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Introduction

Les mots souvent vivent à l’inverse des serpents,

ils changent non de peau, mais de contenu.

Jean Pouillon

Le maracatu
 est la cible de mon intérêt, la fabrication de l’étiquette maracatu-nação jusqu’à sa mise à statut d’objet patrimonial brésilien par l’Institut du patrimoine historique et artistique national (IPHAN). Fortement liée à la culture noire et aux religions indo-afro-brésiliennes
, cette pratique a subi d’importantes transformations, depuis son émergence dans le XIXe siècle jusqu’au moment actuel, marqué par une grande visibilité et une diffusion mondiale.
Dans un premier moment, j’aborderai des différents syntagmes dérivés du mot maracatu afin de suivre ses différentes acceptions et transformations au fil du temps. Mon objectif n’est pas d’établir une définition du maracatu, mais d’observer ses différents usages selon les contextes et les moments historiques. Le syntagme maracatu-nação, celui qui désigne actuellement les groupes traditionnels du Pernambouc, constitue mon premier sujet d’investigation. 
Ensuite, une ethnographie de la fête carnavalesque à Recife marquera ma rentrée dans le terrain de recherche au Brésil. Dans un troisième moment, je me pencherai sur trois aspects centraux fréquemment mobilisés dans les discours sur la traditionnalité des maracatus-nação : l’attachement aux religions afro-indo-brésiliennes, l’idée d’ancienneté et d’héritage culturel africain. Dans un quatrième moment, je partirai d’une périodisation temporale pour présenter la trajectoire historique et sociale de cette manifestation, articulée sur quatre principaux moments : l’émergence, la décadence
, le resurgissement et le boom
 du maracatu (Lima 2005). Je m’arrêterai sur la décennie de 1990, moment où a eu lieu un mouvement d’appropriation et de diffusion du maracatu, dont la dimension artistique (sa musique, sa danse, ses costumes et sa dramaturgie) a été progressivement dissociée de son cadre culturel de référence. Ce phénomène a engendré la formation de plusieurs ateliers consacrés à la danse et à la musique du maracatu, à partir desquels sont formés des ensembles musicaux et/ou chorégraphiques, appelés groupes percussifs. Cette prolifération de groupes provoque l’éclatement du cadre de référence traditionnel et une dispute espace dans le déjà concurrencé marché culturel pernamboucain. De cette manière, l’émergence du maracatu comme pratique artistique déclenchera plusieurs disputes économiques, identitaires et politiques, notamment autour de la légitimité des groupes percussifs. Cette mise en perspective historique me permettra ensuite de me concentrer sur le renouvellement des études portant sur cette manifestation culturelle, aussi bien qu’en histoire, en ethnomusicologie, en anthropologie ou en géographie. Puis viendra le moment de discuter les questions qui concernent le rôle central de la notion de tradition dans la constitution et le fonctionnement du monde
 du maracatu au Brésil.
La recherche de terrain qui a donné lieu à ce chapitre a été réalisée à Recife pendant les mois de janvier et février 2013. C’était la dernière étape de mon travail ethnographique qui avait commencé quatre années plus tôt en Europe. Mes premières rencontres avec les mestres de maracatu ont eu lieu en France et en Allemagne entre 2010 et 2012. A cette occasion, j’ai travaillé avec trois maîtres de maracatu (Afonso Aguiar
, Gilmar Batista
 et Arlindo Carneiro dos Santos
) et j’ai pu observer des ateliers d’autres trois maîtres (Walter de França
, Tété
, Chacon Viana
). J’ai eu alors l’occasion de rencontrer plusieurs percussionnistes brésiliens spécialisés dans le maracatu qui habitent ou travaillent en Europe, dont certains intègrent des groupes traditionnels. Les entretiens cités dans le texte ont été réalisés pour la plupart en Europe dont certains par téléphone ou Skype. Des documentaires et des webdocs ont été également utilisés comme source ethnographique afin de mettre en valeur la parole des maîtres de maracatu et maracatuzeiros, notamment sur des questions qui n’ont pas été abordées lors de mes entretiens et observations de terrain.
Si l’objet de ce chapitre se situe dans un seul lieu géographique, la région métropolitaine de la ville de Recife, ma manière de l’appréhender s’élabore à partir d’une ethnographie multisituée. Cette méthodologie d’enquête propose de suivre la circulation d’objets, de personnes ou de pratiques dans de différentes espaces géographiques, ce qui implique de différents niveaux d’approfondissement dans le travail de terrain. D’un côté, mon enquête au Brésil a été relativement courte, ce qui n’a pas manqué de provoquer une certaine anxiété dans mon processus d’écriture. De l’autre côté, mes observations plus prolongées et approfondies ont été réalisées en Europe, dans lesquelles les maîtres et maracatuzeiros jouent un rôle central. Ainsi, ma perspective d’analyse est celle d’une chercheuse brésilienne qui réalise la majorité de son travail de terrain en Europe. Par conséquent, mon approche du maracatu se construit à partir des questions qui relèvent principalement du processus de mondialisation culturelle de cette pratique culturelle, ce qui m’a amené à focaliser les multiples définitions et formes culturelles associées au maracatu, ainsi que les critères d’assignation de sa dimension traditionnelle. Initialement, mon ambition était de dresser un panorama historique et social du maracatu. Pour cela, j’ai accordé une attention particulière aux travaux scientifiques sur le maracatu, ce qui donne une tonalité essentiellement théorique à ce chapitre. Aujourd’hui, ma perspective est bien plus modeste. 
Ce chapitre n’a pas pour objectif de présenter la manifestation du maracatu-nação d’une manière globale, mais de mettre en lumière des aspects de sa diversité et de sa complexité, afin d’offrir des bases solides pour l’étude de la pratique du maracatu en Europe.
Maracatus-nação

La profusion de points de vue sur le maracatu, disponibles dans les dictionnaires, ouvrages musicaux et études spécialisés, rend la tentative de définition de ce terme particulièrement difficile. Comment approcher la polysémie de ce mot, en prenant en compte la transformation de son usage dans le temps et la diversité de pratiques qu’il recouvre actuellement ? Pour aborder cette question nous allons décrire l’élaboration de plusieurs syntagmes dérivés du nom maracatu : maracatu-nação, maracatu de baque virado, maracatu traditionnel, maracatu de baque solto, maracatu rural, maracatu d’orchestre, maracatu stylisé, maracatu hybride
… Y aurait-il autant de définitions que de maracatus ? Que témoignerait cette prolifération de syntagmes, de définitions et de points de vue ? 

Parmi les syntagmes dérivés du mot maracatu, penchons-nous d’abord sur maracatu-nação, celui qui désigne actuellement les groupes considérés comme traditionnels. Expression popularisée par l’ethnomusicologue Guerra Peixe (1955) et par l’anthropologue Katarina Real (1990), elle devient une référence fondamentale dans l’expérience concrète des maracatuzeiros
 qui vont s’en approprier et la transformer selon leurs pratiques actuelles. Il est important donc de souligner que l’expression maracatu-nação est relativement récente car son utilisation devient plus étendue à partir des années cinquante.

Dans le syntagme maracatu-nação, le nom maracatu désigne une pratique en particulier et l’adjectif nação en dessine une qualité, en occurrence l’assignation de la traditionnalité. Pour commencer notre analyse, je prends comme point de départ la définition présente dans l’introduction du dossier de patrimonialisation du maracatu-nação
. Dans les pages qui suivent, nous allons étudier les principaux axes de cette définition : une forme matérielle déterminée (un cortège royal suivi par un ensemble de percussion) ; un mythe d’origine (le couronnement de rois noirs) ; une localisation spatiale précise (pernamboucaine), et l’appartenance à une culture spécifique (noire).

Le maracatu-nação, également connu comme maracatu de baque virado, est une manifestation artistique de la culture populaire et carnavalesque de la région métropolitaine de Recife dans laquelle un cortège royal défile dans les rues, accompagné par un ensemble musical de percussions. Composé majoritairement pour noirs et noires, le maracatu-nação remonte aux anciens couronnements de rois et reines Congo
. (Guillen [ed.] 2013, p. 9)
Le maracatu-nação est une pratique musicale et chorégraphique pernamboucaine
 qui possède une forte dimension religieuse et identitaire afro-brésilienne. Composé d’un ensemble de percussions et une cour royale dans laquelle plusieurs personnages défilent, elle implique une intense activité corporelle de la part ses participants. Folguedo et brincadeira sont deux termes souvent employés pour décrire le maracatu-nação, qui est associé à la catégorie plus vaste de culture populaire brésilienne (cultura popular brasileira). Folguedo est un terme particulièrement mobilisé par le Mouvement Folklorique Brésilien, projet intellectuel et politique qui a organisé des recherches sur les pratiques populaires brésiliennes dans tout le pays, notamment entre les années 1947 et 1964. De sa part, brincadeira est un mot qui possède plusieurs acceptions, dont les trois plus pertinentes dans ce contexte concernent « l’action ou l’acte de jouer ; amusement, divertissement, récréation ; fête populaire ou fête de carnaval
 ». Ces termes montrent la dimension ludique et festive de cette manifestation dont ses participants, les maracatuzeiros, sont aussi appelés brincantes (celle ou celui qui participe à la brincadeira do carnaval). Les brincantes de maracatu se rassemblent annuellement pour danser et jouer, notamment pendant la période carnavalesque. La plupart de groupes sont installés dans des communautés défavorisées et majoritairement afro-brésiliennes situées dans la périphérie de la zone métropolitaine de Recife, capitale de l’Etat de Pernambouc. Le monde du maracatu-nação est traversé par de nombreuses rivalités entre les groupes, intensifiées par l’implémentation du concours d’associations (agremiações), mis en place par la Fédération Carnavalesque Pernamboucaine depuis les années 1940.

Inscrites dans la vie quotidienne des brincantes, la danse et la musique sont des moyens privilégiés de célébration des liens communautaires, participant à l’activation de mémoires et narratives sur ancestralité et la religiosité africaine. Fortement reliés à l’idée d’un passé commun et d’une continuité culturelle ancrée sur l’ancestralité africaine, le maracatu-nação est une pratique qui se transforme continuellement selon les besoins du moment présent et selon les points de vue de maracatuzeiros contemporains. Cela montre le dynamisme de cette pratique qui, malgré les polémiques sans cesse renouvelées sur les critères d’assignation de sa traditionnalité, assure sa continuité et sa vivacité dans l’étroit dialogue entre continuité et transformation.

Dans les défilés carnavalesques, le déroulement du cortège possède une dramaturgie propre. Le porte-étendard
 ouvre le cortège, suivi de la dama do paço. Celle-ci porte la calunga, poupée sacrée qui représente des esprits d’ancêtres ou de figures importantes pour la communauté d’appartenance du maracatu-nação. Ensuite, les damas da corte, catirinas et baianas ricas
 donnent corps au défilé. Par la suite, viennent les membres de la cour royale proprement dite : le duc et la duchesse, le marquis et la marquise, le prince et la princesse. Protégé par un grand parapluie en tissu appelé pálio, symbole de richesse et distinction sociale, le couple royal est accompagné d’une série de personnages et d’objets comme les archers et les soldats, des éventails et des luminaires. En dernier, les esclaves clôturent la déambulation. Le couple royal centralise l’attention du public lors des cortèges par la richesse de ses costumes et par son importance dans l’hiérarchie du groupe. D’une manière générale, c’est la reine qui possède une plus grande évidence par son autorité religieuse et très souvent par son pouvoir décisoire (plusieurs reines dirigent les maracatus). Certaines études mettent en valeur le rôle communautaire et politique de ces personnages (Guillen 2006 ; 2004 ; Lima 2007). JAILMA 2010 Pendant les présentations, les personnages de la cour royale gardent une posture sérieuse, dépourvue de chorégraphies sophistiquées, à l’exception des groupes comme Leão da Campina et Aurora Africana (Lima, 2013). Ces personnages portent des costumes luxueux et des riches accessoires selon leur rôle et signification au sein de l’hiérarchie royale. La composition de la cour royale n’est pas fixe, elle change selon les groupes et leurs moments historiques. Certains maracatus-nação possèdent d’autres personnages comme des vassaux, des orixás
, des índios, le caboclo arreamar
, etc.
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(Fig. X)  Collection Katarina Real / Roi, reine, dama de paço et calungas
MN Elefante, Recife, 1961
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(Fig. X) Roi et reine, MN Estrela Brilhante

Nuit de tambours silencieux, Recife, 2013
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(Fig. X) Collection Katarina Real / Porte étendard, MN Estrela Brilhante

Recife, 1961
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(Fig. X) Dama do paço, calunga et étendard, MN Estrela Brilhante

Défilé carnavalesque, Recife, 2013
De leur part, la dimension sonore du maracatu est source de fortes polémiques, notamment autour des transformations esthétiques et sa formation instrumentale
. D’une manière plus consensuelle, l’ensemble de percussion qui accompagne le cortège, aussi appelée batuque
 et ses musiciens batuqueiros, est décrit comme l’association de cinq instruments
 : l’alfaia (tambour grave) ; la caixa de guerra (caisse claire) ; le ganzá (shaker métallique) ; et le gonguê (grande cloche en métal). Cette composition est utilisée par des ensembles qui revendiquent une esthétique plus ancienne et traditionnelle, dont les maracatus-nação Leão Coroado, Estrela Brilhante de Igarassu, Cambinda Estrela et Encanto da Alegria
. Depuis les années 1990 d’autres instruments ont été plus introduits dans l’ensemble percussif comme les abês
 (calebasses ornées par un fil de perles), l’atabaque
 (tambour conique jouée à mains nues) et plus récemment le patangome
 (boite métallique remplie de perles, caractéristique de la manifestation culturelle du congado mineiro
). Actuellement, le batuque peut rassembler jusqu’à une centaine de musiciens sous la direction du maître de maracatu, qui est responsable de la qualité de la performance musicale, mais se charge également de la transmission de connaissances, de la composition de nouveaux morceaux et de l’entretien des instruments. Son rôle est fondamental dans le dispositif de la nação
 : son charisme et son pouvoir (et souvent son caractère irascible) doivent souder l’ensemble de musiciens, dissiper les disputes et régler les problèmes susceptibles de jaillir au sein de la communauté.
Les présentations des maracatus-nação s’élaborent dans un étroit dialogue entre des diverses pratiques artistiques comme la musique, la danse, la fabrication de costumes, la construction de chairs allégoriques, d’accessoires carnavalesques et d’instruments de musique. Dans ce contexte, la musique joue un rôle fondamental en tant que « fil conducteur de la performance » (Virginia Barbosa 2005, p. 9), qui articule et fédère des diverses expériences et pratiques autour de la dimension sonore du maracatu. Ces présentations impliquent un grand travail en amont dans la préparation des répertoires musicaux, des costumes et des instruments, mais aussi dans la gestion administrative et économique des groupes. Si les cortèges carnavalesques sont la partie la plus visible de la manifestation, celle-ci s’enracine dans une mobilisation collective qui engage le travail de plusieurs personnes de la communauté. Parallèlement au travail de préparation matérielle et musicale, sont réalisées des pratiques et des obligations religieuses, qui s’intensifient au fur et à mesure que s’approche le carnaval. La brincadeira du maracatu est une expérience ludique et festive, dans laquelle s’enchevêtrent plusieurs dimensions : la pratique religieuse, la fête carnavalesque, l’hommage aux ancêtres et aux entités spirituelles, l’affirmation d’une identité noire, la célébration des liens communautaires et, pour certains groupes, la compétition dans le concours carnavalesque. De cette manière, brincar maracatu c’est une activité à la fois festive et sérieuse, dans laquelle l’engagement et divertissement se conjuguent sans contradiction.
La musique du maracatu est réalisée collectivement, selon les compétences et les aptitudes de ses participants. En termes sonores, la musique du maracatu se déploie à partir de la répétition périodique de phrases rythmiques (baques) et de chants (toadas ou loas), interprétées avec des différentes dégrées de variabilité, selon les contextes musicaux et les situations de performance. Ainsi, la possibilité de faire (ou de ne pas faire) de variations est intimement liée aux paramètres musicaux (développement mélodique, structure du chant, solos percussifs, etc.), aux moments de la performance, mais aussi au vocabulaire et à l’expérience musicale de chaque batuqueiro. En autre, les musiciens exécutent des micro-variations sous la forme d’accentuations, petites pauses ou des interactions rythmiques qui contribuent à la respiration du baque, c’est-à-dire, à son swing.
La pratique musicale s’inscrit dans la vie quotidienne des maracatuzeiros, qui ne sont pas des musiciens professionnels pour la plupart
. Faire de la musique est une compétence sociale qui constitue des territoires, suscite des rencontres, articule des expériences et engendre des communautés. La dimension sonore du maracatu appartient à un cadre culturel plus vaste, comportant des valeurs, des enjeux hiérarchiques, des récits historiques et des imaginaires propres à cette manifestation. Ainsi, la musique et la danse donnent vie à la célébration des liens communautaires, à l’activation d’une mémoire collective ainsi qu’à l’évocation d’une ancestralité et religiosité africaines.
L’oralité, l’observation et l’imitation demeurent les principales formes de transmission musicale du maracatu-nação. 
L’apprentissage s’établit dans les moments de sociabilité, directement dans la pratique musicale elle-même. Mestre Afonso Aguiar souligne l’importance fondamentale de l’écoute dans ce processus de transmission : 

[Pour apprendre à jouer] il faut de la convivialité, parce que notre tradition est entièrement orale, il n’y a rien d’écrit. Alors tu dois cohabiter à l’intérieur de la culture (...) Toute la partie percussive est apprise avec la pensée, l’oreille et les mains. Ce n’est pas une œuvre de l’orchestre symphonique, où tu arrives là-bas et tu joues. [Pointe ses propres oreilles] c’est ici que tu vas montrer ton progrès. Les enfants autour des groupes traditionnels apprennent beaucoup, parce qu’elles écoutent beaucoup. Quand on quitte les instruments pour faire une pause, elles y vont, prennent les baguettes et jouent les mêmes choses qu’elles nous avaient entendu jouer
. 

En tant que pratique musicale ancrée dans l’oralité
, cette manifestation garde une dynamique créatrice marquée par la composition des nouveaux morceaux, mais également par l’adaptation et par l’agencement d’un répertoire commun de chants et de rythmes. Ses rythmes et mélodies sont constamment adaptés, développés et transformés au fil des générations, selon les conditions historiques, la configuration des groupes et la perspective de leurs musiciens. Dans un même élan créatif, continuité et transformation ne sont pas des notions opposées, mais constituent des aspects complémentaires d’une même pratique. Certains mestres de maracatu, comme par exemple Afonso Aguiar, réélaborent des chants déjà existants et veuillent sur la sauvegarde d’un langage esthétique considéré comme ancien. Mais il est intéressant d’observer que même cette quête de continuité et de maintien d’un répertoire comporte déjà un important processus de relecture et de réinterprétation contemporaine
. Mestre Afonso explique cette posture comme une forme de préserver la perspective musicale e religieuse de l’ancien directeur du MN Leão Coroado, Mestre Luiz de França :

J’ai fait ce pacte avec Luiz de França, notre « mythe fondateur », que dans la suite le maracatu resterait la même chose de ce qu’il faisait. Que je devais le conserver. Alors je ne me considère pas un mestre de Leão Coroado. Je suis un conservateur. (Afonso Aguiar, Clichy sous bois, 2012)
D’autres directeurs musicaux, comme Walter de França ou Chacon Vianna, puisent les sources pour leurs créations musicales dans les langages traditionnels, mais aussi dans d’autres univers musicaux. Ainsi, les limites de la pratique musicale sont constamment renégociées par les acteurs qui discutent activement les aspects qui constituent la singularité et la traditionnalité musicale du maracatu. Comme l’affirme Mestre Chacon, directeur du MN Porto Rico, le développement des nouveaux sotaques est la conséquence naturelle d’un processus de recherche musicale, ce qui ne veut pas dire une rupture avec le passé. La création des nouveaux sotaques s’inscrit dans la continuité des anciens groupes et maracatuzeiros célèbres, car les groupes possèdent des valeurs et de connaissances partagées :

Chaque maracatu a une question musicale, chaque maracatu a son sotaque. Les sotaques sont différents, mais ils sont tous des nações et tous travaillent et luttent dans le quotidien, et résistent pour accomplir le but commun de faire que le maracatus commencent à être plus grands, qu’ils continuent forts et qu’ils grandissent de plus en plus. Nous devons encore et encore remercier les grands et les vrais Mestres. Le Mestre Luiz de França
, le Mestre Eudes Chagas
, Dona Santa
, Dona Ivanize
, Dona Madalena
, ce sont ces personnes qui ont permis qu’aujourd’hui on puisse parler de maracatu. (Chacon Viana, 2012)
L’opposition entre les termes modernité et tradition, moderne et ancien et transformation et conservation est fréquemment mobilisée par les maracatuzeiros et par les scientistes sociaux afin de décrire deux approches ou modalités d’action dans le monde du maracatu. Premièrement, il convient de rappeler que le concept de modernité opère une double asymétrie : il marque une rupture ou point d’articulation dans le flux temporel des événements ; et il désigne de « vainqueurs » et de « vaincus », en établissant une hiérarchie entre un passé stable et un nouveau paradigme, caractérisé par la transformation et la rupture (Latour 1991, p. 20). Deuxièmement, l’idée de transformation et de conservation d’une tradition orale comme le maracatu demeure une question de perspective et de position d’énonciation. Comme nous allons voir dans le deuxième chapitre, plusieurs transformations musicales opérés par le MN Estrela Brilhante ne sont pas globalement perçues comme des innovations, mais comme un processus de reconstruction sonore, inscrit à la fois dans une vision contemporaine de cette musique et dans la continuité de groupes anciens. De même, il est possible d’envisager la production musicale des groupes le plus conservateurs sous l’angle de la création musicale, observant les adaptations, les agencements et (ré)création de leurs répertoires.

Le maracatu-nação est considéré ici comme une musique participative, selon le concept développé par Thomas Turino (2008). Cette modalité de performance musicale est caractérisée par l’absence d’une distinction étanche entre public et artistes, dans laquelle tous sont considérés comme de participants ou de participants potentiels. Pour Turino, le concept de participation dépasse le cadre d’une écoute musicale, mais implique une contribution active dans la situation musicale observée, selon les niveaux et les différents rôles. Ainsi, participer à une performance implique prendre directement part au processus musical en jouant, en dansant ou en frappant dans les mains. L’engagement dans l’action implique la création des liens sociaux et d’une expérience partagée. La performance participative se fonde sur la conception selon laquelle tous peuvent — ou doivent — participer de la performance musicale. Comme nous allons aborder plus profondément plus tard, le concept de musique participative (participatory music) est construit en opposition à celui de musique présentionnelle (presentational music), qui a son tour est caractérisée par la séparation claire entre un public de spectateurs et un groupe d’artistes. Il s’agit de deux modèles ontologiques opposés, mais perméables car il n’y existe pas de musique purement participative ou purement présentionnelle. Les pratiques musicales et les musiciens naviguent constamment entre ces deux pôles. Ainsi, le concept de musique participative constitue un fils rouge dans l’analyse des transformations musicales vécues par le maracatu nação dans les deux dernières décennies. Ce concept nous aide également à comprendre l’intérêt éveillé par le maracatu chez les habitants des métropoles brésiliennes, notamment parmi les jeunes étudiants de classe moyenne
. 
La musicalité des maracatu-nação possède grandes différences dans ses rythmes, manières de jouer, accordages, chants et l’instrumentarium qui composent chaque ensemble. Dans un premier moment, les identités sonores des groupes étaient moins marquées, car il y avait un répertoire commun de rythmes, chants pour l’ensemble des groupes. Ces distinctions s’accentuent à partir des années 1990, moment de renouvellement du langage sonore du maracatu. Depuis, les identités musicales sont mises en valeur parmi les maracatuzeiros comme une forme de marqueur d’identité sonore, capable de singulariser la nação dans le marché musical et dans les concours carnavalesques. Cette singularité musicale des groupes est exprimée selon le terme sotaque (accent) ou style. Pour Mestre Afonso Aguiar, il est fondamental que chaque nação possède un sotaque clair et reconnaissable, capable de la rendre singulière vis-à-vis des autres groupes.

Si tu as une nação, tu as un hymne qui l’identifie. Si tu n’en as pas, tu n’es rien (…) je crois que chaque groupe doit avoir son propre baque. De loin tu l’écoutes : « Eh c’est le maracatu Leão Coroado qui joue là, tu le reconnais grâce à son batuque » « Eh Estrela Brilhante de Igarassu », par son sotaque, qui les autres n’ont pas. (Afonso Aguiar, Clichy sous bois, 2012)
Dans ce contexte musical, le mot sotaque possède l’acception de « tonalité, inflexion ou prononciation particulière de chaque individu ou de chaque région
 ». Ce terme renvoie donc à l’idée d’une langue ou d’un langage général, en occurrence celle du maracatu de baque virado, prononcé ou réalisé d’une manière particulière selon ses énonciateurs. Six différents sotaques sont reconnus actuellement, portés par les groupes Estrela Brilhante de Igarassu, Leão Coroado, Cambinda Estrela, Encanto da Alegria, Porto Rico et Estrela Brilhante de Recife. 
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(Fig. X) Collection Katarina Real / Batuqueiros MN Indiano

Recife, 1963
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(Fig. X) Collection Katarina Real / Batuqueiros MN Leão Coroado

Recife, 1961
La traditionnalité des groupes est assignée par le terme nação, qui désigne l’attachement aux religions afro-brésiliennes. Ce terme, en plus de son acception la plus courante (état, royaume, etc.), possède aujourd’hui deux usages principaux et relève d’un long parcours historique. Le mot nation est une invention de la période coloniale qui servait à diviser les esclaves selon leur supposé groupe sociolinguistique et ethnique d’origine (Mac Cord 2001a). Son usage a été particulièrement importante dans l’institution du Roi de Congo, forme d’association sociale qui permettait aux esclaves, affranchis ou libres regroupés en nations de couronner leur roi
. Dans le contexte des manifestations culturelles traditionnelles, notamment pernamboucaines, ce terme est mobilisé pour désigner un groupe spécifique, comme par exemple la Nação Estrela Brilhante (maracatu-nação), la Nação Sete Flechas (caboclinhos) ou la Nação Piaba de Ouro (maracatu rural). Dans le domaine des religions afro-brésiliennes, sa portée est plus générale, et désigne les différentes branches du candomblé. Ce deuxième usage ne concerne pas un groupe en particulier, mais un ensemble de pratiques religieuses communes, fortement reliées à un mythe d’origine africain. Concept-clé dans le monde du maracatu actuel, le terme nação possède plusieurs acceptions que nous pouvons synthétiser dans trois dimensions qui se superposent : 

1) L’attachement aux religions afro-indo-brésiliennes
 ; 

2) Un sentiment communautaire ; 

3) L’appartenance à la culture noire, inscrite dans le sillage des anciennes nações africaines de l’époque coloniale. 

Le mythe d’origine associé au maracatu-nação situe cette manifestation dans la continuité culturelle de l’Institution du Roi Congo et dans les rituels de couronnement de rois noirs pratiqués au Brésil entre les XVIIe et XIXe siècles
. Les deux manifestations possèdent plusieurs des caractéristiques matérielles et symboliques communes : le couronnement public de rois noirs ; l’institution d’un pouvoir politique ou d’une hiérarchie royale noire ; les festivités accompagnées de la danse, du chant et de la musique ; l’ensemble musicale composée majoritairement par des instruments de percussions ; et l’expérience d’exclusion sociale, culturelle et économiques vécues par les populations noires. Comme nous allons voir plus tard dans ce chapitre, ce récit d’origine est mis en question par les historiens Marcelo Mac Cord (2008 b ; 2001 b) et Ivaldo Lima (2005). Malgré cela, la plupart de discours et d’études scientifiques continuent à dresser une continuité directe entre l’institution du Roi Congo et le maracatu-nação. L’approximation de ces manifestations culturelles renforce deux autres importants piliers du concept de traditionnalité mobilisés dans le monde du maracatu, celui d’ancienneté et d’héritage culturel africain. 

Aujourd’hui vingt-huit nações
 participent au calendrier carnavalesque, dont vingt-quatre intègrent l’Association de Maracatus-Nação de Pernambuco (AMANPE). Parmi ces groupes, Estrela Brilhante, Leão Coroado, Porto Rico, Estrela Brilhante de Igarassu, Almirante do Forte, Cambinda Estrela et Encanto da Alegria sont les plus connus au Brésil et à l’étranger. Malgré les discours de maracatuzeiros qui relient la dimension traditionnelle du maracatu à l’idée d’ancienneté
 et à l’ancestralité africaine, la plupart de groupes contemporains ont été formés dans les années 1990, à l’exception du MN Almirante do Forte (1920) et les ensembles constitués dans les années quatre-vingt comme Encanto do Pina, Gato Preto, Linda Flor, Porto Rico et Elefante (Lima 2013, p. 41). Cela résulte du processus de resurgissement d’anciens maracatus entamé dans la fin des années 1980, dans lequel des nouveaux groupes revendiquent être les héritiers de nações homonymes du passé. Dans ce processus de récupération historique les nouvelles-anciennes nações (re)construisent leurs pratiques avec des manières de jouer, des communautés, des directeurs et des territoires différents de ceux des groupes anciens. L’actuel MN Estrela Brilhante est emblématique de ce point de vue. Il revendique être le continuateur d’une nação centenaire qui traverse des différents territoires et temporalités sans pour autant perdre de son essence culturelle et religieuse
. Le concept de resurgissement a été développé par Ivaldo Lima (2005) dans son premier livre consacré aux maracatus-nação : 

Processus de revendication d’un maracatu qui a existé dans le passé (et que pour quelque raison n’existe plus) par maracatuzeiros et maracatuzeiras du présent. En général, tous les groupes de l’actualité (…) sont soit des groupes nouveaux soit des groupes ressurgis. (…) Il est remarquable que les groupes ressurgis, en général, dénient cette condition et affirment être la continuité des groupes qui existaient autrefois. (Lima 2010, p. 20)
La catégorie de maracatu-nação est loin de d’être homogène : les groupes qu’elle recouvre possèdent une grande diversité de parcours historiques, modes d’organisation, pratiques religieuses et manières de faire de la musique. Généralement, ces groupes possèdent un statut juridique d’association sans fins lucratifs, dirigés par un président responsable de l’administration et de la prise de décisions importantes
. Ces agremiações carnavalescas (associations carnavalesques) sont généralement dirigées par des membres d’une même famille et comptent avec la participation des personnes de la communauté dans la constitution de leurs cortèges (cour royale et batuque). Même si le maracatu est formellement liée à son propriétaire
, ses biens matériels (costumes, objets, instruments) sont perçus comme appartenant à communauté dans sa globalité. Cet aspect en particulier sera mis en évidence comme l’une de dimensions communautaires du maracatu-nação (Lima 2013). 

Chaque nação possède des symboles qui représentent leur communauté : des animaux (MN Leão Coroado, MN Tigre, MN Elefante), des objets (le bateau du MN Porto Rico), des éléments de la nature (MN Estrela Brilhante, MN Aurora Africana), des personnages ou objets magiques (la sirène du MN Encanto do Pina, la poupée de Cambinda Africana). Ces symboles peuvent être présents dans les costumes, chars allégoriques, étendards, etc. Au début du XXe siècle ces symboles ont été analysés par Nina Rodrigues (1932) comme une forme de « survivance totémique » caractéristique de l’origine africaine du maracatu-nação. Selon Mario de Andrade (1982, p. 151), « en plus de la calunga et du drapeau, les maracatus utilisent parfois d’autres symboles, en général des figures d’animaux, et qui me semblent des claires réminiscences idolâtres ou totémiques ». Le concept de totémisme africain sera repris par plusieurs auteurs jusqu’aux années 1960, moment où il sera remis en question par Alceu Maynard (1967) et Katarina Real (1990), pour être ensuite définitivement abandonné comme perspective d’analyse.
Même si la temporalité forte de la manifestation demeure la période carnavalesque, les groupes réalisent des présentations tout au cours de l’année, commandées par les pouvoirs publiques ou par des producteurs culturels. Elles se produisent également sur la scène en groupe réduit, avec uniquement la participation du batuque ou de quelques membres de la cour royale. Mais c’est pendant le carnaval que les maracatus gagnent une plus grande visibilité et réalisent la plupart de leurs présentations. Malgré la grande visibilité des groupes pendant le carnaval, ceux-ci poursuivent leurs activités avec des importantes difficultés financières. Le soutien financier fourni annuellement par les mairies (destinées à la fabrication de costumes et à l’entretien des instruments) est moindre et les cachets des présentations sont souvent réglés en retard de plusieurs mois. La politique de mise en valeur des cultures populaires comme fondement d’un carnaval multiculturel de la ville de Recife, n’a pas impliqué pour autant une valorisation économique : la rémunération des groupes traditionnels reste largement inférieure à celle des artistes médiatisés, qui jouent dans les grandes scènes répandues dans le centre ville. Certains maracatus-nação reçoivent un soutien du programme Patrimônio Vivo (Patrimoine Vivant), mis en place par l’Etat de Pernambouc. Ce projet a le but de soutenir financièrement « le processus de création et de diffusion des techniques, des savoir-faire et des savoirs de la culture traditionnelle ou populaire pernamboucaines »
. Il s’agit d’une allocation mensuelle de 1 321,00 reais pour les personnes physiques et de 2 642,19 reais (400 et 800 euros environ) pour les personnes morales. Seulement le MN Leão Coroado (2005) et le MN Estrela Brilhante de Igarassu (2009) ont reçu l’attribution de ce prix.

Comme nous avons dit plus haut, les maracatus-nação tissent des liens étroits avec les communautés qui les accueillent et leur donnent vie. Installés dans les quartiers périphériques de la région métropolitaine de Recife
, les maracatus-nação sont majoritairement composés par une population noire et économiquement défavorisée. Le mouvement d’appropriation et déterritorialisation vécu par maracatu au début du XXIe siècle pousse à une réaffirmation de sa dimension locale et géographique en tant que culture noire pernamboucaine
. La traditionnalité des groupes était jusqu’au début des années 2000 fortement associée aux quartiers sièges de groupes ainsi qu’au partage de connaissances, valeurs et pratiques de membres d’une communauté précise. Prenons comme exemple le travail de Cleison Ferreira (2012), qui réitère l’importance de rendre visible les espaces où la manifestation culturelle du maracatu-nação s’est développée afin d’apporter une reconnaissance et une légitimité culturelles aux quartiers périphériques de la ville de Recife. Pour le géographe, les pratiques culturelles portent toujours une référence locale et leur identité est indissociablement liée à l’appartenance à une communauté ou à un territoire précis. 
La Zone Nord de Recife concentre grand nombre de groupes, ce qui facilite les échanges et la circulation entre ses membres. Cette concentration peut être comprise comme une conséquence d’une politique de modernisation et d’hygiénisation de la région centrale de la ville de Recife entreprise entre les années 1930 et 1950, notamment sous le gouvernement d’Agamenon Magalhães (Ferreira 2013, p. 170). Dans ce même mouvement, les distinctions sociales se dessinent dans la géographie de la ville : les communautés afro-descendantes sont fixées dans la Zone Nord de Recife, les quartiers classe moyenne (tels que Casa Forte et Torre) sont établis et enfin le centre-ville est destiné aux institutions du pouvoir publique ainsi qu’au commerce (Guillen 2006). Cette période a été marquée par une forte répression contre les pratiques culturelles et religieuses afro-brésiliennes, par la fermeture de plusieurs maisons de culte et par le déplacement des populations noires vers les espaces éloignés du centre ville. Mestre Afonso Aguiar parle du processus de déplacement des maracatus vers les périphéries et quartiers éloignés du centre-ville, mettant en avant le travail social et religieux réalisé par son groupe.

Comme partout au Brésil, les maracatus sont nés et ont grandi dans le centre ville. Aujourd’hui avec l’expansion, les villes ont commencé à beaucoup grandir et à se développer, alors [la spéculation immobilière] a « jeté » les groupes culturels vers les périphéries. Dans la périphérie nous avons un travail social pour avoir des bonnes relations. Dans le passé, [à l’intérieur du maracatu] il n’y avait que du peuple originaire de l’Afrique, des ancestraux. Mais pas aujourd’hui. Et dans les périphéries et dans les communautés on veut faire un autre travail, ce qui est parfois difficile à cause du préjugé contre les religions [surtout de la part des communautés évangéliques]. Dans le Leão Coroado on fait un travail social de la façon suivante : on travaille sur la prévention, pour que les gens ne se mêlent pas avec les drogues. Parce que s’ils entrent, personne n’arrive à les en libérer
.
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Fig. X —Collection Katarina Real / Panorama du quartier de l’Alto José do Pinho

Recife, 1961
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Fig. X - Peinture cerclages d’alfaia, vue panoramique du quartier de l’Alto José do Pinho

MN Estrela Brilhante, Recife, 2013 / Photo Antoine Albrecht
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Fig. X - Préparation carnaval, Siège MN Estrela Brilhante

Recife, 2013/Photo Antoine Albrecht

Trois piliers de la tradition. Religiosité, ancienneté et ancestralité africaine
Le carnaval à Recife accueille annuellement un moment consacré à la célébration de l’ancestralité et religiosité africaine, dans laquelle les maracatus-nação sont les principaux protagonistes. Il s’agit de la Nuit des Tambours Silencieux, cérémonie en hommage aux ancêtres africains qui a lieu chaque lundi soir à l’esplanade de l’Eglise do Terço, située dans le centre historique de la ville
. La Nuit des Tambours Silencieux est un moment important dans le calendrier carnavalesque pour la mise en valeur des religions afro-indo-brésiliennes et de la culture noire. Parmi la folie de la fête carnavalesque, cet événement marque une pause, pourtant toujours festive et musicale, pour positiver la culture noire et pour réfléchir aux conditions sociales difficiles de la population des périphéries recifenses
. La Nuit est à la fois un acteur et un symbole de l’intensification des discours religieux dans le monde du maracatu-nação. Idéalisée par le journaliste Paulo Viana dans les années 1960, l’événement avait comme objectif la valorisation de la culture noire et le développement d’un sentiment d’appartenance à une culture africaine plus vaste. Dans la description ethnographique suivante, je décris le rituel dans une perspective plus proche de l’expérience de maracatuzeiros, dans un lieu d’observation éloigné du site de réalisation du rituel religieux. 

