens que mantém formas de poder politico cujo exercicio se
materializa pela imposi¢éo da sua vontade [...] outros perdem-nas a favor de
uma maior cooperagdo das mulheres no processo decisério ao nivel das
unidades domeésticas. Por seu turno, as mulheres adquirem lugares de poder
sem ser no masculino, nas residéncias, e ha comunidade. (LOFORTE, 2000,
p.21).
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Se o poder na forma estrutural, institucionalizada, politica e de dominio publico surge
na dimensdo masculina, o lugar do poder processual, estratégico, atende ao papel da mulher

nas redes de alianca, nos processos de mediacéo, nas estratégias alimentares e rituais.

Ao exercer uma atividade comercial a mulher controla de forma auténoma
0s espacos de sua atividade, fixa os precos, a afericdo dos lucros e das
poupancas; orienta com pericia e sentido de oportunidade a mao-de-obra
juvenil colocada a sua disposi¢do na unidade doméstica. [...] Como gestora
da vida material da familia, cabe a mulher resolver os problemas
burocraticos do cotidiano. (LOFORTE, 2000, p.24).

Assim, Loforte aponta em sua tese as esferas de atuagdo dos poderes das mulheres,
valorizando a diferenca, visando construir uma perspectiva que permita entender a posic¢ao da
mulher na sociedade, discordando dos que acreditam em um patriarcado absoluto.
Considerando as deducdes de Loforte em Mogambique, pode-se analisar as relagdes no
universo familiar de Dona Dié onde ndo € percebida uma estrutura hierarquica de género, mas
apresentam uma complementaridade e reciprocidade entre os papéis considerados femininos e
masculinos.

A primavera de 1977 ndo foi facil para Dona Did, pois em 13 de setembro daquele
ano, seu esposo faleceu vitima de hipertensdo arterial, deixando-a com quatorze filhos para
continuar criando. Alguns eram independentes, mais a maioria ainda carecia de cuidados.
Dona Dié ndo poderia desistir das suas atividades, pois agora, mais do que nunca, teria que
trabalhar para sustentar a prole. Continuou na praca e nas festas vendendo o seu acaraje,
demonstrando as habilidades de mulher empreendedora. Passados aproximadamente quinze
anos da morte do seu esposo, casou-se novamente, desta vez com Pedro Luciano de Oliveira,
com quem viveu até os Gltimos dias*™®. Mais tarde Dona Di6 abriu uma lanchonete na Travessa
da Bandeira o que ndo deu certo, pois vender o0 acarajé na praca era o que ela gostava de fazer

»* que continua no mesmo lugar até a atualidade ainda depois da sua

e ali ela “fez o seu ponto
morte em 2012.

O prazer na relacéo estabelecida com a rua, com as pessoas da rua € uma caracteristica
das “baianas de acarajé” de acordo com antropologa Nina Pinheiro Bitar (2011). Em sua

pesquisa a autora entrevista Cica, uma “baiana de acarajé” que vive no Rio de Janeiro e que

%0 pedro Luciano faleceu um ano depois da morte de Dona Dio.

51 “Fazer o ponto” significa conquistar o publico, os fregueses, os comerciantes do mesmo espago, fazer amigos.
(Bittar,2011)
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tinha sua “barraca” na feira livre de Sdo Cristovdo. Depois de uma reforma, as barracas que
ficavam na rua foram transferidas para um pavilhdo fechado. As pessoas que eram
credenciadas na antiga feira tiveram o direito de permanecer. A “baiana” ficou com um
restaurante que tinha o nome de “Acarajé da Ciga”, porém logo alugou 0 imdvel e saiu de 13,
pois, afirma que se sentia presa, trancada no restaurante. O seu prazer era ficar na rua, em
contato com seu povo, o povo da rua. “Ha uma relagdo com o espaco publico e, em particular,
com o ponto de venda, fazendo com que seu deslocamento para outros ambientes seja dificil”.
(BITAR, 2011, p.97).

O acarajé definitivamente foi para Dona Di6 0 meio de sobrevivéncia socioecondmica
mais importante. Através desse alimento, criou uma verdadeira rede de sustentagdo
econbmica para sua familia (marido e filhos); tal atividade lhe possibilitou estabelecer outras
redes de empoderamento social e simbdlico, tais como a vinculacdo religiosa com os cultos
afro-brasileiros, a relacdo com o samba e outras redes de relagdes politicas mais amplas na
cidade conquistense. A sua popularidade crescia e por sua habilidade de se relacionar com
pessoas das diversas camadas sociais, foi convidada a se candidatar para o cargo de vereadora
pelo PSDB, mesmo ndo querendo se envolver com a politica partidaria. Assim relata Edneide
(2015):

eles sempre queriam que ela entrasse no meio politico, [...]. S6 que ela era
uma pessoa assim, ela nunca ficava partidaria, ela nunca fez uma politica pra
tal partido. Aqui em casa ela abria a porta pra todos os candidatos. Entdo
inventaram uma candidatura ai pra ela, ela disse: “eu ndo quero”. Foi contra
a vontade dela. [...] quando é um partido o povo fica pensando que a pessoa
é daquele partido. Ela ndo entendia.

Provavelmente Dona Di6 percebeu que essa seria uma nova oportunidade de
autodeterminacdo em um novo espaco, dessa vez o politico institucionalizado. Assim, foi
construindo uma rede de relagcbes que possibilitaram a sua visibilidade, sua autonomia
econdmica e sua posicao dentro da sociedade conquistense. Conseguiu entender 0 momento
historico-politico-social pelo qual passava a sociedade, criando um perfil para atender as
demandas dentro do processo de reconhecimento de uma identidade étnica, tornando-se
conhecida como “Dona Di6, a Baiana do Acarajé”, imagem de um cartdo postal, simbolica e
significativa que possivelmente impulsionou o processo de empoderamento.

O cotidiano de Dona Did, sua escolarizacdo, seus afazeres profissionais e religiosos,

seu envolvimento cultural na cidade que foram visibilizados na pesquisa evidenciam
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elementos constitutivos da identidade negra, apontando para categorias diferenciadoras,
mantidas e acatadas como significantes pelos proprios atores. “uma categoria € uma atribuicao
étnica quando classifica uma pessoa em termos de sua identidade basica mais geral,
presumidamente determinada por sua origem ¢ seu meio ambiente”. (BARTH, 2011, p. 194).

Declara Graga Alves (2015) referindo a Dona Did em um dos depoimentos colhidos:

talvez ela ndo tivesse na época, uma consciéncia com a consciéncia que a
gente hoje tem, com toda a condicdo de conhecimento e envolvimento
politico. Por conta da idade, por conta do gue ela viveu no dia a dia dela, por
conta do que era a realidade dela na época, mas justamente por conta dessa
falta de consciéncia de todo mundo, eu creio sim que ela se reconhecia
negra. Ela tinha a maneira dela de ser negona. [...] Vocé nédo via Dona Di6
na barraca sem o traje dela, ou sem os fios de contas dela. As filhas dela ndo
usam. Mas ela, vocé néo via de jeito nenhum.

Desde que comecou a vender acarajé na Praca, Dona Did nunca deixou de usar a roupa

de “baiana de acarajé”, indumentaria que a distinguia dos demais vendedores da época.

Foto 2: Dona Dié em seu tabuleiro de acarajé

Fonte: Acervo fotogréafico Blog do Anderson. Fundo: Praca Nove de Novembro. Data: 25.11.2010.
Fotografo: Anderson Oliveira. Vitéria da Conquista — Bahia
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O registro fotogréfico (foto 2) na década de 1990 apresenta Dona Did no seu tabuleiro
na Praca Nove de Novembro com a bata de rechilieu e saia armada na cor branca, torgo
branco, brincos tipo africana em ouro, os fios de contas vermelhas, uma medalha de Nossa
Senhora no peito e o leve sorriso esboucado na face. As vestimentas faziam parte de uma
identidade étnica especifica ja consolidada em outros espacos da Bahia e Dona Di6 nédo
deixaria passar despercebido esse detalhe t&o representativo.

De acordo com Edneide, ao ser convidada para servir o acarajé em alguma festa tanto
em residéncia particular, como em clubes da cidade, sempre estava vestida de “baiana” para
entregar a iguaria. A roupa se tornou uma exigéncia dos promotores das festas, por isto Dona
Di6 elaborou um guarda-roupa especial para trabalhar na rua e outro para trabalhar nos
eventos. A “baiana” em rechilieu branca era a sua roupa preferida para o trabalho. A saia bem
armada, a bata, o pano-da-costa e 0 pano-de-cabeca, os fios-de-contas nas cores vermelha,
azul e verde e seu crucifixo. Para ela era importante estar sempre pronta para ser fotografada.

O seu desejo de preservar as tradigdes ndo ficou apenas no sentimento, mas usando da
sua influéncia nos meios politicos, movimentou-se para nao perder o espaco que havia
conquistado para as “baianas de acarajé” na Praca Nove de Novembro, onde comercializou o
acarajé por mais de 50 anos. Quando comegou a aparecer na cidade vendedoras de “bolinho
de Jesus” ou do ““acarajé cristdo” sem usar a vestimenta tradicional, Dona D16 agiu no sentido
de ndo permitir tal apropriacdo, trazendo para ela grandes problemas, mas também
mobilizando a comunidade negra e os politicos para a sua luta diaria.

Depois de muitas disputas, em 13 de novembro de 2009, por iniciativa do vereador
Beto Goncalves, a Camara Municipal reuniu em audiéncia publica para discutir a
regulamentacdo da venda de acarajé em Vitdria da Conquista, onde a principal temaética era a
indumentaria da “baiana”. Na composi¢do da mesa para a audiéncia estava, além do vereador
ja citado, Afonso Silvestre, que representou a Secretaria Municipal de Governo, Rita Maria
dos Santos, representante da Associacdo das Baianas de Acarajé e Mingau, Receptivos e
Similares do Estado da Bahia (ABAM), Mae Val, religiosa e tambem vendedora de acarajé
em Salvador, o deputado federal Luiz Alberto, dentre outros sacerdotes das religides afro-
brasileiras em Vitéria da Conquista. Na mesa também estava Dona Di6 do Acarajé
representando as baianas de acarajé da cidade. A sua fala na audiéncia (2009) revela, além de

outras questdes, a sua luta para a conservacao das tradigdes:

[...] trabalhei muitos anos vestida de baiana, visto quando tem festa, porque
eu ja estou nessa idade e ndo aguento ficar vestida muito tempo, mas quando
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tem festa eu visto de baiana. [...] Entdo eu pe¢o minhas amigas que vamos
aceitar vestir a roupas de baiana pra nds continuar.

Embora a indumentéria de baiana seja a mesma usada no terreiro de candomble, ao
vesti-la para trabalhar se torna um uniforme exigido como tradicdo para a manutencao do
oficio. Observa-se que na atualidade, em Vitdria da Conquista, nem mesmo as filhas de Dona
Di6 utilizam a indumentéria completa no cotidiano da pracga, somente em eventos publicos,
por uma exigéncia dos promotores das festas. Edleusa, uma das suas filhas, procura preservar
a tradicdo, mesmo que seja para substituir alguma de suas irmas por um momento na praca,
ela faz questdo de usar a roupa com todos 0s seus componentes, da mesma forma que a sua

mae vestia. Assim Edleusa declara:

Eu penso que tem que ser baiana de verdade. Tem lugar que a gente vai
trabalhar que o povo ndo vé a gente com aquele traje, fala que ndo € baiana
de verdade. Em Minas, por exemplo, se a gente chegar para trabalhar em
Minas s6 com a metade da roupa, o povo fala que a gente é baiana falsa.
Tem que tad completo. Quando eu viajo pra Minas eu ja levo minhas coisas
tudo. As contas, 0s panos, pano-da-costa, pano-de-cabeca, é tudo, eu levo
tudo.

Nina Rodrigues (2008, p.110) refere a roupa de “baiana” como uma espécie de veste
de origem africana usada pelas negras para destacar-se em meio a populacdo brasileira. Saias
bem rodadas de cores vivas, o tronco envolvido com o pano-da-costa, uma espécie de chale
longo e quadrado confeccionado com tecidos importados da Africa, na cabeca o torso, que era
tipo “um tridngulo de pano cuja base envolve a circunferéncia da cabeca, indo se prender as
trés pontas na parte posterior da nuca”. As negras ricas enfeitavam as vestimentas com ricos
adornos. Por ser muito usada na Bahia, a indumentaria passou a se chamar “baiana”. E “O que

é que a baiana tem?”

Tem torco de seda, tem! Tem brincos de ouro, tem!
Corrente de ouro, tem! Tem pano-da-costa, tem!
Tem bata rendada, tem! Pulseira de ouro, tem!
Tem saia engomada, tem! Sandalia enfeitada, tem!
Tem graca como ninguém. (CAYMMI, 1939).
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O traje da baiana tem um papel fundamental na apresentacdo e consequentemente na
propria venda do acarajé. E uma roupa que tem um custo muito alto, mas é necessario o
investimento, ndo s6 para a apresentacao, “mas uma forma de lidar com a rua e com os
santos”. (BITAR, 2011, p.79). A montagem de panos a comegar pelo “pano de cabega” tem

significados diversos segundo o IPHAN.

O turbante, tecido em diferentes formatos, texturas e técnicas de
dispor, conforme intencdo social, religiosa, étnica, entre outras;
anaguas, varias, engomadas, com rendas de entremeio e de ponta,
espécie de segunda saia; saia, geralmente com cinco metros de roda,
tecidos diversos, com fitas, rendas, entre demais detalhes na barra;
camisu, geralmente rebordada na altura do busto; bata por cima e em
tecido mais fino; pano-da-costa ou pano-de-alaka de diferentes usos,
tecido de tear manual, outros panos industrializados, retangulares, de
visual aproximado ao das pecas da Africa. As expressdes estar de saia
ou usar saia podem referir-se ao elaboradissimo conjunto que monta a
roupa tipica da baiana. (IPHAN, 2007, p.32)

Apresentar-se para trabalhar com a indumentaria de “baiana” foi realmente um
diferencial para adaptacdo e permanéncia de Dona Di6 na Pracga, um traco diacritico exibido
para demonstrar sua identidade que a fez diferente de todas as vendedoras de acarajé da sua
época. A identificacdo como “baiana de acarajé” apresentando na imagem a preservacgdo da
cultura negra e sua ancestralidade, provavelmente foi um dos instrumentos que possibilitaram

0 empoderamento de Dona Did.

3.2 O “Acarajé da Di6”: subsisténcia e devoc¢ao

Até o final da década de setenta, a Praca Nove de Novembro em Vitdria da Conquista
tinha outra paisagem. Era em forma de uma ilha triangular rodeada por ruas onde transitavam
veiculos automotivos, sendo uma passagem para o centro comercial. (foto 3) Como toda praca
da época esbanjava as arvores, 0s bancos de cimentos com nome do comércio patrocinador, as
bancas de revista e 0 monumento. Na Praca Nove de Novembro sobressai o “Monumento aos
Fundadores da Cidade” que foi inaugurado em 1940, mas que até hoje continua no mesmo

local servindo de assento para mendigos, sem ser percebido. Nos pequenos espacos entre uma
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banca de revista e um banco de cimento Dona Di6 comegou armar seu tabuleiro de acarajé na
década de 1960.

Foto 3 : Praca Nove de Novembro - 1950

' Fonte: acervo fotografico do APMVC. Fundo: Praca Nove de Novembro. Data e fotégrafo ndo
identificados. Vitoria da Conquista - Bahia

Naquele periodo (década de 1950 a 1960), as maiores lojas varejistas de Vitéria da
Conquista estavam instaladas na Praca Nove de Novembro e na Alameda Ramiro Santos, uma
travessa que interligava largos comerciais. Entretanto o comércio ambulante ndo vazia parte
daquela paisagem. Os ordenamentos publicos e de posturas regulamentavam 0s espacos que
poderiam ser utilizados por vendedores itinerantes. Tais regulamentos ndo contiveram o
crescimento urbano. Como pode ser observado na fotografia (foto 4), na década de 1960
grupos de pessoas, especificamente homens, se aglomeravam na Praga para encontros
fortuitos®. S&0 nesses encontros que surgem os negdcios e noticias e, provavelmente, ndo
demoraria a aparecer 0os mascates com suas ofertas. Logo foram surgindo na Praca, para além

das bancas de revista ou placas com propagandas dos cinemas da cidade, vendedores de

>2 Esse costume, dos homens se reunirem em pontos estratégicos nas pragas centrais da cidade ainda existe na
atualidade em Vit6ria da Conquista.
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diversificadas guloseimas e bugigangas. Portanto colocar um tabuleiro naquele espaco foi

uma excelente escolha para o ponto de vendas do “Acarajé da Di6”.

Foto 4 : Praca Nove de Novembro — Vista para a Alameda Ramiro Santos — década de 1960
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Fonte: acervo fotografico do APMVC. Fundo: Praca Nove de Novembro. Data e fotégrafo ndo
identificados. Vitoria da Conquista - Bahia

Na década de 1970, a praga foi transformada em um calcaddo como é na atualidade,
modificaram os bancos e as arvores, fechou uma das vias por onde trafegavam os automoveis,
facilitando a passagem dos transeuntes a pé. Com o passar dos anos, a praca ficou conhecida
pela populagdo como “Praga do Acarajé”. (foto 5 - 6) Na atualidade, além das “vendedoras de
acarajé” que tem as suas barracas armadas diariamente, a praca também comporta outros tipos
de vendedores ambulantes, feiras artesanais em dia especifico da semana, hippies
comercializando suas bijuterias. Nas semanas festivas, como acontecem nos meses de junho e
dezembro, a prefeitura promove eventos relativos aos festejos juninos e natalinos
respectivamente, armando palcos para apresentacdes artisticas e barracas com guloseimas
especificas de cada época. Contudo, no cotidiano, sdo as vendedoras de acarajé que tomam

conta da Praca.
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Foto 5 — Praca Nove de Novembro - 2016

Fonte: foto realizada para a pesquisa. Fundo: Praca Nove de Novembro. Data: maio/2016. Fotografa:
Kamilla Dantas. Vitoria da Conquista - Bahia

Foto 6 - Praca Nove de Novembro — Vista para a Alameda Ramiro Santos - 2016

Fonte: foto realizada para a pesquisa. Fundo: Praca Nove de Novembro. Data: ﬁwaio/2016. Fotografa:
Kamilla Dantas. Vitéria da Conquista - Bahia
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Quando o PT (Partido dos Trabalhadores) assumiu a Prefeitura®, fez uma reforma na
Praga modificando as posigdes das barracas e tabuleiros privilegiando novas vendedoras em
detrimento de algumas mais antigas que perderam o ponto na Praca. Edleusa, filha de Dona
Dio, que tinha o seu tabuleiro ao lado do da mae, estava entre as que deveriam sair. Dona Di6
conseguiu sua permanéncia, mas ela diz que o tempo que ficou fora, espalhou os fregueses e
hoje ela prefere vender em festas de outras cidades. Segundo Edleusa, hoje em Vitoria da
Conquista o0 acarajé ndo da mais uma boa renda como em anos passados. As pessoas
perderam o costume de ir com a familia para a praca comer o acarajé. Além disso, a
quantidade de vendedoras por toda a cidade com precos menores levam alguns clientes.

Como se pode constatar, na Praca Nove de novembro atualmente, funcionam as
barracas de Maria Linda, de Tia Maria, do Acarajé da Vera, do Acarajé da Di6 e a “Barraca
do Acarajé Cristao”. No entanto, quando Dona Di6 comegou a vender acarajé na Praca Nove
de Novembro s6 havia um vendedor que logo veio a falecer e durante muito tempo ela
trabalhava sozinha naquele calcaddo. Assim afirmou Dona Di6> (2009) em Audiéncia

Publica na Camara de Vereadores:

Eu tenho mais de cinquenta anos de comércio de acarajés [...] E ai tem umas
mulheres que vendem acarajés por ai que nao sabe nem o que é acarajé, e diz
que esta comercializando acarajés e quer ser mais do que eu, porque eu ja
tenho muitos anos. E a primeira baiana daqui de Conquista fui eu. Tinha o
finado Aurelino, depois ele faleceu e eu fiquei. Nao tinha mais ninguém e eu
comecei a trabalhar ali no calgaddo ha muitos anos.

Essa declaracdo foi confirmada em depoimento por Pai Bonfim. Segundo ele, em
Vitéria da Conquista, até o inicio da década de 1960, o comércio do acarajé era realizado por
homens que levavam os seus tabuleiros para as esquinas e pragas da cidade. Quando Dona
Di06 chegou com 0 seu tabuleiro na praga, vestida com a indumentaria de “baiana de acarajé”,

ndo havia outra mulher comercializando tal iguaria. Nas palavras do Pai Bonfim:

Ela amava fazer aquelas coisas do acarajé, de servir aquele quitute, ela tinha
muito gosto com aquilo. [...] Antes de Dona Did tinha uns homens que
faziam os acarajés e vendiam. [...] A primeira baiana foi ela, depois dos
homens. Naquela época era diferente de hoje. Hoje quase a gente ndo vé

5% 1996

% Gravagdo em audio da Audiéncia Publica da Camara de Vereadores de Vitéria da Conquista realizada em
13.11.2009 — Acervo do Arquivo de Documentos da Camara.
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homem vendendo acarajé. Naquele tempo tinha o finado Olerino, o finado
Zé da Pinta, tinha Geraldin do Acarajé e Dona Di6. Olerino vendia na Praca
Jardim das Borboletas que hoje é a Pragca Tancredo Neves. Geraldin [...] era
ali ao lado da Farmécia Lia, na quina da Nove de Novembro e tinha, com era
0 nome dele que vocé falou... Mamede, que vendia la na praca. Agora de
baiana mesmo gue eu conhecia s6 foi ela.

Chama atencao também o fato de que apenas homens comercializavam o acarajé antes
de Dona Did, ou seja, até a década de 1960. Poderia se pensar em uma subversao de género
considerando que Dona Did conquistou um espaco para si e para outras mulheres onde
predominantemente era ocupado por homens. De acordo com o IPHAN (2007), a partir das
inovacgdes nos equipamentos para elaboracdo do acarajé surgidos na década de 1970, a iguaria
passou a ser vista com maior potencial de meio de vida e dai comegaram a aparecer “baianos
de acarajé”™, homens que ndo s6 assumem o oficio, como incorporam os simbolos
identitarios, como as roupas de origem africana.

Para Clarice dos Anjos>®, “assim como as mulheres conquistaram seu espaco de
trabalho no campo dito masculino, 0 homem esta conquistando o espaco dele, isso hoje €
mundo moderno, é trabalho. O acarajé nesse nivel de comércio, de trabalho, ndo existe
problema nenhum”. (IPHAN, 2007, p.54). Essa declaracdo sugere que a participacdo de
homens na venda do acarajé so é percebida nas Gltimas décadas e estéa diretamente relacionada
a razdes econOmicas, deixando transparecer que antes desse momento eles eram
invisibilizados ou participavam do oficio em fungdes de segundo plano. Contudo, “baianas de
acaraj¢”, especialmente as ligadas aos terreiros, creem que as vendas devem continuar restrita
as mulheres.

Tanto nas pesquisas do IPHAN, como em outros estudos j4 citados anteriormente®”,
evidenciam que o “oficio das baianas de acarajé” ¢ uma atividade tradicionalmente exercida
por mulheres sendo considerada feminina mesmo quando desempenhada por homens, o que
pode ser o caso de Vitdria da Conquista. Essa questdo remete a pensar na relacdo da venda do
acarajé com os terreiros de candomblé onde, segundo a antropdloga Rute Landes (2002), o
“principio da feminilidade” ¢ um requisito principal para ser lider nos cultos, especialmente

0s nagos.

% A Associagdo das Baianas de Acarajé e Mingau, Receptivos e Similares do Estado da Bahia (ABAM) declara
que 25% dos associados sdo homens.

