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Ao povo festeiro da llha do Massangano e
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RESUMO

A pesquisa Samba de Véio: interacfes e sentidos de uma simbologia identitaria
na Ilha do Massangano analisa como, por meio da criacdo musical e da dancga,
uma comunidade pode narrar a sua historia, reconhecer territorialidades e a
memoria, cultivar sua existéncia, simbolos e identidade. Reportamo-nos a uma
interpretacdo de discursos de linguagem oral, escrita, percussiva e das interacoes,
no cotidiano da llha do Massangano (Petrolina-PE), e a criacdo de narrativas
orais/musicais sobre a producao de vivéncias no territorio, cujo agente instigador € o
seu Samba de Véio. O folguedo se configura como o estandarte da comunidade e
do seu povo, numa construcdo simbdlica iniciada ha mais de cem anos por
descendentes de indigenas, negros escravizados, mesticos e brancos portugueses.
Esse constructo se da na forma de pensar, conflitar, dizer, sentir, criar, cooperar,
complexizar. SGo memoérias que “iluminaram” as territorialidades, suas tradicfes, e
se materializaram em criacdes artistico-culturais nas Américas. A producdo musical,
a qual os moradores da ilha denominavam de “Samba de Reis”, desde a primeira
década do século XX, e a posteriori “rebatizada” de “Samba de Véio”, revela, em
suas invencdes, a “pertenca”, sua reveréncia a natureza e ao sagrado e as
interacbes dinamicas do lugar; retrata, simbolicamente, por meio de suas letras,
batugues e danca, as vivenciais cotidianas da ilha, marcadas historicamente,
também por trocas, misturas, tensdes, subjetividades e taticas de significacdo, que
cimentam a formacdo cultural do povo. Foi por meio das interpretacdes dessas

narrativas que se concebeu o presente estudo.

Palavras-chave: Samba de Véio. Interacdes. Cotidiano. Representacédo. ldentidade.



ABSTRACTS

Samba Veéio: interactions and sense of identity symbolism in Massangano Island.
The research examines how, through musical creation and dance, a community can
tell its history, recognize territoriality and memory, cultivate their existence, symbols
and identity. We refer to an interpretation of speeches oral language, writing,
percussive and interactions in everyday island Massangano (Petrolina-PE) and the
creation of oral / musical narratives about the production of experiences in the
territory, whose instigator agent is your Samba Véio. The merriment is configured as
the standard of the community and its people, a symbolic construction began more
than a hundred years by descendants of Indians, enslaved blacks, mestizos and
white Portuguese, this construct is given in the form of thinking, conflict, say, feel ,
create, cooperate, complexizar. These are memories that “lit up” the territoriality,
traditions and materialized in artistic and cultural creations in the Americas. The
musical production, which the residents of the denominated island of "Samba Kings”
since the first decade of the twentieth century and a posteriori “rebranded” from
“Samba Véio” reveal in his inventions, the “belonging”, his reverence for nature and
the sacred and the dynamic interactions of the place, portrays symbolically, through
their letters, drumming and dance, everyday experiential island, marked historically
also for exchanges, blends, tensions, subjectivities and significance of tactics,
cementing the formation cultural of the people. It was through the interpretation of

these narratives, which designed the present study.

Keywords: Samba Véio. Interactions. Daily. Representation. Identity.
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1 INTRODUCAO

Analisamos, nesta dissertacdo, os vinculos cotidianos no fluxo sociocultural e
seus efeitos na llha do Massangano, a partir da acao discursiva e de interacoes,
suscitadas pelas musicas produzidas pelos sambistas do Grupo Samba de Véio. As
interacdes nos fluxos sociais podem ser muito Uteis e fornecer pistas que
identifiquem o seu modus vivendi. As narrativas, presentes nas manifestacoes
culturais, sejam elas orais ou escritas, guardam, em si, informacdes sobre as
dindmicas do cotidiano, caracteristicas de suas territorialidades e sugerem sentidos.
A llha do Massangano, com o seu contexto cultural e a unidade identitaria, também
se revela como um microcosmo regional, com as singularidades peculiares da
tradicdo ribeirinha e sertaneja em aspectos como a gastronomia, a religido, crencas,
cultivo, pastoreio, linguagens, musica e danca, vivéncias cotidianas, simuladas na
producéo ludica local.

Ha de se considerar, ainda nos folguedos, as sutilezas de grupos sociais em
seus rituais religiosos, em sinais taticos de convivéncia e na resisténcia simbdlica, as
quais podem ser percebidas com maior clareza com um olhar critico e método
cientifico, portanto, uma das motivacdes para a escolha da presente pesquisa foi
fortalecer o registro sobre o Samba de Véio, como uma “escola ndo formal”’ de
narrativa musical e percussiva, que, por um século, conseguiu o que poderia parecer
improvavel, guardar e transmitir saberes e manter o folguedo ativo.

Se sO esse fato j4 seria suficiente para justificar o interesse pelas
investigacdes, as interacbes cotidianas e os sentidos da manifestacao instigaram
ainda mais a decisdo pela pesquisa, a qual jamais alimentou a pretensédo de
“encontrar um elo perdido” de comprovado valor cientifico, no Semiéarido brasileiro,
mas a de tentar interpretar e compreender sutilezas e taticas de existéncia, como
retroalimentar-se de seus discursos, interacdes, costumes e criagdes, transmiti-los e
reproduzi-los, contudo, sem o receio de redefinir taticas de convivéncia e seus bens
simbdlicos, aceitando mudangas e construindo novos saberes, sem que tenha de
abrir m&o das raizes culturais historicas.

A andlise epistemologica para o0 presente trabalho considerou essa
possibilidade contextual que conecta lagos e vinculos de convivéncia sociocultural.

Refletiu-se que focar apenas o objeto como simbologia do territério da Ilha do
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Massangano, com a sua Obvia e inerte materialidade, sem considerar as
interrelagbes e insurgéncias dos sujeitos, ndo dava completude aos objetivos da
pesquisa, como ocorre, por exemplo, em relacdo as abordagens folcloricas,
conforme, assevera Canclini (2004), nas quais 0s objetos denotam um interesse
técnico “estatico” para um fim especifico, sem explorar a dindmica dos dialogos, as
trocas e territorialidades presentes nos encontros sociais e na heranga étnico-
cultural, da qual o Brasil é prédigo. A musica e a dancga séo criacdes representativas
desse legado.

Nesse sentido, Vianna (1995) explica que dangas como O COCO € O Cucurid,
sao exemplos de manifestacbes brasileiras resultantes do encontro com o0s
africanos. Segundo o0 autor, movimentos coreograficos como as pisadas,
movimentos dos quadris, pernas e ombros sdo caracteristicas dessas dancas. Ainda
sobre as particularidades da danca, Tokarnia (2013) explica a simbologia da roda.
Para o pesquisador, ela tem um significado plural no sentido da participagéo e

também de carater ontoldgico.

A roda é o elemento ancestral da cultura africana. Tudo é feito em
roda, a roda deixa todo mundo igual, todo mundo olha para todo
mundo, todo mundo consegue trocar uma energia. Se a roda esta
aberta, a energia vai embora, se esta fechada e todo mundo esta ali
junto, a energia se mantém e faz o ritmo (TOKARNIA, 2013, p. 1).

Ao reportar-se a influéncia da danca na cultura africana, o historiador
zimbabuano Pathisa Nyathi (2015, p. 2) enfatiza que, “se hoje, a midia é a formadora
de opinides do mundo contemporaneo, as dancas outrora foram encarregadas
desse papel, e ainda o sao muitas vezes”. Para o pesquisador, elas podem se
constituir em uma forma de autocritica, sendo uma grande ferramenta para dirigir
mudancas de comportamento, tendo a vantagem de se comunicar sem esforcos,
atraves da edudiverséo.

Nyathi (2015) ainda argumenta que, nesse conjunto, as dancas se tornaram
uma peca chave na cultura local e seus simbolismos nédo apenas s&o contextuais,

como representam a visdo do mundo e ideologia dos povos que a performam.

Nao apenas o0s tons e as rimas, mas também os trajes, posturas
corporais, cores, arranjos, formas e desenhos dos instrumentos
musicais compartilham um aspecto em comum: os sentidos da
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estética africana, expressando a inter-relagdo entre a humanidade e
0 meio ambiente (NYATHI, 2015, p. 1).

A musica e a danca atuam como agentes dinamicos de comunicacdo nas
diversas culturas, exercendo um papel integrador de propor a coesdo comunitaria,
revelando, na sua estética, imaginacdo, discursos, significados e valores
comunitérios. Ao se referir as tradi¢cdes africanas e brasileiras, ndo se pode perder
de vista a influéncia lusitana. Portugal tem uma antiga tradicdo musical e dancante
que influenciou a formacao dos folguedos nas antigas col6nias e ainda € percebida
na contemporaneidade. Ela se expressa em ritmos como o fandango, a chula, as
quadrilhas, na caninha verde, na roda de Sdo Gongalo, no reisado e também no
Maracatu, um ritmo tdo mestico como o povo brasileiro.

De acordo com Filho (2011), em Portugal, as musicas tradicionais do folclore,
tanto na danga como na musica, foram sempre do gosto popular, o “Fado”, uma arte
herdada dos Mouros, com o seu lamento e o folclore tradicional em todos os cantos
de Portugal. O autor ressalta que, com isso, em seu dia a dia, 0s navegantes, 0s
colonizadores e 0os emigrantes levaram esse dom para todas as partes do mundo,

mormente, no Brasil.

Como todos sabem, sempre em eras distantes, os lusitanos
transformados em portugueses foram os reis da musica e da danca,
tanto no fado, como no folclore e na atualidade brilhando com novos
temas musicais, e da mesma forma, preservando as reliquias
musicais, no folclore espalhado por todo o pais (FILHO, 2011, p. 1).

A contribuicdo indigena também € notdria no que tange a influéncias das
festas populares do Brasil. O repertério € diverso nas celebracdes tribais em
distintas regides do pais: o Kuarup dos povos do Alto Xingu, no Mato Grosso; a
danca da onca dos povos Buroro; a Acygua dos indios Guaranys, o Buzoa dos
Pankararus e o Tore dos Kariri-xoco e Tuxa (GASPAR, 2016, p. 2).

Segundo Gaspar (2016), o indio danca para celebrar atos, fatos e feitos

relativos a vida e aos costumes.

Dancam enquanto preparam a guerra; quando voltam dela; para
celebrar um cacique, safras, o amadurecimento de frutas, uma boa
pescaria; para assinalar a puberdade de adolescente homenagear os
mortos em rituais fanebres; espantar doencas, epidemias outros
flagelos (GASPAR, 2016, p. 2).
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As praticas culturais nos territorios de povos tradicionais denotam certas
peculiaridades, como o registro feito pelo autor no texto acima. Elas expressam o
modus vivendi e faciendi que cimentam uma identidade e seus simbolos. No Samba
de Véio, o sentido simbdlico de representacédo territorial € explicito no contexto
interpretativo, no qual contam histérias do territorio, expressam visdes e sentimentos
a respeito do lugar e de pessoas no cotidiano, além de exaltarem o orgulho de “ser e
viver na ilha”. Os valores culturais dos ilhéus tornam-se, pois, recortes hibridos
“costurados” pelo fenbmeno da mesticagem iniciado no Submédio Séo Francisco, no
final do século XVI, quando as trés etnias (indios, brancos e negros) se encontram
no processo de desbravamento e ocupacgdo do territério, margeado pelo Rio Séo
Francisco, ou Opara’, na tradicdo indigena.

Diferente dos ribeirinhos da margem, os massanganos optaram por viver no
territério no meio do rio, contudo, a opcdo ndo os torna uma populagao “isolada” do
mundo, como se poderia presumir. A ilha ndo se constitui, necessariamente, em um
deserto. Oliveira (2010) desconstroi essa visdo de isolamento, presente no
inconsciente coletivo de quem nao conhece a realidade do territério. Segundo ela, a
ideia de ilha para um ilhéu ndo é a mesma que para um habitante de terra firme,
embora, de acordo com a autora, esse Ultimo continue a inventar para o primeiro um

imaginério de isolamento.

Mesmo depois da construcdo da Barragem (Sobradinho), os marujos
massanganos continuam a recusar a imagem do naufrago refugiado
numa ilha deserta e reivindicam a de um explorador, um aventureiro,
capaz de vencer distancias e transforma-las em proximidades
(OLIVEIRA, 2010, p. 37).

Essa vocacao para os deslocamentos sao registradas nos sambas. Deslocar-
se € a maneira de levar e trazer mantimentos, simbolos, noticias, saberes, e cumprir
um destino humano universal que s&o as dinamicas dos deslocamentos, numa
busca constante pelo novo. E o rio € um caminho natural, instigador de viagens.

Para os massanganos, navegar € mais que uma maneira de prover recursos

para garantir a sobrevivéncia, € uma necessidade cultural de legitimagdo da

AN

! Opara - "Opard", primeiro nome dado ao Rio S&o Francisco, que em Tupi Guarani significa rio-mar,
foi inspirado no movimento do rio para o mar, do mar para o rio (Rio Mar) (SOUZA, Katya dos Santos
Garabetti/ Pontificia Universidade Catdlica de Sdo Paulo Programa de Pés-graduacdo Educacéo:
Curriculo Revista E-Curriculum ISSN: 1809-3876. Disponivel em: http://www.pucsp.br/ecurriculum).
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identidade, uma distin¢céo fisico-geogréfica ou territorial na qual se forjou um modo
de vida. Para os povos cuja tradi¢cdo foi construida em ambientes influenciados ou
dependentes da abundancia de um recurso natural, como é a agua, a pratica da
navegabilidade € uma necessidade tdo natural quanto usar camelos no deserto.

Por esse motivo, a frase antoldgica escrita por Fernando Pessoa (1888-1935),
em um de seus poemas, e inspirada no general romano Pompeu (106-48 a.C), que,
diante dos seus marinheiros amedrontados por uma tempestade e receosos de
viajar para uma guerra, teria dito: “navigare necesse, vivere non est necesse?
(POMPEU, 106-48 aC). A expressdo tem sido interpretada de formas distintas,
contudo, em uma delas, sugere o0 conhecimento do mundo e a experimentacao
dele, enquanto lugar de criacdo e vivéncias, no qual implica riscos como o de
comprometer-se para sempre, mas que vale a pena absorver a intensidade da
existéncia, mesmo que ela seja breve, porque deslocar-se é destino do humano.

Pompeu precisava inspirar e encorajar seus homens, assim, discursou:
“‘Navegar é preciso; viver ndo € preciso”. Para quem vive na ilha, a viabilidade e a
continuidade da vida dependem primordialmente da navegacao, pois a producdo da
existéncia no territério se da a partir da dindmica dela, levando e trazendo gente e
mercadoria, habitos e saberes, como 0 Samba de Véio, que aportou na Ilha por meio
de um deslocamento fluvial e trouxe ao territorio o senhor Manoel Oliveira e, com
ele, um samba, um bem imaterial que se perpetua como simbolo de uma identidade.

A linguagem € outro aspecto bastante visivel da producédo simbdlica e no
aspecto ludico dos moradores da Ilha do Massangano. Por meio dela, os sambistas
dao mostras da importancia das interacdes no dia a dia, na producao de vivéncias e
numa forma mais elaborada de conceder-lhe visibilidade (no que se refere a criacéao
musical), em que 0s compositores locais narram, por meio dos seus sambas,
peculiaridades do territorio, discursos sobre tematicas diversificadas. Brandao (1999)
enfatiza que o discurso se configura em “tudo o que o homem fala ou escreve, isto €,

produz em termos de linguagem”.

% "Navigare necesse; vivere non est necesse" - latim, frase de Pompeu, general romano, 106-48 aC.,
dita aos marinheiros, amedrontados, que recusavam viajar durante a guerra, cf. Plutarco, in Vida de
Pompeu. Disponivel em: http://www.secrel.com.br/jpoesia/fpesso.html.



http://www.secrel.com.br/jpoesia/fpesso.html

18

Para a autora, como o texto € uma forma de concretizacdo do discurso, para
produzir ou compreendé-lo, é necessario levar em conta as suas condi¢cdes de
producdo, que envolvem ndo soO a situacdo imediata (quem fala, a quem o texto é
dirigido, quando e onde se produz ou foi produzido), mas também uma situacéo
mais ampla em que essa producado se da: que valores, que crengas os interlocutores
carregam, que aspectos sociais, historicos, politicos, que relacdes de poder
determinam essa producdo? (BRANDAO, 1999).

A presente pesquisa considerou esses fatores contextuais no processo de
criacAo musical, bem como as subjetividades do territério no processo de
investigacdo. Reitera-se, portanto, que o interesse epistemoldgico neste trabalho
nao € a contemplacéo pura e simples dos objetos ou estandartes do territério (eles
S0 ornamentos), essa postura seria simplista, mas investigar como esses
comportamentos interacionais e discursos constroem sentido, como se revelam nos
encontros do cotidiano e movem as vivéncias do lugar, como se projetam além-
territdrio e criam perspectivas de interacdo, representacdo e inclusdo, buscando
outros lacos de vivéncias que também passam a se retroalimentar, em certo grau,
do modus faciendi do territorio, significando a producédo cultural e empoderando o

modo de agir dos massanganos.
1.1 Dos capitulos

A presente dissertacdo foi dividida em quatro capitulos, a saber, priorizando
0s aspectos intrinsecos do objeto de estudo (o Samba de Véio) e como se
estabelecem relac¢des socioculturais, identitarias, simbdlicas e de representacédo a
partir do folguedo, que denotem efeitos contextuais dentro (Ilha do Massangano) e
para a exterioridade do territério (comunidades do entorno e outras regifes).
Considerou-se, na investigacao, além das questdes de ordem estrutural (histérica,
politica, econdmica), de forma mais acurada, as interagfes cotidianas da
comunidade, por meio da analise das letras das musicas, bem como dos discursos
dos moradores e outras linguagens.

No Capitulo I, € apresentada a metodologia e a abordagem tedrica, a partir
da escolha dos autores, coadunada com o objeto da pesquisa e com a base
conceitual etnografica. Optou-se, nesse sentido, pelos pesquisadores, cujas

tematicas remetessem a identidade, representatividade, simbolismo e interagdes.
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No Capitulo II, apresenta-se a llha do Massangano, aspectos relacionados a
espaco geogréfico, populacdo, economia, histéria, infraestrutura, ocupacao da terra
e unidade comunitaria. Descreve-se o que é o Samba de Véio, suas origens, ritual
do folguedo, protagonistas e significado, no que tange ao sentimento de pertenca,
taticas de carater ideoldgico e de resisténcia identitaria, 0 samba como objeto Iudico
e seu carater subjetivo.

No Capitulo Ill, aborda-se o cotidiano na comunidade, as interacbes e
territorialidades. Os sambistas narram peculiaridades do lugar, comportamentos,
costumes, memorias. Os impactos das mudancas tecnoldgicas e socioculturais no
mundo pds-moderno.

No Capitulo 1V, analisam-se as relac6es de poder e como o capitalismo, nha
contemporaneidade, influencia, com sua ideologia e politica, os territorios e a cultura
popular. O capitulo discorre, ainda, sobre as acdes de representacao identitaria dos
moradores da Ilha do Massangano e suas taticas de resisténcia simbolica
referenciadas pelo seu samba, assim como 0s sinais de reacdo e insurgéncias
simbolicas comunitéarias.

Nas Consideracbes Finais, traca-se um recorte critico da narrativa
dissertativa, a partir dos eixos tematicos destacados em cada capitulo. Considerou-
se, nessa parte, o sentimento de pertenca dos ilhéus, suas visdes do territorio e das
relacbes além/fronteiras e do significado da representatividade do Samba de Véio,

enguanto agente de incluséo e de visibilidade cultural e identitaria.
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2 CAPITULO I: CAMINHOS METODOLOGICOS E FUNDAMENTACAO TEORICA

2.1 Metodologia

Esta € uma pesquisa de base etnografica, de narrativa densa, e remete-se a
producgéo de vivéncias no cotidiano da llha do Massangano, em Petrolina — PE, e a
criacdo de simbolismos, contadas por meio do Samba de Veéio. As letras das
masicas, a percussdao e a danca do folguedo foram os fios condutores das
investigagbes, uma vez que apresentam o0s elementos discursivos de andlise,
focados na compreensao sobre simbolismo, da forma de representacao, significacéo
e modos producdo de vivéncias que se entrelacam nas interacdes cotidianas da
comunidade da llha do Massangano.

Analisamos os discursos das letras das musicas, a danca e a percussao do
Samba de Véio na perspectiva de identificar, nelas, singularidades das vivéncias no
cotidiano sociocultural no territério, especialmente no que concerne a memoaria,
historia, interacbes e aspectos simbolicos e identitarios. Na analise de discurso,
recorrendo a um conceito de Gregolin (1995), a partir dos estudos de Maingueneau
(2005), empreende-se a andlise do discurso tentando entender e explicar como se
constroi o sentido de um texto e como esse texto se articula com a historia e a
sociedade que o produziu.

O discurso € um objeto, ao mesmo tempo, linguistico e histdrico; entendé-lo
requer a andlise desses dois elementos simultaneamente (GREGOLIN, 1995). Na
presente pesquisa, investigaram-se os discursos e os entrelagamentos dos “textos”,
considerando as caracteristicas histéricas e linguisticas. Outra questdo analisada na
perspectiva da AD remete ao que Branddo (1999) afirma ser o elemento
fundamental com o qual a Analise do Discurso trabalha, o de formacgé&o ideoldgica.

Segundo a autora, “o discurso € o espago em que saber e poder se unem, se
articulam, pois quem fala, fala de algum lugar, a partir de um direito que lhe é
reconhecido socialmente” (BRANDAO, 1999, p. 7). O lugar desse estudo € a llha do
Massangano com as singularidades peculiares na forma de fazer historia, narrar as
memorias e constituir linguagens e simbolos como os que estdo presentes nas
criagBes culturais como o Samba de Véio.

A analise foi conduzida por meio de coleta de dados, através de entrevistas

abertas semiestruturadas com pessoas da comunidade (barqueiros, agricultores,
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sambistas), indagando-os sobre as motivacdes, olhares, sentimentos, intui¢des,
histérias, comportamentos que os levaram a interagir com o folguedo, nos ambientes
de vivéncia, durante as apresentacdes em atividades laborais cotidianas, nos
ensaios da manifestacdo cultural, em eventos ludicos, nas trocas de saberes,
cerimonias religiosas e atividades comerciais, nos didlogos com os visitantes da ilha.

Os recursos materiais utilizados foram: gravadores digitais, diario de campo,
maquina fotogréafica, canetas esferogréaficas e computador, indagando-os sobre suas
motivacées na vida, oficios, olhares, sentimentos, intuicdes sobre a ilha, histérias
que os levaram a ter contato com o Samba de Véio.

Foram analisadas fotografias, videos, documentarios, publicagcbes em
veiculos de comunicacdo impressos, pesquisas académicas e publicacbes na
Internet, sobre a teméatica. Considerou-se, também, o carater interpretativo do corpo

social, discursos dos sujeitos coletivos, seus fluxos de agao.

2.2 imersdo na comunidade e atores

O universo das ilhas, via de regra, causa fascinio. S8o diversas as narrativas
que as retratam, seja na histdria universal, na literatura infanto-juvenil, nos poemas,
nos relatos de viagens, na producdo cinematografica. A frase por demais repetida,
‘nenhum homem é uma ilha”, faz uma analogia sobre uma caracteristica humana
gue € a sociabilidade ou a necessidade dela, mesmo considerando que viver em
grupo implica, também, conviver com tensdes, solidariedade, conflitos, trocas,
pulsdes, simbologias, interacdes e negociacdes.

A comparacdo parece, a principio, exagerada, uma vez que remete a
elementos completamente desproporcionais e de naturezas bastante distintas,
contudo, deixa subentendido o termo “isolamento”, portanto, como a palavra, o
sentido e a compreensao da ideia a qual se quer aflorar. Esta foi uma visédo
concebida ao longo dos tempos: a ilha como sinénimo de isolamento em detrimento
da “civilizagao”. Para um ribeirinho, essa concepg¢ao ndo se sustenta, como apregoa
Oliveira (2010). A autora afirma que para um ilhéu viver na ilha significa a
possibilidade de explorar outros lugares, utilizando os caminhos fluviais, em
deslocamentos constantes, aportando, vez ou outra, para transportar mantimentos,

pessoas ou para pescar.
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O ilhéu é um “peregrino das aguas”, um contador privilegiado de histérias,
oficio que passa no tempo, de geracdo a geracdo, por depositarios que guardam,
por meio da oralidade, os registros de um legado, forjado pela invencédo da
identidade e seus simbolos. Através de leituras e conversas, 0 desejo pela pesquisa
foi ganhando contornos, e a escolha da tematica se estabeleceu quando de uma
visita a Ilha, em 2010, por ocasido de uma solenidade alusiva ao Samba de Véio
Mirim, como “Ponto de Cultura”, aprovado pelo Ministério da Cultura (MINC).