Devant la scène montée sur l’esplanade de l’Eglise do Terço se dresse un long cortège formé par des nombreux maracatus-nação. Chaque groupe, composé par son batuque et sa cour royale, réalise un court défilé et une petite présentation sur la scène. Des grilles métalliques séparent les maracatuzeiros d’un public très nombreux et captivé, qui s’entasse sur les trottoirs. Je me place initialement au sein du public pour assister aux présentations. Le MN Estrela Brilhante est l’un des premiers à se présenter. Ensuite, je me faufile dans l’immense rassemblement de musiciens qui attendent leur moment de présentation. C’est un moment convivial, dans lequel les tensions et disputes entre les groupes sont moins présentes. L’ambiance est très différente du concours carnavalesque, moment de grande tension et de forte compétitivité. Au fond de la rue, des commerçants proposent de boissons et de la nourriture. J’observe des maracatuzeiros de différents groupes qui se croisent, discutent et rigolent amicalement. La soirée commence tôt et l’attente est longue. A minuit, le moment le plus attendu de la soirée, les tambours se taisent et les lumières sont éteintes. Ensuite, les batuqueiros jouent ensemble un long roulement de tambours. Je suis au milieu des musiciens et je sens une forte émotion partagée. Des cris et des applaudissements éclatent dans le public. J’écoute de loin le début de la cérémonie religieuse proprement dite. Des chefs de culte chantent à l’honneur des ancêtres et des orixás, sous l’accompagnement des trois tambours ilús et d’autres petits instruments de percussions
. Suite à la fin de la cérémonie, les présentations de nações poursuivent encore jusqu’à très tard la nuit. La fête carnavalesque se poursuit dans la marge du cortège et dans plusieurs d’autres endroits du centre ville
.

Actuellement, la dimension religieuse est mobilisée comme le principal critère d’assignation de la traditionnalité du maracatu-nação. La majorité des groupes entretiennent des liens étroits avec les pratiques religieuses afro-indo-brésiliennes comme le candomblé, le xangô, la jurema et l’umbanda. L’importance de l’attachement religieux est soulignée par Mestre Afonso Aguiar comme est le pilier qui caractérise une nação de maracatu : 
Pour être nação il faut le lien religieux direct. S’il n’y a pas, ce n’est pas une nação, c’est un groupe percussif
. Où on peut jouer de tout et personne ne peut rien dire. En ce qui concerne le maracatu-nação, il doit avoir ce lien et il doit le suivre de près. Parce que c’est [dans le lien religieux] où se trouve toute notre affirmation, toute notre puissance. Tout ce qui on attend, c’est par la religion. (Afonso Aguiar, 2012)
Selon l’anthropologue Roberto Motta (2002) quatre principales modalités de culte religieux afro-brésilien sont pratiquées dans la région métropolitaine de Recife : la jurema (ou catimbó), le xangô et l’umbanda et le xangô umbandizado. Le xangô est une religion de matrice africaine caractéristique de l’Etat de Pernambouc, souvent décrite comme une variante régionale du candomblé (Motta 1992). Le candomblé est une religion de matrice africaine de dévotion aux orixás, entités spirituelles d’origine yoruba, fortement associé à la résistance culturelle et politique noire. La musique et la danse invoquent ces entités spirituelles qui, par le biais d’une forme de transe extatique, se manifestent dans le corps des adeptes de la religion préparés à cette fonction rituelle. Le candomblé émerge à l’Etat de Bahia dans la première moitié du XIXe siècle, dans un dialogue entre le catholicisme populaire, des pratiques religieuses africaines et des éléments amérindiens. Le champ religieux du candomblé est articulé autour de différentes branches ou nations (ketu, jêje, ijexá, efon, nago, angola et congo) qui désignent des identités religieuses plus ou moins différenciées. Les chefs de culte du candomblé sont appelés babalorixá ou ialorixá, mais aussi pai et mãe de santo (père et mère de saint). Les adeptes sont rassemblés autour d’une maison de culte, aussi nommée terreiro (qui désigne également l’espace physique de réalisation du rituel et la communauté religieuse dans la globalité). Certaines occasions et rituels sont marqués par l’usage de plantes et herbes diverses ainsi que du sacrifice animal. Même si le xangô est considéré par plusieurs auteurs comme une forme locale du candomblé, il possède des caractéristiques propres en ce qui concerne notamment sa dimension musicale et sa dramaturgie rituelle. Dans ma recherche de terrain j’ai observé que les deux termes, xangô et candomblé, sont utilisés par les maracatuzeiros dans la description de leurs pratiques religieuses. Selon Zuleica Campos (2013), le processus de transformation et de réafricanisation de pratiques religieuses pernamboucaines amène certains groupes religieux à abandonner la dénomination de xangô, en donnant préférence à celle de candomblé. 
Culte religieux de dévotion à des diverses entités spirituelles comme les mestres, mestras, caboclos, exus, pombagiras et ciganos, la jurema
 possède une plus grande influence indigène. Ces entités, invoquées par la musique et la danse, réalisent des différents types de travaux magiques dans le but de résoudre des problèmes d’ordre émotionnel, financière ou physique. Incorporées dans le corps d’un juremeiro (celui qui pratique la jurema) dans une forme de transe généralement verbale, les entités spirituelles transmettent des conseils et des recettes en vue d’une guérison ou d’un soulagement des problèmes des consultants. Dans certaines situations sont utilisés la fumée du tabac et l’ingestion d’une boisson rituelle préparé à partir de plusieurs plantes dont la jurema (Mimosa Hostilis), qui participe au déclenchement de la transe rituelle (Motta, 1999, p. 20). Culte très répandu dans au nord-est brésilien, notamment dans les zone rurales et périphériques des grandes métropoles, la jurema est une religion qui « guérit, console et amuse, puisque les cérémonies sont arrosées de boissons et de la nourriture » (Lima 2010, p. 48). 

De sa part, la religion de l’umbanda
 émerge du syncrétisme entre le candomblé et la religion kardeciste (spiritisme d’origine européenne) à Rio de Janeiro, au début du XXe siècle. Selon Reginaldo Prandi (2004, p. 223), l’umbanda « a réunit le catholicisme blanc, la tradition des orixás d’origine noire et les symboles et rituels d’origine amérindienne brésilienne, en s’inspirant ainsi des trois sources essentielles du Brésil métisse ». L’umbanda s’appuie sur deux principes fondamentaux : d’un coté, l’affirmation du progrès et l’expansion de l’univers ; de l’autre coté, l’existence d’une dimension spirituelle propre aux êtres humains, qui prend la forme des esprits incarnées ou désincarnées. Cette religion accorde une grande importance à la parole et aux échanges entre les adeptes et les esprits, qui ont lieu à travers la médiation d’un médium, qui transmet aux initiés ses messages et des conseils issus du monde spirituel (Motta, 1999). Dans une perspective plus globale, l’umbanda possède une grande hétérogénéité de pratiques religieuses, qui varient selon les configurations locales et les particularités de chaque chef de culte. Comme nous montre l’anthropologue Stefânia Capone, le champ religieux afro-brésilien contemporain est extrêmement diversifié et complexe :

Aujourd’hui, lorsque nous observons les cultes afro-brésiliens, nous constatons l’existence d’une extrême hétérogénéité dans le domaine religieux. Chaque terreiro possède sa propre spécificité de rituel, résultat de la tradition à laquelle il fait partie, mais aussi de l’idiosyncrasie de son chef de culte. En réalité, l’identité religieuse est en constante négociation entre les acteurs sociaux. (Capone 2005, p. 21)
Parmi ces pratiques religieuses afro-indo-brésiliennes, l’attachement au xangô
 a été longtemps considéré porteur d’une plus grande traditionnalité. Particulièrement visible dans les études de Guerra Peixe (1955) et Katarina Real (1990), cette conception considère comme traditionnels uniquement les groupes qui pratiquent le xangô. Cette conception puise son fondement dans les études sur les pratiques religieuses afro-brésiliennes qui ont longtemps attribué une supériorité à la culture yoruba (désignée nagô au Brésil), au détriment d’autres cultures africaines
 (Capone 2005b). La valorisation du xangô comme pratique plus traditionnelle dans le domaine du maracatu a été fortement remise en question par les études d’Ivaldo Lima (2006a), qui montre la relation toujours existante entre les maracatus avec la jurema et l’umbanda. De même, Virginia Barbosa (XXXX) décrit la jurema-catimbó comme la pratique religieuse réalisée par le MN Estrela Brilhante dans son premier moment historique, au début du XXe siècle. 
Plusieurs toadas abordent la dimension religieuse du maracatu, notamment à travers l’usage des termes nagô, nação et yoruba ou alors par des références directes à l’univers mythique du candomblé. Dans un double mouvement, la thématique religieuse est indissociablement liée à l’idée d’ancestralité africaine, tantôt dans la positivation de la culture noire, tantôt dans le questionnement des inégalités économiques entre les classes sociales qui perdurent toujours au Brésil
.

	Eu sei, minha origem é nagô 

Sei de onde vim mas para onde vou senhor
 ?


	Je sais, mon origine est nagô

Je connais d’où je viens, mais où je vais, Seigneur ? 



	Toque o gonguê, balance o ganzá

É no baque virado que o Estrela vai passar

Cante sinhá, toque sinhô

Sou afro-africano e também Nação Nagô


	Joue le gonguê, secoue le ganzá
C’est dans le baque virado que l’Estrela va passer

Chante sinhá, joue sinhô
Je suis afro-africain et aussi nação Nagô



	Nosso rei que vem de Africa

Rainha se coroou

Nagô, nagô

Rainha se coroou

Salve Xangô nas pedreiras

Oxossi na mata, oxum na cachoeira

Odo mió ! Yemanja

Segure o baque nas ondas do mar

	Notre roi qui vient de l’Afrique

La reine s’est couronnée 

Nagô, nagô

La reine s’est couronnée

Salut à Xangô dans les rochers

Oxossi dans la forêt, Oxum dans la cascade

Odo mió ! Yemanja

Tiens le baque dans les vagues de la mer


Si la religiosité est l’un des aspects le plus consensuels dans la définition de nação
 de maracatu, son expression concrète est très diversifiée. Chaque groupe possède une configuration propre et une manière singulière de vivre cet attachement religieux. Ces liens religieux s’expriment de manières distinctes selon les maracatus-nação, dont certaines sont plus consensuelles, comme par exemple la présence des calungas. Objet sacré très respecté à l’intérieur de la nação, la calunga reçoit des obligations rituelles et participe à la protection spirituelle du groupe. Selon Jailma Oliveira (2015), les calungas représentent « la synthèse de la dimension sacrée [des groupes], où sont déposés les axés
 ». Clarice Kubrusly (XXXX) souligne que, pour le maracatuzeiros, les calungas sont considérés comme un sujet à part entière, pourvu d’une capacité d’action, ainsi que de pouvoirs magiques et religieux. Elles sont considérées comme de différents types d’entités spirituelles selon les groupes (comme par exemple un egun, un orixá ou un mestre de jurema).
Dans les présentations publiques, elle est portée par la dama do paço, personnage qui ouvre la cour royale et placée juste derrière le porte étendard. Occuper le rôle de la dama de paço exige un travail spirituel en amont (l’appartenance ou une proximité avec les religions afro-brésiliennes), mais aussi l’obéissance d’obligations et d’interdictions religieuses comme par exemple l’abstinence sexuelle et la non consommation de boissons alcoolisés pendant le carnaval
. Mestre Afonso Aguiar explique le rôle central de la calunga dans les pratiques religieuses de son groupe :

Nous avons la calunga, qui est le totem de notre manifestation culturelle. C’est là où tous les sacrifices sont faits. Toutes les offrandes du maracatu sont faites au-dessus de la calunga, qui représente un ancêtre. Pour nous du candomblé, elle est un egum, qui est notre esprit d’après la mort. (Afonso Aguiar, Paris, 2010)
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(Fig. X) Collection Katarina Real / Dona Joventina, calunga du MN Estrela Brilhante

Californie, 1978

(Fig. X) Dona Joventina, actuelle calunga du MN Estrela Brilhante do

Recife, 1995

D’autres relations possibles concernent l’appartenance des directeurs des groupes aux religions afro-indo-brésiliennes en tant qu’initiés ou chefs de culte
 ; la réalisation d’obligations rituelles
, notamment pendant la période qui précède le carnaval ; l’installation du siège du groupe dans une maison du culte ; l’établissement d’une relation privilégiée avec un chef ou maison de culte qui sera responsable par les obligations rituelles ; la participation occasionnelle de ses membres dans les maison de cultes afro-indo-brésiliens. Ainsi, l’appartenance à une communauté religieuse afro-indo-brésilienne n’est pas une condition essentielle pour intégrer un maracatu en tant que batuqueiro ou membre de la cour royale. Cependant, ces liens religieux doivent être assumés par les directeurs du groupe, comme nous l’explique Carlinhos de Oxóssi, babalorixá, roi et président du MN Encanto da Alegria :

 [Les membres d’un maracatu] n’y ont pas d’obligation. Ils sont invités [à participer des pratiques religieuses]. Alors, qui doit vraiment participer de toutes les cérémonies religieuses et qui doit aussi être lié au candomblé, ce sont les damas do paço, c’est-à-dire, les filles qui portent la calunga. Aussi le roi et la reine, et quelques baianas [bahianaises] anciennes. Ils sont les points de sustentation. Les calungas ouvrent le cortège et ouvrent le chemin pour qu’on passe. Et le roi et la reine viennent aussi. Au milieu [du cortège] il y a aussi le caboclo arreamar qui fait aussi partie de la cérémonie… qui a un lien avec le candomblé (Carlinhos de Oxóssi, 2012)

Pendant la discussion qui précédait l’organisation d’un atelier de percussion à Paris, un musicien français demande à Mestre Afonso Aguiar s’il est nécessaire de pratiquer une religion afro-indo-brésilienne pour intégrer un maracatu-nação. Dans sa réponse, Afonso Aguiar décrit un changement significatif dans les pratiques religieuses qui animent les groupes de maracatu d’aujourd’hui. Selon lui, si dans le passé la majorité de participants du maracatu étaient des adeptes du candomblé, aujourd’hui cela commence à changer en raison de l’important développement des églises évangéliques dans les périphéries de Recife. 

Avant chaque maracatu avait cela [la pratique religieuse]. Chaque batuqueiro avait son alfaia. Sur la peau de l’alfaia il y avait son nom écrit. Parce que tu étais du candomblé. Tu connaissais les jours que tu pouvais prendre l’alfaia. Ces jours-là, tu devrais être en abstinence sexuelle. Autrement, si tu avais pratiqué l’acte sexuel tu n’allais pas prendre ton alfaia. Parce que lorsque [le maracatu] a été fait tout le monde était du candomblé. Et le maracatu était pour le peuple de nos ancêtres un soulagement, c’était une façon de jouer, c’était le moyen [d’expression]. Mais après ces religions [évangéliques] sont apparues et ont commencé à diviser les choses. Alors si aujourd’hui tu maintiens un groupe maracatu-nação avec cette directrice [religieuse] qui doit être celle du candomblé, tu n’as pas de maracatu. Maintenant, chaque maracatu — nação doit avoir un groupe à son intérieur qui s’occupe de la religion… à l’intérieur du maracatu il y a un groupe responsable de l’acte religieux. (Afonso Aguiar, Clichy sous bois, 2012) 
Dans une discussion lors d’un séminaire de recherche participative à l’Ecole des hautes études en sciences sociales
, trois maîtres de maracatu expliquent la répartition de rôles et fonctions (rituelles, musicales, administratives, etc.) dans leurs maracatus, selon les compétences et les aptitudes de chacun. Mestre Afonso Aguiar cumule trois fonctions : constructeur d’instruments, directeur musical et chef de culte. Arlindo, maître du MN Cambinda Africano, est directeur musical et président de sont groupe. Les pratiques et obligations religieuses sont déléguées à un membre de sa famille :

Je suis mestre, je fais deux parties dans le maracatu : je fabrique [les instruments] et je m’occupe de ma nação. Je dis les choses qui doivent être faites et qui doivent être exécutées [musicalement]. La partie de l’orixá on la fait avec une de mes sœurs, qui est dans le maracatu depuis qu’elle est petite. (Arlindo Carneiro dos Santos, 2010)
De la même manière, Gilmar dirige musicalement le groupe, mais attribue la gestion de la dimension religieuse à sa mère, Dona Olga
, célèbre maracatuzeira et matriarche du MN Estrela Brilhante de Igarassu, décédée en 2013 : 

La nação Estrela Brilhante d’Igarassu est une nação de presque 180 ans, on transmet la tradition de la famille, de père à fils, toujours dans ce régime. Parce que qui est né et a grandi dans la manifestation culturelle et à cette connaissance totale de ce que c’est une nação de maracatu. Le lien religieux, je ne fais pas cette partie. J’ai à cet effet ma mère et je lui confie ce lien. (Gilmar Batista, Paris, 2010)
Selon Kolinsky (2011), la religiosité devient plus expressive dans les dernières années, à la fois comme forme d’affirmation identitaire et comme stratégie de valorisation face à la demande croissante de producteurs culturels en quête de groupes « authentiques ». Il s’agit également d’un aspect fondamental dans la construction identitaire des maracatus-nação comme forme de distinction des ceux considérés comme non-traditionnels appelés groupes percussifs (Lima 2010). Cependant, la définition de la traditionnalité comme forme d’attachement religieux joue un rôle performatif dans la construction du monde du maracatu contemporain. Elle permet aux groupes percussifs (considérés comme non traditionnels) d’accéder à la catégorie de maracatu-nação à partir de l’approximation avec les religions afro-indo-brésiliennes, même si cette démarche est contestée par les maracatuzeiros plus conservateurs
. 

Parlons maintenant du deuxième pilier de la traditionnalité, l’ancienneté des groupes. Tout d’abord, son importance s’exprime dans l’objet qui ouvre le cortège du maracatu : il s’agit de l’étendard, qui affiche obligatoirement le nom de la nação, son symbole et sa date de fondation. D’un coté, l’ancienneté procure aux groupes une plus grande légitimité dans le concurrencé marché culturel pernamboucain
. D’autre coté, elle met en avant une idée de continuité culturelle qui relie les formes, les territoires et les personnes qui ont donné vie et corps au maracatu-nação au cours du temps. Par l’idée d’une temporalité plus longue, les groupes contemporains s’inscrivent dans une étroite relation avec les expériences vécues des anciens maracatuzeiros, en mettant en valeur les mémoires et les connaissances transmises par une ancestralité africaine partagée. La valorisation de l’ancestralité pousse certains groupes à reconsidérer leurs dates de fondation, comme par exemple le MN Estrela Brilhante
 et le MN Estrela Brilhante d’Igarassu.
Considéré comme le plus ancien maracatu-nação pernamboucain toujours en activité, le MN Elefante a réalisé ses premiers défilés carnavalesques au début du XIXe siècle. Sa formation est attribuée à Manuel Santiago qui, suite à une dissidence du MN Brilhante (qui n’existe plus aujourd’hui) aurait fondé la nação le 15 novembre 1800 (Guerra Peixe 1955). Dans le XXe siècle, Dona Santa a été la reine et directrice du MN Elefante pendant plusieurs années jusqu’à 1962, date de sa disparition. Véritable « mythe légitimateur parmi les maracatuzeiros » (Guillen 2006, p. 33) et considérée comme principal symbole de la culture afro-descendante de Pernambuco, sa trajectoire et son pouvoir ont été mis en évidence dans plusieurs études dont certaines consacrées à son travail de résistance et de médiation culturelles (Guerra Peixe 1955; Real 1990; Guillen 2006; 2007a). Cependant, il n’y a pas de consensus sur le plus ancien groupe de maracatu encore en activité car trois nações disputent ce titre. Si MN Elefante serait le plus ancien en raison de sa date présumée de fondation, ce groupe a interrompu ses activités entre les années 1962 et 1986. De sa part, le MN Leão Coroado, fondé en 1853, n’a jamais arrêté ses activités selon les témoignages de ses membres actuels. Luiz de França, maître du groupe et figure emblématique du monde du maracatu, affirme :
De ce maracatu de 1853, du temps de la monarchie, il ne reste que le maracatu Leão Coroado. Plus aucun, étant le maracatu Leão Coroado le maracatu historique le plus ancien de la fondation du Carnaval de Pernambouc
. (Simões 1987)
Cette version est contestée par les maracatuzeiros du MN Estrela Brilhante de Igarassu, qui présente la particularité d’être resté dans le même territoire et de conserver son appartenance à un même lignage familier. Ces aspects sont souvent mobilisés comme les garants de sa plus grande légitimité et ancestralité. Le groupe revendique la date de fondation de 1824, comme nous pouvons le lire dans la pochette de son premier album : 

Les origines du Maracatu Estrela Brilhante de Igarassu, le plus ancien du Brésil en activité, remontent à l’Île d’Itamaracá, où a été enregistré par l’anglais Henry Koster, au XIXe siècle, un couronnement du Roi Congo avec la présence du vicaire de la paroisse. Les écrits de cet anglais confirment les récits de Maria Sérgia de Santana, dite la Reine Mariu, matriarche du Maracatu, née en 1889 et décédée en octobre 2003, à presque 105 ans
. 
Troisième pilier de la traditionnalité, l’ancestralité africaine (ou l’africanité) est célébré dans les corps, dans les discours et dans les paroles de chansons des maracatuzeiros. Cette africanité est indissociablement liée à la pratique religieuse du candomblé ou du xangô. Ainsi, toutes les références à l’univers symbolique et mythique des religions afro-brésiliennes signifient également l’affirmation de l’identité noire. Dans ce sens, les références se multiplient dans les paroles de toadas, dans l’insertion d’instruments d’usage religieux au sein du batuque (comme l’atabaque et l’abê), et dans une forme de structuration musicale qui s’inspire de la musique du xangô
. Nous pouvons apercevoir les imaginaires dans les choix esthétique des costumes des batuqueiros (qui se sont enrichis d’éléments tels que la paille da costa, des coquilles, des tourbants) et dans l’insertion de personnages comme les esclaves du balé et les orixás (Koslinski 2015).

Le rapport entre le maracatu et l’ancestralité africaine est centrale dans les discours des maracatuzeiros et des certains scientistes sociaux comme Ivaldo Lima et Isabel Guillen. De la même manière, cette valorisation de l’ancestralité africaine a lieu dans le maracatu-nação, notamment au sein de groupes comme MN Porto Rico, MN Cambinda Estrela et MN Leão Coroado. Les premières études scientifiques du maracatu le considèrent comme une pratique africaine condamnée à l’extinction, comme conséquence de la disparition progressive des esclaves africains et par l’acculturation de leurs descendants. Ce n’est que dans le premier livre consacré aux maracatus, écrit par l’ethnomusicologue et compositeur Guerra Peixe (1955), que le rapport entre le maracatu et la pratique religieuse du xangô est présenté de façon explicite, « en apportant avec lui un statut de tradition » (Koslinski 2015, p. 7). Actuellement, des nombreux travaux soulignent l’importance de l’imaginaire africain dans la construction de la légitimité et de l’authenticité des manifestations culturelles des communautés du maracatu. Certains de ces études mettent en évidence le processus de réafricanisation
 de pratiques religieuses et culturelles, notamment à partir des années quatre-vingt-dix. 

Depuis les années 1990, la mise en valeur de l’imaginaire et l’ancestralité africaine s’intensifie dans le monde du maracatu, désormais décrit comme une pratique culturelle essentiellement noire. Dans ce sens, le maracatu est représenté d’une manière différente du samba carioca, qui est aujourd’hui considéré comme une forme culturelle métisse, développée dans l’échange entre des personnes ayant des couleurs de peau différentes ou appartenant à des classes sociales distinctes. L’anthropologue Anna Koslinsky (2010 ; 2013 ; 2011) indique plusieurs raisons qui encouragent le processus de réafricanisation du maracatu tels que : des contraintes imposées par le marché culturel, qui valorise les pratiques traditionnelles et africaines ; le besoin des groupes traditionnels de se distinguer des autres, dans le contexte de compétition pour une place dans le marche culturel contre les groupes percussifs, ensembles qui jouent les rythmes et la danse du maracatu sans évoquer une dimension religieuse ; la militance des mouvements afro-descendants et enfin les politiques culturelles publiques implémentées pendant la gestion du PT (Parti des Travailleurs, lié au gouvernement de Lula et de Dilma Rousseff) de la ville de Recife
.
Le rituel du carnaval
En 2013 j’ai réalisé une recherche de terrain à Recife pour accompagner la participation des musiciens français au sein des maracatus-nação, notamment d’Estrela Brilhante. Je souhaitais observer comment les nações accueillent les étrangers et quelles stratégies ces derniers établissent pour développer une sensation d’appartenance à la communauté et pour recevoir l’autorisation de participer au défilé carnavalesque. J’ai accompagné particulièrement Antoine Albrecht, ingénieur et percussionniste, l’un des directeurs du maracatu parisien Tamaracá. Pendant trois semaines qui ont précédées le carnaval, j’ai pu observer les dernières préparations pour la fête ainsi que les répétitions et cortèges dans les quartiers autour du siège d’Estrela Brilhante. Parallèlement à ma focale d’observation tournée vers l’Estrela Brilhante, j’ai observé des présentations des maracatus-nação et des groupes percussifs à Recife, Igarassu et Olinda, ainsi que des répétitions pour les événements majeurs du carnaval dans lesquels les maracatus sont mis en évidence. 

Mon dernier séjour à Recife date d’il y a dix ans. Je suis étonnée de redécouvrir cette ville si riche de cultures musicales, mais aussi fortement marquée par des profondes inégalités sociales. C’est la première fois que je vais assister à une répétition d’Estrela Brilhante dans son siège, au quartier de l’Alto José do Pinho, situé dans la périphérie recifense. Il s’agit d’un morro, une région escarpée de la ville qui a été progressivement occupée par des habitants de bas revenus, majoritairement noirs
. Autour du morro, un imaginaire médiatisée de violence, de peur et de danger s’est construit, surtout par ceux qui ne sont pas du quartier. Délaissées par les pouvoirs publics, la plupart des morros ne possèdent pas de traitement d’eau et des égouts. Les écoles, les crèches et les centres de santé y sont rares. La présence policière s’exprime généralement soit par l’omission face au trafic de drogues et à la criminalité soit par une répression violente, aux dépens de la vie de nombre de jeunes noirs. Lieu privilégié de culture et de discussion politique, le territoire de l’Alto José do Pinho est façonné par la multiplicité de ses manifestations culturelles traditionnelles et par la richesse de la scène musicale de rock, rap et punk.

Je me prépare pour assister à la répétition d’Estrela Brilhante avec le percussionniste Naná Vasconcelos, qui va diriger la cérémonie d’ouverture du carnaval. Comme je ne connais pas le quartier, je prends un taxi depuis le centre-ville. En arrivant au quartier, j’écoute la sonorité du groupe qui descend la rue, tandis que nous la montons en voiture. Comme la répétition n’a pas eu lieu pour des problèmes d’organisation, le groupe a profité pour faire un cortège dans le quartier. Je me sens mal à l’aise d’arriver en taxi, la chercheuse classe moyenne qui débarque en voiture. Je descends pour accompagner le cortège et je suis très émue de voir la nação en action, en sillonnant les rues escarpées du quartier. La manière de jouer de cette nação est très singulière : sa sonorité est puissante et en cohésion ; les musiciens jouent avec une grande synchronicité et déploient une grande énergie physique ; l’accordage des instruments compose une résonance à la fois grave et riche. Les musiciens sont très engagés et concentrés, ils se mettent à la disposition des commandements de Mestre Walter, qui demande au cortège de s’arrêter sur certains lieux du trajet pour jouer sur place. Dans ces moments d’émotion, Walter semble choisir des chants spéciaux devant des lieux importants pour sa communauté, comme par exemple le siège de l’école de Samba Gigantes do Samba. Il fait nuit, les premières lumières des maisons s’allument. Le territoire est transfiguré par le passage des musiciens. Les habitants sortent de leurs maisons, dansent, chantent, saluent les batuqueiros. Mon regard est également fasciné par la magie et l’énergie partagée entre les musiciens et les habitants du quartier. Environ une heure et demie plus tard, le cortège se termine. J’accompagne les musiciens (qui portent leurs tambours, souvent lourds) dans un long et fin escalier en béton, qui nous amènera au siège du groupe. Arrivée là-bas, je rencontre le percussionniste Cal do Hap, qui se propose de me présenter le quartier. Il est très enthousiaste et parle de « l’Alto » comme une communauté quilombola
, centre de résistance culturelle et politique noire. Antoine Albrecht, qui est aussi arrivé en retard pour le cortège, nous rejoint dans la promenade. Cal nous dit : Aujourd’hui c’est lundi… il y a la répétition de l’afoxé et du caboclinhos ! » Dans cette phrase il nous révèle une cartographie culturelle du quartier, mais aussi un calendrier d’événements, qui s’intensifie pendant le carnaval. La répétition du groupe d’afoxé est déjà finie, mais dans le chemin Cal nous montre plusieurs lieux centraux de la vie culturelle du quartier. Nous nous arrêtons à la place centrale, où se trouve le dernier l’arrêt de bus. Je me sens dans une ville de la campagne de Minas Gerais, avec ses guirlandes d’ampoules colorées qui traversent la place. On s’arrête pour manger ou boire quelque chose. Je me sens à l’aise, même si je me sens observée par certains, qui semblent remarquer que je ne suis pas du quartier. L’arrivée de touristes dans cette époque de l’année n’est pas nouvelle. Plusieurs musiciens venus du sud-est ou de l’étranger sont hébergés dans le quartier, afin d’être plus proches de la nação et de « partager la vie de la communauté ». Plusieurs personnes discutent devant leurs maisons ou assises dans les bancs publics. On s’achemine vers le groupe de caboclinhos, mais il est déjà 23 heures du soir. Le directeur du groupe nous accueille chaleureusement et nous invite à revenir le lendemain. L’heure du dernier bus s’approche. En tant que visitant extérieur, je suis subjuguée par la beauté et la complexité de ce quartier. Le bus de retour est presque vide : seulement moi, Antoine et un groupe de canadiens venus spécialement pour jouer avec Estrela prennent le chemin de retour vers le centre-ville.
Promus au statut de symbole de la culture pernamboucaine traditionnelle, les maracatus sont les protagonistes de la fête carnavalesque. Pendant les cinq jours de la période carnavalesque proprement dite, ils suivent un intense calendrier d’activités : la cérémonie d’ouverture officielle des festivités, plusieurs cortèges et arrastões
 dans le centre ville et dans les quartiers périphériques, la célèbre cérémonie des Tambours Silencieux et le concours des associations carnavalesques. Au premier abord, l’actuel carnaval de Recife impressionne par l’étendue et la diversité de sa programmation culturelle. Le centre historique, lieu qui concentre la plupart de présentations artistiques, possède cinq scènes ou pôles culturels selon la terminologie des organisateurs de la fête. Chacune possède une thématique qui fédère sa programmation. La géographie de la ville, traversée par la rivière et entourée par la mer, encourage le public à circuler parmi ces pôles, composant leur propre expérience de la fête dans leurs parcours et déplacements. Dépliant avec la programmation à la main, il est difficile de choisir les événements à suivre. Même après avoir choisi l’objet à observer, comment cerner ses limites si les maracatus se fondent avec le paysage sonore de la fête et la foule de participantes qui les suivent ? Comment découper mon objet d’observation du contexte festif qu’il anime et qui l’anime ? La dimension gigantesque et spectaculaire du carnaval m’a amené à expérimenter des différentes échelles d’observation (Revel 1996), et d’alterner la proximité avec l’action musicale et l’attention portée sur le déroulement général des événements carnavalesque. 
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(Fig. X) Plan de pôles carnavalesques
 du centre-ville de Recife, 2013

Le carnaval commence officiellement le vendredi soir, lors de la cérémonie d’ouverture qui rassemble plusieurs nações de maracatu. Cette année douze groupes participent au concert d’ouverture
. Si la dimension spectaculaire de l’ouverture impressionne par sa grandeur, la performance musicale ne peut pas être considérée comme une réussite artistique en raison de sa difficulté technique
. 
C’est vendredi soir, l’ouverture officielle du carnaval de Recife 2013. Plusieurs personnes s’acheminent vers le point névralgique du centre historique, le Marco Zero, grande place située au bord du canal. Une grande scène où se présenteront les artistes les plus célèbres (ou médiatisés) de la programmation culturelle carnavalesque y est installée. Je suis en retard et je dois trouver une bonne place d’observation dans l’intense circulation de personnes. J’arrive à convaincre un caméraman qui enregistre l’événement à me laisser une petite place dans une tour métallique placée devant la scène. 

Après un bref discours politique de la part du maire de Recife, les clés symboliques de la ville sont rendues au Roi Momo, maître des festivités carnavalesques. Les maracatus-nação sont invités à entrer en scène, individuellement : les batuqueiros se placent sur le devant de la scène, suivis du roi et de la reine, qui montent sur le plateau. La place Marco Zero va progressivement se remplir des batuqueiros avec leurs instruments et leurs costumes colorés, tandis que la scène rassemble les personnages de la cour royale avec leurs vêtements luxueux, finement brodés. 

Naná Vasconcelos
, percussionniste de renommée internationale, est le maître de cérémonies et le chef d’orchestre qui dirige l’ensemble percussif géant. Après l’entrée des groupes, une série de morceaux à l’hommage du compositeur Milton Nascimento
 est interprétée. Naná joue une timbale aiguë, en explorant les changements de notes, clairement inspiré du langage des tambours tama
. Sur la scène, un groupe de musiciens interprète les chansons, être accompagnés par les batuqueiros. 

D’en haut, j’ai une vision globale de l’événement, ce qui me permet d’observer son engrenage, mais le contact direct avec les musiciens ne m’est pas possible. Si d’une part la distance éloigne de la chaleur de l’action, d’autre part celle-ci me permet d’observer la communication musicale entre le chef d’orchestre, les batuqueiros et les musiciens sur scène. Si la cérémonie est impressionnante par sa richesse visuelle, musicalement le résultat est plus mitigé. La pulsation se décale fréquemment, certains batuqueiros s’y accrochent et semblent s’en amuser, alors que d’autres décrochent et s’arrêtent de jouer. L’ambiance est tendue et le défi de jouer ensemble quelques minutes n’est pas négligeable
. 

La rivalité entre les maracatu-nação concerne le marché de présentations, ateliers et financements publics, mais les groupes sont surtout en compétition pour une plus grande légitimé et authenticité culturelles. Lors des concours carnavalesques et au moment de l’attribution des prix, une véritable dispute peut avoir lieu entre ces groupes. Malgré les cas, exceptionnels, mais problématiques, d’altercations directes entre les maracatuzeiros, cette rivalité est stimulée en ce qu’elle apporte d’un « sens ludique (…) dans l’antagonisme et que représente un facteur d’encouragement important pour l’existence du jeu » (Barbosa 2001, p. 13). Aujourd’hui, cette rivalité prend la forme d’un duel entre les deux groupes qui se partagent le premier prix du concours carnavalesques depuis plus de quinze ans, le MN Estrela Brilhante et le MN Porto Rico. Prenons une situation observée
 lors de carnaval 2013 pour illustrer cette rivalité.

La cérémonie d’ouverture du carnaval dirigée par Naná Vasconcelos arrive à sa fin : les groupes quittent progressivement la place du Marco Zero pour poursuivre leur cortège musical dans les rues du centre historique de Recife. Comme l’évènement rassemble presque quatre-cent musiciens, les groupes respectent une mise en ordre de sortie. Ensuite, chaque groupe fait un parcours un peu différent, en irrigant de musique les rues qui partent de la place en forme d’étoile. C’est vendredi, le premier jour de la fête. Les rues sont pleines de touristes et d’habitants qui affluent en nombre croissant. J’accompagne le batuque du MN Estrela Brilhante, qui avance dans un pas accéléré. Il faut presque courir pour les suivre. Je ne comprends pas le trajet que Mestre Walter propose pour retrouver le bus qui amènera les musiciens de retour au siège du groupe. On tourne à droite, puis à gauche, je n’arrive plus à me repérer. Tout d’un coup, dans un virage, j’aperçois que nous sommes en train de devancer le MN Porto Rico. Cela n’est pas attendu puisque ce groupe est parti en premier et nous sommes censés prendre un chemin différent. Porto Rico doit interrompre sa déambulation pendant quelques minutes pour attendre le passage d’Estrela Brilhante. Comme les deux groupes rivalisent à chaque année le premier prix du concours carnavalesque, le fait de bloquer le chemin et devancer un groupe dans l’ouverture du carnaval peut être interprété comme une démonstration de coquetterie, mais aussi comme une forme de provocation. Cette coïncidence de trajets entre les deux groupes n’est pas bien reçue par Mestre Chacon, chef d’orchestre du Porto Rico. Il avance avec ses musiciens et rentre à l’intérieur de l’ensemble percussif d’Estrela Brilhante. Cela éclate la formation spatiale d’Estrela Brilhante et mélange les musiciens de deux groupes. Malgré le croisement de groupes, la musique ne s’arrête pas, chaque ensemble tient son batuque dans une pulsation différente. C’est un moment de grande tension : l’ambiance est électrique. J’ai peur que la situation dégénère dans une bagarre ou dans une dispute verbale. Deux femmes percussionnistes d’Estrela Brilhante font corps pour contrer l’arrivée du batuque rival. Face au contact direct avec le mur corporel des batuqueiros, Chacon s’arrête d’avance et lâche prise. Porto Rico attend alors le passage d’Estrela Brilhante, en évitant que la tension monte encore plus. Le lendemain, une parole pacificatrice de Mestre Walter calme les tempéraments plus guerriers ou revanchistes : l’incident sera vite oublié et ne jouera aucun rôle négatif dans le déroulement du carnaval.

Une passerelle éphémère est construite au cœur de centre ville de Recife sur l’avenue des Guararapes pour la réalisation du concours des agremiações carnavalesques. Les maracatu-nações défilent le dimanche soir jusqu’à l’aube dans un spectacle d’une grande beauté et d’émotion partagée. L’enjeu de cette dispute est une petite récompense financière offerte au champion par la préfecture de Recife, mais aussi une plus grande visibilité publique et la reconnaissance à l’intérieur du monde du maracatu. Certains maîtres refusent de participer à ce concours, et le justifient en affirmant que son caractère compétitif inciterait la dispute et les tensions entres les groupes. Pendant le concours, les groupes plus nombreux peuvent rassembler un millier de participants environ divisés entre les batuqueiros, la cours royale et les membres de l’organisation logistique du défilé
.
Il est dimanche soir, j’accompagne le MN Estrela Brilhante depuis son siège jusqu’à l’avenue où le concours se déroulera. Les musiciens portent les nouveaux costumes bleu et blanc, accordent leurs tambours, révisent les conventions. Les musiciens sont concentrés, l’ambiance est tendue. Afin d’observer le groupe depuis la passerelle, j’enfile un t-shirt de la nação. Cela me permet de les accompagner pendant le défilé. Arrivés au centre ville, les participants s’organisent selon les ordres des organisateurs du défilé. Le char allégorique qui porte le symbole de l’étoile, symbole de la nação, est posé à l’entrée de l’avenue. Les musiciens posent leurs instruments par terre, entamant l’organisation de l’espace qui sera réalisée pendant le cortège. Mestre Walter porte un beau costume blanc et organise les derniers détails. Les personnages de la cour attendent le début du cortège pour se mettre sur leurs positions Des disputes internes au sein du groupe provoquent un mouvement de confusion, les jeunes batuqueiros se rassemblent pour discuter, j’ai l’impression qu’un conflit physique pourra éclater à tout moment. Je n’arrive pas à comprendre l’enjeu de la querelle. Les esprits se réchauffent et le danger de confusion est palpable. Walter et les musiciens plus expérimentés interviennent rapidement pour dissiper les tensions et rétablir une dynamique de groupe. Le moment de la présentation s’approche, Walter rassemble les batuqueiros dans un grand cercle : la tension est tangible, c’est un moment d’une forte émotion partagée. Sous les feux d’artifices, la chef de cérémonies annonce l’entrée d’Estrela Brilhante dans la passerelle. 