% Baiana de acarajé em Salvador e uma das fundadoras da ABAM.
% Ferreira Filho, 2003; Hitta, 2004; Moura, 1995; Silva, 2011; Soares, 2007.
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A tradicdo afirma que somente as mulheres estéo aptas, pelo seu sexo a tratar
as divindades e que o servico dos homens é blasfemo e desvirilizante.
Embora alguns homens se tornem sacerdotes, a razdo, ainda assim, é de um
sacerdote para 50 sacerdotisas. [...] um homem alcancga esta posi¢cdo apenas
sob circunstancias excepcionais. (LANDES, 2002, p. 321)

No culto caboclo®®, entretanto, os tabus s&0 menos rigorosos se afastando da tradico
nag0 facilitando aos homens tornarem-se chefes da ceriménia. Esses sacerdotes do candomblé
“sdo recrutados entre os proscritos homossexuais do submundo baiano. A maioria desses pais
e filhos de santo ¢ de notdrios homossexuais passivos, que antes batiam as ruas”. (LANDES,
2002, p.326). Na analise de Landes, essa nova perspectiva aberta para os homens nos cultos,
ndo abandonam o principio fundamental da feminilidade para servir aos deuses e o que eles
desejam ¢ ser mulheres para ter maior oportunidade no candomblé. “[...] Nao se consideram
rivais das mulheres, do ponto de vista sexual. Simplesmente querem ser mulheres e
constantemente se cercam de sacerdotisas” (LANDES, 2002, p. 328).

Essa perspectiva também ¢ abordada pela antropo6loga Josildeth Gomes Consorte
(2009), ao estudar o sincretismo nos terreiros de candomblé em Salvador. Na necessidade de
ampliar a sua pesquisa, solicitou a Mae Stella do Terreiro 11é Axé Opd Afonja permissao para
conversar com outras pessoas no terreiro ao que prontamente recebeu uma relacdo feita pela
propria lalorixa™. “Mas também ndo havia homens entre os indicados, nem ogds, nem obés, 0
que parecia sinalizar o fato de que, apesar da sua importancia, eram as mulheres que detinham
o conhecimento do candomblé; eram elas que podiam falar sobre ele”. (CONSORTE, 2009,
p.197).

E necessario, portanto, compreender a relacdo que Dona Dié manteve com 0s seus
colegas na praca para sugerir a hipotese de subversdo, ou mesmo uma disputa nas relacdes
sociais de género. O que a pesquisa indica € que ao inserir-se entre 0s homens para vender
acarajé, conquistou maior visibilidade para o oficio, denotando um processo de
empoderamento nos moldes definidos por Deere e Leon (2002, p.54), que revela a capacidade

de gerir, produzir, trazendo para si um tipo de poder. “O poder que serve para catalisar a

%8 O termo caboclo na Bahia significa a mistura de sangue indio e branco, Landes (2002, p. 325) relata que uma
mée de santo nagd, por nome Silvana, apossou-se do nome e criou o culto caboclo na Bahia alegando ter visdes
dos antigos indios brasileiros. Enquanto o candomblé nagd cultuam os orixas, o culto caboclo se inspira em uma
pratica banto de cultuar os espectros dos ancestrais e antigos habitantes da terra, o indio.

> M4e de santo na lingua iorubana.
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mudanca quando uma pessoa ou lider do grupo promove entusiasmo e a acdo de outros [...]
um poder criativo ou facilitador que abre possibilidades ¢ agdes sem dominagao”.

Depois de Dona Dié apareceram outras vendedoras®™ compartilhando o espaco com 0s
homens, antigos vendedores, que aos poucos foram desaparecendo do centro da cidade. Dona
Di6 conseguiu que o oficio tivesse ascensdo na cidade, confirmando a heranga afro-baiana e
sua habilidade para o negdcio. Desta forma, a cultura da “baiana de acarajé” em Vitoria da
Conquista foi inaugurada e ganha volume de expressao com o trabalho de Dona Di6. Pode-se
imaginar a atencao da populacdo voltada para Dona Di6, em pleno Centro de uma cidade do
interior baiano, vestida com indumentéarias usadas pelas filhas e maes de santo nos terreiros de
candomblé, quando a religido era considerada ameacga ao s0ssego € aos costumes.

A concorréncia comegou a aparecer depois que outras mulheres, especialmente as que
comercializavam o “acarajé cristdo”, comegaram a ocupar o espaco da praga. Segundo
Edleusa, Dona Di6 era designada pela prefeitura para coordenar a venda dos acarajés na Praca
Nove de Novembro o que gerava muita confusdo com as novas vendedoras, principalmente as

do “acarajé cristao”, que ndo aceitavam a sua autoridade. Em depoimento Edleusa declara:

[...] De vez em quando brigam naquela praca e a gente dizia: O mie, a
senhora ndo envolve mais com essas coisas, por causa da idade da senhora,
deixa pra la. (como resposta de Dona Di¢) Mas é o povo da Prefeitura que
deu esse cargo d’eu tomar conta das baiana... foi indo até ela deixou.
(referindo as vendedoras do acarajé cristdo) Essas dai mesmo que eram as
probleméticas. Elas falam que é mais ndo é. Tudo do candomblé. Elas se
envolve em tudo. Mas a da frente da barraca de mée, que dizia que era da
universal, ela tava indo até bem, mas comegou a falsiar (sic), ai 0 povo
descobriu e expulsou ela da igreja. Ela bebe, ela fuma, ela briga, cria um
monte de problema naquela praga. O pessoal das lojas ali ninguém gosta
delas.

Quando a Céamara Municipal promoveu a Audiéncia Pablica com a finalidade de
discutir a regulamentacdo da venda de acarajé em Vitoria da Conquista, Rita Maria dos
Santos, representante da Associagdo das Baianas de Acarajé e Mingau, Receptivos e Similares
do Estado da Bahia (ABAM), mostrou-se indignada com o tratamento dado as baianas antigas
que tiveram seus espagos na praga suprimidos, enquanto as recém-chegadas ocupavam 0s
pontos de vendas sem preservar as tradi¢Oes afro-baianas. Em sua fala Rita prometeu levar

Dona Di6 para um congresso nacional de “Baianas de Acarajé” que aconteceria em Salvador

% De acordo com Flavio passos (2012), somente a partir da década de 1970 com o estabelecimento de muitas
casas de culto de matrizes indigenas e afrobrasileiras € que observou o aumento das baianas de acarajé na cidade.
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e que de 14 Dona Di0 voltaria como Coordenadora da ABAM em Vitdria da Conquista. Rita
solicitou ao vereador Beto Gongalves que criasse um decreto-lei regulamentando o Oficio da
Baiana de Acarajé, contudo essa solicitacdo ndo foi adiante. O vereador perdeu o pleito na
proxima eleicdo e os seus projetos foram arquivados. Assim foi a fala de Rita Maria na

Audiéncia daquele dia:

Vamos fazer um pedido ao Vereador que ele crie um decreto lei onde as
baianas de acarajé tenham direitos e deveres para que possa contemplar
todas. [...] Que consiga convencer aos parlamentares, mesmo que ele seja de
outra religido, que eles facam um decreto que contemple a todas,
principalmente as mais antigas la da praca, dando a elas a oportunidade de
voltar para o espacgo delas, e colocando as que estdo 14 em outros locais. Mas
que elas sigam a tradicdo. E que as baianas ndo desistam, continuem saindo
na rua com suas vestimentas.

Na “Praca do Acarajé¢” Dona Di6 zelava por todos. Era amiga dos comerciantes que
sempre estavam por ali para protegé-la de qualquer tipo de vandalismo. Era generosa com

%! & de quem aparecesse. Ela

quem precisava. Era amiga dos moradores de rua, dos “pivetes
sempre dava comida ou mesmo dinheiro para quem chegava pedindo. Sabia lidar com todo
tipo de pessoa e assim protegia e era protegida. Conta Edneide, que ela formou uma
associacao dos vendedores do comércio informal para tomar empréstimo no “Banco do Povo”
com o objetivo de sanar as dificuldades dos seus “colegas de rua”. Ela era quem avalizava o
empréstimo e quando alguém nao podia pagar, responsabilizava-se pelo pagamento. Muitas
vezes nao recebia de volta o dinheiro emprestado.

De acordo com Bitar (2011, p.218) “¢ na a rua onde a baiana se constitui,
relacionando-se com o espaco publico de uma forma especifica”. A sua relagdo com as
pessoas da rua é condicdo sine qua non para a permanéncia e continuidade do seu trabalho.

62 ~ .
7> e o “povo da rua” que sdo 0s meninos € 0S

Existe uma distingdo entre os “fregueses
moradores. Estes ultimos, embora estejam distantes da casa onde ela mora, sdo eles quem
protegem seu trabalho e por isso devem ser respeitados. “Na esfera da rua, o espago publico

transfigura-se em uma espécie de casa, sendo domesticado a partir de atitudes cuidadosas em

81 Crianca ou adolescente marginalizado que executa furtos e vive pelas ruas, geralmente usuario de algum tipo
de droga ilicita. (dicionario Hauaiss).

%2 Na Bahia, as pessoas que compram acarajé, mesmo 0s que aparecem esporadicamente sio chamados pelas
baianas de “fregués”. Fica entendido no trabalho de Bitar (2011) que no Rio de Janeiro, pelo menos no universo
da sua pesquisa, os compradores sdo chamados de “clientes”, com uma diferenga para os que sdo frequentadores
assiduos que s@o chamados de “clientes de casa”, ou “o povo de casa” para diferenciar do “povo da rua”.
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relagdo aos preceitos.” (BITAR, 2011, p.219), contudo, para as baianas de acarajé existe uma
diferenca entre a comida que é feita e consumida em casa e a comida de rua, assim como
existe uma diferenca entre a cozinheira e a baiana de acarajé. Sdo categorias distintas, pois a
“baiana de acarajé” tem seu oficio diretamente ligado ao espacgo publico, a esfera da rua e ndo
a cozinha doméstica.

A barraca “Acarajé da Di6” continua na Praca Nove de Novembro mesmo apos a sua
morte em 2012, comandada por suas filhas Edneide, Ednéa, Ednair e com a participacao de
netos e bisnetos que ajudam a servir 0 acarajé. A iguaria ainda € feita na sua casa por seus
filhos que procuram preservar tudo da mesma forma com que ela fazia. Interessante ressaltar
que, filhos e netos que trabalham em outras atividades durante a semana, no dia de sabado ou
ainda eventualmente, vao ajudar a fazer e servir o acarajé, como € o caso de Edneide, que hoje
trabalha na Secretaria Municipal de Educacdo durante a semana. Esta foi professora durante
27 anos pelo Municipio, formada em Letras e pds-graduada em Lingua Portuguesa, contudo
no sabado esté 14, para manter a tradigdo, fritando os acarajés, no comando do tabuleiro.

Outras mulheres da familia, filhas e netas, continuam trabalhando na comercializacéo
dos acarajés em eventos publicos no Municipio de Vitoria da Conquista e em outras cidades
na Bahia e em Minas Gerais, como costumam dizer: “Vamos fazendo festa por ai”. Carmem,
uma das filhas mais velhas, tem sua propria barraca na esquina da Praca Orlando Leite,
conhecida como a Pracinha do Gil, em Vitéria da Conquista. Para Carmem, a venda do
acarajé, € uma forma de sustento e continuacédo da tradicao familiar deixada por Dona Di6. O
“acarajé ¢ comida de Santo” e ndo pode estar desligado desta origem. Assim, em seu tabuleiro
sempre estdo as rosas vermelhas em oferecimento a lansa.

Final da manh& de um sébado ensolarado na Praga Nove de Novembro, o cheiro do
dendé abre o apetite dos transeuntes que param para comer o “Acarajé da Di6”. Parece uma
festa onde convidados vdo chegando, se acomodando em cadeiras e mesas plasticas
espalhadas ao redor do tabuleiro, sendo servidos pelos filhos, netos e bisnetos de Dona Dio0.
De repente ouvem-se 0s burburinhos das falas cruzadas de amigos e parentes que se
encontram para saborear a iguaria servida e colocar a conversa em dia.

A fotografia (foto 7) apresenta a barraca do Acarajé da Di6 na atualidade: o tabuleiro
com suas terrinas inoxidaveis, toalha estampada, ao lado uma caixa de isopor onde sdo
acondicionadas bebidas, a vitrine com as cocadas por outro lado, mesas e cadeiras plasticas ao
redor para acomodar os fregueses. Por tras do tabuleiro ndo tem mais uma baiana de acarajé
com suas tradicionais vestimentas e colares, e sim uma das suas filhas com uma camiseta em

malha branca estampada com a foto de Dona Did e a expressao “Acarajé da Di6”. Embora
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muita coisa tenha mudado, as lembrangas guardam a memdria de Dona Dié na voz dos
fregueses, no nome na barraca, na comida, no cheiro do dendé. Tudo e todos parecem regidos

pelo comando da sua batuta.

Foto 7: A barraca “Acarajé da Di6”
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Fonte: foto realizada para a pesquisa. Fundo: Praga nove de novembro. Data: agosto/2015. Fotografia:
Martha Nogueira. Vitdria da Conquista- Bahia

De repente uma multiddo de pombos comeca a rodear o tabuleiro (foto 8): “T& vendo?
Aqui é proibido alimentar os pombos da rua, mas, mae sempre jogava acarajé para eles e eles
vém até hoje, no mesmo horario, parece que sabem. Veja...” Diz a filha de Dona Did
(Edneide) que esta fritando os acarajés e nesse momento comeca a jogar no calcaddo da praca
pequenos bolinhos que estdo expostos separadamente no tabuleiro para alimentar os passaros
que se amontoam.

Os depoimentos nédo revelaram o contetido simbdlico da comida para os pombos, ou se
fazia parte de algum ritual para iniciar as vendas do dia. Cabe nessa reflexdo a sensibilidade
para interpretar 0 esquecimento, as omissdes das lembrangas e a seletividade da memoria que
permeiam as narrativas orais. E tentar buscar nos tracos deixados as possiveis representacoes
simbodlicas. Para Ecléa Bosi (2004, p.20),
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[...] a fonte oral sugere mais que afirma, caminha em curvas e desvios
obrigando a uma interpretacdo sutil e rigorosa. [...] poderemos empregar
uma expressdo como “sensibilidade diacrénica”, o que deve ter o cientista
que, além de observar o jogo sincrbnico das oposi¢Oes, procura nos
fendmenos a sucessdo e o devir. [...] A sensibilidade a diacronia permite que
se faca a invocacdo de uma gestalt longinqua que foi um dia um complexo
vivo de significacdes.

Foto 8: Os pombos no chdo da Praca

Fonte: foto realizada para a pesquisa. Fundo: Praca Nove de Novembro. Data: agosto/2015. Fotografa:
Martha Nogueira. Vitdria da Conquista - Bahia
E costume das tradicionais baianas de acarajé que estdo ligadas de alguma forma a
religiosidade dos terreiros de candomblé, fritarem os primeiros bolinhos, normalmente em
numero de sete, como dadiva ou oferenda. De acordo com Bittar (2011), as baianas oferecem

bolinhos aos orixas em troca de uma boa venda e de um dia tranquilo no trabalho de rua, para



86

evitar que o “povo da rua”® faca alguma confuséo que envolva o seu tabuleiro. A maioria
oferece para lansa que ¢ concebida como “dona do acarajé” para marcar o inicio da venda. No
mesmo sentido, Vivaldo da Costa Lima (2010, p.126) afirma que as baianas mais
comprometidas com o sistema religioso do candomblé “preparam pequenas amostras de
acarajé e as langam por terra numa oferenda aos ancestrais, mas também a Exu, o orixa
ambiguo, das primicias.”

De acordo com o Dossié 6 do IPHAN (2007), que trata do Oficio das Baianas de
Acarajé como patriménio, o bolinho de feijdo fradinho, cebola e sal, frito no dendé, € de
origem africana, de locais do Golfo do Benim, na Africa Ocidental e chegou ao Brasil por
meio dos escravizados. Manoel Querino (1957) considerou o “acarajé” como um dos
alimentos “puramente africano”, e que é preparado pelos seus descendentes com a mesma
perfeicdo. Na descricdo de Querino, é feito com o feijao fradinho que fica de molho na agua
até sairem as cascas. Depois é ralado na pedra e batido com uma colher de pau até a massa se
transformar em pasta. Neste ponto adiciona-se sal e cebola ralada. Com uma colher de
madeira vdo-se deitando pequenas bolas da massa em uma frigideira de barro com o azeite de
cheiro (dendé) e com um garfo sdo rodados até cozer a massa. O azeite é absorvido pela
massa, a qual toma exteriormente a cor do azeite. E servido com um molho preparado com
pimenta malagueta, cebola e camardes moidos. Segundo Costa Lima (2010), Manoel Querino,
um etnégrafo baiano, neto de escravos e estudioso dos costumes e tradi¢es do seu povo, foi o
primeiro a fazer uma descricdo do quitute. Essa receita do acarajé € repetida nos livros de
culinaria ainda hoje com as devidas adaptacdes por substituicdo dos utensilios que foram se
aprimorando com o passar do tempo.

A receita do “Acarajé da Did” foi publicada postumamente por sua filha Edneide
Oliveira na Revista Digital do Santuario Nacional Aparecida — Campanha dos Devotos,
edicdo de agosto/2015, p. 48.

ACARAJE DA DIO.

INGREDIENTES:

. 2 kg de feijéo fradinho

. Cebola a gosto

. Alho a gosto

. Sal a gosto

. Azeite de Dendé para fritura dos acarajés

% Moradores de rua, bébados, etc.
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MODO DE PREPARO:

Deixar o feijdo de molho por uma hora. Em seguida lave o feijdo até sair
toda a casca do caroco. Feito isso, bata no liquidificador acompanhado dos
temperos que constam no ingrediente, menos o azeite de dendé. Coloque a
massa em uma vasilha e bata a mdo até da a consisténcia suficiente para
fazer os acarajés sem perder o formato. Aqueca o dendé em um tacho e
coloque os acarajés com cuidado, sempre virando para que tenha uma fritura
uniforme. Ao dourar, retire os acarajés e coloque em um papel toalha para
gue absorva o excesso do azeite.

Na receita do “Acarajé da Di6”, percebem-se algumas mudangas nos utensilios que ja
ndo sdo 0s mesmos do tempo de Manuel Querino, também aparece o alho como novidade no
ingrediente e ndo ha referéncia ao molho de camardo com a pimenta malagueta. De acordo
com Lima (2010), a fidelidade a técnica antiga € uma marca das comidas preparadas ainda
hoje nos terreiros de candomblés, mantida a todo custo nas cozinhas dos terreiros ndo apenas
no processo de fazer, mas, sobretudo nos ingredientes e nos condimentos. Pode-se considerar
gue as mudancas nos ingredientes estdo relacionadas ao fator regional, visto que a cidade de
Vitdria da Conquista esta localizada na caatinga onde ndo se encontram facilmente certos
ingredientes, como o camardo, por exemplo. Por outro lado, é possivel entender a
“desafricanizagdo” na feitura do acarajé ao ser desvinculado das tradicdes e religiosidade
afro-brasileira.

O nome “acarajé¢”, em ioruba significa comer bola de fogo. (Acard, bola de fogo; jé,
comer). O acarajé faz parte de um complexo cultural que inicia pela sua origem de alimento
sagrado entre os nagos, explicado por um mito® sobre a relacdo de Xangd, Oxum e Oié
(1ansd)®, se tornando uma oferenda preparada pelas filhas de santo para esses orixas. Em
depoimento feito a “Folha de Sdo Paulo”, o antropologo Vilson Caetano de Souza (2012)
afirma que “a comida ¢ uma espécie de personificagdo do orixd”. Com essa afirmagdo ele
explica que no terreiro tudo passa pela comida, pois assim é a forma como 0s orixas se
apresentam a comunidade. A interagdo das civilizagdes, no que tange & comida deu-se
reciprocamente, assim a cozinha dos deuses transformou-se em cozinha baiana. E isso porque
as cozinheiras empregadas pelos brasileiros nas casas dos senhores e nos sobrados eram em

geral filhas de santo que enriqueciam a cozinha europeia com os pratos africanos.

%4 «Q mito ¢ considerado uma histéria sagrada, logo, verdadeira, a principal fungio do mito é revelar os modelos
exemplares de todos os ritos tanto para os atos sagrados, como para os atos considerados pelo homem como
profano: alimentagdo, casamento, sexo, trabalho educagdo”. (SANTANA, 2004, p.29)

% Ver mais sobre a origem do acarajé e o mito de Oi& e Xangé no Dossié 6 do IPHAN (2007)
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A comercializacdo dos acarajés tornou-se posteriormente o sustento dos terreiros de
candomblé quando as filhas de santo comecaram a vender para o publico. Na tradi¢do baiana,
0 comércio do acarajé vem do periodo colonial, quando as mulheres negras, escravizadas ou
libertas, preparavam a noite e saiam com seus tabuleiros na cabeca a vendé-los pelas ruas da
cidade. “Tal pratica de comércio ambulante ja era realizada na costa ocidental da Africa como
forma de autonomia das mulheres em relagdo aos homens, o que, com frequéncia, lhes
conferia o papel de provedoras de suas familias.” (IPHAN, 2007, p.15) As baianas que eram
filhas de santo vendiam para pagar obrigacdes dos santos, hoje com as transformacoes
ocorridas no contexto profano, as vendas dos acarajés passaram a ser o sustento das familias
que, na maioria, sdo herdeiras da tradicao, do oficio e da receita deixados de mée para filha.

Em setembro de 2001, o Centro Nacional de Folclore e Cultura Popular (CNFCP),
orgdo do IPHAN, iniciou o processo de inventario “Celebracdes e Saberes da Cultura
Popular: acarajé de Salvador” tendo como pesquisadores os antropdlogos Raul Giovanni
Motta Lody e Elizabeth de Castro Mendonga, com a supervisdo da Dra. Leticia Costa
Rodrigues Viana. O objetivo do inventario foi “redimensionar de modo a contemplar a
totalidade do bem cultural que importa reconhecer e preservar, como patriménio cultural
brasileiro, o Oficio das Baianas de Acarajé, em Salvador, Bahia”. (IPHAN, 2004, p.1).

Em 2002, a ABAM, juntamente com o Terreiro Ilé Axé Opb Afonja e o Centro de
Estudos Afro Orientais (CEAQ) da Universidade Federal da Bahia, solicitaram ao IPHAN por
meio do Departamento de Patrimdnio Imaterial, o registro do “Oficio das Baianas de Acarajé
em Salvador, BA” no Livro dos Saberes do Patrimonio Imaterial. O inventario detectou que a
prética tradicional da venda do acarajé, vem sendo ameacada pela sua apropriacdo por outros
universos culturais, como o caso do “Acarajé de Jesus” vendido por evangélicos, bem como

pela venda em comércio normal, tipo bares e supermercados. De acordo com o Registro,

[...] o acarajé faz parte de um conjunto cultural mais amplo. Ele ndo pode ser
separado de sua origem sagrada bem como dos elementos associados a
venda, como a complexa indumentéria da baiana, a preparagdo do tabuleiro e
dos locais onde se instala, a natureza informal do comércio e os locais mais
costumeiros de sua venda, os significados atribuidos pela sociedade local, e
nacional, a esse simbolo da identidade baiana, que também é representativo
dos grupos afro descendentes em outras regifes do Brasil. (IPHAN, 2004,

p-1)

A pesquisa feita pelo IPHAN mostra que embora a venda do acarajé tenha a origem no

universo do candomblé como a comida de Oia, na atualidade ndo estd mais ligada
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exclusivamente ao religioso. Tornou-se um meio de vida para boa parte da populagdo de
Salvador, mesmo que ainda permanecam vinculos marcantes manifestados nos rituais de
preparacdo da massa, no modo de limpeza do ponto, na prépria organizacdo dos tabuleiros. A
antropologa Nina Pinheiro Bitar (2011), acompanhou o cotidiano de “baianas de acarajé” que
comercializam a iguaria no Rio de Janeiro. Para a autora, cada histéria de vida apresenta
formas diferentes na relagdo com o acarajé, ou como se tornaram “baianas do acarajé”.

