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RESUMO

Este estudo analisa o samba de roda do Grupo Raizes de Acupe como patriménio cultural e
expressao da identidade comunitaria no Reconcavo Baiano. Fundamenta-se nas contribuicdes
de Sandroni (2010) e Martins (1997), que compreendem o samba de roda como espaco de
sociabilidade, memoria e transmissdo de saberes ancestrais. O objetivo foi compreender como
0 grupo contribui para a preservacao e valorizacdo dessa manifestagcdo cultural. A pesquisa
adotou abordagem qualitativa, de carater descritivo e analitico, com base em pesquisa
bibliografica, documental e entrevistas semiestruturadas realizadas com sambadeiras da
comunidade. Os resultados demonstram que o samba de roda constitui um importante
instrumento de resisténcia cultural, fortalecimento identitario e transmissao intergeracional de
conhecimentos. Constatou-se ainda que as sambadeiras exercem papel fundamental na
salvaguarda do patriménio cultural local. Conclui-se que o Grupo Raizes de Acupe atua como
agente de preservacdo da memdria coletiva e da cultura afro-brasileira, contribuindo para a

continuidade do patrimdnio cultural imaterial diante dos desafios contemporaneos.

Palavras-chave: Acupe (Santo Amaro, BA) - histéria; samba de roda - Bahia; patriménio
cultural; Grupo Raizes de Acupe (conjunto musical).



ABSTRACT

This study analyzes the samba de roda of the Raizes de Acupe Group as cultural heritage and
an expression of community identity in the Recdncavo Baiano region. It is based on the
contributions of Sandroni (2010) and Martins (1997), who understand samba de roda as a
space of sociability, memory, and transmission of ancestral knowledge. The objective was to
understand how the group contributes to the preservation and appreciation of this cultural
manifestation. The research adopted a qualitative approach, with a descriptive and analytical
character, based on bibliographic and documentary research, as well as semi-structured
interviews conducted with sambadeiras from the community. The results demonstrate that
samba de roda constitutes an important instrument of cultural resistance, identity
strengthening, and intergenerational transmission of knowledge. It was also found that the
sambadeiras play a fundamental role in safeguarding local cultural heritage. It is concluded
that the Raizes de Acupe Group acts as an agent for the preservation of collective memory
and Afro-Brazilian culture, contributing to the continuity of intangible cultural heritage in the

face of contemporary challenges.

Keywords: Acupe (Santo Amaro, BA) - history; samba de roda - Bahia; cultural heritage;
Grupo Raizes de Acupe (musical group).
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1 INTRODUCAO

O samba de roda constitui uma das mais expressivas manifestacbes culturais do
Recbncavo Baiano, sendo compreendido ndo apenas como uma forma de entretenimento, mas
também como um espaco de resisténcia, de construcdo identitaria e de preservacdo da
memoria afro-brasileira. Sua prética articula mdsica, canto, danca e poesia improvisada,
compondo um universo simbolico que integra elementos de matrizes africanas, indigenas e
ibéricas, resultando em uma expressao singular da cultura popular baiana. Conforme observa
Sandroni (2008), o samba de roda deve ser entendido como “um lugar de sociabilidade, de
transmissdo oral de saberes e de reafirmagdo de pertencimento comunitario”, o que evidencia
sua relevancia no cenario cultural nacional.

O reconhecimento oficial do samba de roda como Patrimonio Cultural Imaterial do
Brasil pelo Instituto do Patrimdnio Historico e Artistico Nacional (IPHAN), em 2004, e,
posteriormente, como Obra-Prima do Patrimonio Oral e Imaterial da Humanidade pela
UNESCO, em 2005, reforca sua importancia como bem cultural de valor universal. Segundo
0 dossié elaborado pelo IPHAN (2006), esse processo de patrimonializacdo teve como
objetivo salvaguardar uma tradicdo ameacada pela modernizacdo, pelo éxodo rural e pela
homogeneizacdo cultural, garantindo as novas geragdes 0 acesso a esse repertdrio ancestral.

Nesse contexto, o distrito de Acupe, localizado no municipio de Santo Amaro da
Purificacdo, destaca-se como um dos principais ndcleos de preservacdo do samba de roda no
Recbncavo Baiano. Reconhecida por sua forte relacdo com o mar, a pesca artesanal e as
festividades populares, a comunidade acupense construiu uma identidade cultural marcada
pela oralidade e pelo protagonismo das populagdes afrodescendentes. Como aponta Silveira
(2012), localidades como Acupe ‘“constituem espagos de continuidade da memoria e da
resisténcia negra, onde o samba de roda se consolida como elemento estruturante da vida
social e cultural”.

E nesse cenario que o Grupo Raizes de Acupe emerge como agente fundamental na
manutencdo e difusdo do samba de roda, atuando ndo apenas como grupo artistico, mas como
guardido da tradi¢do local. Por meio da mdusica, da danga e da poesia, 0 grupo transmite
valores, histérias e memdrias que compdem o patrimbnio acupense, entendido como um
conjunto de praticas, saberes e modos de vida que expressam a singularidade da comunidade.
Conforme destaca Santos (2020), a atuacdo de grupos culturais locais é essencial para que o
patrimdnio imaterial ndo se restrinja a registros institucionais, permanecendo vivo e dindmico

nas praticas cotidianas.



Entretanto, a patrimonializacdo do samba de roda também suscita reflexdes criticas
acerca das politicas culturais e dos desafios enfrentados pelas comunidades tradicionais.
Nicolau dos Santos (2016) observa que o reconhecimento institucional, embora importante,
ndo assegura por si s6 a sustentabilidade das manifestacfes culturais, sendo necessario
compreender as tensdes entre tradicdo e modernidade, entre politicas publicas e autonomia
comunitria. O Grupo Raizes de Acupe ilustra essas contradicdes ao buscar visibilidade e
recursos sem perder a autenticidade de suas praticas culturais.

Diante desse cendrio, surge a questdo central que orienta esta pesquisa: de que modo o
samba de roda, a partir da atuacdo do Grupo Raizes de Acupe, contribui para a preservacgao e
afirmacéo da identidade cultural acupense, e quais os desafios enfrentados nesse processo de
patrimonializacdo e transmissdo intergeracional? Assim, este trabalho tem como objetivo
analisar como o Grupo Raizes de Acupe contribui para a preservacdo, valorizacdo e
transmissdo do samba de roda enquanto patriménio cultural acupense, identificando seus
significados sociais, historicos e identitarios no contexto do Recéncavo Baiano.

De forma especifica, busca-se investigar a trajetoria histérica do samba de roda no
Recbncavo Baiano, com énfase nas praticas culturais da comunidade de Acupe; identificar as
estratégias de preservacgdo e transmissdo intergeracional desenvolvidas pelo Grupo Raizes de
Acupe; analisar os significados atribuidos pelos integrantes do grupo e pela comunidade local
ao samba de roda enquanto expressdo de identidade cultural; compreender os impactos do
reconhecimento oficial do samba de roda pelo IPHAN (2004) e pela UNESCO (2005) na
realidade acupense; e discutir os desafios enfrentados diante das transformacgfes sociais,
culturais e econdmicas contemporéaneas.

A relevancia deste estudo, intitulado Samba de Roda do Grupo Raizes de Acupe:
Patriménio Acupense e identidade cultural, fundamenta-se em dimensdes culturais, sociais,
identitarias e académicas. Do ponto de vista cultural e social, 0 samba de roda desempenha
papel central na constru¢do da memodria coletiva e na resisténcia das populacdes
afrodescendentes do Reconcavo. Silveira (2016) alerta que 0s processos de patrimonializagdo
podem gerar tensdes quando as vozes comunitarias ndo sdo devidamente consideradas, razéo
pela qual esta pesquisa busca valorizar as perspectivas dos préprios sambadores e
sambadeiras como sujeitos histdricos ativos.

Do ponto de vista académico, embora existam estudos relevantes sobre o samba de
roda no Rec6ncavo (Sandroni, 2010), ainda s&o escassas as pesquisas que se debrugam sobre

comunidades especificas como Acupe, o que reforca a pertinéncia deste trabalho. Além disso,
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conforme apontam Bandeira e Rosério (2023), quando as politicas de salvaguarda consideram
as especificidades territoriais e contam com a participacdo ativa dos agentes locais, seus
efeitos tendem a ser mais efetivos e duradouros.

Metodologicamente, a pesquisa adotou uma abordagem qualitativa, de carater
descritivo e analitico, fundamentada nos principios da etnopesquisa e dos estudos culturais
afro-diasporicos. Conforme Branddo (2007) e Minayo (2016), a pesquisa qualitativa privilegia
a compreensao dos sentidos atribuidos pelos proprios sujeitos as suas praticas, 0 que se mostra
fundamental no estudo de manifestacfes culturais comunitarias e de tradicdo oral. Foram
mobilizadas trés frentes metodoldgicas: pesquisa bibliografica, documental e de campo. A
pesquisa bibliografica contemplou autores que discutem ancestralidade, corpo e transmissdo
cultural (Martins, 1997; Sodré, 2010; Goulart, 2019; Noguera, 2021), bem como estudos
sobre politicas de patrimonializacdo (Canclini, 2008; Silveira, 2016). A pesquisa documental
baseou-se no Dossié do IPHAN (2006), nos registros da UNESCO (2005) e em materiais
disponiveis em acervos digitais e comunitarios.