Com outras visitas esporadicas, houve um amadurecimento das
interpretacdes e o surgimento de novas interpretacdes. Uma delas sinalizava que as
manifestacbes populares dos moradores da llha do Massangano significavam
estandartes culturais que cimentam a tradicdo local e a pertenca, conferem sentido a
comunidade, porém, era mister aprofundar a pesquisa para chegar a pontos de
vistas mais assertivos. A opc¢ao por essa tematica nasceu, portanto, ndo somente
do fascinio do espaco e das paisagens do territorio dos ilhéus, mas, sobretudo, de
uma inquietacdo de carater etnografico e antropolégico: Como esses ilhéus da llha
do Massangano, um territorio tdo limitado geograficamente falando, significam suas
criacBes ludicas por meio de um folguedo, no caso especifico, 0 Samba de Véio?

Antes de planejar a pesquisa desta dissertacdo (concluida em outubro de
2015), foram feitas visitas técnicas a llha do Massangano por conta do projeto “Eu
Vim da llha,” aprovado em 2013 pelo Fundo Pernambucano de Cultura — Fundo
Pernambucano de Incentivo a Cultura - FUNCULTURA, que integra as acdes da
Fundacdo do Patrimdnio Histérico e Artistico de Pernambuco — FUNDARPE. Na
ocasiao, foram feitos contatos com os educadores, servidores publicos, alunos da
Escola Municipal Santo Antonio e também com alguns moradores da ilha, dentre
eles, Dona Amélia Oliveira, Maria Francisca Claro e Raimunda Sol Posto.

Percebeu-se, de antemao, a participacdo ativa das mulheres na comunidade
com protagonismos na educacdo formal e informal, nas atividades laborais, na
politica e na formacao cultural do territério. Em maio de 2014, como parte do projeto
do Funcultura, foi vivenciada a produgao de uma cartografia social, a qual, orientada
pelo professor/Doutor da Universidade do Estado da Bahia — UNEB, Juracy
Marques. Participaram algumas representacfes da comunidade em faixas etéarias
diferentes. Na ocasido, realizaram-se rodas de conversa, entrevistas e a construcao
de um mapa da ilha, feito com a colaboracdo de estudantes. A acdo mostrou-se

relevante no exercicio de socializacdo e atuacao coletiva e na coleta de informacdes
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sobre a comunidade. A oportunidade também permitiu uma aproximagdo com 0s
moradores, facilitando, posteriormente, o desenvolvimento da pesquisa.

Em janeiro de 2014, quando se deu o inicio da pesquisa, havia estabelecido
contatos na ilha, afinado as relacbes interpessoais e ampliado o leque de
informantes. As informagbes colhidas com os professores e alunos facilitaram o
acesso as fontes principais e, através delas, descobriu-se novas possibilidades nao
s6 de pessoas, mas de cenarios de producdo de vivéncias e de pormenores sobre
os fluxos socioculturais e do delineamento de um contexto. Havia a disponibilidade
de um planejamento com datas, locais, pessoas, roteiro e a agao a ser executada,
cujo inicio era 12 de janeiro de 2014 (data em que concluimos o planejamento) e
final em 30 julho) de 2015 (quando a pesquisa deveria estar concluida e pronta para
a escrita), porém, na medida em que novas informacdes iam surgindo, tornava-se
necessario ajustar o calendario e os horarios.

Era preciso fazer os ajustes sem perder o foco no planejamento e sem alterar
as datas para ndo comprometer o resultado. No dia 11 de fevereiro de 2014,
aportamos na ilha com material de entrevista (caneta esferogréfica, caderno de
anotagOes, gravador digital, telefone celular e um microcomputador portétil). Um
agendamento havia sido feito com Dona Amélia Rodrigues e com Maria Francisca
Claro, ambas liderancas locais. A primeira do Samba de Véio e a segunda da
Escolinha Mirim do Samba de Véio. A entrevista com Dona Amélia estendeu-se uma
hora a mais do previsto. E que apds a entrevista ela havia nos preparado uma
surpresa: trouxe cinco criancas do Samba de Véio Mirim para uma rapida
apresentacao.

A partir daquele momento, houve a percepcdo de que, num processo de
pesquisa, € imprescindivel “preparar” os sentidos para o que também ndo esta
visivel ou informagBes que poderdo surgir no percurso, as quais ndo estavam no
roteiro, como ocorreu com o estudante Wedson Oliveira (2014), que ouvia o0 Samba
de Véio na casa da avo e chamou a atencéo da equipe de pesquisadores do projeto
Pertencer - Eu Vim da llha, do Funcultura, que se encontrava na llha do
Massangano.

Dentre os principais atores que permearam 0O processo de convivéncia no
transcorrer da pesquisa, podem ser enumerados: Dona Amélia Oliveira, lider
comunitaria e “matriarca do Samba de Véio”; Maria Francisca Claro, sambista e

coordenadora da Escolinha Samba de Véio Mirim; Wedson Oliveira, estudante e
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neto de Amélia Oliveira; Raimunda Sol Posto; ex-vereadora e lider comunitaria;
Alexandre Ferreira da Silva, agricultor; Roberto Ubaldo, barqueiro; Cétia Cilene
Cardoso, professora de lingua portuguesa da Escola Municipal Santo Antonio;
Aparecida Oliveira, enfermeira e filha de Amélia Oliveira. Percebeu-se que fora do
territério outras pessoas poderiam contribuir com o trabalho, tendo em vista que ja
haviam tido experiéncias com a comunidade, anteriormente. Foram os casos do
produtor cultual Chico Egidio e a professora Mestre em Lingua Portuguesa,
Elisabeth Moreira. As conversas e as leituras feitas em torno de seus escritos e
produgbes auxiliaram, sobremaneira, na compreensdao do modo de ser da
comunidade.

Planejou-se, portanto, um semestre de pesquisas, com visitas semanais
regulares a ilha. Definimos entrevistas mais longas com cinco informantes (mais
centrais) e outras dez com informantes, cujas indagagdes estiveram numa posicéo
mais aleatdria no que tange ao objeto da pesquisa ou a tematica.

Os nomes dos informantes, bem como locais de acesso, pormenores da
atividade laboral, disponibilidade e representatividade foram levantados,
principalmente na Escola Municipal Santo Antdnio, mas ja havia uma pré-lista no
trabalho de levantamento de dados feitos com produtores culturais de Petrolina (PE)
e Juazeiro (BA), na Prefeitura Municipal de Petrolina e na leitura de trabalhos
dissertativos, como no trabalho apresentado em 2010, por Marcia Oliveira da
Nébrega, na dissertacdo “O Samba € Fogo”. Fluxos corporais e a nocado de
existéncia na llha do Massangano.

Um outro aspecto a considerar é que a populacdo j4 estava habituada a
presenca de pesquisadores no territério. Havia uma demonstracdo de atencédo e
colaboracdo peculiares. Nao foram registrados contratempos que pudessem
comprometer o0 andamento da pesquisa. Procurou-se, portanto, respeitar o “tempo e
0 espago” dos informantes, expondo com antecedéncia e por meio de
documentacédo (ver anexo), 0s objetivos da pesquisa, possiveis riscos ou beneficios
para a comunidade, assim como a instituicdo de pesquisa pela qual estava sendo
referendada.

Utilizando-se da entrevista aberta semiestruturada, anotando de forma padrao
as informacoes, fazendo fotografias e averiguando outros registros escritos e orais,
conseguimos organizar um arquivo denso, o qual ndo foi possivel registrar nesta

dissertacédo, em virtude das limitagdes de espaco, contudo, selecionou-se parte dele,
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obedecendo aos critérios e a adequacao dos assuntos tratados, 0s quais estivessem
de acordo com o objeto da pesquisa ou com o conteudo tedrico, pré-selecionado.

A estratégia usada foi a de buscar compreender os aspectos do ser (quem é o
ilnéu?), bem como aspectos sobre a representacdo (0 que deseja representar) sobre
as razbes e sentidos do Samba de Veio (0 que o0 seu objeto simboliza enquanto
manifestacdo cultural e como opera essa representacdo simbdlica no cotidiano do
territdrio?). Investigavamos, ainda, pontos de vista dos entrevistados sobre
comportamentos, visdes de territorialidades, sensibilizacdes, formas de socializacao
e memoria.

No caderno de anotacdo de campo, definia-se um padrédo de procedimentos
gue obedecia a seguinte ordenacdo: 1. data; 2. horario de saida e previsdo de
chegada; 3. Informantes; 4. recursos utilizados; 5. modalidade de acdo a ser
executada; 6. estratégia de execucao; 7. conteudo disponibilizado e 8. roteiro. Ao
retornar do campo, estabelecia outra esquematizacdo de organizacdo do material
coletado. Separavam-se as anotacfes de acordo com o processo divisorio do
projeto. Exemplo: a) Introducéo; b) Metodologia; c) Aspectos temporais e espaciais,
4. Fator histérico-sociologico; 5. Aspectos interacionais e 6. Simbolismo.

Num desses roteiros, anotou-se, no dia 22 de maio de 2014, o seguinte:

. Roteiro da Pesquisa;

. Data — 22 de maio de 2014,

. Destino — Ilha do Massangano;

. Acdo — Entrevistas com informantes;
. Horério de chegada na ilha: 8h;

. Horério de saida da ilha: 14h;

. Transcrigédo das entrevistas;

. 23 de maio de 2014;

O~NO OIS WN P

2.3 Descricdao das atividades na llha do Massangano

Chegamos ao ponto de embarque na comunidade de Tapera, por volta das
8:30h (oito horas e trinta minutos), vindos de Petrolina-PE (sede do municipio).
Tomamos a embarcacédo as 08h45min e chegamos no ponto de embarque da ilha as
9h05min (nove horas e cinco minutos). Ja no territorio da ilha (15 km da sede), nos
dirigimos imediatamente a residéncia da primeira entrevistada, Dona Amélia Oliveira,
78 anos, moradora da ilha e lider do movimento Samba de Véio. Comegamos a

conversar as 9h15min (nove horas e quinze minutos).
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Cumprimentamos a entrevistada, que nos recepcionou na porta de sua
residéncia e nos convidou a sentar. Um pequeno problema técnico do gravador
atrasou o trabalho em 40 minutos (quarenta minutos). Havia sido reservada uma
hora para conversar livremente com a entrevistada, para sO0 depois iniciar a
entrevista, e tivemos que ampliar a previsdo do tempo. Iniciamos a entrevista as
10h. Com uma temperatura em torno dos 40 graus, a entrevistada nos conduziu ao
quintal da casa, ao ar livre, na sombra das arvores frondosas. Iniciamos a entrevista.
Passamos duas horas e meia com a informante. O trabalho terminou as 12h30min.
Ouvimos, ainda, trés criancas do Samba de Véio Mirim.

Em seguida, dirigimo-nos a residéncia de Francisca Claro. Até a casa dela,
foram percorridos cerca de 400m (quatrocentos metros). No percurso, fizemos
algumas fotografias da comunidade. Chegamos a residéncia da informante as
12h55min. Em virtude de questdes de ordem particular da entrevistada, nao ficamos
muito tempo com ela (apenas 50 minutos). Contudo, fizemos a primeira parte da
entrevista e agendamos uma préxima. Encerramos a atividade as 13h15min (treze
horas e quinze minutos).

Despedimo-nos da informante e retornamos a casa de dona Amélia Oliveira,
onde agendamos uma segunda entrevista.

Deslocamo-nos, entédo, ao ponto de embarque na ilha. A travessia do rio, em
barco a motor, até as imediagcdes da Agrovila Massangano, durou apenas 10
minutos. Do ponto de embarque até a sede do municipio, foram exatamente 15
quilémetros, registrados pelo velocimetro do veiculo.

A transcricdo do material gravado ocorreu no dia seguinte (23 de maio de
2014). A entrevista se pautou em conhecer, “principalmente”, o cotidiano do lugar.
As entrevistadas responderam as perguntas previamente organizadas. Levaram em
conta, ainda, aspectos da infancia, acontecimentos histéricos e de memoria,
simbolos, modos de vida no territorio, identidade, linguagem e producao cultural

local.

Petrolina, 22 de maio de 2014.
As 15h30min

José Sebastido Menezes da Silva
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Atendendo as orientac6es de tedricos como Latour (2012), a respeito dos
fluxos socioculturais, complexidades e invisibilidades, procurou-se n&o perder de
vista informacfes, as quais nem sempre aparecem na superficialidade dos
discursos, mas nas sutilezas das interacdes cotidianas, “nas entrelinhas” das falas,
gestos e comportamentos, como numa indagacdo feita a Dona Amélia Oliveira
(2014), sobre quem escrevia as musicas do samba. Ela respondeu que ndo sabia.
“‘Era o povo da ilha”. No momento, ndo se compreendeu a resposta. Houve uma
longa pausa e indagamos novamente: “Dona Amélia, quem compde as musicas do
samba?” E ela insistiu: “Nao sei”. Na entrevista seguinte, com Maria Francisca Claro
(2014), ela riu e respondeu-me: “Dona Amélia. Ela faz a maioria delas”. Maria
Francisca prosseguiu: “Essa dona Amélia...”. Conversando com Francisca, fizemos a
seguinte interpretacdao: Dona Amélia ndo sabe ler e s6 assina 0 nome.

A resposta dela, segundo Maria Francisca Claro, pode revelar, justamente,
isso. A pergunta foi: “Quem escreve as letras do samba?”. Como ela ndo escreve,
mas apenas compde em “voz alta” ou oralmente, ndo quis se comprometer com o
fato de que “escrevia’. Sao sutilezas como essas que ndo podem se perder no
processo de imersao da pesquisa.

Foram feitas 15 vistas a Ilha do Massangano em ocasifes normais de rotina
(pesquisa e entrevistas), reunides na comunidade, festividades, atividades
educativas ou socioculturais na Escola Municipal Santo Antbénio, incursdes ao
interior da ilha, visita ao Cemitério das Alminhas, Igreja Catélica, Creche Nova
Semente, Terreiro de Candomblé, areas de cultivo de frutas e rocados de
hortigranjeiros, pontos de embarcacéo de pescadores, comunidades circunvizinhas,
como Barrinha da Conceicdo e Agrovila do Rodeadouro. Foram produzidas 17
entrevistas (posteriormente, selecionadas para registro na dissertacdo). A selecéo
pautou-se pelo aspecto qualitativo do contetdo, o qual se coadunava com a
abordagem coerente, critica e tedrica do objeto da pesquisa, “0 Samba de Véio”, por
meio das suas narrativas cantadas.

Deu-se especial atencdo em identificar o objeto da pesquisa e sua analise
critica, evitando as “pré-nocbes” e “convicgdes baseadas apenas em tradigbes
folcloricas ou idealistas”. Nesse sentido, Canclini (2004) faz uma critica as
estratégias metodoldgicas que fazem investigacbes baseadas num historicismo
idealista, reduzindo as pesquisas a testemunhos de uma memoria que supdem Uutil

para fortalecer a continuidade historica e a identidade contemporanea.
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O autor afirma que ha, no ambito das pesquisas, uma reformulagdo do popular
tradicional, a qual ocorre na autocritica de alguns folcloristas em novas pesquisas de
antropologos e comunicologos, permite entender de outro modo o lugar do folclore
na modernidade. E possivel construir uma nova perspectiva de andlise do
tradicional-popular, levando em conta suas interagdes com a cultura de elite e com
as industrias culturais (CANCLINI, 2004).

A abordagem do autor, aqui, diz respeito a perspectiva epistemoldgica, sobre
como os pesquisadores podem e devem vislumbrar as manifestacbes populares a
partir de novos olhares que salvaguardem o ineditismo e as conexfes comunitarias
e dos vinculos dessas com outros espacos de convivéncia, semelhante ao que
ocorre com as dinamicas e territorialidades da llha do Massangano e do
estabelecimento de relacdes sociais no interior da ilha e do territorio para fora.

A pesquisa em si, a despeito dessa imersao em diferentes fontes de
informacao, tratou da analise das letras do samba, a partir dos seus discursos, como
o folguedo é retratado do ponto de vista da identidade, das interacdes e

territorialidades no cotidiano da Ilha do Massangano.

2.4 Etnografia — conceito e aplicacdo na presente pesquisa

Geertz (1989) afirma que, se vocé quer compreender o que € a ciéncia, deve
olhar, em primeiro lugar, ndo para as suas teorias ou as suas descobertas, e,
certamente, ndo para 0 que 0s seus apologistas dizem sobre ela; vocé deve ver o
que os praticantes da ciéncia fazem. Segundo ele, 0 que os praticantes fazem é a
etnografia. E € justamente ao compreender o que é a etnografia, ou, mais
exatamente, o que é a pratica da etnografia, que se pode comecar a entender o que

representa a analise antropolégica como forma de conhecimento.

Essa ndo é uma questdo de métodos. Segundo a opinido dos livros-
textos, praticar a etnografia é estabelecer relacdes, selecionar
informantes, transcrever textos, levantar genealogias, mapear
campos, manter um diario e assim por diante. Mas, ndo sdo essas
coisas, as técnicas e 0s processos determinados, que definem o
empreendimento. O que o define é o tipo de esforco intelectual que
ele representa: um risco elaborado para uma “descricdo densa’

(GEERTZ, 1989, p. 4).
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Ao transferirmos esse pensamento para a realidade dos moradores da
llha do Massangano, intuimos que o autor corrobora a pista, a qual tentamos nao
perder de vista, no que se refere ao Samba de Véio: o folguedo como um agente
também de poder simbdlico, que suscita a acdo social e contribui com sua
significagc&o, por meio de taticas de inclusdo social e visibilidade cultural.

Bogdan e Biklen (1994), baseados nos estudos do filosofo Gilbert Ryle (1900-
1976), afirmam que a etnografia consiste numa descricdo profunda. Os autores
explicam que, quando se examina a cultura com base nessa perspectiva, 0
etnografo depara-se com uma série de interpretacdes da vida, interpretacées do
senso comum, que se torna dificil separar umas das outras. Os objetivos do
etndgrafo sdo, portanto, de aprender os significados que os membros da cultura tém
como dados adquiridos e, posteriormente, apresentar o novo significado as pessoas

exteriores a cultura. O etndgrafo preocupa-se, essencialmente, com as

representagoes.

E o recurso ao conceito de cultura, independentemente de sua
definicdo especifica, como principal instrumento organizativo e
conceitual da interpretacéo de dados que caracteriza a etnografia. Os
procedimentos etnograficos, ainda que semelhantes ou quase
idénticos aos utilizados na observacdo participante, baseiam-se, de
fato, num vocabulario diferente, tendo-se desenvolvido igualmente
em especialidades académicas diferentes (BOGDAN; BIKLEN, 1994,
p. 83).

Os aspectos metodologicos sdo focados na compreensdo das praticas de
representacao, significacdo e producao, bem como vivéncias da comunidade da llha
do Massangano, que ndo se restringem apenas ao seu folguedo mais conhecido,
que € o Samba de Véio. Consideram-se, também, na anadlise, outras formas de
protagonismo simbdlico no seu contexto sociocultural, como: a festa de Santo
Antdnio, de Sao Sebastido, Cosme e Damido (Cosminho), Candomblé, Penitentes e
Alimentadeiras de Almas, S&o Gongalo e Festa de Reis.

As consultas tedricas para esta pesquisa basearam-se, principalmente, em
autores cujas abordagens criticas se debrugcavam nos estudos a respeito das
interagbes, cultura, representacbes, identidade, simbolismo, cotidiano,
contextualizacdo, memoaria, pertencimento, historia, narrativas e musica. Ao longo da
dissertacdo, elas foram sendo registradas como suporte argumentativo dos

conteudos, a medida que se enxergava “coeréncia textual” e sentido na construcao
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de ideias. A analise dissertativa deste estudo baseou-se nos estudos de Canclini
(2004), que, em Cultura Hibrida, critica o “purismo” nas manifestacées culturais,
destacando as experiéncias latino-americanas e sua miscigenacéo, do mesmo modo
que a tradicdo como fator de inventividade e legitimador do presente.

Por sua vez, Boaventura de Sousa Santos (2013) avalia como 0s grupos
culturais “sufocados” pelo poder hegemoénico ainda dao sinais de resisténcia por
meio de suas taticas, Morin (1988) reafirma, ainda, a multidimensionalidade e a
complexidade humanas. Reafirma a capacidade humana de criar, realizar e sentir,
expressas no que denominou de homo faben, ludens, economicus e mythologicus. O
autor assevera, também, uma necessidade nesse ser humano complexo na
contemporaneidade: a de utilizar-se dessa poténcia cognitiva para ver melhor e
reagir, diante de um mundo ameacado pela desumanidade.

Duvignaud (1982) e Durkheim (1896) ressaltam, nas manifestagdes culturais,
o carater ludico, peculiar, simbdlico e também transgressor das normas sociais. Para
0 autor, € nas festas que esse carater se manifesta, considerando que ha maior
possibilidade de espontaneidade no comportamento.

No que concerne ao cotidiano, Lukacs (1989) explica que “a vida cotidiana” é
insuprimivel, ela forma parte intrinseca da vida de homens e mulheres. Para o autor,
sem ela, & impossivel pensar a existéncia do ser social, pois a cotidianidade é
caracteristica de cada periodo e contexto histérico (MONTANO; DURIGUETTO,
2012, p. 99).
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Figura 1 - Apresentacdo do Samba de Véio | (2013)
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Fonte: Charles Guedes (2015)

Avaliou-se, neste estudo, que as narrativas imaginativas exercem papéis taticos
essenciais no cotidiano da comunidade da llha do Massangano, concedendo-lhe
sentido identitario. Elas falam das interagdes, territorialidades, do pertencimento, das
singularidades num processo de formacao do ethos territorial.

O Samba de Véio, para a maior parte da populacdo de Juazeiro e Petrolina,
ou turistas, € uma manifestacéo cultural de uma ilha fluvial, mas, para quem convive
por mais tempo no cotidiano dos ilhéus, aprende que ha na danca um sentido que
transcende a diversdo pura e simples. Ha, nos seus rituais de iniciacao, algo que sé
o sentimento de pertenca dos seus integrantes sabe compreender em sua
totalidade. O Samba, para eles, é cultura, identidade, terapia, diversao, mas também
poder. Um poder simbdlico, mas que fortalece os moradores, concedendo-lhe
distincdo no modo de ser, produzir vivéncias, encantar por meio da criacdo e
revigorar 0s espiritos.

Os sambistas guardam na memoria as histérias contadas de geracdo a
geracao, desde a ultima metade do século XIX. Ndo arquivaram muitos documentos,
nao guardaram escrituras sobre a trajetdéria do samba, ndo alimentam polémicas
sobre onde o samba nasceu, ndo sabem nem de forma precisa quando o folguedo
chegou ao territorio, no entanto, reconhecem que “igual ao samba da ilha, s6 mesmo
na ilha”.

O sujeito sambista independe de sua posi¢éo social na comunidade, investe-

se de poténcia quando estd na roda de samba. A cada rodopio, envia uma
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mensagem e ela sugere a liberdade de movimento e de alma, em que o homem e a
mulher brincantes, em perfeita harmonia com a natureza, esquecem por algum
momento do labor, das dores, das brutalidades e diferencas da vida para
experimentar o lidico efémero. E a catarse massangana do ser e de suas
possibilidades de experimentar e ser experimentado no mundo.

Na llha do Massangano, ser e pertencer implica, aos sujeitos, mais do que
integrar um grupo social ou uma manifestacao cultural, uma acédo e o exercicio de
um protagonismo coletivo do valor humano e de sua capacidade criativa, de
disseminacgéo informativa, tecnoldgica, interagcdo e troca de saberes sistematizados
ou de cunho popular, mas em busca de um objetivo: fortalecer o processo de
emancipacao a partir de suas territorialidades constituidas, os sentidos do lugar e de
sua producéao de vivéncias, concedendo-lhes visibilidade social, cultural e condi¢des
de coexisténcia.

Os sentidos evocados pelos moradores resultam, pois, de interagdes simples
e complexas dos atores sociais, elas podem ser individuais ou coletivas, exercidas
nos fluxos comunitarios locais ou fora deles, podem surgir nas pescarias ou
travessias diarias dos barqueiros, nas conversas vespertinas dos idosos, nas
brincadeiras das criancas, durante as colheitas de verduras dos rogcados, ou no
beneficiamento de mandioca na casa de farinha, nas despedidas de moradores
rumo a outras terras, no retorno a ilha de outros tantos, nos enterros de criancas no
“Cemitério das Alminhas ou dos Anjinhos”, na rotina dos trabalhadores rumo as
fazendas de agricultura irrigada, e nos encontros comunitarios mais plurais
(folguedos).