Os sujeitos da pesquisa de Bitar nasceram na Bahia e foram para o Rio de Janeiro em
busca de afirmacdo no oficio. Sonia tinha o conceito de identidade voltado para as questfes
afrobrasileiras e fazia do seu trabalho uma forma de trazer para o espaco publico um sistema
de cooperacédo dos quilombolas. A baiana Cica classifica o seu trabalho a partir das categorias
religiosas afro-brasileiras. Ela afirma que toda a venda do seu acarajé, tem relacdo com seus
santos Cosme e Damido e sua mée lansa. Para outras, a venda do acarajé aparece como uma

continuidade de uma tradicéo para a subsisténcia da familia. Segundo Nina Bittar,

trata-se de um processo tanto metaférico, em que o acarajé significa algo e
representa algo, quanto metonimico, na medida em que as baianas, ao
fazerem e venderem o acarajé de uma determinada forma, estdo construindo
si mesmas. [...] Pode-se dizer que hd uma extensa rede social e simbdlica
envolvendo as baianas de acarajé, em que 0s objetos que as constituem nao
podem ser separados de sua nogdo de pessoa. (BITAR, 2011, p.45).

Saber a ligagdo entre o Acarajé da Dio0 e a religiosidade do terreiro € um assunto
velado pela familia. Para as suas filhas, a venda do acarajé € um meio de subsisténcia e
sobrevivéncia da familia, um comércio. Para Dona Di0, a obrigacdo era o préprio trabalho,
entretanto, ao ser questionada pelo pesquisador Itamar Aguiar®®, sobre a existéncia de algum
ritual ao fazer o acarajé ou mesmo se havia alguma forma ligada aos santos, Dona Di6

respondeu:

N&o. Até que todo mundo pergunta se eu fagco obrigacéo, eu digo ndo. A
obrigacdo é esse trabalho, quem me deu foi Deus pra mim criar meus filhos e
a Unica coisa que eu faco, a obrigacdo mesmo é de segunda-feira de dar as
flor do velho e acendé vela pra lansa. (grifo nosso).

% Em agosto de 1997, Dona Di6 participou da pesquisa do Professor Itamar Aguiar, sobre o tema “Religides
Afrobrasileiras em Vitoria da Conquista: caminhos da diversidade”, dissertagdo defendida em 1999. O Professor
Itamar Aguiar concedeu como fonte para esta pesquisa a entrevista, cujos dados séo de grande importancia para
a nossa andlise.
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Dona Dié néo fala sobre uma obrigacdo com os santos, embora apresente o seu ritual
de segunda feira. Tendo conhecimento das dificuldades financeiras enfrentadas por Dona Di6
para sustentar a sua familia e a solugdo que ela encontrou no comércio do acarajé, cogita-se
nesse estudo a possibilidade de existir uma promessa ou obrigacdo para com 0s santos, ou
mesmo que ela tivesse a consciéncia da espiritualidade em torno das vendas do acarajé, a qual
ela escolheu néo revelar.

Michael Pollak (1989, p.6) ajuda a compreender que existe uma fronteira entre o
“dizivel e o indizivel”, entre o “confessavel e o inconfessavel”, ¢ “siléncios e nao ditos” que
ficam na sombra, pois o sujeito muitas vezes teme ser punido por aquilo que diz, ou mesmo a
se expor a mal-entendidos. Talvez como uma estratégia para manter 0 comercio em uma
cidade que tem uma crescente influéncia cristd-ocidental, Dona Did preferiu declarar sua

“tradicdo do acarajé” como um trabalho, uma profissdo, um meio de sustentar a sua familia.

3.3 Fé e religiosidade: a dupla pertenca de uma “mie sem terreiro”®’.

A perspectiva religiosa, segundo Geertz (2008, p. 82) difere das perspectivas diversas
como a do senso comum, a da ciéncia ou a da arte, pois a sua preocupa¢do maior esta na fé,
“repousa justamente nesse sentido do ‘verdadeiramente real’ e as atividades simbolicas da
religido como sistema cultural se devotam a produzi-lo, intensifica-lo e, tanto quanto possivel,
torna-lo inviolavel pelas revelagdes discordantes da experiéncia secular.”. E entio no
comportamento sagrado — o ritual — que a religido encontra o ponto de partida para aceitacdo
das concepcdes religiosas como verdadeiras, onde o mundo vivido e o0 mundo imaginario
incorporam sob a mediacdo de um unico conjunto de formas simbolicas, tornando-se um
mundo Unico produzindo uma transformagédo comportamental peculiar de um grupo.

Na definicdo de Geertz (2008), a religido € um sistema de fontes que d&o significado

para a vida humana. Os simbolos definem as disposi¢es que se estabelecem como religiosas

®’ Maria Gabriella Hita Dussel (2004) utiliza o titulo em sua tese de doutoramento: “As casas das maes sem
terreiro: etnografia de modelo familiar matriarcal em bairro popular negro da cidade de Salvador” para tratar da
centralidade da figura feminina em um modelo familiar que ndo é focada nas tradi¢des afro-religiosas. Nesse
trabalho utilizo a expressdo “mde sem terreiro” para mostrar que embora Dona Didé mantivesse a sua
religiosidade afro-brasileira, ndo exerceu o papel de sacerdotisa ou mée-de-santo em um terreiro. O seu terreiro
era a sua casa.
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e colocam estas disposices em uma estrutura cosmica. A religido, além de induzir
motivacOes e disposi¢des, formula ideias gerais de ordem, caso contrario, segundo o autor, ela
seria apenas um conjunto de normas morais. Nesse sentido, a religido, tem sempre a
necessidade de explicar a ordem geral das coisas, independente de como esta explicacdo se
desenvolva. E no ritual religioso que os simbolos “funcionam para sintetizar o ethos de um
povo [...] e sua visdo de mundo.” (GEERTZ, 2008, p. 66-67). Isso significa que, assim como
os simbolos culturais, os simbolos religiosos sdo significativos para a ordem geral e valores
nos quais cada individuo interpreta sua experiéncia e organiza seu modo de agir, de pensar, de
viver.

N&o seria possivel reconstituir a trajetéria de Dona Dié sem tomar como ponto de
referéncia os tracos culturais que caracterizam a sua religiosidade afro-brasileira dentro de
uma sociedade considerada branca e cristd, mesmo que ela transitasse em um duplo
pertencimento religioso. Para além do seu comportamento que apresentam valores ancestrais,
sua forma de se apresentar para a sociedade, evidencia elementos religiosos que categorizam
0 seu pertencimento étnico. De acordo com Frederick Barth (2011), a identidade étnica é
construida na relacéo entre o sentimento de pertenca do préprio individuo a um grupo étnico e
o reconhecimento deste pertencimento pelos ndo membros do grupo. E no olhar sobre o outro
que aparece as diferencas e a consciéncia de uma identidade étnica, onde os simbolos do
imaginario simbolico apresentam a coesdo de um grupo, ou de uma comunidade.

Em novembro de 2011, Dona Di06 foi fotografada pela Assessoria de Comunicacdo da
Camara de Vereadores de Vitéria da Conquista (foto 9), em uma sessdo especial em
comemoracdo ao Dia da Consciéncia Negra onde representava as “baianas de acarajé”. Ela se
apresenta com uma bata branca, torgo de linha matizada nas cores amarelo e branca, argolas
douradas tipo africana, ao pescoco fios-de-contas nas cores azul e coral. Os 6culos de aro
marrom completavam o visual. Provavelmente essa imagem nao seria a melhor representacao
da sua religiosidade nao fossem os elementos que indicam o pertencimento étnico-religioso de
Dona Di6 do Acarajé. Conforme Raul Lody (2010, p.9):

ao contrario de alguns sistemas religiosos, nos quais a perfectibilidade moral
e espiritual se adquire pelo distanciamento “das cosias deste mundo”,
inclusive dos prazeres provenientes do corpo, nas religides afro-brasileiras as
coisas deste mundo sdo elementos fundamentais para a manifestacdo do
sagrado. Deuses e homens, embora estejam localizados em “universos”
diferenciados, ndo constituem ordens dicotdmicas dos tipos visivel e
invisivel.
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Foto 9: Dona Dié em audiéncia publica na Camara de Vereadores
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Fonte: Acervo fotogréafico online da Camara de Vereadores de Vitéria da Conquista. Fundo: Auditério da
Camara de Vereadores. Data: 13.11.2009. Fotdgrafo: Edson Maciel Janior. Vitdria da Conquista - Bahia.

Os elementos religiosos afro-brasileiros na apresentacdo de Dona Di6 do Acarajé
reconhecidos nessa fotografia vdo desde a bata branca bordada em rechilieu e o turbante, as
argolas de aro dourada e, principalmente, os fios-de contas. Escolheu-se aqui apenas dois
desses elementos: as argolas de metal chamadas de “africanas” e os fios de contas.
Continuando com as definicbes de Lody, o uso simbdlico desses elementos o metal das
argolas e as cores dos fios-de-contas, pode sugerir uma aproximacgdo com Ogum e Oi4, orixas
do pantedo do candomblé que séo sincretizados no catolicismo como Santo Antdnio e Santa
Bérbara reciprocamente. Segundo Lody , Ogum é o artesdo que domina todos 0s metais que
estdo na joalheria africana, como também nas tradicdes Ké&tu/Nagd/loruba, a cor azul é a sua
referéncia. Quanto a Oia (lansd), a sua cor é coral (vermelho) e a sua comida o acarajé. Na
definicdo de Lody (2010, 59),

a categoria fios-de-contas é abrangente e generalizadora no imaginario
convencionalmente rotulado como afro-brasileiro [...] é emblema social e
religioso que marca um compromisso ético e cultural entre 0 homem e o
santo. E um objeto de uso cotidiano, publico, situando o individuo na
sociedade e no terreiro.
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Entende-se que o fio-de-contas remete a religiosidade e a hierarquias dentro do
terreiro. De acordo com Lody, existem critérios para fiar e usar, pois além de identificar a
atuacdo do individuo, determina também a vida religiosa e social do terreiro em codigos

tradicionais ou emergentes, mas que mantém o préprio ser do fio.

H& um forte sentido de unidade e de preservacdo da memoria do terreiro,
principalmente do axé, quando os fios-de-contas sdo distribuidos,
redistribuidos, reincorporados aos simbolos que sdo pecas da joalheria ritual
religiosa. Tém sentido de circulagdo, de convivio com o sagrado, de relagéo
intimizada intermembros dos terreiros, seus ancestrais, seu deuses patronos,
notabilizando individuos e grupos sociais. (LODY, 2010, p.65).

A cor é um forte sinal que identifica quem é o fio-de-contas. O vermelho coral, ou
coral africano é material nobre que representa um pedaco da Africa em fio-de-contas. Por
questBes econbmicas muitas vezes € substituido por outros materiais, mantendo a cor e a
textura. Segundo Reginaldo Prandi (1996, p.77), os filhos e filhas de santo recebem da mae de
santo o fio-de-contas cujas cores simbolizam o seu orixa de cabega, “dando inicio a um longo
aprendizado que acompanhara o mesmo por toda a vida”. Na narrativa do Dossié 6 do IPHAN
(2007), os fios-de-contas que complementam os trajes das baianas de acarajé, chamados de
ilequé trazem as cores simbdlicas dos deuses pessoais, da familia (ou nacao) e terreiro.

Roger Bastide (2001), na sua obra o Candomblé na Bahia, explica que o fio-de-contas,
significa uma ligacdo da pessoa com o santo, permitindo a passagem da corrente mitica entre
o individuo e o seu deus. Contudo para que o fio-de-contas tenha esse conddo, devera passar
pelo ritual da lavagem e so terd valor para 0 uso do proprietario, caso contrario serd um
simples colar ornamental. Embora Dona Di6 nunca apareca sem o fio-de-contas, nada
comprova que este tivesse um significado mitico-religioso ou era usado apenas como um
assessorio ou uma tradicdo cultural afro-brasileira.

Na memoria conquistense, muitos sinais foram personificados em Dona Dio
remetendo a sua imagem a religiosidade afro-brasileira. Esta inferéncia popular esta
demonstrada nos diversos registros fotograficos em momentos pablicos, como por exemplo,
em um dos carnavais na década de 1980, durante o desfile da Escola de Samba Unido de Séo
Vicente (foto 10). O carro alegdrico da Escola de Samba conduzia a representacdo de um
barracdo de palha que pressupde um terreiro de candomblé, onde aparecem diversos
ornamentos como cabacas coloridas, peneiras de palha com folhas de pitanga, cestos de palha,
potes de barros coloridos, ornamentos que fazem parte dos rituais de candomblé, ao preparo e

armazenamento das comidas, das oferendas. Sob o carro estd um tabuleiro todo coberto por
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toalhas brancas rendadas acolhendo uma panela dourada com tampa. Por tras do tabuleiro
uma menina vestida com o traje de baiana em organza e rendas brancas, turbante branco e no
pescoco fios-de-contas de diversas cores. Na parede de palha, em letras garrafais brancas,
sobressaindo ao nome da escola escrito em vermelho GRES Unido de S&o Vicente, aparecem
os dizeres “BAHIA DE MAE DIO/TERRA DOS ORIXAS/CAPOEIRA E MAGIA”,

Foto 10: Carro alegérico da Escola de Samba Unido de S&o Vicente.
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Fonte: Acervo fotogréafico do Arquivo Municipal de Vitéria da Conquista. Fundo: Desfile Carnavalesco.
Data e fotografo: néo identificados. Vitdria da Conquista — Bahia

Chama-se a atengao para expressdo “Mae Di6” no carro alegorico da Escola de Samba
imbricada a elementos de valores simbdlicos da religido afro-brasileira, onde o cendgrafo
parece indicar a possibilidade de que Dona Di6 exercesse a fun¢do de “mae de santo”. Da

mesma forma um compositor da cidade de Vitéria da Conguista compbs um enredo para a

Escola de Samba Unido de Sao Vicente, fazendo alusdo entre o candomblé e a “Mae Dio”.

A Unido de Sao Vicente: O samba da Dio
Noé Moreno®
(Refréo)
As mulatas no samba, o povo no afoxé
Pra quebrar a demanda, vamos no candomblé (repete)

%8 Compositor da cidade, escreveu essa letra de um samba enredo em homenagem a Dona Dié e a Escola de
Samba Unido de S&o Vicente, a escola formada por Dona Di6 e seu filho nos anos oitenta.
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Ai cheguei! Cheguei ai cheguei!
Cheguei para apresentar

A Unido do S&o Vicente

Festa do povo, a cultura popular
Poesia, cantos e danca

Magia, negritude e tranca
Omolu, Xangd, Yemanja
Olorum, Nanan e Oxala

(volta ao Refréo)

O Di6, Di6 6 Di6

Figura importante na cidade

Sempre trouxe pra Avenida

Grandes historias, realidades

Méae, negra mae

Quem ndo conhece seu gostoso caruru
Acarajé, abara e vatapa

Quindim, cocada e mungunza.

(volta ao Refréo)

O uso das expressdes, “Mae Did” ou “negra mae”, identificadas nas manifestacoes
carnavalescas da cidade também sdo evidentes nos depoimentos de amigos da familia ou de
pessoas que participavam da Escola de Samba e da “Lavagem do Beco”, observa-se a
unanimidade em reconhecer Dona Di6é como uma “mae”. Esse parentesco por

%9 atribuiu a Dona Di6 um poder materno no sentido de estar dirigindo uma

“consideragao
“familia” que ndo era nem de sangue, nem de santo, mas que afirma elementos historico-
culturais presentes na reorganizacao da familia negra p6s-abolicdo, que teve seu referencial de
resisténcia na religido.

Prandi (1995) registra que na Bahia, os principais terreiros de candomblé possuem nas
suas origens o feminino onde as suas principais sacerdotisas, encarregadas da dire¢cdo dos
terreiros, recebem o nome de “mae de santo” ou “ialorixa”, em iorubano. Os terreiros mais
conhecidos e prestigiados no Brasil sdo dirigidos por maes-de-santo: a Casa Branca, 0
Alaketo, o 11é Axé Op6 Afonja e o Gantois. No terreiro do Gantois, desde que foi fundado em
1849, segue 0 mesmo critério de sucessdo ao cargo maximo de ialorixa: de mulher para
mulher, de mae para filha. Roberto Moura (1995, p.34) afirma que “¢ geralmente em torno da

mulher que comeca a se formar uma nova familia negra entre os forros, assim como séo

%9 «[...] existe uma concepgao da familia e de parente fundamentada nos principios da bilateralidade da heranca

do sangue e da consideragdo. O primeiro remete a uma substancia comum, compartilhada entre individuos que
tém os mesmos pais. [...] O segundo principio, a consideragdo, ativa 0 mecanismo pessoal e coletivo de selecéo,
de integracdo e de exclusdo”. (MARCELIN, 1999, p.42)
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principalmente elas que mantém o culto [...] é dela que dependera o destino e a continuidade
do grupo”. Para Sueli Carneiro,

a organizacdo social do candomblé procurard recriar as estruturas
hierarquicas das sociedades africanas que a escraviddo destruiu reorganizar a
familia negra, perpetuar a memoria cultural e garantir a sobrevivéncia do
grupo. Ela permitiu que os ‘“terreiros” se tornassem territorios de
organizagdo comunitéria, de cura aos destituidos do direito a saude, de
resisténcia cultural e de negociacdo com a sociedade abrangente e
excludente. (CARNEIRO, 2016, s.p.).

Ao analisar 0 espaco e a identidade cultural do Rio de Janeiro, a partir das vivéncias
das baianas e dos baianos que |4 chegaram apds a abolicdo, a historiadora Ménica Velloso
(1990) nota que, diferente da ordem burguesa em que a familia é delimitada por lagos
consanguineos, nas camadas populares, especialmente na populacdo negra, os lacos de

convivio e solidariedade ampliaram a familia nuclear em uma “grande familia”.

Era comum que figuras normalmente feminina acabassem tendo certa
ascendéncia sobre a crianga as vezes maior do que a dos proprios pais [...]
suprindo caréncias e afetos, abrindo novos canais de socializagdo e
comunicacdo. Elas (as mulheres) eram alvo de respeito, admiragdo, carinho e
prestigio. [...] O parentesco adquire diferentes significados e possiblidade em
fungdo do contexto social, um organizador de ideias e valores. [...] Assim, o
parentesco pode ou ndo passar por lagos consanguineos sendo muito comum
que alguém assuma o papel de mae sem sé-lo realmente. Nao ha nenhum
problema traumatico em se ter, por exemplo, duas maes. (VELLOSO, 1990,
p.213).

Dona Di6 nao foi “mae-de-santo”, mas o arquétipo de mae intensificado nas relacGes
cotidianas garantiu a manutencdo de uma “familia” sem lagos sanguineos, que continuou
mesmo depois da sua morte. A imagem de “Mae” que ¢ realgada em Dona Did esta
relacionada a sua autoridade frente a comunidade negra, lacos que resignificaram valores
étnicos africanos, fundamentais para a sobrevivéncia dos grupos. Segundo Bernardo (2003)
para as africanas e suas descententes, ser mae “acentua sua autonomia, traz satisfacdo”.

A fotografia que compde o album familiar (foto 11) registra outro momento de fé e
religiosidade quando Dona Did, na posi¢cdo de madrinha, leva uma crianga a pia batismal

cumprindo um dos sacramentos da igreja catdlica.
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Foto 11: Dona Di6 em um Batizado

Fonte: Acervo familiar. Fundo: Igreja Nossa Senhora da Vitoria. Data e fotdgrafo: néo identificados.
Vitdria da Conquista - Bahia

Percebe-se que os contelddos observados nas imagens fotografadas sugerem que Dona
Di6 tem conviccdes religiosas orientadas por um duplo pertencimento que transita entre as
bases cristd ocidental e o pertencimento afro-brasileiro. De acordo com a antropéloga
Josildeth Consorte (2009, p. 252)

A dupla pertenca do povo de santo ao catolicismo e ao culto dos orixas,
responsavel pelo tdo alardeado fendbmeno do sincretismo afro-brasileiro,
expressao da vivéncia religiosa concomitante desses dois universos, ja era
parte integrante do contexto cultural e social baiano no final do século XIX.
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Nestas bases, buscou-se seguir o caminho de Dona Did, recortado das memorias para
compreender as interagdes interétnicas que permitiram o seu pertencimento a diferentes
universos religiosos. Na casa de Dona Di6 foram encontradas referéncias ao catolicismo e as
religibes de matriz africana concomitantemente. Logo no portdo de entrada da sua casa esta
erigido um altar para a santa catdlica Nossa Senhora Aparecida (foto 12) que, segundo
Edneide, foi construido em pagamento a uma promessa feita para a construcdo da casa.

Foto 12: Altar de Nossa Senhora Aparecida

Fonte: foto realizada para a pesquisa. Fundo: residéncia de Dona Di6. Data: novembro/2015. Fotografa:
Martha Nogueira. Vitéria da Conquista - Bahia

Ao adentrar a sala principal da casa, é visualizada a imagem da entidade afro-indigena
denominada “Caboclo Boiadeiro” (foto 13) que mede aproximadamente um metro de altura

fazendo parte da decoracdo principal do ambiente. De acordo com Aguiar (2010), a entidade
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denominada de “Caboclo Boiadeiro” esta relacionada com a histéria da regido de Vitdria da
Conquista no processo de trocas simbodlicas entre diversas religiGes: indigena, catolica e afro-

brasileira.

Foto 13: O Caboclo Boiadeiro

Fonte: foto realizada para a pesquisa. Fundo: residéncia de Dona Dié. Data: novembro/2015. Fotografa:
Martha Nogueira. Vitéria da Conquista - Bahia

Alguns relatos que se referem a composicdo histdrica da regido apresentam elementos
das tradi¢Ges afro-brasileiras e indigenas que constituem em uma forma especifica de culto
gue era chamada de “gira de caboclo” ou “candomblé de caboclo” que passou a ser chamada

posteriormente de Umbanda.
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Em Vitoria da Conquista esse arquétipo recebe um destaque especial, sendo
incorporado por todos os pais e maes-de-santo dos diversos terreiros,
praticamente com a mesma importancia dos orixas que compfem 0s seus
guias. Quando o boiadeiro incorpora, parece exercer a funcdo de
administrador de uma fazenda, um lider patriarcal. Sério, circunspecto.
Bebe, fuma, aconselha, orienta, estabelece castigo, determina o que deve ser
feito com ares de quem entende do riscado. (AGUIAR, 2010, p.12).

Pai Bonfim (2015) zelador™ do Centro de Umbanda Oxala, declarou em entrevista que
tinha conhecimento que Dona Di6 recebia 0 “Caboclo Boiadeiro”, porém nunca manifestou-
se em seu “Centro” nas festas do caboclo que ela frequentava. Ela sambava na roda e dizia
que era da Umbanda. Dona Di6 tinha um grande respeito pelo falecido Zé Pequeno, um
famoso Pai de Santo da Umbanda que vivia em Vitéria da Conquista, mas ele ndo era o pai de
santo dela. Pai Bonfim conta que Dona Did procurava Zé Pequeno sempre que precisava de

ajuda espiritual.

Uma vez ela contava pra gente que tava com um problema no acarajé dela e
tava assim sem querer vender, e ai, ndo sei como foi né?, num tava vendendo
ai ela mandou avisar a ele, ele falou assim: fala com ela que acende o
fogareiro 14 e me aguarda. [...]. Ai ele passou, disse que jogou alguma coisa
dentro do fogareiro, passou de carro e jogou... [...] Passou e jogou aquilo
dentro do fogareiro dela e depois disso nunca mais faltou nada na casa dela e
nunca mais teve problema. Ela contava isso.