Avec le t-shirt de la nação, j’ai l’autorisation d’accompagner le groupe en marge du cortège. J’apporte mon appareil MP3 pour enregistrer le son et ma compagne capture des images avec son caméscope. Dès les premiers rythmes exécutés par le batuque les participantes sont entrainées dans une dynamique collective intense. Après le char allégorique qui porte le nom et le symbole de la nação —l’étoile blanche et bleu — les musiciens ouvrent le cortège. Ils se placent ensuite dans le recuo
, afin d’attendre le passage de tous les personnages de la cours royale. Tous les efforts sont concentrés vers la réalisation d’une belle présentation. C’est un moment de débordement d’énergie et d’émotion : plusieurs batuqueiros dansent et pleurent. Moi-même je n’arrive pas non plus à contenir l’émotion. Il n’est plus possible d’observer le défilé par un regard extérieur. Je plonge dans l’expérience collective de partager, même que d’une manière éphémère, cette explosion d’énergie et de puissance sonore qui s’appelle Estrela Brilhante. Après le passage de la cour, le batuque clôture le défilé. En sortant de l’espace imparti à la compétition, les musiciens continuent à jouer, s’embrasser, pleurer, dresser de commentaires sur leur performance. La présentation a duré une heure et demie environ, mais j’ai l’impression d’avoir passé seulement quelques minutes. L’ensemble se dissipe progressivement. Enfin, nous sommes en plein milieu du carnaval : la ville est remplie d’événements musicaux à participer.  
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Fig. X — Rassemblement de batuqueiros avant l’entrée dans l’avenue, Estrela Brilhante

Défilé carnavalesque, Recife, 2013

La querelle des étiquettes
Abordons maintenant la multiplicité de syntagmes dérivés du mot maracatu. Je commencerai par une première distinction, celle établie entre deux pratiques qui portent le même nom : le maracatu-nação et le maracatu rural, également appelé maracatu de baque solto
. Ensuite il sera question d’autres catégories telles que maracatu hybride et maracatu stylisé. 
Si aujourd’hui le maracatu-nação est considéré comme l’un des principaux symboles de la culture pernamboucaine et possède une grande visibilité pendant la période carnavalesque, cette valorisation relève d’un long processus de médiation culturelle. Afin de comprendre ce processus, je présenterai d’une manière synthétique la trajectoire sociale et historique de maracatu en partant d’une périodisation (Lima 2005) qui l’articule en quatre principales temporalités : l’émergence, la décadence, les resurgissements et le boom du maracatu. Mon objectif principal est de montrer l’histoire du maracatu à travers la fabrication de ses étiquettes et catégories identitaires. 

Les premiers registres faisant état du mot maracatu datent du XIXe siècle, mais il n’est pas possible d’établir avec certitude le moment précis de son émergence
. Le petit nombre des traces écrites
 de cette période ne nous permet pas d’établir une description sur les modes de fonctionnement ou caractéristiques matérielles des groupes. En effet, le terme maracatu possédait plusieurs significations, dont « tout et n’importe quel rassemblement des noirs et batuques [ensemble de percussions] qui avaient lieu à la fin du XIXe siècle » (Lima 2013, p. 48). C’est à la toute fin du XIXe siècle que le mot maracatu va progressivement s’associer à une forme culturelle spécifique, plus proche de la première description ethnographique établie par Pereira da Costa en 1908
.

Nous n’avons que quelques pistes qui nous permettent de comprendre comment [les maracatus-nação] étaient organisés ; quels instruments et costumes ils utilisaient ; s’ils avaient de liens avec les religions afro-descendantes ; et s’ils se ressemblaient aux maracatus actuels. Ce que nous savons à propos de cette période se limite à des indices d’une grande variété de manifestations culturelles, pas encore uniformisés. Plusieurs entre eux disparaitront au long du XXe siècle, comme les aruendas et les sambas ; d’autres gagnent de la visibilité comme les maracatus d’orchestre (Lima 2005, p. 82). 

Ces ensembles et rassemblements alors nommés maracatus, composés majoritairement par une population noire et économiquement défavorisée, sont fortement persécutés par la police et rejetés par l’élite pernamboucaine blanche
. Décrits comme des « choses de noirs », assimilés à l’idée de « sauvagerie africaine » et à l’éclatement de bagarres, ces pratiques subissent une stricte surveillance du pouvoir en place sous la forme d’un intense contrôle et de la persécution policière. Il est important de souligner que les pratiques religieuses afro-brésiliennes subissent également une forte répression, notamment pendant les années trente à quarante sous le gouvernement d’Agamenon Magalhães. Plusieurs maisons de culte sont fermées, des objets sacrées détruits ou confisqués par la police.

Les premières études au sujet du maracatu l’analysent comme des survivances totémiques ou des réminiscences africaines vouées à la disparition, conséquence inexorable du processus de modernisation de la société brésilienne après l’abolition de l’esclavage. Les maracatus sont souvent décrits comme une forme pour les anciens esclaves africains et ses descendants de tolérer l’exile et la dure réalité au Brésil.
Effectivement, les noirs de la costa
, pour adoucir les souffrances de leur éternelle captivité et diminuer leur mal du pays d’origine [saudades], où ils vivaient libres et heureux, ils dansaient, jouaient et chantaient dans ses soirées et récréations dominicales, dans ses maracatus, solennités festives, religieuses et funéraires. (Pereira da Costa (1983) apud Lima (2007 b)    

Ce pronostic de disparition
 a été fortement critiqué par la nouvelle historiographie du maracatu qui se propose d’analyser les fondements intellectuels qui régissent cette perspective
. D’un côté, l’idéologie du blanchissement
 portée par la classe dirigeante de l’époque considère les manifestations afro-descendantes comme inférieures, politiquement dangereuses et passibles de provoquer des troubles à l’ordre publique et instituée. De l’autre côté, la vision du maracatu comme réminiscence africaine liée au passé esclavagiste prend les transformations sociales comme un exemple de décadence culturelle, qui résulterait de « l’inexistence d’africains et l’imitation des valeurs et costumes de la société blanche de la part de leurs descendants » (Ibid., p. 116) Ainsi, la tradition du maracatu est conçue à cette époque sous l’angle de la manutention inchangée des pratiques culturelles. 

L’idéologie du blanchissement est caractérisée par une série de valeurs disséminées dans la société brésilienne selon lesquelles la couleur de peau blanche ainsi que les pratiques associées à une culture dominante blanche sont mises en valeur, au détriment des pratiques considérées comme noires ou issues de classes sociales défavorisées. Dans une perspective théorique plus vaste, cette idéologie a été le thème d’une discussion d’ordre biologique pendant la deuxième moitié du XVIIIe siècle, axée sur deux principaux paradigmes de pensée : le concept de perfectibilité humaine, qui attribue à tout être humain la possibilité d’évolution et d’épanouissement personnel, d’une part et d’autre part, une vision négative et pessimiste qui comprend le métissage sous le signe d’une « immaturité » ou « débilité »  (Schwarcz 2012, p. 16). Plus tard, le darwinisme social du XIXe siècle conçoit des outils pour le classement des peuples et des cultures selon leurs attributs physiques (phénotypes), attribuant au concept de race une réalité étanche et fixe. C’est au début du XXe siècle qu’un projet politique de blanchissement de la population brésilienne sera porté par les élites dominantes, qui vont établir, sans succès, un apparat théorique et des stratégies concrètes pour masquer les traces physiques et culturelles des populations noires et amérindiennes. En d’autres termes, le métissage racial au cœur de la formation du peuple brésilien devrait se diriger politiquement vers l’assimilation de cultures périphériques au paradigme dominante d’une culture dite blanche.
La vision péjorative du maracatu change progressivement au milieu des années trente grâce à la médiation culturelle des artistes modernistes brésiliens et l’intérêt que les pratiques folkloriques ou traditionnelles suscitent dans la construction d’une identité culturelle régionale
. Dans ce contexte intellectuel, les cultures populaires noires sont intégrées aux discours d’affirmation identitaire par le biais de la notion de tradition : le maracatu sera décrit comme une « manifestation porteuse d’identité régionale », notamment dans l’œuvre de Lula Cardoso Ayres et Ascenso Ferreira (Guillen 2007, p. 150). Dans un niveau national, la thématique de la tradition est également très importante pour les artistes modernistes tels que Mario de Andrade, qui a réalisé un vaste travail ethnomusicologique sur les pratiques musicales brésiliennes traditionnelles. Son projet artistique-nationaliste propose « une transfiguration érudite des manifestations populaires, mettant en évidence ses éléments folkloriques et rurales »  (Ibid.) A cela s’ajoute les théories du métissage et de la démocratie raciale portées par Gilberto Freyre, qui malgré ses pernicieuses conséquences politiques, contribuent à la construction d’une vision « moins négative » de la culture noire
.

Dans les années 1940, le mot maracatu recouvre deux formes culturelles différentes, pas encore clairement distinctes ou séparées. (Guillen 2007). La distinction entre maracatu de baque virado
 (maracatu-nação ou maracatu traditionnel) et le maracatu de baque solto, (maracatu de orchestre ou maracatu rural
) est instituée pour la première fois dans le livre « Maracatus de Recife
 » de Guerra Peixe (1955). L’ethnomusicologue consolide la différence entre ces deux modalités de maracatu en s’appuyant sur des critères musicaux, tel que l’ensemble musical, les répertoires interprétés et les formes musicales. 
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 Fig. X - Maracatu de baque solto Cruzeiro do Norte/Ensemble musical « terno »
 (Santos et Resende 2005)
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(Fig. X)  Collection Katarina Real / Caboclos de lança en évolution

Recife, 1966

L’ensemble musical du maracatu de baque solto, également nommée de terno, est actuellement très différent de celui du maracatu-nação. Prenons comme référence le groupe Cruzeiro do Forte, qui possède un bombo (tambour grave joué avec deux baquettes, l’une épaisse et l’autre fine qui frappe sur la peau au-dessous), un tarol (caisse claire plus petite et moins profonde), un ganzá, des gonguês, une puíta (tambour à friction), des cuivres et le chant. Les cloches posés à l’intérieur du manteau richement brodé des caboclos de lança
 et le sifflet du maitre composent la sonorité des groupe. Les chants du maracatu rural, aussi appelés toadas, sont improvisés dans leur majorité et structurés selon différentes formes poétiques (marcha, samba em dez, samba em seis et galope) (Ibid., p. 31).
Cependant, la distinction établie entre maracatu-nação et maracatu rural a été élaborée non seulement selon des critères musicaux, mais aussi à partir de catégories sociales et raciales distinctes (Garrabé 2011). Le maracatu-nação serait considéré comme noir, traditionnel, ancien, urbain et religieux, tandis que le maracatu rural serait présenté comme métissé, syncrétique, rural, moderne, récent et mystico-religieux
. Entre ces deux formes musicales, le maracatu-nação a été initialement imposé comme modèle esthétique, notamment par l’attribution d’une dimension africaine et traditionnelle. De cette manière, les caractéristiques attribuées au maracatu rural ont été construites par défaut, contrairement au maracatu-nação. Le maracatu rural « a également été appelé d’orchestre (puisque apportait des instruments différents), léger
 (si comparé aux toadas plus lentes des maracatus traditionnels) et, attaqué par des critiques contraires aux innovations, a été appelée de déformé et dénaturé (Nascimento 2008, p. 165). »

Si aujourd’hui ces deux catégories (nação et rural) sont ancrées dans le sens commun, elles ont été largement développées par les scientistes sociales et par les institutions carnavalesques qui s’intéressaient à la construction d’une identité brésilienne par le biais de la musique, dans laquelle les questions raciales prennent une importance fondamentale (Garrabé 2011). Cependant, les maracatuzeiros définissent leurs manifestations culturelles moins par un découpage racial ou social que par les esthétiques et pratiques qu’elles comportent. De cette manière, les maracatuzeiros vont privilégier les caractéristiques musicales exprimées dans les syntagmes baque solto ou baque virado pour définir les différences entre ces deux formes musicales. Le substantif baque aurait une dimension fonctionnelle, désignant un type de jeu percussif et le nom des cellules rythmiques interprétés ; les adjectifs virado ou solto font référence à une qualité ou manière de jouer. 

En observant le passage des groupes de la matrice du baque solto vers la forme culturelle du baque virado
, l’anthropologue nord américaine Katarina Real (1990) établit une distinction entre les maracatus légitimes et hybrides. Selon Real, les maracatus légitimes sont considérés comme tels parce qu’ils s’inscrivent dans la continuité des nations africaines dans leur dimension religieuse et dans le maintien d’un héritage culturel qui demeure inchangé. Les groupes traditionnels seraient alors ceux qui préservent l’attachement aux pratiques religieuses considérées comme plus traditionnelles ou africaines. Cette distinction montre l’utilisation du concept de pureté et d’authenticité, directement associé à un héritage culturel africain pur et aux pratiques religieuses du candomblé ou du xangô
. Le maracatu de baque solto, associé à la pratique du catimbó et de la jurema, serait ainsi mis à l’écart de cette attribution de traditionnalité que nous venons de décrire. Ainsi, les maracatus hybrides sont ceux qui passent de la forme de maracatu de baque solto vers le maracatu de baque virado.
Parmi ces cinq groupes [encore en activité dans les années soixante], seulement trois étaient de légitimes descendants de nations africaines. Deux autres pourraient être caractérisés de maracatus-nação « hybrides », parce qu’ils ont été fondés comme maracatus d’orchestre [maracatu rural], et plus tard ils ont modifiés leurs structures et présentations carnavalesques. (Ibid., p. 60)
Les études de Guerra Peixe et Katarina Real ont joué un rôle important dans la légitimation du maracatu. D’une part Guerra Peixe, célèbre compositeur brésilien, prend cette manifestation populaire comme objet de recherche à part entière, focalisant dans son analyse sa dimension rythmique, aspect auparavant très peu abordé dans les études ethnomusicologiques brésiliennes. D’autre part, Katarina Real réalise une cartographie des groupes de maracatu encore en activité et travaille dans la Commission pernamboucaine du folklore
. Katarina Real et d’autres membres de cette Commission vont réaliser des actions concrètes afin de soutenir et sauvegarder le maracatu-nação, dont la formation du groupe Porto Rico do Oriente, sous la direction d’Eudes Chagas.
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(Fig. X)  Collection Katarina Real / Katarina Real devant son musée afro-brésilien situé à son appartement, Recife, 1967
(Fig. X) Guerra Peixe (1955, p. 164)
Un autre phénomène important entraîne des conséquences dans les activités et dans l’organisation concrète des maracatus-nação : c’est le processus de normalisation du carnaval recifense qui s’amorce dans les années 1940. Les institutions comme la Fédération Carnavalesque du Pernambouc encouragent les cortèges et sorties publiques des groupes de maracatu. Ce processus pose la première étape de la distinction entre les maracatus-nação et les associations carnavalesques (Lima 2006). 

Malgré le soutient institutionnel plus important, une drastique diminution du nombre des groupes de maracatu aura lieu dans les années 1960, décrite comme le moment de déclin de la pratique. Ce sont des moments particulièrement difficiles pour les maracatuzeiros et les nações de maracatu. Dona Santa
, reine du MN Elefante et personnage très important dans le monde du maracatu, exprime son désir d’interrompre les activités de son ensemble après sa disparition. Suite à son décès en 1962, le MN Elefante rentre dans le musée
 : certains de ses objets, instruments et costumes sont encore conservés dans le Musée de l’Homme du Nordeste
. Selon l’étude de Katarina Real réalisée à cette époque, seulement cinq groupes défilent le carnaval dont deux interrompent leurs activités pendant la période de sa recherche : seulement les MN Leão Coroado, Cambinda Estrela et Indiano poursuivent leurs pratiques.

A l’époque, les maracatus disputent l’espace dans la fête carnavalesque avec d’autres manifestations populaires qui ne cessent de gagner en popularité et en nombre de participants
. Le fulgurant développent des écoles de samba est emblématique de ce processus, qui va engendrer un débat sur la traditionnalité et l’identité régionale dans le carnaval recifense : les cultures populaires pernamboucaines traditionnelles perdraient l’espace au détriment des expressions artistiques cariocas (originaires de la ville de Rio de Janeiro). Le marché culturel et carnavalesque de l’époque sera caractérisé par l’action de différentes acteurs qui cherchent de la visibilité et de la légitimité, dans une constante création de nouvelles pratiques et dans la transformation des traditions déjà instituées (Lima 2007). Malgré la période extrêmement difficile, une progressive articulation du monde des maracatus aura lieu : les maracatuzeiros établissent des stratégies pour gagner plus de reconnaissance et de légitimité
 ; la création en 1961 de la Nuit de Tambours Silencieux
, événement de caractère religieux, fédère les groupes autour d’une tradition directement reliée au passé esclavagiste et à l’affirmation de l’identité noire ; les institutions carnavalesques et des folkloristes soutiennent les maracatus-nações. 

Les années 1980 inaugurent le moment historique des resurgissements
. Il s’agit de la formation des nouveaux groupes qui revendiquent s’inscrire dans la continuité des anciennes nações de maracatu. Ces nouveaux groupes reprennent le nom des anciens maracatus et revendiquent leur héritage culturel
. Dans ce processus, les groupes changent de territoire, de communauté et de directeurs. Prenons deux exemples pour mieux comprendre cette circulation de communautés, territoires et personnages. 

1) Le MN Estrela Brilhante a été initialement fondé dans le quartier du Campo Grande par Seu Cosme, pêcheur originaire de la ville d’Igarassu. Ensuite, le groupe a été réactivé
 par Cabeleira dans les années 1960 et situé dans le quartier de l’Alto do Pascoal. Lourenço Molla, carnavalesque et artiste plasticien prend la direction du groupe pendant quelques années (1992-1995) et installe le siège du groupe dans son domicile à Casa Amarela. Après le départ de Lourenço Molla, le groupe s’installe dans le quartier de l’Alto José do Pinho, dirigé par Dona Marivalda dos Santos et Mestre Walter de França.

2) Le MN Porto Rico est officiellement inscrit dans la Fédération Carnavalesque à Recife en 1916, mais les nombreux témoignages ne permettent pas de préciser la date et son site d’origine avec exactitude. Dans les années 1940 le groupe émerge dans le quartier d’Agua Fria à Recife sous la direction de Zé da Ferida. Dans un troisième moment le groupe est constitué à nouveau sous le nom de Porto Rico do Oriente, sous la direction de José Eudes Chagas et installé dans le quartier du Pina. Enfin, dans le années 1980, il est réactivé par Dona Elda Viana et son fils Chacon Viana, demeurant toujours dans le quartier du Pina.

Dans ce processus de déplacement géographique et communautaire, quels sont les aspects qui permettent de dresser une continuité temporelle et culturelle entre les anciens et les nouveaux groupes qui portent le même nom ? Pour répondre à cette question, Carlos Sandroni (2007) établit une intéressante comparaison entre les maracatus-nação et les écoles de samba cariocas, deux manifestations culturelles qui s’articulent fortement autour de la notion de tradition. De son coté, les écoles de samba s’identifient et se caractérisent par l’appartenance à un territoire et à une communauté précise de la ville de Rio de Janeiro. Cet attachement géographique s’exprime dans les noms de certaines écoles de samba qui sont les mêmes de leurs quartiers : Unidos de Vila Isabel, Estação Primeira de Mangueira, União da Ilha, Acadêmicos do Salgueiro, etc. Dans le cas du maracatu, l’idée de continuité culturelle ne puise pas sa justification dans une inscription géographique ou dans la relation avec une communauté
. De la sorte, les noms de maracatus-nação ne démontrent pas une inscription géographique, mais s’inspirent plutôt des animaux (Leão Coroado, Galo Preto), des éléments de la nature (Estrela Brilhante), des entités spirituelles (Aurora Africana) ou des sites symboliques reliés à l’imaginaire africain (Cambinda Africano, Porto Rico, Cambinda Estrela, Luanda).

Dans le cas du maracatu, l’idée de continuité culturelle et d’ancienneté dans le maracatu se dresse principalement par la transmission de pratiques et connaissances religieuses, ainsi que par le culte à des entités spirituelles. Dans ce contexte, le nom de la nação possède une fonction centrale, « symbole inaliénable » d’une ancestralité africaine, comme nous montre l’anthropologue Clarisse Kubruskly :
Les maracatus-nação réalisent des intenses dialogues, intersections, achats, ventes et donations entre eux-mêmes et entre d’autres associations carnavalesques telles que les écoles de samba et les caboclinhos, ce qui rend possible des nombreux regroupements et réorganisations au fil des années. (…) Le nom des anciennes et nouvelles nações est un « bien inaliénable », c’est-à-dire, un patrimoine fondamental qui évoque « l’ancestralité africaine ». Ainsi, les noms, objets, pratiques et savoirs qui composent un maracatu-nação peuvent être vendus, volés, transférés, hérités, donnés, retirés, refaits et au même temps, continuent à être considérés comme les « mêmes ». (Kubrusly 2007)
Dans cette apparente contraction entre être le même et être un autre, les nações refondées élaborent créativement les pratiques musicales et religieuses qui permettent de construire une continuité entre territoires et des communautés diverses. Cela montre une conception dynamique de la tradition, sous la forme d’une filiation inversée. Dans ce processus, ce sont les fils qu’engendrent les pères : « ce n’est pas le passé qui produit le présent, mais le présent qui façonne son passé. La tradition est un processus de reconnaissance en paternité » (Lenclud 1987, p. 8). Il est pourtant important de souligner que l’élaboration de cette continuité culturelle est loin d’être arbitraire. D’un côté, son processus de construction sociale est une évidence, ainsi comme toute autre pratique humaine. De l’autre côté, la construction des continuités culturelles englobe également un processus de négociation et de reconnaissance à l’intérieur du monde du maracatu qui, de sa part, établit des limites et des périmètres dans le champ de la tradition. 

Après ce premier moment de resurgissements, plusieurs nouveaux maracatus-nação sont formés comme l’Axé da Lua (1998), Nação de Luanda (1997), Leão da Campina (1997), Encanto da Alegria (1998), Encanto do Dendê (1997), Cambinda Africano et Gato Preto (1989). A cette époque, des grandes transformations s’opèrent dans le monde du maracatu-nação, qui gagne une progressive visibilité dans les médias et dans le programme touristique et culturel de la ville de Recife. D’une part, l’action politique du gouvernement place le maracatu comme le principal symbole culturel pernamboucain. D’autre part, des artistes s’inspirent de leur musicalité et dramaturgie pour composer leurs concerts et spectacles, attirant l’attention vers cette manifestation culturelle d’un public de classe moyenne.  
A partir des années 1990, un projet de rénovation de l’architecture sonore du maracatu est entrepris par deux maîtres, Walter de França
 et Chacon Viana
. La musique du maracatu se complexifie, présente des nouvelles phrases et rythmes, accélère sa pulsation, codifie les moments d’improvisation des tambours et dépasse l’accompagnement des chants (toadas) pour gagner un statut de musique instrumentale à part entière. 
Enfin, la forte dimension artistique du maracatu, visible dans son imposant cortège multicolore et dans la sonorité puissante de ses tambours, attire l’attention des musiciens qui souhaitent apprendre sa musique, sa danse et sa dramaturgie. Le groupe Nação Pernambuco
, pionnier dans la transposition de la dimension artistique du maracatu-nação vers la scène, est emblématique de cette perspective. Fondé en 1989 par Bernardino José et Amélia Veloso, anciens membres du Balé Folklorique de Recife
, ce groupe développe une systématisation de la musique et de la danse du maracatu ayant comme objectif la réalisation de concerts et de spectacles scéniques. En 1992, il enregistre l’album (Batuque da Nação), le premier entièrement consacré à la musique du maracatu et réalise un spectacle homonyme. A partir de cette date, ce groupe s’inscrit progressivement dans le panorama musical de la ville de Recife et participe à des nombreux concerts et festivals. Nação Pernambuco a connu une grande diffusion nationale et internationale, ce qui a abouti dans la réalisation de dix tournées internationales (Europe, Chine et Etats-Unis) et dans l’enregistrement de quatre albums. Le groupe réalise quatre voyages en France (1996, 1997, 1998 et 2000) dont une tournée de trois mois (trente quatre représentations au total) au Divan du Monde, salle de concert situé dans le quartier de Pigalle à Paris
. 

Dans le prolongement de la proposition esthétique de Nação Pernambuco surgissent des nouveaux groupes ayant les mêmes caractéristiques matérielles (cortège royale et ensemble de percussions) qui définissent la forme culturelle du maracatu-nação. L’approximation de ces deux univers brouille les anciennes références qui délimitaient la traditionnalité des nações. Comment alors distinguer les ensembles traditionnels des nouveaux groupes, qui proposent une vision scénique et souvent folklorisante du maracatu ? L’expression maracatu estilizado (maracatu stylisé) émergera dans les discours de maracatuzeiros comme une première tentative de mise en ordre dans le champ de la tradition. Les maracatus stylisés sont des ensembles considérés comme non-traditionnels car ils « reproduisent la cours royal » sans pour autant avoir des liens avec les religions afro-brésiliennes (Ferreira 2013, p. 171). De la même manière, Ivaldo Lima utilise, dans son premier livre, l’expression maracatu stylisé pour définir « une autre modalité de maracatu qui ne possède pas de relations avec les religions afro » (2005, p. 127). Au cours de ses recherches et de ses nombreuses publications, Ivaldo Lima abandonnera complètement le maracatu stylisé comme catégorie d’analyse. Cela relève une pensée qui se déploie dans le temps et s’articule selon des engagements personnels de l’auteur, qui est à la fois historien et maracatuzeiro, ancien mestre du maracatu-nação Cambinda Estrela. Aujourd’hui le syntagme maracatu stylisé rarement employé grâce à l’émergence d’une nouvelle catégorisation, les groupes percussifs.
A cette même époque, un groupe d’artistes pernamboucains s’intéresse aux musiques locales, en établissant un dialogue étroit avec les formes musicales anglophones de large diffusion mondiale comme la musique électronique, le punk et le hip hop. Ultérieurement nommée de Mangue Beat, cette scène musicale regroupe plusieurs artistes dont Chico Science, Nação Zumbi, Fred 04 et Mestre Ambrosio sont les plus connus. La production musicale des artistes appartenant au mouvement Mangue Beat offre un nouvel horizon d’écoute à la jeunesse brésilienne urbaine, en leur présentant un univers culturel encore peu représenté dans les grands médias brésiliens. 

Parallèlement à ce mouvement d’artification (Shapiro 2004), des musiciens pernamboucains organisent de stages et des ateliers pour transmettre la musique et la danse du maracatu. Eder Rocha, Jorge Martins et Neide Pilger, musiciens professionnels ayant une expérience au sein du MN Estrela Brilhante, proposent des ateliers ouverts de maracatu de baque virado, pour ensuite former les premiers groupes de maracatu à São Paulo, New York et Berlin. La sonorité des tambours du maracatu attire l’attention d’un public jeune et de classe moyenne qui souhaite non seulement consommer cette musique en tant que spectateur, mais aussi participer directement dans sa fabrication. De ce premier moment d’appropriation directe apparaissent les premiers groupes de maracatu, dont le groupe Baque Bolado sera l’un des pionniers. Dans le découpage artistique qui propose ces nouveaux groupes de maracatu, la dimension musicale, collective, sociale et conviviale sera mise au premier plan. 

D’une manière globale, ce processus d’artification donnera une plus grande visibilité aux pratiques traditionnelles pernamboucaines, notamment le maracatu-nação. Cependant, l’essor actuel du maracatu ne peut être compris comme la seule conséquence d’une appropriation culturelle de la part des artistes et de la classe moyenne des grandes métropoles brésiliennes. Cela est possible grâce à un important travail de médiation et de résistance culturelle entrepris par des maracatuzeiros comme Luis de França, Dona Elda et Dona Madalena, qui ont assuré la continuité de la pratique du maracatu malgré les grandes difficultés traversés par les groupes entre les années 1950 et 1970 (Lima 2007a ; 2008 ; Guillen 2004).  
Depuis les années 2000, le développement de l’appropriation de la musique et de la danse du maracatu donne lieu à la formation de plusieurs groupes à Recife et dans d’autres capitales brésiliennes. Même si la plupart de ces groupes ne revendiquent pas un statut traditionnel, ils intègrent désormais le marché culturel pernamboucain et partagent l’espace sonore et symbolique de la fête carnavalesque avec les maracatus-nação. Suite à ce mouvement de diffusion et à la conséquente diversification de pratiques, émerge alors une nouvelle catégorisation dans les discours des maracatuzeiros et des chercheurs, dans le but de poser des nouveaux repères capables de distinguer les groupes qui garderaient une dimension traditionnelle : il s’agit de la distinction, encore largement employée dans les études contemporains sur le maracatu, entre maracatu-nação et groupe percussif. Parlons plus profondément sur ce débat identitaire et politique qui va façonner les études actuelles sur le maracatu-nação dans sa globalité.
Racialisation et patrimonialisation du maracatu-nação
D’une pratique musicale périphérique, persécutée par la police et méprisée par le pouvoir politique en place, le maracatu-nação devient l’un des symboles majeurs de l’identité pernamboucaine, engendrée au sein d’un vaste programme culturel et touristique dans la ville de Recife. Dans les années 2000, suite à l’implémentation à Recife d’un nouveau projet touristique et culturel, le Carnaval Multiculturel, les maracatus-nação deviennent les protagonistes de la fête : ils participent à l’ouverture officielle du carnaval sous la direction du renommé percussionniste Naná Vasconcelos, réalisent la cérémonie religieuse de la Nuit de Tambours Silencieux et participent au concours des associations (agremiações) carnavalesques. Une multiplicité de conflits et de tensions émerge alors de ce processus de diffusion et d’appropriation, concernant des questions d’ordre économique, symbolique, esthétique et religieux. 

L’une des conséquences de la grande visibilité contemporaine du maracatu sera la formation de plusieurs groupes de maracatu dans les métropoles brésiliennes comme Recife, São Paulo, Rio de Janeiro et Belo Horizonte. Formés notamment par des jeunes et des étudiants issus de la classe moyenne, ces groupes percussifs s’intéressent plutôt à la pratique musicale, notamment aux instruments de percussions et ne possèdent pas de cour royale. Ces spécificités seront présentées plus en détail dans le deuxième chapitre. Pour l’instant, remarquons que la définition de groupes percussifs et de groupes de maracatu-nação sont intiment liées car la première est élaborée à défaut de la deuxième. En creux, les groupes percussifs dessinent les contours de la définition de nação et vice-versa.
D’une part, les maracatus-nação sont décrits comme des groupes « formés majoritairement par des communautés de noirs et noires, qui partagent des pratiques et costumes, dans lesquelles se démarquent les religions de divinités et des entités
 (Lima 2013, p. 55) ». De l’autre part, les groupes percussifs, sont composés de « jeunes blancs de classe moyenne, surtout intéressés à jouer de la musique » dont la plupart ne possède pas de cortège royal, aspect fondamental pour l’assignation de la traditionnalité (Lima, 2008). Comme nous allons observer plus tard, ces deux pôles identitaires seront constamment renégociés par les maracatuzeiros, accompagnés d’un important effort de redéfinition de la part de certains chercheurs.

Ivaldo Lima accorde une attention particulière à la délimitation des frontières identitaires entre les groupes percussifs et les maracatus-nação. Il est intéressant d’observer comment ses définitions et son argumentation se transforment au fil du temps. Dans un premier moment, la dimension religieuse et communautaire est mise au premier plan : la communauté occupe le noyau central sa conception du maracatu-nação, dans laquelle le partage de savoirs, significations et notamment les liens religieux avec les religions afro-brésiliennes sont mis en avant.

Il n’est pas possible d’affirmer l’existence d’une identité de caractère ethnique dans les maracatus-nação. Même qu’ils soient formés en grande partie par des noires et noirs, ce qui se produit, c’est plutôt le partage de certaines pratiques, d’idées et principalement de significations, mais jamais une identité de caractère ethnique, une fois que les maracatus-nação, malgré le partage identitaire, ne se constitue pas en groupes de parentés ou en communautés fermées. (Ivaldo Marciano Lima 2010, p. 50)
Cependant, les frontières entres groupes percussifs et maracatu-nação sont bien plus poreuses et équivoques que les définitions théoriques, comme l’affirme l’historienne Isabel Guillen dans l’étude sur la patrimonialisation du maracatu menée par Alexandra Alencar (2015) :
Aujourd’hui à Recife il y a des groupes considérés par les nações comme des groupes percussifs, mais qui disent qu’ils ne sont pas des groupes percussifs, qui se vexent lorsqu’ils sont appelés groupes percussifs et qui disent qu’ils sont des nações de maracatu, qu’ils ont eux-mêmes leurs définition de nação de maracatu. Parce que ces groupes ont un lien religieux. Alors la stratégie discursive de dire qu’une nação a un lien religieux n’est plus d’actualité. Parce que les groupes percussifs de Pernambouc ont déjà cherché la religion et ils ont des liens religieux dans le but de dire qu’ils sont des nações de maracatu. Il y a aussi quelques nações de maracatu difficiles de distinguer comme nação. Celles-ci ont des liens religieux, mais ceux-ci ont été faits de la même manière que ceux des groupes percussifs, sauf qu’ils sont considérés par les autres nações comme nações. (Ibid.)


Actuellement, la tension ontologique entre les maracatus-nação et les groupes percussif joue un rôle fondamental dans la construction du milieu du maracatu de baque virado au Brésil et en Europe. Ainsi, les critères d’assignation de la traditionnalité sont performatifs et sont désormais générateurs de nouvelles pratiques. Comme nous allons analyser dans le troisième chapitre, le groupe parisien Oju Obá, qui se proclame comme le seul maracatu-nação situé à l’extérieur de Pernambouc, est un exemple emblématique de la porosité entre ces catégories. Un autre élément qui attribuerait le statut traditionnel à Oju Obá serait la présence des calungas, poupées sacrées préparées lors de cérémonies dans une maison de candomblé à Recife
. L’ensemble construit sa légitimité à partir d’une définition de tradition basée sur la pratique des religions afro — brésiliennes comme le candomblé et la xangô. Curieusement, leur attachement à la tradition du maracatu-nação ne touche qu’à la dimension religieuse portée par ses directeurs et calungas : sur le plan musical, chorégraphique et visuel, Oju Obá s’affranchit de toute contrainte stylistique imposée aux groupes considérés comme traditionnels au Brésil, en intégrant d’autres instruments et rythmes dans ses présentations. 

Dans ses travaux les plus récents, Lima déplacera l’axe de sa définition vers une dimension raciale et géographique. Il refusera l’appartenance à la catégorie plus vaste et diversifiée de culture populaire pernamboucaine pour affirmer avec véhémence sa conception du maracatu-nação comme partie intégrante de la culture noire
 brésilienne.   

Même de loin je ne peux pas admettre qu’un maracatu-nação, construit et pratiqué par des hommes et des femmes noires (sauf rarissimes exceptions, dont moi-même, homme blanc et maracatuzeiro depuis plus de vingt ans), puisse être vu comme partie de la même culture, et doté des mêmes significations qu’un groupe percussif. Ces groupes, pendant le carnaval, envahissent les rues de la ville de Recife, montrant qu’il n’y a rien de naïf dans les fêtes carnavalesques pernamboucaines. (Lima 2014, p. 304)
Guillen et Lima (2006) analysent un double mouvement identitaire dans lequel la manifestation du maracatu-nação s’inscrit à partir des années 1990, marqué par une dispute symbolique entre une vision du maracatu en tant que culture afro-descendante ou en tant qu’expression d’une culture pernamboucaine plus générale, qui engloberait toutes les parties de la population indépendamment de leur classe sociale et race. Ce conflit entre africanité et pernamboucanité pourrait être décrit selon deux perspectives opposées : associer le maracatu à une identité pernamboucaine signifierait le blanchissement de la manifestation et l’éloignement des religions afro-brésiliennes, alors que la mise en valeur de l’héritage africain par les maracatus-nação et par le mouvement contestataire noir participerait positivement au mouvement d’affirmation politique et culturelle.

Alex Bordokas
, musicien canadien qui a participé à au premier mouvement de diffusion mondial, utilise comme métaphore une toada traditionnelle pour exprimer les tensions vécues entre les différentes manières de concevoir le maracatu à l’époque :

	A bandeira é brasileira

Nosso rei vei de Luanda

Salve Dona Joventina

Princesa Pernambucana

	Le drapeau est brésilien

Notre roi vient de Luanda

On salue Dona Joventina

Princesse pernamboucaine 


Dans les quatre vers qui composent cette toada se côtoient trois identités différentes : brésilienne, symbolisée par le drapeau ; africaine, celle des origines, exprimée par la figure du roi venu de Luanda ; enfin, la présence spirituelle de la calunga Dona Joventina, décrite comme une princesse pernamboucaine. Ces identités ne s’excluent pas mutuellement, puisque la plupart des maracatus-nação se revendiquent en tant que communauté afro-descendante, pernamboucaine et bien sûr, brésilienne. Ces niveaux sont employés selon les contextes et les situations dans lesquelles les nações s’inscrivent. La question ici serait moins de savoir si le maracatu est plutôt brésilien, africain ou pernamboucain, mais plutôt de comprendre pourquoi une telle identité sera mise au premier plan et quelles sont les motivations de ce choix.

Il n’est pas un hasard si le déplacement de l’axe de cette définition est concomitant avec le processus de patrimonialisation du maracatu-nação qui a débuté en 2014. Les tensions identitaires entre les conceptions du maracatu comme culture noire ou culture pernamboucaine ont été abordés à maintes reprises dans le dossier de patrimonialisation déposé à l’Instituto do Patrimônio Historico e Artistico Nacional (IPHAN). Il est intéressant d’observer les relations entre la construction d’une définition du maracatu et les exigences d’élaboration d’un objet patrimonial brésilien. 

En octobre 2014 le maracatu-nação et trois d’autres manifestations culturelles pernamboucaines (maracatu rural, caboclinhos et cavalo marinho) ont reçu l’attribution de patrimoine culturel immatériel brésilien. L’officialisation du titre a eu lieu le 1er août 2015, journée régionale consacrée au maracatu-nação. La Fundação do Patrimônio Historico et Artistico de Pernambuco (FUNDARPE) a été responsable pour la réalisation d’une recherche selon la méthodologie proposée par l’IPHAN. Cette méthodologie, appelée Inventário Nacional de Referências Culturais
 (INRC) implique une recherche de terrain approfondie, la réalisation d’entretiens avec les acteurs locaux, la production de documents audio-visuels, l’écriture de rapports d’expertise et enfin le remplissage de plusieurs dossiers à partir d’un modèle préétabli. Dans ce cadre ont été produits les livres « Tradições e traduções : cultura imaterial em Pernambuco » et « Inventário cultural dos maracatus-nação » ainsi que l’album « Inventário sonoro dos maracatus-nação » et un documentaire au sujet des singularités de nações représentées. 
L’INRC du maracatu-nação a été réalisé par deux institutions (FUNDARPE et CETAP), qui ont engagé une équipe pluridisciplinaire de chercheurs dirigée par l’historienne Isabel Guillen, ayant la participation d’Ivaldo Lima
. Les perspectives théoriques et les engagements politiques de ces auteurs, les principaux spécialistes du maracatu, sont évidents dans le texte du dossier. Dans le rapport conclusif du département de patrimoine immatériel (DPI) de l’IPHAN, nous pouvons trouver un cadre explicatif générale faisant la distinction entre le maracatu-nação et le groupes percussifs. Les groupes percussifs dessinent en creux les contours des groupes considérés comme traditionnels. 