A etapa de campo foi realizada na comunidade de Acupe e compreendeu entrevistas
semiestruturadas com trés sambadeiras reconhecidas localmente como guardias da tradicdo,
independentemente de vinculo formal com o Grupo Raizes de Acupe. As participantes
possuem idades entre aproximadamente 45 e 70 anos, sendo mulheres negras com trajetoria
marcada pela insercdo nas praticas culturais da comunidade. No que se refere as suas
condicdes de trabalho, tratam-se de mulheres que desempenham atividades diversas,
incluindo trabalho informal e doméstico, conciliando essas funges com a participacdo ativa
nas rodas de samba. De modo geral, sdo reconhecidas por sua atuacdo na transmissdo de
saberes tradicionais, especialmente no que diz respeito a musicalidade, a danca e a
preservacdo da memoria coletiva associada ao samba de roda.. Esse recorte metodolégico
parte da compreensdo de que o samba de roda ndo se limita a uma instituicdo especifica, mas
é sustentado pela coletividade que o produz e o transmite. As entrevistas ocorreram em
espacos informais de convivéncia comunitaria, respeitando a logica da oralidade e da
corporeidade préprias dessas culturas. Por questdes éticas, as interlocutoras foram
identificadas por pseud6énimos, de modo a preservar suas identidades. Para fins de analise,
foram adotados os nomes ficticios Rosa, Dandara e Tereza, escolhidos como forma de
valorizar referéncias femininas e simbolicas associadas a resisténcia e a cultura afro-
brasileira, conforme orienta Creswell (2014). Os depoimentos foram analisados como

memdria social, em didlogo com a literatura e 0os documentos oficiais, reconhecendo, como
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propde Thiong’o (2017), que a epistemologia do territorio precede o olhar académico. Assim,
a metodologia adotada compreende o samba de roda como patriménio vivido, e ndo apenas

registrado, configurando-se também como uma postura ética e decolonial.
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2 CONTEXTO HISTORICO E SOCIO CULTURAL DE SANTO AMARO

Santo Amaro da Purificacdo esta localizado no estado da Bahia, na regido conhecida
como Recbncavo Baiano, uma das areas mais historicamente significativas do Brasil. O
municipio encontra-se a aproximadamente 73 km da capital Salvador, e suas coordenadas
geograficas sdo 12°32'49" de latitude sul e 38°41'43"” de longitude oeste (Wikipédia, 2025).
Limita-se com os municipios de Conceicdo do Jacuipe, Amélia Rodrigues e Feira de Santana

ao norte; Sdo Sebastido do Passé e Sao Francisco do Conde a leste; Saubara ao sul; e

Cachoeira e Sdo Gongalo dos Campos a oeste (IBGE, 2024).

Figura 1 — Localizacdo da comunidade de Acupe no municipio de Santo Amaro
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Fonte: Prépieiva de Santo Amaro / IBGE

Fonte: https://www.santoamaro.ba.gov.br.

Com uma érea territorial de cerca de 494,5 km2, Santo Amaro possui uma populagdo
estimada de 58.413 habitantes, conforme dados do Instituto Brasileiro de Geografia e
Estatistica atualizados em 2024 (IBGE, 2024), dos quais a maioria se autodeclara preta ou
parda, evidenciando a forte presenca da populacdo negra no municipio. A densidade
demografica é de aproximadamente 113,27 habitantes por km?, o que reflete uma ocupacao
moderada do territorio. O municipio apresenta clima tropical, com temperaturas elevadas ao
longo do ano, o que influencia diretamente o modo de vida da populagéo local.

Essa localizacdo estratégica, proxima a Baia de Todos os Santos e ao rio Subaé,
contribuiu historicamente para o desenvolvimento econémico e cultural da cidade,
especialmente durante o ciclo da cana-de-acucar, quando Santo Amaro se destacou como um

dos principais centros produtores da regido. A geografia do municipio, marcada por terras
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férteis e acesso fluvial, foi determinante para a instalacdo de engenhos e para a formagéo de
comunidades que até hoje preservam tradi¢des afro-brasileiras profundamente enraizadas
(Reis, 1996; IBGE, 2024).

Santo Amaro da Purificagdo, municipio situado no Recdncavo Baiano, possui uma
rica trajetoria historica que remonta ao periodo colonial. Fundado em 1557, o povoado se
desenvolveu as margens do rio Subaé, em uma regido marcada pela presenga dos povos
indigenas tupinambés, que habitavam o territdrio antes da chegada dos colonizadores
portugueses (IPHAN, 2025). A cidade foi elevada a categoria de vila em 1727 e,
posteriormente, & condicdo de cidade em 1837, recebendo o titulo de “Leal ¢ Benemérita” em
reconhecimento a sua participagdo nos principais movimentos politicos e sociais da historia
brasileira, como a Independéncia, a Guerra do Paraguai e a Revolta dos Alfaiates (Silva,
2022).

Durante os séculos XVII e XVIII, Santo Amaro consolidou-se como um dos
principais polos econdmicos da Bahia, especialmente pela producdo de cana-de-aglcar. Em
1757, ja existiam 61 engenhos em funcionamento na regido, o que evidencia a forca da
economia agucareira no municipio (IPHAN, 2025). Essa estrutura agraria foi responsavel por
moldar ndo apenas o territorio, mas também a formagao social e cultural da cidade, marcada
pela presenca de populacdes africanas escravizadas, indigenas e europeias.

Além de sua importancia econdmica, Santo Amaro destaca-se por sua relevancia
cultural. A cidade é berco de diversas manifestacdes artisticas e religiosas, como o samba de
roda, a capoeira e os festejos ligados a Igreja de Nossa Senhora da Purificacdo, cuja
construcdo teve inicio em 1706 e se tornou um dos principais simbolos arquiteténicos da
regido (Wikipédia, 2025). A navegacdo a vapor entre Santo Amaro e Salvador, iniciada em
1847, intensificou o fluxo de pessoas e mercadorias, contribuindo para o desenvolvimento
urbano e comercial do municipio.

Atualmente, Santo Amaro mantém viva a memdria de sua formacdo histérica e
cultural, sendo reconhecido como um dos centros mais expressivos do Recdncavo Baiano.
Sua trajetoria estd profundamente entrelagada com os processos de resisténcia e afirmacéo
identitaria das populagdes afrodescendentes, que continuam a preservar e reinventar suas
tradigcdes por meio da musica, da danga e da religiosidade.

Nesse sentido, a comunidade de Acupe, localizada no municipio de Santo Amaro,
destaca-se como um importante espaco de preservagdo e continuidade dessas tradigdes,
especialmente no que se refere ao samba de roda e as praticas culturais afro-brasileiras.

Reconhecida por sua forte presenca de manifestacdes culturais vinculadas a ancestralidade,
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Acupe configura-se como um territorio de resisténcia e reafirmacéo identitaria, onde saberes
sdo transmitidos entre geracbes por meio da oralidade, da musicalidade e das praticas
corporais (IPHAN, 2006; Sandroni, 2010).

2.1 PATRIMONIO CULTURAL E O SAMBA NO RECONCAVO BAIANO

O samba constitui uma das expressdes culturais mais emblematicas da identidade
brasileira, ultrapassando amplamente a definicdo restrita de género musical para se afirmar
como pratica social, linguagem simbdlica, forma de organizacdo comunitaria e tecnologia de
memoria coletiva. Sua trajetdria historica esta profundamente associada a didspora africana,
aos processos de colonizacdo, a escraviddo e as maltiplas estratégias de resisténcia cultural
desenvolvidas pelas populacfes negras no Brasil. Assim, compreender o samba implica situa-
lo no interior de uma histéria marcada pela violéncia colonial, pela negacdo da humanidade
negra e, simultaneamente, pela invengdo continua de formas de existir, comunicar e preservar
saberes.

De acordo com Marcondes (1997), as origens do samba remontam ao periodo
colonial, quando africanos escravizados, oriundos de diferentes regides do continente
africano, trouxeram consigo sistemas musicais complexos, dancas ritualizadas, formas de
canto responsorial e instrumentos de percussdao que, ao Se encontrarem em territorio
brasileiro, passaram por processos de reelaboracdo criativa. Essas préaticas, ao se fundirem a
elementos indigenas e europeus, deram origem a manifestacbes como o lundu, o batuque e o
maxixe, consideradas matrizes histéricas do samba. Tais expressdes ndo eram meramente
recreativas, mas desempenhavam func¢des sociais, religiosas e politicas, atuando como meios
de comunicacdo simbolica e preservacdo de vinculos identitarios em contextos de extrema
opressao.