As festas religiosas faziam parte da vida de Dona Dié desde a sua infancia. As filhas
contam de uma festa especial que era realizada na roc¢a, na Lagoa de Maria Cleméncia pela
avo de Dona Di6, Dona Maria José, no dia 13 de junho em devogdo a “Santo Antdénio”.
Edleusa relata:

Ai quando era dia 12 a gente saia tudo pra 4. Era mata porco, era mata
galinha. Pra fazer comida, preparar as carnes, tudo pra festa no outro dia. Era
a reza de Santo Antdnio. [...] Tinha a reza primeiro. Todo mundo rezava,
rezava, rezava, depois arrudiava a casa todo mundo rezando. Era muito
bonito. Af a bisavo morreu, ficou a filha mais velha. Mas quando ela morreu,
acabou a festa.

Entre as devogdes de Dona Did, que perpassam entre o catolicismo popular e 0s

preceitos das religides afro-indigena, estava “o caruru” de Cosme e Damido que acontecia no

més de setembro. Dona Di0 confidenciou em entrevista que vivia muito doente e passava por

70 Zelador, segundo o Pai Bonfim, é para a umbanda, o pai de santo que “fez a cabega” da pessoa e que no
candomblé é o babalorixa.
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muitas dificuldades sem condi¢Oes de sustentar seus filhos, entdo se ‘apegou’ a Deus e aoS
santos Cosme e Damido fazendo a promessa: “se ele [sic] desse um jeito de eu viver e dar
comida aos meus filhos que eu ficava tendo essa obrigacdo de fazer essa festa dele todo ano.
Entdo ele me ajudou e eu tenho que cumprir”. N&o teria tempo determinado para cumprir a
promessa de fazer a festa, faria até quando pudesse e assim foi. No ano da sua morte ela
deixou de fazer, pois ja estava muito doente.

Muitas historias sdo popularmente contadas sobre a origem dos gémeos, envoltas em
lendas misturadas com a vida real. Relata Bastide (2001) que o culto dos “santos gémeos”,
Cosme e Damido, € de origem portuguesa e que chegou ao Brasil por volta do ano de 1530
trazido por Duarte Coelho. Na colbnia, rapidamente foram aceitos, pois os dois santos
“asseguravam a alimentacdo, afastavam os perigos de contagio epidémicos, facilitavam o
nascimento de gémeos, tudo muito util em um pais novo [...] em que a agricultura estava se
ensaiando e onde os médicos eram raros.” (BASTIDE, 2001, p.194). Logo que 0s escravos
chegaram ao Brasil, a devocdo aos santos gémeos misturaram ao culto dos mabacas, um
antigo mito africano.

A pesquisa de Emilena Sousa dos Santos’* (2011) apresenta varias explicacdes sobre
os “orixas mitidos”, sempre relacionados aos poderes de cura, misericordia e magia. Segundo
a autora, na religido de matriz africana preservada na Bahia, as criangas significam o inicio e a
continuagdo da humanidade, entdo sentimentos como alegria, riqueza, vitalidade, pureza,
prosperidade fazem parte da personalidade desses orixas. Quanto ao culto aos santos gémeos,
tradicionalmente acontece no més de setembro em qualquer que seja a fundamentacdo
religiosa. Os procedimentos sdo bem parecidos tanto para o devoto catélico como para o
devoto das religides afro-brasileiras (candomblé e umbanda), contudo, sdo conservadas as
especificidades religiosas e simbdlicas de cada um.

Nas palavras de Bastide “A festa inicia-se uma semana antes da data marcada”
(BASTIDE, 2001, p.195) quando criangas véo a rua, uma levando as imagens de S&o Cosme e
Sao Damido e outra levando um pequeno cofre para recolher “esmolas” que destina-se a
realizacdo da missa na igreja da pardquia. Esse costume catdlico foi muito explorado nas
camadas rurais do Brasil, desde a época colonial para as festas de natal e Pentecostes.
Contudo, Bastide questiona esse costume ser uma releitura de tradi¢des africanas, pois é

costume entre os iorubas africanos ou entre os fons do Daomé, quando nascem gémeos, leva-

" Ler dissertagdo de mestrado Os encantados infantes do Candomblé baiano: estudo socio-religioso
em terreiros de Salvador.
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los a praca do mercado onde todas as vendedoras Ihes oferece parte de seus produtos, ou ainda
quando uma mée é encontrada no caminho com seus filhos, um nas costas e outro nos bracos,
recebem um objeto, uma moedinha, um fruto, etc.

Nina Rodrigues (2008), ao estudar os africanos no Brasil, revela a interpenetracdo das
culturas africana e europeia. O autor conta que encontrou em uma capela catélica muito rica,
de um dos primeiros palacetes da cidade do Salvador, uma bandeja de prata com as imagens
dos santos gémeos, tendo ao lado dgua em pequenas vasilhas douradas e esquisitos manjares
africanos. Essa relacdo da adoracdo aos “Santos Gémeos” e as tradigdes africanas ficam
evidentes nas pesquisas de Nina Rodrigues, segundo o qual, um ramo consideravel da
populacdo da Costa é composto por gémeos. Quando um dos gémeos morre, 0 sobrevivente
conserva, trazendo preso ao dorso um boneco de madeira que representa seu irmdo. Entre os
nagos o parto duplo € considerado especial e templos sdo erigidos aos 1béjis.

No famoso’? “Caruru de Dona Di6” compareciam, além da familia e amigos, pessoas
de todas as camadas sociais: politicos, artistas da terra, fregueses do “acarajé da Di6”, enfim,
todos eram convidados. A festa era muito grande que ndo dava pra contar quantas pessoas
participavam. A Prefeitura isolava a rua da sua casa, onde era realizado o “caruru”, para nao
passarem automoveis, € instalava “gambiarras elétricas” para iluminacdo. No primeiro ano,
para pagar a promessa Dona Di¢ servia canjica, depois a festa foi crescendo e passou a dar o
caruru. Mais de cem galinhas, um boi de mais de dezoito arrobas, seis sacos de quiabo, de
arroz, caixas de macarrdo eram preparados para a festa que durava das seis horas da tarde até
as seis da manhd do dia seguinte. Segundo Edleusa, nos ultimos anos era preciso contratar
pessoas para dar conta de cortar e matar tantos frangos, e por fim o proprio abatedouro
entregava as aves ja depenadas e tratadas para o cozimento.

O altar para “Cosme ¢ Damido” (foto 14) continua na sua casa até os dias atuais,
apresentando, no sincretismo dos elementos ocidentais e afro-brasileiros, a sua dupla
pertenca: com as imagens dos santos gémeos e outros santos catolicos, os potes de barro com
flores, velas, folhas e plantas que lembram o altar encontrado nos centros de umbanda. De
acordo com Emilena Santos (2011), nas diferentes religides existe uma coexisténcia integrada
dos elementos simbdlicos como a presenga das imagens dos santos catolicos no altar, 0s
canticos, tercos, rezas nos candomblés, assim esses elementos interagem harmonicamente. O
Caruru de Dona Di6 era realizado no dia 17 de setembro, e 0s preparativos comegavam trés

dias antes do dia da festa.

72 Utilizou-se esse adjetivo por ser esta festa realizada por Dona Di6 ser popularmente conhecida na cidade.
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Foto 14: Altar de Cosme e Damia

Fonte: Acervo Familiar. Fundo: Residéncia de Dona Di6. Data e fotégrafo: ndo identificados. Vitdria da
Conquista — Bahia

Com aproximadamente sessenta e um anos de idade, ao ser entrevistada pelo Professor
Itamar Aguiar, Dona Di6 rememora o seu caminho de encontros com a religiosidade que
seguiu até os fins de seus dias. Segundo a entrevista, aproximadamente aos quinze anos de
idade, junto com algumas amigas, Di6 comecou a frequentar o terreiro de “Jodo da
Fundanga”, um pai de santo que h4 muito tempo havia chegado a Vitéria da Conquista vindo
de Ilhéus. Ela lembra que era um terreiro de candomblé da “nagdo” Angola localizado nas
proximidades da Rio Bahia™ e do Cemitério. Foi ficando por 4, saindo para fazer servicos na

regido e por fim fez a confirmacdo do seu santo com ele.

Bom, na época que eu fiz 0 santo ndo existia pinta e nem catular [sic].
Existia a confirmag&o, vestia toda de branco, ai fazia aquelas oferenda ao
santo. Ficava sete dias de resguardo e pronto. O resguardo era s6 ndo passa
na encruzilhada, ndo come as coisas que levou na confirmacdo. E era assim,
desse jeito.

73 Atual Avenida da Integragdo em Vitéria da Conquista
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Dona Di6 fazia suas oragfes todas as segundas, quartas e sdbados e cumpria sua
obrigacéo que era levar oferendas de abobora e mel, deixados no mato verde, o mais fechado,
para Oxossi e Omulu e acendia velas na pedra para Xang6. Nas segundas e nas sextas-feiras
ela e todas as pessoas que trabalhavam com ela vestiam-se de branco e colocava flores no
tabuleiro para o “Velho”’*. Muitas pessoas a procuravam para serem ajudadas com problemas
de salde, falta de emprego, negocios, restauragdo de casamento, olho gordo, etc. Para cada
uma, ela tinha uma reza, que eram as rezas da igreja catélica. Ou ainda recomendava alguns
remédios feitos por ela. Segundo ela mesmo dizia, todo tipo de pessoa a procurava. Exceto as
rezas e as obrigacdes j& reveladas, Dona Di6 ndo tinha nenhum tipo de resguardo ou
absten¢do e nem jogava os buzios.

Edneide declarou que ela sempre foi catdlica e que sempre era convidada para ser
madrinha em batizados de criancas na fé catdlica, o que ela fazia com muito prazer. Edleusa
afirmou que o seu envolvimento na producdo e comercializacdo do acarajé, as viagens, 0S
eventos que tomavam grande parcela do seu tempo impossibilitavam-na de cumprir
obrigacBes com a religido, por isso ela frequentava esporadicamente o Centro de Umbanda de
Pai Zé Pequeno e depois que Zé Pequeno faleceu, ficou visitando o Centro do Pai Bonfim,
sem, entretanto assumir qualquer compromisso. Na atualidade, grande parte da familia,
incluindo filhos e netos pertencem ao Candomblé, mas h& os que seguem religiGes cristas,
tanto a catolica como a protestante.

Diante do que foi identificado, pode-se entender que as manifestacdes religiosas que
aparecem na trajetéria de Dona Di6 ndo estdo radicalizadas em um preceito unico. A
diversidade de elementos que compde 0 seu pertencimento religioso, sugere um sincretismo
que faz parte da heranca simbolica e de resisténcia do povo negro na sociedade brasileira.

Como afirma a antropéloga Josildeth Consorte (2009, p.190):

Falar de sincretismo afro-brasileiro é falar de nossas raizes, da nossa
construgdo como povo e, consequentemente, da nossa identidade.
Engendrado que foi nas entranhas da escraviddo, o fendmeno do sincretismo
religioso afro-brasileiro encontra-se inapelavelmente ligado ao processo de
insercdo do negro na sociedade brasileira, o que equivale a dizer, a presenca
da Igreja Catdlica em nossa historia.

™ Refere-se a Omulu, entidade do candomblé.
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A antropbloga considera que, embora tenha havido varios fatores que obrigaram 0s
africanos escravizados e seus descendentes aderirem ao catolicismo, 0 que mais pesou no
processo foi a necessidade do negro, como escravo ser reconhecido como ser humano. Era
comum os corpos dos negros serem jogados em qualquer vala, quando para 0 negro a
preocupagdo com a “boa morte” era incontestavel, por isso se tornava importante as praticas
catolicas, as criages das irmandades para conseguirem um sepultamento dos seus membros,

ocasido em que as praticas catolicas se confundiam com os ritos da matriz africana.

Enquanto as irmandades surgiam no interior do espaco catolico, reafirmando
a pertenca dos negros a esta denominacdo, 0s terreiros surgiam na
clandestinidade [...] enraizando sua pertenca africana. [...] Ndo importa quéo
estranhos ou distantes sejam 0s universos culturais: uma vez postos em
contato sdo inevitaveis a troca, a reelaboragdo, a negociagdo, a
ressignificacdo de seus elementos constitutivos, dos elementos que o0s
integram. (CONSORTE, 2009, p. 256)

Dito isto pode-se pensar que a associacdo entre as crencas e praticas catolicas e afro-
indigena na vida religiosa de Dona Di6 tem raizes profundas e ndo desfaz o seu sentido, ou
sua convic¢do, ndo muda o contetdo. Como afirma Consorte, a dupla pertenga foi “permeada
de afetividade e impregnada de subjetividade. [...] Se 0 santo vinha como heranca na bagagem
simbolica que traziam para o Brasil, ser catolico tornou-se essencial a fim de que a heranca
pudesse continuar a ser passada adiante.” (CONSORTE, 2009, p.257). Nesse sentido,
considerou-se as relagdes religiosas de Dona Di6, um ponto fundamental para as demais
atitudes que de certa forma interligavam as redes de relacdo que possibilitaram o seu

empoderamento.
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4. CAPITULO Il - ABRINDO ESPACOS: UMA TRAJETORIA DE
EMPODERAMENTO

4.1 Ocupando outros espacos: as relacdes fora da Praca

A habilidade das mulheres negras para o comércio vem sendo analisada por
pesquisadoras (BERNARDO, 2003; WERNECK, 2002; LANDES 2002, LOFORTE, 2000)
como uma caracteristica peculiar herdada de mulheres provenientes de algumas regifes da
Africa. Mas também ¢ reconhecida como uma estratégia de sobrevivéncia dentro do contexto
historico imposto pela escravizagdo e como consequéncia da abolicdo. (FERREIRA FILHO,
2003; MOURA, 1995; DIAS, 1995). Desde o periodo da escravidao no Brasil, que mulheres
negras, na condicdo de escravas ou de libertas, ganhavam as ruas com seus tabuleiros com as
mais variadas iguarias, muitas vezes possibilitando a compra da liberdade tanto para elas
como para os seus afetos. De fato elas “foram imortalizadas no exercicio de tais atividades
por folcloristas ou fotografos de outras paragens atentos ao exotismo das nossas diferencas,
através das imagens da vendedora de cuscuz, acaga, acarajé [...]”. (FERREIRA FILHO, 2003,
p. 42).

De acordo com a historiadora Ménica Velloso (1990), em torno das barracas e
tabuleiros as baianas formavam poderosas redes de sociabilidades. Trocavam confidéncias,
receitas, conselhos, e estabelecia contatos com pessoas de outros grupos sociais e assim
ampliavam as possibilidades de trabalho, além da protecdo por parte das autoridades politicas

e policiais.

Aqui é que entra o papel da mulher. Esta vai ser capaz de expressar a propria
condicdo periférica e fragmentada vivenciada pelo grupo: a sua influéncia é
difusa, marginal e quase anonima. Ela jamais briga pelas “grandes causas”,
mas é incansavel nas lutas do cotidiano. De tudo ela sabe um pouco: conhece
0 poder de cura das ervas medicinais, sabe rezas para resolver os mais
variados problemas, lidera os mutirbes de trabalho, da conselhos a
comunidade, é mediadora de conflitos, administradora dos parcos recursos,
organizadora das festas etc. (VELOSO, 1990, p. 219)

Percebe-se duas caracteristicas peculiares de mulheres negras que podem ser
analisadas como facilitadoras no processo de empoderamento: primeiro a habilidade para os

negdcios, que nesta pesquisa foram englobados os saberes e a disposic¢ao para o trabalho, e em
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segundo lugar a sociabilidade que possibilita ampliar as redes de relac6es fora do grupo. Ao
pensar no processo de empoderamento de mulheres como Dona Dié do Acarajé, ndo se pode
deixar de considerar que o prestigio ou a autonomia alcancada por elas ndo altera a sua
posicao de pertencimento ao seu grupo.

Esta condi¢do ¢ analisada no artigo “Sabina das Laranjas: género, raca ¢ nagdo na
trajetoria de um simbolo popular, 1989-1930”, por Micol Seigel e Tiago de Melo Gomes
(2002). Sabina era uma negra, provavelmente liberta, que vendia laranjas em um tabuleiro em
frente a Academia de Medicina no Rio de Janeiro por volta do ano de 1889, onde o0s
académicos se reuniam para conversar. Em uma tarde, ao passar por ali a carruagem com um
ministro do Império, os estudantes, que eram na maioria contra a forma de governo da época,
vaiaram e logo o subdelegado reagiu confiscando o tabuleiro de Sabina com o argumento de
que ali era um lugar subversivo.

Poucos dias depois, os estudantes fizeram uma passeata saindo da Faculdade de
Medicina até a Rua do Ouvidor, passando pelas principais ruas centrais da cidade, todos
munidos com laranjas enfiadas nas bengalas e uma coroa de legumes com faixas: “Ao
subdelegado do 1° Distrito da freguesia de S.José, oferece a Escola de Medicina” e “Ao
exterminador de laranjas”. Sabina ficara conhecida por toda a cidade, foi noticia de jornais e

revistas da época, voltando a tona ao longo da Primeira Republica.

A figura de Sabina tornou-se recorrente por concentrar uma ampla gama de
elementos a respeito das politicas cotidianas de raca e género e da
negociacdo da identidade nacional, elementos que estavam em debate nos
mais diversos espagos naquele momento. [...] Se mostra relevante para
iluminar estes processos, assim como a importancia do meio dentro do qual
estas reaparicOes se deram: a cultura de massas. (Seigel e Gomes, 2002,
p.173)

Deixando a parte os diversos simbolos significativos impressos na historia de Sabina,
o0 relato acima remete a duas questdes primordiais que podem ajudar a visualizar a forma de
prestigio e autonomia que as mulheres negras legitimaram por meio do trabalho. Primeiro a
demarcacao do seu espaco de venda na porta da Academia 0 que demonstra a sua habilidade
tanto para 0 comercio como para a sociabilidade. Segundo, o prestigio que conseguiu junto
aos estudantes, brancos e pertencentes a elite carioca, evoca a capacidade de articular redes de
relagdes sociais ampliando a perspectiva fora do seu proprio grupo. “O prestigio adquirido por

Sabina ao longo dos anos muito provavelmente tenha retardado a atuacao da policia sobre seu
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espaco até depois da sua morte, 0 que nao deixa de testemunhar também a sua habilidade em
se utilizar de suas boas relagdes”. (SEIGEL E GOMES, 2002, P.177).

As economistas Gita Sem e Carem Grown (1988), em sua abordagem sobre o
empoderamento das mulheres, mostram que as mulheres das camadas populares, aprenderam
a lutar contra a subserviéncia tradicional e comegaram a trabalhar para melhorar a condic¢ao
econdbmica sua e do seu grupo, comecando a perceber sua importancia, sua forca e
potencialidade, possibilitando pensar em vises para o futuro de uma sociedade mais justa,
bem como em estratégias governamentais que possa fortalecer as mulheres individualmente e

a0s Seus grupos.

A luz dessa concepgéo do feminismo, a vis&o do futuro aqui descrita para a
sociedade é de natureza dupla. Pelo fato de as mulheres de baixa renda
serem as personagens centrais em nosso palco, tanto a pobreza quanto a
subordinacdo de género deverdo ser transformadas através de nossas acoes
segundo essa visdo. (SEM; GROWN, 1988, p. 113)

A epistemologia do pensamento feminista negro sustenta que as mulheres negras tém
utilizado dos seus saberes cotidiano para mudar a sua condi¢cdo e posicdo dentro das
sociedades racistas, sexistas e excludentes, pois conseguem ter um ponto de vista definido da
sua situacdo. Segundo Patricia Hill Collins (1989), elas tém apreendido a conexdo entre o que

se faz com o que se pensa, criando caminhos e alternativas para resisténcia e subsisténcia.

Os trabalhos remunerados ou ndo, executados por mulheres negras, 0s tipos
de comunidades nas quais elas vivem, e o tipo de relacdo que elas tém com
0s outros, sugerem que a mulher africana-americana, como um grupo, tem
um mundo de experiéncias diferentes do que aqueles que ndo s@o nem
negros, nem mulheres. [...] Essas experiéncias estimulam uma distingdo da
consciéncia feminista negra relativa a sua realidade material. (COLLINS,
1989, p. 747-748 — tradugdo nossa).

E nessa perspectiva que ao analisar a trajetoria de Dona Did considerou-se 0 processo
de empoderamento. Com o proprio ponto de vista e consciéncia da sua condigdo, com o
dominio das suas habilidades, conquistou autonomia econémica legitimada com a seriedade
do seu trabalho, mas acima de tudo com a capacidade de articular os seus saberes com as suas
acoes. Assim, o universo da Praca Nove de Novembro ndo foi suficiente para 0s seus projetos.
No seu tabuleiro conheceu e se fez conhecida por pessoas de todas as camadas sociais que ali

compareciam para comer o0 acarajé.
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Por meio das redes de relacdes que foram se formando na Pracga, Dona Di6 comegou a
comercializar o acarajé em eventos municipais realizados em espagos publicos e particulares,
atendendo também a muitas pessoas da sociedade conquistense que a procuravam para

"> o acarajé nas festas em suas casas. Comecou a ser conhecida por todos e n&o

“entregar
faltavam convites para outros municipios por ocasido de festejos municipais. Em todos os
lugares que ia era esperada e bem recebida pela populacéo e pelas autoridades locais como a
“baiana de acarajé”, condi¢do que sugere que ela inaugurou esta tradicdo também em outras
localidades.

Depois que seu esposo faleceu, Dona Di6 diminuiu a quantidade de viagens
conservando apenas as festas no Municipio de Almenara, municipio ao norte de Minas Gerais,
onde ficou conhecida da mesma forma que em Vitdria da Conquista. Estabeleceu relacdes
com pessoas que se tornaram amigas da familia, inclusive hospedando em sua casa quando
visitam Vitdria da Conquista. Em depoimento, Jackson Brand&o e sua esposa Nayane™ (foto
15), revelaram que Dona Di6 era considerada cidadad almenarense, sendo liberada do
pagamento do Alvara para funcionamento da sua barraca durante as festas. Os funcionarios da
prefeitura providenciavam a liberacdo do pagamento e quando ela chegava a cidade ja estava
tudo encaminhado para que montasse a sua barraca.

Almenara esta localizada no Vale do Jequitionha, € uma cidade polo que envolve em
suas festas mais de vinte municipios da redondeza. L& acontecem duas festas grandes: a
Micareta que é realizada no més de janeiro, coincidindo com o aniversario da cidade e a
Exposicdo Agropecuaria que acontece no final do més de julho. Dona Dié comecou indo para
a exposicdo e quando comegaram as micaretas ela ja ndo podia mais deixar de estar com o seu
tabuleiro de acarajé. Por ter seu ponto de venda fixo em todas as micaretas de Almenara, a sua
barraca azul ja fazia parte da paisagem. Os cantores e artistas em cima dos trios elétricos
quando passavam por aquele ponto do percurso paravam para sauda-la: “um abrago Dona Did
do Acarajé, um abrago em toda a equipe”. (JACKSON, 2015)

Na residéncia onde ficava hospedada em Almenara, Dona Did recebia visita de varios

politicos, independente do partido, todos a consideravam como alguém capaz de ajuda-los

> Observamos nas entrevistas que o termo “entregar” ¢ utilizado na comercializagdo do acarajé tanto na praga,
quando em eventos. Diz Edneide: “quando vai entregar o acarajé, tem que ir...” . Segundo Bitar (2011) é um
termo que as baianas usam referindo a passar o “ax¢é”. Distribuir as energias do bem. Por isso na maioria dos
casos 0 acarajé é comido na mdo, sem a utilizagcdo dos pratos e talheres e passado pela mao da baiana a méao do
cliente.