As interacbes criam os sentidos, que se transformam em narrativas
“cantadas”, com o auxilio do recurso percussivo, suportes e estimulos para a danca.
O Samba de Véio, principal manifestacdo e protagonista sociocultural da ilha, é um
agente que instiga a sociabilidade, as territorialidades e a acdo dialdgica. A
identificacdo do samba com a comunidade pode ser compreendida quando se faz
qualquer pergunta a respeito do territério, seja de forma direta, numa conversa
informal, nas entrevistas em meios de comunicacdo, ou através de pesquisa na
plataforma Google, na Rede Mundial de Computadores. Em qualquer situacgéo, a ilha
se confunde com o samba e vice-versa. Falar da llha do Massangano é falar de

samba.
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Os sentidos, aqui, revelam também, os aspectos da subjetividade em que a
religido e a espiritualidade estdo representadas no contexto como partes
preponderantes na histéria do povo da ilha. Abordar esses aspectos nao significa
dizer que, aqui, prepondera uma tradicdo “pura” ancestral dos descendentes de
indios e negros, segundo as quais os moradores da ilha se dizem descendentes em

sua maioria.
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3 CAPITULO 2 - A ILHA DO MASSANGANO

A llha do Massangano localiza-se no municipio de Petrolina, estado de
Pernambuco, no Sertdo do Rio Sdo Francisco, na margem esquerda do manancial.
Distante 15 quildmetros da sede, limita-se com a Ilha do Rodeadouro. Na margem

direita, situa-se o municipio de Juazeiro, na Bahia.

Com a relocacdo do pessoal que vivia préximo ao lago de
Sobradinho, algumas familias vieram residir na llha do Massangano
por ndo terem para onde ir ou por ndo desejarem ser reassentadas
em lugares distantes de parentes e amigos. Dessas familias, uma
delas possuia terras no lugar — heranca de familiares — Dai aproveitar
a situagdo e ficar no lugar. Plantar, construir uma nova vida
(AQUINO, 2004, p. 16).

O territério configura-se como um microcosmo de interacfes, habitada por
150 familias, distribuidas em cinco quildbmetros quadrados de &rea, cuja populacéo,
de cerca de 750 pessoas, convive num ambiente com caracteristicas mais rurais do
gue urbanas. A infraestrutura € deficiente e os modos de vida sédo simples, baseados
no campesinato, na pescaria, na comercializacdo de alimentos e de bebidas, no
transporte fluvial de pessoas e nas mercadorias e no aluguel da méo de obra local
aos produtores da &rea irrigada.

Segundo Aquino (2004), durante o século XIX, houve uma disputa politica
entre as provincias da Bahia e a de Pernambuco pela posse das ilhas do Submédio
Séo Francisco, sendo que Pernambuco conquistou o direito de posse da Ilha do
Massangano. Essa disputa ocorreu durante o Primeiro Reinado (1822-1831).
Segundo a pesquisadora, até o primeiro reinado, Pernambuco tinha uma maior
extensdo de terras no Médio S&o Francisco, seus limites ao sul era o rio Carinhanha
que, hoje, faz as divisas entre Minas e Bahia, e ndo o atual marco: O Pau da
Historia, nas proximidades de Petrolina (PE). Ela cita Neves (1988), para corroborar
a informacédo, acrescida de outra sobre o costume de se referir a certas direcdes

geograficas por topbnimos.

Agueles topbnimos (banda da Bahia e banda de Pernambuco) se
perpetuam na tradicdo oral ao longo de muitas décadas depois de
1824, data em que Pernambuco perde grande extensao de terras a
margem esquerda do Médio Sao Francisco (NEVES, 1988, p. 175).
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Aquino (2004) afirma ainda que ha registros sobre a ocupacao do territério
para a exploragdo, por volta de 1830, quando um fazendeiro de nome Joao
Massangano anexou a ilha a sua propriedade, a oeste de onde, atualmente, esta

localizado o centro de Petrolina e o Bairro Cohab Massangano.

Com a relocacdo do pessoal que vivia proximo ao lago de
Sobradinho, algumas familias vieram residir na llha do Massangano
por ndo terem para onde ir ou por ndo desejarem ser reassentadas
em lugares distantes de parentes e amigos. Dessas familias, uma
delas possuia terras no lugar — heranca de familiares — Dai aproveitar
a situacdo e ficar no lugar. Plantar, construir uma nova vida
(AQUINO, 2004, p. 16).

A autora cita Andrade (1988), o qual afirma que

no século XVI os currais de gado se estendiam pela margem direita
do Rio S&o Francisco apontando que o homem branco chegava com
gado, escravos, agregados e se instalava nas ribeiras mais férteis,
construia casas, levantava currais de pau-a-pique e soltava o gado
no pasto (ANDRADE, 1988, apud AQUINO, 2004, p. 174).

A autora afirma que uma das formas de ocupacdo da ilha foi por
arrendamento, pois os moradores nao tinham titulos de propriedade, assim,
agregaram-se a comunidade em formacdo (AQUINO, 2004). Outras ocupacdes
ocorreram por habitantes das duas cidades, Petrolina (PE) e Juazeiro (BA),
residentes temporarios. Alguns sdo proprietarios de terras nas ilhas, mas vivem e
trabalham nas cidades e vém, geralmente, nos fins de semana. Outras pessoas se
instalaram na ilha por conta dos plantios de hortifrutigranjeiros, como, por exemplo,
os produtores de cebola, mandioca, ou para cuidar de pequenos rebanhos de

animais bovinos pertencentes a familiares (AQUINO, 2004).
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Figura 2 - llha do Massangano — Petrolina (PE) - Fotografia por satélite
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Fonte: Google Earth (InternetMatriz/ http://maps.google.com/ 2010)

No processo de investigacdo desse fato, procurou-se avaliar, na histéria do
latifandio no Brasil, quais eram as politicas e leis relacionadas a questédo fundiaria a
partir da primeira metade do século XIX, quando se tem informacfes da ocupacao
da Ilha do Massangano. Deparou-se, entdo, com a Lei de Terras de 1850, a qual
ndo deixa dudvidas sobre as estratégias das elites agrarias em manter a logica
patrimonialista, tipica do colonialismo, ocupando-se do maior nimero de areas,
utilizando-se de estratégias de ordem politica, ideolégica e da perpetuagcdo da
excluséo e do status quo, cujos reflexos sao sentidos na atualidade.

A lei, sancionada por D. Pedro Il durante a segunda metade do Império,
privilegia e facilita o acesso para as elites (j& beneficiadas pela estrutura
socioeconémica do patriarcado) e dificulta a possibilidade de aquisicdo pelos mais
pobres, especialmente de familias de negros, indigenas e brancos pobres, mesmo
as que alcangaram a condi¢cdo de “homens e mulheres livres”. Quando se analisa o
que ocorreu no século XIX e a situacao atual dos habitantes da llha do Massangano,
compreende-se a preocupacgdo das familias e de seu desinteresse em reconhecer-
se como povo remanescente de quilombolas.

A questdo nao estaria exatamente no desinteresse pelo reconhecimento de
uma condi¢do de remanescentes de quilombola, mas na possibilidade de perda do
patrimdnio herdado por ancestrais, como ocorrera no passado, em que 0S negros



37

eram alijados das terras ocupadas pelas oligarquias, a exemplo da comunidade de
Barrinha da Conceicdo, um antigo quilombo e, na atualidade, um povoado do
municipio de Juazeiro (OLIVEIRA, 2010).

3.1 Terra de pretos

Segundo Leite (2000), apOs a assinatura da Lei Aurea, em 1888, abolindo a
escravatura do Brasil, houve, ndo por acaso, uma desqualificacdo dos negros, ao
tempo em que os lugares que habitavam, entre eles muitos quilombos, também
denominados de “terras de preto”, ndo recebiam atencao por parte do poder publico
e, como agravante da situacdo, varias outras pessoas Ou grupos incorporavam
essas areas de terras aos seus dominios com o aval do proprio Estado, legitimando-
as. Leite (2000) explica que essa expropriagdo ocorria constantemente, pois, no
Brasil, a cor da pele era fator determinante para ser proprietario de recursos
naturais, como a terra. Tudo estava respaldado pela lei, conforme esclarece a

pesquisadora:

Ja na primeira edi¢cdo da legislacdo de 1850, exclui os africanos e
seus descendentes da categoria de brasileiros, situando-os numa
outra categoria separada, denominada ‘libertos”. Desde entao,
atingidos por todos os tipos de racismos, arbitrariedades, violéncia
gue a cor da pele anuncia — e denuncia — o0os negros foram
sistematicamente expulsos ou removidos dos lugares que
escolheram para viver, mesmo quando a terra chegou a ser
comprada ou foi herdada de antigos senhores através de testamento
lavrado em cartério. Decorre dai que, para eles, o simples ato de
apropriacdo do espaco para viver passou a significar um ato de luta,
de guerra (LEITE, 2000, p. 335).

Figura 3 - Mapa dos transitos da Illha no tempo das embarcacdes
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Fonte: Marcia Oliveira (2010, p, 26). Matriz retirada do http://maps.google.com/ em
julho de 2010.

Nesse sentido, Oliveira (2009) explica que a denominacgao “terras de preto”
também fora utilizada nas comunidades que margeavam o Submédio Sao Francisco.
Ela cita os casos de Barrinha da Conceicdo (Juazeiro-BA) e a propria llha do
Massangano. Ambas foram habitadas por escravos ou ex-escravos e indios (Ilha do
Massangano). Ocorreu que um quilombo fora formado em Barrinha da Conceigao,
lugar conhecido por ser um bom local de pescaria e com uma “barreira natural” de
pedras que faciltava a pescaria e a protecdo dos moradores quando eram
ameacados pelos fazendeiros brancos, interessados nas terras do quilombo.

Quando os conflitos se tornavam mais serios, 0s negros se deslocavam para a
llha do Massangano, que era utilizado como lugar de fuga e esconderijo. A
informacdo da autora sobre os fluxos regulares dos negros de Barrinha da
Conceicdo (Juazeiro-BA) para a llha do Massangano indica que 0s primeiros
habitantes da ilha s&o de origem baiana, embora a ilha pertenca, do ponto de vista
jurisdicional, ao Estado de Pernambuco e, portanto, esteja ligada ao territério de
Petrolina (PE). Os deslocamentos e travessias na direcdo do municipio
pernambucano s6 passam a ocorrer, com maior intensidade, a partir da segunda
metade dos anos 1980.

Um aspecto a considerar a respeito desses fluxos pelas ilhas e de partida e
retorno para Barrinha da Conceicédo, Ilha do Massangano e Vila do Rodeadouro,
contribuiu para fortalecer os lacos culturais e identitarios dos negros, tendo em vista
a expressao utilizada pelos moradores das trés comunidades “um povo s06”,
abordada por Oliveira (2010) ou “um povo de pretos”, conforme o préprios
massanganos se autointitulam. No Rodeadouro ha, inclusive, um outro grupo de
Samba de Véio.

Para Dahas (2014), desde o estabelecimento das Capitanias Hereditarias, a
empresa colonial foi centralizando a administracdo e reformulando seus
instrumentos de controle dos territorios das populacdes indigenas e dos conflitos de
terra — entre colonos e posseiros, por exemplo -. O autor salienta que a
independéncia do Brasil, a instituicdo do sistema republicano e a transicdo da
ditadura civil-militar de 1964 para a democracia, ao longo de quase cinco séculos,
trouxeram inUmeras mudancas ao pais, mas nao foram suficientes para alterar a

desigualdade de sua estrutura fundiaria original.
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Ele argumenta que

Uma brecha nesse quadro se deu com o decreto de 25 de novembro
de 1808, que permitiu a doagéo de lotes aos estrangeiros residentes
na colonia, e definiu o conceito de imigrantes estrangeiros em um
pais, para nele encontrar trabalho e com a intencdo presumida de
estabelecer-se (DAHAS, 2014, p. 87).

E complementa:

Em 1850, a compra se tornaria a Unica forma de obtencado da terra,
vista agora como propriedade privada, e todas as regulacbes até
1930 levariam em conta o imigrante. Ironicamente, o Unico marco de
ampliagdo das possibilidades de acesso a terra até meados do
século XX foi voltado aos estrangeiros (DAHAS, 2014, p. 87).

Nos ultimos anos, as representacfes dos povos tradicionais trabalham na
perspectiva de unificar os pleitos, como afirmou o lider da via campesina no Brasil,
Jodo Pedro Stédile (2015). Os elementos-chave no modelo que negociam o0s
movimentos sociais sdo: a reforma agraria, o fortalecimento da agricultura familiar, a
demarcacao das reservas indigenas e de terras dos descendentes de homens e de

mulheres escravizados no Brasil. Stédile, afirmou que

O Brasil precisa urgentemente reorganizar seu modelo de producéo
rural e deixar de incentivar os latifindios destinados a producado de
matérias-primas de elevada demanda no exterior como soja, milho,
carnes, aglcar e etanol, entre outras (STEDILE, 2015, p. 1).

No que concerne aos aspectos identitarios e da capacidade de deslocamento,
Oliveira (2010) afirma que o que importa para o povo da ilha do Massangano é
manter-se em fluxo — sem que isso afrouxe as relacdes que os fazem componentes
de “um povo sO” -, ou seja: ainda que o fluxo de pessoas tenha se deslocado das
aguas para a terra, a llha do Massangano segue sendo para seus habitantes um
territdrio em expanséo — assim como deve ser seu povo e eles préoprios -. Em outras
palavras, para um massangano, a ilha ndo pode ser somente um territorio
geografico, pois ela é, sobretudo, um territério existencial (OLIVEIRA, 2010).

A autora remete as relagdes socioculturais e identitarias que unem as
comunidades da Ilha do Massangano (PE), Barrinha da Conceicdao (BA), llha do

Rodeadouro (PE) e povoado do Rodeadouro, do lado baiano, que partilham,
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cotidianamente, caminhos, habitos e culturas similares, além de comungarem um
grau de parentesco, desde o final do século XIX e inicio do XX, a partir do “entdo”
quilombo de Barrinha da Conceicdo (Juazeiro-BA), nucleo mais importante dos
descendentes de homens e mulheres escravizados.

Do ponto de vista de sua infraestrutura, a ilha conta com uma escola do
ensino fundamental (Escola Municipal Santo Antdnio), com outra do ensino infantil
(Nova Semente), tem um posto de saude (sem funcionamento regular), quatro
igrejas (Catdlica, Betania, Congregacdo Cristd do Brasil, Assembleia de Deus
(representacao)), agua encanada (sem o servi¢co de tratamento adequado). Nao h&a
saneamento, o transporte (via fluvial) conta com pequenas embarcacdes (barcas
motorizadas, “paquetes” e canoas). Desde 2010, os moradores contam com uma
balsa para o transporte de mercadorias, e 0s pontos de embarque e desembarque
(ancoradouros) tém acesso calgcado. H& pequenos pontos comerciais para a venda

de mantimentos (venda de pescado), caixa d’agua e motores para irrigacao.

Figura 4 - Creche Nova Semente (2015)

-

Fonte: Jota Menezes (2015)

As casas da vila que, segundo os moradores, até a década de 1980 eram de
taipa, com cobertura de palha de carnadba, atualmente, sdo construidas de
alvenaria, embora ainda sejam encontradas casas de taipa na ilha. H4 uma casa de
farinha na comunidade, que é utilizada ainda no sistema de mutirdo. Em cada
farinhada (nome que se da ao processo de beneficiamento do produto), as familias
se relinem para a producao e recebem, no final do trabalho, pequenas por¢des (nédo

como pagamento, mas como um reconhecimento pela solidariedade prestada), uma
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antiga tradicdo de partilha, em que quase nao havia circulagdo de dinheiro. Moreira
(2008) assevera que a solidariedade € uma forma de superacdo de problemas

sociais enfrentados pela comunidade (MOREIRA, 2010).

3.2 Origens do nome

Quando a noite cai em Massangano os mortos erguem vozes dos
covais gritando dores de morto desengano... Dentre as ruinas
esguias, as visdes alongam bracos de treva descarnada, e sons de
0rgdo na igreja abandonada rangem ouro e sangue aos borbotbes!
Ramos de cruzes, grilndes de prisioneiros canhfes de aventura e
sonhos legendarios ressurgem estes mundos visionarios da memdaria
dos antigos prisioneiros. E o vento sul melancélico e vibrante leva
envolto em si a nostalgia do burgo antigo presente mas distante...
(NEVES; SOUZA, 1991-1995 apud MOREIRA, 2015, p. 1).

O poema de Albano Neves e Souza (1991-1995) refere-se a Massangano
como um lugar na Africa, onde os horrores de uma prisdo 0 marcaram para sempre.
Mas a denominacdo deixou de ser usada apenas em Angola e Mocambique,
atravessou o Atlantico na linguagem dos negros cativos que chegaram ao Brasil,
ainda no século XVI. Moreira (2015) realizou uma pesquisa sugerida pelo “Cultura —
Jornal Angolano de Artes e Letras” (2014), no qual descreve as origens da palavra.

A autora percorre um longo caminho desde as comunidades banto da Africa
Ocidental, até chegar ao Brasil, especialmente em Pernambuco, onde “Massangano”
€ nome de engenho de acucar, ilha e até sobrenome de familia. Moreira (2015)
explica que Massangano ndo se resume a um verbete de dicionério, reflete um
componente diacrbnico em que a histéria se tece nas relacbes entre trés
continentes, durante séculos de colonizacdo portuguesa. Africa, onde se situavam

reinos do Congo, Angola, Mocambique.

Consultando o Dicionario Kimbundu-Portugués, de A. de Assis Junior
(Luanda, s/d), Dantas encontrou o vocabulo na sua forma masculina,
Massanganu, que serve como designativo de “confluéncia”; foz.
Lugar onde dois rios se juntam num s6: Massanganuma Lukala
ni Kuanza; “serve também para denominar o “antigo concelho(sic)
da freguesia de Nossa Senhora da Vitoria, constituindo hoje a area e
sede do posto deste nome, concelho(sic) de Cambambe (Dondo),
distrito de Quanza-Norte, provincia de Luanda, compreendida na
lingua de terra formada pelos rios Lucala e Quanza, na margem
direita deste rio.” (MOREIRA, 2015, p. 1).
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De acordo com a pesquisadora, Massangano foi, oficialmente, a capital
portuguesa de Angola, quando da invaséo holandesa. Outros nomes e fatos
significativos ocorreram quando das lutas pela retomada do lugar. O nome batizou
também um forte. A construcdo do Forte Massangano, em Angola, tinha em vista
ndo s6 a defesa das redes comerciais, mas também a seguranca do presidio, que a
monarqguia portuguesa utilizou como local de degredo, assim como outros em suas
possessdes na Africa (MOREIRA, 2015).

A autora afirma que o nome Massangano também aparece em manifestacdes
populares, como as congadas, festas de Sao Benedito e reisados, de forte influéncia
africana. Tanto as musicas quanto as dancas sdo permeadas de expressfes da
lingua bantu e por memorias de etnias e guerras africanas e seus personagens. O
nome Massangano, no estado de Pernambuco, no Brasil, € denominacdo de rio,
que serve de afluente ao Suape, no municipio do Cabo de Santo Agostinho e de
uma ilha do rio S&o Francisco, ilha do Massangano, na cidade de Petrolina, situada

a esquerda. A direita da ilha, fica Juazeiro, da Bahia.

Em Recife, (capital do Estado), temos o Engenho Massangana onde
hoje estéd instalada a FUNDAJ — Fundagdo Joaquim Nabuco e a
Editora Massangana, de referéncia nacional.
A justificativa para esta grafia terminada em a, em Recife, € um tanto
polémica ja que envolve nomes consagrados na historiografia
brasileira. Segundo Evaldo Cabral de Melo, historiador
pernambucano, teria sido o préprio Joaquim Nabuco (1849-1910)
guem teria mudado 0 nome de engenho
de Massangano para Massangana, feminilizando-o para valorizar a
figura da madrinha, senhora do engenho, que o criara até os 8 anos
(MOREIRA, 2015, p. 2).

A autora se reporta, ainda, a respeito da grafia Massangana, afirmando que
Leonardo Dantas (1945) foi quem levantou a hipétese para o fato de a caninha
(aguardente), produzida no engenho, tornar-se conhecida, assim, no feminino.
“Tanto que, na imprensa da época, massangana € sindnimo de boa cachaca, uma
metonimia. De todo modo temos, na simbologia do engenho, mais um componente

da dominagao que atravessa o Atlantico e desemboca no Brasil” (MOREIRA, 2015,
p. 1).

3.3 Referéncias massanganas em Petrolina
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A pesquisadora salienta a utilizagdo do nome “Massangano” também no
extremo sul do estado de Pernambuco, divisa com a Bahia, onde a expressao é

muito utilizada.

No mesmo estado, na cidade de Petrolina, no submédio rio Sao
Francisco, o que ndo falta é o nome Massangano designando
estabelecimentos comerciais, farmacias, madeireira, parque e,
sobretudo, localizacdo geogréfica, como o bairro Cohab 1V, ou
Cohab Massangano e a Agrovila Massangano, dentro do projeto de
irrigagcdo Massangano, hoje chamado de Projeto Nilo Coelho. A
maior ilha do rio Sao Francisco é a ilha
do Massangano, contemporaneamente foco de estudos e de
referéncias, por causa de seu samba, de manifestacbes de fundo
religioso e folguedos populares (MOREIRA, 2015, p. 1).

Moreira (2015) cita que tais denominagdes foram derivadas da antiga fazenda
Massangano, da qual ela teve acesso ao livro manuscrito “Registro de ferros,
marcas e signaes” (sic) de animais dos anos 1872 e 1873 da Vila de Petrolina,
acervo da Biblioteca de Petrolina (PE). No livro-documento, esta registrado o nome

da fazenda como uma propriedade.

Nos registros de numeros 190, 191 e 192, o escrivao cita “... morador
na Villa de Joaseiro, distingue seus gados e animaes (sic) da
Fazenda Massangano neste termo.” E seguem-se as marcas e
sinais para esta distincdo, desenhadas e descritas, com 0s nomes
dos proprietarios (MOREIRA, 2015, p. 1).

Nos cantos do Samba de Véio da Ilha do Massangano, ha ainda cantos que
se referem a lida no canavial, a marinheiros, tipicos da Zona da Mata do estado,
evidenciando remanescentes da migracao para o interior. Fala-se, na ilha, que esta
pertencia a um tal de Jodo Massangano. Nada esta provado, até porque referir-se a
alguém como sendo de seu lugar de origem ou de moradia, € costume comum.
Moreira (2015) infere-se que a Fazenda Massangano era de grande extenséo
territorial e que a llha deveria, portanto, fazer parte dessa mesma fazenda.

Nesse sentido, ela registra também que, numa pequena publicacdo do Padre
Francisco José Pereira Cavalcante (2015), denominada “Petrolina, o Centro da
Rosa” (2013), o religioso faz um levantamento de referéncias bibliograficas
comentadas sobre a cidade até o século XIX, e cita a povoagdo com O
nome Massangano, que estaria dentro do perimetro da cidade de Petrolina.

Henrique Guilherme Fernando Halfeld (1797-1867), engenheiro aleméao, radicado no
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Brasil em 1853, visitou a Passagem do Juazeiro provindo da Vila do Juazeiro, onde
havia chegado desde Pirapora, em Minas Gerais. Na regido da Ilha do Fogo, ele viu
as povoacdes do Massangano, Fazenda Novo e a “Passagem do Joazeiro.”

Também a publicacéo se refere ao Padre Manoel Anténio de Souza:

Era Vigario Coadjutor na Freguesia de Nossa Senhora da Concei¢ao
de Cabrobé (PE), situada ao Nordeste de Petrolina (PE), de onde
veio para a “fazenda do Massangano em desobriga” — entdo
territorio da Freguesia — a fim de realizar desobriga, isto &, celebrar
missa, batizar e assistir casamentos. Um casal de nubentes foi Paulo
Batista (ex-escravo) e Ana Joaquina. [..] Os matrimbnios foram
assistidos as onze horas da manhd do dia 07.06.1815. De acordo
com o mapa do Atlas de Halfeld, a fazenda se situava a oeste da
povoacao em frente as pedras ditas “Do Mauricio”, que ficavam no
interior do rio e antes da Illha do Rodeador (CAVALCANTE, 2013, p.
17).

Figura 5 - Vista parcial do Rio Kwanza — Angola

Fonte: Rio Kwanza/Lazer e Cultura/Angola Press — Angop (2015)

Essa analise etimoldgica, abordada por Moreira (2015), demonstra o0 aspecto
da ancestralidade africana, que € revivido no inconsciente coletivo da comunidade

dos ilhéus.