Nesse sentido, 0 samba surge historicamente como préatica de resisténcia simbolica e
cultural. Conforme argumenta Sodré (1998), trata-se de um espa¢o no qual comunidades
negras recriavam lagos de pertencimento por meio da mdsica, da oralidade e do corpo,
produzindo sentidos coletivos que escapavam ao controle colonial. A musica, a danga e o
canto funcionavam como linguagens alternativas, capazes de transmitir valores, memorias e
cosmovisdes gque ndo encontravam lugar nos registros oficiais da histéria. Essa dimensdo de
resisténcia manifesta-se de forma particularmente intensa nos quilombos, nas senzalas, nos
terreiros e nas festas populares, onde o corpo negro, ao cantar e dancar, afirmava sua

existéncia frente & desumanizagdo imposta pelo sistema escravocrata.
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A centralidade do corpo no samba é um elemento fundamental para sua compreensdo
enquanto patriménio cultural. O corpo que danca, canta e toca instrumentos ndo apenas
executa movimentos estéticos, mas carrega memdarias ancestrais, codigos simbolicos e saberes
transmitidos de geracdo em geracdo. Trata-se de uma memoria incorporada, que se atualiza na
performance e na convivéncia comunitéaria, configurando o samba como pratica viva e
dindmica. Nesse aspecto, 0 samba pode ser entendido como uma forma de arquivo corporal,
no qual a histéria da didspora africana no Brasil é preservada ndo em documentos escritos,
mas em gestos, ritmos e vozes.

Com o processo de urbanizagdo ocorrido no final do século XIX e inicio do século
XX, 0 samba passou por transformacdes significativas, deslocando-se gradualmente dos
espacos rurais e periféricos para os centros urbanos. No Rio de Janeiro, a Praca Onze tornou-
se um dos principais pontos de encontro de comunidades negras migrantes, configurando-se
como espaco privilegiado de circulacdo de préticas culturais afro-brasileiras (Vianna, 1995).
Nesse contexto, 0 samba urbano se consolidou como expressao popular, ainda que submetido
a processos de repressao policial, estigmatizacdo social e controle institucional.

Autores como Vianna (1995) e Sandroni (2001) demonstram que a consolidacdo do
samba como simbolo nacional esteve associada a processos ambiguos de legitimacdo e
apropriagdo cultural. Figuras como Donga, Pixinguinha e Cartola desempenharam papel
fundamental na difusdo do género, mas essa visibilidade ocorreu, em muitos casos, mediante
a adaptacdo do samba a padrbes estéticos aceitaveis pelas elites urbanas e pelos meios de
comunicacdo. Tal processo implicou, por vezes, o silenciamento de suas origens negras e
comunitarias, bem como a marginalizacdo de formas tradicionais do samba que ndo se
adequavam ao projeto de identidade nacional em construcao.

Ao longo do século XX, o samba diversificou-se em multiplas vertentes, como o
samba de gafieira, 0 samba-cancdo, o samba-enredo e, mais recentemente, o pagode. Essa
multiplicidade evidencia o carater dinamico, plural e adaptativo do género, que, mesmo em
suas transformac0es, preserva elementos estruturantes de sociabilidade, ritmo e ancestralidade
africana (Moura, 1983). Contudo, essa diversidade também revela desigualdades no
reconhecimento cultural, uma vez que determinadas formas do samba foram amplamente
divulgadas e institucionalizadas, enquanto outras permaneceram restritas a contextos
comunitarios e locais.

Nesse cenario, o samba de roda do Recobncavo Baiano ocupa lugar central na
compreensdo do samba brasileiro como patriménio cultural. Considerado uma das formas

mais antigas do samba, o samba de roda preserva de maneira mais evidente os elementos
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rituais, corporais e comunitérios associados as matrizes africanas. Sua préatica articula musica,
danca, poesia improvisada e organizagéo coletiva, constituindo um sistema cultural complexo
que envolve diferentes atores sociais e modos de transmissdo baseados na oralidade e na
convivéncia cotidiana.

O reconhecimento do samba como patrimonio cultural ultrapassou as fronteiras
nacionais no inicio do século XXI. Em 2005, a UNESCO declarou o samba Patrimdnio
Cultural Imaterial da Humanidade, destacando sua relevancia historica e simbolica para a
formacéo cultural brasileira e para a memdria da diaspora africana. No Brasil, o Instituto do
Patrimdnio Historico e Artistico Nacional (IPHAN) registrou, em 2004, o0 Samba de Roda do
Reconcavo Baiano como Patrimonio Cultural Imaterial, reconhecendo-o como uma das
expressdes mais representativas da heranca africana no pais (IPHAN, 2006).

Esse processo de patrimonializacdo contribuiu para ampliar a visibilidade do samba e
para consolidar o entendimento de que ele constitui muito mais do que musica ou danca:
trata-se de um lugar de memoria, nos termos de Nora (1993), no qual comunidades reafirmam
identidades, narram suas historias e produzem sentidos de pertencimento. Entretanto, a
patrimonializacdo também levanta questdes criticas sobre os limites das politicas culturais,
especialmente quando o reconhecimento simbdlico ndo se traduz em condi¢cdes materiais
efetivas para a continuidade das préaticas culturais nos territorios de origem.

Diversos autores alertam que o risco da patrimonializacdo reside na possibilidade de
transformar praticas vivas em objetos museificados, desvinculados de seus contextos sociais.
Quando o patriménio é reduzido a espetadculo ou produto turistico, corre-se o perigo de
esvaziar seus significados comunitarios e politicos. Assim, o desafio central das politicas de
salvaguarda consiste em reconhecer que o samba ndo é apenas um bem a ser protegido, mas
uma pratica social que depende de relagdes, corpos, territdrios e processos continuos de
transmisséo intergeracional.

Dessa forma, compreender o samba de roda — e, particularmente, 0 samba
desenvolvido por grupos comunitarios como o Raizes de Acupe — exige situa-lo em um
campo mais amplo de lutas por memoria, identidade e valorizacdo da cultura afro-brasileira.
Trata-se de reconhecer o samba como patriménio vivo, sustentado por préaticas cotidianas,
relagbes comunitarias e saberes ancestrais que antecedem e ultrapassam o reconhecimento
institucional. O samba, nesse sentido, afirma-se como expressdo de resisténcia historica,
como linguagem politica e como fundamento da construgdo identitiria de inumeras
comunidades negras no Brasil.

Assim, o samba ndo deve ser compreendido apenas como simbolo nacional ou
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produto cultural consagrado, mas como pratica social fundamental para a compreensdo das
dindmicas historicas, culturais e identitarias do pais. Ao situar o samba no campo do
patrimonio cultural, reconhece-se ndo apenas seu valor estético, mas sua centralidade na
producdo de memoria, na afirmacdo da ancestralidade africana e na luta permanente das

comunidades negras por reconhecimento, dignidade e continuidade cultural.

2.2 0 SAMBA NO RECONCAVO BAIANO: SAMBA CHULA, CORRIDO E RODA

O RecoOncavo Baiano representa uma das regides mais expressivas da cultura afro-
brasileira, tanto pela concentracdo histérica de comunidades negras descendentes de africanos
escravizados quanto pela preservacdo e reinvencdo de praticas culturais que resistiram ao
longo dos séculos. Entre essas praticas, o samba de roda se destaca como expressdo simbdlica
e concreta de uma heranga cultural viva, enraizada em experiéncias de resisténcia,
ancestralidade e afirmac&o identitaria. O samba no Recdncavo apresenta variagcdes ritmicas e
estéticas como o samba chula, o samba corrido e a roda de samba, que, embora interligadas,
apresentam especificidades histdricas, performativas e sociais relevantes.

A origem do samba no Rec6ncavo Baiano deve ser compreendida a luz do contexto da
diaspora africana e da cultura negro-brasileira em regides de intensa atividade escravocrata.
Autores como Reis (1996) e Moura (1983) argumentam que a convivéncia entre diferentes
etnias africanas nos engenhos e nas senzalas do Recdncavo favoreceu a formacdo de formas
hibridas de expressdo musical e corporal, nas quais o ritmo, o canto responsorial e a danca
circular eram elementos centrais. Esses tracos foram preservados e transformados em festas
populares, rituais religiosos, praticas cotidianas e espacos comunitéarios, configurando um
ambiente cultural singular, que favoreceu o surgimento do samba de roda como manifestacédo
multifacetada.

Segundo Sandroni (2010), o samba de roda deve ser entendido ndo apenas como uma
forma de arte, mas como um sistema cultural complexo, que articula musica, danca, poesia,
performance e ritual. Ele é, a0 mesmo tempo, pratica estética e instrumento de socializacao,
canal de transmissdo de saberes e forma de organizacdo comunitéria. Sua performance ocorre
em diversos contextos, festas de santo, comemoracdes familiares, rituais civicos, celebragdes
agricolas e é sustentada por uma rede de atores sociais que inclui mestres, mestras,
sambadores, sambadeiras, musicos, costureiras, organizadores de festas e lideres
comunitarios. Essa complexidade confere ao samba de roda um lugar privilegiado como

objeto de estudo interdisciplinar, abrangendo areas como a antropologia, a ethomusicologia, a
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historia e os estudos culturais.