"6Jackson Viana Branddo e sua esposa Daiane Pereira de Oliveira Brand&o, moradores da Cidade de Almenara,
foram entrevistados na Praca Nove de Novembro em 29.10.2015.
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com seus saberes espirituais. De acordo com Nina Bittar (2011), na grande maioria, as baianas
de acarajé criam uma postura de méde, ou de mde de santo, aconselhando e confortando
amigos e fregueses que lhe pedem ajuda, cuidando com discricdo os problemas a elas
revelados. Esse modo de agir gera confianca nas relacdes baiana/fregués guardando respeito,

mesmo fora do tabuleiro, o que provavelmente aconteceu entre Dona Di6 e as pessoas de
Almenara.

Foto 15: Jackson e Nayane Brandao

_— "

Fonte: foto realizada para a pesquisa. Fundo: Praca Nove de Novembro. Data: agosto/2015. Fotografa:
Martha Nogueira. Vitéria da Conquista — Bahia

Depois da sua morte, os filhos continuaram a levar o “Acarajé da Di6” para as festas
em Almenara e a recepcdo para eles continuou da mesma forma. Nas falas dos participantes
entrevistados, percebe-se o respeito e a confianga que os moradores da cidade de Almenara

depositaram em Dona Dio e em seus filhos. Segundo Nayane,

ela morreu eles continuaram do mesmo jeito. A mesma clientela, o mesmo
amor que ela tinha eles tem, tratam os clientes e tudo, e faz aquela festa.
Quando elas chegam por |4, a avenida muda. A alegria ¢ diferente quando os
baianos estdo la. E cheia e lotada o tempo todo. Do dia que eles chegam até
o0 dia em que vao embora. O povo ja comeca a reclamar, é amanha... 0 povo
ja comeca a achar ruim porque eles tdo indo embora. Depois de 2012 os
meninos ndo pararam. N&o faltaram em nenhuma festa.
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Outro ponto que chama atencdo dos hospedeiros € a forma com que eles elaboram os
produtos para a venda: o cuidado com a limpeza, com a higiene. Limpam a area antes de
comecar os trabalhos e depois de tudo pronto eles saem para vender na rua e nem parece que
aconteceu alguma coisa por ali. Observa-se uma troca de favores dentro da rede de relacdes
formada em torno do “Acarajé da Di6¢”, iniciada pela propria Dona Di6 e continuada, sem
restricbes pela familia. Em Vitéria da Conquista, os eventos fora da praca também
continuaram mesmo depois da sua morte, as filhas e netas ndo deixaram de participar sem

descaracterizar a tradi¢do da matriarca. (foto 16).

Foto 16 — Veronica vestida de “baiana” no “Natal da Cidade”

e — | | N’ | n '

Fonte: foto realizada para a pesquisa. Fundo: Espago Cultural Glauber Rocha. Data: dezembro/llzr\(‘).:i;l.
Fotografa: Martha Nogueira. Vitéria da Conquista — Bahia
Em dezembro de 2014 o “Acarajé da Di6” esteve presente em um dos principais
eventos realizados pela Prefeitura de Vitoria da Conquista: o “Natal da Cidade” que acontece
durante o més de dezembro no Espaco Cultural Glauber Rocha. Na fotografia a neta de Dona
Di6, Verbnica, se apresenta com a indumentaria de baiana: saia rodada em renda azul, bata
branca bordada em rechilieu, turbante branco, argolas tipo africana, fios-de-contas variando

nas cores dourado e marrom. No seu tabuleiro brilham as terrinas rechaud’’ que

”7 Panelas especiais com fogareiro em baixo usadas para conservar a temperatura dos alimentos.
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acondicionam os quitutes. Ao seu lado estd o seu filho (bisneto de Dona Di6) que ajuda a
entregar os acarajés para os fregueses. As filhas e netas de Dona Dié mantém entre si uma
parceria na comercializacdo dos acarajés, uma espécie de cooperativa. Dependendo do
tamanho do evento, muitas vezes tem mais de um tabuleiro vendendo o “Acarajé da Di6”. A
necessidade de cada uma € que vai decidir quem vende naquele evento e todas colaboram
como podem, de forma que o sucesso econdmico ¢ fruto de uma producdo familiar conjunta.
Outro grande evento em que o “Acarajé da Di6” sempre é convidado para ser servido
trata-se da festa comemorativa do S&o Pedro, festa de camisa’® que acontece no més de julho
em Vitoria da Conquista ha alguns anos, que tem a duracdo de uma noite inteira, promovida
pelo empresario dono do antigo bloco carnavalesco “T0a T0a”, onde séo servidas comidas e
bebidas para os participantes da festa. Segundo informa Edneide, o empresario financia os
ingredientes necessarios para o preparo dos acarajés que sdo servidos durante a festa pela
familia de Dona Dio6 (filhas e netas, sempre vestidas de baiana) dividindo em quatro ou mais
tabuleiros. A familia fica responsavel para organizar a venda e confeccionar a comida. Em
contrapartida recebem ingressos para assistirem aos shows promovidos pelo Bloco, bem como

camisetas para a propria festa do S&o Pedro. Conforme declara Edneide,

0 contrato que mée tinha com ele, quando ela morreu eu liguei pra ele e
perguntei. E ele disse que ia continuar a mesma coisa. Entdo ele traz o
dinheiro das coisas, eu compro as coisas e contrato 0 povo para fazer o
acarajé e a gente vai la e entrega, e faz a festa igual ela fazia. E as pessoas
falam assim que isso é muito barato, mas eu respondo que mée fazia isso pra
ele e ele é uma pessoa muito boa, muito boa mesmo. Toda festa que ele
fazia, o povo pagava pra entrar e a gente ndo pagava. Depois que mée
morreu ele fez uma festa e a gente ligou e ele disse pode vir e as meninas
foram 4. Entrou.

Segundo Itamar Aguiar, foi a partir da venda dos acarajés que Dona Di0 passou a se
relacionar com pessoas em todos 0s segmentos da cidade: a prefeitura, o comércio, 0s
empresarios, enfim, sempre que havia eventos na cidade, Dona Did era contratada para a
venda dos acarajés e as comidas de tabuleiros. Em 2012, o ano de sua morte, Dona Di0 foi
homenageada pela COOPMAC, na “Expoconquista — Exposi¢do Nacional do Agronegdcio de
Conquista”, evento que acontece na cidade a mais de 40 anos. Todos 0s anos a Cooperativa

presta homenagens a parceiros que contribuiram de alguma forma para o sucesso do evento.

"8 Festas privadas, promovidas em ambiente fechado, normalmente com fins lucrativos, onde a camisa é vendida
como ingresso.
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Nesta edicdo, ao lado de outros sete empresarios de Vitdria da Conquista, Dona Di6 figurou-
se, mostrando 0 seu empoderamento por meio do trabalho durante anos na festa e a sua

participacdo na economia informal da cidade. (foto 17)

Foto 17: Homenagem da COOPMAC

Fonte: Arquivo Online da COOPMAC. Fundo: auditdrio do Parque Teopombo de Almeida. Data: margo/
2012. Fotografo: ndo identificado. Vitdria da Conquista — Bahia

Dona Di6 aparece na fotografia com um vestido vermelho coral em renda bordada.
Com brincos e colares de ouro e o cabelo preso no alto da cabeca. Ao ser indagada por que ela
nao se vestiu de “baiana” para aquele evento, Edneide respondeu que ela vestia de baiana
guando ia servir o acarajé, ndo em qualquer festa, do mesmo modo que ndo se vestia de
baiana para um batizado, ou uma festa de casamento pois tinha as suas roupas especiais,
sempre com muita renda. Essas roupas eram costuradas por Adalgisa, uma vizinha que ia até a
sua casa para tirar as medidas e ajuda-la na escolha dos modelos. Segundo a costureira, Dona
Di6 gostava muito de rendas e bordados, os tecidos eram comprados no comércio de Vitoria
da Conquista. Quanto as roupas de baiana ela trazia de fora ou eram fabricadas por suas filhas
em casa mesmo.

A venda do acarajé se constituiu como mediador em sua relacdo com os poderes

institucionalizados marcando uma presenca forte e definida. Sempre que havia audiéncias
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publicas para discussdo de assuntos relacionados ao povo negro, ou mesmo alguma
comemoracdo pela passagem do dia da Consciéncia Negra’, a Camara de Vereadores de
Vitoria da Conquista convidava Dona Di6 para participar da mesa. Nestas ocasifes ela ndo
deixava de usar a sua bata branca, o torco e o fio-de-contas, que ndo somente imprimia a sua
tradicdo afro-religiosa, mas também representava a sua classe trabalhadora das mulheres

negras vendedoras de acarajé. (foto 18)

Foto 18: Audiéncia publica na Camara de Vereadores
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Fonte: Acervo fotografico online Camara de Vereadores de Vitoria da Conquista. Fundo: auditdrio da
Camara de vereadores. Data: 18.11.2011. Fotégrafo: Edson Maciel Janior - Vitéria da Conquista/Bahia.

Em uma das audiéncias publicas promovidas pela Camara de Vereadores para
discussdao da “Regulamentacdo da venda de acarajé em Vitoria da Conquista”, da qual essa
pesquisa teve acesso ao audio, foi possivel perceber que entre todos os convidados para
compor a mesa, Dona Dio6 foi a Unica a ser ovacionada pelo auditorio, 0 que apresenta o grau
de visibilidade e aceitacdo que ela conseguira durante a sua trajetoria como “baiana de

Acarajé”. Concorda-se com Jurema Werneck (2007, p.271) quando afirma que:

720 de novembro
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As mulheres negras desenvolvem estratégias cotidianas capazes de disputar
com os diferentes segmentos sociais as possibilidades de (auto) definicdo, ou
seja, de representacdo a partir de seus préoprios termos. Estratégias que
devem ser capazes de recolocar a sua dimensdo de agentes importantes na
constituicdo do tecido social.

Sugere-se que Dona Did percebeu o significado de empoderar-se para mudar a
condicdo de vida ndo apenas da sua familia, mas das mulheres negras, vendedoras de acarajé
quando interviu em outros espacos visando uma melhoria para todas, se tornando assim

agente do empoderamento como analisa Cecilia Sardemberg (2006, p.8):

destarte, 0 processo de empoderamento deve organizar as mulheres para
acdo. Com o apoio do grupo e de uma facilitadora, as mulheres podem
desenvolver uma consciéncia critica e se mobilizar para a a¢do. A acdo
também conduz ao empoderamento. Portanto, o processo de empoderamento
ndo é linear, mas sim espiral. A espiral do empoderamento afeta todo
mundo: o individuo, a facilitadora, o coletivo, a comunidade.

A medida em que sdo apresentados 0s espacos conquistados por Dona Di6, torna-se
claro o processo de empoderamento legitimado por seu esforgco e sua influéncia coletiva,
construindo uma trajetéria de conquistas para si € para 0 Seu grupo como agente de uma

mudanca social.

4.2 No ritmo da batucada: cultura popular e empoderamento

Na trajetoria de Dona Di6 do Acarajé, é fortemente perceptivel a sua participagdo nas
manifestacOes populares, marcadamente nos movimentos culturais afro-brasileiros, em
oposi¢do a uma cultura ocidental considerada “erudita” e valorizada na cidade de Vitoria da
Conquista. Neste sentido, 0 empoderamento € considerado como uma busca de subverséo de
“estruturas e instituicdes que reforcam e perpetuam a desigualdade social” (SANDEMBERG,
2006, p.6). N&do como uma transformacdo meramente econémica, mas acima de tudo por uma
via cultural como manifesta o sociélogo jamaicano e pensador do multiculturalismo, Stuart
Hall (2013) quando afirma que sdo as vozes das margens que tem transformado a vida cultural

no ocidente.
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Dentro da cultura, a marginalidade, embora permanega periférica em relagéo
ao mainstream®®, nunca foi um espaco t&o produtivo quanto é agora, e isso
ndo é simplesmente uma abertura, dentro dos espagos dominantes, a
ocupacdo dos de fora. E também o resultado de politicas culturais da
diferenca, de lutas em torno da diferenca, da producdo de novas identidades
e do aparecimento de novos sujeitos no cenario politico e cultural (HALL,
2013, p.376)

Ao analisar a cultura popular negra dentro do processo de globalizacdo da pos-
modernidade, Hall (2013) argumenta que o p6s-modernismo proporcionou um deslocamento
cultural em direcdo as praticas populares, cotidianas e as narrativas locais, abrindo novos
espacos para mudanca possibilitando intervencdo no campo da cultura popular, especialmente
pela diferenca que fascina 0 mundo p6s-moderno. “Ndo ha nada que o pds-modernismo
global mais adore do que um certo tipo de diferenca: um toque de etnicidade, um ‘sabor’ do
exotico” (HALL, 2013, p.375).

A preocupacdo do sociologo estd no fato de como as culturas populares tém-se
historicamente passado a fazer parte dominante da cultura global, desta forma se tornando
refém da mercantilizacdo, das industrias, das tecnologias dominantes, manipulada pelo poder
do capital, disponivel para expropriacdo ao mesmo tempo em que manifesta a experiéncia
popular. No entanto, a cultura popular negra € um local de contestacdo, de estratégias de
resisténcia e ndo importa que ela esteja aliada a p6s-modernidade, ou como as tradi¢cdes das
comunidades estdo sendo representadas, é preciso entender o que as experiéncias trazem nas

suas manifestagoes.

Em sua expressividade, sua musicalidade, sua oralidade e na sua rica,
profunda e variada atencdo a fala; em suas inflexGes vernaculares e locais;
em sua rica producdo de contranarrativas; e, sobretudo, em seu uso
metaférico do vocabulario musical, a cultura popular negra tem permitido
trazer a tona, até nas modalidades mistas e contraditérias da cultura popular
mainstream, elementos de um discurso que é diferente — outras formas de
vida, outras tradicGes de representacdo. (HALL, 2013, p.380)

Essas outras tradi¢Oes de representacdo dentro da cultura negra, situadas pelo autor,
estd no estilo que se tornou o acontecimento em si, na musica que foi preservada na diaspora
mesmo sem utilizacdo da escrita, e por fim no proprio corpo, muitas vezes usado como capital

cultural.

* Modelo dominante (traduc&o nossa)
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A apropriagéo, cooptacdo e rearticulagdo seletivos de ideologias, culturas e
instituicbes europeias, junto a um patrimdnio africano [...] conduziram a
inovacgOes linguisticas na estilizagdo retérica do corpo, a formas de ocupar
um espagco social alheio, a expressdes potencializadas, a estilos de cabelo, a
posturas, gingados e maneiras de falar, bem como a meios de constituir e
sustentar o companheirismo e a comunidade. (HALL, 2013, p.381).

Todas essas formas, entretanto, estdo imbricadas nas fronteiras culturais,
ressignificacGes e confluéncia de varias tradi¢bes culturais pré-existentes partindo de bases

vernaculas mais recodificadas, recuperadas, adaptadas.

Essas formas s@o sempre impuras. [...] Assim, elas devem ser sempre
ouvidas ndo simplesmente como recuperacdo de um dialogo perdido que
carrega indicacfes para a producdo de novas musicas (porque ndo a volta
para o0 antigo de um modo simples), mas como o que elas sdo — adaptagdes
conformadas aos espagos mistos, contraditorios e hibridos da cultura
popular. (HALL, 2013, p.381-382).

Em seu artigo “Notas sobre a desconstru¢do do popular”, Hall (2013) chama atencao
para o que seja “popular” dentro da dinamica de transformacéo provocada pelo capitalismo na
constitui¢do de uma nova ordem social que exigia uma “reeducacdo no sentido mais amplo”
(HALL, 2013, p.274), onde a cultura, as tradi¢des e formas de vida dos trabalhadores eram de
interesse do capital. A tradicdo e a cultura popular eram formas de luta e resisténcia, em

consequéncia tratadas como algo arcaico que precisava se tornar moderno.

A "transformagdo cultural® é um eufemismo para o processo pelo qual
algumas formas e praticas culturais sdo expulsas do centro da vida popular e
ativamente marginalizadas. Em vez de simplesmente "cairem em desuso"
através da Longa Marcha para a modernizagdo, as coisas foram ativamente
descartadas, para que outras pudessem tomar seus lugares. (HALL, 2013,
p.274).

Vivendo em sociedade, muitos sujeitos sdo influenciados direta e indiretamente pelo
poder da industria cultural que esta ajustada as descri¢Ges da cultura dominante. 1sso porque
existe um poder de dominagdo e subordinacdo intrinseco nas relagdes culturais. “[...] N&o
existe uma ‘cultura popular’ integra, autentica e autdbnoma, situada fora do campo de forga das
relagcbes de poder e de dominagéo culturais”. (HALL, 2013, p.281). Contudo, mesmo que a

cultura dominante tenha o poder de constantemente esta impondo, retrabalhando, repetindo as
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formas de ajustar as suas descri¢des, ndo tem o poder de entrar em nossas mentes como se

fossem “telas em branco”.

H& pontos de resisténcia e também momentos de superacdo. Esta é a
dialética da luta cultural. Na atualidade, essa luta é continua e ocorre nas
linhas complexas da resisténcia e da aceitacdo, da recusa e da capitulacdo
que transformam o campo da cultura em uma espécie de campo de batalha
permanente, onde ndo se obtém vitorias definitivas, mas onde ha sempre
posicdes estratégicas a serem conquistadas ou perdidas. (HALL, 2013, p.
282).

O fato de a natureza ser dindmica é natural que ao longo do tempo aconteca a
destruicdo de estilos especificos de vida e a transformacdo em algo novo. Estas
transformac6es devem ser o centro do estudo da cultura popular que deve iniciar pela dialética
contencdo/resisténcia. Para entender os movimentos culturais liderados por Dona Di6 do
Acarajé, optou-se nessa pesquisa pela definigdo de “cultura popular” assinalada pelo referido
autor como “as atividades cujas raizes se situam nas condigdes sociais e materiais de classes
especificas; que estiveram incorporadas nas tradi¢cdes e praticas populares” (HALL, 2013,
p.284).

Desde adolescente, Dona Dié comecou a frequentar os ensaios das batucadas® que
comecaram a surgir nos carnavais conquistenses na década de 1950, mostrando desde entdo o
seu interesse pela cultura afro-brasileira. As pesquisas de Rosalvo Lemos (2001) mostram que
ela frequentava as batucadas, desde os ensaios até o carnaval, pois eram nesses espagos que
comegavam as amizades, os “namoricos”. Naquela época, 0S ensaios aconteciam nos meses
que antecediam o carnaval e Dona Di6 admirava aquelas festas. O som dos batuques e as
festinhas dangantes animaram a sua vida quando ainda mocinha e iria dar ritmo aos seus

empreendimentos sociais na vida adulta.

Quando as batucadas se fizeram presentes, pela primeira vez, nos carnavais
conquistenses provocaram um impacto bastante positivo. Aquelas pessoas
que vivenciaram diretamente aquelas experiéncias, ainda guardam na
memoria tracos daqueles dias de encantamento e beleza. (LEMOS, 2001,
p.84)

81 Aproximadamente no ano de 1950.
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Por volta de 1945, chegou a Conquista um senhor por nome Fernando Caidd, figura
carismatica que veio da regido de Itabuna, sul da Bahia, fixando residéncia na Rua das
Pedrinhas, na periferia da cidade onde se concentrava uma populacdo com menor poder
aquisitivo e em sua maioria negra. Com todas as suas habilidades, Sr. Caidé tomou a
iniciativa de criar um grupo para participar dos festejos carnavalescos nas ruas da cidade,

8 unida pelo batuque, um ritmo que retomam as

formando uma espécie de “irmandade
praticas culturais afro-brasileiras e que possibilitava a participacdo dos moradores daquela
regido nos ditos festejos. (LEMOS, 2001).

De acordo com Nina Rodrigues (2008), no século XIX o batuque constituia um ponto
de discérdia na Bahia entre o governo e os particulares. Estes Gltimos viam o batuque como
um ato prejudicial ao direito dominical, isso porque queriam que 0s escravos trabalhassem no
domingo. J& o governo olhava o batuque como um ato que obrigava 0 negro a renovar as
ideias de aversdo reciproca entre os povos africanos que eram inimigos na Africa. Na anélise
de Rodrigues (2008), proibir o Unico ato de desunido entre 0S negros seria 0 mesmo que
promover indiretamente a unido dos mesmos. Mais tarde, com a diminuicéo de africanos e a
aquisicdo de habitos mais policiados, os batuques foram se modificando, incorporando as
festas populares, especialmente na Bahia onde as dancas africanas formaram o gosto artistico
do povo.

Segundo Roberto Moura (1995, p.41), o batuque foi 0 nome dado pelo portugués as
dangas africanas que na Bahia tomam forma de “danga-luta” acontecendo aos domingos em
alguns bairros de Salvador. “O samba de roda nas festas de rua em Salvador onde 0s
batuqueiros respondiam aos refrdes conhecidos [...] refres que se celebrizam contestados
pelos improvisos de cada um”. Mesmo com as proibicdes e permissdes, o batuque deu origem
a varios ritmos e dancas como o samba de roda e a capoeira, a polca, o lundu, 0 maxixe,
dentre outros. Na Bahia, desde 1853 que as manifestacdes negras foram deslocadas apenas
para acontecer durante o periodo do carnaval baiano. Fora desse momento, tais manifestacoes
eram perseguidas pela policia em nome da ordem publica. Nesse periodo, sugiram corddes e
blocos com “intengdes criticas” pelas ruas centrais da cidade, e que ressurgiram no carnaval

carioca.

#De acordo com Moura (1995) as irmandades para leigos floresceram no periodo colonial como uma espécie de
organizacdo reguladora do comportamento e das relagbes sociais, agrupando os individuos a partir de suas
caracteristicas raciais e sociais. As irmandades prestavam assisténcia social onde as instituicdes publicas ndo
atendiam. As irmandades de cor foram substituidas por outras organizagdes criadas no meio negro ou mesmo
instituicBes municiais que absorveram muitas das suas antigas fungdes.
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Em Vitoria da Conquista, as batucadas resgatavam as tradi¢des afro-brasileiras e Dona
Di0 acreditava na contribuicdo que as batucadas promoviam na vida social do povo negro,
tanto para os adultos como para os adolescentes. Nunca deixou de frequentar os batuques,
mesmo depois de casada e vilva. Levava seu filho® mais velho, ainda crianca, para
acompanha-la nos ensaios e no desfile participando juntos do grupo. Percebe-se que Dona Did
néo estava preocupada apenas com o seu divertimento, mas com um projeto social maior para
a sua comunidade. A ativista negra e pesquisadora Jurema Werneck (2007, p.271-272)
observa que “as agdes de posicionamento cultural desenvolvidas pelas mulheres negras
tiveram como base a atualizacdo seletiva de elementos originados na tradi¢do afro-brasileira
que conferiram a mulher negra o papel de lideranga”. Esse € 0 papel que a presente pesquisa
atribui a Dona Di0 a frente de expressdes populares como a escola de samba no carnaval.

Era a Batucada Imperadores do Samba, dirigida por Anténio Pereira de Souza,
conhecido como Choro Baixo que Dona Di6 e seu filho frequentavam. Quando Choro Baixo
resolveu desistir da batucada, o menino pediu emprestado os instrumentos, pois queria, ele
mesmo, ainda com 12 anos de idade continuar com o empreendimento. Dona Did apoiou o
filho assumindo tudo para que a batucada continuasse a acontecer. Se o seu filho gostava de
festa e de samba, ela continuava &vida por atividades que proporcionasse diversao e ao
mesmo tempo permitisse desenvolver suas habilidades de socializagdo. Assim ela articulou
com a prefeitura para conseguir verbas e custear as fantasias e 0 que mais fosse necessario
para que a batucada ndo deixasse de desfilar nos carnavais conquistenses. Segundo relato do
seu filho Albino (2015),

a batucada era de um amigo da gente e a gente participava junto com ele.
Depois ele desistiu de continuar. Ai eu pedi os instrumentos emprestado e
ele passou pra gente e a gente comegou com essa batucada e ensaiava no
quintal da casa da minha mie. As pessoas falavam: “um menino desses vai
ter condigdes de tocar um negdcio desse aqui?” ai, mas s6 que so tinha eu
gue tinha doze ou treze anos, o resto era adulto. Entdo eu assumi, e a gente
foi fazendo essa batucada.