3.4 Aspectos socioeconémicos da llha do Massangano
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A llha do Massangano esta localizada numa regido semiarida (Submédio Sao
Francisco), cujo desafio histérico maior, ha quarenta anos, girava contraditoriamente
em torno da escassez de agua em comunidades com uma distancia de um
quildmetro das margens do rio S&o Francisco, onde grassava a pobreza extrema,
retrato da excluséo social, auséncia do Estado e ma distribuicdo de riquezas. Como
em outras regides do Nordeste, sintomas da manipulacao politica e uma industria da
seca, instigadora de dependéncia e da precariedade. Somente na transicdo do
século XX para o XXI, essa situacdo comeca a perder forca sem, no entanto,
desaparecer completamente ou ser substituida por modalidades novas de controle
social e concentragao de riquezas.

Se for utilizada como parametro a situacdo socioecondmica de uma ilha
fluvial do Vale do Rio Sdo Francisco, obviamente, poderia se chegar a uma
conclusdo: a agua ndo seria necessariamente o problema da comunidade local,
como ocorre com outras tantas comunidades da denominada “area de sequeiro”, em
gue, nos periodos de estiagem, precisam ser abastecidas por meio de carros pipas.

A questdo a ser refletida seria a estrutura histérica politico-social, desigual,
injusta, orquestrada pelas elites regionais perpetradas desde o século XVII, quando
comecaram a serem construidos os primeiros currais de gado bovino na regido, em
latifundios de grandes extensdes. Uma cultura concentradora nas maos de poucas
familias se formou, surgindo, por meio delas, expressdes como “industria da seca”,
na qual os recursos advindos do governo federal, via Superintendéncia do
Desenvolvimento do Nordeste — SUDENE, eram desviados por governos corruptos
para beneficiar as oligarquias ja empoderadas econdmica e politicamente,
aumentando ainda mais as desigualdades na regiao.

Nesse sentido, Bursztyn (2008) sintetiza essa realidade, apontando o que
denominou de formas de regeneracao do clientelismo que se conformavam no meio
rural, a despeito da hegemonia politica de alguns velhos coronéis, resultado de
novos pactos sociopoliticos e econdmicos, em que uma técno-burocracia, atrelada
ao poder publico, substituia representantes historicos do latifandio (no Submédio
Séo Francisco).

Para o autor, tradicionalmente desprovidas de cidadania, as populacbes
menos favorecidas associavam o poder publico a pessoa que encarnava (como
mediadora) as poucas fun¢des publicas e que tinham acesso a um hospital, em caso

de urgéncia, ou inscricdo em frente de trabalho, em caso de seca.
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Tal papel sempre foi desempenhado pelos latifundiarios com quem
os trabalhadores mantinham vinculos de trabalho, mas com a
disseminacdo de programas especiais de governo, a partir dos anos
1970, as relagbes de moradia e parceria foram perdendo espaco
para formas mais modernas de assalariamento, reduzindo-se a
margem de atrelamento e vinculacdo social de trabalho a terra
(BURSZTYN, 2008, p. 239).

A llha do Massangano, embora seja, “obviamente”, rodeada por agua e esteja
muito préxima da sede do municipio (15 quildmetros), sofre dos mesmos sintomas
ocasionados pelas populacbes de sequeiro, sobretudo no que concerne a
assisténcia social.

De acordo com Moreira (2008), na ilha ndo existem pousadas ou qualquer
infraestrutura para o0 turismo; sequer existe saneamento. Por conta dessas
condicbes, segundo a pesquisadora, o Samba de Véio continuou como
representagcdo das mais significativas para os moradores da ilha. Uma comunidade
solidaria em sua pobreza material. Sua divulgagédo, quase como uma “descoberta”,
provocou — e provoca ainda — certo deslumbramento no publico urbano (MOREIRA,
2008).

3.5 Os modos de producéao e a producdo de vivéncias no territorio dos
massanganos

A vida cotidiana foi estimulada para a competicdo nas sociedades modernas
capitalistas (séculos XVI ao XIX), desde a Revolucédo Industrial (XVIII e XIX), e
moldadas no capitalismo contemporaneo (século XX), com a mecaniza¢ao e a légica
fordista (termo designado ao modus operandi de um dos pioneiros da industria
automobilistica nos Estados Unidos, na primeira metade da década de 1920, Henry
Ford (1863 -1947), inaugurou o sistema de linha de montagem de producdo de
automodveis em massa, com vistas a aumentar a produtividade em menos tempo e a
um menor custo). O modelo de exploracdo capitalista de Ford se expandiu pelo
mundo, influenciando outros nichos de exploragdo econdmica e laboral, inclusive a

agricultura.
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Quatro décadas ap6s a invencdo do industrial estadunidense, surgiu a

“Revolugdo Verde™

(1966), instigando uma nova cultura de produ¢cao no campo que
possibilitasse 0 aumento da producdo e da consequente oferta de alimentos. O
impacto dessa inovacéao foi sentida no Submédio S&o Francisco a partir do final da
década de 1960, quando sé&o instalados os primeiros nucleos experimentais de
irrigagcao na regiao (projetos Bebedouro, em Petrolina (PE), e Mandacaru, em
Juazeiro-BA). Com a ampliacdo da éarea irrigada, nos anos 1980 (Implantacdo do
Projeto Nilo Coelho em Petrolina), e de forma mais intensa nos anos 1990, quando
trabalhadores rurais da ilha que cultivavam e pescavam para a subsisténcia e
comercializavam o excedente nas feiras livres de Petrolina (PE) e de Juazeiro (BA)
passaram a ser atraidos pelo trabalho assalariado das empresas agricolas que se
instalaram nas novas dareas irrigadas da regido. Muitos moradores das ilhas

passaram a integrar esse contingente de trabalhadores.

Figura 6 - Barcos de Pesca’

o

Fonte: Jota Menezes (2015)

® A expressao Revolugdo Verde foi criada em 1966, em uma conferéncia em Washington, por William
Gown. Consistia em promover inovacfes tecnoldgicas na agricultura para a obtencao de maior
produtividade, através do desenvolvimento de pesquisas em sementes, fertilizacdo do solo, utilizacdo
de agrotéxicos e mecanizacdo no campo, que aumentassem a produtividade. Ficou denominada de
Revolucdo Verde. Esse processo ocorreu através do desenvolvimento de sementes adequadas para
tipos especificos de solos e climas, adaptacao do solo para o plantio e desenvolvimento de maquinas.
Disponivel em: http://mundoeducacao.bol.uol.com.br/geografia/a-revolucao-verde.htm.

A pescaria ainda é uma atividade praticada na llha do Massangano, embora tenha diminuido com a
construcdo da Barragem de Sobradinho, na segunda metade dos anos 1970.


http://mundoeducacao.bol.uol.com.br/geografia/a-revolucao-verde.htm
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Marx e Engels, no Manifesto Comunista (1848), afirmam que “a historia de
todas as sociedades até hoje é a historia das lutas de classes”. Segundo eles, 0
antagonismo entre produtores e usurpadores de riqueza, existente em toda a
sociedade de classes e que se consolida na sociedade capitalista, gera uma tal
contradicdo de interesses que faz com que as lutas que travam as classes
antagbnicas se constitua em verdadeiro motor da historia. Montdno & Driguetto
(2015, p. 113) salientam que “os homens fazem sua propria historia, mas nédo o
fazem como querem; ndo a fazem sob circunstancias de sua escolha e sim sob
aguelas com que se defrontam diretamente”.

Hobsbowm (1995) ressalta os impactos do capitalismo em toda a estrutura
produtora de bens e servicos, destacando, em especial, a agricultura tradicional, que
comeca a diminuir nos paises do Terceiro Mundo, tendo em vista o0 crescimento do
modo de produg¢do, denominado “safras especializadas”, resultantes da nova politica
agricola denominada “Revolugdo Verde”, voltada para os mercados dos paises
ricos, a partir da década de 1960, da qual a irrigacéo fora protagonista.

De acordo com o autor, a queda do campesinato na Asia e na América Latina
ocorre no momento em que sao introduzidas, de maneira sistematica, em partes do
Terceiro Mundo, a irrigacdo e novas variedades de colheitas de alta produtividade,
cultivadas com métodos especificamente adequados a elas. Segundo Hobsbowm
(1995), os paises subdesenvolvidos eram encorajados a concentrar-se em safras
especializadas para o mercado do mundo desenvolvido, enquanto seus
camponeses, quando n&o compravam o0s baratos excedentes de alimentos
exportados do norte, continuavam ceifando e arando a maneira antiga, de méo de

obra intensiva.

N&o havia motivo para deixarem uma agricultura que precisava de
seu trabalho, a ndo ser talvez a explosao populacional, que poderia
fazer a terra escassear. Mas, as regibes das quais 0s camponeses
salam em massa eram muitas vezes como na América Latina, pouco
povoadas e cultivadas, e tinham fronteiras abertas para as quais uma
pequena proporcdo dos compatriotas migrava como posseiros e
colonos livres frequentemente (HOBSBOWM, 1995, p. 287).

No Vale do Sao Francisco, a industria competitiva e “sisuda” de producéo
agricola expandida, principalmente a partir dos anos 1970, influenciou na mudanga
de habitos e de costumes nos municipios do Submédio Sao Francisco. Houve um

flagrante éxodo rural na direcdo das cidades, intensificadas a partir dos anos 1980,
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causadas pela emergéncia da politica de expansdo agricola capitalista.
Propriedades foram vendidas para o agronegdcio, que investiu ndo s6 em novas
areas de plantio, mas na agroindustria. No Distrito Industrial de Petrolina (PE), foram
instaladas a Costa Pinto, Frutos do Vale e Etti; em Juazeiro, a Cica Norte. As duas
cidades experimentaram uma breve experiéncia no processamento de polpa de
tomate, facilitada pela producdo em larga escala nos projetos irrigados da regiéo,
contudo, fatores relacionados a pragas nos campos e custo de producéao frustraram
o plano estratégico da tomaticultura regional. Araujo (2000) enfatiza que a regido do
Submédio S&o Francisco j& foi um dos maiores polos de producdo de tomate
rasteiro do pais, alcancando, no final da década de 1980, uma area plantada de
12.500 hectares (FARIAS, 2000).

No inicio da década de 90 com o surgimento de diversas pragas e
doencas e também pelo baixo prego oferecido pelas agroindustrias
ocorreu na classe produtora um forte desestimulo com essa
exploracdo, que foi gradativamente perdendo importancia
econbmica, principalmente entre os médio e grandes produtores que
buscaram a fruticultura como alternativa mais rentavel para suas
unidades produtivas (ARAUJO, 2016, p. 1).

Os projetos de irrigacdo publicos e privados do polo Petrolina/Juazeiro
investiram na atividade da fruticultura, uma opc¢éo que se transformou num nicho de
producao referencial para a regido. De acordo com Bustamante (2009), mudancas
na estrutura econdmica local e a criacdo de uma nova organizacao territorial da
producdo contribuiram com essa transformacdo. A autora registra os dados da
Companhia de Desenvolvimento do Vale do Sao Francisco - Codevasf (1999),
ressaltando que, no ano de 1999, j& eram mais de 31 mil hectares de frutas
cultivados no polo. Dentre os frutos cultivados comercialmente no aglomerado, as

culturas que se destacam sao a banana, a manga, o coco verde e a uva.

A producgéo de frutas na regido de Petrolina-PE/ Juazeiro-BA pode
ser entendida como a grande dinamizadora da economia local
geradora de emprego e renda. A fruticultura é uma atividade
intensiva de mao de-obra, gerando em média cinco empregos por
hectare, dos quais, grande parte é ocupada por mulheres, dadas as
especificidades das atividades, que demandam cuidados especiais
de manuseio (BUSTAMANTE, 2009, p. 166 apud BAHIA, 2008).
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No que tange aos pequenos produtores, a pesquisadora afirma que a
ampliagdo da participacdo deles na producdo de frutas do polo Petrolina-
PE/Juazeiro-BA esta comprometida, em grande medida, pela auséncia de uma
politica de crédito adequada as condicdes dos pequenos produtores e as
peculiaridades da atividade, considerando, segundo ela, a maturacdo dos
investimentos e a diversidade de culturas, e esta contribuindo para o endividamento

desse segmento de produtores.

Cabe ressaltar também o descompasso entre 0s recursos financeiros
concedidos pela politica de crédito rural ao produtor rural e a
realidade do elevado custo de aquisicAo e manutencdo de novas
tecnologias para esse setor (BUSTAMANTE, 2009, p. 166).

Nesse sentido, Bustamante (2009) aponta a necessidade de maior
profissionalizacdo do setor, criagcdo de mecanismos para a producao de frutas de
qualidade para o mercado interno e externo, além da introducdo de inovacgbes e
mudancas tecnoldgicas nos processos produtivos, organizacdo da cadeia produtiva
de frutas. O Vale do Séo Francisco atraiu novos migrantes, exigindo maiores
investimentos em politicas publicas nas duas maiores cidades da regido. Nos anos
1990, por conta da politica governamental de Reforma Agréria, houve a implantagéo
de acampamentos dos Trabalhadores Rurais Sem Terra — MST. No caso da llha do
Massangano, a migracdo também ocorreu com a saida dos mais jovens do lugar na
direcé@o dos nucleos urbanos de Juazeiro (BA) e Petrolina (PE).

A maior parte da mao de obra da ilha, na transicdo do século XX para o XXI
(1999-2000), passou a ser absorvida nas fazendas agricolas em Juazeiro (BA),
Petrolina (PE), Casa Nova (BA) e Curaca (BA). S6 em Petrolina, sdo 120 mil
trabalhadores, segundo o Sindicato de Trabalhadores Rurais (2015). Houve uma
reducdo na producdo de hortigranjeiros e também do pescado (atividade impactada
do ponto de vista ambiental pela construcdo da Barragem de Sobradinho, cujas
obras foram iniciadas em 1972), mas ambas, até os anos 1980, representavam
importantes componentes produtivos e de aquisicdo de renda para muitas familias
no territério dos moradores da Ilha do Massangano.

Essas formas de producdo de vivéncias e sociabilizagdo, caracteristicas do
modo de vida massangano, ainda permaneceram nas comunidades (com menor

intensidade), mesmo com os processos de implantacéo de fazendas agricolas com
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0s seus modelos racionais, administrativos e tecnolégicos de producdo, contudo, o
advento do pagamento de saléarios modificou e impactou o sistema comunitario de
cooperacao social, mas ndo o extinguiu de imediato. Ainda se cultiva hortigranjeiros
no territorio, assim como ainda existem pescadores, que repetem uma rotina comum
e uma tradicdo de trabalho centenéaria. Ro¢as de milho, mandioca, cebola, canteiros
de verduras e glebas com plantacdo de uva e manga podem ser vistas, comumente,
na ilha.

Figura 7 - Pequeno plantio de milho na Ilha do Massangano — Petrolina (PE) — 2015

O componente politico tradicionalista, baseado no “mandonismo local’,
heranca da logica colonialista (século XVI ao XIX), impediu que grandes impactos na
ordem sociopolitica causassem alteragcdes ou rupturas de grandes proporc¢oes. Esse
ponto de vista se reflete nas possibilidades de didlogos mais amplos na comunidade,
ja que prevaleceu um controle na continuidade do poder politico e no processo de
distribuicdo de riquezas.

A forca de trabalho local, antes muito ligada ao sistema laboral mais
interdependente no territério, com uma caracteristica de subsisténcia (agricultura
familiar), producdo de legumes e hortigranjeiros e pescaria), aos poucos (a partir do
final dos anos 1980), foi sendo absorvida pelo capital estruturado das fazendas de
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manga e uva, especializadas em monoculturas tipo “exportagdo”. Aqui, podemos
pensar no desmantelamento de uma tradicdo cultural de mais de cem anos, na qual
as trocas eram comuns, impactada por outra cultura laboral agricola com trabalho

assalariado, carga horaria definida e hierarquizacéo do trabalho.

3.6 O Samba de Véio

O Samba de Veéio, constituido esteticamente por uma triade (canto, danca e
batugue) resulta da habilidade cognitiva dos participantes, do ritmo compassado e
serelepe dos corpos, que sao guiados por essa conjuncdo coreografica, de sons,
cantos, movimentos e outros saberes internalizados pela experiéncia adquirida e a
memoria. Os trés elementos se harmonizam para estimular e instigar os sambistas
em suas narrativas ndo somente orais, mas corporais. No samba, 0s corpos mais
que dangam, “falam”, expressam uma memodria ancestral e significam os
simbolismos de uma identidade. A relagcdo entre os moradores da llha do
Massangano e o samba tem um carater de interdependéncia, retroalimentado pelo
sentido de pertencimento. O folguedo néo teria se constituido como um patriménio
cultural do lugar se ndo constituido um legado. A memodria, os acontecimentos do
cotidiano, as interacdes, os costumes e simbolos cristalizam a unidade sociocultural
e inspiram os sambistas a contar historias musicadas que contribuem para o
fortalecimentos dos seus vinculos comunitarios.

De igual modo, a comunidade depende do samba para se autoafirmar (do
ponto de vista de um empoderamento simbdélico, de operar dentro e fora do territério
um protagonismo cultural e de representacdo social). O samba encerra em si um
contexto: € ludico, memorial e narrativo, representativo/identitario, emblematico,
significativo e discursivo. Quem passa a conhecer o folguedo percebe que ele é
constituido de sentidos, os quais retratam as relacbes ndo somente entre 0s
humanos, mas com o todo. Terra, agua, fogo e ar estdo simbolizados no Samba,
assim como um tamborete e o0 aguardente, resultantes das criacdes tecnoldgicas
humanas. O Samba, para os massanganos significa 0 movimento simbidtico e
transcendente da propria vida, que se materializa nos seres animados, mas que
também é a “alma” em evidéncia: fervorosa, ludica, potente, ansiosa pelo livre

arbitrio.
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Figura 8 - Dona Amélia — Pandeiro e Tambore

Fonte: Jota Menezes, 2015

Configura-se, pois, como uma representacdo constituida em mais de um
século, surgida, segundo Oliveira (2010), do deslocamento de um barqueiro, Manoel
Oliveira, que ao desembarcar na ilha, na primeira década do século XX, originario de
Santa Maria da Vitéria (BA), trouxe consigo um “tamborete”, um instrumento do
batuque e simbolo da histéria do folguedo. Na ilha, Manoel se casou com dona
Helena Celestina dos Santos, com a qual teve seis filhos. Dona Amélia Oliveira, a
cacgula, ndo chegou a conhecer o pai, mas recorda-se das histérias dele contadas
pela méae.

Os instrumentos utilizados séo: tambores, triangulos, cavaquinho, atabaque,
ganza e pandeiro. As letras versam sobre o cotidiano dos moradores da ilha, de
recordagdes, relacdes laborais, amorosas, partidas e chegadas, devocao ao sagrado
etc... Embora as estrofes das can¢bes ndo variem muito em cada samba, ha
permissao para 0 improviso. Seguindo a sugestdo dos versos, a pessoa que se
encontra no centro da roda faz um convite e a mensagem é surpreendentemente, ao
invés da comunicacao oral, h4 um contato fisico sensual: a umbigada (contato dos
corpos), ou por via de um enlace por meio de um lenco retorcido, a pessoa € lacada
pelo pescocgo e assim entra na roda.
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O convite para a dancga pode ser feito também com o toque de dedos. E o que
0s sambistas chamam de “papagaio curupaco”, no qual o dangante simula com os
dedos um bico de papagaio e recebe do outro o toque semelhante. O canto, o
batugue e a danca prosseguem. Depois que todos os participantes tiverem passado
pelo meio da roda, nova cancao sera entoada. Para recuperar o félego, uma garrafa
de aguardente é passada de “m&o em mao” e vira atracdo momentanea, quando
equilibrada na cabeca por um dos sambistas no centro da roda.

A simbologia do Samba de Véio € cristalizada na reunido (encontro) dos seus
integrantes como se fosse uma &gora (ndo no sentido concreto da palavra, mas no
campo da subjetividade que potencializa o tecido social no territdrio), onde € exposto
o substrato identitario do lugar, onde se manifestam os sentimentos em consonancia
com as forcas da natureza e seus elementos: o fogo que ilumina o cenario e é sinal
de vivacidade, aquecendo os “tamboretes”, que, friccionados pela pressao da palma
das maos, dao a sintonia perfeita ao batuque. A terra umedecida, em que 0sS
massanganos tocam 0S seus pés nus e recebem o contato direto da outra fonte de
vida.

O sentido ludico, espontaneo e simples do Samba de Véio pode despertar, no
espectador que o assiste pela primeira vez, um julgamento comum: a danga como
uma diversdo dos ilhéus, contudo, todas as manifestacdes culturais da llha do
Massangano estédo, de alguma maneira, ligadas aos fenbmenos do sagrado (embora
nao falem com constancia a respeito), cuja esséncia de seus ritos invocam as forcas
da natureza. Como em muitas culturas milenares, nas quais sacrificios e oferendas
expressam a devoc¢ao e a ligacdo com o sobrenatural, o0 Samba de Véio simboliza,
também, uma forma dindmica de agradecimento a graca conquistada. O depoimento
do jornalista Gustavo Nolasco (2011), no livro “Os chicos”, corrobora essa

constatacao.

Os moradores destas cidades (Juazeiro e Petrolina) conheciam a
tradicdo dos moradores do Massangano de descer o Sdo Francisco
para vender suas verduras. E foi nestas feiras que os moradores da
zona urbana tiveram contato com o Samba de Véio pela primeira
vez, ainda como uma manifestacdo auténtica, espontanea e unica.
Ao final das feiras livres, caso as vendas tivessem sido boas para o
povo do Massangano, eles se reuniam num canto e soltavam a voz.
Cantavam cirandas e sambas. Mulheres e homens rodopiavam
dentro de um circulo formado pelos proprios cantadores e pelos
curiosos. A cada rodopio, batiam os pés na terra seca. Era 0 Samba
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de Véio para agradecer as boas vendas daquele dia de feira
(NOLASCO, 2011, p. 100).

A agua aspergida sobre a terra seca reduz a poeira e faz com que o sambista
perca menos energia, pois além de refrescar o solo, melhora na opinido deles a
circulagdo do ar, aliviando o folego do sambista. Num dos cantos da roda, uma
fogueira ilumina o terreiro. O fogo tem outra utilidade, uma das mais importantes:
afinar o couro dos tamboretes, de onde se tira o som “perfeito” para inspirar o
instrumentista. Os corpos requebram-se sob o céu estrelado. A bebida (cachaca)
que “esquenta os corpos” atua no relaxamento da mente dos dancantes, contudo,
deixa os corpos mais ardis e livres para os requebros e sapateados. A performance
atinge o seu ponto maximo quando equilibram, em suas cabecas, as garrafas cheias
de cachaca, em plena danca.

De acordo com Dona Amélia Oliveira, o folguedo ainda ndo se chamava assim
(Samba de Véio), a mudanca do nome sé ocorreu seis décadas apés a chegada de
Manoel Oliveira a Ilha. Para Carvalho (2000, p. 14):

O samba feito na llha do Massangano € herdeiro das tradicbes
africanas banto, podendo localizd-lo dentro do macro-género
“samba” ou mais, especificamente, dentro do género rural tradicional
— por acontecer numa ilha rural — ou ainda dentro do género ritual
vinculado ao catolicismo — por suas relagdes com a folia de reisado.

Foi a ex-coordenadora do Grupo Samba de Véio, Raimunda Sol Posto (2014),
quem cunhou o termo “Samba de Véio”, na década de 1980. Antes da mudanca de
nome, os Massanganos denominavam-no de “Samba de Réis” ou de “Rancharia”.
Assim como o Jongo, o Maxixe e o Samba de Roda da Bahia, o folguedo da llha do
Massangano contém elementos da cultura miscigenada, seja no aspecto
instrumental (batuques), da coreografia, dos passos e movimentos circulares, nos
requebros, através de movimentos sensuais, ou nos trejeitos dos dancarinos.

Moreira (2008) explica que o Samba de Véio pode ser classificado como uma
manifestagéo popular, de tradicdo oral, com algumas semelhangas com o Samba de
Roda da Bahia, com a dang¢a do coco em geral, mas com caracteristicas proprias,
bem especificas. De acordo com a pesquisadora, o folguedo integra os rituais do
Reisado, que culmina em janeiro. Moreira (2008) afirma que o que mais impressiona

no Samba de Véio é a energia e o ritmo frenéticos dos dancarinos, de pés



56

descalcos, acompanhados pela musica contagiante, palmas e batuques. H4 também
a presenca da cachaca, bebida motivadora, ainda que levemente disfarcada nas

apresentacdes urbanas atuais.