L’emphase dans la délimitation des « maracatu-nação » retombe sur les relations communautaires, les fondements religieux et le processus historique de conformation de ces groupes auxquels l’équipe d’identification s’est consacrée. De l’autre côté de la frontière, nous trouvons les groupes percussifs, des ensembles qui s’expriment par le langage musical du maracatu de baque virado (…). Parmi ces groupes percussifs, nombreux revendiquent le statut de maracatu-nação, mais les différences entre ces catégories en dispute ont pu être élucidées grâce à la recherche. (Khohn 2014) 
Observons que l’enjeu identitaire mis à l’œuvre dans l’écriture du dossier de patrimonialisation se place dans la délimitation ou l’élucidation théorique de différences entre les groupes traditionnels (maracatus-nação) et « non-traditionnels » (groupes percussifs). L’analyse proposée par ce rapport conclusif pointe également que le maracatu-nação est présenté par l’INRC comme un « phénomène socio-historique e cultural circonscrit à quelques villes de Pernambouc », et caractérisé par une « communauté de mémoire » et par un « partage de pratiques », dans lequel les religions afro-brésiliennes seraient significatives. Cependant, il dresse une critique au dossier de patrimonialisation qui n’aurait pas approfondi son analyse au sujet de « la complexité de la relations de ces groupes avec le sacré ». Dans un sens inverse, l’anthropologue Anna Koslinsky
 affirme que la dimension religieuse est le principal trait identitaire de maracatus-nação mis en évidence dans l’INRC.

Les définitions du maracatu se transforment au fil du temps, selon les contextes sociaux et politiques dans lesquels les groupes sont inscrits. Comme nous avons vu tout au long de ce chapitre, l’ensemble de transformations vécues dans les trente dernières années plonge le monde du maracatu dans une profonde crise identitaire. Comme l’affirme Kobena Mercer, « l’identité ne devient une question que lorsqu’elle se retrouve en crise, lorsque ce qui devrait être fixe, cohérent et stable est déplacé par le doute et l’incertitude » (Mercer 1990, p.43 cité par Hall 2005, p. 7) Le maracatu serait-il une pratique culturelle qui se cherche soi-même dans une perpétuelle réflexion identitaire ?

La récente remise en question de traits qui singularisent les groupes traditionnels se traduit dans les efforts de conceptualisation entrepris par de scientistes sociales comme Ivaldo Lima et Isabel Guillen. Le travail de l’historien Ivaldo Marciano est emblématique de ce point de vue : depuis ses premiers textes jusqu’à la sa production plus récente, sa définition du maracatu-nação ne cesse d’évoluer. Si les caractéristiques matérielles qui constituent le maracatu demeurent les mêmes (cours royale et ensemble de percussions), il serait plus précis de parler d’un progressif déplacement du cerne de la définition, qui va initialement s’appuyer sur la dimension religieuse pour arriver à une définition axée sur des critères communautaires, raciales et géographiques. Autrement dit, Ivaldo Lima déplace légèrement sa focale en plaçant la localité
 (Pernambouc) et l’appartenance à une catégorie raciale (noire) comme le noyau qui caractérise la dimension traditionnelle du maracatu-nação. Son projet intellectuel est éminemment politique, visant à l’affirmation et la protection de la culture noire face à l’appropriation culturelle et aux pressions du phénomène de mondialisation culturelle, qui depuis les années 1990 touche les maracatu-nação de plein fouet.

En tant qu’objet patrimonial élaboré conformément à la méthodologie de l’INRC, la définition du maracatu-nação gagne un contour stable et théoriquement bien dessiné. Malgré toutes les tentatives de saisir la réalité, le monde du maracatu se révèle plus dynamique et complexe que les définitions qu’on essaie de lui attribuer : ses catégories d’analyse sont plus poreuses et ses appropriations créatives se montrent souvent inattendues. Chaque nouvelle définition propose un découpage ou une mise en ordre de la réalité en instituant des degrés de légitimité et des hiérarchies entre les groupes, sans pour autant interrompre le fil infini des transformations sociales et musicales dressés par la créativité de maracatuzeiros.
La nouvelle historiographie du maracatu. D’une démarche généalogique à un projet archéologique.


Objet d’étude d’une nouvelle historiographie et des nouvelles recherches en sciences sociales, le maracatu-nação devient un champ privilégié pour l’approche des questions autour de la circulation culturelle et de la notion de tradition. Les connaissances alors établies à propos du maracatu, notamment les travaux ethnographiques de Pereira da Costa (1908), Katarina Real (1967, 2002), Roger Bastide (1945), Mario de Andrade (1935) et Guerra Peixe (1955), sont remises en question par les travaux des historiens Ivaldo Lima, Isabel Guillen et Marcelo Mac Cord. Dans ce même mouvement s’inscrivent les nouveaux études des ethnographes musiciens, directement impliqués au sein des groupes (Barbosa 2001, Carvalho 2007 ; Chamone 2013 ; Esteves 2008 ; Kolinsky 2010 ; Kubruskly, 2007 ; Maakaroun 2005 ; Prazeires 2007 ; Rodrigues da Silva, 2004 ; Tsezanas, 2010). Ce renouveau dans les études au sujet du maracatu peut être défini comme un passage d’une perspective généalogique (reliée à la réflexion sur les origines présumées du maracatu) à un projet archéologique, qui s’intéresse plutôt aux conditions sociales, historiques et intellectuelles de l’émergence des discours autour des origines. 

Cette nouvelle historiographie du maracatu a pour objectif de prendre cette manifestation culturelle comme un objet de recherche à part entière. Dans un premier moment, il s’agit de relever les imprécisions et les lacunes des recherches classiques, en montrant le contexte intellectuel et idéologique qui nourrit leurs analyses. Deuxièmement, ce projet intellectuel propose de regarder le maracatu plus proche de la perspective des acteurs, afin de poser des nouvelles questions de recherche et une nouvelle approche d’analyse. Un troisième objectif important de cette nouvelle historiographie consiste dans la remise en question de l’idée de décadence et de l’inévitable disparition du maracatu, en vogue dans les études autour du maracatu jusqu’aux années 60. Il est également important de citer l’émergence de plusieurs recherches au sujet de la pratique du maracatu au Ceará, région située au nord-est brésilien, frontalière à l’Etat de Pernambouc (Silva 2004 ; Carneiro 2007 ; Cruz 2008 ; Costa 2009 ; Corner 2010 ; Cruz et Silvers 2011). Depuis 2000, les maracatus maranhenses
 ont fait l’objet de plusieurs études cherchant à comprendre la spécificité et le parcours historique de cette manifestation, qui possède de caractéristiques différentes de celle du maracatu pernamboucain en ce qui concerne la musicalité, l’organisation social et la dramaturgie.
La première description ethnographique
 d’un groupe de maracatu, établie par Pereira da Costa en 1908, fournira la structure pour la plupart des interprétations postérieures (Mac Cord 2008a ; Lima 2007a). Il s’agit de la dimension la plus consensuelle parmi les définitions du maracatu-nação. 

Rompt le cortège un étendard accompagné par des archers, suivis par deux groupes de femmes joliment habillées, avec leurs turbans ornées avec des rubans de couleurs variées, petits miroirs et d’autres ornements, figurant au milieu de ces groupes plusieurs personnages, parmi lesquels ceux qui conduisent de fétiches religieux — un coq en bois, un crocodile empaillé et une poupée avec des habits blancs et une écharpe bleu — et juste après, formés en ligne, figurent les dignitaires de la cours, pour finaliser le cortège, le roi et la reine. Ces deux personnages, portant des insignes royaux comme des couronnes, bâtons et longs capes tenues par des vassaux, marchent sous un grand parapluie et sont gardés par des archers. (Pereira da Costa 1908, p. 18)
En considérant le maracatu comme un cortège royal, Pereira da Costa met en avant les aspects matériels qui constituent cette pratique. De cette manière, ces traits culturels, alors essentialisés, constituent une structure formelle qui désormais caractérisera le maracatu-nação. Selon Marcelo Mac Cord, la réitération d’une définition basée sur une typologie matérielle rendra progressivement l’étude sur le maracatu auto-référent : l’essence de la pratique serait alors « appréhensible par la simple description de ses éléments » ethnographiques (2008 b, p. 8). En outre, la focalisation des études sur les personnages, costumes et objets va progressivement élaborer une conception du maracatu comme pratique séculaire qui n’a pas subi des grandes transformations dans les dernières décennies. Cette idée est particulièrement visible dans les études de Guerra Peixe (1955) et Katarina Real (1990).

Et l’aspect les plus extraordinaire de ce cortège royal, c’est sa grande stabilité dans le temps – c’est-à-dire, durant plus de cent ans, le cortège du maracatu est resté entièrement « stable », virtuellement sans modification. Si nous comparons les impressionnantes présentations des maracatus dans les carnavals de l’actualité, dans les années 1960, avec la célèbre description des maracatus que Pereira da Costa a écrit dans le début du siècle, nous allons observer qu’ils sont presque identiques à ceux de 1900. (Real 1990, p. 59 apud Lima 2006)
Les premières études sur le maracatu (Real 1990; Pereira da Costa 1908; Guerra Peixe 1955), consacrent une importante attention aux questions liées à ses origines
. Deux principales hypothèses à ce propos se consolident au fil du temps : d’une part, la conception de la réminiscence africaine au Brésil est prise en compte ; d’autre part, le maracatu est considéré comme un produit direct des rituels de couronnement des rois noirs, pratiqués au sein des confréries noires catholiques depuis le XVIIe siècle
. Cependant, malgré l’apparent consensus sur les origines présumées du maracatu qu’on retrouve dans les discours de plusieurs acteurs et chercheurs, une longue polémique se déploie, visible notamment dans les travaux d’Ivaldo Marciano Lima (2010 ; 2008 ; 2006 b ; 2005), Isabel Guillen ( [2011 ; 2013 ; 2008 ; 2008], Marcelo Mac Cord [2008a ; 2001 ; 2008b] et Clarisse Kubruskly [2007 ; 2012]. La quête des origines cessera d’occuper une place centrale dans les discours au sujet du maracatu et sera remplacée par un travail de réflexion autour des conséquences épistémologiques et politiques de cette perspective archéologique. Pour Ivaldo Lima [2005], la tentative de compréhension du maracatu exclusivement à partir des informations concernant son émergence relèverait une conception historique linéaire et homogénéisante. La revendication du maracatu comme continuité culturelle réaffirme les discours d’ancestralité africaine du maracatu, le situant comme la suite, inchangée, de l’institution du Roi de Congo et de la perpétuation d’un étroit lien symbolique avec l’Afrique. Cependant, dans cette perspective qui part de l’origine pour analyser les pratiques contemporaines, les survivances culturelles du passé prennent la forme d’une tradition figée, dans laquelle les maracatuzeiros semblent destitués de leur pouvoir de transformation et d’action dans le monde social.
Prenons comme référence la définition canonique présente dans la première étude ethnomusicologique sur le maracatu, écrite par César Guerra Peixe. Dans le premier chapitre de cet ouvrage, l’auteur décrit le maracatu comme « cortège royal dont les pratiques sont des réminiscences qui découlent du couronnement de rois noirs, élus et nommés au sein de l’Institution du Roi de Congo » [1955, p. 15]. Faisons alors une parenthèse pour décrire d’une manière synthétique les complexes institutions, concepts et pratiques mobilisés dans la définition de Guerra Peixe. Pour approcher les diverses relations établies entre les confréries noires, les fêtes de couronnement des rois noirs et les « hiérarchies du Roi du Congo » — sur lesquelles est consacrée une vaste bibliographie — je soulignerai quelques points importants pour la compréhension des discours sur les origines du maracatu.

Les couronnements des rois noirs ont eu lieu dans plusieurs localités liées à l’entreprise colonialiste comme le Portugal, l’Espagne, l’Amérique Espagnole et du Nord, les Caraïbes et l’Amérique Portugaise. Au Brésil, ses premiers registres datent du XVIIe siècle, mais cette pratique connaîtra son apogée dans le XVIIIe siècle, avant des fortes transformations dans le XIXe siècle
. Pratique culturelle de grande importance dans le Brésil colonial et esclavagiste, l’élection des rois noirs et les festivités qui les accompagnent sont généralement réalisées au sein des confréries catholiques noires
 [Souza 2002]. 

Au XIXe siècle, moment historique d’émergence du maracatu, les confréries catholiques
 sont une forme d’organisation sociale très répandue à Recife, mais aussi dans plusieurs villes brésiliennes. Elles s’articulent autour de la dévotion d’un saint en particulier et représentent des groupes sociaux ou des personnes ayant des intérêts communs. Un ensemble de règles [le compromisso, l’engagement] détermine les objectifs de l’association, les modalités d’admission, les devoirs et les obligations de chaque participant (Mac Cord 2001a]. Les confréries possèdent également une dimension caritative et politique : elles catalysent les tensions sociales et expriment des hiérarchies dans l’organisation de cortèges et dans la constitution d’autels. Ces associations jouent un rôle important dans l’expansion de la colonisation portugaise au Brésil
, en agissant en tant que médiateurs entre la population locale, le pouvoir en place et l’église catholique. Maintes fois organisées selon le critère de la distinction raciale, les confréries composées par des hommes noires sont appelées Irmandades dos Homens Pretos, constituées notamment autour de la dévotion aux saint noirs comme Nossa Senhora do Rosário, Santa Efigênia ou São Benedito. Ces confréries offrent un espace de sociabilité et d’autonomie à la population noire, tout en jouant une forme de contrôle social souhaitée par la classe de dirigeants en place. 

Imaginées comme véhicule d’accommodation et de domestication de l’esprit africain, elles [les confréries] fonctionnent en vérité comme moyens d’affirmation culturelle. Du point de vue des classes dirigeantes, cela a été intéressant pour entretenir les rivalités entre les noires, en évitant des alliances dangereuses. Au même temps, du point de vue des noirs, cela a évité une uniformisation idéologique, ce qui pourrait conduire à un contrôle social plus rigide. [Reis 1991, p. 55]
Dans le Recife du XIXe siècle, encore marqué par l’esclavage et par le commerce du canne à sucre, les origines ethniques de sa population noire [composée par des esclaves, affranchis et libres ayant des origines ethniques diverses] sont souvent décrites selon le terme nação, dont trois seraient les plus représentatives : congo, angola et da costa. Cependant, ils ne désignent pas une identité africaine précise, mais indiquent plutôt les lieux d’embarquements des esclaves en Afrique [Mac Cord 2001]. En outre, certains termes comme angola, par exemple, ont été crées par les portugais pour décrire une large région géographique qui rassemblait différentes ethnies et royaumes, ne correspondant pas à un groupe ou communauté en particulier [Souza 2002]. 

Certaines confréries noires s’organisaient internement à partir des groupes ethniques, désormais réaménagées selon la catégorie de nação. Même si ce découpage relève d’une construction colonialiste et ne représente pas une origine ethnique précise, le concept de nação contribue à la constitution de nouvelles institutions et relation sociales dans le cadre de l’univers esclavagiste
. Parmi les rois noirs élus, plusieurs historiens montrent l’importance des « hiérarchies du Roi de Congo »
. Selon Marcelo Mac Cord [2001a, p. 60], la « généralisation et la généralité » de ce titre peuvent être comprises selon deux aspects principaux : l’importance symbolique du Royaume do Congo depuis le XIVe siècle ; et l’approximation de ce royaume avec Portugal et la foi chrétienne. Organisés au sein des confréries catholiques, les couronnements des Rois du Congo ont toujours été accompagnés par des grandes fêtes et cortèges comprenant musique, danse et une dramaturgie propre.
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[Fig. X] Cortège de la Reine Noire dans les festivités des Rois

Carlos Julião, XVIIIe siècle, Bibliothèque nationale brésilienne
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[Fig. X] Couronnement de la Reine Noire dans les festivités des Rois

Carlos Julião, XVIIIe siècle, Bibliothèque nationale brésilienne

Guerra Peixe analyse les « hiérarchies des Rois de Congo » d’une manière dichotomique en écartant sa dimension politique de sa forme festive et sociale : d’un coté l’institution des Rois du Congo, serait liée au pouvoir politique et à la gestion administrative ; de l’autre coté, l’Auto
 des Congos, représenterait sa dimension festive et spectaculaire. Selon l’auteur, celle-ci survivra à la dégénérescence de la culture africaine au Brésil et à l’affaiblissement de ce dispositif politique pour donner origine à une nouvelle manifestation culturelle, le maracatu-nação.

 « L’institution du Rei du Congo » exprimerait une relation hiérarchique et administrative, tandis que « l’Auto des Congos » serait un complément festif, avec théâtre, musique et danse. Remplaçant l’institution, l’Auto a existé pendant un certain temps, tout en déclinant. Ensuite, éliminée la théâtralisation, demeure le cortège qui a dérivé vers le maracatu. [Guerra Peixe 1955, p. 20] 
Cette conception de « consécution culturelle
 » entre maracatu-nação et l’Institution des Rois du Congo deviendra une vision largement partagé parmi les folkloristes brésiliens, notamment par Leonardo Dantas da Silva, Katarina Real et Roberto Benjamin. Leurs études, ainsi que leur action politique dans les institutions et comités de folklore pernamboucains
, analysent la culture populaire selon une conception de la tradition comme manutention et conservation culturelle.

Selon Ivaldo Lima [2013], la volonté de déterminer une origine précise et unique pour les pratiques traditionnelles relève d’une conception positiviste des chercheurs, qui était en vogue au Brésil dans la première moitié du XXe siècle
. Pour l’historien, le maracatu est le résultat de transformation et d’adaptation de plusieurs pratiques culturelles
, ce qui implique l’impossibilité de préciser son émergence ou ses origines. Le manque d’études sur cette période historique ne nous permettrait pas d’en établir une continuité linéaire avec l’Institution du Roi de Congo ou même d’analyser les possibles ressemblances entre les premiers groupes et les maracatus-nação contemporains. En résumé, la critique d’Ivaldo Lima se structure sur trois axes majeurs : 
1) les pratiques culturelles se transforment dans le temps et gagnent des nouvelles significations ; 
2) les origines du maracatu sont multiples, passibles d’être situées dans des différents moments historiques et constituées par des diverses pratiques culturelles ; 
3) le maracatu ne peut pas être considéré comme une simple continuation ou dédoublement de l’institution du roi du Congo parce que les deux pratiques ont été contemporaines au cours du XVIIIe siècle.
Dans une perspective plus radicale, l’historien Marcelo Mac Cord avance l’hypothèse suivante : avec l’objectif de construire un récit sur les origines, des chercheurs investiguent l’existence des pratiques ayant les mêmes caractéristiques matérielles que le maracatu. A partir de cette démarche émergerait l’idée d’une continuité directe entre le maracatu et l’institution des Rois de Congo, manifestation culturelle qui possédait également une cour royale formé par des hommes noirs et des instruments de percussion. En partant de l’analyse de Marcelo Mac Cord, j’articule les discours sur les origines du maracatu en quatre axes thématiques :

1) Le maracatu serait née de la « dégénération » des cultures africaines en sol brésilien (Pereira da Costa, Nina Rodrigues). 

2) En tant que « survivance » ou « réminiscence » africaine au Brésil, le maracatu serait destiné à une progressive disparition (Guerra Peixe, Katarina Real).

3) Le maracatu est considéré comme une forme résistance de la population noire, sous la forme de l’exaltation de la culture des dominés. Dans ce point de vue, le maracatu ne serait pas influencé par la domination culturelle des blancs, en gardant un attachement fort aux cultures noires. 

4) Le maracatu représenterait une forme d’accommodation des noirs à l’ordre culturel dominant.  
En plus de questionner l’idéologie qui anime la focalisation théorique sur les origines, la nouvelle historiographie du maracatu aborde un thème tout aussi polémique, les liens établis entre religiosité afro-brésilienne et les nações. Si la dimension religieuse est maintes fois décrite comme intrinsèque à la pratique du maracatu-nação, présente depuis son émergence et principal symbole de son africanité, elle sera fortement remise en question par les études d’Ivaldo Lima (2006 b ; 2008) et Isabel Guillen (Guillen 2005). Ces deux historiens montrent que cette relation n’est pas naturelle et intrinsèque à ces pratiques, mais qui sont le résultat d’une construction historique : le maracatu et la religion afro-brésilienne n’ont pas été toujours associées. Premièrement, peu d’informations ethnographiques ont été collectés sur les maracatus au début du XXe siècle, à l’exception de la description de Cambinda Velha par Pereira da Costa. Même si certains éléments magico-religieux ont été cités par cet auteur, il est difficile de les mettre en rapport avec les terreiros de xangô car ces derniers commençaient à se constituer à cette même période. Ainsi, il serait difficile de prouver, à travers des études ethnographiques, que le maracatu est né au sein des terreiros ou qu’il a une connexion directe avec ces derniers. 

Deuxièmement, Lima formule l’hypothèse suivante : le rapport entre les maracatus et les cultes afro-brésiliens se resserre en raison de la répression policière et la nécessité de couvrir ces pratiques sous une structure légalement acceptable. Le rapprochement entre les nações et les maisons de culte s’intensifie à partir des années 1930, moment dans lequel les pratiques religieuses afro-brésiliennes subissent une intense persécution policière, notamment pendant le gouvernement d’Agamenon Magalhães
. A cette période, plusieurs maisons de culte ont été fermées, ses objets religieux ont été confisqués ou détruits. Certaines pratiques religieuse ont été acceptées par les autorités locales, notamment celles liées au xangô, considérées comme plus authentiques et relevant d’une plus grande pureté africaine
. Nous observons, pendant la période d’interdiction de ces pratiques, la tentative de distinguer les pratiques pures et africaines de celles des sectes formées par des charlatans et qui constituaient le bas spiritisme. 

 
Dans ce contexte de forte répression contre les pratiques culturelles et religieuses noires
, les maracatus sont autorisés à exercer leurs activités, toujours sous la stricte surveillance du pouvoir en place. Certains maracatus abritent des pratiques religieuses en dissimulant leurs activités et cultes sous le signe de répétitions musicales ou de cortèges profanes. Ce processus suscitera l’approximation entre les maracatus et des pratiques religieuses : certains maracatus vont accueillir des babalorixás
 et des ialorixás qui souhaitent poursuivre leurs activités malgré l’interdiction policière. De la même manière, comme les groupes de jurema n’étaient pas autorisés à poursuivre leurs activités, certains ont choisi d’adopter l’apparence de maracatus. Les adeptes de ces religions afro-brésiliennes ont trouvé dans l’association avec les maracatus une stratégie pour poursuivre les cultes à leurs divinités. Quand il était clair que cette stratégie de dissimulation des pratiques religieuses sous la pratique du maracatu marchait, d’autres types de groupements religieux ont commencé à l’adopter, en organisant des fêtes pendant la période du carnaval et, au cours de l’année, en faisant des cultes aux orixás.
Un troisième aspect important soulevé par les nouvelles recherches scientifiques est la tentative de proposer un horizon explicatif capable de rendre compte du succès et de la diffusion mondiale du maracatu. Face à la constatation de la grande visibilité actuelle du maracatu de baque virado, plusieurs chercheurs s’interrogent sur la transformation du regard porté sur cette manifestation dans le temps. Quels processus ont amené le passage du maracatu comme « chose de noirs » (c’est-à-dire, comme une réminiscence africaine destinée à la disparition) vers sa proclamation comme l’un des principaux symboles de la culture pernamboucaine ? En d’autres termes, comment une pratique dévalorisée et persécuté par la police pendant la première moitié du XXe siècle devient-elle le patrimoine immatériel de Pernambouc en 2015 ? Les explications proposées par les chercheurs peuvent être regroupées selon cinq principaux mouvements décrits ci-dessous :

1) Des processus de médiation culturelle : La résistance culturelle de maracatuzeiros, qui ont conservé leurs pratiques malgré le contexte politique et économique défavorable, est l’un des principaux processus mis en évidence dans les analyses d’Ivaldo Lima et Isabel Guillen. Les maracatuzeiros sont considérés comme des acteurs de leur histoire, des médiateurs culturels qui négocient leurs places au sein de la société pernamboucaine et établissent des stratégies de valorisation, dont le partenariat avec des institutions folkloriques et carnavalesques (Lima 2007a ; 2008 ; Guillen 2004). Dans un moment plus récent, Mira (2014 ; 2009) montre le rôle-clé de certains médiateurs culturels dans le processus de diffusion du maracatu à São Paulo.

2)  Le mouvement d’affirmation politique et culturelle des communautés noires, notamment porté par le Mouvement Noir Unifié (MNU). 
3) Le développement de l’industrie du tourisme culturel dans les années 1970, l’institutionnalisation du carnaval et l’implantation du carnaval multiculturel à Recife : Le maracatu gagne plus de visibilité dans les médias et au sein de la fête carnavalesque, notamment en raison du développement du tourisme culturel qui focalise les singularités culturelles de chaque région. Le tourisme émerge comme une alternative économique qui permet la valorisation du patrimoine culturel immatériel. Ce processus de légitimation culturelle amène le maracatu à être progressivement reconnu comme l’un des principaux symboles de la culture traditionnelle pernamboucaine.
4) La spectacularisation de la culture, l’industrie culturelle et la mondialisation des pratiques culturelles : La demande de présentations musicales en dehors du cadre carnavalesque ouvre des nouveaux espaces et attire plus de personnes intéressées par les manifestations populaires traditionnelles. Les groupes participent désormais au marché culturel, négocient des cachets et s’inscrivent dans les projets artistiques. La dimension artistique gagne une attention importante dans l’élaboration de costumes, chorégraphies et dans l’élaboration d’une mise en scène. Pour cela, les groupes doivent prendre en compte les conditions imposés par la configuration spectacle ou concert, comme par exemple le temps réduit de performance ou la réalisation de présentations uniquement musicales, sans la participation de la cour royale. 
5) Le processus d’artification du maracatu-nação : Dans les années 1990 le mouvement Mangue Beat et le groupe Nação Pernambuco donnent une grande visibilité au maracatu parmi les classes moyennes pernamboucaines et qui s’étend rapidement à tout le pays. Ce mouvement de diffusion est accompagné par une large appropriation du maracatu par les classes moyennes brésiliennes qui permet ainsi la création de plusieurs groupes de maracatu au Brésil et à l’étranger
.

La tradition en action
Le monde du maracatu est marqué par des constantes disputes autour de la légitimité et de l’authenticité des groupes. Plusieurs aspects jouent un rôle majeur dans l’attribution de cette légitimité dont les discours sur les origines, la notion d’ancienneté, d’ancestralité africaine et la religiosité afro-brésilienne. Dans un contexte de mondialisation culturelle caractérisé par le brouillage de repères traditionnels et par la multiplicité de points de vue plus ou moins concurrents, la notion de tradition propose une première mise en ordre dans le monde du maracatu au Pernambouc. 

Mon objectif ici n’est pas celui d’établir la définition correcte du maracatu-nação, mais de montrer l’importance donnée à cette discussion dans la littérature sur ce sujet. Pour quoi le maracatu a catalysé autant de discussions et polémiques autour de la notion de tradition ? Je ne souhaite pas répondre à cette question d’une manière exhaustive, vu sa complexité et l’énorme nombre de personnes, discours et temporalités qu’elle embrasse, mais je propose quelques éléments de réponse. 

Premièrement, en termes géographiques, le maracatu-nação pernamboucain se situe dans le nord-est brésilien, région qui a été longtemps décrite comme le foyer des traditions populaires brésiliennes. Depuis l’arrivée du nationalisme musical au Brésil au milieu du XIXe siècle, le nord-est a été considéré comme le lieu privilégié d’une authentique brésilité. Tout au long du XXe siècle, période d’affirmation d’une musique nationale brésilienne (la MPB), les artistes originaires de cette région continuent à être associés à un imaginaire de traditionnalité et d’ancestralité (Sandroni 2009). Deuxièmement, le maracatu est considéré comme l’une des manifestations culturelles pernamboucaines les plus traditionnelles et populaires
 (Mac Cord 2008a). Son étude a été un espace privilégié du débat sur des questions identitaires et idéologiques, dans lesquels la notion de tradition occupe un rôle central. Troisièmement, malgré le nombre plus important de recherches actuelles, peu d’études ont été consacrées à une analyse ethnographique approfondie sur les interactions, coopérations et disputes entre les groupes percussifs et les maracatus-nação. L’approche top down mise en place par ces études mobilise la notion de tradition d’une manière opératoire, comme la principale grille d’analyse mobilisée pour démêler la complexité du monde du maracatu dans l’actualité.

Quelles seraient les implications symboliques, politiques et économiques qui pousseraient les groupes à revendiquer sans cesse leur statut traditionnel ? Selon Ivaldo Lima (2007 b), les principales questions autour de la légitimité portent sur la dispute du marché culturel et sur la prolifération des groupes non-traditionnels, mettant potentiellement en danger les groupes populaires, porteurs de la tradition.

Ne pas être « traditionnel » pour un groupe de maracatu, veut dire avoir une importance symbolique moindre et au même temps perdre l’opportunité d’avoir des gains importants, ce qui peut compromettre sa visibilité et son existence
. (Lima 2007, p. 63)
La catégorisation d’un ensemble en tant que de maracatu-nação a des conséquences économiques importantes, comme par exemple l’accès à l’inscription à l’AMAMPE, la participation dans le marché destinée aux groupes traditionnels, mais aussi aux moments de grande visibilité comme l’ouverture du carnaval ou la cérémonie des Tambours Silencieux. Cette nécessité de délimitation identitaire est encore plus importante dans le contexte de patrimonialisation car être considéré traditionnel donne accès aux politiques de sauvegarde culturelle. Comme nous le montre Anna Beatriz Koslinsky, l’élaboration du dossier de patrimonialisation du maracatu-nação a été traversée par des questions identitaires, mais qui soulèvent également des enjeux économiques et sociales :
L’importance accordée aux limites identitaires entre les nações du maracatu et les groupes percussifs a été un sujet récurrent au sein de l’Inventário Nacional de Referências Culturais dos Maracatus-nação
, observé non seulement dans le discours des maracatuzeiros qui se montraient inquiets de la concurrence pour un espace dans le marché, mais aussi dans les discours des articulateurs des groupes percussifs, qui revendiquaient l’identité de maracatu-nação. Il est important de souligner que, au cas ces groupes sont considérés des naçoes de maracatu, ils ont également droit aux politiques de conservation culturelle. (Koslinski 2015, p. 10)
Comme l’a signalé Carlos Sandroni, les disputes et les discussions chez les maracatuzeiros au sujet de la vision correcte et adéquate du maracatu sont généralement exprimées selon le terme tradition. Cependant, la grande importance donnée à l’idée de tradition dans le monde du maracatu serait « inversement proportionnelle » au consensus entre les acteurs à propos du contenu objectif de cette même idée.

Dans les cultures populaires du Pernambouc, le contenu de la tradition est objet de fortes disputes ; il n’y a pas de consensus sur ce qui c’est, exactement, traditionnel ou non ; il y a des vives discussions sur les (pérennes) disputes et les accords (provisoires) entre tradition et modernité. (Sandroni 2013, p. 27) 

La quête de cette traditionnalité oriente les actions et les choix esthétiques possibles d’être réalisés concrètement, et apparaît comme gage de légitimité pour ces groupes. Si les termes et les cibles des disputes varient selon les situations et contextes historiques, la quête d’une traditionnalité ne cessera de nourrir le (re)surgissement des nouveaux groupes et les conséquentes transformations de la pratique du maracatu dans le temps. Dans un même élan créateur — apparemment opposé, mais loin d’être contradictoire —, la tradition du maracatu sera proclamée afin d’engendrer l’élaboration des nouvelles esthétiques ou pour affirmer la manutention des manières de jouer anciennes. Et cela, sans compter un nombre important de groupes qui composent leurs pratiques entre ces deux approches.

Cette dimension la notion de tradition rassemble des propriétés d’ordre descriptif (afin d’établir les caractéristiques concrètes qui assignent la traditionnalité), mais aussi d’ordre normatif (concernant les règles, principes et valeurs pour l’avenir). Le terme tradition est utilisé pour exprimer des valeurs et des points de vue sur les manières singulières de chaque groupe d’extérioriser ses relations avec l’ancestralité et la religiosité afro-indo-brésilienne. Sandroni  affirme encore que cet usage,
contrairement à ce que prétend le sens commun, ne fait pas référence, sinon superficiellement, à ce qui se faisait par le passé, mais surtout à ce qu’on s’attend de pouvoir faire, ou faire faire aux autres, dans le présent et à l’avenir. (Ibid.)
L’auteur mobilise le concept bourdieusien de champ pour décrire les différentes modalités d’interaction et de disputes réunis sous le signe de la tradition du maracatu. Le champ de la tradition du maracatu se caractérise par une certaine flexibilité et par l’accommodation des points de vue discordants, des polémiques et des controverses. L’attribution de la traditionnalité aux groupes de maracatu, loin d’être arbitraire, obéit à des nombreux critères et contraintes tels que : la dimension religieuse ; la formation instrumentale ;  le répertoire musical et les discours autour des origines. Quelques-uns de ces éléments sont plus consensuels, comme les origines présumées et l’étroit rapport entre la pratique du maracatu et les religions afro-brésiliennes. D’autres aspects sont la cible d’intenses disputes, notamment à propos de l’inclusion de nouveaux instruments (comme l’utilisation des abês et d’atabaques dans la Nação Porto Rico) ou de la création de phrases rythmiques, de mélodies et d’arrangements empruntés à d’autres styles musicaux (par exemple, dans les compositions du maître Walter de França, directeur de la Nação Estrela Brilhante, qui a été aussi chef d’orchestre d’une école de samba).
Bien que la plupart de chercheurs consacrent une grande partie de leur temps à étudier ou à définir la dimension traditionnelle du maracatu, le concept même de tradition est rarement remis en question ou abordé sous un angle théorique
. Ce terme est largement employé dans les études sur le maracatu — mais aussi dans le langage des maracatuzeiros, journalistes et politiciens — sans que son usage n’implique une réflexion approfondie sur ses multiples significations. Pour reprendre l’expression de Gérard Lenclud (1994), la tradition est souvent mobilisée dans les sciences sociales comme mot-outil, terme que nous utilisons sans trop y penser : son importance précisément réside dans les objets et pratiques à quoi il permet de faire référence. Dans un changement de perspective, l’auteur propose de le transformer en un mot-problème, terme sur lequel on s’arrête pour rechercher ses différents significations et emplois : « la chose visée par le mot-problème en perd sur le champ la qualité d’objet naturel (ou naturalisé), le sentiment d’évidence se dissout »  (Ibid., p. 25). Cela impliquera de transformer le terme tradition en un concept nécessairement équivoque, comportant une diversité de significations qui échappe à une définition figée
. 

L’acception courante de ce terme renforcerait « un cadre de référence intellectuel constitué par un système d’oppositions binaires (tradition/changement, société traditionnelle/société́ moderne) dont la pertinence se révèle tout à fait problématique si l’on affecte à ces oppositions une valeur générique »  (Lenclud 1987, p. 5). L’usage de la notion de tradition peut opérer un préjugé culturel dissociant d’un côté les sociétés modernes, marquées par le changement et l’évolution, et de l’autre côté les sociétés traditionnelles, caractérisées par la circularité et par la conservation toujours inchangée des pratiques culturelles. A ce titre, l’auteur affirme que « la tradition, supposée être conservation, manifeste une singulière capacité à la variation, ménage une étonnante marge de liberté à ceux qui la servent (ou la manipulent) » (Ibid.). Ainsi, la notion de tradition est associée à trois idées sous-jacentes : une forme de conservation du passé dans le présent ; une sélection des contenus culturellement importants qu’il importe de sauvegarder ; et un mode de transmission essentiellement oral. A cela s’ajoute la conception selon laquelle la tradition transmettra une vision du monde particulière ou un code culturel profond qui, malgré la variabilité des formes culturelles dites traditionnelles, manifesterait les idées et les croyances d’une communauté. 

Pascal Boyer (1988) critique une théorie de la tradition basée sur l’idée de conservation de pratiques et de savoirs. Selon lui, pour analyser les faits traditionnels, les anthropologues se sont tournés vers la notion de conservation, auparavant considéré comme une caractéristique propre aux sociétés dites traditionnelles. Or, les savoirs, gestes et paroles humaines transmis oralement ne sont conservés que d’une manière relative. L’idée d’une reproduction fidèle n’est pas pertinente dans l’oralité  car chaque nouvelle énonciation comporte transformations, déplacements et agencements inattendus : ce sont des nouvelles réponses aux questions posées par les situations concrètes d’énonciation. En outre, la conservation implique une sélection des contenus culturellement pertinents
 car la volonté de préservation ne s’attache qu’à certains objets au détriment des autres. Ainsi, la conservation culturelle dans les pratiques traditionnelles qui relèvent de l’oralité est relative partielle et sélective.

Boyer nous invite à abandonner l’idée de construire une théorie générale de la tradition pour se focaliser sur l’étude de cas particuliers. Ainsi, « un ethnographique n’observe jamais une tradition ; ce qu’il peut observer, ce sont des gestes ou des paroles qui lui semblent représentatifs d’une tradition. » (Ibid., p. 13). L’auteur pose la question suivante : quelles sont les caractéristiques qui permettent à un ethnographe d’identifier, dans le monde social, les faits qui relèvent de la tradition ? Une difficulté se pose d’emblée : le terme tradition désigne non seulement des actions, des objets et des situations, mais aussi des valeurs et des attributs, ancrées dans l’ordre du vécu et de la pensée (Lenclud 1994). Boyer nous montre trois aspects principaux des faits et énoncés traditionnels : la répétition, la focalisation de l’attention (ou de l’intérêt) et l’autorité (sa valeur argumentative).

Le premier aspect de faits traditionnels, la répétition, consiste dans la réitération des gestes et paroles, ce qui n’implique pas pour autant une reproduction complète ou fidèle de contenus anciens. Elle possède deux caractéristiques : l’idée de reproduction, souvent partielle et sélective, d’une action, d’un discours ou d’un contenu ; et un processus de citation
 dans lequel d’autres messages et contenus sont activés à l’intérieur du nouveau message. De sa part, la focalisation exprime l’attention particulière accordée aux faits traditionnels en relation aux discours ordinaires, parce que ce faits transmettent « “quelque chose” de plus que l’ethnographe s’efforce de décrire ». (Boyer 1988, p. 14) Enfin, les énoncés traditionnels ont une autorité argumentative importante qui puise son fondement à la fois dans son caractère réitéré et dans son « quelque chose de plus », que je traduirai ici par les termes essence ou code culturel profond. Ces énoncés sont souvent considérés comme des assertions vraies
 et qui transmettent des informations pertinentes, de valeurs et des visions du monde d’une communauté.