As batucadas em Vitoria da Conquista comecaram a desintegrar-se no final da década
de 1970. De acordo com Lemos (2001), varios foram 0s motivos que levaram a fragmentagéo

das Batucadas. Dentre estes estavam as forgas mais jovens com novos elementos que

8 Albino Antdnio da Silva Filho, o filho mais velho de Dona Di6, a quem ela chamava de Albininho, concedeu
entrevista em 29.082015 na Pragca Nove de Novembro.
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pudessem evitar a estagnacdo das mesmas, no entanto encontravam resisténcia dos mais
velhos. Uma das propostas era trazer para as ruas de Vitoria da Conquista o samba-enredo
carioca, que um dos participantes vivenciou no Rio de Janeiro ao visitar diversas escolas de
samba.

As escolas de samba do Rio de Janeiro, de acordo com Nelson da Nébrega Fernandes
(2012) sugiram do bairro do Estacio de S&, zona na parte central da cidade, habitada por
imigrantes, negros, operarios, estivadores, prostitutas e malandros. Os sambistas daquele
bairro, ao fundarem a primeira escola de samba por nome “Deixa Falar”, declararam que
queriam apenas desfilar sem apanhar da policia. “Em nosso entender o nome ‘escola’ era uma
mensagem, dava um sentido de ordem e comportamento respeitavel tanto para os de baixo,
quanto para os de cima”. (FERNANDES, 2012, p. 2). Essa afirmacdo do autor faz sentindo na
medida em que verifica-se que naquele periodo o samba era proibido e perseguido pela
policia, com respaldos nos cédigos de posturas municipais.

Conforme relata Antonio Candeia Filho e Isnard Araudjo (1978), a primeira escola a
apresentar um samba-enredo com as alegorias como sao vistas na atualidade foi a Escola de
Samba Portela no ano de 1931 com o tema “Sua majestade o samba”. Mas s6 a partir de 1932
€ que comecgaram 0s concursos entre escolas de samba, organizados por lideres dos blocos
carnavalescos e jornalistas, sob o patrocinio do periddico “O Mundo Esportivo”. As escolas
de samba do Rio de Janeiro brilhavam na avenida, criadas dentro de um contexto histérico em
gue se buscava uma unidade nacional, como ressalta Munanga (1999) todos estavam
empenhados em encontrar uma identidade étnica Unica para fazer do Brasil uma nacdo. A
visibilidade, as disputas entre as escolas na avenida, a nacionalizacdo, a exteriorizagdo da
cultura popular brasileira, a necessidade de promogédo, até mesmo os enredos apresentados nas
ruas, tudo contribuia para que as escolas fugissem da preocupacdo em defender o préprio
samba e suas referéncias importantes para a cultura afro-brasileira, de origem na Bahia, nos
morros do Rio de Janeiro, na comunidade negra. Contudo, atividades préprias das escolas de
samba promoveram o envolvimento dos sambistas com a sua propria expressdo cultural — o
samba “como uma inequivoca demonstracdo de resisténcia ao imperativo social [...] € como
uma afirmac&o de continuidade do universo cultural africano”. (SODRE, 1998, p. 12).

A ideia da Escola de Samba chegava a Vitoria da Conquista no final da década de
1970 e Dona Did¢ juntamente com a sua equipe criaram condi¢des para transformar a
Batucada Imperadores do Samba, no Grupo Recreativo Escola de Samba Unido de Sao
Vicente, “uma sociedade dos cultivadores do carnaval de Vitéria da Conquista”. ASSIm

declara o Projeto de Lei n° 434/88 da Camara Municipal. A Escola de Samba Unido de Sao
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Vicente foi fundada em outubro de 1981%* e teve como sede a residéncia de Dona Di6 situada
na Rua da Conceigéo, 90, Bairro de Sdo Vicente, em Vitdria da Conquista. Era no quintal da
casa onde aconteciam 0s ensaios sob a direcdo do seu filho Albino com a participacéo de toda

a familia e amigos.

A escola de samba se apresentou como uma atualizacdo das batucadas, uma
proposta que fosse capaz de envolver antigos e novos batuqueiros, que
apresentasse uma forma de gestao capaz de contemplar as diversas vozes que
desejavam construir uma participacdo mais bonita e animada nos carnavais,
gue se constituisse numa forca capaz de elaborar novas solugfes visuais e
ritmicas partindo das contribuicbes recebidas das antigas liderancas.
(LEMOQS, 2001, p. 118).

Os associados do grupo carnavalesco ndo tinham condigfes de comprar as fantasias,
ou mesmo colaborar com alguma despesa. Nessa hora é que Dona Di6, como tesoureira e
“matrona” do grupo, articulava com os 6rgdos publicos municipais para angariar fundos.
Viajava até o Rio de Janeiro para comprar fantasias e trazer modelos para os desfiles. A verba
doada pela Prefeitura nunca dava para cobrir todas as despesas, entdo eram as vendas dos
acarajés que bancavam toda aquela “beleza” que descia pelas ruas da cidade durante os
carnavais, ganhando sempre as premiacdes oferecidas. Assim afirma Edneide:

entdo ela trabalhava. As vezes a prefeitura dava uma ajuda de custo, mas, a
batucada ganhava todo ano, mas era ela que ia trabalhar pra pagar seu Otavio
0s tecidos que comprava para fazer as roupas, pagar as costureiras. [...]
Depois ela comprava os tecidos, depois ia trabalhar no acarajé para pagar.
Para fazer bonito pra prefeitura. (risos)... Mas era uma coisa que ela gostava
e a gente ndo podia, ndo podia contrariar porque ela gostava.

De acordo com as filhas de Dona Did, elas passavam a madrugada costurando as
fantasias, trabalhavam a noite toda para dar conta do servico. Com o crescimento da escola
tornou-se necessario a contratacdo das costureiras. Na época do carnaval, a casa de Dona Di0
ficava cheia de hdspedes. Ela trazia pessoas influentes do Rio de janeiro, de Pedra Azul, de

Almenara para desfilarem na escola de samba, além dos muitos amigos. Tudo era muito bem

8 A partir de 1988 a Prefeitura passou a dar um incentivo financeiro as entidades carnavalescas e por isso que,
embora tenha sido fundada em 1981, somente em 1988 ¢ que o “Grémio” passa a ter reconhecimento publico
oficial (Informac&o dada por Itamar Pereira Aguiar em entrevista)
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elaborado, razéo pela qual, durante varios anos a premiacgdo do primeiro lugar esteve com o
“Grémio Recreativo Escola de Samba Unido de S&o Vicente”.

Na década de 1980 era grande a manifestacdo 0 povo negro que chegava as ruas no
carnaval da cidade de Vitdria da Conquista, desfilando nas varias escolas de samba, bem
caracterizadas na fotografia do “Grémio Recreativo Escola de Samba Unido de Sao Vicente”
(foto 19), uma das mais famosas entre as escolas de samba, fundada e dirigida por Dona Di6 e
seu filho Albino.

Foto 19 — Carro aleg6rico da Escola de Samba Unido de Sdo Vicente
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Fonte: Acervo do Arquivo Pablico Municipal de Vitéria da Conquista. Fundo: Avenida Bartolomeu de
Gusmao. Data: fevereiro/1986. Fotdgrafo: ndo identificado. Fevereiro/1986 — Vitoria da Conquista - Bahia

O registro fotografico destaca a imagem de Dona Did, a matriarca da escola, em cima
do carro alegorico, vestida com a roupa de “baiana” que lhe era peculiar. O tor¢o branco, a
saia e a bata brancas, bem armadas e bordadas, os fios de contas simbolizando a sua tradi¢do
cultural e religiosa. Na sua mao ela carrega um objeto que aparenta um “berrante”® que

sugere o simbolo do “boiadeiro”®, figura simbélica na regido que marca a presenca religiosa

® Corneta de chifre com que os boiadeiros tangem o gado

% Ver subcapitulo 3.3 Fé e Religiosidade: a dupla pertenga de uma “miae sem terreiro”
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afro-indigena. As cores do “berrante”, branca, azul e vermelha, também podem representar
uma homenagem aos orixas Oxala, Ogum e QOia.

Em abril de 1988, por meio do Projeto de Lei n° 434/88 ficou declarado de utilidade
publica o “Grémio Recreativo Unido de Sao Vicente” tendo como objetivos gerais promover
festas carnavalescas, participar e competir em desfiles, congregar pessoas que se dedicassem a
cultura das Escolas de Sambas. Neste sentido, 0 grupo deveria promover concursos, festivais,
conferéncias, seminarios, exposicdes, pesquisas e estudos que possibilitassem o
desenvolvimento cultural e festivo dos associados e da regido, incentivando o interesse pelos
assuntos carnavalescos.

Naquele mesmo ano, o bloco carnavalesco Massicas propds ao poder publico inserir
no calendario das festas da cidade, em substitui¢do ao carnaval a “Micareta de Conquista87”.
No ano seguinte, a Micareta foi instituida e as escolas de samba passaram por um processo de
descaracterizacdo e esvaziamento. Em 1996, o poder publico resolveu transformar as escolas
de samba em “blocos afros” o que desarticulou o movimento cultural afro-brasileiro que as
escolas traziam para as ruas da cidade de Vitoria da Conquista.

Esta descaracterizacdo remete ao prefacio do livro “Escola de Samba: a arvore que
esqueceu a raiz”’, de autoria de Antdnio Candeia Filho e Isnard Araujo (1978, p. VII), em que
Sergio Cabral afirma que as escolas de samba do Rio de Janeiro na atualidade s&o utilizadas
pelo potencial turistico, “sugadas pelo que oferecem de supérfluo e desprezadas pelo
fundamental” e acrescenta que o samba encontra-Se atualmente sob as disputas de interesses
mercadologicos, razdes pelas quais divide a manifestacdo popular pura da ganancia. Stuart
Hall (2013) chama atencédo para o fato de que a cultura popular esta inserida no contexto das

indUstrias culturais onde:

[...] hd uma luta continua e necessariamente irregular e desigual, por parte da
cultura dominante, no sentido de desorganizar e reorganizar constantemente
a cultura popular; para cerca-la e confinar suas defini¢bes e formas dentro de
uma gama mais abrangente de formas dominantes. (HALL, 2013, p. 282).

Considera-se que a Escola de Samba constituiu uma das maiores manifestaces da
cultura popular nos carnavais conquistenses e representou o resgate do legado da cultura afro-
brasileira por anunciar um processo social de resisténcia e continuagdo de um saber popular,

uma forma de transmissdo de conhecimento capaz de inserir jovens marginalizados no

¥ Ler no capitulo 2.1 sobre a micareta de Conquista
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convivio social por meio de apreensdo e conscientizagdo de valores em um processo
educativo. Uma forma de educagdo que visa transformar o sujeito em agente politico, capaz

de transformar a sua historia e recuperar valores dispersos pela sociedade hierarquizada.

4.3 A “Lavagem do Beco”: purificando energias na festa profana

Ao analisar a importancia e significado que foi a “Lavagem do Beco”, para o processo
de empoderamento de Dona Di6 do Acarajé, € necessario compreender as negociacdes
culturais que estiveram envolvidas para que a “festa” pudesse acontecer, resistir e tornar
“tradigdo” em Vitoria da Conquista. Quais 0s caminhos percorridos por Dona Di6 para que a
“Lavagem do Beco” tomasse a forma singular de uma festa religiosa e carnavalesca? Quais as
acOes eram desenvolvidas para mobilizar o povo e em especial o povo de santo para a festa?
Como foram as negociacOes feitas com a Prefeitura para que a festa permanecesse no
calendario dos festejos carnavalescos da cidade? Essas questes possibilitam compreender a
rede de relacBes sociais e culturais presentes no processo de empoderamento de Dona Di6 do
Acarajé.

Assim como os opostos se harmonizam na festa da “Lavagem do Beco”, Stuart Hall
(2013) considera que a cultura popular mantem um vinculo com a sociedade global por meio
das tradicdes e praticas, por linhas as vezes de alianca e noutras de separacdo. Enguanto o
termo “Lavagem” remete a limpeza, a pureza, a lustral, a festa carnavalesca se traduz em festa
profana, em desvio da ordem. Pode-se considerar que a “Lavagem do Beco” se tornou uma
prética que transita entre o religioso e o profano, entre o negro e o branco, entre o ocidental e
o africano, sobrevivendo a dialética cultural, que traz tradicdes e comemorac6es solidificadas
em uma memoria transportada da ancestralidade por uma reivindicagdo no presente.

De acordo com Benedito Veiga (2006, p.62), as “Lavagens” nada mais sdo do que um
“grito de carnaval” que faz parte dos circuitos de festejos baianos. Contudo, percebe-se que
muitos elementos do sagrado foram ressignificados e continuam presentes em diversas
lavagens, em qualquer espago e tempo, trazidos por meio da memoria, conservados como
tradicdo. E nesse sentido que nesta pesquisa considera-se a nogdo de “Lavagem” na Bahia nio
apenas como uma festa carnavalesca, mas uma tradi¢do que tem origem nas praticas mantidas
nos largos das Igrejas em Salvador e especialmente na “Lavagem” da escadaria da Igreja do

Bonfim.
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Michel Pollack (1992) destaca que na construcdo da memoria coletiva ou social, para
além das caracteristicas flutuantes, existem pontos relativamente imutéveis onde o trabalho de
cristalizacdo da memoria foi tdo importante ndo dando espaco para mudanca. Esses pontos
sdo acontecimentos, vividos tanto pessoalmente como pela coletividade, que passam a fazer
parte essencial da memaria coletiva, ou seja, se transforma em realidade para o grupo mesmo

que se modifiqguem com as interlocugdes da fala.

E perfeitamente possivel que, por meio da socializacdo politica, ou da
socializacdo histérica, ocorra um fendmeno de projecdo ou de identificacdo
com determinado passado, tdo forte que podemos falar numa memaria quase
gue herdada. [...] Podem existir acontecimentos regionais que traumatizaram
tanto, marcaram tanto uma regido ou um grupo, que sua memoria pode ser
transmitida ao longo dos séculos com altissimo grau de identificacdo.
(POLLAK, 1992, p, 201).

Desta forma, mesmo que as pessoas ndo tenham participado do acontecimento naquele
espaco-tempo, as lembrancas do grupo contribuem para engendrar a memoria. Pollak defende
que 0s acontecimentos, as personagens e os lugares sdo os elementos que colaboram para a
construcdo da memoria social, seja consciente ou inconscientemente. E nessa perspectiva que
a “Lavagem do Beco” em Vitoria da Conquista é considerada nesse estudo como parte da
memoria coletiva e social no conjunto de lembrangas que constitui as memorias de Dona Di6
do Acarajé, no sentido de que rememorar a “Lavagem” trazendo a lembranca da sua presenca
como lider e como fundadora capaz de manter a “tradicdo” na cidade. Como define

Hobsbawm (1997, p.9):

[...] a tradigdo é um conjunto de praticas, normalmente reguladas por regras
tacita ou abertamente aceitas [...], de natureza ritual ou simbolica, (que)
visam inculcar certos valores e normas de comportamento através da
repeticdo, o que implica, automaticamente, uma continuidade em relagéo ao
passado.

Hobsbawm traz o termo “tradi¢do inventada” analisando que nem sempre as tradi¢des
estdo ligadas a um passado muito distante, muitas vezes nem se tem conhecimento do tempo
de seu inicio que pode ser muito recente. Muitas delas nem perduram, mas “sempre que
possivel, tenta-se estabelecer continuidade com um passado histérico apropriado”
(HOBSBAWN, 1997, p.9). Em depoimento, Grazielle Novato (2016) define a tradigdo tanto

da “Lavagem do Beco” quanto da “Escola de Samba” em Vitéria da Conquista, como uma
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tradicdo construida como forma de resisténcia da cultura negra. Criada e inventada pelo povo
negro para trazer para as ruas da cidade a “beleza” e a “riqueza” dos terreiros com seus trajes,
seus simbolos e suas dangas.

Sem descartar qualquer definicdo sobre a origem dos festejos (lavagens) que
comecaram a existir na Bahia, optou-se aqui por reconstituir o contexto histérico da
“Lavagem do Bonfim” entendendo que desta forma pode-se melhor contribuir para a
compreensdo de tais eventos, analisando os elementos significativos em comum na forma em
que a festa acontece em Vitoria da Conquista. Para tanto, utilizou-se como referéncia a
pesquisa feita pelo IPHAN que faz parte do “Parecer” para registro da “Festa do Senhor do
Bonfim de Salvador” como Patriménio Cultural do Brasil, iniciada em 2008, registrada no
“Livro de Registro das Celebragdes” em 2013.

Segundo o parecer, o cortejo para a “Lavagem” inicia na porta da Igreja da Conceicao
da Praia, situada no bairro do Comércio, na cidade baixa de Salvador, de onde partem as
“baianas” carregando sobre a cabega potes de ceramica. Os potes sdo iguais aos usados em
residéncias no século XIX, que sdo utilizados em rituais do candomblé para guardar
contetidos sagrados e recebem o nome de ‘“quartinhas”. A “Lavagem” da escadaria ¢ a
cerimbnia que mobiliza maior nimero de pessoas durante as comemoracfes da semana de

devocéo religiosa.

A cerimdnia propriamente dita da “Lavagem” da escadaria ocorre [...]
quando as baianas tomam conta do trecho correspondente a praca, ao adro e
as escadarias da Igreja. A agua de cheiro armazenada nas quartinhas é
despejada sobre as escadarias, que sdo imediatamente varridas, e alguns fiéis
que la se encontram recebem o mesmo liquido em suas cabegas, como uma
bencéo. (IPHAN,2013, p. 273).

Sobre a origem da “Lavagem”, a explicagdo diverge entre algumas hipoteses. Alguns
afirmam que a mesma iniciou quando o templo estava pronto, ainda no inicio do século XIX,
e 0s escravos eram obrigados pela Irmandade a lavar o templo no seu interior. Outros
defendem que foi em consequéncia de uma devoc¢édo a Sdo Gongalo em que as mulheres que
almejavam fertilidade lavavam o templo e depois dangavam ao redor da imagem do santo,
motivo que levou o arcebispo da Bahia em 1837 a proibir a “Lavagem” da Igreja julgando que
eram iniciativas estranhas ao culto catdlico tradicional. Com a proibicdo, algumas mulheres

que estavam acostumadas a lavar o templo por dentro, comecaram a lavar o adro e a escadaria
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da Igreja. Ao longo do século XX, o costume foi se cristalizando e firmando a fé popular com
0 uso de vassouras, flores e agua de cheiro.

O “Parecer” destaca que as “Lavagens”, como ritual, eram costume em diversas
culturas europeias como simbolo de purificacdo e que provavelmente chegou a Bahia partindo
da Europa Ocidental. Por outro lado, o ritual da “Lavagem” estd também associado aos ritos
africanos em homenagem a Oxala que acontece nos terreiros de candomblé. Essa prerrogativa
levou o arcebispo Dom Antonio Luis dos Santos a proibir as “Lavagens” das igrejas de
Salvador em dia de festa aos santos, o que foi apoiado pelas autoridades civis e policiais da
época.

Quanto ao sentido de duplo® pertencimento do ritual da “Lavagem”, o antropdlogo
Ordep Serra (1995, p. 236) explica que o culto ao “Senhor do Bonfim” a quem ¢ atribuido a
condicdo de “Deus Supremo”, o criador, lembrou aos escravizados nagds o seu “Orixa
Criador” “Oxald” a quem esses escravos dedicavam ritos lustrais, que nos terreiros de
candomblé caracterizam por uma serena solenidade. “Quando as ‘baianas’, devotas de Oxala,
passaram a protagonizar o rito da ‘Lavagem’, ja limitadas ao espago do adro da igreja, esta
lustragdo em si mesma se tornou um rito singelo, hieratico”.

Quanto ao espirito carnavalesco que a festa foi assumindo, Serra prossegue atribuindo
as tradicOes ibéricas de festas religiosas populares que tinham uma tendéncia carnavalesca,
especificamente as “lavagens” que eram ritos de inversdo marcados pelo acento da folia.
Segundo o autor, a igreja catolica tentou suprimir algumas marcas que trazia a folia como
parte integrante de inimeras celebracdes cristds. Por outro lado, também a religido dos orixas
envolvem as duas dimensfes: a da ordem e a da folia sagrada. Os nag0s conheciam ritos

carnavalescos e conseguiam articular com a sua liturgia solene.

Em todo caso, se ndo foi a interferéncia dos negros o que levou a
carnavalizacdo a festa do Bonfim, se a participacdo de sacerdotisas do
candomblé como protagonistas desse ato solenizou o rito lustral [...] ndo ha
davidas de que a presenca negra e a influéncia da religido dos orixas tiveram
papel decisivo na determinacdo de caracteristicas marcantes, responsaveis
pela singularidade do culto do Crucificado na capital da Bahia. (SERRA,
1995, p. 237).

Analisando especificamente a “Lavagem do Beco” que antecedeu 0s carnavais em

Vitoria da Conquista, mesmo com algumas peculiaridades que serdo destacadas mais adiante,

% Duplo pertencimento é compreendido aqui como a mistura dos rituais catélicos e do candomblé.
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observa-se a continuagdo de varios elementos descritos na “Lavagem” das escadarias da
Igreja do Senhor do Bonfim. Desde o cortejo que tem como protagonistas “baianas”
pertencentes as religides de matrizes africanas, ao ritual da “Lavagem” com agua de cheiro e
flores e o sentido de purificacdo, ao aspecto carnavalesco da festa, recuperando uma tradigédo
que preservada na memoria conquistense e se tornando uma tradigéo local.

Conforme divulgado pela Prefeitura Municipal de Vitéria da Conquista (PMVC) em
sua home page oficial, na manha do dia 1 de marco de 2014, em Vitoria da Conquista, foi
retomada a “Lavagem do Beco”. Depois de alguns anos sem os festejos carnavalescos na
cidade, alguns folides com o apoio da Prefeitura, resolveram criar o “Carnaval Cultural”
resgatando o clima dos carnavais antigos que tomavam conta das ruas da cidade. A abertura
da festa aconteceu com a “Tradicional Lavagem do Beco” (foto 20), assim foi a propaganda
que apareceu na midia daquele ano. Mulheres, quase todas pertencentes aos terreiros de
candomblé e de umbanda, vestidas com as indumentarias de “baiana”, munidas de flores e os
tradicionais potes de ceramica cheios de agua de cheiro. Os homens, também com seus
aderecos traziam o som dos atabaques. Os folibes que acompanhavam o cortejo estavam
também, na maioria, vestidos de branco.

O cortejo saiu da Praca Tancredo Neves ao som dos atabaques que sdo utilizados nas
festas do povo de santo, munido de varios simbolos significantes nos cultos aos orixas,
seguindo em diregdo a Alameda Ramiro Santos onde aconteceu o ritual da “Lavagem do
Beco”. Muita gente vestida de branco, muitas flores, muita agua de cheiro, todos procurando
buscar energias para a festa que retornava s ruas de Vitoria da Conquista. A “Lavagem”
finalizou na Pragca Nove de Novembro na barraca do “Acarajé da Di6”, em uma homenagem
postuma a baiana. Depois da “Lavagem”, seguiu a festa carnavalesca. Os folides que
participavam dos carnavais ou das micaretas dos anos oitenta, ndo se esqueceram da pessoa de
Dona Di6 a frente da tradicional “Lavagem do Beco” que acontecia sempre na sexta-feira que
antecedia aos festejos. Em entrevista, o publicitario Gilmar Gama® falou sobre o evento para

a home page da Prefeitura (2014).

A “Lavagem” do Beco ¢ uma tradigdo que € importante ser resgatada. No
passado, ela tinha a lideranga de Dona Di6 do Acarajé, uma personagem
histérica para Vitoria da Conquista. Entdo ao resgatar essa festa também
fazemos uma homenagem a ela. Além disso, é uma valorizagdo da cultura
afro.