No centro da roda, o dancarino sapateia, agitando todo o corpo e, em
poucos segundos, “tira outra pessoa do circulo para dancar mais
alguns segundos, revezando-se 0s pares, embora a danca seja
solta”. Para a musica, ha o puxador do samba, papel geralmente
atribuido a mulheres de voz bem afinada e com capacidade de
improvisacéo; elas sdo acompanhadas pelo coro formado pelo grupo
todo, ao som de palmas. Nas apresentacfes, um ponto de destaque
€ o fato de uma das mulheres dancar equilibrando uma garrafa de
cachaca na cabeca (MOREIRA, 2008, p. 1).

Figura 9 - Sambista da Vila do Rodeadouro — Juazeiro (BA) na percussao do tamborete (2015)

Fonte: “Panoramio” - Grupo Samba de Véio da Vila do Rodeadouro (2015)

O tamborete é o principal instrumento utilizado pelos sambistas, uma espécie
de banco de madeira com o0 assento feito com couro de boi, que, para ser tocado,
precisa ser afinado com a temperatura de fogueiras. Compdem-se, destarte, o
conjunto instrumental, pandeiros, triangulos, viola, caracaxa (espécie de chocalho de
origem indigena e timbau (um tambor). A marcagéo do ritmo é feita pelo tamborete e
pelo timbau.

3.7 Influéncia instrumental e religiosidade africana na musica brasileira
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Benjamin (2004) explica que os instrumentos musicais mais utilizados nas
dancas e musicas brasileiras sdo de percussdo, ocorrendo, mais raramente, a
presenca da viola, da rabeca, do cavaquinho e violdo e dos pifanos. O autor
assevera que a influéncia africana, nos instrumentos utilizados nas manifestacfes
brasileiras, € notavel. Um exemplo é o pandeiro, originario do norte da Africa, de uso
generalizado no Brasil, indispensavel nas baterias das escolas-de-samba, entre os
tocadores do coco, no Nordeste, nas orquestras dos folguedos, como o pastoril, a
marujada, o bumba meu boi, o adufe (instrumento muito semelhante ao pandeiro,
sem soalhas, que aparece nos pastoris e nos reisados), e a rabeca, comum nas

orquestras de folguedos e dancas.

Figura 10 - Instrumentos do Samba de Véio (2015)

Caracaxa ou reco-reco

'i/ Triangulo

Pandeiro

Fonte: Google

Segundo o autor, dos povos da Africa Ocidental, vieram o ganza (usado no
acompanhamento das dancas profanas) e a maioria dos instrumentos utilizados nos
cultos religiosos afro-brasileiros, como os ilus (rum, rumpi e |1€), o adja, o xeré, o ga,

além da abe (que também é usada nos afoxes).
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Dos povos bantos, origina-se uma grande variedade de tambores, dentre os
quais o curimbo (do Para) e o congo (do Espirito Santo), cujos tocadores montam no
instrumento para realizar a percussdo, o gongué de duas campanulas (tipico da
regido de Cabinda); a cuica (chamada também de puita, onca, roncador e porca),
presente nas baterias das escolas de samba, nas orquestras dos maracatus-rurais e
em vérias outras dancas e folguedos; o berimbau e o caxixi, indispensaveis na
musica da capoeira. Outros instrumentos utilizados na percussao afro-brasileira sao:
abe, adja, bombos, chocalho, couro, curimb6, ga, ijexa, ilu, |€, maraca, magaquaia,

tambor, reco-reco, rum, xeré, zabumba e pifano.

Figura 11 - Mapa do Continente Africano (2015)
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Fonte: Site Afreaka (2015)

A musica e a danca sao, portanto, representacdes norteadoras do modus
vivendi dos povos, como demonstra essa ponderacdo na pagina do site Afreaka
(2015), sinalizando como as formas de comunicacdo sao tao diversas e

representativas na unidade comunitaria e simbdlica. Aqui, o autor remete,


http://www.afreaka.com.br/wp-content/uploads/2015/09/mapa.jpg
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particularmente, a forca da danca brasileira, cuja influéncia africana € notéria em

suas manifestagoes.

Por que muitas das dancas africanas séo realizadas em circulos?
Por gque na musica tradicional os tambores se alternam e se
repetem? O que significa o bater continuo de palmas? Na Africa,
mais do que expressdes artisticas, as dancas sdo um poderoso meio
de comunicacdo, que traduzem e refletem suas sociedades. Os
sinais cognitivos na coreografia, costumes, instrumentos musicais e a
até mesmo disposicdo dos corpos expressam profundos aspectos
culturais. As dancas, em todas as suas dimensfes, carregam
mensagens centrais para o funcionamento e dinamismo de uma
sociedade (AFREAKA, 2015, p. 1).

No que concerne a danca africana, de acordo com o site Geledes (2007),
cada parte do corpo, na danga africana, movimenta-se com um ritmo diferente. Os
pés seguem a base musical, acompanhados pelos bracos, que equilibram o balanco
dos pés. O corpo pode ser comparado a uma orquestra que, tocando varios
instrumentos, harmoniza-os numa Unica sinfonia.

Outra caracteristica fundamental é o policentrismo que indica a existéncia, no
corpo e na musica, de varios centros energéticos, assim como acontece no cOSmMOS.
Indica, ainda, o Geledes (2007), que a danca africana € um texto formado por varias
camadas de sentidos. Essa dimensionalidade é entendida como a possibilidade de

exprimir através e para todos os sentidos.

No momento que a sacerdotisa danca para Oxum, ela esté criando a
agua doce nao sO através do movimento, mas através de todo o
aparelho sensorial. A memdria é o aspecto ontoldgico da estética
africana. E a memoria da tradicdo, da ancestralidade e do antigo
equilibrio da natureza, da época na qual ndo existiam diferencas,
nem separacdo entre o mundo dos seres humanos e os dos deuses
(GELEDES, 2015, p. 1).

Ainda sobre a influéncia africana na formacdo da cultura brasileira,
especialmente no que tange a musicalidade, Dias (2015) salienta que as regides
Nordeste e Sudeste, como “lugares-destinos” no Brasil, muito influenciaram a
produgdo musical no pais. As diferentes “diasporas negras” teriam influenciado essa
bagagem sonora dos viajantes: minha delimitacdo geografica do lugar de destino
sdo as regibes Nordeste e Sudeste do Brasil. Dos lugares de origem, a Africa
Centro-Meridional e a Africa Ocidental em profusdo de sotaques.
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Em quatro séculos foram deportados em terras brasilicas cerca de
guatro milhdes de individuos pertencentes principalmente a dois
grandes grupos étnico-linguisticos: os bantos, pertencentes a varios
grupos da Africa centro-meridional, com destaque para as areas
atualmente ocupadas por Angola, Congo e Mocambique, e o0s
sudaneses da Africa Ocidental, vindos principalmente da regido da

Nigéria e do Benin atuais, aqui denominados “jéje-nag6s” (DIAS,
2015, p. 1).

Essa influéncia € notéria ndo apenas no uso da linguagem. Na producao
musical, a utilizacdo de instrumentos de percussdo, no Brasil, denota essa
proximidade histérica. Os folguedos brasileiros herdaram, dos ancestrais africanos,
outro traco caracteristico: a unidade, o sentido do coletivo e da partilha estdo na arte
de guerrear, cacar, na religido, nas interacdes comunitarias e na filosofia, a exemplo
do unbuntu, cuja caracteristica € a solidariedade e a crenca numa forca vital, cujo
centro das atencdes € o “outro”. Esse sentido coletivo e solidario aparece também
nas dancas, na harmonizacdo dos instrumentos musicais em consonancia com 0s

ritmos e com a musica.

Figura 12 - Instrumentos musicais de origem africana usados no Brasil (2015)

Berimbau

Agogd

Fonte: http://eportuguese.blogspot.com.br/2014/03/instrumentos-musicais-
brasil_19.html

O pesquisador explica que o percurso da musicalidade dos dois principais
grupos étnicos da didspora africana no Brasil: os “sudaneses” jéje-nagbs da Africa
Ocidental, concentrados, principalmente, em zonas urbanas do Nordeste, que

deixaram sua marca cultural quase exclusivamente nos dominios da religido afro-
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brasileira (candomblés e umbanda); enquanto os “bantos” da Africa Centro-
Meridional, fixados, em sua maioria, em &reas rurais com maior densidade no
Nordeste, impregnaram vivamente com sua musica, festejos populares de diversas
ordens, sejam eles da religido afro-brasileira, do catolicismo popular ou de
celebragBes profanas nas cidades ou no campo, além da musica popular urbana.
Um fator que concorre para o fortalecimento dessas tradicdes é o modo como
0S povos entrelacam e criam simbioses entre o religioso e o profano. Sao
sentimentos e comportamentos da natureza humana que redundam em atitudes
solidarias. Os festejos com os seus repertérios musicais e dancantes, de cunho
religioso ou ndo, sdo parte simbdlica das lutas humanas e da celebracéo delas.
Fonseca (1985) assevera que a religido nasceu da percepcéo da existéncia de
dois mundos: o profano e o sagrado. Ele cita Durkheim (1989), para o qual ha fortes
lagos entre religido e festas, bem como estreitas ligagdes entre o0s ritos

representativos e as recreacgoes coletivas.

E por isso que a propria ideia de ceriménia religiosa de alguma
importancia desperta naturalmente a ideia de festa. Inversamente,
toda festa, quando, por suas origens, é puramente leiga, apresenta
determinadas caracteristicas de cerimonia religiosa, pois, em todos
0s casos, tem como efeito aproximar os individuos, colocar em
movimento as massas e suscitar assim estado de efervescéncia, as
vezes até de delirio que ndo deixa de ter parentesco com o estado
religioso (DURKHEIM, 1989, p. 456).

Ainda segundo Duvignaud (1982), a compreensdao da festa tem sido
prejudicada pela ideia de funcionalidade, ficando toda a sua dindmica reduzida a
l6gica da utilidade. Nessa perspectiva, ela opera como uma valvula de escape, em
gue 0S excessos, ao contrario do que acontece no cotidiano, sdo a regra principal.
Elas possibilitam, entdo, que os individuos explorem as dimensdes prazerosas dos
corpos, permitindo uma vivéncia religiosa calcada no prazer e na alegria, onde
ocorre 0 consumo da energia corporal sem fins utilitarios e econdmicos, voltando-se
pura e simplesmente para o contentamento e a comunh&o com os deuses. Mafesoli
(1985), nesse sentido, afirma, recorrendo a Nietzsche (1844-1890), que “a alegria,
porém, nao deseja herdeiros nem filhos — a alegria quer ela propria, quer eternidade,
a repeticdo das mesmas coisas; ela quer que tudo permanega eternamente igual”
(NIETZSCHE apud MAFESOLI, 1985, p. 45).



62

Figura 13 - Festa de Santo Antbnio (llha do Massangano) — 2015

"y

Fonte: Blog Escola Municipal Santo Antdnio

Os cultos religiosos serviram como fator poderoso de mobilizacdo e de
afirmacdo da identidade, mesmo com a repressdo das elites brancas e suas
representacdes contra essas manifestacdes religiosas. Oliveira e Costa (2007)
anotam que, durante o cativeiro, uma das Unicas coisas que ndo se pode roubar do
negro foi a fé religiosa. Eles explicam que a fé foi sempre um fator e continuidade de
suas culturas, nas quais a religido impregnou todas as atividades negras brasileiras,
influenciando até a sua vida profana, recriando, aqui, nas comunidades-terreiro, o
candomblé — o espaco da Africa e sua heranca cultural. Foi justamente através da
religido que o negro conservou um profundo sentido de comunidade e transmitiu de
geracao a geracao as raizes de sua cultura.

Oliveira (2010) cita um trecho de uma musica cantada por Dona Amélia.
Durante os reisados, ela € repetida pelos moradores da ilha. Trata-se da “Cantiga de

Reis”, em que o sentido de devocéo e religiosidade é evidente.

Cantiga de Réis

Oh! De casa nobre gente!

Escutais o que eu direi...
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A partir do Oriente... A partir do Oriente... A chegada dos trés reis...

Os trés reis quando soubera, os trés reis quando soubera...Pela nossa travessia...
Montarei nos seus cavalos, montarei 0s seus cavalos... com prazer e alegria...Com
prazer e alegria...

O primeiro trouxe ouro... O primeiro trouxe ouro... Para no seu trono orar...

Nesse sentido, os autores citam também Durkheim (1896), o qual afirma que
toda religido tem como caracteristica separar o0 mundo em coisas profanas e coisas
sagradas. Segundo ele, nas coisas profanas, os individuos tém atitudes utilitarias,
ou seja: objetos, ideias e coisas que, quando ndo servem mais, podem ser
descartados, pois s6 tem valor na medida em que séo uteis. O autor assevera que,
nas coisas sagradas, ocorre o contrario, objetos, ideias e coisas assumem um valor
superior ao dos individuos. O sagrado é objeto de adoracéo, € superior ao homem, é
reverenciado. O homem ndo é mais o centro do universo, nem a origem das coisas.

A adaptacdo das religibes africanas aos ritos catélicos é uma caracteristica
marcante no Brasil Colonia e Imperial. Os africanos e seus descendentes tiveram
que usar de téticas criativas para manter os seus cultos, como revela Moutinho
(2011). Segundo o autor, essa particularidade € percebida mesmo numa producéo
artistica. Ele cita a cancdo “Sinha”, do cantor e compositor Chico Buarque, em
parceria com Jodo Bosco (2011). Nela, ha uma descricdo sobre um episédio em que
um negro € acoitado por, supostamente, ter visto a mulher do seu “dono” tomando
banho, nua, no agude. Num trecho da cancao, os autores deixam clarividente esse
lamento em forma de oracao. Ele enfatiza, ainda, que h4, na musica, um lamento do

personagem, antes de dar a voz a seu autor, que se confessa herdeiro de Sarara:

Eu choro em lorub&/ Mas oro por Jesus/ Para que vassuncé/Me tira a
luz. Do nome e do renome/De um feroz senhor de engenho/E das
mandingas de um escravo/ Que no engenho enfeiticou Sinh&
(BOSCO; BUARQUE, 2011, p. 42-43).

Atualmente, o samba de Véio ganhou certo protagonismo, ndo sé nas
apresentacdes do grupo da Ilha do Massangano, como o da Vila do Rodeadouro, em
Juazeiro (BA), cuja representatividade cultural no municipio baiano também se

apresenta expressiva.

3.8 Manoel Oliveira, um tamborete e o samba



64

O sambista Manoel Oliveira percorria quildometros do Rio S&o Francisco no
seu trecho navegavel entre municipios ribeirinhos dos estados de Pernambuco e da
Bahia. Na tripulacdo de vapores ou em canoas e paguetes, transportava
mercadorias e gente. Os percursos eram percorridos regularmente, numa rota fixa:
Juazeiro (BA) / Santa Maria da Vitéria (BA) / Juazeiro (BA) / Pirapora e Januaria
(MG). Segundo Oliveira (2010), o vapor carregava em Juazeiro (BA), de onde levava
mantimentos como fésforo, fumo, querosene, acucar, fazendas (tecidos), miudezas,
sal, drogas (remédios caseiros), entre outros. No retorno de Santa Maria da Vitoria
BA), trazia rapadura, feijao, farinha, milho e cachaca (DOURADO, 1973). Numa
dessas viagens, Manoel aportou sua embarca¢éo na Ilha do Massangano, onde o
barqueiro, de posse do seu tamborete, apresentou, a comunidade da ilha, o seu
samba, “Samba de Reis”. Fixou residéncia no lugar, mas jamais parou de navegar
pelo Rio S&o Francisco.

Oliveira (2010, p. 33) descreve:

Em cima de uma barca de figura foi que Seu Manoel se deslocou
desde o povoado do Estreito nas imedia¢cdes do municipio de Santa
Maria da Boa Vitéria (BA), e cruzou meia carreira do rio Sao
Francisco para aportar com seu tamborete numa llha que na época
chamava-se Rodeadouro.

L4, ele conheceu Helena Celestina dos Santos, com quem se casou e teve
seis filhos. Seus descendentes contam que foi nessa viagem, quando trouxe a llha
seu primeiro tamborete e ensaiado uns batuques, acompanhados de uma danca ou
roda de samba, a qual passou a ser chamada de samba, e que, mais tarde (1980),
passou a ser conhecida na regido como “Samba de Véio” (OLIVEIRA, 2010).

Foi assim com Seu Manoel, e assim também foi com seus filhos. Viviam nas
travessias da ilha para o continente e vice-versa, no leva e traz de mercadorias,
batuques e tradicbes (OLIVEIRA, 2010). Os ilhéus valorizam o encontro e o
celebram com festa, que se mistura com o sagrado: festa com batuque, com danca,
mas também com devocdo as forcas da natureza e as divindades cristds e de
tradicdo africana, festa como poder (simbdlico), com forca representativa e de
significacgéo.

O Samba de Veéio retrata essa simbiose: unidade comunitaria, cultura,
identidade, espiritualidade e visibilidade territorial. Na ilha, Manoel Oliveira casou,

constituiu familia, ensinou a arte de cantar, tocar e dancar samba. Na mesma ilha,
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morreu. O legado foi transmitido a familia e aos amigos de Manoel, que o
preservaram. A herdeira principal € Amélia da Silva Oliveira, Dona Amélia, que
mantém a tradicao folclorica. A historia da llha e do seu povo denota um aspecto
gue € marcante: o papel das travessias na dinamica dos fluxos socais do territorio.

A transgressao social € uma dessas facetas que, nas musicas, aparecem com
regularidade. O sambista é um protagonista sedutor. Nas suas idas e vindas pelo rio,
vai tocando, cantando e se relacionando. O adultério (considerado um grave erro
nos principios e nas religides cristd), que coloca o adultero ou a adultera sob grande
culpa, € aqui retratado de forma jocosa. No Samba “Sou eu Maria”’, essa

caracteristica é flagrante:

Sou Eu Maria

(Composigéo de dominio publico)
“Vou descendo rio abaixo
Com meu pandeiro na mao
Namorando com as casadas
Com as solteiras ameagando
Deus te leve, Deus te traga
Vento para navegar
Deus lhe dé boa memoria
Para de mim se lembrar

ENTREVISTA COM DONA AMELIA OLIVEIRA
COMPOSITORA E CANTORA DO SAMBA DE VEIO
LOCAL: ILHA DO MASSANGANO

DATA: 28 DE MARCO DE 2014

HORARIO: 8h as 13h

Amélia Oliveira é filha de Helena Celestina dos Santos e Manoel José
Oliveira. Como ela mesma afirma, “nasceu e se criou” na llha do Massangano. E
compositora da maioria dos sambas do grupo Samba de Véio e considerada a lider
e matriarca do folguedo e principal entusiasta. Foi homenageada, em 2012, com a
denominacéo do Teatro do SESC, em Petrolina, que passou a se chamar Teatro
Dona Amélia Oliveira. Em 2014, foi homenageada pela Revista Movimento do
Recife, entre 15 mulheres de destaque do Vale do S&o Francisco. Desde 2013, os

sambas de sua autoria integram o projeto “Da llha pra ca”, espetaculo musical
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produzido por Eugénio Cruz. O DVD produzido na llha do Massangano, em 2012,
pelo projeto “Sons de Pernambuco” (Governo do Estado de Pernambuco), foi
intitulado D. Amélia/O Velho Samba da llha.

JSMS - Dona Amélia, a senhora nasceu na ilha? Fale um pouco sobre 0s seus

pais.

AOS — Eu nasci aqui mesmo na ilha e vivo nesse lugar ha 78 anos, que € a minha
idade hoje. Meu pai era marinheiro. Ele veio de um lugar chamado Rio de Baixo e
minha méae era daqui mesmo da ilha.

JSMS — Como era a vida da familia Oliveira aqui na llha?

AOS - Bom, meu pai morreu quando eu tinha dois anos. Soube depois com a minha
mae que ele vivia viajando rio abaixo, rio acima para lugares como Remanso e
Januaria (MG), ele transportava mantimentos em canoas. Trazia mantimento para
Juazeiro e levava também para esses lugares.

JSMS - Como era a chegada dessas embarcacdes aqui na llha?

AOS - Era uma alegria, as pessoas ficavam esperando a chegada das canoas e das

novidades.

JSMS - E avida das crian¢as? Elas se divertiam mais do que hoje?

AOS — Nao era como hoje néo! As criangas nédo brincavam muito. Ajudavam no
trabalho. Minha mée nado deixava eu ir para a beira do rio. Era perigoso. Hoje ta
diferente.

JSMS - E a escola, Dona Amélia? A senhora chegou a frequentar alguma?

AOS - Meu filho, ndo tinha nao! Durante um tempo, funcionou em casa de familia. A

professora vinha de Pernambuco. Ainda lembro o nome dela: Clarinda. J& morreu!



67

Tinham que ir buscar ela em Pernambuco. Estudei pouco, aprendi mal a fazer o

nome.

JSMS - De que as pessoas sobreviviam na llha?

AOS — Ah! Os homens trabalhavam nas rocas, nos barcos, pescavam. As mulheres
ficavam em casa e vendiam verdura aqui e nas feiras em Juazeiro e Petrolina. Eram

0S ramos daqui.

JSMS - E a pesca era boa? As pessoas se sustentavam com essa atividade?

OAS - Sim, era boa. Meu marido mesmo era pescador. Ele pescava cada dourado
que nao cabia num freezer. Os peixes eram muitos e graudos. Vocé vendia, trocava,
dava, mas depois da barragem ficou ruim. Os peixes sumiram. Meus filhos ja ndo

conseguiam mais pescar nem pra comer!

JSMS - A senhora chegou a trabalhar em casa de farinha?

OAS - Sim, a minha v0 tinha uma. Arranca a mandioca que era trazida em canoas
para a casa de farinha. Os homens trabalhavam com a “roda de brago”. La a gente
raspava, ralava no “comedor”, preparava a farinha, fazia beiju no forno. Depois foi
gue chegou o motor.

JSMS - Como era o pagamento para quem trabalhasse na farinhada?

OAS — Nao tinha pagamento ndo. As pessoas recebiam tapioca como pagamento e,
as vezes, um pouquinho de farinha. Tinha uma cachacinha também, mas nado era
para se embriagar ndo! Era so para ficar mais alegre!

JSMS - Era uma espécie de mutirdo?

AOS - Era sim. Todo mundo ajudava na colheita e na preparagdao. Era bom, o

trabalho era feito com alegria e os homens cantavam toadas!
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JSMS - Dona Amélia e o Samba, como € que apareceu em sua vida?

AOS — Meu pai foi quem trouxe o samba pra ilha. Deixou ai por heranca. Quando ele

morreu, 0S amigos continuaram... Nao deixaram acabar! E foi assim até hoje.

JSMS - O que significa o samba para a senhora?

AOS — Gosto muito. Na roda, os sambistas batem palma, todo mundo canta, faz-se
a assisténcia, comec¢a as umbigadas. Tem o cuidado de jogar adgua no terreiro para
nao deixar o povo rouco na hora da danca. Por causa da poeira que sobe com o

movimento dos sambistas. E assim vai...

JSMS - E o tamborete que nos parece o instrumento principal do samba? Por

gue esse ritual de esquentar o tamborete na fogueira?

AOS — E para poder soar melhor! Se fica mole, o couro de boi no estronda! Quente,
a zoada fica mais forte e ndo é s6 o tamborete que deve ser esquentado na fogueira
ndo! Tem também o surdo. Sei que cada um vai cuidado do seu batuque... E tirando
0 seu som. E assim.

JSMS - Quem escreve 0s sambas, Dona Amélia?

AOS - Meu filho, ndo sei ndo! (longa pausa).

JSMS - A senhora ndo sabe?

AOS — Nao.

JSMS - E o futuro do samba, Dona Amélia? O que a senhora pensa sobre

isso?

AOS - Meu filho, a gente espera que continue, né? Alguns querem, outros nao! A
Chica (Francisca Claro) é quem ta ai com o samba das criangcas (Samba de Véio

Mirim). E bom, né, que as criancas v&o aprendendo. No passado n&o tinha, agora as
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criancas “caem dentro” do samba. Raimunda leva as criangcas para se apresentar

fora também!

JSMS - E verdade que o Samba de Véio tinha um nome diferente?

AOS - Sim. Era Samba de Reis. Foi Raimunda quem criou esse nome “Samba de

Véio".

JSMS - Ha alguma diferenca do samba dancado na ilha e do samba que se
apresenta fora daqui?

AOS — Nao acho nao! Tem a roupa né? Todo mundo com a roupa de chita
estampada, mulheres de lenco e homens de chapéu! Mas a roda, a masica e 0s
instrumentos s&o 0s mesmos!

JSMS - A senhora é feliz aqui na llha?

AOS — Ah! Muito. Aqui é bom, sossegado, ndo tem inimizades.

JSMS - Do que a senhora sente falta na ilha?