O reconhecimento oficial da importancia do samba de roda ocorreu em 2004, quando
0 Instituto do Patrimdnio Histérico e Artistico Nacional (IPHAN) o registrou como
Patriménio Cultural Imaterial do Brasil, e, em 2005, foi reconhecido pela UNESCO como
Obra-prima do Patrimonio Oral e Imaterial da Humanidade. Esses marcos institucionais
contribuiram para ampliar a visibilidade da manifestacdo, mas também suscitaram debates
sobre os efeitos da patrimonializacdo sobre as comunidades detentoras desses saberes. Como
observa Silveira (2016), o processo de patrimonializacdo pode, paradoxalmente, tanto
valorizar quanto regular praticas culturais, impondo a essas comunidades modelos idealizados
de autenticidade que muitas vezes desconsideram a vitalidade, a mutabilidade e a agéncia
local.

O samba chula, uma das formas mais emblematicas do samba no Rec6ncavo,
caracteriza-se por seu formato poético-improvisacional, com versos rimados e cantados em
tom de desafio, muitas vezes protagonizados por sambadores experientes. Essa vertente
destaca-se pela presenga do “cantador de chula”, que articula, em tempo real, rimas,
provocacOes e narrativas orais que refletem a sabedoria popular, os conflitos cotidianos e os
saberes ancestrais. Para Queiroz (2021), a chula desempenha papel essencial na valorizacéo
da oralidade como forma de conhecimento e como prética de resisténcia cultural, pois permite
que o sujeito subalternizado pela histéria oficial afirme sua existéncia, sua criatividade e sua
identidade por meio da palavra cantada.

Por sua vez, o samba corrido apresenta um ritmo mais acelerado e continuo,
geralmente executado ap6s a introducdo do samba chula, como um segundo momento da
roda. Ele privilegia o canto coletivo, os refrdes populares e a danga ritmada, criando um
ambiente de celebracdo mais intensa. Essa sequéncia — chula e corrido — é parte estrutural
das rodas de samba no Recdncavo, revelando ndo apenas uma estética musical, mas uma
dindmica ritualistica de preparacdo, climax e encerramento. Sandroni (2001) aponta que a
alternancia entre chula e corrido constitui uma estratégia musical e social de envolvimento
gradual do publico, garantindo tanto a expressao individual quanto a integragcdo comunitaria.

A roda de samba, em sua totalidade, funciona como um espago simbdlico de
resisténcia, sociabilidade e ensino. Nela, criancas, jovens e adultos aprendem, por observacao
e imitacdo, os passos do sapateado, os toques de atabaque, 0s versos das cantigas, 0s gestos
corporais e as regras de convivéncia. Trata-se de uma pedagogia oral e sensorial, que
transmite valores culturais, memoria historica e modos de ser no mundo. Maciel (2021)

destaca que as rodas de samba sdo “escolas informais de saberes ancestrais”, nas quais a
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experiéncia e a convivéncia sdo mais importantes do que a escolarizacdo formal. Essa
pedagogia comunitaria é fundamental para a preservacdo do samba como prética viva, mas
também enfrenta ameacas em contextos de deslocamento, urbanizacdo acelerada e perda de
espacos de encontro.

As sambadeiras, por sua vez, desempenham papel central na manutengéo e reproducéo
do samba de roda. Queiroz (2020) analisa, em sua pesquisa com mestras do Reconcavo, como
essas mulheres ocupam posi¢des de destaque como guardids da tradicdo, lideres comunitarias
e artistas reconhecidas. Elas ndo apenas dancam e cantam, mas também ensinam, organizam
eventos, produzem vestimentas tipicas e articulam redes de apoio. Historicamente
invisibilizadas nos discursos oficiais e académicos, as sambadeiras vém ganhando
protagonismo em pesquisas recentes que reconhecem sua agéncia, sua criatividade e sua
importancia sociopolitica. O trabalho dessas mulheres desafia as narrativas patriarcais e
elitistas sobre a cultura popular, oferecendo uma perspectiva feminista e afrocentrada sobre a
tradicdo do samba.

A musicalidade do samba no Recdncavo carrega marcas profundas da diaspora
africana, expressas no uso de instrumentos como o pandeiro, a viola, o atabaque e o reco-reco,
bem como em seus padrdes ritmicos sincopados e em sua estrutura responsorial de canto e
coro. Como aponta Gilroy (2001), a musica da didspora negra constitui um espago
privilegiado para a constru¢do de subjetividades alternativas, na medida em que articula
memoria, resisténcia e futuro em um so6 gesto estético. No samba de roda, essa articulacao €
particularmente evidente, pois ele remete simultaneamente ao passado escravocrata, a
presente comunitario e a um futuro de valorizacdo e reconhecimento da cultura
afrodescendente.

No entanto, o processo de patrimonializacdo também impde desafios. Silveira (2016)
problematiza a tendéncia de homogeneizacdo das praticas culturais em nome da
“autenticidade”. Segundo o autor, ha o risco de transformar manifestagdes culturais dinamicas
em “fetiches patrimoniais” congelados no tempo, reproduzidos para consumo turistico ou
validagdo institucional. Essa critica encontra eco em Canclini (2008), ao afirmar que as
politicas culturais muitas vezes operam em tensdo entre a preservagdo da diversidade cultural
e sua instrumentalizacdo econdmica. No RecOncavo, essa tensdo € vivida cotidianamente por
grupos como o Raizes de Acupe, que precisam equilibrar fidelidade a tradicdo e adaptagéo as
demandas contemporaneas.

Assim, compreender 0 samba no Recdncavo Baiano exige uma abordagem critica, que

leve em conta ndo apenas 0s aspectos musicais e festivos, mas também os contextos sociais,
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politicos e econdmicos em que essa pratica se insere. E preciso ouvir os sambadores e
sambadeiras, respeitar seus saberes, reconhecer suas estratégias de resisténcia e valorizar suas
formas préprias de organizacdo. O samba chula, o samba corrido e a roda de samba sdo mais
do que expressdes culturais: sdo lugares de memdria, de construgdo identitaria, de pedagogia
comunitaria e de luta por reconhecimento. Ao estudar essas manifestacbes em sua
complexidade, contribui-se para o fortalecimento de politicas culturais mais justas, inclusivas

e sintonizadas com as realidades das comunidades que mantém viva a heranca afro-brasileira.

3 ACUPE: TERRITORIO, IDENTIDADE E PATRIMONIO COMUNITARIO

Acupe, distrito de Santo Amaro da Purificacdo (BA), como dito anteriormente,
constitui um territorio cultural cuja historicidade se entrelaca a formacdo do Rec6ncavo
Baiano e a propria emergéncia do samba de roda como pratica de memoria, sociabilidade e
resisténcia afro-brasileira. Situado no entorno da Baia de Todos-0s-Santos, entre manguezais,
rios e antigas areas de engenho, o distrito expressa, em seu cotidiano, o0 encontro de matrizes
africanas, indigenas e luso-ibéricas que caracterizam o Recdncavo (IPHAN, 2006; IBGE,
2024). Tal configuracdo geografica e historica explica a densidade simbolica das
manifestagdes locais entre elas, o samba de roda, a capoeira, 0 maculelé e festas de calendério
religioso como marcadores identitarios e lugares de memoria (Nora, 1993; Canclini, 2008).

No plano histérico, o Recéncavo estruturou-se como zona de producdo agucareira e de
intensa circulacdo forcada de populagdes africanas escravizadas, o que acabou por conformar
comunidades negras rurais e pesqueiras nas franjas dos engenhos, portos e caminhos fluviais
(Reis, 1996). Em Acupe, a continuidade dessas redes comunitarias sustentou formas de vida e
repertorios culturais que, ao longo do século XX, foram se (re)significando no ambito de
festas de santo, celebra¢des familiares e eventos civicos (Silveira, 2016). Por isso, observar a
existéncia social de Acupe implica pensa-la para além de um “distrito administrativo™: trata-
se de uma comunidade de praticas, onde o saber-fazer (cantos, dancas, versos, indumentarias,
modos de organizar a roda e “chamar” as pessoas) ¢ transmitido pela oralidade e pela
aprendizagem situada (Sandroni, 2010; Maciel, 2021).

A literatura sobre 0 samba de roda no Reconcavo ressalta a centralidade do par corpo—
voz—comunidade como chave de leitura da tradigdo: a mdsica, a danga e a poética ndo se
separam do contexto social que as produz. Como lembra Sandroni (2010), a roda articula

mausica, poesia e ritual em performances que, a0 mesmo tempo, divertem, educam e produzem
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pertencimento. Essa “pedagogia do cotidiano” aparece com nitidez nas pesquisas recentes
com sambadeiras do Recbncavo, que documentam como as mulheres ensinam passos,
conduzirem cantos, bordam saias, organizam festas e, sobretudo, narram a histdria local a
partir da experiéncia vivida (Queiroz, 2020; 2021). A partir dessas obras, compreende-se que
a “tradi¢d0” em Acupe ndo ¢ estatica: ela € trabalho, cuidado e agéncia feminina em rede,
atualizada a cada roda, a cada “chamada” de chula, a cada encontro comunitario (Queiroz,
2020; 2021).