8 Gilmar Gama é publicitario e um dos membros organizadores do Carnaval Cultural em Vitéria da Conquista.
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Foto 20: “Lavagem” do Beco em Vitoria da Conquista

‘ !
- \\ w v o BRER
Fonte: Acervo virtual da PMVC. Fundo: Casario da Praga Tancredo neves. Data: 01/03/2014 Fotografo
nao identificado - Vitéria da Conquista — Bahia

Contudo, a populacdo carnavalesca da época pouco sabe como surgiu esta festa em
Vitoria da Conquista. Como teria Dona Di0 criado o “Lavagem do Beco”? De onde veio a
ideia? Sabe-se que existia 0 envolvimento do radialista e Oficial de Justi¢a Carlos Bramont. O
préprio radialista apresenta uma versdo que poucas pessoas sabem até mesmo a familia ndo
tem lembranga dos fatos. Nascido e criado em Salvador, Carlos Bramont chegou a Vitdria da
Conquista para residir e trabalhar no final da década de 1970. Como radialista e observador,
percebeu que a festa do carnaval em Conquista era muito animada, mas faltava algo para
movimentar a abertura dos festejos.

Acostumado com as prévias do carnaval soteropolitano, espelhando na “Lavagem” do
Beco Maria Paz em Salvador, apresentou a ideia de fazer uma “Lavagem do Beco” em
Conquista para o dono da Brahma na cidade, Sr. Walmick Correia, para que patrocinasse o
evento. No primeiro ano o empresario patrocinou a festa com um caminhdo, uma orquestra e a
cerveja. Assim relata Bramont (2015):

A “Lavagem” ndo era assim uma “Lavagem” igual a do Beco de Salvador
que era feita com agua de cheiro. Até aquele momento néo tinha baiana. Ai
noés inventamos, criamos a festa, fizemos as propagandas e entramos no
beco. Apareceram por |4 as baianas vendendo o acarajé, as pessoas e a festa
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(aconteceu). Ai foi assim o primeiro ensaio da coisa. N&do. N&o tinha Dona
Di6 ainda.

No ano seguinte, Bramont ndo queria fazer a festa, pois eram muitas demandas
exigidas para a continuacdo. Surgiu entdo a ideia de Dona Di0, que tomou a frente para
organizar. Ele, como radialista daria o suporte jornalistico e ela ficaria efetivamente no
comando. A partir dai a festa tomou outro rumo se tornando uma festa bem maior. Dona Di6
conseguiu a participacdo e patrocinio da Prefeitura e a sociedade abracou a ideia, passando, a
“Lavagem do Beco”, a fazer parte do calendario carnavalesco da cidade. A prefeitura
comecou a participar com verbas para compra dos vasos, das flores e de outros elementos do
ritual além de patrocinar as bebidas e algumas vezes acarajé e cachorro quente. Dona Di6
recebia as fichas para distribuicdo com quem efetivamente participava da lavagem.

Em depoimento, Grazielle Novato (2016), participante da festa por mais de 20 anos,
faz uma narrativa detalhada de como acontecia a “Lavagem do Beco” em Vitéria da
Conquista. Desde a década de 1980 quando vinha passar as férias com a familia em Vitoria da
Conquista participava da festa que tinha Dona Di6 como lider. Durante todos os anos em que

participou da festa ndo houve outra lideranca. Segundo Grazielle,

era muito harmonizado com outras vertentes religiosas, ou melhor, era
Umbanda unicamente na rua. No tinhamos ainda a presenca das religides
nagbs, géges, euas, fons, entdo noés tinhamos uma presenca macica de
Umbanda® na rua, até como Dona Di6 também era, tanto na sua
apresentacdo, como na sua ritualistica, nas masicas, nos toques, nos pontos
que nos cantdvamos para as entidades. (Na Umbanda nds chamamos
entidades e ndo chamamaos orixas)

As baianas sob a lideranca de Dona Did juntamente com o povo de santo e 0s
participantes da “Lavagem” aglomeravam-se na Praca da Prefeitura (Praca Joaquim Correia
em Vitdria da Conquista) de onde saia o cortejo. Antes da saida, fazia-se uma roda de maos
dadas para fazer a ora¢do do “Pai Nosso” que era um costume da Umbanda. Logo depois da
oracdo o povo de santo queimava pélvora na rua e jogava agua para abrir o caminho. Segundo

Grazielle esse costume também é pratica das baianas de acarajé que estdo ligadas aos

% “Importante registrar que a Umbanda é uma matriz importante das religides herdeiras afro-indigenas nessa
cidade. O professor Itamar chama de forma muito singular de afro-indigena. Ele fala que o candomblé de
Conquista é Gnico, é completamente peculiar, mas isso é natural porque em cada lugar, em cada regido onde se
forma, em cada lugar vocé tem a forma como pode compreender a sua fé, a forma como vocé pode se

manifestar”. (GRAZIELE, 2016)
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terreiros. Elas queimam a poélvora no lugar onde vai montar o tabuleiro, antes de acender o
fogareiro. Todos vestiam a carater com suas guias, seus fios-de-contas. As mulheres com 0s
seus turbantes brancos na cabeca, suas saias rodadas, as criangas também vestiam com as
roupas dos terreiros. Naquela época, ndo era costume os homens usarem turbantes, pois 0s
panos faziam parte de uma indumentéria feminina, mas usavam as batas, seus fios-de-contas e
sempre usavam o fila (chapeuzinho) na cabeca e um galho de arruda por traz da orelha.

Como na “Lavagem do Bonfim”, as baianas levavam as suas quartinhas no ombro com
agua de cheiro e outras levavam vassouras. A agua de cheiro levada nas quartinhas ndo era
uma col6nia industrializada, mas um extrato feito pelas proprias baianas em seus terreiros ou
em suas casas ¢ que sdo denominadas de “Aguas de amassi ou amassé” que consiste em
folhas sagradas, bem verdes (de levante, de alfazema, de lavanda, de arruda, de guiné)
esfregadas e amassadas em uma grande bacia e depois coadas. Ao serem jogadas, tem a
fun¢do de distribui o “axé”, levanta a pessoa, espanta a negatividade e cada baiana faz do seu
jeito, do seu orixa.

Enquanto as mulheres levavam as quartinhas, os homens puxavam o ritmo, tocavam os
agogos, os atabaques. Os instrumentos eram 0s mesmos tocados nos terreiro. Interessante é
que esses tambores ritualisticos usados nas festas das religides afro-brasileiras s6 podem sair
dos terreiros em manifestacGes religiosas, contudo, estavam presentes nas “Lavagens do
Beco” em Vitoria da Conquista para marcar a sua relacdo com a religiosidade. Para Grazielle
“o momento que esses elementos saem do terreiro para a festa de rua ¢ o momento da
visibilidade do povo negro”. Os canticos entoados no cortejo eram todos de carater religioso,
embora muitos n&o saibam e costumam confundir com marchinha de carnaval, “mas eram dos
terreiros, das rocas para as festas de carnaval e micaretas, de onde o terreiro sai levando o
agogo e o atabaque para a rua”.

O cortejo saia da porta da Prefeitura descia pela lateral da Matriz — a Catedral -
passava na frente da Igreja, contornando a atual Praca Tancredo Neves, descendo pela Rua
Maximiliano Fernandes até chegar a Alameda Ramiro Santos. Atravessava a Alameda até a
Praca Nove de Novembro, que era conhecida como a “Praca das Baianas” ou “Praga do
Acarajé”, onde acontecia a “grande roda de samba” e a Praca era lavada. Durante o cortejo
havia paradas em pontos estratégicos como a porta da Igreja, do Museu Regional, em que
fazia uma roda de samba com muitas palmas e canticos. Especialmente ao descer a Alameda
muita gente saia das lojas para apreciar o cortejo, o que dificultava a passagem. Entdo as
baianas paravam e faziam a roda de samba. N&o era uma lavagem de abundéncia de agua era

com a agua que as baianas levavam nos potes.
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Mesmo com toda a discriminacdo existente em Vitoria da Conquista em relacdo as
manifestagdes afro-brasileiras, a “Lavagem do Beco” teve uma caracteristica diferenciada
qguando os politicos, prefeitos, candidatos, vereadores comecaram a participar da festa (foto
21)°%. Eles disputavam quem ia a frente ao lado de Dona Di6. Precisavam mostrar & populagdo
que eles eram do povo. Esse fato empoderou a “Lavagem do Beco” e entdo os jornais que
normalmente descriminava esse tipo de manifestagéo popular, notificavam de forma positiva

0 evento.

Foto 21: politicos na “Lavagem do Beco”

Fonte: Acervo particular da familia. Fundo: Alameda Ramiro Santos. Data: década de 1990. Fotografo:
nao identificado. Vitdria da Conquista - Bahia

Era uma coisa muito bonita, os politicos, eles se desdobravam, brigando para
sair na frente do cortejo pra que na proxima eleigdo o publico soubesse que
eles estavam ali, sendo abengoados como estavam do lado daquela
manifestacdo popular, de uma importancia crucial para a tradigdo da cidade.
[...] Lembro do Professor Zé Raimundo, Prefeito na época sendo molhado na
cabeca, na roupa toda com agua de cheiro.(Grazielle, 2016).

Outra fotografia em preto e branco encontrada no APMVC, registrada no ano de 1994

(foto 22), traduz um momento de uma das rodas de samba que aconteciam na “Lavagem do

° A frente, Prefeito da época José Raimundo Fontes (a esquerda) e o Deputado Estadual Valdenor Pereira (a
direita).
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Beco”. Pode-se ver Dona Di0, ao centro da roda, vestida com a indumentaria de baiana,
destacando-se das demais pela posicéo central que ocupa na roda e pelo tamanho da armagao
de sua saia. Ao seu redor estdo outras mulheres que carregam o pote de flores e agua de cheiro
na cabeca ou no ombro. Os homens, também com vestimenta apropriada para 0 momento
aparece na cena destacando das mulheres por usar os fios-de-contas atravessado no peito. De

acordo com Grazielle,

a Umbanda usava muito os fios-de-contas cruzados no peito também para
distinguir os homens das mulheres. Cruzar o fios-de-conta quer dizer fechar
corpo, assim como a igreja catdlica faz o sinal da cruz, quer dizer de um lado
ao outro de cima em baixo vocé esta fechado para a negatividade.

Foto 22: Roda de samba na “Lavagem do Beco”

Fonte: Acervo fotogréafico do Arquivo Municipal de Vitéria da Conquista. Fundo: Desfile Carnavalesco.
Vitoria da Conquista — Bahia - Sem identifica¢io do fotografo”.

Aparentemente a cena sugere que Dona Did estende a sua mao direita num sinal de
bencgdo sobre uma adolescente, também vestida de baiana que surge amparada por um jovem
que carrega o seu pote de flores. Assim, o registro fotografico complementa e ajuda a
compreender boa parte das caracteristicas da roda de samba que se fazia presente na
“Lavagem do Beco” bem como o sincretismo religioso apresentado, especialmente na

Umbanda. Assim conclui Grazielle:
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Ja participei de lavagens com mais de 50 baianas. [...] com suas saias e suas
roupas maravilhosas, afro-baianas e afro-portuguesas também porque essa
mistura tem muita coisa. Era como imitar a nobreza do século XVII, as saias
das sinhas. E por que a nossa religido néo ficar tdo ostensiva e bonita? Por
gue nossa religido ndo ser tdo chique? Introduzimos o rechilieu que é um
pano de um bordado francés, para que “Ela” tivesse um formato, a cara mais
enriquecida, empoderada, e saisse daquele gueto, né? (Vale lembrar que
todos os terreiros estdo nos entornos da cidade.) onde a gente era
marginalizada, excluida.

Para Bramont (2015), “desde quando elas colocavam todos os adornos de baiana, tudo
iSS0, ja& passava pro lado do sincretismo”. Edneide, embora queira deixar claro que nao existia
nenhum tipo de ligag&o religiosa na “Lavagem do Beco”, cita os rituais da alfazema para a
condicdo de paz e de tranquilidade. Em depoimento, o Pai Bonfim (2015), lembra ter
participado de todas as “Lavagens do Beco” organizadas por Dona Did, mostrando uma foto

sua durante uma das lavagens afirma:

Da lavagem do beco eu participava todo ano, o afoxé, saia um afoxé, sabe
aquelas baianas, todas aquelas mulheres vestidas de baiana, os homens
vestidos de branco, e os trés atabaques na frente tocando, e o povo
acompanhando com seus jarros de flores e vamos [...] Dona Di6 convidava
todo mundo para participar. Todos terreiros. Tanto fazia umbanda, quanto
candomblé, todo mundo participava.

Essas referéncias revelam a rede de relagBes construidas por Dona Di6 e a sua
capacidade em articular com os diversos poderes institucionalizados ou n&o, oferecendo
mecanismos de socializa¢do ao criar novos espacos, ampliando as perspectivas para si e para
0 seu grupo. Reflete também a preservacdo e resgate da cultura afro-baiana ao trazer para as
ruas de Vitoria da Conquista praticas, memarias e tradicdo popular criadas na Bahia. Diante
das experiéncias materiais e simbdlicas apresentadas na “Lavagem do Beco”, afirma-se a
proposic¢édo de Stuart Hall (2003, p. 291) de que a cultura popular é “a arena do consentimento
e da resisténcia” e € nesse sentido que este evento resgatado por Dona Did faz parte do seu

processo de empoderamento.
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5. CONSIDERACOES E RESULTADOS FINAIS

O percurso desta pesquisa apresentou alguns fios condutores para os estudos sobre e
das mulheres negras deixando algumas pistas para novas conexdes inclusive para pensar as
relagbes interseccionais que subjugam a sua condicdo dentro da sociedade brasileira. Os
estudos e pesquisas realizadas sobre as mulheres negras brasileiras e em outros contextos
apresentam acdes que estdo sendo desenvolvidas no sentido de desconstruir esteredtipos
criados pela colonizacdo/escravizagdo mostrando uma visdo diferenciada no que diz respeito
as mulheres negras nas sociedades colonizadas.

Analisar os processos de empoderamento na trajetéria das mulheres negras que se
destacaram dentro de uma sociedade patriarcal, que se reconhece branca e cristd, € necessario,
antes de tudo, compreender o contexto identificando o que é e como acontece o
“empoderamento” no cotidiano dessas mulheres. Compreender tais experiéncias nio ¢
passivel por um Unico ponto de vista, teorias ou metodologias que sejam homogéneas ou
hegeménicas. Tornou-se obrigatério investir em abordagens que pudessem ampliar as
perspectivas, trazendo a luz aspectos observados na trajetéria do sujeito da pesquisa,
considerados importantes e relevantes para a epistemologia dos estudos sobre e das mulheres
negras e sobre as relagdes étnicas.

Ao contextualizar a trajetoria de Dona Di6 do Acarajé na cidade de Vitoria da
Conquista, foi possivel verificar que a sociedade conquistense, embora tenha nas suas raizes a
participacdo efetiva de descendentes africanos e indigenas, participou do projeto de
branqueamento cultural e biol6gico proposto pela colonizacéo europeia apresentando-se como
uma sociedade branca, patriarcal e, sobretudo europeizada. Contudo, mesmo que
compassadamente, com muito esforco e disputa, 0s movimentos negros estiveram marcando a
historia da cidade na luta pela promocao da igualdade racial e cultural conseguindo conquistar
espacos de visibilidade ainda que pequenos. E com o olhar positivo que é visto neste trabalho
o0 caminho de lutas enfrentado pelos movimentos que propde uma sociedade mais justa e
igualitaria.

Analisar o processo de empoderamento de Dona Di6 do Acarajé permitiu identificar
mecanismos individuais e coletivos que projetaram mudancas de posicdo e de condi¢édo das
mulheres negras dentro da sociedade, mostrando as conjunturas histéricas e culturais que
possibilitaram a conquista da sua autonomia e do dominio sobre suas a¢des. O estudo revela

que a busca pela sobrevivéncia para si e para sua familia conduziram a maioria das mulheres
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afrodescendentes para o mercado informal, estimulando-as a construir redes de solidariedade
e de relagOes que ampliaram as perspectivas para si e para 0 grupo.

Embora a conquista da visibilidade e autonomia de Dona Di6 do Acarajé tenha sido
legitimada por meio do seu trabalho em busca da sobrevivéncia, as estratégias utilizadas para
tanto estiveram assinaladas por saberes ancestrais, resgatados e preservados nos simbolos que
marcaram a sua identidade afro-brasileira. Considerando essa andlise, pode-se sugerir que as
experiéncias de Dona Di0 trouxeram para 0 centro de nossa andlise o conceito de
“empoderamento €tnico”, no sentido barthiano onde a etnicidade esta sempre organizada na
dicotomia “Nos/Eles”.

Ao denominar “empoderamento étnico”, partiu-se do principio que o estudo das
relacBes étnicas se da sempre na direcdo em que o sujeito étnico estd frente a outros sujeitos
enunciando seus conflitos e percep¢des. A tradicdo resgatada e mantida por Dona Dié na
forma de vestir, de falar, de conduzir o seu trabalho, preservando valores culturais e religiosos
afro-brasileiros podem ser entendidos como sinais diacriticos que determinam a diferenca
entre Ela e as demais mulheres vendedoras de acarajé em Vitoria da Conquista. Também
contrasta com outras mulheres negras que conseguiram visibilidade e ascensdo na Cidade por
outros caminhos que ndo necessariamente refletem os valores culturais considerados de
ancestralidade afro-brasileira ou afro-indigena.

A pesquisa indica uma desconstrucdo nas relagfes sociais consideradas de género no
convivio familiar de Dona Dié. Embora pareca um modelo tradicional de familia patriarcal e
nuclear, em que existe uma hierarquia onde o homem ou o0 pai exerce uma posic¢ao
privilegiada, na casa de Dona Di6 as relagdes familiares sdo negociadas, apresentando uma
complementaridade entre as posices de género e poder. Nesse sentido o empoderamento
propde uma relacio onde as decisdes s&o bilaterais onde toda a familia é beneficiada. E nesse
aspecto que Joan Scott (1995) propde que sejam observados os contextos e as representacdes
simbolicas para que os conceitos normativos ndo limitem as interpretagdes. Diante dessa
prerrogativa, cabe entender que o modelo familiar vivido por Dona Di¢ foi construido com
base nas negociagdes onde as posi¢des de género se complementam.

A reconstituicdo da trajetoria de Dona Di0, por meio das suas memorias apresenta a
valorizacdo de tradigcdes cultural/religiosa que ela preservou na constru¢do da imagem que
proporcionou a sua visibilidade e empoderamento. Percebeu-se que na trajetoria de mulheres
como Dona Dio6 do Acarajé, ou seja, negras, de origem pobre, distante da educacdo formal,
cuja batalha pela sobrevivéncia esteve sempre como primeiro passo, a religiosidade e a

diversidade da cultura negra estdo imbricadas de tal maneira que no cotidiano se confundem
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ou se tornam a mesma coisa. A religido constitui a base da vida diaria dessas mulheres que
tem no seu conjunto de crencgas elementos fundamentais de resisténcia e sobrevivéncia.

S80 os saberes apreendidos e repassados, estimulados pela fé, extraidos das
experiéncias diarias que constroem a visibilidade e a lideranca das mulheres negras dentro do
grupo. As ialorixd (maes-de-santo) sdo o exemplo dessas liderancas femininas,
especificamente na Bahia, onde estdo os terreiros de candomblé mais famosos do Brasil que
tem a mulher como sacerdotisa principal. Dentro de um universo simbolico, o candomblé é
apresentado como instituicdo que procura preservar as tradicdes e a identidade afro-brasileira.
Provavelmente por ter a capacidade de manter saberes das tradi¢bes religiosas no seu
cotidiano com capacidade de lideranca observada nas mulheres negras religiosas, que Dona
Dio, muitas vezes, foi confundida com mée-de-santo, ou simplesmente mée negra, mae Did.

Os costumes, as praticas diarias, o trabalho, a fé, a religido, a cultura, em conjunto
legitimam a sua identidade social e individual. De acordo com Pollak (1992, p.204) “a
memoria e a identidade sdo valores disputados em conflitos sociais e intergrupais, e
particularmente em conflitos que opdem grupos politicos diversos”. Nesse sentido entende-se
que Dona Di6 construiu a sua imagem por meio da diferenca encontrada dentro de uma
sociedade cujos costumes estavam voltados para uma cultura branca e ocidentalizada. Foram
os critérios encontrados e utilizados nas negociagdes interpessoais e interculturais que

permitiram a Dona Dié uma trajetéria de empoderamento. Como afirma Pollak:

Ninguém pode construir uma autoimagem isenta de mudanga, de
negociacdo, de transformacdo em funcdo dos outros. A construcdo da
identidade é um fendmeno que se produz em referéncia aos outros, em
referéncia aos critérios de aceitabilidade, de admissibilidade, de
credibilidade, e que se faz por meio da negociagdo direta com outros. Vale
dizer que memodria e identidade podem perfeitamente ser negociadas, e ndo
sdo fendbmenos que devam ser compreendidos como esséncias de uma pessoa
ou de um grupo. (POLLAK, 1992, p.204).

Herdeira de uma sabedoria ancestral, Dona Di0 se destacou entre as mulheres negras
de Vitodria da Conquista sendo reconhecida como a “baiana de acarajé”, representante do povo
negro e das vendedoras de acarajé da sua época. Sempre paramentada com a sua
indumentaria, sem nunca descaracterizar a sua identidade de “baiana de acarajé¢”, estava
presente nos movimentos de expressdes culturais-religiosa afrobrasileiras que se

apresentavam na cidade: em eventos publicos vendendo acarajé, na “Lavagem do Beco”, ou
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ainda desfilando na Escola de Samba. Em todas as atividades ela estava no comando, como
protagonista.

Esta visibilidade conquistada por Dona Di60 pode ser compreendida dentro das
negociacgdes culturais da pds-modernidade que na analise Stuart Hall (2013) é o resultado de
um novo tipo de politica cultural em que as vozes da margem se transformaram na vibe® do
momento. Hall (2013, p. 377) acredita que 0s espacos conquistados pela cultura negra ainda
sao poucos ¢ policiados, mas “sdao capazes de efetuar diferengas e de deslocar as disposigdes
do poder”. A cultura popular negra, segundo o autor apresenta historias, prazeres e memaorias
do povo e ndo adianta o quanto for cooptada ou inauténtica sempre tera as experiéncias
vividas por traz dos seus repertorios.

Na frente dos movimentos culturais Dona Di6 conseguia 0s recursos financeiros tanto
para a Escola de Samba quanto para a “Lavagem do Beco”, pois tinha representatividade na
Cémara de Vereadores ou ainda acesso junto as secretarias municipais onde buscava recursos.
Essa configuracdo de poder de negociacéo conseguido por Dona Di6 sugere um tipo de poder
emanado de saberes da propria cultura das mulheres africanas e suas descendentes. Os moldes
dessas associacOes criadas pelas mulheres iorubas definidas por Bernardo (2003) ajudam a
entender a importadncia do poder de atuacdo de Dona Dié diante das autoridades
institucionalizadas como um aspecto desenvolvido pelas mulheres negras desde a Africa na
negociacao de bens tanto materiais como simbdlicos que aconteciam nas feiras.

Segundo Bernardo, as mulheres iorubas detém saberes e sabem usar a autonomia
conseguida por meio do trabalho. Quando Jurema Werneck (2007) traz a figura da lalodé para
analisar as mulheres negras dentro do samba, ampliando o sentido do conceito com a
finalidade de contrapor a invisibilidade da participacdo das mulheres negras na cultura
popular. Ao expandi o conceito lalodé, Werneck apresenta especialmente o lugar e papel das
mulheres negras nas tradicdes afro-brasileiras destacando a forma com que elas rompem com
modelos estabelecidos para alcancar novas posi¢des dentro da sociedade racista e sexista.