AOS — Ah! Sinto falta da familia! A gente vai ficando sé.

JSMS - E o dia a dia na ilha, Dona Amélia, como tem sido ultimamente?

AOS - Ah! O povo sai quase tudo para trabalhar nas firmas e a maioria s6 chega de
noite. Ta muito diferente de outro tempo, quando tinha um grande transito de barco.
Gente chegando e saindo! Agora € tudo empregado nas firmas de uva e manga!

JSMS - E o que falta aqui em termos de assisténcia a comunidade?

AOS — Ah! Acabaram com o atendimento no posto médico. Isso nao foi bom. Agora

as pessoas precisam ir para o posto de saude da Vila Massangano.
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(AMELIA OLIVEIRA, ENTREVISTA CONCEDIDA A JOSE SEBASTIAO MENEZES
DA SILVA, EM 24 DE MARCO DE 2014).

3.9 O Samba de Véio Mirim e o futuro de um legado

O Samba de Véio Mirim da Ilha do Massangano foi criado, em 2010, pela
sambista Maria Francisca Claro (2014) e pela lider comunitéria e ex-vereadora,
Raimunda Sol Posto (2014). O objetivo era ndo deixar desaparecer o patrimonio
cultural da comunidade. Foi criada uma espécie de “rito de passagem” entre as
faixas etarias, j& que, no passado, havia uma proibicdo de menor de 18 anos
participar da danca. Os adultos, durante o més de janeiro (0 principal das
apresentacoes, tendo em vista a Festa de Réis, realizada em janeiro), além de
proibirem a participacdo dos menores, em algumas situacdes, escondiam as

exibicbes, sO saindo de casa depois que os filhos iam dormir.

Figura 14 - Apresentacdo do Samba de Véio Mirim na llha do Massangano (2014)

Fonte: Adenes Café, 2014

O consumo de bebida alcéolica no folguedo e a pratica de certa sensualidade
podem ser alguns dos motivos da proibicdo. Essa pratica ocorreu até os anos 1990,
guando o samba ainda nao era tdo conhecido, mesmo nos espacgos urbanos de
Petrolina (PE) e de Juazeiro (BA). Mas, em meados dos anos 1990, jA4 ndo se

conseguia mais proibir os jovens de assistirem ou até de participarem da roda.
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Ja no ano 2000, a preocupacdo foi outra: como criar alternativas de fortalecer
0 patriménio cultural dos massanganos, tendo em vista o impacto de outras formas
de entretenimento e a influéncia deles junto as criancas e adolescentes? Uma das
solucdes encontradas pelas liderancas locais foi a criacdo do Samba de Véio Mirim.
Em 2014, eram vinte e trés criancas e adolescentes, com faixa etaria entre trés e
dezessete anos, inscritos na Escolinha de Samba de Véio Mirim.

As criancas sao reunidas trés vezes por semana no patio da Creche Nova
Semente, onde assistem as aulas e palestras da instrutora, professora Maria
Francisca Claro (2014), e de outros sambistas. Os meninos e meninas aprendem até
como falar sobre a histéria do folguedo e dos personagens mais velhos que
formaram o samba, conhecem os instrumentos de percussdo, as coreografias, o
aspecto simbdlico e, finalmente, aprendem os movimentos.

A criacdo da Escola de Samba de Véio Mirim da llha do Massangano,
nasceu, segundo Maria Francisca Claro (2014), coordenadora da escolinha, de uma
preocupacdo com o futuro do folguedo, da possibilidade do desaparecimento da

comunidade.

A preocupacdo comecou quando percebi que as pessoas que
dancavam e ensinavam o samba estavam ficando velhinhas e
morrendo. Lembrei dos alertas feitos pelos meus avés e tomei essa
licdo também para mim. Vou ficar velha e quem vai continuar com o
samba? (FRANCISCA CLARO, ENTREVISTA CONCEDIDA A JOSE
SEBASTIAO MENEZES DA SILVA, EM 24 DE MARCO DE 2014).

ENTREVISTA COM MARIA FRANCISCA CLARO DOS SANTOS,
COORDENADORA DO PROJETO SAMBA DE VEIO MIRIM

LOCAL: ILHA DO MASSANGANO

DATA: 24 DE MARCO DE 2014

HORARIO: 10:00 AS 12:34

Francisca, como é mais conhecida na comunidade da llha, é sambista.
Aprendeu a danca com os pais, principalmente com o avd, que morreu com mais de
90 anos. Considera-se uma das defensoras mais fieis da preservacao do legado do
Samba de Véio. A criagdo da Escola Mirim do Samba de Véio foi ideia da moradora
junto com uma das lideres comunitarias do lugar, a ex-vereadora Raimundo Sol

Posto. Na entrevista, Francisca Claro falou sobre a vida dos moradores no cotidiano



72

do territorio, 0 apego as tradigBes locais, questbes étnicas e a importancia das
manifestacbes que dao visibilidade & comunidade.

JSMS - Francisca, como surgiu a ideia do Samba Mirim?

MFC - Comecou quando percebi que as pessoas que dangavam e ensinavam o0
samba estavam ficando velhinhas e morrendo. Lembrei dos alertas feitos pelos
meus avos e tomei essa licdo também para mim. Vou ficar velha e quem vai

continuar com o samba?

JSMS - Recebeu algum estimulo para a criagcdo da escolinha do samba?

MFCS — Levei essa preocupagdo para Dona Raimunda “Sol Posto” e ali, naquela

conversa, nasceu a ideia do Samba de Véio Mirim.

JSMS - Quantas criancas participam hoje da escolinha?

MFCS — Sao 24 criancgas.

JSMS - Como é feita a triagem ou selecdo para participar das aulas?

MFCS - Praticamente, nés avisamos aos pais e eles inscreveram seus filhos.
Criamos uma exigéncia que é assim: a crianca pode participar j4 a partir dos trés
anos de idade e fica até os 17 anos. Ao completar 18, pode entrar no grupo principal

dos adultos, que hoje é formado por 42 pessoas.

JSMS — Como tem sido a impressao das familias da ilha em relagcdo ao Samba

Mirim?

MFCS — Ah! Temos recebido muito apoio das familias, principalmente porque temos
0 cuidado de incluir os pais no acompanhamento e nas autorizagdes. Por exemplo,
guando vamos nos apresentar fora da ilha, os pais, sem exce¢do, assinam um
documento nos autorizando a leva-las. Nada acontece sem o conhecimento das

familias.
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JSMS - Quais os efeitos sociais, culturais e educacionais da participacao

dessas criancas no Samba de Véio Mirim?

MFCS — NOs temos tido respostas muito positivas. Dizemos aos pais e eles
confirmam, no dia a dia, que a danca e a masica sdo saudaveis para a mente e 0
corpo. Também se aprende um pouco de disciplina e eles ficam satisfeitos.

JSMS - E as musicas, os instrumentos e a danca sdo os mesmos dos adultos?
MFCS — Exato. Noés trabalhamos os sambas velhos, mas agora estou trabalhando
em outros novos que tenham uma linguagem mais proxima das criancas. Eles

respondem bem.

JSMS - Francisca, ainda sobre o Samba de Véio dos adultos, qguem sao os

compositores das musicas?

MFCS — Tem samba velho, mas as musicas que foram feitas depois, a maioria € de
Dona Amélia.

JSMS - Como? Os sambas sdo de Dona Amélia? Ela me disse que néao!

MFCS — Eita! Essa Dona Amélia é fogo! Escondendo o jogo. E ela que compde,

sim, a maior parte dos sambas.

JSMS - Por que ela ndo confirmou essa informacdo? Perguntei, Dona Amélia

guem escreve 0s sambas? Simplesmente ela disse: néo sei!

MFCS — Estou surpresa como vocé! Vamos perguntar de novo!

JSMS - Francisca, a Ilha do Massangano seria tdo conhecida se nao tivesse 0

Samba de Véio?
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MFCS — Garanto que nao! Foi o samba que nos trouxe uma creche, foi o samba que
nos trouxe uma faculdade semipresencial de pedagogia. A ilha ficou muito mais
conhecida depois de 1996, gracas as reportagens sobre o samba, que sairam na TV
Cultura, na Grande Rio, no Programa Fantastico da Rede Globo. Foi depois que
apareceu na midia que o professor do CEFET, Fernando Mendonga, nos procurou e

fomos convidados a fazer uma apresentacao no Recife.

JSMS — Ha maior reconhecimento hoje do grupo e da comunidade?

MFCS - Creio que sim. Um exemplo é a presenca do grupo e da ilha na

programacao do evento da Aldeia do Velho Chico.

JSMS - Por falar em reconhecimento, como as pessoas de faixas etéarias
diferentes dailha tem se comportado em relagdo a preservacgédo do legado?

MFCS — As vezes me preocupa. Temos o Samba Mirim, o grupo que forma o samba
atual e as pessoas que apoiam, mas ha também os que se interessam por outras
coisas e que preferem a televisdo. A televisdo é, hoje, um problema e ha, sim, o
risco de nossas festas desaparecerem. Se nao cuidarmos, o0 interesse vai

diminuindo com certeza.

JSMS - Francisca, sabemos que a presenca de negros e mesticos
afrodescendentes é um traco forte na Ilha do Massangano, contudo, parece
gue os habitantes ndo simpatizam muito com a ideia de tornar a comunidade

povos tradicionais ou remanescentes de quilombos? Por qual motivo?

MFCS - E verdade. Bom, alguns séo a favor e outros ndo! Imagino que seja mesmo
por essa histéria da terra. Uma parte acha que pode ter problema, inclusive de
perder suas terras, mas nés ja tivemos aqui palestras de pessoas entendidas do
assunto dizendo que ndo havia perigo. Se a comunidade se tornasse remanescente
de quilombo poderia até receber mais beneficios do governo (Federal). Mas, uma

parte n&o quis e a outra respeitou.
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JSMS - O que a comunidade sabe a respeito da presenca de indios e negros

agqui na llha do Massangano no passado?

MFCS — Eu sei que na ilha a mata era fechada e que indios e escravos teriam vindo
para a ilha. Quase ndo havia moradia. Eu mesmo tive uma bisavo india. Meu avé me

contava isso. Entéo eu acredito que viemos dessa mistura mesmo.

JSMS - Como avalia as mudangas na comunidade, no modo de “ganhar a

vida”?

MFCS — Ah! Muita coisa mudou. A maioria das pessoas viviam do que se plantava,
colhia e criava aqui mesmo! Aqui se produzia muita verdura e legumes que eram
levados para as feiras das cidades préximas, mas ai as coisas mudaram. No caso
da agricultura, por exemplo, surgiu aqui uma planta chamada “tiririca”, que né&o
existia, foi trazida pelas aguas. Virou uma praga e ficou dificil produzir como se

produzia. A barragem de Sobradinho também prejudicou a pescaria.

JSMS - Antes da entrevista, a senhora usou um termo que chama a atencéao
quando se refere a llha. A llha do Massangano é uma “ilha de festas”. Explique

melhor essa afirmacéo.

MFCS — E porque temos muitas festas: a de Reis, Santo Antonio, Sdo0 Francisco
(procissao com embarcacgdes no rio), Sdo Gongalo e etc... Entdo somos mesmo um

lugar de festas!

Por enquanto, as criangas do samba mirim frequentam as aulas e se mostram
entusiasmadas, mas é visivel nos adolescentes da ilha a atracdo pelas novas
tecnologias e ha, inclusive, entre os mais velhos, um interesse maior pelas midias
tradicionais, como contou Maria Francisco Claro (2014): “Estamos preocupados, pois
agora até os mais velhos ficam ligados na televisédo e ja ndo demonstram o0 mesmo
entusiasmo por nossas festas”. Francisca se referia a uma modalidade de midia que
ja vem perdendo muito espago entre 0s jovens e ndo mencionou a internet (redes
sociais, Google) e os aparelhos méveis de smartphone, que conquistam cada vez

mais os adolescentes.
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Numa das entrevistas feitas com a sambista da llha do Massangano, Dona
Amélia Oliveira (2014), ao ser questionada sobre como ela via a possibilidade e a
importancia das criancas da comunidade em ndo s6 aprender a danca, o canto e o
batugue, mas poder estudar o Samba de Véio em algumas das disciplinas na Escola
Municipal Santo Antdnio, ela respondeu: “E pra brincar?... Se também for para
brincar... Acho bom!”.

Essa afirmacao traz um teor elucidativo no que tange ao pensamento da lider
do samba que cresceu e se tornou adulta, vivendo no mesmo territorio onde as
criangas, de fato, brincam e, portanto, no seu ponto de vista, a escola também pode
ser um lugar onde se pode vivenciar o ludico. Brincar, portanto, € algo que também
pode ser apreendido, como ocorre fora dos muros da escola, numa comunidade
cujos obstaculos de locomocdo ndo sdo paredes, mas um rio que a cerca. Dona
Amélia Oliveira (2014) exprime a expressividade e a cultura do lugar, uma cultura
“brincante” na forma de ver, ouvir e celebrar a vida e sentir o mundo.

A brincadeira constitui-se, pois, huma possibilidade de interacdo divertida e
educativa, portanto, fundamental para a crianca, como avalia Abramowicz (1995). A
brincadeira € uma atividade social. Depende de regras de convivéncia e de regras
imaginarias que sao discutidas e negociadas, incessantemente, pelas criangcas que
brincam. E uma atividade imaginativa e interpretativa, ainda segundo a autora.

A escolinha mirim pode ser a continuidade dessa histéria que resiste ao tempo
e gue podera mesmo com a passagem inevitavel do tempo, ter mais gente para
conta-las, como deseja Dona Amélia Oliveira, e s6 havera gente para narrar as
memorias e historias se houver brincadeiras, como perguntou Dona Amélia sobre a
possibilidade das criancas poderem estudar o Samba de Véio na escola regular.

Em entrevista concedida no dia 14 de abril de 2014, trés criancas da llha do
Massangano se manifestaram sobre o sentimento de integrar a Escolinha de Samba
de Véio Mirim. E perceptivel, nas falas, o sentimento de pertenca, como na frase de
uma delas (Maila Ferreira dos Santos): “o samba é o meu sentimento”. Ela remete

ao lugar e a simbologia representada pelo folguedo.

ENTREVISTA COM AS CRIANCAS: MIRELA DOS SANTOS GOMES, 11 ANOS,
MAILA FERREIRA DOS SANTOS, 10 ANOS, E SHEILA SANTOS, 11 ANOS,
ALUNAS DO SAMBA DE VEIO MIRIM.

LOCAL: ILHA DO MASSANGANO
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DATA: 14 DE ABRIL DE 2014
HORARIO: DE 11:00 AS 12:30

JSMS - Por que vocés entraram para a Escolinha de Samba Mirim?

MSG — Porque eu gosto de dancar e queria aprender o samba! E a professora

Francisca ensina.

MFS — Eu gosto de participar, entrei por que eu mesmo quis. Chica (Francisca Claro)

disse que tem umas musicas novas agora e quero aprender.

SS — Tem gente que vem de longe ver o samba. Isso é bom!

JSMS - Como se sente quando danca o samba?

MSG — Alegre. Quero continuatr...

MFS — Bem. E divertido...

SS — E bom. A professora Chica (Francisca Claro) diz como fazer. Quando o povo
vem ver a roda nds ensinamos: batemos palma, cantamos e puxamos 0 povo pra
dancar.

JSMS - Para vocés, o que é o samba em poucas palavras?

MSG - O samba é nosso e ndo pode morrer!

MFS — O samba estd no meu pensamento!

SS — O Samba é a minha vida!

3.10 O macro-género samba
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O Samba, segundo Benjamin (2004), é a denominacao genérica para diversas
manifestacbes musicais e coreografias brasileiras, com visiveis influéncias das
culturas africanas. O autor afirma, ainda, que € a denominacédo do coco, dancado
nos salbes sociais do século XIX e inicio do século XX, e no Nordeste €& a
denominagéo para baile.

O samba é, portanto, um simbolo e uma modalidade musical, cujas origens
nao sdo tdo lineares como se imagina. As versdes acerca do seu surgimento no
Brasil chegam a ser polémicas, a comecar pela forma como é grafada ou
interpretada do ponto de vista das linguas de origem banto em Angola, cuja
diferenca é notéria. No pais africano, denomina-se “semba” (umbigada), um ritmo

musical cuja atencéo principal € a danca.

Figura 15 - Pixinguinha, Jodo da Bahiana e Donga

Fonte: IMS, Batutas do radio (2015)

A palavra “samba”, segundo Ney Lopes (1996), é originaria da etnia “quioco”’,
na qual Samba significa cabriolar, brincar, divertir-se como cabrito. J& para o
pesquisador em musica popular brasileira José Maria Campos Manzo (2015), ha

semelhancas entre as modalidades de samba que indicam uma raiz comum.

O samba, ao que tudo parece confirmar veio de "semba" que quer
dizer "umbigada”. Veio dos negros, também. Formava-se uma roda
de batucada e dentro um dancarino fazia suas evolugcbes e
requebros. Quando cansava ia até um membro da roda, dava-lhe
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uma umbigada e trocava com ele de lugar. O outro ia para o centro
da roda fazer suas proprias evolugbes e requebros. O samba
nasceu, portanto, como quase todos os géneros musicais, de uma
danca (MANZO, 2015, p. 1).

Por sua vez, Xavier (2007) enfatiza que foi no Rio de Janeiro, nas primeiras
duas décadas do século XX, nos “famosos” encontros da “Tia Ciata” (Hilaria Batista
de Almeida (1854-1924), onde, de fato, 0 samba ganhou maior notoriedade. Para o
autor, Tia Ciata era baiana, mae de santo e cozinheira que migrou para o Rio e
reunia, no quintal de sua casa, artistas como Pixinguinha (1897-1973), Jodo da
Bahiana (1887-1974), Sinh6 (José Barbosa da Silva) (1888-1930) e Donga (Ernesto
Maria Joaquim dos Santos (1889-1974), entre outros aficionados pelo ritmo
(XAVIER, 2007).

Figura 16 - Roda de Samba Carioca

Fonte: Carybé/Arte Galery (2015)

O Sambista Nelson Sargento (2013) revela, em um depoimento, o significado
do Samba para a musica brasileira. Segundo o compositor, para ter uma nocéo da
riqueza musical do samba basta dizer que a bossa nova, internacionalmente
conhecida por misturar nele ingredientes do jazz, é apenas um dos mais de 30
subgéneros que essa espécie de género-dnibus comporta em harmonia ou (muitas

vezes) em fuséo:

Anote ai: samba batido; samba corrido; samba de roca ou rural;
samba raiado; samba de roda; samba de terreiro ou de quadra;
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samba de partido alto; samba-cancdo; samba sincopado; samba de
gafieira; samba de enredo; samba exaltacdo; samba de breque;
samba-coco; samba-joia; sambalanco; samba-rock etc. etc. etc.
(SARGENTO, 2015, p. 1).

Ja o Samba de Véio, cuja visibilidade e influéncia encontram-se numa outra
l6gica (mais regionalizada) e menos midiética, como é a do samba carioca ou do
que se poderia denominar do género “macro-samba”, distancia-se do modelo
“padrdo moldado pela industria cultural”, atua muito mais como “agente simbdlico”,
gue aguca os sentidos no cotidiano da comunidade da llha do Massangano e de sua
produgédo de vivéncias.

Do ponto de vista regional, a musica e a danca tém outra conotacdo
conceitual. A producdo musical, a qual os seus moradores denominaram de “samba”
desde a primeira década do século XX e, mais tarde, “rebatizada” de “Samba de
Véio”, remete a uma interpretacdo com um viés mais nativo, de pertenca, ligado as
territorialidades, a natureza e a seus elementos e sentidos. A forma como é
executada e a simbologia reforcam os lacos ancestrais ligados aos africanos
ocidentais, um exemplo é a referéncia feita a umbigada, gesto comum nos folguedos
brasileiros com influéncia africana. O Samba de Véio retrata, simbolicamente, por
meio de suas letras, batuques e danca, as vivéncias do lugar, marcadas
historicamente por trocas, misturas, tensdes e invencdes que cimentam a formacéao

cultural e identitéaria do povo.

3.11 O Samba de Véio e as interagbes com outros espacos culturais

Os animadores do Samba de Véio, no modo de dizer popular, “tiveram uma
percepcao” que foi a de conceber a significagdo do folguedo, a partir do caminho
mais usual na pés-modernidade, que é por meio da industria cultural (leia-se aparato
midiatico). O folguedo interagiu e “flertou” com essa possibilidade. Um exemplo foi
sua participacao em festivais de musica popular como Sons de Pernambuco (2005),
Festival Pernambucano Nacao Cultural (2011) e Festival de Inverno de Garanhuns
(2008). A participacdo nesses projetos concedeu visibilidade ao grupo Samba de
Véio e a possibilidade de gravagcdo do primeiro CD, DVD e um documentario, 0s

quais contribuiram com a proje¢ado do grupo no estado.
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No evento, 0 samba ndo é nem protagonista principal, nem se enquadra numa
situacdo de subalterno, compde uma programacao onde estdo representacdes de
cultura popular e do que se convencionou chamar de tradicéo elitista no Brasil, como
a veiculacdo de filmes de arte ou da dramaturgia. No Aldeia, h& interacdes entre
produtores culturais, autores, atores, representacdes do Estado. O publico é de
classe media baixa e alta em menor niumero (professores, estudantes, servidores
publicos e profissionais liberais... etc.).

Nesses espacos, o samba goza de um prestigio que ja nao é o do folguedo de
uma comunidade rural. Na visdo do publico, a manifestacdo se mistura com uma
tendéncia “raiz” de um popular que, nos espagos urbanos “higienizados”, adquire um
status “urbanoide”, ndo porque é originariamente “do asfalto”, mas porque foi
assimilada por esse publico como tal.

Os integrantes do Samba de Véio souberam, nesse sentido, compreender que
uma manifestagéo popular ndo precisa se condenar a viver para sempre defendendo
uma tradicdo, sem vislumbrar uma redefinicdo que a faca coexistir no presente e no
futuro. Canclini (2004) considera que ha, nesses movimentos, estratégias e taticas
de coexisténcia. Segundo o autor, ha “um jogo de usos” em que 0s movimentos
populares querem se modernizar, assim como 0s setores hegemonicos desejam
manter as tradigcbes como referente historico e recurso simbodlico contemporaneo.

O pesquisador da uma pista que pode ser util a compreenséo de quais seriam
0s objetivos de um folguedo como o Samba de Véio, que, a0 menos nos cenarios de
cultura regional, conquistou um espaco de visibilidade, embora ndo esteja
enquadrada em grupos privilegiados de apelo social massivo. As lutas dos
integrantes desses folguedos nem sempre dizem respeito a reivindicacdes de
carater politico social ou de contestacédo, mas de incluséao.

Os discursos dos sambistas da Ilha do Massangano séo, em geral, de senso
comum, operam na perspectiva do lidico e de conceder certa visibilidade ao
territdrio, mesmo um valor simbdlico. O poder publico municipal tém “negociado”
com o0s sambistas. A principio, essa negociagdo ndo se apresenta como um Viés
politico ideoldégico, mas de cumprimento de uma ac¢ao publica, contudo, por tras do
interesse institucional, essa intencao politico-ideologica fica configurada. Se, por um
lado, a Prefeitura Municipal de Petrolina se utiliza do “prestigio cultural” do folguedo,

elegendo-o uma das principais manifestacdes culturais da cidade (o registro, via de
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regra, aparece como destaque no perfil socioecondbmico do municipio, em
suplementos institucionais, perfis socioeconémicos, panfletos turisticos etc.).

Em outros eventos, como as festas de largo (Sdo Jodo-junho e Carnaval-
fevereiro) ou de conotacdo de campanhas turisticas, a estratégia se repete. Em
viagens para fora do municipio, o 6rgéo publico, via de regra, contribui com parte
dos custos de viagem.

As trocas da comunidade com outros grupos da sociedade civil podem ser
constatadas em politicas de reconhecimento publico, como 0 que ocorreu com 0
Servico Social do Comércio — SESC que, em 2013, nomeou o teatro da entidade,
como: Dona Amélia Oliveira Silva. A escolha do nome dela “pesou” pelo fato da
sambista, além de ser a principal e mais velha integrante do grupo, contribuir com a
histéria sociocultural de Petrolina (PE), liderando e compondo a maioria das musicas
do samba. Ela &€ também filha do introdutor do “Samba de Reis” na Ilha do
Massangano, Manoel Oliveira, que aportou na ilha na primeira metade dos anos
1920.