No debate mais amplo sobre patriménio imaterial, o reconhecimento oficial do Samba
de Roda do Recéncavo Baiano pelo IPHAN (2004) e pela UNESCO (2005) incorporou a roda
de samba ao vocabulario das politicas culturais, mas também exp0s tensdes entre formas de
vida e dispositivos de tutela patrimonial (IPHAN, 2006; Sandroni, 2010). Em Acupe, essa
ambivaléncia se faz sentir no equilibrio delicado entre, de um lado, visibilidade, circulacéo de
grupos, acesso a editais e publico ampliado; e, de outro, pressdes por “autenticidade”,
formatagdes turisticas e expectativas externas de “como deve ser” o samba (Silveira, 2016;
Canclini, 2008). Assim, ao mesmo tempo em que a patrimonializacdo abre portas, ela pode
normatizar a pratica, exigindo dos grupos a negociacdo permanente entre fidelidade as
matrizes locais e adaptacfes contemporaneas (Silveira, 2016).

Nesse quadro, Acupe se define como patriménio comunitario: um conjunto de
praticas, saberes e vinculos materializados em pessoas mestras, mestres, sambadeiras e
sambadores que guardam e reinventam a tradicdo (IPHAN, 2006; Maciel, 2021). A
comunidade de préatica (as ensaias, as festas, as redes familiares e de vizinhanca) é, ela
propria, o “suporte” do patriménio, mais do que qualquer instrumento juridico. Por isso, a
transmissao intergeracional em Acupe se da pelo ver-fazer, imitar-fazendo e ouvir-cantando,
e ndo como disciplina escolar segmentada (Sandroni, 2010; Maciel, 2021). Essa pedagogia da
roda € enfatizada pelas sambadeiras em depoimentos e projetos de difusdo, que as mostram
como liderangas culturais e gestoras do comum organizando saias, definindo repertérios,
conduzindo a roda, mediando com o poder publico e com produtores culturais (Queiroz,
2020; 2021).

A presenca e a voz das sambadeiras — e aqui se incluem mestras do Recéncavo como
as pesquisadas por Queiroz (2020; 2021) — iluminam a compreensdo do samba de Acupe
como politica de vida. Ao “puxar” a chula, ao marcar o passo miudinho, ao sustentar o coro
responsorial, elas instituem a roda como espaco de cuidado e formagdo, onde criangas e
jovens aprendem ritmo, rituais de respeito (entrar e sair da roda, pedir licenga, saudar os mais

velhos) e historia local. A antropologia da musica ja assinalou como, na didspora negra, a
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masica constitui arquivo de memoria e plano de futuro (Gilroy, 2001). Em Acupe, essa
intuicdo é diaria: cada roda recolhe passados (versos, modos de vestir, devocgdes) e projeta
futuros (novos arranjos, novas cantigas, novas rodas), fazendo do samba ponte geracional e
linguagem politica (Sandroni, 2010; Maciel, 2021).

Importa notar, também, que Acupe vivencia desafios materiais — infraestrutura,
deslocamentos, equipamentos, espacos — que afetam diretamente o ciclo de salvaguarda
(ensaios, apresentacOes, documentacdo, formacao) (Silveira, 2016). Tais desafios vém sendo
enfrentados por meio de redes locais (familias, associacdes) e de politicas de fomento
(projetos, editais), em que 0s grupos procuram ndo perder a centralidade comunitaria do fazer
cultural. Aqui, “Casa do Samba” e iniciativas de associagcdes de sambadores e sambadeiras
figuram como equipamentos de salvaguarda, ao articular formacdo, acervo e circulacdo
(Queiroz, 2020; 2021; IPHAN, 2006). Na pratica, contudo, a sustentacdo dessas acOes
depende do trabalho cotidiano das mestras e mestres — o que reforca a ideia de patrimonio
ViVvO: S80 as pessoas e suas relagdes que mantém o samba de Acupe em movimento (Sandroni,
2010; Silveira, 2016).

Nesse sentido, 0 Grupo Raizes de Acupe ocupa lugar estratégico: € simultaneamente
guardido, mediador e laboratorio de atualizacdo da tradicdo. A atuacdo do grupo, descrita na
literatura e reconhecida pela comunidade, revela estratégias de transmissdo (por exemplo,
oficinas, ensaios abertos, participacdo de criangcas e jovens), redistribuicdo de papéis
(mulheres a frente da conducédo e organizacdo) e negociacdo com circuitos externos (eventos,
festivais, editais), sem abrir mao da gramatica local da roda (Maciel, 2021; Queiroz, 2020;
2021; Silveira, 2016). A “marca acupense” modo de cantar, versar, vestir, entrar ¢ fazer a
roda — identifica o grupo e resguarda o sentido comunitario do samba, reiterando que o
patrimdnio é o povo e o territério € o corpo que canta e danca (IPHAN, 2006; SANDRONI,
2010).

Por fim, a luz de Nora (1993) e Canclini (2008), pode-se sustentar que Acupe constitui
um complexo de “lugares de memoria” — a praga, a beira do rio, o terreiro, a casa da mestra,
a festa — onde se performa uma cidadania cultural que da sentido as vidas e valor as historias
locais. Nessa tessitura, 0 samba de roda ndo é apenas um espetaculo: € instituicdo social,
economia afetiva e politica de reconhecimento, sobretudo na voz e no gesto das sambadeiras,
cujas obras e trajetdrias fundamentam a presenca ativa das mulheres na salvaguarda do
patrimdnio acupense (Queiroz, 2020; 2021; Maciel, 2021; Silveira, 2016).
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3.1 PATRIMONIALIZACAO E SALVAGUARDA: RECONHECIMENTO
INSTITUCIONAL E DESAFIOS COMUNITARIOS

O samba de roda do Reconcavo Baiano foi reconhecido como Patriménio Cultural
Imaterial do Brasil em 2004 pelo IPHAN e, no ano seguinte, inscrito como Obra-Prima do
Patriménio Oral e Imaterial da Humanidade pela UNESCO (IPHAN, 2006; UNESCO, 2005).
Esse processo marcou um movimento importante de valorizagdo simbdlica das expresses
afro-brasileiras e inseriu o samba de roda no vocabuldrio das politicas culturais
contemporaneas. Entretanto, a patrimonializacdo, embora represente avanco em termos de
visibilidade, ndo se traduz automaticamente em melhorias estruturais para as comunidades
detentoras do saber.

Segundo Sandroni (2010), que atuou diretamente no processo de registro, 0
reconhecimento do samba de roda como patriménio imaterial trouxe consigo uma agenda de
“protecao estatal”, mas também inaugurou uma disputa entre memoria viva e memoria
institucionalizada. Para o autor, hd o risco de “congelamento” da tradicdo quando o
patriménio passa a ser visto como peca de museu, € ndo como pratica dindmica, marcada pela
continuidade e pela reinvencéo cotidiana.

Pesquisas recentes com sambadeiras do Reconcavo confirmam essa tensdo. Como
aponta Queiroz (2021), a patrimonializacdo trouxe visibilidade, mas ndo necessariamente
autonomia cultural ou econdmica: muitas sambadeiras continuam arcando com custos de
figurino, deslocamento e ensaios, a0 mesmo tempo em que suas apresentacdes Ssdo
demandadas como simbolo turistico ou “produto cultural” para consumo externo. H4,
portanto, um descompasso entre o reconhecimento oficial e o reconhecimento comunitéario.

Silveira (2016) explica que esse fendbmeno é comum em processos de salvaguarda:
quando o Estado reconhece o patrimdnio, ele passa a “representar” a tradi¢do diante do
mundo, mas quem ainda sustenta o patriménio na pratica é a propria comunidade. E nesse
ponto que se evidencia uma diferenga importante entre patriménio oficial e patriménio
vivido. O primeiro € inscrito em documentos; o segundo, inscrito nos corpos.

Além disso, Canclini (2008) observa que a patrimonializacdo muitas vezes funciona
de maneira assimétrica: reconhece-se o valor simbolico, mas ndo se recompde as condi¢des
materiais de existéncia. No caso de Acupe, a patrimonializacdo ndo resolveu problemas
estruturais como falta de espaco fisico permanente para ensaios, auséncia de financiamento
continuo, fragilidade documental e arquivistica e caréncia de politicas publicas especificas

que assegurem a continuidade da tradicdo como pratica comunitaria.
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Nesse sentido, o conceito de salvaguarda precisa ser ampliado. Para o IPHAN (2006),
salvaguardar ¢ “garantir condigdes de continuidade para as praticas culturais”, mas, na
perspectiva das sambadeiras, salvaguardar € continuar existindo, cantando, dancando e
ensinando, mesmo quando o Estado ndo chega. Como afirma Nora (1993), o patriménio so
permanece vivo quando tem base social, e ndo apenas reconhecimento juridico. No
Recodncavo, essa base é constituida pelo corpo das mulheres que organizam e conduzem a
roda. Por isso, estudiosas como Queiroz (2021) e Maciel (2021) sustentam que sem a
protagonista feminina que transmite repertorio, organiza rituais, cuida do figurino, convoca a
comunidade a patrimonializacdo seria apenas um documento morto.