Ces trois aspects caractéristiques des faits traditionnels cités par Boyer sont précieux pour comprendre les discours et les polémiques autour la tradition du maracatu. A chaque période carnavalesque, des maracatuzeiros réalisent de gestes et de paroles réitérées, dans lesquels ils mobilisent créativement des contenus musicaux et des narratives d’origine, tout en citant à l’intérieur de ses pratiques actuelles la mémoire et les actions de leurs ancêtres. Leur discours et leurs actions attirent l’attention d’un grand public de participants et de spectateurs, qui attribuent une grande autorité argumentative à ses pratiques et ses points de vue. Pascal Boyer propose aussi une distinction importante entre tradition et traditionalisme, ce qui sera particulièrement intéressant pour l’approche du maracatu-nação. Si la tradition, principalement celle qui relève de l’oralité, se caractérise par sa dynamique créatrice et transformatrice, le traditionalisme s’efforce de maintenir intacts et inchangés les objets et les pratiques culturelles. De cette manière, « le traditionalisme semble être l’inverse de la tradition, puisqu’on déclare préférer les formes anciennes alors que la tradition déclare anciennes les formes qu’elle préfère » (Ibid., p. 12).

Gérald Lenclud distingue deux différentes approches des faits traditionnels, l’invention de la tradition et la fabrication de la tradition. L’invention de la tradition, selon l’expression forgée par Hobsbawm et Ranger (1983) analyse  ADDIN ZOTERO_ITEM CSL_CITATION {"citationID":"C1u5TwzR","properties":{"custom":"(Hobsbawm et Ranger,1983)","formattedCitation":"(Hobsbawm et Ranger,1983)","plainCitation":"(Hobsbawm et Ranger,1983)"},"citationItems":[{"id":241,"uris":["http://zotero.org/users/2343952/items/CDRCQS7N"],"uri":["http://zotero.org/users/2343952/items/CDRCQS7N"],"itemData":{"id":241,"type":"book","title":"The invention of the tradition","publisher-place":"Cambridge","edition":"Cambrigde University Press","event-place":"Cambridge","editor":[{"family":"Hobsbawn","given":"E."},{"family":"Ranger","given":"T."}],"issued":{"date-parts":[["1983"]]}}}],"schema":"https://github.com/citation-style-language/schema/raw/master/csl-citation.json"} la création des nouvelles traditions sous la forme d’un dialogue entre le passé et le présent, dans laquelle le passé interpelle le présent. Ensuite, le présent établira une nouvelle lecture ou interprétation du passé. Dans cette perspective, la tradition serait une réponse trouvée dans le passé à une question du présent. Ainsi, c’est la lecture ou l’interprétation du passé qui instituera (ou pas) sa dimension traditionnelle. De sa part, l’idée de la fabrication de la tradition, proposée par l’anthropologue Jean Pouillon (1975 ; 1977) conçoit la tradition comme un « point de vue que les hommes du présent développent sur ce qui les a précédés, une conduite en fonction des critères rigoureusement contemporains » (Lenclud 1987 : 8). C’est le moment présent qui façonne le passé, par une interprétation de ce qui est censé avoir eu lieu. Ainsi, le facteur temporel constitue la principale distinction entre ces deux approches : si dans l’invention de la tradition le passé intervient dans le présent, dans la fabrication de la tradition, ce sera le présent qui va, lui, fabriquer le passé, dans une relation de filiation inversée.
Cependant l’idée de fabrication n’implique pas une élaboration arbitraire ou complètement déconnectée de la réalité. Il est une évidence que les maracatuzeiros, malgré les possibles polémiques ponctuels, savent bien distinguer un groupe ou une performance qui relève de la tradition du maracatu. Ce périmètre de traditionnalité, constamment renégocié par les auteurs, institue des traits communs et des valeurs partagés où la religiosité et l’ancestralité africaine priment.

Carlos Sandroni (2013) critique les limites de l’application du paradigme de l’invention de la tradition sur la recherche sur les cultures populaires traditionnelles brésiliennes. Selon l’auteur, cette approche serait fortement attachée à un contexte intellectuel marxiste, marqué par la critique de la domination politique. Celle-ci s’attacherait également à l’idée d’ancienneté, ce qui rendrait impossible de revendiquer une légitimité quelconque basée sur le passé. En outre, l’invention de la tradition refuserait toute objectivité passible d’être attribuée au passé, ce qui pourrait engendrer des conséquences politiques importantes pour les manifestations traditionnelles.  

Montrer le processus de fabrication des pratiques humaines, qu’elles soient culturelles, religieuses ou scientifiques, est souvent associé à un projet dénonciateur ou critique et qui met en question la vérité et la légitimité de ces pratiques (Latour 2016). 
Il est important d’éviter le piège de deux postures opposées, de tantôt se fondre dans l’objet étudié et tantôt l’analyser, le décortiquer et le déconstruire sans pour autant prêter attention aux codes et valeurs propres à la démarche scientifique.

Montrer la main à l’œuvre dans la fabrique humaine de la science, c’est risquer d’être accusé de souiller la sainteté de l’objectivité, de ruiner la transcendance, d’interdire toute prétention à la vérité, de réduire en cendres la seule source de lumière que l’on puisse avoir. (…) Le seul moyen de défendre la science contre l’accusation de fabrication et de lui éviter l’étiquette « socialement construite » est apparemment de soutenir aucune main humaine n’a jamais touché l’image produite par la science. Ainsi, lorsque la maint est montrée au travail, c’est toujours une main avec un marteau ou une torche : toujours une main destructrice, critique. (Ibid., p. 146)
Etudier le caractère socialement construit d’une tradition culturelle ne signifie pas nier son existence concrète ou questionner sa légitimité. Bien au contraire, cet effort de conceptualisation met en évidence l’agentivité des acteurs sociaux qui construisent créativement leurs manières de vivre et de concevoir leurs pratiques culturelles malgré les changements historiques, les asymétries sociales et économiques. Les discours scientifiques risquent souvent d’essentialiser la relation des acteurs sociaux face aux transformations sociales et aux traditions culturelles. Cependant, les acteurs eux-mêmes gardent une plus grande marge de manouvre que les scientistes sociaux, peuvent imaginer, en développant de stratégies pour naviguer entre différentes contextes et en traduisant les concepts selon leurs valeurs et intérêts
. 

Or, si la dimension socialement construite de la tradition est une évidence, ainsi comme celle de toute action humaine ou fait institutionnel (Searle 1998), pourquoi se pencher sur cette question ? En quoi cette réflexion pourra faire avancer la compréhension des pratiques culturelles populaires comme le maracatu-nação ?

Premièrement, mon objectif est d’ouvrir la boîte noire de discours traditionnalistes, à partir de la ferme conviction qu’une tradition n’est vivante que dans ses perpétuelles transformations. Ce n’est pas la tradition du maracatu qui est en question ici, mais une théorie de la tradition qui focalise plutôt les objets et contenus transmis au détriment des formes et des conditions de cette transmission (Boyer 1988) Ainsi, je m’intéresse plutôt aux caractéristiques et aux processus de construction d’un fait traditionnel, non pas dans une perspective théorique généralisatrice, mais à partir des études de cas spécifiques. 

Métaphore utilisée par Bruno Latour (1989) dans l’étude de la production de vérités scientifiques, les boîtes noires sont des faits scientifiques, des modèles ou de machines qui, malgré leur caractère éminemment social et construit, donnent « l’illusion d’exister comme réalités autonomes, d’avoir une stabilité, et de se répandre par elles-mêmes en vertu d’une sorte d’énergie interne » (Quéré 1989, p. 97). Dans le livre « La Science en action », Latour nous propose de nous intéresser à la science en train de se faire (marquée par les controverses, les négociations et les disputes) au détriment de la science déjà faite (celle qui présente de postulats inébranlables). Dans cette analyse l’auteur met en avant les controverses, tentatives et incertitudes qui traversent les travaux scientifiques, mais aussi les compétitions et polémiques entre les équipes et les laboratoires. Pour cela Latour a étudié les stratégies développées par les acteurs dans la construction des faits scientifiques notamment à travers l’assemblage, la constitution et la stabilisation de réseaux. Après la clôture d’une controverse scientifique, les boîtes noires deviennent des outils ou des routines dans lesquels leur contexte d’origine, parsemé de controverses, n’est plus visible. 

Le concept de boîte noire a été utilisé dans l’anthropologie de la religion par Albert Piette (1999) et par Laurent Denizeau (2011 ; 2007) dans le but de mettre en évidence « l’économie du mystère » qui structure les domaines scientifiques et religieux. Dans son étude ethnographique au sujet de la religion orthodoxe en France, Denizeau établit une comparaison entre les énoncés traditionnels et les boîtes noires scientifiques. Ces énoncés traditionnels puisent leur autorité précisément dans une grande complexité et fermeture, à l’instar des boites noires. 

La boîte noire se referme pour ne plus laisser entrevoir ses rouages et son fonctionnement devient impénétrable, seul compte dorénavant la demande que les acteurs lui dressent et ce qu’elle produit : un énoncé devenu évident. Bien plus, la boîte noire semble présenter quelques analogies avec la boite de Pandore : elle ne doit pas être rouverte au risque de dévoiler les prises de position, les décisions, les stratégies, les incertitudes, les controverses et finalement les consensus qui ont prévalu à sa constitution. (Ibid., p. 150)
Le concept de boîte noire se révèle particulièrement intéressant dans l’approche des discours et des controverses autour de la tradition du maracatu. Ces discours comportent également un aspect religieux et secret, réservé aux directeurs et leaders spirituels des communautés. De même, comme dans le champ religieux orthodoxe étudié par Denizeau (Ibid., p. 152), « la pertinence de l’action se situe dans le plan de sa traditionnalité », qui à son tour légitime l’action dans un mouvement réciproque. 

Aujourd’hui il va de soi d’affirmer que la tradition du maracatu est vivante et en continuelle transformation. Cependant, les discours habituels de proclamation ou d’affirmation de cette tradition portent plutôt sur la tradition déjà faite et barrent l’accès à la tradition en action. Comme l’a montré Louis Quéré dans son analyse sur les théories de la boite noire de Bruno Latour :

D’une certaine façon, ce discours [sur la science déjà faite] cède à l’illusion que donnent les scientifiques et les machines de tenir en soi, de se maintenir en elles-mêmes comme des réalités discrètes et déterminées, indépendantes de tout point de vue, stables et capables de se répandre et d’engendrer des effets par une sorte d’inertie et de force internes. Autrement dit, il faut croire en une objectivité et une stabilité en soi. (Quéré 1989, p. 102)
Parler de la tradition en action implique mettre en perspective dans une dimension sociale et historique les discours traditionnels et traditionnalistes portés par des scientistes sociaux, maracatuzeiros et journalistes. La question ici sera moins d’une analyse purement discursive que d’une mise en relation entre certains discours conservateurs et les actions entreprises par les maracatuzeiros dans leurs interactions avec les groupes percussifs, notamment ceux européens. Comme nous allons voir plus tard, les pratiques de maracatuzeiros se montrent plus ouvertes aux négociations locales qu’apparemment leurs discours conservateurs ne nous laissent comprendre. 

Deuxièmement, l’idée de tradition est plus fortement mobilisée dans le contexte de la mondialisation culturelle. Ce processus qui s’intensifie dans les années 1990 provoque un brouillage de repères traditionnels qui étaient auparavant solidement établis dans le monde du maracatu. D’un côté, cette mondialisation encourage l’affirmation des identités locales et l’intensification des discours traditionnels. De l’autre côté, elle engendre un processus de déterritorialisation du maracatu-nação, à travers la diffusion de sa dimension musicale. Actuellement plusieurs groupes disséminés dans le monde pratiquent la musique du maracatu-nação, le maracatu de baque virado
, dont certains réinvestissent la notion de la tradition afin de s’inscrire dans le champ traditionnel
. Dans ce contexte de diffusion, l’idée de tradition est fortement mobilisée tantôt pour délimiter le champ traditionnel au Pernambouc, tantôt pour justifier l’attachement de groupes extérieurs qui revendiquent appartenir à la catégorie de maracatu-nação. Dans ce cadre, il est très important de proposer une réflexion sur la notion de tradition qui nous permette de comprendre à la fois les relations établies à l’intérieur du champ traditionnel au Pernambouc et l’attachement des groupes étrangers à la notion de tradition.

La tradition comme moteur d’action
Comme nous avons observé tout au long de ce chapitre, la notion de tradition constitue un axe fondamental pour la structuration du monde du maracatu-nação au Brésil. Au-delà de son caractère pragmatique et normatif, les constantes tensions, disputes et négociations sur les critères de la traditionnalité sont l’un de principaux moteurs de création pour les groupes, soit dans l’affirmation soit dans la transgression d’anciens paradigmes.

Initialement décrit comme le résultat des survivances africaines sur le sol brésilien, le maracatu a été longtemps analysé sous le signe de fortes dichotomies, visant à distinguer les pratiques considérées comme authentiques et traditionnelles de celles dites hybrides ou stylisées. Des folkloristes, anthropologues et historiens ont joué un rôle fondamental dans l’élaboration d’un appareil théorique fondé sur la notion de la tradition, ainsi que dans l’établissement de catégories et d’oppositions binaires, qui servent encore aujourd’hui comme la principale grille d’analyse. Ainsi, le terme maracatu a été réélaboré au fil du temps, dans un effort continu pour le redéfinir et le qualifier face aux transformations sociales et politiques. Les logiques qui soutiennent l’idée de la tradition se transforment et se construisent selon les nécessités du présent, celles-ci comportent une forte dimension politique. 

L’attachement à la notion de tradition ne s’appuie pas seulement sur la volonté de renouer une continuité avec le passé, mais implique aussi, et surtout, sur une manière de justifier les choix opérés dans le moment présent. Invoquer la tradition, c’est avant tout une démarche d’ordre pratique, une tentative de mise en ordre de la prolifération désordonnée de groupes et de points de vue sur la pratique du maracatu. Ici, je pense à la notion de tradition telle qu’elle est conçue par Gérard Lenclud (1987, p. 9) : « L’utilité, en général, d’une tradition, est de fournir au présent une caution pour ce qu’elle est : en l’énonçant, une culture justifie d’une certaine manière son état contemporain. » 

La tradition du maracatu, telle qu’elle son récit hégémonique d’aujourd’hui la présente, est la conséquence d’un processus de médiation culturelle entre plusieurs acteurs sociaux tels que les maracatuzeiros, les scientistes sociaux, les artistes et les politiciens. Cependant, les discours autour de la tradition tenus par les chercheurs, même s’ils apportent de la légitimé et de la visibilité aux pratiques étudiées, ne constituent qu’une des perspectives ou points de vue possibles au sujet du maracatu : il existe souvent un écart entre les discours scientifiques sur la tradition et l’expérience concrète vécue par les maracatuzeiros, qui remodèlent leurs pratiques (et leurs discours) au fur et à mesure que les nécessités se présentent
.

Il y a un discours proféré par des intellectuels divers, folkloristes, écrivains, anthropologues, qui disent comment c’est le maracatu — et qui crée une tradition (un ensemble de règles qui doivent être suivies par les maracatus qui souhaitent disputer les prix offerts par les défilés carnavalesques). Cela ne veut pas dire que les maracatuzeiros vivent le maracatu selon cette tradition. (Guillen 2007, p. 153)
Dans une dimension plus proche de l’expérience quotidienne des maracatuzeiros, l’usage de la tradition confère aux groupes l’idée d’ancienneté et de résistance culturelle, fortement liées à l’affirmation d’une identité noire et africaine. A la fois celle-ci justifie les structures sociales et hiérarchiques à l’intérieur de la nação et participe au sentiment de cohésion du groupe, « qui se sent important et valorisé, en attribuant un signification à son existence » (Koslinski 2010, p. 41). De même, cette identité collective joue un important rôle dans la création d’un sentiment d’appartenance à la communauté. Ce fait dépasse le cadre de la fête carnavalesque, en intégrant pleinement la vie du maracatu-nação à travers ses activités tout au long de l’année (Lima 2010). 

En effet, la tradition n’est pas seulement une catégorie ou un simple rassemblement de pratiques culturelles pouvant constituer une source d’inspiration de la création artistique, elle se trouve toujours conjuguée au présent, fruit d’un point de vue et des besoins contemporains des acteurs culturels. En outre, les tentatives de définition n’arrivent pas toujours à saisir la diversité de la réalité qu’elles essaient de décrire : la vitalité et la richesse du monde du maracatu au Pernambouc montre une multitude de nouveaux points de vue
 autour de la tradition du maracatu
. De cette manière, les multiples définitions du maracatu-nação nous montrent plutôt le processus d’élaboration et de discussion sur les critères d’assignation de sa dimension traditionnelle — ou, selon le terme brésilien, de sa traditionnalité.

Les pratiques traditionnelles sont vivantes, changeant sans cesse, tout en restant les mêmes
. A l’instar de l’identité humaine, les pratiques culturelles doivent se transformer afin d’assurer leur continuité dans le temps. Permanence et transformation sont deux aspects indissociables de l’expérience humaine et sociale. Loin d’être établir un consensus ou une liste de propriétés et caractéristiques matérielles, les traditions populaires brésiliennes sont constituées d’une superposition de points de vue distincts et de manières d’expression singulières. Sous l’apparente uniformité du terme tradition, se profilent des visions distinctes que se superposent, s’affrontent, se regroupent. Ces perspectives constituent un champ de possibles articulations, coopérations ou oppositions. Même si la notion de tradition soit fortement débattue parmi les maîtres de la culture populaire, certaines pratiques possèdent un plus grand consensus autour d’une vision commune. Cependant cela ne réduit pas leur multiplicité et variabilité de ces pratiques. En d’autres termes, le partage de valeurs et marqueurs d’identité constituent un champ de possibles qui rassemblent un nombre de groupes, maîtres et acteurs, sans pour autant signifier une homogénéité ou standardisation. Dans un sens opposé, certaines pratiques, comme dans le cas du maracatu-nação, accueillent des vives tensions et disputes autour de ce qui relève de la tradition. Malgré l’intensité de certains débats, nous pouvons comprendre cette profusion de perspectives comme un moteur de création, garant de la vitalité et la pérennité de cette manifestation. En d’autres termes, les confrontations sur l’idée tradition sont actuellement un aspect fondamental de la jolie dispute
 du maracatu-nação
� Il n’y a pas de consensus concernant les origines et les significations étymologiques du mot maracatu. Selon Mario de Andrade� ADDIN ZOTERO_ITEM CSL_CITATION {"citationID":"UV6DbGiM","properties":{"formattedCitation":"{\\rtf \\uc0\\u160{}(1991)}","plainCitation":" (1991)"},"citationItems":[{"id":262,"uris":["http://zotero.org/users/2343952/items/C8Z88XS9"],"uri":["http://zotero.org/users/2343952/items/C8Z88XS9"],"itemData":{"id":262,"type":"chapter","title":"A calunga dos maracatus","container-title":"Antologia do Carnaval de Recife","publisher":"L. Dantas","publisher-place":"Recife","edition":"Massangana/Fundaj","event-place":"Recife","author":[{"family":"Andrade","given":"Mário","dropping-particle":"de"}],"issued":{"date-parts":[["1991"]]}},"suppress-author":true}],"schema":"https://github.com/citation-style-language/schema/raw/master/csl-citation.json"} � (1991)�, le terme aurait été élaboré à partir de la fusion de deux termes amérindiens : maracá (instrument idiophone construit avec une calebasse, des perles et un bâton en bois), catu (beau ou beauté) et marã (guerre, confusion, révolution, désordre), signifiant, par assimilation de ces phonèmes : guerre belle, dispute belle, cortège festif et guerrier. Guerra Peixe� ADDIN ZOTERO_ITEM CSL_CITATION {"citationID":"wVnWLSrd","properties":{"formattedCitation":"{\\rtf \\uc0\\u160{}(1955)}","plainCitation":" (1955)"},"citationItems":[{"id":153,"uris":["http://zotero.org/users/2343952/items/49CCZKFN"],"uri":["http://zotero.org/users/2343952/items/49CCZKFN"],"itemData":{"id":153,"type":"book","title":"Maracatus do Recife","publisher":"Ricordi","publisher-place":"São Paulo","event-place":"São Paulo","author":[{"family":"Guerra Peixe","given":"César"}],"issued":{"date-parts":[["1955"]]}},"suppress-author":true}],"schema":"https://github.com/citation-style-language/schema/raw/master/csl-citation.json"} � (1955)� refuse cette hypothèse, en affirmant que ce terme ne désignerait pas de pratiques amérindiennes, mais plutôt des pratiques percussives d’origine africaine. Certains auteurs soulèvent l’hypothèse que le mot possède une origine onomatopéique, née de l’imitation de la sonorité des tambours� ADDIN ZOTERO_ITEM CSL_CITATION {"citationID":"EcbHgzVH","properties":{"formattedCitation":"{\\rtf \\uc0\\u160{}(Benjamin 2004)}","plainCitation":" (Benjamin 2004)"},"citationItems":[{"id":342,"uris":["http://zotero.org/users/2343952/items/SE7HZSBK"],"uri":["http://zotero.org/users/2343952/items/SE7HZSBK"],"itemData":{"id":342,"type":"chapter","title":"Dona Santa e Luiz de França: gente dos maracatus","container-title":"Memoria Afro-Brasileira","publisher":"V. G. Silva","publisher-place":"Sao Paulo","edition":"Selo Negro","event-place":"Sao Paulo","author":[{"family":"Benjamin","given":"Roberto"}],"issued":{"date-parts":[["2004"]]}}}],"schema":"https://github.com/citation-style-language/schema/raw/master/csl-citation.json"} � (Benjamin 2004)�. Actuellement la question étymologique n’occupe qu’une place périphérique dans les études sur le maracatu.� Comme les maracatuzeiros ne pratiquent pas exclusivement les religions appelées afro-brésiliennes comme le candomblé et xangô, mais aussi l’umbanda (qui possède une importante influence du spiritisme européen) et la jurema (basée sur la matrice culturelle amérindienne), j’emploie l’expression « religions afro-indo-brésiliennes », proposée par l’anthropologue Roberto Motta� ADDIN ZOTERO_ITEM CSL_CITATION {"citationID":"XCh0sOFv","properties":{"formattedCitation":"{\\rtf \\uc0\\u160{}(2005)}","plainCitation":" (2005)"},"citationItems":[{"id":378,"uris":["http://zotero.org/users/2343952/items/ZWVCMAWK"],"uri":["http://zotero.org/users/2343952/items/ZWVCMAWK"],"itemData":{"id":378,"type":"chapter","title":"A jurema do Recife: religião indo-afro-brasileira em contexto urbano","container-title":"O uso ritual das plantas de poder","publisher":"B.C Labate et S. L. Goulart","publisher-place":"Campinas","page":"279-99","edition":"Mercado das Letras","event-place":"Campinas","author":[{"family":"Motta","given":"Roberto"}],"issued":{"date-parts":[["2005"]]}},"suppress-author":true}],"schema":"https://github.com/citation-style-language/schema/raw/master/csl-citation.json"} � (2005)�. J’utilise également l’expression « religions de matrice africaine » pour parler exclusivement du xangô, du candomblé et de l’umbanda. Selon Marcio Goldman� ADDIN ZOTERO_ITEM CSL_CITATION {"citationID":"pSpYAK6e","properties":{"formattedCitation":"{\\rtf \\uc0\\u160{}(2015)}","plainCitation":" (2015)"},"citationItems":[{"id":379,"uris":["http://zotero.org/users/2343952/items/ZNUCT4TC"],"uri":["http://zotero.org/users/2343952/items/ZNUCT4TC"],"itemData":{"id":379,"type":"article-journal","title":"\"Quinehntos nos de contato\": por uma teoria etnografica da (contra)mestiçagem","container-title":"Mana","page":"641-659","volume":"21","issue":"3","author":[{"family":"Goldman","given":"Marcio"}],"issued":{"date-parts":[["2015"]]}},"suppress-author":true}],"schema":"https://github.com/citation-style-language/schema/raw/master/csl-citation.json"} � (2015)� le mot matrice évoque un point de départ ou référence culturelle principale, sans être pour autant une origine unique. De cette manière, l’expression « religions de matrice africaine » implique l’idée d’un dialogue culturel car toutes ces pratiques religieuses ont été élaborées dans un mélange avec le catholicisme populaire, le spiritisme d’origine européenne (kardecisme) et des éléments amérindiens. Nous allons présenter certaines caractéristiques de ces religions plus en détail au long de ce chapitre.� Pour Lima et Guillen� ADDIN ZOTERO_ITEM CSL_CITATION {"citationID":"e0Q0djY5","properties":{"formattedCitation":"{\\rtf \\uc0\\u160{}(2006, p.\\uc0\\u160{}35)}","plainCitation":" (2006, p. 35)"},"citationItems":[{"id":12,"uris":["http://zotero.org/users/2343952/items/7XN6MPV9"],"uri":["http://zotero.org/users/2343952/items/7XN6MPV9"],"itemData":{"id":12,"type":"article-journal","title":"Os maracatus-nação do Recife e a espetacularização da cultura popular (1960-1990)","container-title":"Saeculum–Revista de História","volume":"14","source":"Google Scholar","URL":"http://www.ies.ufpb.br/ojs2/index.php/srh/article/download/11350/6464","author":[{"family":"Guillen","given":"Isabel Cristina Martins"},{"family":"Lima","given":"Ivaldo Marciano de França"}],"issued":{"date-parts":[["2006"]]},"accessed":{"date-parts":[["2015",11,25]]}},"locator":"35","label":"page","suppress-author":true}],"schema":"https://github.com/citation-style-language/schema/raw/master/csl-citation.json"} � (2006, p. 35)�, le terme décadence ferait référence à la conception des folkloristes de l’époque selon laquelle les transformation des pratiques traditionnelles impliqueraient moins forte diminution du nombre des groupes qu’une perte d’authenticité de ces derniers. 


� Expression qui désigne, dans la littérature scientifique brésilienne et dans les médias, le processus de resurgissement et de création des maracatus-nação dans les années 1980, ainsi que l’actuelle diffusion  mondiale du maracatu de baque virado.


� Selon le concept de monde de l’art de Howard Becker� ADDIN ZOTERO_ITEM CSL_CITATION {"citationID":"gF5uoZGu","properties":{"formattedCitation":"{\\rtf \\uc0\\u160{}(1988)}","plainCitation":" (1988)"},"citationItems":[{"id":144,"uris":["http://zotero.org/users/2343952/items/CDSVPUWJ"],"uri":["http://zotero.org/users/2343952/items/CDSVPUWJ"],"itemData":{"id":144,"type":"book","title":"Les mondes de l'art","publisher":"Flammarion","publisher-place":"Paris","source":"Open WorldCat","event-place":"Paris","ISBN":"978-2-08-080149-4","language":"French","author":[{"family":"Becker","given":"Howard"}],"issued":{"date-parts":[["1988"]]}},"suppress-author":true}],"schema":"https://github.com/citation-style-language/schema/raw/master/csl-citation.json"} � (1988)�.


� Né à Recife en 1948, Afonso Gomes de Aguiar Filho est babalorixá et l’actuel maître du MN Leao Coroado. L’attribution de la direction du MN Leao Coroado à Afonso Aguiar a été réalisée par la médiation de la Comission Pernambucaine de Floklore (CPF), notamment par Katarina Real et Roberto Benjamin. Pour savoir plus sur ce processus voir : (XXXX). Par sa connaissance religieuse et son travail communautaire, Afonso jouit d’une grande légitimité dans le monde du maracatu-nação pernamboucain.


� Fils de Dona Olga, la reine de maracatu, Gilmar Batista est le directeur musical et maître du MN Estrela Brilhante de Igarassu.


� Arlindo Carneiro dos Santos est fils de Natércio Carneiro dos Santos, fondateur du MN Cambinda Africano. Pédagogue expérimenté et profond connaisseur des anciennes esthétiques musicales du maracatu, Arlindo est l’actuel maître du MN Cambinda Africano.


� Walter de França est l’actuel maître du MN Estrela Brilhante de Recife. Son travail comme chef d’orchestre sera présenté plus en détails dans le deuxième chapitre. 


� Mestre Tété est directeur musical du MN Almirante do Forte, groupe possède une trajectoire particulière. Dans ses premiers moments, Almirante do Forte a été un groupe de maracatu rural pour ensuite basculer vers la forme du maracatu-nação. Mestre Tété est connu par ses improvisations vocales, capacité très importante dans la pratique musicale du maracatu rural. Nous allons parler brièvement de la forme musicale du maracatu rural dans la cinquième section de ce chapitre.


� Maitre du MN Porto Rico, Chacon Viana est fil de Dona Elda Viana, reine et propriétaire du groupe.


� Certaines expressions seront traduites en français comme maracatu de orquestra (maracatu d’orchestre), maracatu estilizado (maracatu stylisé) ou maracatu híbrido (maracatu hybride). D’autres plus difficilement traduisibles comme maracatu-nação, maracatu de baque virado et maracatu de baque solto seront employés en portugais. Au cours du chapitre je propose une traduction des multiples significations de ces trois dernières expressions.


� Terme utilisé par l’historien Ivaldo Lima� ADDIN ZOTERO_ITEM CSL_CITATION {"citationID":"knlAHAlx","properties":{"formattedCitation":"{\\rtf \\uc0\\u160{}(2005)}","plainCitation":" (2005)"},"citationItems":[{"id":38,"uris":["http://zotero.org/users/2343952/items/GNW3XP8N"],"uri":["http://zotero.org/users/2343952/items/GNW3XP8N"],"itemData":{"id":38,"type":"book","title":"Maracatus-nação: ressignificando velhas histórias","publisher":"Edições Bagaço","publisher-place":"Recife","number-of-pages":"149","source":"Library of Congress ISBN","event-place":"Recife","ISBN":"9798537300045","call-number":"GT4033.A2 L55 2005","shortTitle":"Maracatus-nação","author":[{"family":"Lima","given":"Ivaldo Marciano de França"}],"issued":{"date-parts":[["2005"]]}},"suppress-author":true}],"schema":"https://github.com/citation-style-language/schema/raw/master/csl-citation.json"} � (2005)� pour désigner le membre d’un maracatu-nação. Le grand nombre de publications d’Ivaldo Lima ainsi que l’étendue de son influence intellectuelle dans les études contemporaines sur le maracatu justifient l’attention particulière que j’accorde à ses travaux. Important articulateur du monde du maracatu-nação au Pernambouc, il a été directeur musical du MN Cambinda Estrela et président de l’Association de Maracatus-nação de Recife (AMAMPE).


� J’ai choisi cette définition comme point de départ puisqu’elle a été conçue à partir de la concertation entre les chercheurs qui élaborent le dossier de patrimonialisation et l’AMAMPE, institution qui représente les maracatu-nação. Comme nous allons voir plus tard, les questions plus polémiques telles que la religiosité ont été évincés de cette définition, et seuls les aspects plus consensuels ont été gardés. 


� J’ai rédigé toutes les traductions du portugais vers le français des textes et paroles présentes dans cette recherche, sauf mention contraire.


� Malgré l’attachement à l’idée du maracatu comme pratique culturelle pernamboucaine par l’excellence, une autre manifestation culturelle qui s’appelle également maracatu existe dans l’Etat du Ceara depuis le début du XXème siècle. Pour savoir plus au sujet des maracatus cearenses voir � ADDIN ZOTERO_ITEM CSL_CITATION {"citationID":"L5tZHNBt","properties":{"custom":"(Silva 2004; Carneiro 2007; Cruz 2008; Costa 2009; Corner 2010; Cruz et Silvers 2011)","formattedCitation":"(Silva 2004; Carneiro 2007; Cruz 2008; Costa 2009; Corner 2010; Cruz et Silvers 2011)","plainCitation":"(Silva 2004; Carneiro 2007; Cruz 2008; Costa 2009; Corner 2010; Cruz et Silvers 2011)"},"citationItems":[{"id":66,"uris":["http://zotero.org/users/2343952/items/4HEC3WXR"],"uri":["http://zotero.org/users/2343952/items/4HEC3WXR"],"itemData":{"id":66,"type":"thesis","title":"Vamos Maracatucá!!!.","publisher":"Universidade Federal de Pernambuco","publisher-place":"Recife","genre":"Dissertação de mestrado em ciências sociais","event-place":"Recife","author":[{"family":"Silva","given":"Ana Claúdia Rodrigues","dropping-particle":"da"}],"issued":{"date-parts":[["2004"]]}},"label":"page"},{"id":116,"uris":["http://zotero.org/users/2343952/items/QN4I8EMS"],"uri":["http://zotero.org/users/2343952/items/QN4I8EMS"],"itemData":{"id":116,"type":"thesis","title":"Reis, rainhas, calungas, balaios e batuques –Imagens do maracatu Az de Ouro e suas práticas educacionais.","publisher":"Universidade Federal do Ceará","publisher-place":"Fortaleza","genre":"Dissertação de mestrado em educação","event-place":"Fortaleza","author":[{"family":"Carneiro","given":"Mário Henrique Thé Mota."}],"issued":{"date-parts":[["2007"]]}},"label":"page"},{"id":204,"uris":["http://zotero.org/users/2343952/items/D4WG5UC7"],"uri":["http://zotero.org/users/2343952/items/D4WG5UC7"],"itemData":{"id":204,"type":"thesis","title":"Sentidos e Significados da Negritude no Maracatu Nação Iracema","publisher":"Universidade Federal do Ceara","publisher-place":"Fortaleza","event-place":"Fortaleza","author":[{"family":"Cruz","given":"Danielle Maia"}],"issued":{"date-parts":[["2008"]]}},"label":"page"},{"id":202,"uris":["http://zotero.org/users/2343952/items/SWVRSW3M"],"uri":["http://zotero.org/users/2343952/items/SWVRSW3M"],"itemData":{"id":202,"type":"thesis","title":"A festa é de maracatu. Cultura e performance no maracatu cearence 1980-2002","publisher":"Universidade Federal do Ceara","publisher-place":"Fortaleza","event-place":"Fortaleza","author":[{"family":"Costa","given":"Gilson Brandão"}],"issued":{"date-parts":[["2009"]]}},"label":"page"},{"id":164,"uris":["http://zotero.org/users/2343952/items/BKUU5ZWK"],"uri":["http://zotero.org/users/2343952/items/BKUU5ZWK"],"itemData":{"id":164,"type":"article-journal","title":"Erasing and Re-Racing the Beat: Rhythmic Change Meets the Afrobrazilian Paradox in Maracatu Cearense","container-title":"Journal of the center for Iberian and Latin American Music","volume":"6","author":[{"family":"Corner","given":"Ronald"}],"issued":{"date-parts":[["2010"]]}},"label":"page"},{"id":239,"uris":["http://zotero.org/users/2343952/items/K63TUMPP"],"uri":["http://zotero.org/users/2343952/items/K63TUMPP"],"itemData":{"id":239,"type":"article-journal","title":"Maracatunaíma:Musical Semiotics, the Northeastern Imaginary and the Sound of Fortaleza","container-title":"Vibrant","volume":"8","issue":"1","author":[{"family":"Cruz","given":"Danielle Maia"},{"family":"Silvers","given":"Michael B."}],"issued":{"date-parts":[["2011"]]}},"label":"page"}],"schema":"https://github.com/citation-style-language/schema/raw/master/csl-citation.json"} �(Silva 2004; Carneiro 2007; Cruz 2008; Costa 2009; Corner 2010; Cruz et Silvers 2011)�.


� Dictionnaire Michaelis on line, consulté le 3 avril 2017.


� Dans l’étendard sont brodés le nom, la date de fondation et les symboles du maracatu-nação.


� Dama da corte, catirinas, baianas ricas… 


� Les orixás sont les divinités d’origine yoruba présentes dans les religions de matrice africaine comme le candomblé. Elles représentent des forces de la nature comme la mer, le vent et les éclairs mais aussi des activités humaines comme la guerre, la chasse, la pêche, etc.


� Índio, caboclo arreamar… 


� L’organologie d’un groupe en particulier, le MN Estrela Brilhante, sera abordée dans le deuxième chapitre.


� Batuque est un terme général qui a désigné, pendant l’époque coloniale brésilienne, des pratiques religieuses et culturelles noires qui incluent la musique, la danse et des instruments de percussions. Actuellement, le mot batuque désigne des différentes pratiques musicales percussives ainsi qu’une modalité du candomblé pratiqué dans la région sud du Brésil. 


� Mario de Andrade (1982, 155), dans son livre « Danças dramáticas do Brasil » mentionne la présence d’un instrument à vent dans l’orchestre percussive du maracatu, appelé buzina ou corneta, mais son témoignage comporte possiblement des imprécisions, comme par exemple dans la description de l’instrumentarium du MN Leão Coroado. Il le décrit comme un rassemblement de douze bombos (alfaias), neuf gonguês et quatre ganzás, ce qui implique un équilibre sonore difficilement réalisable par un groupe de maracatu.


� Aujourd’hui le maracatu-nação Encanto da Alegria est en train de basculer entre des différentes esthétiques ou styles : d’une part, un style dit plus ancien, porté par le Mestre Toinho ; d’autre part, l’influence des groupes musicalement novateurs comme Estrela Brilhante.


� L’abê, instrument qui intègre l’orchestre percussive des groupes d’afoxé, a été introduit dans le maracatu par Mestre Walter, directeur du maracatu-nação Estrela Brilhante. Aujourd’hui il est utilisé pour un grand nombre de groupes de maracatu. Les afoxés sont des associations carnavalesques fortement liées à la culture et religiosité noire. Le terme afoxé désigne également un ryhtme de l’univers sonore du candomblé (aussi appelé ijexá) et un instrument de percussion (calebasse ornée par un fil de perles sous laquelle est posée un bâton en bois). L’Etat de Bahia est généralement décrit comme le territoire d’émergence de la pratique de l’afoxé. 


� Chacon Vianna, maître du maracatu-nação Porto Rico, est le responsable par l’introduction des atabaques dans le batuque. Très contesté par les maitres plus conservateurs, l’insertion des atabaques a ouvert tout un champ de possibilités rythmiques et sonores.


� Idiophone formé par une boite métallique remplie de perles métalliques ou de graines.