Em 2015, Amélia Oliveira voltou a ser homenageada, dessa vez, pela Revista
Movimento do Recife (2015), como Mulher de Expresséao do Vale do S&o Francisco.
Ela esteve entre as 24 selecionadas em Petrolina. Num trecho da revista, o editor do

periddico escreveu:

Amélia dos Santos Oliveira, Dona Amélia, 78 anos, neta de “laia
Celestina”, é a representante mais nova de uma importante linhagem
de mulheres que habitam e escrevem a histéria da llha do
Massangano. Ha pelo menos, até onde sua memoria alcanga, trés
geragOes e mais descendentes continuam surgindo. Ninguém sabe
ao certo quando o Samba de Véio surgiu, e se é heranca india ou
negra (REVISTA MOVIMENTO, 2015, p. 11).

Dona Amélia afirmou, em seu discurso na solenidade, que segue no ritmo do
que aprendeu e procura levar a cultura da Ilha do Massangano para todos que
desejam conhecé-la. Aqui na Ilha do Massangano todos respeitam e vivem do que
nos aprendemos e amamos (REVISTA MOVIMENTO, 2015).

Em 2014, foi realizada, no Teatro Dona Amélia, uma série de shows,
resultantes do projeto “Da llha para c&”, coordenado pelo produtor Eugénio Cruz
(2015). Os shows integraram a programacgado do evento “Janeiro tem mais arte”.

Cada espetaculo tinha a duracdo de 50 minutos e apresentava 12 cang¢fes, sendo
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dez do Samba de Véio e uma da compositora pernambucana Sénia Guimardes
(2015), além de outra musica inédita de Eugénio Cruz (2015). O espetaculo foi
conduzido através de uma narrativa néo linear.

O fotégrafo Cassio Lucena (2015), que também participou do projeto, afirmou
que a musicalidade do Samba de Véio, o p6r do sol da ilha do Massangano e as
cantigas de Reis e de novenas inspiraram os diretores. Lucena explicou ainda a

impressao e o sentido do espetaculo musical:

E como uma colcha de retalhos. As que forram as camas dos
moradores da ilha. Segundo ele, o espetaculo € uma oportunidade
para homenagear a comunidade da llha do Massangano que criou
uma das expressdes culturais mais significativas da regido. O
trabalho com o lado estético, é todo calcado em cima das cores, do por
do sol da ilha, do fervor, da espontaneidade, da rusticidade do samba e
do lugar (LUCENA, 2015, p. 2).

O diretor Eugénio Cruz (2015) afirma que a intencdo em se produzir o espetaculo
“Da llha para Ca” foi mostrar as musicas do Samba de Véio de outra maneira, nos
moldes da Mdusica Popular Brasileira - MPB, sem perder a esséncia jocosa do Samba.
Cruz salientou ainda que ndo havia escolhido uma sonorizacdo comum para a
apresentacdo. E um som minimalista que servira apenas de complementacéo acustica

natural do som dos instrumentos e vozes.

Figura 17 - Apresentacao do projeto: “Da llha para ca” no Teatro Dona Amélia (2015)

Fonte: Eugénio Cruz (2014)

O registro dessa acdo musical fora do territorio dos moradores da llha do

Massangano revela que os sentidos advindos das interacdes, interpretadas pelas
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musicas do Samba de Véio, reverberaram-se em outras vozes e num tipo de estética
também diferente da usual. Mostra, sobretudo, a capacidade cultural de influenciar e se
adequar a um modelo singular de producéo artistico-cultural, mesmo que num outro
formato ludico. O espetaculo musical tem cenario, roteiro, ritmo e performance distintos,
com uma caracteristica propria de musicais, com suas marcacdes e estrutura que exige
uma disciplina nos movimentos, portanto, assimila um certo ar de sofisticacéo, perdendo
um pouco do carater popular folclérico usual.

E uma proposta que se apropria do folguedo, emprestando-lhe outra estética, o
qual ndo se assemelha totalmente com o simbdlico ou representativo, embora haja certa
sincronia nos dialogos das cantoras que participam da apresentagdo. Os movimentos
delas s&o mais lentos e pouco espontaneos e 0S recursos sonoros da percussao Sao
mais suaves. Diante dessa percepcdo, pode se conceber aos atores socioculturais da
llha do Massangano certo empoderamento no tocante a tatica “bem sucedida” de incluir-
se no ambiente sociocultural da cidade, multiplicando o seu legado.

Do ponto de vista de insercdo do folguedo na cena cotidiana de
apresentacoes fora do territério, hA um componente politico ou de uso do folguedo
para fins que ndo estejam coadunados estritamente com o objetivo precipuo dos
sambistas, que € respeitar e valorizar a manifestacdo, protegendo-a contra a
exposicdo ou a exploracdo de carater politico-partidario que, utilizando-se do
argumento de defendé-lo, intenciona manipular seus participantes. O Samba de Véio
ndo € uma excecao a regra, N0 que concerne a cultura politica regional de
“apadrinhamento” dos folguedos que ameagam desvirtua-los ou direciona-los para
fins que ndo sejam aqueles que concorrem para o fortalecimento da identidade local.
Esse tipo de apoio pode até ser inconveniente, pois dificulta os esforcos por algum
tipo de emancipacdo social, contudo, serve como tatica de inclusdo em espacos
sociais fora da ilha.

Avaliando a trajetéria do Samba de Véio, que “renasce” em 1985, quando do
lancamento do primeiro CD, assevera-se que o folguedo saiu do “conforto” do seu
territdrio e passou a se integrar com outras manifestagdes, ocupando 0s espagos
oportunos. Para alcancar esses espacos, necessitou “cortar” o corddo umbilical
nativo do territério, assimilou a tendéncia de se expor na “agora comercial” da
industria cultural, aceitou fazer parcerias com outras manifestacdes e passar pelo
crivo institucional e politico. Reporta-se, aqui, mais uma vez, a tatica de redefini¢cdo

cultural proposta por Canclini (2004). O autor ressalta que, na atualidade, todas as
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culturas sédo de fronteira. Ele enfatiza o fim da exclusividade das manifestagdes com

0S seus territorios.

Todas as artes se desenvolvem em relacdo as outras artes: o
artesanato migra do campo para a cidade; os filmes, os videos e
cangdes que narram acontecimentos de um povo séo intercambiados
com outros. Assim, as culturas perdem a relagdo exclusiva com seu
territdrio, mas ganham em comunicacao e conhecimento (CANCLINI,
2004, p. 348).

O autor, ao se referir ao popular, explica que:

A preocupacgdo ndo é soO resgata-lo como sugerem os folcloristas,
difundi-lo como apregoam os comunicélogos ou defendé-lo como € a
pretensdo dos politicos, nem para explicar como € o povo do
territério, mas, sobretudo, para reconstrui-lo (CANCLINI, 2004, p.
281).

O termo construcdo remete a possibilidade de existéncia, mesmo diante da
influéncia e do poder da arte hegemdnica. Reflete-se, nessa pesquisa, como as
sociabilidades foram sendo corroidas pelo sistema hegemoénico para serem
substituidas por modelos de entretenimento mercantis que atendam a légica
capitalista. Contabilizar as manifesta¢gdes culturais que desapareceram ou perderam
sua originalidade em nome de apropriacdes, certamente seria uma tarefa ingloria.
Nesse sentido, o autor lanca um desafio: “recuperar essa originalidade perdida”, um
reconhecimento “tardio” de que a sociedade depende dessas criagdes, embora nem
sempre as reconheca como uma representacdo simbdlica, mas como criacao
subalterna.

O que ocorreu com 0 Samba de Véio nao é algo que esteja no ambito de uma
emancipacao ou de uma autonomia cultural, muito pelo contrario, € perceptivel entre
0S sambistas a compreensdo de que sdo atraidos pelos eventos da industria
cultural, pois significam oportunidades de mostrar a cultura e a identidade da ilha,
mas aceitar os convites para apresentacdes implica em enquadrar-se dentro da
|6gica dessa industria.

O grupo Samba de Véio, por meio da Associacao Josefa Isabel dos Santos,
compreendeu essa logica e o interesse reciproco (do grupo e dos incentivadores),
quando aceitou participar da producéo do CD, um DVD e um documentéario. Nesses

casos, as instituicbes patrocinadoras foram o Governo de Pernambuco e o Servigco
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Social do Comércio (SESC), que aparecem ndo como organizacdes privadas,
contudo, constituem organiza¢cfes com viés politico e, no caso do SESC (misto), de
interesse social. A aceitacdo em participar de projetos dessa natureza nao significa,
pelo menos na visdo das liderancas comunitarias da llha do Massangano,
necessariamente uma distorcdo identitaria e cultural do folguedo, mas uma
oportunidade de fortalecer a representacdo simbdlico-identitaria e dar visibilidade a
ilha e aos seus bens simbolicos.

A ideia de se manter presa a um “passado rural” parece fora de cogitacdo
para os ilhéus, ja que é intencdo dos sambistas mais velhos estimular a producéo de
novas mauasicas entre os compositores mais jovens e com temas inéditos, como
afirmou Dona Amélia Oliveira (2015). Assim, Canclini (2004) faz uma critica as
taticas metodoldgicas que fazem investigacdes baseados num historicismo idealista,
reduzindo as pesquisas a testemunhos de uma memoria que supdem Uutil para
fortalecer a continuidade histérica e a identidade contemporanea.

O autor afirma que ha, no ambito das pesquisas, uma reformulacdo do popular
tradicional, a qual ocorre na autocritica de alguns folcloristas em novas pesquisas de
antropdlogos e comunic6logos, permitindo entender de outro modo o lugar do
folclore na modernidade. E possivel construir uma nova perspectiva de andlise do
tradicional-popular levando em conta suas interagdes com a cultura de elite e com
as industrias culturais (CANCLINI, 2004).

Canclini (2004) refere-se, aqui, a perspectiva epistemoldgica, sobre como 0s
pesquisadores podem e devem vislumbrar as manifestacdes populares a partir de
novos olhares. A orientacdo revela um sentido pragmatico que diz respeito as
transformacdes dindmicas no mundo e nas relacdes sociais, as quais ndo devem ser
ignoradas para ndo se perder o contato com a realidade. Nesse sentido, Benjamim
(1979) faz um registro sobre a perda de uma habilidade comunicativa historica dos
humanos: a capacidade e engenhosidade humanas de contar histérias e explicar o
mundo de forma criativa, com o0s seus dinamismos, peculiaridades locais e
complexidades sociais, econdmicas, culturais e ambientais.

O autor remete ao que define como uma transformagdo brusca no
comportamento social, principalmente no século XX, no qual comeca a prevalecer
um “embarac¢o” das pessoas que, aos poucos, estdo perdendo a habilidade narrativa

e, como consequéncia, o legado da experiéncia.
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A arte de narrar caminha para o fim. Torna-se cada vez mais raro o
encontro com pessoas que sabem narrar alguma coisa direito. E
cada vez mais frequente espalhar-se em volta o embaraco quando
se anuncia o desejo de ouvir uma histéria. E como se uma faculdade,
gue nos parecia inalienavel, a mais garantida entre todas as coisas
seguras, nos fosse retirada. Ou seja: a de trocar experiéncias
(BENJAMIN, 1979, p. 57).

Nesse sentido, Couto (2015) também demonstra uma preocupacdo sobre o
ato de narrar, principalmente no que se refere as criancas e jovens das cidades
grandes, cujo interesse e habilidade de contar histérias diminuem. O autor assevera
que o que lhe da medo néo é o que os meninos deixem de ler, mas que ndo saibam

contar uma historia. O autor afirma que ndo saber contar histérias € algo bem grave.

Quando vou ao interior do Mogambique onde 0os meninos nédo leem
por que ndo ha escolas, encontro meninos que sabem ler os outros
como ninguém, sabem ler as nuvens, sabem converter 0 mundo
deles em historia. Nao estou romanceando. Eles tém uma
capacidade de converter em narrativa 0 seu cotidiano. Ao contrario
das grandes cidades, onde esses jovens parecem receber tudo muito
pronto (COUTO, 2015, p. 1).

O folguedo, como a maioria das dancas populares, apresenta caracteristicas
transgressoras, de resisténcia, de coesdo sociocultural e do prazer ludico,
experimentado pelo corpo e suas energias. Sao as sensacdes fisicas, mas também
do sagrado, da materialidade e utilidade das coisas naturais. Sao as narrativas que
guardam essas experiéncias e que as revelam ao mundo, porém, elas podem se
extinguir se ndo forem renovadas e, mais uma vez, significadas. Surge dessa
reflexdo o receio de Benjamin (2004), a possibilidade de extincdo desses saberes, 0
qgue implica, consequentemente, o desaparecimento de uma identidade humana, sua
relacdo com o0 ambiente e seus recursos naturais.

Analisando o pensamento de Benjamin (2004) e de Couto (2015), na
perspectiva do Samba de Véio, assevera-se que a gravag¢ao de um registro musical,
como o que ocorreu com 0 CD e o DVD do samba, ndo se constitui necessariamente
numa garantia inviolavel da perpetuacédo da manifestacado da Ilha do Massangano,
como grupo folclérico atuante, contudo, pode representar, para o futuro, uma
alternativa de conhecimento no que concerne a sua existéncia, ainda que na

condicéo de acervo simbalico.
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4 CAPITULO Il - O COTIDIANO DOS MORADORES

O sujeito no espaco territorial comunica, constroi, experimenta, busca
visibilidade e trocas para, destarte, empoderar sua representatividade cotidiana no
universo social onde esta inserido. Esse protagonismo é vivenciado e disseminado
nos movimentos, deslocamentos e articulagbes no corpo social. Num ambito
sociocultural mais amplo, a mobilizacdo dos atores ocorre com maior visibilidade,
contudo, é a partir do interior dos grupos sociais, em seus territérios delimitados,
com as dinamicas de seus fluxos, em que cada um se sente preso ao cotidiano.
Porém, como apregoa Certeau (1996, p. 31), o interesse do pesquisador esta além

do palpavel:

O caotidiano é aquilo que nos é dado cada dia (ou que nos cabe em
partilha), nos pressiona dia ap6s dia, nos oprime, pois existe uma
opressdo no presente. [...] “O cotidiano é aquilo que nos prende
intimamente, a partir do interior”. [...] “E uma histéria a caminho de
noés mesmos, quase em retirada, as vezes velada”. [...] Talvez nao
seja inatil sublinhar a importdncia do dominio desta histéria
“irracional”, ou desta “nao histéria”, como o diz ainda A. Dupont. “O
gue interessa ao historiador do cotidiano é o Invisivel...

Como é o cotidiano de um sambista da Ilha do Massangano? Essa pergunta
foi feita a Dona Amélia Oliveira da Silva, a “matriarca do samba”, em fevereiro de
2014. Ela respondeu que um sambista, sobretudo, “brinca e samba, samba e brinca”
para esquecer da dureza da vida, mas também pesca, cultiva a roca, leva e tras
gente para a ilha e da ilha para a cidade, trabalha nas fazendas de uva e manga,
canta nos reisados, vende verdura nas feiras, ri de si mesmo e dos outros, chora nos
momentos de dor, de saudade e quando se sente sozinho; bebe um pouquinho para
se alegrar e para esquentar o corpo e o “couro” do tamborete, quando no samba, e
conta historia... Muitas historias, do passado e do presente... Do futuro ainda néo,
porque ninguém sabe o que vem pela frente ndo é? (AMELIA OLIVEIRA,
ENTREVISTA CONCEDIDA A JOSE SEBASTIAO MENEZES DA SILVA, EM
SETEMBRO DE 2014).

Ela fala de uma rotina na ilha, na qual os homens e mulheres mais novos
saem bem de madrugada para trabalhar nas grandes fazendas de Juazeiro,
Petrolina e Casa Nova (faz uma pausa e recorda que, em outros tempos, nao era

assim), s6 retornando no fim da tarde. As maes cuidam dos filhos, os mais velhos,
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que ainda podem trabalhar, vdo cuidar das hortas da ilha e de bichos; os
desempregados jovens que permanecem na ilha os ajudam ou cuidam das rocgas
dos pais; outros saem nos barcos ou canoas para pescarias “pouco bem sucedidas
ultimamente”; as criancas (em idade escolar) vao para a creche e para a escola (de
ensino béasico); os adolescentes vao para as escolas do Estado (Pernambuco). Essa
situacao se repete a tarde para algumas familias.

Aqui recebemos os professores, o pessoal que recolhe o lixo da ilha,
uma vez ou outra funcionarios da prefeitura, gente do comércio que
vem vender ou comprar alguma coisa, turistas ou gente mesmo das
cidades que vem para o lazer e quando tem festa, principalmente no
més de janeiro (Festa de Reis) ou Aldeia do Velho Chico (agosto), o
movimento aumenta um pouco. Quando morre uma pessoa (adulta),
€ levada para a Vila do Rodeadouro, (Juazeiron-Bahia) onde é
enterrada, ja os anjinhos ficam aqui mesmo no cemitério bem aqui
proximo (AMELIA OLIVEIRA , ENTREVISTA CONCEDIDA A JOSE
SEBASTIAO MENEZES DA SILVA, EM ABRIL DE 2014).

Dona Amélia continua a narrativa explicando que, até a hora do almoco, quase
todo mundo fica entretido com alguma coisa, principalmente as pessoas com filhos,
e precisam repetir o que fizeram pela manha, enviando as criangas para a creche e
para a escola. Por volta das 15 horas, chega o0 momento de conversas, nas sombras
das arvores ou nas varandas das casas. Geralmente, sdo as mulheres que se
sentam em rodas de conversa, as velhas e as mais novas, falando de “coisas que
acontecem no dia a dia” da comunidade, desde fatos mais sérios a acontecimentos
engracados’.

Devido ao fato de as familias terem sempre algum grau de parentesco, as
noticias corrigueiras chegam rapidas e todos ficam “bem informados” nessas
conversas da tarde. Ndo ha nenhuma formalidade ou obrigacdes em termos de
horario, tudo acontece de forma espontanea, contudo, ha momentos de trocas e
solidariedade: Quando tem alguém da comunidade doente, precisando de remédios,
algum dinheiro para o transporte ou para uma cirurgia, a noticia é dada nessas

ocasifes. O mesmo ocorre quando tem alguma comemoragéao, reunido na escola ou

®Uma equipe de servidores da Prefeitura Municipal de Petrolina recolhe o lixo da Vila do Massangano
uma vez por semana. Os moradores recebem sacos de plastico, onde depositam o que é descartado.
O lixo é levado, numa embarcacédo, até o atracadouro da Agrovila Massangano, e de 14 é conduzido,
em veiculo adequado, até o lixdo da cidade (Fonte: Secretaria de Obras — Prefeitura Municipal de
Petrolina (PE)).
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com autoridades, palestras, missas e cultos. O contato “boca a boca” ainda é

eficiente no lugar.

O que fazemos nessas conversas é contar histérias, de agora e do
passado. Tem sempre uma pessoa querendo dizer alguma coisa
nova e outras nem tdo novas, mas ajuda a passar o tempo aqui na
ilha, que é muita sossegada. Eu ja gostava de conversar com o povo,
ainda mais agora que me sinto um pouco mais sozinha. A minha
casa ja foi cheia de gente, mas depois que os filhos foram saindo,
casando e tendo que trabalhar, tA mais silenciosa. Disso ndo gosto
muito. De vez em quando aparece um neto, um filho, um sobrinho,
um amigo, ai me alegro. A minha filha cagula mora comigo, mas ela
também passa o dia fora, é enfermeira na cidade e so retorno a noite
(AMELIA OLIVEIRA, ENTREVISTA CONCEDIDA A JOSE
SEBASTIAO MENEZES DA SILVA, EM ABRIL DE 2014).

Sobre o passado na llha, Dona Amélia Oliveira afirmou que “sente saudades
de muitas coisas” da ilha, porém, recorda-se, em suas memdrias, lembrancas néo
tdo boas, mas que, segundo ela, “sdo da vida”’, como o fato de as criancas nao

terem tempo para brincar.

N&o era como hoje ndo! As criangas néo brincavam muito. Ajudavam
no trabalho. Minha mée n&o deixava eu ir para a beira do rio. Era
perigoso. Hoje ta diferente. Meu filho, ndo tinha néo, escola como
hoje! Durante um tempo, a que eu me lembro do tempo de crianca,
funcionou em casa de familia. A professora vinha de Pernambuco
(Petrolina-PE). Ainda lembro o nome dela: Clarinda. Ja morreu...
Tinham que ir buscar ela em Pernambuco. Estudei pouco, aprendi
mal a fazer o nome.

A sambista esboc¢a um sorriso quando recorda do marido.

Meu marido mesmo era pescador. Ele pescava cada dourado que
nao cabia num desses freezeres de hoje. Os peixes eram muitos e
graudos. Vocé vendia, trocava, dava, mas depois da barragem ficou
ruim. Os peixes sumiram. Meus filhos ja ndo conseguiam mais
pescar nem pra comer, acredita? (AMELIA OLIVEIRA, ENTREVISTA
CONCEDIA A JOSE SEBASTIAO MENEZES DA SILVA, EM ABRIL
DE 2014).

Acdes comunitarias sdo destacadas por Dona Amélia Oliveira como uma

forma de vida que, segundo ela, esta desaparecendo.

A minha vé tinha uma casa de farinha. Era assim... Arrancava a
mandioca que era trazida em canoas das rocas para a casa de
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farinha. Os homens trabalhavam com a “roda de brago”. La a gente
raspava, ralava no “comedor”, preparava a farinha, fazia beiju no
forno. Depois foi que chegou o motor. Nao tinha pagamento ndo. As
pessoas recebiam tapioca como pagamento e, as vezes, um
pouquinho de farinha. Tinha uma cachacinha também, mas néo era
para se embriagar ndo! Era s6 para ficar mais alegre! (AMELIA
OLIVEIRA, ENTREVISTA CONCEDIDA A JOSE SEBASTIAO
MENEZES DA SILVA, EM JUNHO DE 2014).

Dona Amélia se recorda do pai, Manoel Oliveira. Faz uma pausa, respira,

pensa um pouco e recomeca a narrativa.

Foi o meu pai quem trouxe o samba para a ilha. Ele morreu quando
eu era ainda pequena, ndo me lembro das feicdo dele. Ele veio de
um lugar chamado “Rio de Baixo”... Ndo sei bem onde fica, me
contavam! Ele era marinheiro. Vivia rio acima, rio abaixo nos
vapores, transportando mantimentos para Juazeiro. Levava e trazia
histérias também. Depois que ele morreu a minha mée e os amigos
continuaram com o samba (AMELIA OLIVEIRA, ENTREVISTA
CONCEDIDA A JOSE SEBASTIAO MENEZES DA SILVA, EM ABRIL
DE 2014).

Num dos sambas, produzidos pelos ilhéus da llha do Massangano, essa
perspectiva do fluxo dindmico da migracdo €é notoéria (deslocamentos nas
comunidades circunvizinhas e para fora da ilha). Denota que, paralelo ao sentimento
de pertenca (apego a terra de origem), ha um olhar “no horizonte”, um desejo de

peregrinacdo ou migracéo latente e de descoberta do mundo.

“Vou-me embora, vou’'me embora
Com certeza ndo venho ca
Se meu bem quiser me ver

Bote seu navio no mar”
(Batuque de dominio popular,
na llha chamado de Caiana).

(Composigéo de dominio publico)

(OLIVEIRA, 2010, p. 46).

Num outro trecho da cancdo, fica claro que a rota migratéria de um sertanejo
do norte do semiarido de Minas Gerais repete a dos nordestinos, que sofrem dos
males sociais e ambientais, e, como as aves de arribacdo, procuram outro habitat. A
fuga da pobreza e a perspectiva de uma vida melhor tém como destino a cidade de

Sao Paulo, o “eldorado” dessa busca obstinada por mudancga de vida e de lugar. A
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viagem inicial € num vapor. Essa intencéo fica clara na indicagéo do “Bardo”, o barco

gue o desterra para longe do “torrao natal.

Pira, pira Pirapora na terra onde eu nasci
Mas o baréo é
guem me leva
Pra Séo Paulo eu quero ir

(OLIVEIRA, 2010, p. 46).

Os habitantes da llha do Massangano sao, pois, conhecedores centendrios
das curtas travessias, das migracdes temporérias para regiées mais longinquas, das
expectativas e novidades, surpresas e comportamentos nas chegadas e partidas,
assim da criacdo de vinculos ou rupturas, que sdo mais evidentes em territorios
como a llha, cujas portas de entrada e de saida se limitam com o rio, fonte de
narrativas e historias de vida.

Dona Amélia se expressa com um ar de nostalgia ao dizer que “hoje ta tudo
diferente”. Ela enfatiza que “o povo” sabe das coisas pelo radio e pela televisao.
Segundo a matriarca do Samba de Véio, o que ndo mudou foi 0 jeito como as
pessoas “brincam” o samba.