Assim, a salvaguarda do samba de roda ndo pode ser entendida apenas como
catalogacdo, filmagem ou registro folcldrico. Ela envolve, sobretudo, economias afetivas e
pedagdgicas, modos de aprender e ensinar, redes de reciprocidade e saberes situados. A
patrimonializacdo institucional, portanto, precisa dialogar com a patrimonializagdo
comunitaria, reconhecendo que o samba ndo pertence ao Estado nem ao mercado, mas a
comunidade que o cria, sustenta e renova (Silveira, 2016; Queiroz, 2021).

Para 0s grupos como o Raizes de Acupe, isso significa atuar na fronteira entre duas
esferas: a da experiéncia (comunitaria) e a da representacdo (institucional). Quando se
apresentam em espagos publicos ou eventos culturais, ndo apenas exibem uma “performance
artistica”, mas reafirmam uma cosmopolitica ancestral, onde cantar e dangar ¢ também
historiar, ensinar e existir (Gilroy, 2001; Maciel, 2021). A patrimonializacédo foi, portanto, um
passo importante — mas a salvaguarda real acontece na préatica social, na transmissdo

intergeracional e no corpo que guarda o ritmo.

3.2 O PAPEL DAS SAMBADEIRAS NO GRUPO RAIZES DE ACUPE: LIDERANCA,
PEDAGOGIA E AGENCIA FEMININA

O protagonismo das mulheres no samba de roda ndo é um fendmeno recente, mas
estruturante. Em Acupe — assim como em varias comunidades do Recdncavo — séo as
sambadeiras que garantem a continuidade da tradi¢do, organizando o grupo, preservando
repertorios e atuando como agentes pedagdgicas e politicas. Elas ndo apenas “dancam”, mas
produzem sentido, guardam memoria e configuram a roda como espaco de transmissao
intergeracional (Queiroz, 2020).

Pesquisas realizadas no Recéncavo demonstram que a salvaguarda do samba néo se da

por meio das instituicGes estatais, mas pela acdo cotidiana das mestras, que mantém viva a
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pratica mesmo fora dos palcos e das politicas publicas (Pires, 2018). E esse labor silencioso e
constante que sustenta os grupos inclusive o Raizes de Acupe como espagos Vivos de
identidade.

Essa centralidade feminina é tdo profunda que a literatura aponta a roda como uma
pedagogia cultural conduzida pelo corpo, onde o gesto transmite historia, o canto transmite
pertencimento e o rito produz continuidade. Como explica Leda Maria Martins (1997), em

uma das passagens mais citadas nos estudos de performance negra:

A memodria inscrita no corpo é anterior a palavra escrita. O gesto, a cadéncia e o
canto constituem uma narrativa de longa duracdo, em que a ancestralidade retorna
ndo como passado morto, mas como presenga que orienta, educa e reorganiza o
mundo. A performance, nessas tradi¢Bes, ndo é representacdo: é reatualizacdo da
vida. E por isso que nas culturas afro-diasporicas o corpo ndo interpreta — ele
guarda, transmite e convoca. (Martins, 1997, p. 42).

No Raizes de Acupe, essa pedagogia ancestral se traduz em praticas comunitarias
como “aprender olhando”, “entrar na roda aos poucos”, “seguir a mais velha”, “pedir licenga
para cantar” e “ser chamado pelo gesto antes da palavra”. Tais procedimentos confirmam o
que Sodré (2010) denomina oratura incorporada ao ensino que se faz no corpo antes de se
fazer no discurso.

Além do aspecto pedagogico, a lideranca das sambadeiras também € comunitaria e
politica, j& que sdo elas que negociam com associacdes, espagos de apresentacdo e politicas
culturais. Como afirma Queiroz (2020), em estudo especificamente conduzido com

sambadeiras do Reconcavo:

As sambadeiras ndo apenas preservam a tradi¢do: elas sustentam a economia
simbélica do samba de roda. S&o organizadoras, mediadoras, gestoras do comum.
Muitas vezes elas administram figurino, transporte, agenda, acolhimento dos mais
novos e didlogo institucional. A tradicdo, portanto, ndo esta no evento, mas na
mulher que o torna possivel. Sem elas, ndo haveria roda, ndo haveria transmissao e
ndo haveria comunidade. (Queiroz, 2020, p. 18).

Essa compreenséo desloca a ideia de “protagonismo” no samba: ndo ¢ o instrumentista
gue mantém a roda, mas a mestra; ndo é a patrimonializacdo que legitima o grupo, mas a
continuidade feminina que o sustenta. Aqui, o corpo da sambadeira torna-se arquivo, templo e
escola, compondo o que Mbembe (2014) chama de vida que insiste, mesmo quando o Estado
falha.

Por isso, quando o Grupo Raizes de Acupe se apresenta, 0 que estd em cena néo €

apenas uma “performance cultural”, mas uma cosmologia encarnada: a roda como territorio, a



26

voz como memodria e 0 gesto como documento vivo. A tradi¢do ndo habita o passado, mas o

corpo das mulheres que a atualizam.

3.3 PATRIMONIO VIVO: TRADICAO, REPRESENTACAO E ESTADO

A patrimonializacdo do samba de roda trouxe reconhecimento simbdlico, mas nao
deslocou o centro da salvaguarda: o patriménio continua vivo no corpo da comunidade, e néo
no documento juridico. E essa distincdo fundamental entre patrimonio institucional e
patrimonio vivido que estrutura a experiéncia do Grupo Raizes de Acupe. Enquanto o Estado
registra, as sambadeiras e sambadores guardam — e a guarda é sempre pratica, ndo decreto.

Segundo Canclini (2008), uma politica cultural sé é efetivamente transformadora
quando “o reconhecimento oficial encontra quem de fato produz a tradi¢do”, caso contrario,
“o patrimonio corre o risco de ser convertido em vitrine, quando deveria permanecer como
vinculo coletivo” (Canclini, 2008, p. 122).

No Recdncavo, esse risco é continuo. A patrimonializacdo confere status, mas nao
resolve as condicbes de existéncia do samba. Maciel (2014) mostra que muitos grupos
passaram a ser demandados em circuitos festivos e turisticos, porém o apoio financeiro e
estrutural ndo acompanha essa visibilidade. O Raizes de Acupe exemplifica esse paradoxo: o
grupo € requisitado enquanto simbolo cultural, mas permanece sustentado por trabalho
comunitéario ndo remunerado ou sub-remunerado.

Essa contradicdo também foi identificada por Fortuna (2016), ao analisar a
patrimonializacdo de matriz afro-brasileira no Nordeste. Para o autor, muitas préaticas
reconhecidas oficialmente sofrem “institucionaliza¢do sem infraestrutura”, isto €, recebem
legitimidade discursiva, mas ndo logistica. Assim, o patrimdnio existe para o Estado, mas nao
é sustentado pelo Estado. Isso confirma a critica de Silveira (2016) de que a comunidade ndo
¢ “beneficiaria” do patriménio € sua coautora continua.

O conceito de patriménio vivo, trabalhado por Martins (1997) e aprofundado por
Goulart (2019), sublinha que a tradicdo sé se sustenta quando permanece incorporada ao
cotidiano. N&o é o registro que garante a vida do samba, mas a repeti¢éo ritual do gesto. Por

isso, Martins escreve que:

O corpo ndo é portador secundario da memoria: ele é o territorio primeiro da
transmissdo. Onde ndo ha corpo, ndo ha heranca. A continuidade da cultura negra
ndo se preserva em arquivos, mas em presencas. A roda é livro aberto, e cada
geracgdo aprende lendo o corpo da outra. (Martins, 1997, p. 51).
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Nas rodas do Grupo Raizes de Acupe, o patriménio ndo é espetaculo é convivéncia. O
samba ndo esta “em cartaz”, ele estd em uso social, operando como linguagem identitéria.

Isso fica claro nas palavras de Queiroz (2020), ao afirmar que:

As sambadeiras nao fazem o samba para o publico; elas fazem o samba para a
comunidade. Quando o publico chega, ele é convidado, mas ndo é o centro da
experiéncia. O centro é o vinculo entre elas, a ancestralidade que se convoca, € a
meméria que retorna em forma de canto e corpo. (Queiroz, 2020, p. 27).

Essa passagem € decisiva porque evidencia que o samba, em Acupe, ndo é
performance para plateia, mas ritual para pertencimento. E aqui que o Raizes de Acupe se
torna chave: o grupo ndo “representa” a tradi¢do, ele continua. Esse € o ponto em que a
patrimonializacdo institucional precisa reconhecer seus limites: o Estado declara, mas quem
sustenta é o povo.