� Manifestation culturelle et religieuse afro-brésilienne présente dans la région sud-est du pays. Pour savoir plus sur le congado mineiro voir les travaux de Glaura Lucas� ADDIN ZOTERO_ITEM CSL_CITATION {"citationID":"nE7hsHjD","properties":{"formattedCitation":"{\\rtf \\uc0\\u160{}(2002)}","plainCitation":" (2002)"},"citationItems":[{"id":40,"uris":["http://zotero.org/users/2343952/items/2KJ6TW7U"],"uri":["http://zotero.org/users/2343952/items/2KJ6TW7U"],"itemData":{"id":40,"type":"book","title":"Os sons do Rosário: o congado mineiro dos Arturos e Jatobá","collection-number":"86","publisher":"Editora UFMG","publisher-place":"Belo Horizonte","source":"Library of Congress ISBN","event-place":"Belo Horizonte","ISBN":"978-85-7041-336-9","call-number":"ML3575.B7 L83 2002","shortTitle":"Os sons do Rosário","author":[{"family":"Lucas","given":"Glaura"}],"issued":{"date-parts":[["2002"]]}},"suppress-author":true}],"schema":"https://github.com/citation-style-language/schema/raw/master/csl-citation.json"} � (2002)�, Núbia Gomes et Edimilson Pereira� ADDIN ZOTERO_ITEM CSL_CITATION {"citationID":"62XAYd2j","properties":{"formattedCitation":"{\\rtf \\uc0\\u160{}(1988)}","plainCitation":" (1988)"},"citationItems":[{"id":344,"uris":["http://zotero.org/users/2343952/items/DWQBV3IZ"],"uri":["http://zotero.org/users/2343952/items/DWQBV3IZ"],"itemData":{"id":344,"type":"book","title":"Negras raizes mineiras: os Arturos","publisher-place":"Juiz de Fora","edition":"Ministerio daCultura/EDUFJF","event-place":"Juiz de Fora","author":[{"family":"Gomes","given":"Nubia Pereira de Magalhaes"},{"family":"Pereira","given":"Edimilson de Almeida"}],"issued":{"date-parts":[["1988"]]}},"suppress-author":true}],"schema":"https://github.com/citation-style-language/schema/raw/master/csl-citation.json"} � (1988)�, Leda Martins� ADDIN ZOTERO_ITEM CSL_CITATION {"citationID":"ig7QN0VO","properties":{"formattedCitation":"{\\rtf \\uc0\\u160{}(1997)}","plainCitation":" (1997)"},"citationItems":[{"id":343,"uris":["http://zotero.org/users/2343952/items/U699SWZ3"],"uri":["http://zotero.org/users/2343952/items/U699SWZ3"],"itemData":{"id":343,"type":"book","title":"Afrografias da memoria: o reinado do rosario do Jatoba","publisher-place":"Sao Paulo","edition":"Perspectiva","event-place":"Sao Paulo","author":[{"family":"Martins","given":"Leda M."}],"issued":{"date-parts":[["1997"]]}},"suppress-author":true}],"schema":"https://github.com/citation-style-language/schema/raw/master/csl-citation.json"} � (1997)�.


� Les maracatuzeiros utilisent le terme nação (au singulier) et nações (au pluriel) pour désigner les groupes traditionnels.


� Le concept de musicien professionnel n’est pas utilisé ici en opposition au musicien amateur. Dans le cadre de cette recherche, le musicien professionnel est celui qui pratique la musique comme métier ou comme source principale de revenu.


� Témoignage de Mestre Afonso lors du séminaire réalisé à l’EHESS Paris, le 9 novembre 2010.


� Les études de Jack Goody� ADDIN ZOTERO_ITEM CSL_CITATION {"citationID":"4lqhZLgK","properties":{"formattedCitation":"{\\rtf \\uc0\\u160{}(1979)}","plainCitation":" (1979)"},"citationItems":[{"id":120,"uris":["http://zotero.org/users/2343952/items/SPA8RUBB"],"uri":["http://zotero.org/users/2343952/items/SPA8RUBB"],"itemData":{"id":120,"type":"book","title":"La Raison graphique: la domestication de la pensée sauvage","publisher":"Les Editions de Minuit","publisher-place":"Paris","number-of-pages":"274","source":"Gemeinsamer Bibliotheksverbund ISBN","event-place":"Paris","ISBN":"978-2-7073-0240-3","shortTitle":"La Raison graphique","language":"fre","author":[{"family":"Goody","given":"Jack"}],"issued":{"date-parts":[["1979"]]}},"suppress-author":true}],"schema":"https://github.com/citation-style-language/schema/raw/master/csl-citation.json"} � (1979)� montrent que l’oralité et l’écriture possèdent de caractéristiques différentes mais ne doivent pas être conçus d’une manière dichotomique. 


� Dans ce processus de transition entre les mestres Luiz de França et Afonso Aguiar, le MN Leão Coroado a changé de quartier et par conséquence quelques membres du groupe ont été remplacés. Dans ce processus de transition, les chants ont gardé une certaine stabilité, mais les phrases rythmiques exécutés par les instruments de percussion ont vécu une profonde transformation. 


� Luiz de França dos Santos (1901-1997) a été le maitre du MN Leao Coroado jusqu’à sa mort en 1997. Connu par son caractère irascible et par sa profonde connaissance religieuse, il joué une role centrale dans la manuntention des groupes de maracatu pendant la periode de declin de la manifestation, notamment entre les années 1950 et 1970. Sur l’action de médiattion culturelle de Luiz de França voir : XXXX


� Né à Olinda, Eudes Chagas (1921-1978) a été babalorixá de la maison de culture du quartier du Pina à Recife. En 1967, il a été couronné le roi du MN Porto Rico do Oriente, par la médiation culturelle de l’anthropologue américaine Katarina Real. 


� Née le 1877 sous le nom de baptisme de Maria Julia do Nascimento, Dona Santa s’est initialement engagée dans le monde du maracatu comme reine du MN Leão Coroado. Suite à son mariage avec João Vitorino, qui sera postérieurement couronné comme roi du MN Elefante, elle intègrera ce groupe� ADDIN ZOTERO_ITEM CSL_CITATION {"citationID":"Q7dnQfkZ","properties":{"formattedCitation":"{\\rtf \\uc0\\u160{}(Guerra Peixe 1955)}","plainCitation":" (Guerra Peixe 1955)"},"citationItems":[{"id":153,"uris":["http://zotero.org/users/2343952/items/49CCZKFN"],"uri":["http://zotero.org/users/2343952/items/49CCZKFN"],"itemData":{"id":153,"type":"book","title":"Maracatus do Recife","publisher":"Ricordi","publisher-place":"São Paulo","event-place":"São Paulo","author":[{"family":"Guerra Peixe","given":"César"}],"issued":{"date-parts":[["1955"]]}}}],"schema":"https://github.com/citation-style-language/schema/raw/master/csl-citation.json"} � (Guerra Peixe 1955)�. Dona Santa a été une célèbre yalorixá (chef de culte) et une médiatrice culturelle centrale entre les maracatus et le pouvoir politique.


� Décédée en 2007, Ivanize Tavares a été l’une de fondatrices du MN Encanto da Alegria.


� Célèbre yalorixá, Maria Madalena (1900-2002) s’inscrivait dans le sillage de Dona Santa, sa marraine spirituelle. Dona Madalena a été la compagne de Luiz de França et la reine du MN Leão Coroado jusqu’aux années 1990. Après une dispute avec Luiz de França, elle quitte le groupe. Sa trajectoire au sein du maracatu se poursuit dans la reconstruction du MN Estrela Brilhante et puis dans le rétablissent MN Elefante en 1992.


� Il est important de souligner que le Brésil a connu une longue période historique d’esclavage, suivie d’une forte ségrégation sociale et économique qui maintient, jusqu’à nos jours, la population noire dans une situation subalterne. Parler de la classe moyenne brésilienne signifie, en filigrane, faire référence à une population majoritairement blanche. Ainsi, il est possible d’observer une progressive racialisation du débat autour de conflit de classes au Brésil. Actuellement, plusieurs travaux analysent l’éventuelle émergence d’une « nouvelle classe moyenne » brésilienne� ADDIN ZOTERO_ITEM CSL_CITATION {"citationID":"JWjeM3Sa","properties":{"formattedCitation":"{\\rtf \\uc0\\u160{}(Pochmann 2012; Scalon et Salata 2012; Yaccoub 2011)}","plainCitation":" (Pochmann 2012; Scalon et Salata 2012; Yaccoub 2011)"},"citationItems":[{"id":333,"uris":["http://zotero.org/users/2343952/items/WKKJ7PNJ"],"uri":["http://zotero.org/users/2343952/items/WKKJ7PNJ"],"itemData":{"id":333,"type":"book","title":"Nova classe média? O trabalho na base da pirâmide social brasileira","publisher-place":"Sao Paulo","edition":"Boitempo","event-place":"Sao Paulo","author":[{"family":"Pochmann","given":"Marcio"}],"issued":{"date-parts":[["2012"]]}},"label":"page"},{"id":331,"uris":["http://zotero.org/users/2343952/items/JJSXSJVF"],"uri":["http://zotero.org/users/2343952/items/JJSXSJVF"],"itemData":{"id":331,"type":"article-journal","title":"Uma nova classe média brasileira? O debate a partir de uma perspectiva sociologica","container-title":"Sociedade e Estado","page":"387-407","volume":"27","issue":"2","author":[{"family":"Scalon","given":"Celi"},{"family":"Salata","given":"André"}],"issued":{"date-parts":[["2012"]]}},"label":"page"},{"id":332,"uris":["http://zotero.org/users/2343952/items/VQHVE3B8"],"uri":["http://zotero.org/users/2343952/items/VQHVE3B8"],"itemData":{"id":332,"type":"article-journal","title":"A chamada \"nova classe média\": cultura material, inclusãoe distinçao social","container-title":"Horizontes Antropologicos","page":"197-231","volume":"17","issue":"36","author":[{"family":"Yaccoub","given":"Hilaine"}],"issued":{"date-parts":[["2011"]]}},"label":"page"}],"schema":"https://github.com/citation-style-language/schema/raw/master/csl-citation.json"} � (Pochmann 2012; Scalon et Salata 2012; Yaccoub 2011)�. Il s’agit des populations plus pauvres et majoritairement noires, qui, avec le projet de distribution de rente implémenté par le Parti de travailleurs (PT) à partir de 2003, ont désormais accès aux biens de consommations et au crédit financier. 


� Dictionnaire Priberam online, consulté le 16 aout 2016, traduction libre.


� Pour savoir plus sur l’usage de terme nação dans les religions afro-brésiliennes et dans le contexte de la colonisation portugaise : Leonardo Dantas Silva� ADDIN ZOTERO_ITEM CSL_CITATION {"citationID":"tZJiwAaK","properties":{"formattedCitation":"{\\rtf \\uc0\\u160{}(2002; 1988)}","plainCitation":" (2002; 1988)"},"citationItems":[{"id":232,"uris":["http://zotero.org/users/2343952/items/XXB7GKX6"],"uri":["http://zotero.org/users/2343952/items/XXB7GKX6"],"itemData":{"id":232,"type":"article-journal","title":"A corte dos reis do congo e os maracatus do Recife","container-title":"Noticia bibliografica e historia","page":"43-64","issue":"184","author":[{"family":"Silva","given":"Leonardo Dantas"}],"issued":{"date-parts":[["2002"]]}},"label":"page","suppress-author":true},{"id":233,"uris":["http://zotero.org/users/2343952/items/ZR63HZ96"],"uri":["http://zotero.org/users/2343952/items/ZR63HZ96"],"itemData":{"id":233,"type":"chapter","title":"A instituiçao do rei do congo e sua presença nos maracatus","container-title":"Estudos sobre escravidao negra","publisher":"L.D. Silva","publisher-place":"Recife","edition":"Fundaj/Massangana","event-place":"Recife","author":[{"family":"Silva","given":"Leonardo Dantas"}],"issued":{"date-parts":[["1988"]]}},"label":"page","suppress-author":true}],"schema":"https://github.com/citation-style-language/schema/raw/master/csl-citation.json"} � (2002; 1988)�, Marcelo Mac Cord� ADDIN ZOTERO_ITEM CSL_CITATION {"citationID":"LTNIDWmK","properties":{"formattedCitation":"{\\rtf \\uc0\\u160{}(2001a; 2001b; 2008a; 2008b)}","plainCitation":" (2001a; 2001b; 2008a; 2008b)"},"citationItems":[{"id":227,"uris":["http://zotero.org/users/2343952/items/T8BP5KJX"],"uri":["http://zotero.org/users/2343952/items/T8BP5KJX"],"itemData":{"id":227,"type":"thesis","title":"O Rosario dos homens pretos de Santo Antonio. Aliancas e conflitos na historia social do Recife 1842-1872","publisher":"Universidade Estadual de Campinas","publisher-place":"Campinas","event-place":"Campinas","author":[{"family":"Mac Cord","given":"Marcelo"}],"issued":{"date-parts":[["2001"]]}},"label":"page","suppress-author":true},{"id":225,"uris":["http://zotero.org/users/2343952/items/E7N3UD7A"],"uri":["http://zotero.org/users/2343952/items/E7N3UD7A"],"itemData":{"id":225,"type":"article-journal","title":"Identidades Étnicas, Irmandade do Rosário e Rei do Congo: sociabilidades cotidianas recifenses – século XIX","author":[{"family":"Mac Cord","given":"Marcelo"}],"issued":{"date-parts":[["2001"]]}},"label":"page","suppress-author":true},{"id":222,"uris":["http://zotero.org/users/2343952/items/KDF3CJ8D"],"uri":["http://zotero.org/users/2343952/items/KDF3CJ8D"],"itemData":{"id":222,"type":"article-journal","title":"Revirando o maracatu \"tradicional, nação ou de baque virado\": desconstruindo a memoria de suas \"origens\"","container-title":"Historia, Educação e Memorias","page":"31-61","volume":"1","author":[{"family":"Mac Cord","given":"Marcelo"}],"issued":{"date-parts":[["2008"]]}},"label":"page","suppress-author":true},{"id":193,"uris":["http://zotero.org/users/2343952/items/8K7995E9"],"uri":["http://zotero.org/users/2343952/items/8K7995E9"],"itemData":{"id":193,"type":"article-journal","title":"A problematica das \"origens\" do maracatu-nação","container-title":"Textos escolhidos de cultura e arte populares","page":"7-16","volume":"5","issue":"1","author":[{"family":"Mac Cord","given":"Marcelo"}],"issued":{"date-parts":[["2008"]]}},"label":"page","suppress-author":true}],"schema":"https://github.com/citation-style-language/schema/raw/master/csl-citation.json"} � (2001a; 2001b; 2008a; 2008b)�, Raimundo Lazaro Cruz� ADDIN ZOTERO_ITEM CSL_CITATION {"citationID":"Bpi6ysVx","properties":{"formattedCitation":"{\\rtf \\uc0\\u160{}(2012)}","plainCitation":" (2012)"},"citationItems":[{"id":230,"uris":["http://zotero.org/users/2343952/items/FFUF8NEW"],"uri":["http://zotero.org/users/2343952/items/FFUF8NEW"],"itemData":{"id":230,"type":"article-journal","title":"A trajetoria da figura do Rei do COngo","container-title":"Paralellus","page":"41-57","volume":"3","issue":"5","author":[{"family":"Cruz","given":"Raimundo Lazaro"}],"issued":{"date-parts":[["2012"]]}},"suppress-author":true}],"schema":"https://github.com/citation-style-language/schema/raw/master/csl-citation.json"} � (2012)�.


� Cependant, l’emploi actuel du terme nação dans le contexte du maracatu nação ne pourrait pas être directement associé au candomblé. Plusieurs groupes possèdent de liens religieux avec la jurema et l’umbanda. De la même manière, les participantes d’un maracatu proviennent des différentes confessions religieuses � ADDIN ZOTERO_ITEM CSL_CITATION {"citationID":"XTw1OZyr","properties":{"custom":"(Lima 2013)","formattedCitation":"(Lima 2013)","plainCitation":"(Lima 2013)"},"citationItems":[{"id":226,"uris":["http://zotero.org/users/2343952/items/BPD769VC"],"uri":["http://zotero.org/users/2343952/items/BPD769VC"],"itemData":{"id":226,"type":"book","title":"Mas, o que é mesmo maracatu-naçao?","publisher-place":"Salvador","edition":"EDUNEB","event-place":"Salvador","author":[{"literal":"Ivaldo Marciano de França Lima"}],"issued":{"date-parts":[["2013"]]}}}],"schema":"https://github.com/citation-style-language/schema/raw/master/csl-citation.json"} �(Lima 2013)�.


� Les fêtes de couronnement des rois noirs existent jusqu’à nos jours au Brésil, comme c’est le cas du congado mineiro.


� Almirante do Forte, Aurora Africana, Axé da Lua, Cambinda Estrela, Encanto da Alegria, Encanto do Dendê, Encanto do Pina, Estrela Brilhante do Recife, Estrela Dalva, Estrela de Olinda, Gato Preto, Leão da Campina, Linda Flor, Nação de Luanda, Oxum Mirim, Porto Rico, Raízes de Pai Adão, Sol Nascente, Tigre, Tupinambá, Lira do Morro da Conceição, Rosa Vermelha, Leão de Judá, Leão Coroado da Bomba do Hemetério, Cambinda Africana, Elefante, Estrela Brilhante de Igarassu e Leão Coroado de Águas Compridas. � ADDIN ZOTERO_ITEM CSL_CITATION {"citationID":"4xfQSx6h","properties":{"custom":"(Lima 2014)","formattedCitation":"(Lima 2014)","plainCitation":"(Lima 2014)"},"citationItems":[{"id":152,"uris":["http://zotero.org/users/2343952/items/47ECPQ8C"],"uri":["http://zotero.org/users/2343952/items/47ECPQ8C"],"itemData":{"id":152,"type":"article-journal","title":"Maracatu Nação e grupos percussivos: diferenças, conceitos e historias","container-title":"Historia: Questões e debates","volume":"61","author":[{"family":"Lima","given":"Ivaldo Marciano"}],"issued":{"date-parts":[["2014"]]}}}],"schema":"https://github.com/citation-style-language/schema/raw/master/csl-citation.json"} �(Lima 2014)� 


� Comme le souligne Ivaldo Lima� ADDIN ZOTERO_ITEM CSL_CITATION {"citationID":"OCqHVhuc","properties":{"formattedCitation":"{\\rtf \\uc0\\u160{}(2013)}","plainCitation":" (2013)"},"citationItems":[{"id":226,"uris":["http://zotero.org/users/2343952/items/BPD769VC"],"uri":["http://zotero.org/users/2343952/items/BPD769VC"],"itemData":{"id":226,"type":"book","title":"Mas, o que é mesmo maracatu-naçao?","publisher-place":"Salvador","edition":"EDUNEB","event-place":"Salvador","author":[{"literal":"Ivaldo Marciano de França Lima"}],"issued":{"date-parts":[["2013"]]}},"suppress-author":true}],"schema":"https://github.com/citation-style-language/schema/raw/master/csl-citation.json"} � (2013)�, si nous prenons la permanence dans un même territoire et d’un groupe de participants comme les paramètres de traditionnalité, les écoles de samba cariocas pourraient être considérés plus traditionnelles que les maracatus-nação. La plupart d’anciennes écoles de samba (Mangueira, Estácio, Beija-Flor et Vila Isabel par exemple) sont fortement attachées à leurs quartiers d’origine ainsi qu’aux personnages importants de la communauté comme ses fondateurs, directeurs, compositeurs et maîtres de batterie.


� Dans ce processus de reconstruction identitaire les travaux des sœurs Virginia Barbosa� ADDIN ZOTERO_ITEM CSL_CITATION {"citationID":"XolWDL1Z","properties":{"formattedCitation":"{\\rtf \\uc0\\u160{}(2001; 2005)}","plainCitation":" (2001; 2005)"},"citationItems":[{"id":207,"uris":["http://zotero.org/users/2343952/items/KWK8R8H3"],"uri":["http://zotero.org/users/2343952/items/KWK8R8H3"],"itemData":{"id":207,"type":"thesis","title":"A Reconstrução Musical e Sócio-Religiosa do Maracatu Nação Estrela Brilhante (Recife): Casa Amarela/Alto José do Pinho.","publisher":"Universidade Federal de Pernambuco","publisher-place":"Recife","event-place":"Recife","author":[{"family":"Barbosa","given":"Virginia"}],"issued":{"date-parts":[["2001"]]}},"label":"page","suppress-author":true},{"id":251,"uris":["http://zotero.org/users/2343952/items/94THJSWZ"],"uri":["http://zotero.org/users/2343952/items/94THJSWZ"],"itemData":{"id":251,"type":"thesis","title":"A continuidade das mudanças musicais construindo re-conhecimento","publisher":"UFRJ","publisher-place":"Rio de Janeiro","event-place":"Rio de Janeiro","author":[{"family":"Barbosa","given":"Virginia"}],"issued":{"date-parts":[["2005"]]}},"label":"page","suppress-author":true}],"schema":"https://github.com/citation-style-language/schema/raw/master/csl-citation.json"} � (2001; 2005)� et Cristina Barbosa � ADDIN ZOTERO_ITEM CSL_CITATION {"citationID":"wdYlygIC","properties":{"formattedCitation":"{\\rtf \\uc0\\u160{}(2001)}","plainCitation":" (2001)"},"citationItems":[{"id":206,"uris":["http://zotero.org/users/2343952/items/2RQ8JX9J"],"uri":["http://zotero.org/users/2343952/items/2RQ8JX9J"],"itemData":{"id":206,"type":"thesis","title":"A Nação de Maracatu Estrela Brilhante de Campo Grande.","publisher":"Universidade Federal de Pernambuco","publisher-place":"Recife","genre":"Monografia de especialização","event-place":"Recife","author":[{"family":"Barbosa","given":"Maria Cristina"}],"issued":{"date-parts":[["2001"]]}},"suppress-author":true}],"schema":"https://github.com/citation-style-language/schema/raw/master/csl-citation.json"} � (2001)� ont joué un rôle fondamental.


� Cela n’est pourtant pas une règle puisque chaque groupe possède une organisation interne particulière, mettant en valeur la figure du maître de batuque, père de saint, roi ou reine comme principal articulateur de la communauté.


� « Dono(a) » est le terme utilisé par les maracatuzeiros, plus léger qu’équivalent en portugais de propriétaire. Dono est celui qui possède ou prend en charge quelque chose. 


� Consulté le 12 novembre 2016 sur le site � HYPERLINK "http://www.culture.pe.gov.br" �www.culture.pe.gov.br�.


�  Les maracatus-nação sont installés dans trois villes pernamboucaines : Recife, Olinda et Jaboatão dos Guararapes.


� Les travaux les plus récents de l’historien Ivaldo Lima � ADDIN ZOTERO_ITEM CSL_CITATION {"citationID":"XpSwjQbv","properties":{"formattedCitation":"{\\rtf \\uc0\\u160{}(2013; 2007a)}","plainCitation":" (2013; 2007a)"},"citationItems":[{"id":226,"uris":["http://zotero.org/users/2343952/items/BPD769VC"],"uri":["http://zotero.org/users/2343952/items/BPD769VC"],"itemData":{"id":226,"type":"book","title":"Mas, o que é mesmo maracatu-naçao?","publisher-place":"Salvador","edition":"EDUNEB","event-place":"Salvador","author":[{"literal":"Ivaldo Marciano de França Lima"}],"issued":{"date-parts":[["2013"]]}},"label":"page","suppress-author":true},{"id":236,"uris":["http://zotero.org/users/2343952/items/B9NESE59"],"uri":["http://zotero.org/users/2343952/items/B9NESE59"],"itemData":{"id":236,"type":"chapter","title":"As naçoes de maracatu e os grupos percussivos: as fronteiras identitarias","container-title":"Cultura Afro-descendente no Recife: Maracatus, valentes e catimbos","publisher-place":"Recife","edition":"Bagaço","event-place":"Recife","author":[{"family":"Lima","given":"Ivaldo Marciano"}],"issued":{"date-parts":[["2007"]]}},"label":"page","suppress-author":true}],"schema":"https://github.com/citation-style-language/schema/raw/master/csl-citation.json"} � (2013; 2007a)� ainsi que l’étude réalisée par l’anthropologue Ernesto Ignacio de Carvalho� ADDIN ZOTERO_ITEM CSL_CITATION {"citationID":"4RgjPprL","properties":{"formattedCitation":"{\\rtf \\uc0\\u160{}(2007)}","plainCitation":" (2007)"},"citationItems":[{"id":165,"uris":["http://zotero.org/users/2343952/items/GVNFDF7F"],"uri":["http://zotero.org/users/2343952/items/GVNFDF7F"],"itemData":{"id":165,"type":"thesis","title":"Diálogo de negros, monólogo de brancos: Transformações e apropriações musicais no maracatu de baque virado","publisher":"Universidade Federal de Pernambuco","publisher-place":"Recife","event-place":"Recife","author":[{"family":"Carvalho","given":"Ernesto Ignacio","dropping-particle":"de"}],"issued":{"date-parts":[["2007"]]}},"suppress-author":true}],"schema":"https://github.com/citation-style-language/schema/raw/master/csl-citation.json"} � (2007)� définissent le maracatu-nação comme une pratique culturelle noire pernamboucaine.


� Débat sur le maracatu-nação qui a précédé l’atelier de percussion réalisé à Paris, le 16 novembre 2010.


� Quartier siège du maracatu-nação Estrela Brilhante, qui sera abordé dans le quatrième chapitre. L’Alto José do Pinho est situé dans la zone nord de la ville de Recife, région de grande concentration de groupes de maracatu et d’autres pratiques culturelles traditionnelles.


� Cet évènement est aussi réalisé à la ville d’Olinda le samedi de Carnaval, avec une configuration similaire mais avec quelques différences importantes. Si seuls le maracatus-nação participent à l’évènement de Recife, à Olinda les groupes percussifs qui ne sont pas considérés des naçoes ont également le droit à participer à la cérémonie religieuse. 


� Personne qui habite ou qui est née à la ville de Recife.


� L’ilu est l’instrument de percussion caractéristique du culte religieux du xangô.


� Recife, le 11 février 2013.


� Les distinctions entre maracatu-nação et groupe percussif seront abordées plus tard dans ce chapitre.


� Sur la jurema voir :


� Sur l’umbanda voir :


� Pour savoir plus sur la conception de « pureté nagô » dans les religions afro-brésiliennes, voir Capone � ADDIN ZOTERO_ITEM CSL_CITATION {"citationID":"KOZoGzSb","properties":{"formattedCitation":"{\\rtf \\uc0\\u160{}(2005a)}","plainCitation":" (2005a)"},"citationItems":[{"id":46,"uris":["http://zotero.org/users/2343952/items/ADNMVGQD"],"uri":["http://zotero.org/users/2343952/items/ADNMVGQD"],"itemData":{"id":46,"type":"book","title":"A busca da Africa no candomblé: tradição e poder no Brasil","publisher":"Pallas : Contra Capa","publisher-place":"Rio de Janeiro, RJ","source":"Open WorldCat","event-place":"Rio de Janeiro, RJ","ISBN":"978-85-86011-85-6","shortTitle":"A busca da Africa no candomblé","language":"Portuguese","author":[{"family":"Capone","given":"Stefania"}],"issued":{"date-parts":[["2005"]]}},"suppress-author":true}],"schema":"https://github.com/citation-style-language/schema/raw/master/csl-citation.json"} � (2005a)�. 


� Cette perspective de pureté nagô ou yoruba a été fortement répandue dans les études sur les pratiques religieuses afro-brésiliennes de la fin du XIXème siècle jusqu’à la deuxième moitié du XXème siècle. Pour Pour Roger Bastide� ADDIN ZOTERO_ITEM CSL_CITATION {"citationID":"MtLHPpqF","properties":{"formattedCitation":"{\\rtf \\uc0\\u160{}(1995)}","plainCitation":" (1995)"},"citationItems":[{"id":346,"uris":["http://zotero.org/users/2343952/items/K4KXKEVN"],"uri":["http://zotero.org/users/2343952/items/K4KXKEVN"],"itemData":{"id":346,"type":"book","title":"Les Religions africaines au Brésil","publisher-place":"Paris","edition":"PUF","event-place":"Paris","author":[{"family":"Bastide","given":"Roger"}],"issued":{"date-parts":[["1995"]]}},"suppress-author":true}],"schema":"https://github.com/citation-style-language/schema/raw/master/csl-citation.json"} � (1995)�, par exemple, le champ religieux brésilien est divisé entre les pratiques traditionnelles et « pures » (comme le candomblé à Bahia, le xangô au Pernambouc et le tambour de mina au Maranhão) et les pratiques syncrétiques ou modernisés (comme l’umbanda). Pour une analyse approfondie et complète sur cette question voir : Capone � ADDIN ZOTERO_ITEM CSL_CITATION {"citationID":"u4CN2mDz","properties":{"formattedCitation":"{\\rtf \\uc0\\u160{}(2005a)}","plainCitation":" (2005a)"},"citationItems":[{"id":46,"uris":["http://zotero.org/users/2343952/items/ADNMVGQD"],"uri":["http://zotero.org/users/2343952/items/ADNMVGQD"],"itemData":{"id":46,"type":"book","title":"A busca da Africa no candomblé: tradição e poder no Brasil","publisher":"Pallas : Contra Capa","publisher-place":"Rio de Janeiro, RJ","source":"Open WorldCat","event-place":"Rio de Janeiro, RJ","ISBN":"978-85-86011-85-6","shortTitle":"A busca da Africa no candomblé","language":"Portuguese","author":[{"family":"Capone","given":"Stefania"}],"issued":{"date-parts":[["2005"]]}},"suppress-author":true}],"schema":"https://github.com/citation-style-language/schema/raw/master/csl-citation.json"} �(2005a)�. 


� Comme nous allons voir plus tard dans ce chapitre, le débat sur les classes sociales au Brésil est étroitement lié à une réflexion sur la question raciale et le racisme qui perdure toujours dans le pays.


� Premier couplet de la toada « 13 de maio » enregistrée par le MN Porto Rico dans l’album « No baque das Ondas ».


� Toada « Toque o gonguê », enregistrée par le MN Estrela Brilhante en 2002. 


� Toadas traditionnelles interprétées en l’occurrence par le MN Porto Rico.


� « Baque das ondas », composé par Chacon Viana, mestre du MN Porto Rico.


� Le mot nação est employé pour désigner un groupe dans sa singularité. Il est souvent mobilisé pour mettre en évidence les liens religieux et communautaires qui relient les participants d’un maracatu. 


� Selon les religions afro-brésiliennes l’axé c’est l’énergie primordiale ou l’élan de vie d’une personne, d’une entité spirituelle ou d’un groupe.


� En ce qui concerne les interdictions religieuses, la menstruation féminine demeure un tabou. Certains groupes comme le MN Estrela Brilhante d’Igarassu invite les femmes à ne pas participer aux présentations pendant leurs périodes de règles � ADDIN ZOTERO_ITEM CSL_CITATION {"citationID":"xIxN81YK","properties":{"formattedCitation":"{\\rtf \\uc0\\u160{}(Oliveira 2015)}","plainCitation":" (Oliveira 2015)"},"citationItems":[{"id":325,"uris":["http://zotero.org/users/2343952/items/WASP8QM3"],"uri":["http://zotero.org/users/2343952/items/WASP8QM3"],"itemData":{"id":325,"type":"report","title":"Mulheres nos maracatus naçao: mudanças nas relaçoes de genero","publisher-place":"Recife","event-place":"Recife","author":[{"family":"Oliveira","given":"Jailma Maria"}],"issued":{"date-parts":[["2015"]]}}}],"schema":"https://github.com/citation-style-language/schema/raw/master/csl-citation.json"} � (Oliveira 2015)�. Selon les religions comme le xangô et le candomblé, le corps de la femme serait plus « ouvert » et susceptible aux énergies extérieures pendant la menstruation.


� L’appartenance aux religions afro-indo-brésiliennes est très valorisée dans le monde du maracatu, une fois que cette connaissance apporte de la légitimité et soutient les discours qui pointent la dimension religieuse comme axe de la traditionnalité.


� Les obligations sont offertes aux calungas et aux tambours sacrés selon les groupes afin d’obtenir de la protection spirituelle pendant le carnaval. Elles peuvent prendre la forme de sacrifice d’animaux, des fruits, des fleurs ou des plantes selon les entités spirituelles et contextes � ADDIN ZOTERO_ITEM CSL_CITATION {"citationID":"FIEpb16T","properties":{"formattedCitation":"{\\rtf \\uc0\\u160{}(Koslinski 2011)}","plainCitation":" (Koslinski 2011)"},"citationItems":[{"id":243,"uris":["http://zotero.org/users/2343952/items/95FI8Q7C"],"uri":["http://zotero.org/users/2343952/items/95FI8Q7C"],"itemData":{"id":243,"type":"paper-conference","title":"Maracatus-naçao pernambucanos: entre festa e religiosidade","container-title":"XI Congresso Luso Afro de Ciencias Sociais","publisher-place":"Salvador","event-place":"Salvador","author":[{"family":"Koslinski","given":"Anna Beatriz Zanine"}],"issued":{"date-parts":[["2011"]]}}}],"schema":"https://github.com/citation-style-language/schema/raw/master/csl-citation.json"} �(Koslinski 2011)�.


� Ce séminaire, « Les mardis de la recherche action » a été organisé par Laura Jouve Villard, Lucia Campos et moi-même entre les années 2009 et 2011.


� Fille de la célèbre reine Dona Mariú, Olga Santana Batista (plus connue comme « Dona Olga) est née à Igarassu en 1939. Elle a été la reine et la gardienne spirituelle du MN Estrela Brilhante de Igarassu jusqu’à sa mort en 2013.


� Dans le quatrième chapitre nous allons analyser le passage du groupe Oju Oba vers la catégorie de maracatu-nação, notamment à partir de la proclamation du lien religieux et de la préparation sacrée des calungas. 


� La formation des nouvelles nações dans les années quatre-vingt-dix amène comme conséquence une importance moindre à l’idée d’ancienneté comme garant de traditionnalité. Comme nous allons voir plus tard, l’attachement religieux constitue désormais le principal critère pour considérer un groupe comme une nação traditionnelle.


� Les témoignages d’anciens maracatuzeiros recueillis dans les recherches de Virginia Barbosa� ADDIN ZOTERO_ITEM CSL_CITATION {"citationID":"B1tp1Zgg","properties":{"formattedCitation":"{\\rtf \\uc0\\u160{}(2001)}","plainCitation":" (2001)"},"citationItems":[{"id":207,"uris":["http://zotero.org/users/2343952/items/KWK8R8H3"],"uri":["http://zotero.org/users/2343952/items/KWK8R8H3"],"itemData":{"id":207,"type":"thesis","title":"A Reconstrução Musical e Sócio-Religiosa do Maracatu Nação Estrela Brilhante (Recife): Casa Amarela/Alto José do Pinho.","publisher":"Universidade Federal de Pernambuco","publisher-place":"Recife","event-place":"Recife","author":[{"family":"Barbosa","given":"Virginia"}],"issued":{"date-parts":[["2001"]]}},"suppress-author":true}],"schema":"https://github.com/citation-style-language/schema/raw/master/csl-citation.json"} � (2001)� et Cristina Barbosa� ADDIN ZOTERO_ITEM CSL_CITATION {"citationID":"HE7cjjiF","properties":{"formattedCitation":"{\\rtf \\uc0\\u160{}(2001)}","plainCitation":" (2001)"},"citationItems":[{"id":206,"uris":["http://zotero.org/users/2343952/items/2RQ8JX9J"],"uri":["http://zotero.org/users/2343952/items/2RQ8JX9J"],"itemData":{"id":206,"type":"thesis","title":"A Nação de Maracatu Estrela Brilhante de Campo Grande.","publisher":"Universidade Federal de Pernambuco","publisher-place":"Recife","genre":"Monografia de especialização","event-place":"Recife","author":[{"family":"Barbosa","given":"Maria Cristina"}],"issued":{"date-parts":[["2001"]]}},"suppress-author":true}],"schema":"https://github.com/citation-style-language/schema/raw/master/csl-citation.json"} � (2001)� ont permis de reculer la date de formation du MN Estrela Brilhante de 1910 (date d’inscription officielle) vers 1906.


� Témoignage de Luiz de França dans un documentaire réalisé en 1987 sur le MN Leão Coroado. 


� Pochette de l’album « Maracatu Estrela Brilhante de Igarassu, 180 anos », lancé en 2004.


� Mestre Afonso décrit le fonctionnement de la musique du maracatu selon l’architecture sonore du candomblé : trois tambours ayant de rôles différentes (marcation, développement et solo), timeline interprété par une cloche et les subdivisions internes à la pulsation (ou le suíngue brésilien) joués par des instruments à graines comme le ganzá. Le percussionniste Eder Rocha explique les fonctions musicales de trois alfaias selon le langage des ilús du xangô et décrit plusieurs similarités entre le rythme batá et le baque de marcação. Dans la même veine, Guerra Peixe� ADDIN ZOTERO_ITEM CSL_CITATION {"citationID":"sRfAUUxJ","properties":{"formattedCitation":"{\\rtf \\uc0\\u160{}(1955)}","plainCitation":" (1955)"},"citationItems":[{"id":153,"uris":["http://zotero.org/users/2343952/items/49CCZKFN"],"uri":["http://zotero.org/users/2343952/items/49CCZKFN"],"itemData":{"id":153,"type":"book","title":"Maracatus do Recife","publisher":"Ricordi","publisher-place":"São Paulo","event-place":"São Paulo","author":[{"family":"Guerra Peixe","given":"César"}],"issued":{"date-parts":[["1955"]]}},"suppress-author":true}],"schema":"https://github.com/citation-style-language/schema/raw/master/csl-citation.json"} � (1955)� établie des correspondances rythmiques et mélodiques entre la pratique musicale du maracatu et du xangô.


� Mouvement de retour aux racines africaines initialement entrepris dans les années 1990 par des chefs de culte issus du sud-est brésilien, qui souhaitaient s’affranchir de l’hégémonie des maisons de candomblé de l’Etat de Bahia� ADDIN ZOTERO_ITEM CSL_CITATION {"citationID":"Atf1Xv2g","properties":{"formattedCitation":"{\\rtf \\uc0\\u160{}(Capone 2005b)}","plainCitation":" (Capone 2005b)"},"citationItems":[{"id":375,"uris":["http://zotero.org/users/2343952/items/M4NAZJDR"],"uri":["http://zotero.org/users/2343952/items/M4NAZJDR"],"itemData":{"id":375,"type":"article-journal","title":"Le candomblé au Brésil, ou l'Afrique réinventé","container-title":"Sciences Humaines","author":[{"family":"Capone","given":"Stefania"}],"issued":{"date-parts":[["2005"]]}}}],"schema":"https://github.com/citation-style-language/schema/raw/master/csl-citation.json"} � (Capone 2005b)�. Il s’appuie également sur l’action affirmative noire, qui de leur part puise dans le candomblé son fondement spirituel et mythique. Dans une perspective plus vaste, ce mouvement a remis en cause le mythe d’une démocratie raciale brésilienne et montrant le racisme dissimulé qui existe encore dans la société brésilienne. Il a aussi questionné le « processus d’universalisation » du candomblé, qui commence à être pratiqué par des personnes de différentes classes sociales et de toutes les couleurs de peau. Ainsi, « le candomblé, religion typiquement brésilienne car constituée par des apports culturels africains, européens et amérindiens, se présente aujourd’hui comme une religion « africaine » qui aspire à une pureté qui n’a jamais existé »� ADDIN ZOTERO_ITEM CSL_CITATION {"citationID":"ZkaHO3FQ","properties":{"formattedCitation":"{\\rtf \\uc0\\u160{}({\\i{}Ibid.}, p. 5)}","plainCitation":" (Ibid., p. 5)"},"citationItems":[{"id":375,"uris":["http://zotero.org/users/2343952/items/M4NAZJDR"],"uri":["http://zotero.org/users/2343952/items/M4NAZJDR"],"itemData":{"id":375,"type":"article-journal","title":"Le candomblé au Brésil, ou l'Afrique réinventé","container-title":"Sciences Humaines","author":[{"family":"Capone","given":"Stefania"}],"issued":{"date-parts":[["2005"]]}},"locator":"5","label":"page"}],"schema":"https://github.com/citation-style-language/schema/raw/master/csl-citation.json"} � (Ibid., p. 5)�.