O estudo aqui apresentado, ndo esgota as possibilidades de interpretacfes para as
categorias observadas na trajetéria de Dona Dié do Acarajé que recuperam elementos
relativos a conquista da autonomia, a disputa pela sobrevivéncia, a visibilidade social e acima
de tudo, o resgate da cultura afro-brasileira em um espaco ocidentalizado. Entretanto,

possibilita novos estudos sobre as mulheres negras reiterando a importancia de analise das

* Termo inglés que quer dizer vibracdo de forma simplificada. Hoje é uma expressdo popular utilizada por
jovens para identificar a sensacdo do momento.
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suas historias de vida a partir das suas experiéncias sociais e histérias concretas, respeitando
suas identidades e diferencas de género, raca, etnia e de visdes de mundo com as quais

aprenderam e construiram o saber cotidiano da sobrevivéncia e da cultura popular.

5.1 CARTA PARA DONADIO

Dona Di6,

Ha pouco tempo estavamos tdo préximas, andavamos pelas ruas, pelo bairro da mesma
cidade, e ainda assim ndo tivemos tempo para esse encontro gque agora aconteceu nas
entrelinhas do meu percurso académico. Escrevo para dizer que esse encontro me conduziu
por caminhos que talvez vocé nem imaginasse a existéncia, mas que em todos, a sua
experiéncia pode ser considerada como um fio condutor que possibilita seguir adiante.

Agora que posso escrever, quero mostrar o que encontrei nesse pedago de estrada
trilhada por vocé durante uma vida que promete assegurar uma proposta de mudanca de visdo
sobre as mulheres negras, sobre a cultura negra e também sobre a cidade de Vitéria da
Conquista que para mim, até entdo se mostrava como uma “Sui¢a baiana”. Ouvi muitos
relatos, visitei sua familia e sua casa, procurei em arquivos, jornais da época em que Vocé
viveu e iniciou a sua caminhada, apreciei fotografias em arquivos publicos, no seu album de
familia, em “blogs” da internet, por fim fiquei tdo proxima de vocé que até confundo o
momento do nosso encontro.

Escrevo agora para contar sobre o resultado dos valores fundamentais que vocé
carregou e mostrou em seu trabalho, em suas a¢6es, nos movimentos que fizera acontecer e
deu vida a uma cultura que sempre foi marginalizada. O final da década de 70 e inicio dos
anos 80 foram importantes para a sua visibilidade em Vitoria da Conquista. Foi durante esse
periodo que sua Escola de Samba esteve prestigiada e ganhava o primeiro lugar nas
competigdes carnavalescas. Nesse mesmo periodo iniciou a “Lavagem do Beco” outro grande
evento que mostrava o seu empoderamento na cidade e bem mais sua socializacdo com o
povo negro, com a cultura, com as tradicoes.

Esse momento também foi muito importante para as mulheres negras de todos os
paises que foram colonizados: o Brasil, 0 Caribe, as Américas, a Africa. Talvez vocé néo

tivesse conhecimento, mas muitas mulheres negras, comuns e intelectuais, estavam
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procurando uma forma de subverter as situacdes de privilégios proporcionadas para e por um
universo branco, ocidental e patriarcal. Os estudos que foram feitos ajudaram a compreender
muito do que foi a sua trajetdria e especialmente como as suas experiéncias poderao ajudar no
combate a desigualdade racial e sexual, bem como trazer de volta as tradi¢des culturais que
um dia vocé buscou preservar.

Nesse inicio de século muitas mudangas aconteceram. Os movimentos de mulheres e
de negros, organizados politicamente, conseguiram alguns espacos e hoje temos em Vitoria da
Conquista uma Coordenacdo para a Promocao de Politicas de Igualdade Racial, mostrando
que o pais tem avancado em politicas que buscam escrever uma nova histéria. Entre 2003 e
2014 o governo brasileiro conseguiu reduzir em 72% a extrema pobreza que acomete a
populacdo negra. Contudo, ainda hd muito para ser feito, pois 0 racismo e 0 sexismo
continuam a ser o entrave para a populacdo em geral.

Muito me preocupa quando chego até aqui na minha pesquisa e compreendo que
algumas das suas lutas ficaram apenas na memoria recolhida dos arquivos, e que pararam sem
direcdo. Ouvi a sua voz que gritava em 2009 para que a tradigdo das “baianas de acarajé”
fosse mantida em Vitéria da Conquista, pelo menos na Praca, no “Cal¢caddao” onde vocé
trabalhou durante mais de 50 anos. L4, na atualidade, nenhuma das vendedoras de acarajé usa
a indumentaria de “baiana”, nem mesmo na sua barraca. O cheiro do dendé€ que permanece na
praca ndo emite mais a tradicdo afro-baiana e religiosa do seu tempo.

Procurei na Camara de Vereadores para ver se existia alguma lei que regulamentasse
as vendas do acarajé em Vitoria da Conquista, que foi proposto em audiéncia publica por vocé
e suas companheiras do acarajé, mas nada foi pra frente. Nem mesmo um “Projeto de Lei” foi
encontrado nos arquivos. N&o culpo o vereador ou o deputado que estiveram presentes
naquela audiéncia por ndo terem continuado a discussdo. Nem mesmo as vendedoras
tradicionais que por algum tempo conservaram as tradigdes. Acredito que a grande
discriminacdo racista e religiosa que impera na cidade com 0 movimento crescente das igrejas
neopentecostais e do ‘“acarajé cristao”, que tratam as tradicdes afro-brasileiras como
“amaldi¢coadas”, buscando na venda do acarajé apenas o efeito comercial, ¢ o obstaculo que
obrigam as “baianas” a entrarem no jogo do mercado.

Por tudo isso € que acredito que precisamos ir além dos muros da academia, além da
contribuicdo aos conceitos epistemoldgicos do feminismo negro, mas para a militancia, para
as pragas, para as ruas novamente, por meio das vozes que acreditam na tradicdo que foi
construida nas suas experiéncias de vida. E por isso que escrevo. Com essa visdo me despeco,

acreditando que a discussdo ndo acaba aqui. Aprendi com vocé que as vozes da memoria que
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vem do passado podem projetar um futuro desejavel, com luta, resisténcia, perseveranca e
sabedoria.

Um grande abraco,

Martha
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Universidade Estadual do Sudoeste da Bahia — UESB

Autorizada pelo Decreto Estadual n°® 7344 de 27.05.98
Campus de Jequié

INSTRUMENTO DE COLETA DE DADOS
ROTEIRO PARA A ENTREVISTA

Montar a arvore genealogica

Nome Dionisia de Oliveira Silva — (nome de registro ou de Batismo)
Data de nascimento.

Origem, ascendéncia e descendéncia familiar, local de nascimento;
Onde Dona Di6 nasceu e quando?

Quem eram seus pais?

Teve quantos filhos naturais?

Teve filhos de criacdo ou consideracao?

E o companheiro? O pai dos filhos e filhas.

Costumes, cotidiano familiar

Quantas pessoas viviam na casa juntamente com Dona Did e quem eram essas pessoas?
Como era a vivéncia familiar?

Quais as relagdes de amizades?

Quais os principais costumes e praticas do dia a dia da familia?

Como era a relacdo com o companheiro, e como era divisdo dos papéis na familia?

O gue mudou depois da morte de Dona Di6?

Caracteristicas religiosas

Dona Dié era do Candomblé, sempre foi ou ja frequentou outra religidao?

Ela chegou a ser mée de santo?

Que lugares —(terreiros e igrejas), se for o caso, religiosos eram frequentados por Dona Dio e
sua familia?

Como era a vivéncia dela nesses lugares?

Quem, desses lugares, seria indicado para falar sobre Dona Dié em uma entrevista?

Quais as atividades religiosas praticadas por Dona Di6 na sua casa?

Quiais as festas ela realizava na sua casa? Como era o Caruru de Cosme e Damido?
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4. Culturais
Quais os eventos culturais Dona Di6 frequentava?
A escola de Samba, qual o nome, quando e como foi criada, quem eram 0s componentes?
Quanto tempo saio no carnaval (ou micareta) e como era organizada?
A “Lavagem do Beco”, quando iniciou. Até quando Dona Di¢ participou?

As homenagens — no novo carnaval ?

5. Trajetoria ocupacional
Dona Di6 sempre foi Baiana de Acarajé ou ja teve outra ocupacgao?
Quando e Como Dona Di6 comecou a vender acaraje?
Conte-me como eram as relacdes de trabalho da pesquisada?
E a ocupacdo da familia (filhos, pai, mae)
Quais as estratégias de sobrevivéncia familiar?
Como foi 0 acesso de Dona Di6 aos 6rgdos politicos e econdmicos da cidade (prefeitura,

camera de vereadores, secretaria de cultura, COOPMAC, Centro Cultural) ?

6. Como era ou é o acesso da familia aos bens e servicos publicos (saude/ transporte/ educacéo,
creche) — se possivel relatar desde a época de Dona Dio0.

7. Sobre praticas de discriminacdo (raca — cor — sexualidade) nos espacos de trabalho, escolas,

ruas, conte-me alguma experiéncia?
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Fotos de familia

__Albino - Esposo de Dona Di¢ (direita) Dona Di6 vestida de baiana

Fonte: acervo familiar. Data e fotégrafo ndo identificados.
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Um sabado no “Acarajé da Di¢”

Edneide (filha)
-

7 :!’

Fonte: Foto realizada para a pesquisa. Data: agosto/2015. Fotografa: Martha Nogueira
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Netos de Dona Di6 na Praca do Acarajé (foto 1)

Netas de Dona Did vestidas de baiana

Ednara (foto 3

Fonte:

Foto 1. Realizada para a pesquisa. Data: agosto/2015. Fotografa: Martha Nogueira
Foto 2. Acervo familiar. Data: ndo identificada. Fotografo: néo identificado

Foto 3. Acervo familiar. Data: ndo identificada. Fotografa: Kamilla Dantas
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Alguns colaboradores da pesquisa

Pai Bonfim — foto 1

Fonte: Fotos 1 Realizadas para a pesquisa. Data: agosto/2015. Fotografa: Martha Nogueira
Foto 2. Acervo Blog do Fabio Sena. Data: nao identificada. Fotografo: Fabio Sena

Foto 3. Acervo da Camara de Vereadores. Data: 18.11.2011. Fotografo: Edson Maciel Junior
Foto 4 . Realizadas para a pesquisa. Data: julho/2016. Fotografa: Martha Nogueira
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Vendedoras de acarajé

Vitéria da Conquista — Bahia 2016

Kamilla Dantas

Fonte: fotos realizadas para a pesquisa. Fotografia: Kamilla Dantas. Maio/2016
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Vendedoras do “acarajé cristao”

Vitéria da Conquista — Bahia 2016

Fonte: foto realizada para a pesquisa. Fotografia: Kamilla Dantas. Maio/2016
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Lavagem do Beco

Fonte: acervo do APMVC. Fotografo e data néo identificados
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Lavagem do Beco

Fonte: acervo do APMVC. Fotégrafo e data nédo identificados
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Lavagem do Beco

Fonte: acervo do APMVC. Fotégrafo e data ndo identificados
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Escola de Samba Unido de Sao Vicente

Fonte: acervo do APMVC. Fotografo e data ndo identificados
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Escola de Samba Unido de Sao Vicente

Fonte: acervo do APMVC. Fotografo e data ndo identificados



ANEXO B

CAMARA MUNICIPAL DE VITORIA DA CONQUISTA BA

SECRETARIAGERAL
Docto: 155 - MOGAO DE PESAR

MOCAO DE PESAR N° 155/2012

A Cédmara Municipal de Vitéria da Conquista
manifesta o seu profundo pesar pelo
falecimento da Senhora Dionizia de Oliveira
Silva, popularmente conhecida como Dona Dié
do Acarajé.

Dona Dionizia de Oliveira Silva, nasceu no municipio de Vitéria da Conquista
no ano de 1936, filha de Dona Rosalina Maria de Jesus (in meméria). Residente na rua
da Conceicdo n 90 Bairro Centro, faleceu no dia 07 de Outubro de 2012, as 16:45 no
Hospital Sdo Vicente. .

Dona Dié como era conhecida, estudou na escola Padre Anchieta e teve uma
professora, que ela admirava muito até hoje, Dona Maria Angélica.

Casou-se com o Senhor Albino Anténio da Silva que teve 14 filhos. Joselita
Santos, Dionilia de Oliveira Silva, Carmelita Silva Moreira, Edleuza de Oliveira Silva,
Edneide de Oliveira Silva, Edlene de Oliveira Silva (in memoria), Albino Anténio da
Silva Filho, Edna de Oliveira Silva, Alvino de Oliveira Silva, Edmeia Oliveira Silva,
Josenilda de Oliveira Silva (in meméria), Alceno de Oliveira Silva (in meméria), Adnair
de Oliveira Silva, Alexandre Oliveira Silva, dois adotivos Rita de Cassia de Jesus, André
Aparecido de Jesus Neto, 50 netos e 30 bisnetos.

Dona Dié comegou sua luta muito cedo, como cozinheira no restaurante do
Marcal, onde conheceu seu esposo. Posteriormente trabalhou no hotel Conquista, como
lavadeira de roupa.

Ela comegou a trabalhar como auténoma, vendendo cafezinho, nas festas a noite
da boemia.

Depois conheceu Mamede, que vindo de Salvador recebeu apoio em sua
residéncia. Ele a levou o conhecimento de como fazer o melhor acarajé da cidade, ela
seguiu em frente e comegou a vender na praga nove de novembro, onde ficou até o dia
de hoje com a ajuda de seus filhos. ‘

Catdlica atuante. Dona Dié sempre se trajava com roupas de baianas, que é a
tradi¢éo das baianas, ela ficou conhecida pelo seu delicioso acarajé da Dié. Depois que
ela ficou viliva casou-se novamente com o Senhor Pedro Luciano de Oliveira, ficou
casada por 20 anos. Por muitos anos liderou a escola de Samba Uni&o de S#o Vicente,
sempre camped dos carnavais de Vitéria da Conquista.

Gentilmente todos os anos ela colaborava com sua m#o de obra para a festa do
Téa Toa, oferecendo o seu melhor sem receber nada em troca apenas o carinho das
pessoas, para o Sr. Elves (produtor de eventos) uma das ultimas homenagens, ela
recebeu da Coopmac, pelo reconhecimento das pessoas que ajudam a transformar a expo-
conquista. Dona Di¢ trabalhou na praga nove de novembro mais de 60 anos. Foi uma

pessoa amada e respeitada por todos.
Ela deixa muita saudades de seus filhos ¢ amigos, uma mulher responsavel,
guerreira e vitoriosa, saudades de todos que a conhecia e a amava.

Rua Coronel Gugé, 150 - 102 - Centro - CEP 45000-510 - Vitéria da Conquista-Ba - Fone: 77-3086-9637

Email: secretariageral@camaravc.com.br Pagina: 1 de 2
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Servigo Publico Federal
Ministerio da Cultura
Instituto do Patrimdnio Historico e Artistico Nacional - IPHAN

CERTIDAO

CERTIFICO que do Livro de Registro dos Saberes, volume primeiro, do Instituto do
Patrimdnio Histérico e Artistico Nacional — IPHAN, instituido pelo Decreto numero trés mil
quinhentos e cinglienta e um, de quatro de agosto de dois mil, consta a folha seis o seguinte:
“Registro ntmero trés; Bem cultural: Oficio das Baianas de Acarajé; Descricdo: E a pratica
tradicional de producdo e venda, em tabuleiro, das chamadas comidas de baiana, feitas com azeite
de dendé e ligadas ao culto dos orixas, amplamente disseminadas na cidade de Salvador, Bahia.
Dentre as comidas de baiana destaca-se o acarajé, bolinho de feijao fradinho preparado de maneira
artesanal, na qual o feijao € moido em um pilao de pedra (pedra de acarajé), temperado e
posteriormente frito no azeite de dendé fervente. Sua receita tem origens no Golfo do Benim, na
Africa Ocidental, tendo sido trazida para o Brasil com a vinda de escravos dessa regido. No inicio,
todas as pessoas que produziam e comercializavam o acarajé eram iniciadas no candomblé, numa
pratica restrita a mulheres, em geral filhas-de-santo dedicadas ao culto de Xangd e Qia (Iansa).
Para cumprir suas “obrigacdes” com os orixas, durante o periodo colonial, as negras libertas ou
negras de ganho preparavam os quitutes e saiam as ruas de noite para vendé-los, dando origem a
esse costume. A atividade de producdo e comércio € predominantemente feminina, e encontra-se
nos espacos publicos de Salvador, principalmente pracas, ruas, feiras da cidade e orla maritima,
como também nas festas de largo e outras celebracées que marcam a cultura da cidade. A
indumentaria das baianas, caracteristica dos ritos do candomblé, constitui também um forte
elemento de identificacdo desse oficio, sendo composta por turbantes, panos e colares de conta
que simbolizam a intencdo religiosa das baianas. Os bolinhos de feijdo fradinho, destituidos do
recheio utilizado para o comércio, sao, inclusive atualmente, oferecidos nos cultos as divindades do
candomblé, especialmente a Xangd e Qia (Ians3a). A producdo do acarajé e das outras comidas no
universo religioso do candomblé é uma das razoes pela qual a receita do acarajé se mantém sem
muitas alteracGes, visto que ha uma série de cuidados com a preparagao do alimento que é
ofertado aos orixas e que, mesmo como produto comercializado para o publico em geral mantem o
seu elo de comunicacao simbdlica com as divindades. Para sua comercializacdo sao utilizados

vatapa, caruru e camarao seco como recheio e o tabuleiro no qual é vendido também é composto
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por outros quitutes tais como abarad, passarinha (baco bovino frito), mingaus, lelé, bolinho de
estudante, cocadas, pé de moleque e outros. Os aspectos referentes ao Oficio das Baianas de
Acarajé e sua ritualizacdo compreendem: o modo de fazer as comidas de baianas, com distincées
referentes a oferta religiosa ou a venda informal em logradouros soteropolitanos; os elementos
associados a venda como a indumentéria propria da baiana, a preparac3o do tabuleiro e dos locais
onde se instalam; os significados atribuidos pelas baianas ao seu oficio e os sentidos atribuidos pela
sociedade local e nacional a esse elemento simbélico constituinte da identidade baiana. A feitura
das comidas de baiana constitui uma pratica cultural de longa continuidade histdrica, reiterada no
cotidiano dos ritos do candomblé e constituinte de forte fator de identidade na cidade de
Salvador.Esta descricio corresponde 3 sintese do conteudo do processo administrativo n°
01450.008675/2004-01 e Anexos, no qual se encontra reunido o mais completo conhecimento
sobre este bem cultural, contido em documentos textuais, bibliograficos e audiovisuais. O presente
Registro estd de acordo com a decisdo proferida na quadragésima quinta reunido do Conselho
Consultivo do Patriménio Cultural, realizada em primeiro de dezembro de dois mil e quatro. Data do
Registro:.............." E por ser verdade, eu, Marcia Genésia Sant’Anna, diretora do Departamento de
Patrimonio Imaterial do Instituto do patrimonio Histdrico e Artistico Nacional — IPHAN, lavrei a
presente certiddo que vai por mim datada e assinada. Brasilia, Distrito Federal, vinte e um de

dezembro de dois mil e quatro.
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Livro de Registro dos Saberes

0 Oficio das Baianas de Acarajé, em Salvador, Bahia, consiste em uma pratica tradicional de
producao e venda em tabuleiro das chamadas comidas de baiana ou comidas de azeite, em que

se destaca o acarajé, um bolinho de feijdo fradinho, frito no azeite de dendé.

A feitura do acarajé foi trazida pelas escravas negras no periodo colonial e tem sido
reproduzida no Brasil ha varios séculos. Na maior parte do tempo foi transmitida oralmente por
sucessivas geractes. O acarajé era comercializado no periodo colonial pelas chamadas escravas
de ganho ou negras libertas, proporcionando a sobrevivéncia dessas Ultimas apds a abolicdo da
escravatura. No decorrer dos séculos essa comida, que teve uma origem sagrada, associada ao
culto de divindades do candomblé, passou a marcar toda a sociedade baiana como um valor

alimentar integrado a culinaria regional.

0 acarajé, com seus recheios habituais, além do abard, acaca, fato, bolinho de estudante,
cocadas, bolos, mingaus, sao vendidos em tabuleiros instalados pelas baianas em lugares que
lembram os antigos cantos, pontos dos escravos que comercializavam produtos no periodo
colonial. Atualmente, os grupos sociais que vendem as comidas de baiana sao compostos por
filhas de santo, no contexto religioso do candomblé e por baianos e baianas de acarajé, no

contexto da comercializacdo como meio de vida.

Os elementos essenciais do Oficio das Baianas de Acarajé compreendem os rituais envolvidos
na producio do acarajé, na arrumacao do tabuleiro e na preparacio do lugar onde as baianas se
instalam; os modos de fazer as comidas de baiana; o uso do tabuleiro para venda das comidas; a
comercializacdo informal em logradouros, feiras e festas de largo; o uso da indumentaria prépria
das baianas, como marca distintiva de sua condicdo social e religiosa, presente especialmente nos

panos da costa, nos turbantes, nos fios de contas e outras insignias.
0 pedido de Registro do Oficio das Baianas de Acarajé em Salvador, Bahia, foi solicitado pela

Associacdo de Baianas de Acarajé e Mingau do Estado da Bahia, juntamente com o Centro de

Estudos Afro-Orientais de Universidade Federal da Bahia e o Terreiro Ilé Axé Opo Afonja. Foi
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inscrito no Livro dos Saberes, como patrimdnio cultural brasileiro, em 10 de dezembro de 2004, a
partir da decisdo proferida na 452 Reunido do Conselho Consultive do Patriménio Cultural,

realizada em 19 de dezembro de 2004.
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ANEXO E
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CAMARA MUNKHRAL, g1
UISTA i
VITORIA gAAHIE\ONQ I ; T L

Projeto de Lei n2 434/88

Declara de Utilidade Publica o Grupo
Recreativo Escola de Samba Unigfio de

Sao Vicente.

A Cémara Municipal de Vitdria da Conquista aprova e eu sanciono
a séguinte LEI:

Art, 12 - Fica declarada de Utilidade Piblica

o Grupo Recreativo Escola de Samba UniZo de Sdo Vicente, com
sede nesta cidade, 2 Rua Conceigdo n? 90, entidade civil, sem
fins lucrativos, cujo Estatuto foi publicado no Didrio Oficial
do dia 02.03.88 e registrado no Cartdrio do registro de T{tulos
e Documentos de Pessoas Jurfdicas, sob n® 12,100, as folhas 03
do livro A-5 de 12 de abril de 1988. '

Art, 292 - Egsta lei entrara em vigor na data de
sua publicag@o, revogadas as disposigdesm em contrario.

Sala das SessQes, 28 de abril de 1988
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ANEXO F

Tribuna do Café — 15 de fevereiro de 1986

v - S e e ae e 28 g
' | v
E .!i[l|l|l|'
| _meummww:
v CATEGORIA APOXES:
1% luga: -~ Fihos de Ansll, com 30 pottos
2 lugar — Flllxe de Ogun, com 36 pontos 1% lugar — Bolso Pwads, com T8 ponk
3* lugar — Rel do Congo, com 35 pontos T lugar — Massicas, com ¥ pontos

CATEGORIA ESCOLAS DE SAMBA: 2 lugar — Apaches: com 68 pomsos
1" lugar — Unifio do Sio Vicente, com 588 pontos 4° Wugar — Beljo, com 62 pordos

CATEGORIA BLOCOS:

2® lugar — Império Guarani; com 58 pontos 5 lugar — Tip-Tops com 53 pontos
3 ugar — Mocidade Conquistense; com 584 pantos €* lugsr — Pascinacio: com %0 pont
4% lugar — Unidos da Corrente com 506 pontos T lugar — Maflomos, com 4 pontc
~ 5° lugar — Unidos do Balrro Brasil: com 352 pontos Acs primeiros colocados, foram ens

Fonte: Hemeroteca do APMVC