Assim, do ponto de vista analitico, podemos dizer que:

Patrimonio institucional Patrimonio vivido
Reconhece Sustenta
Documenta Encena e transmite
Nomeia Encanta e educa

E vertical (Estado — comunidade) | E horizontal (comunidade <> comunidade)

Tem inicio no decreto Tem inicio no corpo

O Grupo Raizes de Acupe encontra-se exatamente nesse ponto de tensdo produtiva:
ele é patrimdnio ndo por decreto, mas por continuidade ancestral. O titulo da UNESCO

nomeia, mas o corpo da sambadeira testemunha.
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4 RESISTENCIA, REEXISTENCIA E COMUNIDADE: O RAIZES DE ACUPE
COMO TERRITORIO VIVO DE PERTENCIMENTO

A atuacdo do Grupo Raizes de Acupe esta profundamente vinculada ao territdrio e a
vida cotidiana da comunidade. O grupo ndo ¢ um “coletivo artistico” no sentido
contemporaneo, mas uma instituicdo comunitaria ancestral, construida na convivéncia, na
oralidade, na experiéncia ritual e no pertencimento local. Como mostram as entrevistas das
sambadeiras disponiveis no canal Sambadeiras do Reconcavo da Bahia (2021), o samba néo
se aprende “em aula”, mas em presenca, sendo transmitido como memoria encarnada.

Essa dimensdo comunitaria faz do Raizes de Acupe um espa¢o de reexisténcia, no
sentido proposto por Cusicanqui (2015) — isto &, existir de forma insurgente, produzindo
cultura como afirmacdo de vida diante da colonialidade. A roda integra corpo, territorio,
parentesco, espiritualidade e trabalho, tornando-se um modo de viver e ndo apenas um modo
de se apresentar.

Essa logica € o oposto da patrimonializacdo folclorizada, que tende a enquadrar o
samba apenas como performance cultural. Como explica Leda Maria Martins (1997), em uma

passagem extensa e profundamente pertinente as comunidades do Recdncavo:

Nas culturas negras da diaspora, a performance ndo é mera representacdo estética,
mas um acontecimento que reinscreve a memoria. O corpo, aqui, é linguagem e é
arquivo. E ele que guarda o que a historia oficial apagou, é ele que restitui a
experiéncia coletiva. Por isso, a roda ndo é repeticdio de um passado, mas
convocacdo de uma presenca. Cada gesto, cada canto, cada giro reinscreve a
ancestralidade no tempo presente, produzindo pertencimento e continuidade. Esta é
a natureza do patriménio vivo: aquilo que permanece ndo porque estad documentado,
mas porque € incessantemente reatualizado pela comunidade que o cria e recria.
(Martins, 1997, p. 51-52).

E precisamente essa perspectiva que explica por que o Raizes de Acupe nio se
“resume” a apresentacdes publicas. Ele estrutura relagdes sociais e assegura coletividade. Em
muitos depoimentos, as sambadeiras relatam que, antes de qualquer reconhecimento externo,
a roda ja era forma de cuidado, consolo, celebracdo, ensinamento e sobrevivéncia uma
economia afetiva e espiritual que antecede a institucionalizacao.

A pesquisa de Queiroz (2020) confirma essa centralidade comunitaria:

Quando observamos o trabalho das sambadeiras, percebemos que elas ndo se
limitam ao ato performatico. Elas guardam a tradigdo, mas também organizam
condicBes de existéncia para que a tradicdo continue. S8o elas que ensinam,
aconselham, acolhem, transmitem e disciplinam a roda. Isso significa que a fungéo
do grupo vai muito além da danca: ele estrutura o tecido social. O patrimdnio que
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o Estado reconhece em decreto é apenas a superficie do que a comunidade realiza
na pratica diaria. A verdadeira salvaguarda ndo é documental, é matricial, afetiva e
relacional. (Queiroz, 2020, p. 27-28).

Essa fala reforca a diferenca fundamental entre patrimonio registrado e patrimonio
vivido. O Raizes de Acupe ndo preserva apenas uma estética; preserva um modo de mundo.
A roda é espaco de memoria e também de futuro — onde meninas aprendem com mais
velhas, onde vinculos se reafirmam e onde a dignidade coletiva é reinscrita continuamente.

Aqui, o0 samba ¢é pratica de liberdade: n&o no sentido juridico, mas no sentido politico-
existencial — liberdade como autonomia simbolica e soberania cultural. Em contexto onde
muitas vezes falham as politicas publicas, € a roda que continua sendo instrumento de coesao
comunitaria, preservacao identitaria e fortalecimento afetivo. Assim, a comunidade ndo é
“plateia” do Raizes de Acupe — ela é seu fundamento, sua razdo de existir e sua

continuidade.

4.1 DESAFIOS CONTEMPORANEOS DO GRUPO RAIZES DE ACUPE: ENTRE A
SALVAGUARDA COMUNITARIA E O RECONHECIMENTO INSTITUCIONAL

Apesar do reconhecimento oficial do samba de roda como patriménio cultural, os
desafios enfrentados pelo Grupo Raizes de Acupe demonstram que a continuidade da tradi¢do
permanece sustentada muito mais pela comunidade do que pelo Estado. A patrimonializagao
confere visibilidade, mas ndo garante condi¢des estruturais permanentes para a transmissao
do saber. A salvaguarda, portanto, é resultado de uma acdo cotidiana e relacional, conduzida
pelas sambadeiras que, mais do que guardids da danca, sdo guardids da memoria e da
identidade.

A primeira dimensdo desses desafios aparece no vinculo entre tradicdo e
ancestralidade. Em entrevista realizada no ambito desta pesquisa, Rosa descreveu sua

participacdo na roda como continuidade da linhagem materna:

Eu aprendi vendo, sem ninguém mandar eu aprender. Era dentro do terreiro, dentro
do quintal. Minha av0 sambava, minha mae sambava, e eu fui entrando junto.
Quando a gente pisa no chao da roda, € como se elas viessem com a gente. A roda
chama quem j& foi. N&o é s6 danca, é presenca. A gente ndo deixa a histéria morrer
porque a gente traz as mais velhas no corpo. O samba que a gente faz hoje é o
mesmo de antigamente, s6 que vivo, andando com a gente.(Entrevista com Rosa,
2025).

Essa fala confirma o que Goulart (2019) chama de patriménio incorporado, isto €, um



30

legado que n&o é transmitido por registro documental, mas por continuidade vivida no corpo e
no territorio.

A segunda dimensao esta na relacdo entre samba e comunidade — ndo como publico,
mas como origem. A pratica do Raizes de Acupe permanece comunitaria porque € no
cotidiano, e ndo nos palcos, que a roda se realiza plenamente. Em sua fala, Dandara evidencia

essa fungéo social da roda:

A gente samba primeiro para nés, para dentro. Quando tem apresentacdo, a gente
vai, mas 0 samba mesmo é aqui. E roda de promessa, de festa, de lembranca, de
nascimento. Aqui crianca aprende olhando, vai entrando devagar. A gente segura o
canto, elas seguram o futuro. E assim que continua. (Entrevista com Dandara, 2025).

Essa dimensdo confirma a analise de Queiroz (2020), ao afirmar que o samba néo é
espetaculo, é relacdo. Por fim, o terceiro desafio diz respeito a permanéncia diante da falta
de investimento estrutural. Mesmo sendo parte de um patrimbnio reconhecido
internacionalmente, o grupo depende de editais sazonais como a Lei Aldir Blanc e do
esforco autdbnomo das préprias integrantes. Como sintetiza Tereza, a continuidade exige

forca que ultrapassa o reconhecimento formal:

Tem gente que acha que porque é patriménio, é facil. Mas quem segura € a gente.
N&o tem ajuda todo més, ndo tem espaco fixo, ndo tem dinheiro certo. Mas tem fé,
tem vontade, tem histdria. Se a gente parar, ninguém continua por nés. Entdo a
gente continua. Mesmo dificil, mesmo no aperto. Porque o samba é o que a gente é.
(Entrevista com Tereza, 2025).

Essa fala traz um aspecto central: o patrimdnio ndo se mantém porque é reconhecido,
mas porque ¢ vivido. O Raizes de Acupe existe nao apenas “apesar” das adversidades, mas
em resposta a elas. Sua continuidade ndo é burocratica, € afectiva; ndo € institucional, é
ancestral. E é por isso que o sambador ¢ a sambadeira ndo “defendem um patrimonio”: eles
s&o 0 patrimonio.