� Comme par exemple les quotas institués dans les universités pour soutenir l’entrée des afro-descendants ; l’enseignement obligatoire de l’histoire et de la culture afro-brésiliennes aux écoles ; la création de « pontos de cultura » ; l’attribution d’allocations aux artistes populaires, le soutien à la patrimonialisation des manifestations immatérielles de la culture populaire.


� La Zone Nord de Recife a été notamment occupée entre les années trente 1930 et cinquante, suite à un projet de gentrification de la région centrale de la ville, qui attendait aux intérêts du pouvoir politique et de la classe moyenne de l’époque. Dans ce processus, la population plus pauvre se déplace vers les espaces « disponibles » comme les zones escarpées, des plaines inondables et de mangroves de la zone nord, qui accueille aujourd’hui la majorité de manifestations culturelles et religieuses afro-brésiliennes (comme le maracatu-nação, des terreiros de jurema, candomblé et xangô)� ADDIN ZOTERO_ITEM CSL_CITATION {"citationID":"t01NTPc3","properties":{"formattedCitation":"{\\rtf \\uc0\\u160{}(Ferreira 2012)}","plainCitation":" (Ferreira 2012)"},"citationItems":[{"id":209,"uris":["http://zotero.org/users/2343952/items/4IAXR94F"],"uri":["http://zotero.org/users/2343952/items/4IAXR94F"],"itemData":{"id":209,"type":"thesis","title":"O Espaço dos Maracatus-Nação de Pernambuco: Território e Representação.","publisher":"Universidade de Brasilia","publisher-place":"Brasilia","event-place":"Brasilia","author":[{"family":"Ferreira","given":"Cleison Leite"}],"issued":{"date-parts":[["2012"]]}}}],"schema":"https://github.com/citation-style-language/schema/raw/master/csl-citation.json"} � (Ferreira 2012)�.


� Quilombola est celui ou celle qui appartient à un quilombo, communauté formée par des hommes noirs qui s’enfuient de l’esclavage. Aujourd’hui il y a un mouvement d’affirmation quilombola, soit par la lutte politique (notamment dans ce qui concerne l’attribution de terres aux descendants de quilombolas) soit par l’association de ce terme à un imaginaire de résistance politique noire.


� Les arrastões sont de cortèges généralement réalisés uniquement par l’ensemble musical, notamment dans la communauté d’accueil, visant à la fois animer à vie du quartier, célébrer personnages et lieux importants pour la communauté. Ils peuvent avoir lieux en dehors du calendrier carnavalesque, sous la forme de répétitions publiques pendant lesquelles les musiciens peuvent s’entrainer et travailler leur dynamique collective.


� En 2013 neuf autres pôles carnavalesques « décentralisés » ont été installés dans la périphérie de Recife et dans la région d’Olinda.


� Selon Guillen� ADDIN ZOTERO_ITEM CSL_CITATION {"citationID":"cTxtRI9y","properties":{"formattedCitation":"{\\rtf \\uc0\\u160{}(2011)}","plainCitation":" (2011)"},"citationItems":[{"id":32,"uris":["http://zotero.org/users/2343952/items/X5CB347T"],"uri":["http://zotero.org/users/2343952/items/X5CB347T"],"itemData":{"id":32,"type":"article-journal","title":"Cultura negra e patrimônio cultural em Pernambuco: o caso dos maracatus nação.","source":"Google Scholar","URL":"http://www.snh2011.anpuh.org/resources/anais/14/1300671383_ARQUIVO_TextoGuillen.pdf","shortTitle":"Cultura negra e patrimônio cultural em Pernambuco","author":[{"family":"Guillen","given":"Isabel Cristina Martins"}],"issued":{"date-parts":[["2011"]]},"accessed":{"date-parts":[["2015",11,25]]}},"suppress-author":true}],"schema":"https://github.com/citation-style-language/schema/raw/master/csl-citation.json"} � (2011)�, cet événement provoque un processus d’homogénéisation musicale car les groupes sont invités à jouer selon une seule sonorité et sous la direction d’un seul chef d’orchestre, ce qui dévaloriserait les identités musicales de chaque nação.


� Dans son livre « Les Maracatus de Recife », Guerra Peixe� ADDIN ZOTERO_ITEM CSL_CITATION {"citationID":"972SDTnQ","properties":{"formattedCitation":"{\\rtf \\uc0\\u160{}(1955, p.\\uc0\\u160{}58)}","plainCitation":" (1955, p. 58)"},"citationItems":[{"id":153,"uris":["http://zotero.org/users/2343952/items/49CCZKFN"],"uri":["http://zotero.org/users/2343952/items/49CCZKFN"],"itemData":{"id":153,"type":"book","title":"Maracatus do Recife","publisher":"Ricordi","publisher-place":"São Paulo","event-place":"São Paulo","author":[{"family":"Guerra Peixe","given":"César"}],"issued":{"date-parts":[["1955"]]}},"locator":"58","label":"page","suppress-author":true}],"schema":"https://github.com/citation-style-language/schema/raw/master/csl-citation.json"} � (1955, p. 58)� met en question une description établie dans les années 1940, selon laquelle un groupe de maracatu comportait cent alfaias. Selon lui, cela serait impraticable « par des exigences d’ordre technique et physiologique, c’est-à-dire, par des raisons d’interprétation rythmique et par l’impossibilité de supporter une telle intensité. Neuf zabumbas [alfaias] utilisées au Carnaval de 1952 constituaient déjà un groupement si violent qui avait été capable d’endommager un groupe de frevos”. Bien sûr, les sonorités et les modalités d’écoute du maracatu ont beaucoup changé depuis les années 1950. Mais les commentaires de l’ethnomusicologue nous montrent la difficulté technique et les limitations musicales d’une telle démarche.


� Percussionniste pernamboucain connu internationalement, Naná Vasconcelos a développée un sytle musical singulier, fortement ancrée sur la mélodicité des ryhtmes, les percussions vocales ainsi que la sonorité du berimbau. Instrument phare de la pratique de la capoeira, le Berimbau est un arc musical composé par un fil métallique, une tige de bois flexible et une calebasse. Décédé en 2016, Naná Vasconcelos, a beaucoup contribué à la diffusion et à la valorisation de la percussion brésilienne à l’étranger.


� Milton Nascimento est un musicien brésilien reconnu mondialement par ses compositions et la clarté de son timbre vocal. Né en 1942 à Rio de Janeiro, puis installé dans l’Etat de Minas Gerais, Milton Nascimento a construit avec d’autres musiciens le mouvement esthétique apparu dans les années soixante-dix appelée « Clube da Esquina » à Belo Horizonte, mettant en valeur les harmonies élaborées, une poésie mélancolique et une attention particulière à l’orchestration dans la composition des arrangements.


� Le tama c’est un tambour originaire de l’Afrique de l’Ouest. Joué sous l’aisselle du musicien avec une main libre et  baguette courbée, le tama permet le changement de la tonalité du tambour. Cette technique permet l’interprétation de mélodies percussives, dans une expressivité proche du langage parlé. C’est pour cette raison que cet instrument est aussi appelé « tambour parlant ».


� Recife, le 8 janvier 2013.


� Recife, le 8 janvier 2013. 


� Recife, le 10 février 2013. 


� Le recuo est un espace destiné aux musiciens, situé au bord de l’avenue parcourue pendant le défilé carnavalesque. Dans un premier moment, les musiciens rentrent dans l’avenue sous la forme d’un cortège pour ensuite entrer dans le recuo. Cette position statique permet que la sonorité du groupe soit entendue par l’intégralité des participants. Enfin, après le passage de toute la cour royale, les musiciens quittent le recuo et clôturent le défilé.


� Il est très difficile de traduire en français le terme baque : il signifie à la fois battement, frappe, rythme, coup. De même pour l’expression maracatu de baque virado et maracatu de baque solto. Le mot virado dérive du verbe virar, qui est polysémique : changer de position, tourner vers une autre direction, se déplacer en cercle, tourner à l’envers, causer ou subir une altération, entre d’autres acceptions. Ainsi, le baque virado pourrait avoir la traduction très approximative de « ryhtme à l’envers » ou « battement tourné », ce qui serait difficilement validé par un maracatuzeiro. De leur part, le mot solto vient du verbe soltar : se mettre en liberté, lâcher, se délivrer, se libérer, se défaire, parmi d’autres significations.


� Selon Guerra Peixe� ADDIN ZOTERO_ITEM CSL_CITATION {"citationID":"FTVU4IsB","properties":{"formattedCitation":"{\\rtf \\uc0\\u160{}(1955)}","plainCitation":" (1955)"},"citationItems":[{"id":153,"uris":["http://zotero.org/users/2343952/items/49CCZKFN"],"uri":["http://zotero.org/users/2343952/items/49CCZKFN"],"itemData":{"id":153,"type":"book","title":"Maracatus do Recife","publisher":"Ricordi","publisher-place":"São Paulo","event-place":"São Paulo","author":[{"family":"Guerra Peixe","given":"César"}],"issued":{"date-parts":[["1955"]]}},"suppress-author":true}],"schema":"https://github.com/citation-style-language/schema/raw/master/csl-citation.json"} � (1955)�, le premier registre écrit du maracatu a été réalisé en 1867 par le Prêtre Lino do Monte Carmelo Luna.


� Deux descriptions ethnographiques� ADDIN ZOTERO_ITEM CSL_CITATION {"citationID":"GXkJL1aR","properties":{"formattedCitation":"{\\rtf \\uc0\\u160{}(Pereira da Costa 1908; Rodrigues Carvalho 1928)}","plainCitation":" (Pereira da Costa 1908; Rodrigues Carvalho 1928)"},"citationItems":[{"id":215,"uris":["http://zotero.org/users/2343952/items/BKJQKPDT"],"uri":["http://zotero.org/users/2343952/items/BKJQKPDT"],"itemData":{"id":215,"type":"book","title":"Folk-lore pernambucano: subsídios para a história da poesia popular em Pernambuco","publisher":"CEPE","publisher-place":"Recife","event-place":"Recife","author":[{"family":"Pereira da Costa","given":"F. A."}],"issued":{"date-parts":[["1908"]]}},"label":"page"},{"id":238,"uris":["http://zotero.org/users/2343952/items/S5J4E6GV"],"uri":["http://zotero.org/users/2343952/items/S5J4E6GV"],"itemData":{"id":238,"type":"book","title":"Cancioneiro do Norte","publisher-place":"Parahyba do Norte","edition":"Livraria Sao Paulo","event-place":"Parahyba do Norte","author":[{"family":"Carvalho","given":"Rodrigues"}],"issued":{"date-parts":[["1928"]]}},"label":"page"}],"schema":"https://github.com/citation-style-language/schema/raw/master/csl-citation.json"} � (Pereira da Costa 1908; Rodrigues Carvalho 1928)�, des articles de la presse et des documents policiers sont les principales sources que nous remettent à cette période. Ces documents décrivent le maracatu selon l’optique et les valeurs de l’élite dominante. 


� Comme le remarque Lima� ADDIN ZOTERO_ITEM CSL_CITATION {"citationID":"yu6XFv9i","properties":{"formattedCitation":"{\\rtf \\uc0\\u160{}(2007b)}","plainCitation":" (2007b)"},"citationItems":[{"id":237,"uris":["http://zotero.org/users/2343952/items/3AGUC9T7"],"uri":["http://zotero.org/users/2343952/items/3AGUC9T7"],"itemData":{"id":237,"type":"chapter","title":"Praticas e representaçoes em choque: olugar social dos maracatus na cidade de Recife, nos anos de 1890 a 1930","container-title":"Cultura Afro-descendente no Recife: Maracatus, valentes e catimbos","publisher":"I. C. M. Guillen; I. M. Lima","publisher-place":"Recife","edition":"Bagaço","event-place":"Recife","author":[{"family":"Lima","given":"Ivaldo Marciano"}],"issued":{"date-parts":[["2007"]]}},"suppress-author":true}],"schema":"https://github.com/citation-style-language/schema/raw/master/csl-citation.json"} � (2007b)�, cette description ne signifie pas pour autant la complète uniformisation des pratiques à l’époque. Quelques années plus tard Rodrigues Carvalho� ADDIN ZOTERO_ITEM CSL_CITATION {"citationID":"ufM03yyr","properties":{"formattedCitation":"{\\rtf \\uc0\\u160{}(1928)}","plainCitation":" (1928)"},"citationItems":[{"id":238,"uris":["http://zotero.org/users/2343952/items/S5J4E6GV"],"uri":["http://zotero.org/users/2343952/items/S5J4E6GV"],"itemData":{"id":238,"type":"book","title":"Cancioneiro do Norte","publisher-place":"Parahyba do Norte","edition":"Livraria Sao Paulo","event-place":"Parahyba do Norte","author":[{"family":"Carvalho","given":"Rodrigues"}],"issued":{"date-parts":[["1928"]]}},"suppress-author":true}],"schema":"https://github.com/citation-style-language/schema/raw/master/csl-citation.json"} � (1928)� propose deuxième description du maracatu très différentes de celle de Pereira da Costa� ADDIN ZOTERO_ITEM CSL_CITATION {"citationID":"KdT68DOj","properties":{"formattedCitation":"{\\rtf \\uc0\\u160{}(1908)}","plainCitation":" (1908)"},"citationItems":[{"id":215,"uris":["http://zotero.org/users/2343952/items/BKJQKPDT"],"uri":["http://zotero.org/users/2343952/items/BKJQKPDT"],"itemData":{"id":215,"type":"book","title":"Folk-lore pernambucano: subsídios para a história da poesia popular em Pernambuco","publisher":"CEPE","publisher-place":"Recife","event-place":"Recife","author":[{"family":"Pereira da Costa","given":"F. A."}],"issued":{"date-parts":[["1908"]]}},"suppress-author":true}],"schema":"https://github.com/citation-style-language/schema/raw/master/csl-citation.json"} � (1908)�.  


� Pour plus informations sur les motivation et l’idéologie qui a motivé ce processus de répression voir  Lima� ADDIN ZOTERO_ITEM CSL_CITATION {"citationID":"VErTfuhv","properties":{"formattedCitation":"{\\rtf \\uc0\\u160{}(2008; 2005)}","plainCitation":" (2008; 2005)"},"citationItems":[{"id":36,"uris":["http://zotero.org/users/2343952/items/XH6PFC9C"],"uri":["http://zotero.org/users/2343952/items/XH6PFC9C"],"itemData":{"id":36,"type":"book","title":"Maracatus e maracatuzeiros: desconstruindo certezas, batendo afayas e fazendo histórias: Recife, 1930-1945","publisher":"Edições Bagaço","publisher-place":"Recife, PE","number-of-pages":"370","source":"Library of Congress ISBN","event-place":"Recife, PE","ISBN":"978-85-373-0509-6","call-number":"GT4033.B7 R434 2008","shortTitle":"Maracatus e maracatuzeiros","author":[{"family":"Lima","given":"I valdo Marciano"}],"issued":{"date-parts":[["2008"]]}},"label":"page","suppress-author":true},{"id":38,"uris":["http://zotero.org/users/2343952/items/GNW3XP8N"],"uri":["http://zotero.org/users/2343952/items/GNW3XP8N"],"itemData":{"id":38,"type":"book","title":"Maracatus-nação: ressignificando velhas histórias","publisher":"Edições Bagaço","publisher-place":"Recife","number-of-pages":"149","source":"Library of Congress ISBN","event-place":"Recife","ISBN":"9798537300045","call-number":"GT4033.A2 L55 2005","shortTitle":"Maracatus-nação","author":[{"family":"Lima","given":"Ivaldo Marciano de França"}],"issued":{"date-parts":[["2005"]]}},"label":"page","suppress-author":true}],"schema":"https://github.com/citation-style-language/schema/raw/master/csl-citation.json"} � (2008; 2005)� .


� « Nação da costa » est une appellation de l’époque coloniale qui postule l’un des régions de provenance des africains arrivés au Brésil.


� Sur « l’inévitable » processus de disparation du maracatu, Mario de Andrade affirme dans la fin des années 1930 : « C’est sûr qu’ils sont en train de disparaître et de s’appauvrir, mais pourtant ils existent ».� ADDIN ZOTERO_ITEM CSL_CITATION {"citationID":"PkyCQXXI","properties":{"formattedCitation":"{\\rtf \\uc0\\u160{}(Andrade 2006, p.\\uc0\\u160{}82)}","plainCitation":" (Andrade 2006, p. 82)"},"citationItems":[{"id":133,"uris":["http://zotero.org/users/2343952/items/7EJ7HWE7"],"uri":["http://zotero.org/users/2343952/items/7EJ7HWE7"],"itemData":{"id":133,"type":"book","title":"Ensaio sobre a música brasileira","publisher":"Itatiaia","publisher-place":"Belo Horizonte","source":"Open WorldCat","event-place":"Belo Horizonte","ISBN":"978-85-319-0755-5","language":"Portuguese","author":[{"family":"Andrade","given":"Mário","dropping-particle":"de"}],"issued":{"date-parts":[["2006"]]}},"locator":"82","label":"page"}],"schema":"https://github.com/citation-style-language/schema/raw/master/csl-citation.json"} � (Andrade 2006, p. 82)�.


� Cette perspective va influencer durablement les études sur le maracatu jusqu’aux années 60. Lima� ADDIN ZOTERO_ITEM CSL_CITATION {"citationID":"i6Kv4bsd","properties":{"formattedCitation":"{\\rtf \\uc0\\u160{}(2007b)}","plainCitation":" (2007b)"},"citationItems":[{"id":237,"uris":["http://zotero.org/users/2343952/items/3AGUC9T7"],"uri":["http://zotero.org/users/2343952/items/3AGUC9T7"],"itemData":{"id":237,"type":"chapter","title":"Praticas e representaçoes em choque: olugar social dos maracatus na cidade de Recife, nos anos de 1890 a 1930","container-title":"Cultura Afro-descendente no Recife: Maracatus, valentes e catimbos","publisher":"I. C. M. Guillen; I. M. Lima","publisher-place":"Recife","edition":"Bagaço","event-place":"Recife","author":[{"family":"Lima","given":"Ivaldo Marciano"}],"issued":{"date-parts":[["2007"]]}},"suppress-author":true}],"schema":"https://github.com/citation-style-language/schema/raw/master/csl-citation.json"} � (2007b)� montre que la description et les analyses de Pereira da Costa vont aider à consolider la vision du maracatu comme pratique essentiellement africaine et réminiscence des rituels de couronnement des rois noirs. Nous allons aborder cette question plus profondément dans la prochaine partie du chapitre.


� 


� Pour savoir plus sur la relation entre artistes modernistes et le maracatu voir � ADDIN ZOTERO_ITEM CSL_CITATION {"citationID":"anOOhQbg","properties":{"formattedCitation":"{\\rtf \\uc0\\u160{}(Isabel Cristina Guillen 2007b)}","plainCitation":" (Isabel Cristina Guillen 2007b)"},"citationItems":[{"id":281,"uris":["http://zotero.org/users/2343952/items/NQPH5994"],"uri":["http://zotero.org/users/2343952/items/NQPH5994"],"itemData":{"id":281,"type":"chapter","title":"Maracatus-naçao e os modernistas e a tradiçoa: discutindo mediaçoes culturais no Recife dos anos 1930 \" 1940","container-title":"Cultura Afro-descendente no Recife: Maracatus, valentes e catimbos","publisher":"I. C. M. Guillen; I. M. Lima","publisher-place":"Recife","edition":"Bagaço","event-place":"Recife","author":[{"family":"Guillen","given":"Isabel Cristina"}],"issued":{"date-parts":[["2007"]]}}}],"schema":"https://github.com/citation-style-language/schema/raw/master/csl-citation.json"} � (Isabel Cristina Guillen 2007b)�.


�  Pour une perspective critique des travaux de Gilberto Freyre voir� ADDIN ZOTERO_ITEM CSL_CITATION {"citationID":"2cF9jrCP","properties":{"formattedCitation":"{\\rtf \\uc0\\u160{}(Kern 2014; Gahyva 2010; Strieder 2000)}","plainCitation":" (Kern 2014; Gahyva 2010; Strieder 2000)"},"citationItems":[{"id":339,"uris":["http://zotero.org/users/2343952/items/KNWC77FT"],"uri":["http://zotero.org/users/2343952/items/KNWC77FT"],"itemData":{"id":339,"type":"article-journal","title":"Gilberto Freyre e Florestan Fernandes: o debate em torno da democracia racial no Brasil","container-title":"Historiadot","issue":"6","author":[{"family":"Kern","given":"Gustavo da Silva"}],"issued":{"date-parts":[["2014"]]}},"label":"page"},{"id":337,"uris":["http://zotero.org/users/2343952/items/BFPZXRX8"],"uri":["http://zotero.org/users/2343952/items/BFPZXRX8"],"itemData":{"id":337,"type":"article-journal","title":"Tempos da Casa Grande: as primeiras criticas à obra inaugural de Gilberto Freyre","container-title":"Revista de Ciências Humanas","page":"245-255","volume":"10","issue":"2","author":[{"family":"Gahyva","given":"Helga"}],"issued":{"date-parts":[["2010"]]}},"label":"page"},{"id":338,"uris":["http://zotero.org/users/2343952/items/DRPV8VEU"],"uri":["http://zotero.org/users/2343952/items/DRPV8VEU"],"itemData":{"id":338,"type":"paper-conference","title":"Democracia racial à partir de Gilberto Freyre","publisher-place":"Cartagena","event":"VII Simposio da Revista Internacional de Filosofia Politica","event-place":"Cartagena","author":[{"family":"Strieder","given":"Inacio"}],"issued":{"date-parts":[["2000"]]}},"label":"page"}],"schema":"https://github.com/citation-style-language/schema/raw/master/csl-citation.json"} � (Kern 2014; Gahyva 2010; Strieder 2000)�; sur son importance dans la mise en valeur de la culture noire voir Guillen� ADDIN ZOTERO_ITEM CSL_CITATION {"citationID":"BFMFfRF7","properties":{"formattedCitation":"{\\rtf \\uc0\\u160{}(2007b)}","plainCitation":" (2007b)"},"citationItems":[{"id":281,"uris":["http://zotero.org/users/2343952/items/NQPH5994"],"uri":["http://zotero.org/users/2343952/items/NQPH5994"],"itemData":{"id":281,"type":"chapter","title":"Maracatus-naçao e os modernistas e a tradiçoa: discutindo mediaçoes culturais no Recife dos anos 1930 \" 1940","container-title":"Cultura Afro-descendente no Recife: Maracatus, valentes e catimbos","publisher":"I. C. M. Guillen; I. M. Lima","publisher-place":"Recife","edition":"Bagaço","event-place":"Recife","author":[{"family":"Guillen","given":"Isabel Cristina"}],"issued":{"date-parts":[["2007"]]}},"suppress-author":true}],"schema":"https://github.com/citation-style-language/schema/raw/master/csl-citation.json"} � (2007b)� ; sur son rôle en tant que médiateur culturel dans la construction de la samba comme symbole de l’identité brésilienne voir Vianna� ADDIN ZOTERO_ITEM CSL_CITATION {"citationID":"9Znwutjy","properties":{"formattedCitation":"{\\rtf \\uc0\\u160{}(2007)}","plainCitation":" (2007)"},"citationItems":[{"id":129,"uris":["http://zotero.org/users/2343952/items/RBZ4644P"],"uri":["http://zotero.org/users/2343952/items/RBZ4644P"],"itemData":{"id":129,"type":"book","title":"O mistério do samba","collection-title":"Coleção Antropologia social","publisher":"Zahar : UFRJ Editora","publisher-place":"Rio de Janeiro, RJ","number-of-pages":"193","edition":"6a. ed","source":"Library of Congress ISBN","event-place":"Rio de Janeiro, RJ","abstract":"\"Exemplary study, based on author's dissertation in anthropology (Univ. Federal do Rio de Janeiro, 1994), focuses on social aspects of the urban samba, offering an account of the genre's early popularity. The dissemination of samba as a national product of Brazil in the 1930s-40s not only reflected the interests of a specific social and ethnic group, but was also the result of a set of complex interactions among the lower classes, intellectuals, politicians, art music composers, and foreign visitors\"--Handbook of Latin American Studies, v. 58","ISBN":"978-85-7110-321-4","call-number":"ML3465 .V53 2007","author":[{"family":"Vianna","given":"Hermano"}],"issued":{"date-parts":[["2007"]]}},"suppress-author":true}],"schema":"https://github.com/citation-style-language/schema/raw/master/csl-citation.json"} � (2007)�.


� Selon Guerra Peixe � ADDIN ZOTERO_ITEM CSL_CITATION {"citationID":"wkzdu0DB","properties":{"formattedCitation":"{\\rtf \\uc0\\u160{}(1955, p.\\uc0\\u160{}87)}","plainCitation":" (1955, p. 87)"},"citationItems":[{"id":153,"uris":["http://zotero.org/users/2343952/items/49CCZKFN"],"uri":["http://zotero.org/users/2343952/items/49CCZKFN"],"itemData":{"id":153,"type":"book","title":"Maracatus do Recife","publisher":"Ricordi","publisher-place":"São Paulo","event-place":"São Paulo","author":[{"family":"Guerra Peixe","given":"César"}],"issued":{"date-parts":[["1955"]]}},"locator":"87","label":"page","suppress-author":true}],"schema":"https://github.com/citation-style-language/schema/raw/master/csl-citation.json"} �(1955, p. 87)� l’expression baque virado est synonyme de baque dobrado, ce qui montre que le ryhtme est interprété par plusieurs tambours graves, dans le nombre minimum de trois. Ce terme indiquerait aussi la possibilité de réaliser des variations, contrairement au baque de Luanda, qui possède une dimension sacré. De leur part, le baque solto reçoit cette désignation par la liberté interprétation du joueur de zabumba, qui est libre d’exécuter plusieurs variations� ADDIN ZOTERO_ITEM CSL_CITATION {"citationID":"FUgNnREC","properties":{"formattedCitation":"{\\rtf \\uc0\\u160{}({\\i{}Ibid.}, p. 94)}","plainCitation":" (Ibid., p. 94)"},"citationItems":[{"id":153,"uris":["http://zotero.org/users/2343952/items/49CCZKFN"],"uri":["http://zotero.org/users/2343952/items/49CCZKFN"],"itemData":{"id":153,"type":"book","title":"Maracatus do Recife","publisher":"Ricordi","publisher-place":"São Paulo","event-place":"São Paulo","author":[{"family":"Guerra Peixe","given":"César"}],"issued":{"date-parts":[["1955"]]}},"locator":"94","label":"page"}],"schema":"https://github.com/citation-style-language/schema/raw/master/csl-citation.json"} � (Ibid., p. 94)�.


� Initialement appelée maracatu de baque solto ou  maracatu-de-orchestre par Guerra Peixe, cette manifestation sera postérieurement définie comme maracatu rural par Katarina Real dans les années 1960 � ADDIN ZOTERO_ITEM CSL_CITATION {"citationID":"6armTmhM","properties":{"custom":"(Guillen et Lima 2006)","formattedCitation":"(Guillen et Lima 2006)","plainCitation":"(Guillen et Lima 2006)"},"citationItems":[{"id":12,"uris":["http://zotero.org/users/2343952/items/7XN6MPV9"],"uri":["http://zotero.org/users/2343952/items/7XN6MPV9"],"itemData":{"id":12,"type":"article-journal","title":"Os maracatus-nação do Recife e a espetacularização da cultura popular (1960-1990)","container-title":"Saeculum–Revista de História","volume":"14","source":"Google Scholar","URL":"http://www.ies.ufpb.br/ojs2/index.php/srh/article/download/11350/6464","author":[{"family":"Guillen","given":"Isabel Cristina Martins"},{"family":"Lima","given":"Ivaldo Marciano de França"}],"issued":{"date-parts":[["2006"]]},"accessed":{"date-parts":[["2015",11,25]]}}}],"schema":"https://github.com/citation-style-language/schema/raw/master/csl-citation.json"} �(Guillen et Lima 2006)�.


� Malgré ses multiples imprécisions historiques, cet ouvrage demeure l’un des repères principaux pour les recherches ethnomusicologiques à propos des maracatus-nação. Cette étude focalise un groupe en particulier, le MN Elefante dirigé à l’époque par Dona Santa.  


� Personnage emblématique du maracatu rural, le caboclo de lança porte un riche manteau brodé, une perruque coloré et une lance.  


� En portugais, le terme plus pertinent serait magico, « magique », ce qui montre une vision péjorative des religions de la jurema et du catimbó comme une forme de « magie » ou de pratique charlatanesque.  


� Ce terme exprime d’un manque de « profondeur » traditionnel et religieux ainsi que d’une sonorité plus légère, moins puissante et plus aigue.


� C’était le cas des maracatus-nação Almirante do Forte, Indiano et Cambinda Estrela.


� Pour savoir plus sur les concepts de pureté et africanité dans les religions afro-brésiliennes voir Capone � ADDIN ZOTERO_ITEM CSL_CITATION {"citationID":"UyhYcxnS","properties":{"formattedCitation":"{\\rtf \\uc0\\u160{}(2005a)}","plainCitation":" (2005a)"},"citationItems":[{"id":46,"uris":["http://zotero.org/users/2343952/items/ADNMVGQD"],"uri":["http://zotero.org/users/2343952/items/ADNMVGQD"],"itemData":{"id":46,"type":"book","title":"A busca da Africa no candomblé: tradição e poder no Brasil","publisher":"Pallas : Contra Capa","publisher-place":"Rio de Janeiro, RJ","source":"Open WorldCat","event-place":"Rio de Janeiro, RJ","ISBN":"978-85-86011-85-6","shortTitle":"A busca da Africa no candomblé","language":"Portuguese","author":[{"family":"Capone","given":"Stefania"}],"issued":{"date-parts":[["2005"]]}},"suppress-author":true}],"schema":"https://github.com/citation-style-language/schema/raw/master/csl-citation.json"} � (2005a)�.


� Katarina Real a occupé des postes importants dans les institutions comme la Commission Organisatrice du Carnaval (COC) et la Commission Pernamboucaine de Folklore � ADDIN ZOTERO_ITEM CSL_CITATION {"citationID":"WZlq5Zss","properties":{"custom":"(Lima 2010)","formattedCitation":"(Lima 2010)","plainCitation":"(Lima 2010)"},"citationItems":[{"id":231,"uris":["http://zotero.org/users/2343952/items/RGA4U58S"],"uri":["http://zotero.org/users/2343952/items/RGA4U58S"],"itemData":{"id":231,"type":"thesis","title":"Entre Pernambuco e a África: História dos maracatus-nação em Recife e espetacularização da cultura popular (1960-2000)","publisher":"Universidade Federal Fluminense","publisher-place":"Rio de Janeiro","event-place":"Rio de Janeiro","author":[{"family":"Lima","given":"Ivaldo Marciano"}],"issued":{"date-parts":[["2010"]]}}}],"schema":"https://github.com/citation-style-language/schema/raw/master/csl-citation.json"} �(Lima 2010)�. Pour une étude approfondie sur les travaux scientifiques et l’action politique de Katarina Real, voir Kubruskly� ADDIN ZOTERO_ITEM CSL_CITATION {"citationID":"fgS1tE6W","properties":{"formattedCitation":"{\\rtf \\uc0\\u160{}(2007; 2012)}","plainCitation":" (2007; 2012)"},"citationItems":[{"id":211,"uris":["http://zotero.org/users/2343952/items/SC9MRHU6"],"uri":["http://zotero.org/users/2343952/items/SC9MRHU6"],"itemData":{"id":211,"type":"thesis","title":"A experiência etnográfica de Katarina Real (1927-2006): colecionando maracatus no Recife.","publisher":"Universidade Federal do Rio de Janeiro","publisher-place":"Rio de Janeiro","event-place":"Rio de Janeiro","author":[{"family":"Kubrusly","given":"Clarisse Q."}],"issued":{"date-parts":[["2007"]]}},"label":"page","suppress-author":true},{"id":212,"uris":["http://zotero.org/users/2343952/items/W7UQJPCX"],"uri":["http://zotero.org/users/2343952/items/W7UQJPCX"],"itemData":{"id":212,"type":"chapter","title":"Katarina Real (1927-2006) e os Maracatus Nação Estrela Brilhante.","container-title":"Antropologia e Patrimônio Cultural","publisher":"I. M.Tamaso; M. F.  Lima Filho","publisher-place":"Brasilia","edition":"Associação Brasileira de Antropologia,","event-place":"Brasilia","author":[{"family":"Kubrusly","given":"Clarisse Q."}],"issued":{"date-parts":[["2012"]]}},"label":"page","suppress-author":true}],"schema":"https://github.com/citation-style-language/schema/raw/master/csl-citation.json"} � (2007; 2012)�.


� Sur la trajectoire de Dona Santa comme maracatuzeira et reine du MN Elefante voir � ADDIN ZOTERO_ITEM CSL_CITATION {"citationID":"xVVGRQrD","properties":{"custom":"(Guillen 2006)","formattedCitation":"(Guillen 2006)","plainCitation":"(Guillen 2006)"},"citationItems":[{"id":33,"uris":["http://zotero.org/users/2343952/items/PMPVURZK"],"uri":["http://zotero.org/users/2343952/items/PMPVURZK"],"itemData":{"id":33,"type":"article-journal","title":"Dona Santa, Rainha do maracatu: Memoria e identidade no Recife.","container-title":"Cadernos de Estudos Sociais","volume":"22","author":[{"family":"Guillen","given":"Isabel Cristina Martins"}],"issued":{"date-parts":[["2006"]]}}}],"schema":"https://github.com/citation-style-language/schema/raw/master/csl-citation.json"} �(Guillen 2006)� 


� Expression employée par les maracatuzeiros qui désigne également le fait d’interrompre ou d’arrêter les activités d’un groupe.


� Sur la présence de la calunga Joventina au musée de l’Homme du Nordeste voir Kubrusly (2007).


� O Carnaval de Recife est riche de formes d’associations carnavalesques (caboclinhos, maracatu rural, maracatu-nacao, clubs de frevo, écoles de samba, afoxés, tribo de indios, bandas de pau e corda, etc.).


� Sur l’important processus de médiation culturelle mené par les maracatuzeiros dans élaboration de ses stratégies de légitimation et visibilité voir � ADDIN ZOTERO_ITEM CSL_CITATION {"citationID":"I6QtOz4F","properties":{"custom":"(Guillen 2007b)","formattedCitation":"(Guillen 2007b)","plainCitation":"(Guillen 2007b)"},"citationItems":[{"id":281,"uris":["http://zotero.org/users/2343952/items/NQPH5994"],"uri":["http://zotero.org/users/2343952/items/NQPH5994"],"itemData":{"id":281,"type":"chapter","title":"Maracatus-naçao e os modernistas e a tradiçoa: discutindo mediaçoes culturais no Recife dos anos 1930 \" 1940","container-title":"Cultura Afro-descendente no Recife: Maracatus, valentes e catimbos","publisher":"I. C. M. Guillen; I. M. Lima","publisher-place":"Recife","edition":"Bagaço","event-place":"Recife","author":[{"family":"Guillen","given":"Isabel Cristina"}],"issued":{"date-parts":[["2007"]]}}}],"schema":"https://github.com/citation-style-language/schema/raw/master/csl-citation.json"} �(Guillen 2007b)�.


� Créé par le journaliste Paulo Viana, cet événement culturel aura sa signification radicalement reconstruit par les maracatus-nação, qui attribueront à cette fête une forte connotation religieuse, dans  laquelle sont célébrés les eguns (les âmes des ancêtres et des personnes importantes pour la communauté).


� Plusieurs d’autres pratiques culturelles noires et sud-amérindiennes vivent un processus similaire de resurgissement, comme par exemple le jongo � ADDIN ZOTERO_ITEM CSL_CITATION {"citationID":"t8TlPFSf","properties":{"formattedCitation":"{\\rtf \\uc0\\u160{}(Abreu et Mattos 2015)}","plainCitation":" (Abreu et Mattos 2015)"},"citationItems":[{"id":371,"uris":["http://zotero.org/users/2343952/items/CQVSD5W4"],"uri":["http://zotero.org/users/2343952/items/CQVSD5W4"],"itemData":{"id":371,"type":"chapter","title":"Quilombos contemporains:mémoire de l'esclavage, culture afro-brésilienne et citoyénneté au Brésil","container-title":"Afro-patrimoines","publisher":"S. Capone et M. R. de Morais","publisher-place":"Paris","edition":"Les cahiers du Lahic","event-place":"Paris","author":[{"family":"Abreu","given":"Martha"},{"family":"Mattos","given":"Hebe"}],"issued":{"date-parts":[["2015"]]}}}],"schema":"https://github.com/citation-style-language/schema/raw/master/csl-citation.json"} � (Abreu et Mattos 2015)� et le toré� ADDIN ZOTERO_ITEM CSL_CITATION {"citationID":"H4HTWPyW","properties":{"formattedCitation":"{\\rtf \\uc0\\u160{}(Arruti 2013)}","plainCitation":" (Arruti 2013)"},"citationItems":[{"id":370,"uris":["http://zotero.org/users/2343952/items/C9P2GCMB"],"uri":["http://zotero.org/users/2343952/items/C9P2GCMB"],"itemData":{"id":370,"type":"article-journal","title":"\"La réproduction interdite\": dispositifs de nomination, réfléxivité culturelle et médiation anthropologiques parmei les peuples indiens du Nordeste brésilien","container-title":"Brésil(s)","page":"57-77","issue":"4","author":[{"family":"Arruti","given":"José Mauricio"}],"issued":{"date-parts":[["2013"]]}}}],"schema":"https://github.com/citation-style-language/schema/raw/master/csl-citation.json"} � (Arruti 2013)�, qui s’intensifient à partir des années 1990. Ces resurgissements, aussi appelés « émergences » ou « voyages de retour » sont analysés dans le domaine des études indigènes et quilombolas selon le concept d’ethnogenèse. Ce concept décrit le processus de formation de nouveaux groupes ethniques qui revendiquent la reconnaissance officielle de leurs identités ethniques, souvent motivés par des questions politiques et par la recherche d’une protection sociale et économique de la part de l’État.


� Comme par exemple les maracatus-nação Porto Rico (1981), Sol Nascente (1985), Elefante (1986), Cambinda Estrela (1997).


� Réactivation, réinauguration et refondation sont des termes mobilisés par le maracatuzeiros afin de décrire le processus de resurgissement d’anciennes naçoes. 


� Paradoxalement, comme nous le verrons plus tard dans ce chapitre, l’idée de localité et de communauté occupe actuellement un rôle central dans la définition du maracatu-nação.


� Maitre du MN Estrela Brilhante de Recife.


� Maitre du MN Porto Rico.


� Même si le groupe ne revendique pas d’une traditionnalité quelconque, son intitulé comporte le terme nação, distinctif des groupes considérés comme traditionnels.