As trés dimensdes analisadas — ancestralidade, comunidade e permanéncia diante das
adversidades — ndo aparecem separadamente nas experiéncias das sambadeiras. Pelo
contrério, elas se articulam e se reforcam mutuamente, demonstrando que o samba de roda
constitui uma pratica cultural complexa, sustentada por relacdes de pertencimento, memoria e
compromisso coletivo. Ao refletir sobre o significado da roda em sua trajetoria, Rosa

destacou:

Quando a gente entra na roda, ndo entra sozinha. A gente entra com tudo que
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aprendeu e com todo mundo que ensinou. Por isso que o samba nunca acaba.
Sempre tem alguém lembrando, ensinando e chamando os outros para continuar. Eu
lembro muito da minha av6 e da minha mée, porque foram elas que me mostraram o
caminho da roda. Naquele tempo ninguém ensinava sentando para explicar, a gente
aprendia olhando, ouvindo e participando. Cada canto tem uma histéria, cada passo
tem uma lembranca. Quando eu estou sambando, sinto como se as pessoas que
vieram antes de nds ainda estivessem presentes. E por isso que eu digo que o samba
ndo é s6 danca nem diversdo. O samba é memdria, é respeito pelos mais velhos e é
um jeito de manter viva a nossa historia para quem vem depois da gente. (Entrevista
com Rosa, 2025).

O depoimento evidencia que a continuidade do samba de roda ndo depende apenas da
preservacdo de uma manifestacdo cultural, mas da manutencdo de vinculos afetivos e
comunitarios que permitem a transmissao dos saberes entre geracdes. Conforme argumenta
Martins (1997), a memoria coletiva ndo se restringe ao passado, mas se atualiza
continuamente por meio das praticas corporais e performaticas.

Essa dimensdo também aparece na fala de Dandara, para quem a permanéncia da

tradicdo esta diretamente relacionada a participacdo da comunidade:

A roda s6 existe porque as pessoas chegam. Tem quem cante, quem bata palma,
quem toque, quem dance e quem so fique olhando. Todo mundo faz parte. Quando a
comunidade participa, o samba fica mais forte. Eu gosto de ver quando as criangas
chegam perto para observar, porque foi assim que eu aprendi também. A gente vai
ensinando sem perceber, no jeito de cantar, no jeito de bater palma, no respeito
pelos mais velhos. O samba néo € so a hora da apresentagdo, ele faz parte da nossa
vida. Quando tem uma festa, uma celebragdo ou um encontro da comunidade, a roda
acaba acontecendo. E um lugar onde a gente se reconhece, conversa, lembra das
pessoas que ja se foram e fortalece quem continua aqui. (Entrevista com Dandara,
2025).

A observacdo da sambadeira reforca a compreensdo de que o samba de roda € uma
construcdo coletiva. Nesse sentido, a comunidade ndo atua apenas como espectadora, mas
como agente fundamental na reproducéo e renovacao da tradicdo. Tal perspectiva aproxima-
se das reflexdes de Queiroz (2020), que compreende a roda como espaco de sociabilidade,
aprendizagem e fortalecimento dos lacos comunitarios.

Ao mesmo tempo, as entrevistas revelam preocupacdes relacionadas ao futuro da
manifestacdo cultural. Embora exista orgulho pela trajetoria construida, as sambadeiras
reconhecem o0s desafios impostos pelas transformacfes sociais contemporaneas. Segundo

Tereza:

Hoje tem muita coisa mudando. Os jovens tém outros interesses, trabalham fora,
estudam fora. Mas a gente continua chamando, ensinando e mostrando que o samba
também é deles. Se ninguém ensinar, ninguém aprende. Eu mesma aprendi com 0s
mais velhos e sinto que tenho a responsabilidade de passar isso adiante. As vezes a
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gente pensa que 0s jovens ndo estdo prestando atencdo, mas eles observam tudo.
Quando aparecem numa roda e comegam a cantar ou a acompanhar o ritmo, a gente
percebe que alguma coisa ficou guardada. O importante é ndo desistir de ensinar. O
samba faz parte da nossa histdria e da histéria da comunidade. Se a gente ndo cuidar
disso hoje, amanhd muita coisa pode se perder. Por isso a gente insiste, convida,
conversa e procura envolver as novas geracles para que elas entendam que essa
tradicdo também pertence a elas. (Entrevista com Tereza, 2025).

A fala evidencia que a continuidade do samba de roda depende de um permanente
esforco de mobilizacdo e formacdo das novas geracdes. Mais do que conservar praticas do
passado, as sambadeiras atuam como mediadoras entre tradicdo e mudanca, garantindo que 0s
conhecimentos herdados permanecam significativos no presente. Assim, a salvaguarda do
samba de roda em Acupe revela-se como um processo dinamico, construido cotidianamente
por mulheres que transformam memoria em acdo, ancestralidade em pertencimento e

resisténcia em continuidade cultural.
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5 CONSIDERACOES FINAIS

A pesquisa realizada permitiu compreender que o samba de roda em Acupe ndo €
apenas uma manifestacdo artistica tradicional, mas um modo de existéncia comunitéria,
sustentado pela ancestralidade e pela continuidade das relacGes socioculturais. Ao longo desta
investigacdo, tornou-se evidente que a liberdade, no contexto do samba de roda, ndo se
expressa como conceito abstrato ou juridico, mas como experiéncia vivida — como
pertencimento ao territorio, as memorias e as linhagens femininas que mantém a tradicéo.

O estudo demonstrou que a patrimonializacdo pelo IPHAN e pela UNESCO néo cria a
tradicdo, apenas a reconhece formalmente. O que mantém viva essa pratica é a acdo cotidiana
das sambadeiras e da comunidade que a cerca. O patrimdnio, portanto, ndo reside no decreto,
mas no corpo: é transmitido ndo por documentos, mas por convivéncia, observacdo e
repeti¢do ritual. Nesse sentido, a nogdo de “salvaguarda” torna-se mais ampla do que a que €
adotada pelas instituicbes estatais, pois abrange o cuidado, a memoria afetiva, a relagédo
intergeracional e o vinculo com o territério.

As falas das sambadeiras entrevistadas confirmaram que a roda é lugar de memoria,
mas também de futuro. Ela convoca o passado ndo como nostalgia, mas como presenca viva:
“quando a gente pisa no chio, elas voltam”, como afirma Rosa. Essa dimensdo cosmologica
reforca que o samba ndo é um espetaculo, mas uma tecnologia de continuidade cultural.

Outro elemento importante revelado pela pesquisa é que o grupo formal (Raizes de
Acupe) ndo é o ponto de partida da tradicdo, mas uma expressao organizada de um saber
muito mais antigo e comunitario. A tradicdo ndo nasce no grupo institucional — o grupo
nasce da tradicdo ja existente, transmitida pelas mulheres da comunidade. Por isso, estudar
somente o grupo seria insuficiente: foi necessario olhar para o territério, para a circulacdo dos
saberes e para a experiéncia coletiva que o antecede. Também ficou explicita a contradi¢do
entre o reconhecimento simbdlico e as condi¢cdes materiais. Embora o samba seja “patrimonio
da humanidade”, a comunidade continua enfrentando dificuldades estruturais, auséncia de
apoio continuo, espacos inadequados e politicas publicas fragmentadas. Assim, a liberdade
cultural das sambadeiras é, a0 mesmo tempo, afirmacéo e resisténcia.

Acupe aparece, entdo, como territério de reexisténcia ndo apenas como lugar
geogréfico, mas como lugar de continuidade identitaria. A tradicdo ndo esti preservada
porque foi registrada, mas porque € vivida; ndo sobrevive porque tem valor turistico, mas
porque tem valor comunitario. A roda, nesse sentido, constitui-se como forma de soberania

simbdlica: ali a comunidade se reconhece, se legitima e se fortalece. Em sintese, esta pesquisa
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evidenciou que o samba de roda é uma pedagogia da liberdade, construida ndo no campo
institucional, mas nas préaticas didrias da comunidade. Onde o Estado vé& patrimonio, a
comunidade vive pertencimento. Onde as leis registram, o corpo guarda. Onde a politica
publica é intermitente, a ancestralidade é continua. Assim, a salvaguarda verdadeira ndo esta
na protegédo formal, mas na permanéncia afetiva que as sambadeiras asseguram.

Conclui-se, portanto, que o samba de roda de Acupe e, por consequéncia, 0 Grupo
Raizes de Acupe ndo apenas preserva uma cultura: ele reafirma uma forma de existir, na qual
memoria, identidade e liberdade se confundem. A tradicdo ndo é um passado a ser lembrado,
mas um presente que insiste em continuar. E é na insisténcia das mulheres, na forca do
territdrio e na transmisséo intergeracional que se mantém o que nenhuma politica, sozinha,

poderia garantir: vida cultural em estado pleno.
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ANEXO - REGISTRO FOTOGRAFICO DO GRUPO RAIZES DE ACUPE

Figura Al — Sambadeiras do Grupo Raizes de Acupe em atividade

cultural na comunidade de Acupe.

Figura A2 — Suzana, autora da pesquisa, ao lado de integrante

do Grupo Raizes de Acupe durante atividade cultural.

Fonte: acervo da autora.
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Figura A3 — Sambadeiras do Grupo Raizes de Acupe em atividade cultural na comunidade de Acupe.
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Fonte: Pagina do Grupo Raizes de Acupe no Facebook.

Figura Al — José, fundador do Grupo Raizes

de Acupe, durante apresentacdo cultural
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Fonte: Pagina do Grupo Raizes de
Acupe no Facebook, 2016.
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