� Le Balé Folklorique de Recife a été fondé en 1977 au sein du Mouvement Armorial. De caractère nationaliste, ce mouvement a été notamment porté par l’écrivain Ariano Suassuana. Son projet politique et esthétique prônait la valorisation des cultures populaires régionales et critiquait l’appropriation de valeurs et de formes culturelles étrangères. Cependant, même si les pratiques traditionnelles sont la matière première pour la création des artistes, ces derniers cherchaient une élaboration formelle plutôt érudite dans leurs œuvres.


� Comme nous allons analyser dans le quatrième chapitre, la conception esthétique développée par le groupe est actuellement la principale référence pour la création musicale des maracatus parisiens.


� Expression employée par l’auteur pour décrire les religions indo-afro-brésiliennes comme le xangô, la jurema et l’umbanda.


� Cette légitimité est contestée par plusieurs maracatuzeiros conservateurs qui mettent en question les conditions d’implantation et la validité d’une telle démarche au-delà des frontières pernamboucaines. Pour en savoir plus sur ce processus de transformation de groupe percussif en maracatu-nação, voir l’excellent article de Maia Guillot (2010). Dans cet article, l’anthropologue analyse ce processus comme le glissement d’une pratique artistique vers une pratique religieuse : les présentations artistiques gagneraient alors une signification religieuse pour les membres d’Oju Obá.


� Ivaldo Lima refuse les termes afro-brésilien et afro-descendante, largement employés dans ses études précédentes. Son argumentation s’appuie sur l’idée d’une singularité propre aux cultures noires, résultantes des inégalités sociales, économiques et politiques vécues par cette population.


� Le groupe Nunca Antes, l’un des premiers groupes de maracatu crée à l’étranger, a été fondé en 2003 par Alex Bordokas et Aline Morales. Aujourd’hui Alex est le directeur musical du groupe Mar Aberto, également basé à Toronto.


� Il s’agit de la version d’Estrela Brilhante, dans laquelle il figure le nom de Dona Joventina, calunga de cette nação. D’autres maracatu chantent aussi cette loa, notamment Leão Coroado, citant le nom de leur calunga, Dona Isabel.


� Le texte produit à partir de la méthodologie de l’INRC est aussi appelé dossier de patrimonialisation.


� Le dossier a compté avec la participation d’autres chercheurs comme Anna Beatriz Kolinsky et Walter de França Filho.


� Anna Koslinsky a participé activement du processus d’inventaire des nações et du processus d’écriture du dossier de patrimonialisation (INRC).


� L’importance de la localité peut être aperçue dans la série de web documentaires sur les nações publiée en 2010 sur youtube. L’introduction de chaque vidéo consiste à un écran noir, dans lequel s’inscrit l’adresse du groupe. Réalisée par le Ministère de la Culture portugais en partenariat avec l’Université Fédérale de Pernambouc, cette série est la plus complète sur le thème jusqu’à nos jours.


� Expression employée par les scientistes sociaux pour définir la pratique du maracatu au Ceará tout en la distinguant de la manifestation du maracatu-nação pernamboucain.


� Une deuxième description a été établie en 1928 par Rodrigues Carvalho, qui diverge significativement de celle proposée par Pereira da Costa. « Maracatus : sont des fêtards caractérisés de noir, habillés en pantalons et blouses, d’autres avec des jupes  et des chemises féminines, prétendant être noires bahianaises, en jouant des maracas et en dansant follement dans les rues. » � ADDIN ZOTERO_ITEM CSL_CITATION {"citationID":"ddf54j14t","properties":{"custom":"(\\i apud\\i0{} Lima 2007, p. 101)","formattedCitation":"{\\rtf (\\i apud\\i0{} Lima 2007, p. 101)}","plainCitation":"(apud Lima 2007, p. 101)"},"citationItems":[{"id":237,"uris":["http://zotero.org/users/2343952/items/3AGUC9T7"],"uri":["http://zotero.org/users/2343952/items/3AGUC9T7"],"itemData":{"id":237,"type":"chapter","title":"Praticas e representaçoes em choque: olugar social dos maracatus na cidade de Recife, nos anos de 1890 a 1930","container-title":"Cultura Afro-descendente no Recife: Maracatus, valentes e catimbos","publisher":"I. C. M. Guillen; I. M. Lima","publisher-place":"Recife","edition":"Bagaço","event-place":"Recife","author":[{"family":"Lima","given":"Ivaldo Marciano"}],"issued":{"date-parts":[["2007"]]}},"locator":"101","label":"page"}],"schema":"https://github.com/citation-style-language/schema/raw/master/csl-citation.json"} �(apud Lima 2007, p. 101)�


� Cette focalisation sur les origines est développée dans les travaux plus récents comme celui de Leonardo Dantas Silva� ADDIN ZOTERO_ITEM CSL_CITATION {"citationID":"sfGYhx79","properties":{"formattedCitation":"{\\rtf \\uc0\\u160{}(2002; 1988)}","plainCitation":" (2002; 1988)"},"citationItems":[{"id":232,"uris":["http://zotero.org/users/2343952/items/XXB7GKX6"],"uri":["http://zotero.org/users/2343952/items/XXB7GKX6"],"itemData":{"id":232,"type":"article-journal","title":"A corte dos reis do congo e os maracatus do Recife","container-title":"Noticia bibliografica e historia","page":"43-64","issue":"184","author":[{"family":"Silva","given":"Leonardo Dantas"}],"issued":{"date-parts":[["2002"]]}},"label":"page","suppress-author":true},{"id":233,"uris":["http://zotero.org/users/2343952/items/ZR63HZ96"],"uri":["http://zotero.org/users/2343952/items/ZR63HZ96"],"itemData":{"id":233,"type":"chapter","title":"A instituiçao do rei do congo e sua presença nos maracatus","container-title":"Estudos sobre escravidao negra","publisher":"L.D. Silva","publisher-place":"Recife","edition":"Fundaj/Massangana","event-place":"Recife","author":[{"family":"Silva","given":"Leonardo Dantas"}],"issued":{"date-parts":[["1988"]]}},"label":"page","suppress-author":true}],"schema":"https://github.com/citation-style-language/schema/raw/master/csl-citation.json"} � (2002; 1988)�. 


� L’institution du Roi de Congo permettait aux esclaves, affranchis ou libres regroupés en « nations » (nação) de couronner leur roi.


� Actuellement certaines manifestations culturelles brésiliennes traditionnelles comme le maracatu-nação et le congado mineiro organisent des rituels de couronnement de rois et reines noir(e)s.


� Même si certains rois ont été élus par des groupes d’hommes noirs non organisés dans des confréries, c’est dans le cadre de cette forme d’organisation sociale que l’institution des Rois Noirs se déploie� ADDIN ZOTERO_ITEM CSL_CITATION {"citationID":"QdLSFPtF","properties":{"formattedCitation":"{\\rtf \\uc0\\u160{}(Souza 2002, p.\\uc0\\u160{}183)}","plainCitation":" (Souza 2002, p. 183)"},"citationItems":[{"id":89,"uris":["http://zotero.org/users/2343952/items/RZ2HEDAI"],"uri":["http://zotero.org/users/2343952/items/RZ2HEDAI"],"itemData":{"id":89,"type":"book","title":"Reis negros no Brasil escravista: história da festa de coroação de rei congo","collection-title":"Humanitas","collection-number":"71","publisher":"Editora UFMG","publisher-place":"Belo Horizonte","number-of-pages":"387","source":"Library of Congress ISBN","event-place":"Belo Horizonte","ISBN":"978-85-7041-274-4","call-number":"GT4833.A2 .S68 2002","shortTitle":"Reis negros no Brasil escravista","author":[{"family":"Souza","given":"Marina de Mello","dropping-particle":"e"}],"issued":{"date-parts":[["2002"]]}},"locator":"183","label":"page"}],"schema":"https://github.com/citation-style-language/schema/raw/master/csl-citation.json"} � (Souza 2002, p. 183)�. Selon Marcelo Mac Cord� ADDIN ZOTERO_ITEM CSL_CITATION {"citationID":"GKKCPpsf","properties":{"formattedCitation":"{\\rtf \\uc0\\u160{}(2001b)}","plainCitation":" (2001b)"},"citationItems":[{"id":225,"uris":["http://zotero.org/users/2343952/items/E7N3UD7A"],"uri":["http://zotero.org/users/2343952/items/E7N3UD7A"],"itemData":{"id":225,"type":"article-journal","title":"Identidades Étnicas, Irmandade do Rosário e Rei do Congo: sociabilidades cotidianas recifenses – século XIX","author":[{"family":"Mac Cord","given":"Marcelo"}],"issued":{"date-parts":[["2001"]]}},"suppress-author":true}],"schema":"https://github.com/citation-style-language/schema/raw/master/csl-citation.json"} � (2001b)�, l’institution du Roi de Congo constitue des groupes à la fois « subordonnés et parallèles » aux confréries catholiques noires.


� Les premiers registres des confréries catholiques brésiliennes remontent au XVIIème siècle. Une grande bibliographie est consacrée à ce sujet dont les études de � ADDIN ZOTERO_ITEM CSL_CITATION {"citationID":"sybQzhqu","properties":{"formattedCitation":"{\\rtf \\uc0\\u160{}(Boschi 1986; Souza 2002; Reis 1991; Mac Cord 2001}","plainCitation":" (Boschi 1986; Souza 2002; Reis 1991; Mac Cord 2001","dontUpdate":true},"citationItems":[{"id":220,"uris":["http://zotero.org/users/2343952/items/CDN4P6WA"],"uri":["http://zotero.org/users/2343952/items/CDN4P6WA"],"itemData":{"id":220,"type":"book","title":"Os leigos e o poder. Irmandades leigas e politica colonizadora e Minas Gerais","publisher-place":"Sao Paulo","edition":"Atica","event-place":"Sao Paulo","author":[{"family":"Boschi","given":"Caio Cesar"}],"issued":{"date-parts":[["1986"]]}},"label":"page"},{"id":89,"uris":["http://zotero.org/users/2343952/items/RZ2HEDAI"],"uri":["http://zotero.org/users/2343952/items/RZ2HEDAI"],"itemData":{"id":89,"type":"book","title":"Reis negros no Brasil escravista: história da festa de coroação de rei congo","collection-title":"Humanitas","collection-number":"71","publisher":"Editora UFMG","publisher-place":"Belo Horizonte","number-of-pages":"387","source":"Library of Congress ISBN","event-place":"Belo Horizonte","ISBN":"978-85-7041-274-4","call-number":"GT4833.A2 .S68 2002","shortTitle":"Reis negros no Brasil escravista","author":[{"family":"Souza","given":"Marina de Mello","dropping-particle":"e"}],"issued":{"date-parts":[["2002"]]}},"label":"page"},{"id":228,"uris":["http://zotero.org/users/2343952/items/75GVA7AH"],"uri":["http://zotero.org/users/2343952/items/75GVA7AH"],"itemData":{"id":228,"type":"book","title":"A morte é uma festa.Ritos funebres e revolta popular no Brasil do seculo XIX","publisher-place":"Sao Paulo","edition":"Cia das Letras","event-place":"Sao Paulo","author":[{"family":"Reis","given":"Joao José"}],"issued":{"date-parts":[["1991"]]}},"label":"page"},{"id":227,"uris":["http://zotero.org/users/2343952/items/T8BP5KJX"],"uri":["http://zotero.org/users/2343952/items/T8BP5KJX"],"itemData":{"id":227,"type":"thesis","title":"O Rosario dos homens pretos de Santo Antonio. Aliancas e conflitos na historia social do Recife 1842-1872","publisher":"Universidade Estadual de Campinas","publisher-place":"Campinas","event-place":"Campinas","author":[{"family":"Mac Cord","given":"Marcelo"}],"issued":{"date-parts":[["2001"]]}},"label":"page"},{"id":225,"uris":["http://zotero.org/users/2343952/items/E7N3UD7A"],"uri":["http://zotero.org/users/2343952/items/E7N3UD7A"],"itemData":{"id":225,"type":"article-journal","title":"Identidades Étnicas, Irmandade do Rosário e Rei do Congo: sociabilidades cotidianas recifenses – século XIX","author":[{"family":"Mac Cord","given":"Marcelo"}],"issued":{"date-parts":[["2001"]]}},"label":"page","suppress-author":true}],"schema":"https://github.com/citation-style-language/schema/raw/master/csl-citation.json"} �Boschi 1986; Souza 2002; Reis 1991; Mac Cord 2001�. Une vaste discussion s’étend sur les modalités d’analyse de ces institutions, selon différentes perspectives théoriques. Les confréries sont comprises comme : forme d’acculturation ; lieu de résistance culturelle ; réseaux de fraternité ; outil de consolidation de la foi catholique parmi la population noire ; espace de sociabilité ; forme de soumission au pouvoir en place ; manutention d’un héritage culturel ; processus d’élaboration des nouvelles identités, etc.


� Même si le Brésil quitte le statut de colonie en 1822, il sera toujours gouverné par D. Pedro I, ancien membre de la couronne portugaise. C’est seulement en 1889, une année après l’abolition de l’esclavage, que le pays deviendra une république indépendante.


� Actuellement l’expression « groupes de provenance » � ADDIN ZOTERO_ITEM CSL_CITATION {"citationID":"mNShItyz","properties":{"formattedCitation":"{\\rtf \\uc0\\u160{}(Soares 2000)}","plainCitation":" (Soares 2000)"},"citationItems":[{"id":229,"uris":["http://zotero.org/users/2343952/items/E74UM48S"],"uri":["http://zotero.org/users/2343952/items/E74UM48S"],"itemData":{"id":229,"type":"book","title":"Devotos da cor. identidade etnica, religiosidade e escravidão no Rio de Janeiro","publisher-place":"Rio de Janeiro","edition":"Civilizaçao Brasileira","event-place":"Rio de Janeiro","author":[{"family":"Soares","given":"Mariza de Carvalho"}],"issued":{"date-parts":[["2000"]]}}}],"schema":"https://github.com/citation-style-language/schema/raw/master/csl-citation.json"} �(Soares 2000)� est employé en détriment du terme « nação ». 


� Les hiérarchies du Roi de Congo sont introduites dans la cour portugaise depuis le XVème siècle. Il convient de rappeler que l’organisation sociale en royaumes en Afrique précède l’arrivée des portugais au Royaume du Congo en 1483� ADDIN ZOTERO_ITEM CSL_CITATION {"citationID":"VKDcV3gx","properties":{"formattedCitation":"{\\rtf \\uc0\\u160{}(Raimundo Lazaro Cruz 2012)}","plainCitation":" (Raimundo Lazaro Cruz 2012)"},"citationItems":[{"id":230,"uris":["http://zotero.org/users/2343952/items/FFUF8NEW"],"uri":["http://zotero.org/users/2343952/items/FFUF8NEW"],"itemData":{"id":230,"type":"article-journal","title":"A trajetoria da figura do Rei do COngo","container-title":"Paralellus","page":"41-57","volume":"3","issue":"5","author":[{"family":"Cruz","given":"Raimundo Lazaro"}],"issued":{"date-parts":[["2012"]]}}}],"schema":"https://github.com/citation-style-language/schema/raw/master/csl-citation.json"} � (Raimundo Lazaro Cruz 2012)�.


� Auto c’est une forme théâtrale populaire portugaise qui peut rassembler différentes expressions artistiques, dont Gil Vicente a été l’un des principaux auteurs au XVI siècle.


� Selon l’expression de Marcelo Mac Cord � ADDIN ZOTERO_ITEM CSL_CITATION {"citationID":"buNt33QL","properties":{"formattedCitation":"{\\rtf \\uc0\\u160{}(2008b)}","plainCitation":" (2008b)"},"citationItems":[{"id":193,"uris":["http://zotero.org/users/2343952/items/8K7995E9"],"uri":["http://zotero.org/users/2343952/items/8K7995E9"],"itemData":{"id":193,"type":"article-journal","title":"A problematica das \"origens\" do maracatu-nação","container-title":"Textos escolhidos de cultura e arte populares","page":"7-16","volume":"5","issue":"1","author":[{"family":"Mac Cord","given":"Marcelo"}],"issued":{"date-parts":[["2008"]]}},"suppress-author":true}],"schema":"https://github.com/citation-style-language/schema/raw/master/csl-citation.json"} � (2008b)�.


� Roberto Benjamin a été membre de la Commission pernamboucaine de folklore ; Katarina Real a également été membre de cette commission, notamment dans le soutient à la création des nouveaux groupes � ADDIN ZOTERO_ITEM CSL_CITATION {"citationID":"adl016tt","properties":{"formattedCitation":"{\\rtf \\uc0\\u160{}(Isabel Cristina Martins Guillen et Lima 2006)}","plainCitation":" (Isabel Cristina Martins Guillen et Lima 2006)"},"citationItems":[{"id":12,"uris":["http://zotero.org/users/2343952/items/7XN6MPV9"],"uri":["http://zotero.org/users/2343952/items/7XN6MPV9"],"itemData":{"id":12,"type":"article-journal","title":"Os maracatus-nação do Recife e a espetacularização da cultura popular (1960-1990)","container-title":"Saeculum–Revista de História","volume":"14","source":"Google Scholar","URL":"http://www.ies.ufpb.br/ojs2/index.php/srh/article/download/11350/6464","author":[{"family":"Guillen","given":"Isabel Cristina Martins"},{"family":"Lima","given":"Ivaldo Marciano de França"}],"issued":{"date-parts":[["2006"]]},"accessed":{"date-parts":[["2015",11,25]]}}}],"schema":"https://github.com/citation-style-language/schema/raw/master/csl-citation.json"} � (Isabel Cristina Martins Guillen et Lima 2006)�


� Il convient de se souvenir que le drapeau national brésilien, conçu dans la fin du XIXème siècle porte l’enseigne positiviste « Ordre et progrès ».


� A propos les ressemblances et influences réciproques entre le maracatu et d’autres manifestations culturelles, voir Lima � ADDIN ZOTERO_ITEM CSL_CITATION {"citationID":"gtzbVme3","properties":{"formattedCitation":"{\\rtf \\uc0\\u160{}(2008)}","plainCitation":" (2008)"},"citationItems":[{"id":36,"uris":["http://zotero.org/users/2343952/items/XH6PFC9C"],"uri":["http://zotero.org/users/2343952/items/XH6PFC9C"],"itemData":{"id":36,"type":"book","title":"Maracatus e maracatuzeiros: desconstruindo certezas, batendo afayas e fazendo histórias: Recife, 1930-1945","publisher":"Edições Bagaço","publisher-place":"Recife, PE","number-of-pages":"370","source":"Library of Congress ISBN","event-place":"Recife, PE","ISBN":"978-85-373-0509-6","call-number":"GT4033.B7 R434 2008","shortTitle":"Maracatus e maracatuzeiros","author":[{"family":"Lima","given":"I valdo Marciano"}],"issued":{"date-parts":[["2008"]]}},"suppress-author":true}],"schema":"https://github.com/citation-style-language/schema/raw/master/csl-citation.json"} �(2008)�.


� Pour une étude approfondie sur la répression et persécution policière des religions afro-brésiliennes au début du XXème siècle voir Lima� ADDIN ZOTERO_ITEM CSL_CITATION {"citationID":"n8KMiq0f","properties":{"formattedCitation":"{\\rtf \\uc0\\u160{}(2006b; 2008)}","plainCitation":" (2006b; 2008)"},"citationItems":[{"id":22,"uris":["http://zotero.org/users/2343952/items/5KWMNSRK"],"uri":["http://zotero.org/users/2343952/items/5KWMNSRK"],"itemData":{"id":22,"type":"article-journal","title":"MARACATUS-NAÇÃO E RELIGIÕES AFRO-DESCENDENTES: UMA RELAÇÃO MUITO ALÉM DO CARNAVAL","container-title":"Diálogos-Revista do Departamento de História e do Programa de Pós-Graduação em História","page":"167–183","volume":"10","issue":"3","source":"Google Scholar","shortTitle":"MARACATUS-NAÇÃO E RELIGIÕES AFRO-DESCENDENTES","author":[{"family":"Lima","given":"Ivaldo Marciano de França"}],"issued":{"date-parts":[["2006"]]}},"label":"page","suppress-author":true},{"id":36,"uris":["http://zotero.org/users/2343952/items/XH6PFC9C"],"uri":["http://zotero.org/users/2343952/items/XH6PFC9C"],"itemData":{"id":36,"type":"book","title":"Maracatus e maracatuzeiros: desconstruindo certezas, batendo afayas e fazendo histórias: Recife, 1930-1945","publisher":"Edições Bagaço","publisher-place":"Recife, PE","number-of-pages":"370","source":"Library of Congress ISBN","event-place":"Recife, PE","ISBN":"978-85-373-0509-6","call-number":"GT4033.B7 R434 2008","shortTitle":"Maracatus e maracatuzeiros","author":[{"family":"Lima","given":"I valdo Marciano"}],"issued":{"date-parts":[["2008"]]}},"label":"page","suppress-author":true}],"schema":"https://github.com/citation-style-language/schema/raw/master/csl-citation.json"} � (2006b; 2008)�.


� Lima� ADDIN ZOTERO_ITEM CSL_CITATION {"citationID":"VYVcwnRh","properties":{"formattedCitation":"{\\rtf \\uc0\\u160{}(2006b, p.\\uc0\\u160{}172)}","plainCitation":" (2006b, p. 172)"},"citationItems":[{"id":22,"uris":["http://zotero.org/users/2343952/items/5KWMNSRK"],"uri":["http://zotero.org/users/2343952/items/5KWMNSRK"],"itemData":{"id":22,"type":"article-journal","title":"MARACATUS-NAÇÃO E RELIGIÕES AFRO-DESCENDENTES: UMA RELAÇÃO MUITO ALÉM DO CARNAVAL","container-title":"Diálogos-Revista do Departamento de História e do Programa de Pós-Graduação em História","page":"167–183","volume":"10","issue":"3","source":"Google Scholar","shortTitle":"MARACATUS-NAÇÃO E RELIGIÕES AFRO-DESCENDENTES","author":[{"family":"Lima","given":"Ivaldo Marciano de França"}],"issued":{"date-parts":[["2006"]]}},"locator":"172","label":"page","suppress-author":true}],"schema":"https://github.com/citation-style-language/schema/raw/master/csl-citation.json"} � (2006b, p. 172)� nous montre encore que la relation naturalisée avec le xangô (considéré comme « religion africaine pure ») contribuera à la conception du maracatu comme «  pratique africaine légitime », qui influencera les études des plusieurs chercheurs jusqu’aux années 1980. Cet argument va également contribuer à la séparation entre maracatu-nação et maracatu rural, car le deuxième sera assimilé à la jurema et considéré comme une « descaractérisation » du premier. 


� A cette époque se développe toute une idéologie de blanchissement de la population brésilienne ainsi que théories de la démocratie raciale forgé par Gilberto Freyre� ADDIN ZOTERO_ITEM CSL_CITATION {"citationID":"2mZY7FzI","properties":{"formattedCitation":"{\\rtf \\uc0\\u160{}(2006)}","plainCitation":" (2006)"},"citationItems":[{"id":244,"uris":["http://zotero.org/users/2343952/items/JBWBDXBN"],"uri":["http://zotero.org/users/2343952/items/JBWBDXBN"],"itemData":{"id":244,"type":"book","title":"Casa grande e Senzala: formação da familia brasileira sobre o regime da economia patricarcal","publisher-place":"Sao Paulo","edition":"Global","event-place":"Sao Paulo","author":[{"family":"Freyre","given":"Gilberto"}],"issued":{"date-parts":[["2006"]]}},"suppress-author":true}],"schema":"https://github.com/citation-style-language/schema/raw/master/csl-citation.json"} � (2006)�.


� Dénomination du chef de culte dans le candomblé et le xangô. En yoruba ce mot signifie « père de saint » et ialorixá dans sa version féminine « mère de saint ». Les équivalents en portugais sont aussi employés (mãe de santo et pai de santo).


� Le mouvement d’artification du maracatu sera abordé dans le deuxième chapitre de cette thèse.


� Comme par exemple la célèbre phrase de Katarina Real� ADDIN ZOTERO_ITEM CSL_CITATION {"citationID":"ciOqvqkp","properties":{"formattedCitation":"{\\rtf \\uc0\\u160{}(1990)}","plainCitation":" (1990)"},"citationItems":[{"id":216,"uris":["http://zotero.org/users/2343952/items/T527HIFG"],"uri":["http://zotero.org/users/2343952/items/T527HIFG"],"itemData":{"id":216,"type":"book","title":"O folclore no carnaval do Recife","publisher":"FUNDAJ/Editora Massagana","publisher-place":"Recife","event-place":"Recife","author":[{"family":"Real","given":"Katarina"}],"issued":{"date-parts":[["1990"]]}},"suppress-author":true}],"schema":"https://github.com/citation-style-language/schema/raw/master/csl-citation.json"} � (1990)� : « Etre pernamboucain, c’est sentir le maracatu ».


� Les instances du pouvoir politique, représentées par les Secretarias do Turismo et Cultura, déterminent les critères de traditionnalité qui régissent la participation des groupes dans les événements de plus grande visibilité pour les maracatus, comme le concours carnavalesque et la Nuit de Tambours Silencieux.


� Inventaire National de Références Culturelles du Maracatu-nação � ADDIN ZOTERO_ITEM CSL_CITATION {"citationID":"fziARJGP","properties":{"custom":"(Guillen\\uc0\\u160{}(ed.) 2013)","formattedCitation":"{\\rtf (Guillen\\uc0\\u160{}(ed.) 2013)}","plainCitation":"(Guillen (ed.) 2013)"},"citationItems":[{"id":48,"uris":["http://zotero.org/users/2343952/items/GURVVQPX"],"uri":["http://zotero.org/users/2343952/items/GURVVQPX"],"itemData":{"id":48,"type":"book","title":"Inventario Cultural dos maracatus-nação","publisher":"Editora Universitaria UFPE","publisher-place":"Recife","event-place":"Recife","editor":[{"family":"Guillen","given":"Isabel Cristina Martins"}],"issued":{"date-parts":[["2013"]]}}}],"schema":"https://github.com/citation-style-language/schema/raw/master/csl-citation.json"} �(Guillen (ed.) 2013)�.


� A l’exception de l’article de Sandroni� ADDIN ZOTERO_ITEM CSL_CITATION {"citationID":"EKsdoEB5","properties":{"formattedCitation":"{\\rtf \\uc0\\u160{}(2013)}","plainCitation":" (2013)"},"citationItems":[{"id":49,"uris":["http://zotero.org/users/2343952/items/UW5R95BQ"],"uri":["http://zotero.org/users/2343952/items/UW5R95BQ"],"itemData":{"id":49,"type":"chapter","title":"Tradição e suas controversias no maracatu de baque virado","container-title":"Inventario dos maracatus-nação de Recife","publisher":"Editora Universitaria UFPE","publisher-place":"Recife","page":"27-48","event-place":"Recife","author":[{"family":"Sandroni","given":"Carlos"}],"issued":{"date-parts":[["2013"]]}},"suppress-author":true}],"schema":"https://github.com/citation-style-language/schema/raw/master/csl-citation.json"} � (2013)�. Dans les travaux d’Ivaldo Lima nous pouvons observer une réflexion sur la notion de tradition qui concerne uniquement son caractère actif, toujours en transformation. Cependant, la perspective de cet auteur s’appuie sur l’idée de la permanence du passé dans le présent et de la conservation de pratiques dans le temps, notamment celles reliées à la culture noire. Isabel Guillen� ADDIN ZOTERO_ITEM CSL_CITATION {"citationID":"TrWM5KKP","properties":{"formattedCitation":"{\\rtf \\uc0\\u160{}(2007b)}","plainCitation":" (2007b)"},"citationItems":[{"id":281,"uris":["http://zotero.org/users/2343952/items/NQPH5994"],"uri":["http://zotero.org/users/2343952/items/NQPH5994"],"itemData":{"id":281,"type":"chapter","title":"Maracatus-naçao e os modernistas e a tradiçoa: discutindo mediaçoes culturais no Recife dos anos 1930 \" 1940","container-title":"Cultura Afro-descendente no Recife: Maracatus, valentes e catimbos","publisher":"I. C. M. Guillen; I. M. Lima","publisher-place":"Recife","edition":"Bagaço","event-place":"Recife","author":[{"family":"Guillen","given":"Isabel Cristina"}],"issued":{"date-parts":[["2007"]]}},"suppress-author":true}],"schema":"https://github.com/citation-style-language/schema/raw/master/csl-citation.json"} � (2007b)� propose également une réflexion sur la relation entre les discours sur la tradition (élaborés par les scientistes sociales) et l’expérience de la tradition (vécue par les acteurs).


� L’auteur affirme encore que la certaine « imprécision » du terme, ainsi que l’impossibilité d’en fixer sa définition, peuvent être compris comme une véritable valeur heuristique et investigatrice pour les sciences sociales.


� Gérard Lenclud� ADDIN ZOTERO_ITEM CSL_CITATION {"citationID":"ZydayuHx","properties":{"formattedCitation":"{\\rtf \\uc0\\u160{}(1995)}","plainCitation":" (1995)"},"citationItems":[{"id":245,"uris":["http://zotero.org/users/2343952/items/S5E3UIV5"],"uri":["http://zotero.org/users/2343952/items/S5E3UIV5"],"itemData":{"id":245,"type":"chapter","title":"L'application dans la tradition anhropologique française","container-title":"Les applications de l'anthropologie","publisher":"J.F. Baré","publisher-place":"Paris","edition":"Karthala","event-place":"Paris","author":[{"family":"Lenclud","given":"Gérard"}],"issued":{"date-parts":[["1995"]]}},"suppress-author":true}],"schema":"https://github.com/citation-style-language/schema/raw/master/csl-citation.json"} � (1995)� nous montre que le terme pertinence établi une relation entre deux objets et s’adresse toujours à quelque chose ou à quelqu’un (pertinent à).


� Comme le montre Antoine Compagnon � ADDIN ZOTERO_ITEM CSL_CITATION {"citationID":"UC6bZ7Gc","properties":{"formattedCitation":"{\\rtf \\uc0\\u160{}(2016)}","plainCitation":" (2016)"},"citationItems":[{"id":365,"uris":["http://zotero.org/users/2343952/items/M7WQ2VQM"],"uri":["http://zotero.org/users/2343952/items/M7WQ2VQM"],"itemData":{"id":365,"type":"book","title":"La seconde main ou le travail de citation","publisher-place":"Paris","edition":"Editions du Seuil","event-place":"Paris","author":[{"family":"Compagnon","given":"Antoine"}],"issued":{"date-parts":[["2016"]]}},"suppress-author":true}],"schema":"https://github.com/citation-style-language/schema/raw/master/csl-citation.json"} �(2016)� le contenu et la forme d’une citation se transforment en cours de déplacement car ils sont agencés autrement dans ses nouveaux contextes d’énonciation. En plus, le processus de citation est fortement lié à l’idée de tradition et d’authenticité ; elle participe à la composition de l’identité des groupes et des individus.


� Sur la question de la vérité dans les assertions traditionnelles voir Boyer� ADDIN ZOTERO_ITEM CSL_CITATION {"citationID":"Fl9JXgZb","properties":{"formattedCitation":"{\\rtf \\uc0\\u160{}(1984)}","plainCitation":" (1984)"},"citationItems":[{"id":188,"uris":["http://zotero.org/users/2343952/items/JUKHP4D3"],"uri":["http://zotero.org/users/2343952/items/JUKHP4D3"],"itemData":{"id":188,"type":"article-journal","title":"La tradition comme genre énonciatif","container-title":"Poétique","page":"233-251","volume":"58","author":[{"family":"Boyer","given":"Pascal"}],"issued":{"date-parts":[["1984"]]}},"suppress-author":true}],"schema":"https://github.com/citation-style-language/schema/raw/master/csl-citation.json"} � (1984)�.


� L’historien mexicain Nestor Canclini� ADDIN ZOTERO_ITEM CSL_CITATION {"citationID":"zMIQva5a","properties":{"formattedCitation":"{\\rtf \\uc0\\u160{}(2010)}","plainCitation":" (2010)"},"citationItems":[{"id":381,"uris":["http://zotero.org/users/2343952/items/R8UC4FPB"],"uri":["http://zotero.org/users/2343952/items/R8UC4FPB"],"itemData":{"id":381,"type":"book","title":"Cultures hybrides. Stratégies pour entrer et sortir de la modernité","publisher-place":"Québec","edition":"Les presses de L'université de Laval","event-place":"Québec","author":[{"family":"Canclini","given":"Néstor Garcia"}],"issued":{"date-parts":[["2010"]]}},"suppress-author":true}],"schema":"https://github.com/citation-style-language/schema/raw/master/csl-citation.json"} � (2010)� aborde cette question dans le livre « Cultures hybrides, comment rentrer et sortir de la mondialisation ».


� Comme nous avons parlé précédemment, les syntagmes maracatu-nação et maracatu de baque virado sont utilisées comme des synonymes,  mais elles décrivent des différentes formes culturelles. La première désigne les groupes pernamboucains considérés comme traditionnels ; la deuxième met l’accent sur la dimension musicale et chorégraphique de cette manifestation culturelle. 


� Cette question sera abordée dans le quatrième et cinquième chapitre.


� Virginia Barbosa � ADDIN ZOTERO_ITEM CSL_CITATION {"citationID":"4QzJH3Qz","properties":{"formattedCitation":"{\\rtf \\uc0\\u160{}(2005, p.\\uc0\\u160{}101)}","plainCitation":" (2005, p. 101)"},"citationItems":[{"id":251,"uris":["http://zotero.org/users/2343952/items/94THJSWZ"],"uri":["http://zotero.org/users/2343952/items/94THJSWZ"],"itemData":{"id":251,"type":"thesis","title":"A continuidade das mudanças musicais construindo re-conhecimento","publisher":"UFRJ","publisher-place":"Rio de Janeiro","event-place":"Rio de Janeiro","author":[{"family":"Barbosa","given":"Virginia"}],"issued":{"date-parts":[["2005"]]}},"locator":"101","label":"page","suppress-author":true}],"schema":"https://github.com/citation-style-language/schema/raw/master/csl-citation.json"} � (2005, p. 101)� parle de cette sensation de « non-correspondance » entre les études sur le maracatu et sa pratique comme participante du MN Estrela Brilhante. 


� Selon l’usage proposé par Jean Pouillon� ADDIN ZOTERO_ITEM CSL_CITATION {"citationID":"lZWA3ZlG","properties":{"formattedCitation":"{\\rtf \\uc0\\u160{}(1975, p.\\uc0\\u160{}160)}","plainCitation":" (1975, p. 160)"},"citationItems":[{"id":173,"uris":["http://zotero.org/users/2343952/items/G3R6KSSK"],"uri":["http://zotero.org/users/2343952/items/G3R6KSSK"],"itemData":{"id":173,"type":"chapter","title":"Tradition: transmission ou reconstruction?","container-title":"Fétiches sans fétichisme","publisher":"Maspero","author":[{"family":"Pouillon","given":"Jean"}],"issued":{"date-parts":[["1975"]]}},"locator":"160","label":"page","suppress-author":true}],"schema":"https://github.com/citation-style-language/schema/raw/master/csl-citation.json"} � (1975, p. 160)� : « Pour définir une tradition, il faut aller du présent au passé et non l’inverse, la comprendre non comme un vis a tergo dont nous subirions les effets, mais comme un point de vue que nous prenons aujourd’hui sur ce qui nous a précédés ».


� Le nombre croissant de maracatus-nação dans l’actualité témoigne de la constante transformation et agencement des aspects considérés comme traditionnels. Dans les années 60, cinq groupes environ maintiennent leurs activités. Aujourd’hui vingt-huit groupes sont inscrits dans l’Association des maracatus pernamboucains (AMAMPE).


� Comme l’article de Jean Pouillon� ADDIN ZOTERO_ITEM CSL_CITATION {"citationID":"4fg644yP","properties":{"formattedCitation":"{\\rtf \\uc0\\u160{}(1977)}","plainCitation":" (1977)"},"citationItems":[{"id":174,"uris":["http://zotero.org/users/2343952/items/V9WB7XGZ"],"uri":["http://zotero.org/users/2343952/items/V9WB7XGZ"],"itemData":{"id":174,"type":"article-journal","title":"Plus change, plus c'est la même chose","container-title":"Nouvelle Revue de Psychanalyse","volume":"15","author":[{"family":"Pouillon","given":"Jean"}],"issued":{"date-parts":[["1977"]]}},"suppress-author":true}],"schema":"https://github.com/citation-style-language/schema/raw/master/csl-citation.json"} � (1977)� sur la notion de tradition « Plus ça change, plus c’est la même chose ! ».


� Jolie joute (briga bonita) c’est une des hypothétiques significations étymologiques du mot maracatu soulevée par Mario de Andrade� ADDIN ZOTERO_ITEM CSL_CITATION {"citationID":"uBfJvxZh","properties":{"formattedCitation":"{\\rtf \\uc0\\u160{}(1991)}","plainCitation":" (1991)"},"citationItems":[{"id":262,"uris":["http://zotero.org/users/2343952/items/C8Z88XS9"],"uri":["http://zotero.org/users/2343952/items/C8Z88XS9"],"itemData":{"id":262,"type":"chapter","title":"A calunga dos maracatus","container-title":"Antologia do Carnaval de Recife","publisher":"L. Dantas","publisher-place":"Recife","edition":"Massangana/Fundaj","event-place":"Recife","author":[{"family":"Andrade","given":"Mário","dropping-particle":"de"}],"issued":{"date-parts":[["1991"]]}},"suppress-author":true}],"schema":"https://github.com/citation-style-language/schema/raw/master/csl-citation.json"} � (1991)�.





�histoire marcada por descontinuidade e rupturas, pratica�


processus de deterritorialisation et un artification 





�questao simone : pourquoi ?


�O que o maracatu significa para seus participantes ? Como os maracatuzieors definem suas proprias praticas? Articular minha abordagem teorica com o ponto de vista nativo e a experiencia concreta e sensivel dos atores. Significados profundos.  





�tradition orale, cultura populaire


nao estruturada, na açao, que inclui varios modalides de participaçaoe pretende integrar o maior numero de participantes possivel. que acontece na troca e na resposta gerada pelo publico.





�A dança do maracatu


Inserir uma foto (


�Recife, mapa da cidade, mapa da concentraçao de maracatus


�groupes percussifs repetitons format atelers transmission sous format d’atelier, professeur remuneré


grandes differenças orgines sociales pas d’attachement religieux


disputem le marché culturel avec les groupes traditionnels, surtout ceux situé au Pernambouc. limites entre cesdeux poles deviennent moins tranchés, des maraatus qui s’ouvrent à la participation de blancs et classe moyenne, semelhanças musicais





�porque ela é interessante? Por contextualiser certos discursos que recusam as transformaçoes.


�arruti essa crtica é tambem elaborada porvarios autores


�desenvolver sobre latour, dieux faitiches





�canclini, marshal sahlins, manuela cordeiro


�aqui é um momento de inserir a palava dos atores. quais sao os significados da tradiçao para eles? Como posso gerar perguntas para chegar nessa questao?


PAGE  
PAGE  797

[image: image1.jpg]