Ela explica que ndo ha impedimento para se sambar no territério. A sambista
guarda os instrumentos. E, para o grupo da ilha que precisar utiliza-los, afirma que
ndo ha dificuldade: & s6 solicitar e 0s instrumentos séo liberados, mas com a
ressalva de entregar, depois, na data e horarios combinados. Ela ainda afirma que
guando se trata do grupo de 43 sambistas que se apresenta fora da ilha, ha uma
programacao para algum ensaio, preparacdo dos instrumentos, das roupas, de
recursos para viagem, contudo, segundo Dona Amélia, sdo responsabilidades
assumidas pela Associacdo Josefa Rodrigues. Os integrantes do grupo precisam
cumprir com as obrigacbes e, assim, estarem prontos para a apresentacdo. E a
associacdo quem cuida das condicbes da apresentacdo e mantém os sambistas
informados sobre tudo, para que ndo sejam prejudicados nas outras atividades que

cumprem no cotidiano.

O samba para ndés € sempre a brincadeira que amamos. Pode ser
aqui na ilha ou numa capital, ndo importa, dancamos e cantamos
sempre do mesmo jeito, com a mesma vontade e alegria... Melhor
ainda € chamar os outros (que ndo sdo do samba), mas querem
participar da roda. As vezes ficam um pouco timidos e precisamos
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convidar eles, puxar com um toque de m&os ou com uma
umbigada... Ai ndo tem jeito, eles entram na roda e nunca mais
querem sair (AMELIA OLIVEIRA, ENTREVISTA CONCEDIDA A
JOSE SEBASTIAO MENEZES DA SILVA, EM JUNHO DE 2014).

No Samba “Piranha”, o gesto da “umbigada” é referenciado. H4 uma analogia
entre o “ballet natural do cardume dos peixes em seu habitat’, no Rio S&o Francisco,
e um movimento sensual e convidativo dos homens e mulheres na “danca

humana”... Uma provocacéao “brincante” do encontro das espécies.

Figura 18 - Umbigada no Samba de Véio (2015)

Fonte: Projeto Rondon (2015)

Piranha
(Composicédo de dominio publico)

Vai, vai, vai 6 piranha
Vai pra lagoa piranha
Bote a mao na cabeca
Tira, bota nas cadeiras
Da um jeitinho no corpo
Da uma umbigada na outra
O piranha.

A infidelidade e o machismo dos grupos sociais, tragos caracteristicos que
aparecem comumente em obras da literatura latina e, especialmente, na dramaturgia
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e no cinema brasileiros, como em “Dom Casmurro” (1899), pela Livraria Gamier de
Machado de Assis (1839-1908), também aparecem nas composi¢es, como em “T4
Doida Mulher/Lua Nova/Mulher/Teimosia”. Ela aponta uma acdo da condicédo e
natureza humanas, nesse caso especifico, uma falta de virtude da mulher que,
“teimosa” e sem usar a razao, age pelo impulso das paixdes, o que pode leva-la a

trair e matar por isso.

Téa Doida Mulher/ Lua Nova/Mulher/Teimosia

Mulher, ta doida, ta doida mulher...
Mas, mulher, matou o marido com a faca na bainha...
Mulher casada que namora, merece péia...
Mulher casada que namora, merece péia...
E lua nova, é lua cheia, mulher casada que namora merece péia...
Mulher ndo v4, mulher ndo va... Mulher ndo va, mulher nédo va...
Mulher teimosa...

NoO que concerne a essa composi¢cdo, numa das conversas preparatorias a
entrevista com Dona Amélia, ela se referiu a esse samba dizendo, hum tom jocoso
(mas, “reiterando que falava sério”), que o mesmo conselho valia também para os
homens: “Meu filho, homem casado que namora, também merece péia, tem que ser
pros dois” (AMELIA OLIVEIRA, 2015).

Maria Aparecida de Oliveira, 35 anos, filha de Dona Amélia sai de casa cedo,
todos os dias, para trabalhar num hospital de Petrolina, onde exerce a profissdo de
enfermeira. Ela disse que sabe o real valor do siléncio da ilha, ndo no sentido de
soliddo, mas da possibilidade de usufruir da serenidade que, no perimetro urbano,
considera impossivel. Ela passa o dia fora e, a noite, tem a possibilidade de
descansar, pois na ilha as pessoas dormem mais cedo. A enfermeira disse que vive
sonhando com a chegada da sexta-feira e 0 motivo ndo é outro: “retornar para a ilha”
e poder, enfim, relaxar.

Maria Aparecida conta que, desde crianca, acostumou-se com a “contagao de
histérias” da ilha e do samba. Segundo ela, sédo histérias de lendas como a do Négo
D’agua que aticavam a imaginacdo das criancas da ilha. Na infancia, ela sonhava
também dancar o samba, mas nao podia... “Crianga ndo era aceita”. Quando ficou
adulta, realizou o sonho e “viu como era bom, uma cultura do povo da ilha, criada
pelo seu avd”. Ela se considera sambista e acha “que nem precisava ser

influenciada, ja que ‘nasceu no berco do Samba de Véio™.
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Eu seria uma admiradora do samba e das outras festas da ilha,
mesmo que ndo morasse ou nem fosse daqui, tenho absoluta certeza,
bastaria para isso ver uma Unica apresentacdo. S6 quem ja cantou e
dancou no samba para sentir a sensacao agradavel de fazer aqueles
movimentos de corpo, suar, se divertir. Vocé expulsa qualquer coisa
d’alma, se renova, encontra sentido na vida. E muito bom (MARIA
APARECIDA OLIVEIRA, ENTREVISTA CONCEDIDA A JOSE
SEBASTIAO MENEZES DA SILVA, EM MARCO DE 2015).

Contar histérias tem sido uma das facanhas dos humanos desde a invencgéo
dos primeiros cédigos de comunicacao. Elas oferecem pistas do modo de vida dos
povos com suas caracteristicas geopoliticas, sociais, econdémicas, religiosas e
culturais. O habito de contar histérias subjaz o da observacdo atenta ao cotidiano
dos territorios, as agbes e comportamentos individuais ou coletivos dos grupos nos

fluxos sociais, registradas na cultura oral e/ou escrita.

4.1 A interpretacdo do cotidiano

Ao reportar as preocupacfes de Benjamin, com a possibilidade do fim das
narrativas, pressupfe-se que os folguedos podem ser agentes potenciais
educativos, comunicacionais, instigadores de continuidade das memorias dos
lugares. O samba tem demonstrado essa faceta na influéncia que exerce no
cotidiano da llha do Massangano e fora dele. Tocar, cantar e dancar o samba pode
traduzir-se numa forma de instrucdo ludica e criativa, diferente, pois, da maneira
formal da escola tradicional, mas educativa por meio de estimulos sensoriais que
estimulam os sentidos. Parte da historia do territério da ilha encontra-se nas letras
das musicas compostas por Dona Amélia e o seu povo. Em conjunto com a danca e
o batuque, formam um método “informal” de saber.

Para Montafio e Braguetto (2012), na vida cotidiana, as pessoas, ao
responderem as suas necessidades, tendem ao pragmatismo, ao materialismo
espontaneo, que o critério da utilidade confunde-se com o da verdade. No ambito da
vida cotidiana, cada individuo se percebe como ser singular, retalhando a
possibilidade de construgdo de uma consciéncia humano-genérica ou de classe
(MONTANO; BRAGUETTO apud NETTO, 1989). Os autores apregoam ainda que,

“nao tendo visibilidade da fonte do poder opressivo, para ele, sua existéncia, |he
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parece assim direcionada por uma instadncia alheia, incognita, impessoal”
(MONTANO:; BRAGUETTO apud NETTO, 1989, p. 67-68).

Para os moradores da ilha, ndo ocorreu uma desarticulacdo dos saberes
tradicionais, embora os valores hegemonicos tenham impactado, a partir de entéo,
com os modelos e produtos da industria cultural: televisdo, radio, internet, novos
estilos musicais etc.. O que eles interpretam € que as mudancgas vieram e
influenciaram um pouco no cotidiano, forcando uma adaptacdo que atingiu a todos,
porém, no que se refere as manifestacdes culturais, houve continuidade em todas,
mesmo que com algumas dificuldades.

Amélia Oliveira (2015) e Maria Francisca Claro (2015) contaram que, nos
altimos 30 anos, a rotina na ilha sofreu uma pequena transformacdo. As pessoas
trabalhavam no territério e sé saiam para comprar mantimentos nas cidades de
Petrolina (PE) e Juazeiro (BA) ou para resolver problemas de salde, comercializar

verdura nas feiras, documentacao etc..

As familias viviam do que produziam aqui: coentro, pimentao, alface,
cebola, batata doce, macaxeira e peixe. Os moradores da ilha eram
conhecidos nas feiras das cidades... Saia muita verdura dessas
rocinhas... Era o jeito de viver (AMELIA OLIVEIRA, 2015).

A realidade do capital e sua influéncia nos territérios ndo passam
despercebidas nas composicfes dos sambistas. Mesmo no modo préprio de
vivéncias da ilha, “comprar’ e “vender’ sao verbos comuns e estdo presentes nas

narrativas musicais, como nos sambas “Coisa Bonita” e “Vento do Norte”.

Coisa Bonita

E coisa bonita que acho... A mamona madurecer no cacho...
Eu tou com o dinheiro no bolso e ja tou com a peneira no brago...
A mamona ja deu baixa... Como é que a pobreza passa...

Vento do Norte

Oh! Nazareth! Oia, o povo do samba chegou...
Acorda quem ta dormindo, alevanta quem tem amor...
Meu Chapéu de couro € hora...

E quem n&o tem dinheiro cai fora...

Chapéu de couro é babel... Anda moca bonita... € so Léo...
Chapéu de couro é vaqueiro, toda mocga bonita tem dinheiro...
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A diminuicdo de trabalhadores nas rogas implicou na reducao da producgéo de
hortigranjeiros e, certamente, impactou na quantidade escoada para as feiras livres
das cidades de Petrolina (PE) e Juazeiro (BA). Houve uma mudanca no cotidiano
dessa pequena rede produtiva. Segundo Maria Francisca Claro (2015), algumas
familias da ilha ja ndo “pescavam” ou “plantavam” o alimento, passaram a compra-lo
com o poder aquisitivo resultante do trabalho assalariado. “As familias maiores
dividiram as responsabilidades: parte cuidava da roca familiar e outra se deslocava
para as fazendas de manga e uva da regiao” (MARIA FRANCISCA CLARO,
ENTREVISTA CONCEDIDA A JOSE SEBASTIAO MENEZES DA SILVA, EM
FEVEREIRO DE 2015).

O caso da llha do Massangano demonstra 0 empoderamento acerca de uma
sensibilidade ou uma consciéncia comunitaria que soube perpetuar os folguedos
sem abrir mdo dos modos de vivéncias, mesmo aqueles impostos pelo poder do
capital. Mas, ndo chega a ser geral os deslocamentos de jovens trabalhadores para
as fazendas. H4, ainda, jovens cultivando hortas e fazendo o transporte de pessoas
e mercadores por meio de embarcacfes, como sdo os casos de Alexandre Ferreira
da Silva (2015), de 24 anos, e Ricardo Ubaldo (2015), de 27. Eles optaram por ficar
na ilha, por motivos diferentes. Para Alexandre, que ja morou na cidade (bairro Jodo
de Deus, em Petrolina (PE)), a vida na ilha é mais tranquila e existe cooperacao

entre os moradores, 0 que, segundo ele, é mais dificil no perimetro urbano.

ENTREVISTA COM ALEXANDRE FERREIRA DA SILVA
IDADE: 24 ANOS

AGRICULTOR

NATURAL DE PETROLINA (PE)

DATA: 10 DE JULHO DE 2015

LOCAL: ILHA DO MASSANGANO

Alexandre Ferreira da Silva é natural de Petrolina — PE, morava no bairro
Joao de Deus e foi morar na llha do Massangano em 2011. Estava desempregado,
tinha deixado a escola (estudou até a 1° ano do Ensino Médio). Atendeu ao pedido
da irm& para ir morar na ilha e cuidar do pequeno lote de terra de dois hectares,

onde planta hortalicas para a comercializacdo nas feiras livres de Petrolina. Nao quis
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mais retornar a cidade para fixar moradia, alegando que vive melhor hoje do que
qguando trabalhava de empregado.

JSMS - Alexandre, ha quanto tempo mora nailha?

AFS — Estou j& h4d mais de trés anos aqui. Eu morava no Jodo de Deus, até a minha

irma me convidar para cuidar da roca do marido dela.

JSMS - Ainda estuda ou pretende continuar?

AFS - No momento, ndo estou estudando. Parei quando estava na quinta série (hoje
primeira série do Ensino Médio). Pretendo continuar, ainda sou novo. Estou
aguardando abrir as vagas do supletivo para continuar.

JSMS - Por que resolveu voltar a escola?

AFS — Passei um tempao sem procurar a escola. Foi um erro. Eu queria trabalhar,
entdo... Mas, vou voltar e tentar recuperar o tempo perdido. Sem estudo fica tudo
mais dificil.

JSMS - E como foi essa vinda para um lugar sem as “facilidades da cidade?”

AFS - No comeco, figuei um pouco ansioso, mas ao chegar aqui, vi que tinha

tomado a deciséo certa.

JSM - Por que acha que tomou a decisao correta?

AFS — Aqui é tranquilo. As pessoas se ajudam, diferente da cidade, onde é cada um
por si. Cada um tem um pedaco de terra e planta o que quer no seu espago, sem
problemas. Outra coisa boa € que vocé nao tem gerente “pegando no pé€” toda hora.

Eu gosto de trabalhar sem pressdo. Aqui sou mais livre, escolho os horarios.

JSM - O que é cultivado na area de sua irma?
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AFS — Nos temos alface, cebolinha, coentro, pimentéo.

JSMS - E tudo vendido aqui?

AFS — Uma pequena parte sim, mas 0 grosso vai para as feiras da Areia Branca e
Cohab Massangano.

JSMS - O que acha das festas da llha? Participa delas?

AFS — E uma das coisas que mais gostei aqui. O povo sabe se divertir. A minha
preferida € a Festa de Reis, a do dia 13 janeiro. Vem muita gente de fora, é bonito...

As pessoas cantando huma procissao.

JSMS - E essa mistura do povo? Ja ouviu falar sobre as origens indigenas e

africanas do povo dailha? O que acha disso?

AFS — J& sim, e gosto. Eu descobri, ja adulto, que puxo muito a familia do meu pai: o
cabelo e a cor. Os avbs dele eram indios e a familia toda herdou um pouco dos

meus bisavos.
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Figura 19 - Alexandre Ferreira da Silva preparando canteiros de hortalicas na llha do Massangano
(2015)

Fonte: Jota Menezes (2015)

As pessoas se ajudam, diferente da cidade onde é cada um por si.
Aqui, cada um tem um pedaco de terra e planta 0 que quer no seu
espaco, sem problemas. Outra coisa boa é que vocé ndo tem gerente
“pegando no pé” toda hora como nas rogas de uva e manga. Eu gosto
de trabalhar sem pressédo. Aqui sou mais livre, escolho os horarios
(ALEXANDRE FERREIRA DA SILVA, ENTREVISTA CONCEDIDA A
JOSE SEBASTIAO MENEZES DA SILVA, EM JULHO DE 2015).

O morador também destaca que “o povo da ilha sabe se divertir’. Quando se
refere a diverséo fala ndo somente do Samba de Véio e das outras manifestacdes
locais, remete também as festas religiosas. A minha preferida é a Festa de Reis, a
do dia 13 janeiro. Vem muita gente de fora, é bonito... As pessoas cantando e
rezando numa procissdo (ALEXANDRE FERREIRA DA SILVA, ENTREVISTA
CONCEDIDA A JOSE SEBASTIAO MENEZES DA SILVA, EM JULHO DE 2015).
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Figura 20 - O barqueiro Ricardo Ubaldo transporta diariamente pessoas e mercadorias nas idas e
vindas da Ilha do Massangano (2015)

Fonte: Jota Menezes (2015)

Ricardo Ubaldo (2015) afirma que o que mais o agrada na ilha é o siléncio,
diferente do que ocorre comumente na cidade. “E bom. Eu gosto. Ndo tem zoada
como na cidade. Na rua é muito carro, muito barulho, prefiro a calma da ilha”.
(RICARDO UBALDO, 2015). O barqueiro revelou, no entanto, que respeita, mas,

nao aprecia o Samba de Véio, “prefere ouvir outros estilos de musica em sua casa”.

ENTREVISTA COM RICARDO UBALDO DOS SANTOS

IDADE: 27 ANOS, BARQUEIRO

DATA: 10 DE JULHO DE 2015

LOCAL: PONTO DE EMBARQUE DA ILHA DO MASSANGANO
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O barqueiro Ricardo Ubaldo dos Santos transporta diariamente pessoas e
mercadorias nas idas e vindas da llha do Massangano.

Ricardo trabalha como barqueiro desde 2010, embora ndo considere a
atividade a principal. Afirmou, na entrevista, que tem outros oficios e que a de
barqueiro € complementar a renda da familia. Vive na ilha desde que nasceu e
jamais pensou em sair do territorio.

JSMS - Sempre viveu na llha, Ricardo?

RUS — Sim. Desde que me tornei gente.

JSMS - Mora ainda com a familia?

RUS — Sim, com 0s meus pais e irmaos.

JSMS - Ainda estuda?

RUS — N&o. J& terminei os estudos (concluiu o Ensino Médio).

JSMS - Quantos passageiros transporta por dia?

RUS — N&o fago esse tipo de conta. Varia sempre. Levo gente e mercadoria. Nessa
Gltima viagem trouxe uma moto, viu? Nos fins de semana aumenta um pouco, pois
levo o povo para as praias (fluviais) nas llhas do Rodeadouro, Culpe o Vento etc.
JSMS - Gosta do que faz?

RUS - Gosto, sim.

JSMS - O que acha de morar nailha?

RUS — E bom. Eu gosto. Ndo tem zoada como na cidade. Na rua é muito carro,

muito barulho, prefiro a calma da ilha.
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JSMS - E do Samba de Véio, também gosta?
RUS — Nao. Eu ndo gosto, prefiro ouvir minhas muasicas em casa mesmo.

(RICARDO UBALDO DOS SANTOS, ENTREVISTA CONCEDIDA A JOSE
SEBASTIAO MENEZES DA SILVA, EM JULHO DE 2015).

Figura 21 - Ponto de Embarque da Illha do Massangano - Atracadouro (2015)

Fonte: Jota Menezes (2015)

4.2 A terra e a natureza nos folguedos da ilha

Para os massanganos, ha, na expressao “terra”, um significado que esta mais
para o sentido de pertencimento, “sou da terra... Sou daqui da ilha... Nasci e me criei
aqui’, do que propriamente para o culto em si do “elemento terra”, como ocorre em

outras culturas como a Maia e o culto a Pacha Mama® (Mae Terra) ou Grega (Gaia’/

® pacha Mama é uma deusa da fertilidade, cujas origens sao encontradas na mitologia Inca. Seu
nome, geralmente traduzido como “Mae Terra”, na verdade, significa “Mae de Todos” (mama se
refere a uma figura materna sagrada e pacha é um termo complexo que indica conceitos como tempo
€ espaco, a terra, o divino, o sagrado) (PORTAL DOS MITOS, 2015).

" Uma outra denominagao sobre a “mée terra”, usada na Ecologia Humana, é “Gaia”. Gaia é a matriz
da maioria das culturas que denominamos indo-europeias. H4, em todas as mitologias, a crenga no
“sagrado” na divindade da Terra, a “Grande-Mae”. Na mitologia grega, Gaia (Géia) é a personifica¢éo
divina da Terra (como elemento primitivo e latente de uma fecundidade devastadora e infindavel).
Gaia, na mitologia classica, personificava a origem do mundo, o triunfo e ordenamento do cosmos
frente ao caos (ainda que sua fertilidade parecesse “cadtica”, devido a sua forga
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Géia (Grande Mae), porém, nos rituais religiosos como o candomblé, procissoes,
novenas, festas de Reis, rodas, percebe-se uma relagdo ndo somente com a terra
em si, como lugar de prover vivéncias, mas com o todo, simbolizada nas forcas da
natureza. A entoacdo de benditos de agradecimento pelas dadivas alcancadas,
promessas feitas a Santo Anténio, Sdo Goncalo, S&o José, Sdo Sebastido e Cosme
e Damido sédo por chuva, colheitas e pescarias bem sucedidas, pela cura de
enfermos ou pelo rebanho.

Até os anos 1980, as casas da ilha eram construidas de barro, assim como
parte dos utensilios domésticos das familias. No que tange as casas, realizavam-se
mutirdes de construgdo e, como ocorriam durante as colheitas de mandioca e o
beneficiamento da farinha, os moradores da ilha transformavam o trabalho numa
celebracdo. O dono da casa garantia a comida e a bebida e os voluntarios ajudavam
na construcdo. O barro era a matéria-prima principal dessas edificacdes; e o
trabalho era feito de forma compartilhada.

Nesta pesquisa, o folguedo Samba de Véio e o cotidiano da llha do
Massangano protagonizam a narrativa, porém, reserva-se um espaco em que se faz
uma abordagem mais aprofundada sobre a histéria do samba, pois, para
compreender a simbologia do folguedo da llha do Massangano, € imprescindivel o
conhecimento da trajetéria historica dos ritmos musicais e dangantes afro-brasileiros,
tendo em vista as semelhancas estéticas, coreograficas, instrumental e discursiva
das congadas, coco e sambas de roda e rural com o Samba de Véio.

O carater regional com sua diversidade concede a cada folguedo as
singularidades, contudo, certas caracteristicas demonstram essas semelhancas, um
exemplo sao as “umbigadas” (contatos corporais com uma dose de sensualidade),
as quais se configuram como sendo originarias de um mesmo tronco cultural e
moldadas de acordo com os rituais préprios de cada regiao.

No caso do Samba de Véio da llha do Massangano, musica e danca estédo
entrelacadas como numa interdependéncia. Elas narram experiéncias de vida
cotidiana do lugar nos mais diversos aspectos: laboral, afetivo, sacro, mercantil,
trocas e zelo com o legado. O corpo € o instrumento principal dessa expressividade

[Udica.

primitiva). Manancial dos sonhos, a protetora da fecundidade, € comumente relacionada a juventude
(GAIA CULTURAL, 2009, p.1).
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7

E importante dizer que nem toda narrativa € sindnimo de fidedignidade,
principalmente quando se trata de fontes primarias, mitos e lendas; e as historias
sdo prbédigas nesse particular. Ha, nelas, alegorias, adaptacdes e valoragoes,
contudo, elas tendem a retratar cenarios, parte deles imaginarios, que guardam
alguma ligacdo (mesmo idealizada) das identidades com o0s seus respectivos
territérios. Em “Flor de Aurora”, musica do Samba de Véio, € claro o sentimento ou a

melancolia de quem parte, levando e deixando saudade do lugar.

Flor de Aurora
(Composicédo de dominio publico)

Flor de aurora, galo de campina... Menina me d& um abrago que eu vou me embora pra
Minas...
Flor de aurora, galo de campina...
Minha mae nao quer que eu va na casa do meu amor, eu vou perguntar pra ela se ela nunca
namoroul...
Flor de Aurora...
Trevessei um rio, de nado... Na casca da melancia...
Arriscando a minha vida por um menino da llha...

No Vale do Rio Sao Francisco, figuras do folclore regional como o Négo
D’agua, a Serpente da llha do Fogo, a Caapora ou Caipora sdo apenas alguns
desses personagens folcloricos que embalaram as historias sertanejas em “noites de
lua cheia”. Essas narrativas ndo sado estranhas para as vivéncias cotidianas de
lavadeiras, pescadores, cacadores e barqueiros. A carranca do Sao Francisco € um
artefato que simboliza a imaginacéao ribeirinha. Uma mistura de gente e bicho, cuja
missao € “espantar’ os maus espiritos que rondam as embarcacgoes.

As letras do Samba de Véio ndo remetem diretamente a esse tipo de
simbolismo, contudo, dizem respeito a “lenda da Mae D’agua”, uma das muitas
narrativas ribeirinhas. A musica também se refere a condicédo social dos ribeirinhos,
com suas desigualdades (quem nao tem canoa, cai na agua). Outro aspecto notado
€ 0 da crenca. Reporta-se a Santissima Trindade e ao “mau olhado”, crendice citada

nas criagdes folcloricas do Brasil.

Mae D’agua
(Composicédo de dominio publico)

Oh! Leva eu mae d’agua
Quem nao tem canoa cai n’agua
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Oh! Leva eu pra la
Nas santas horas de Deus,

Pai, filho, Espirito Santo

Deixa eu me benzer primeiro
Pra livrar do quebranto
Menina, tu quer, vamos
Quem se pde a imaginar

Quem imaginar toma medo

Quem tem medo nédo vai la

Oh! Leva eu menina.

4.3 O objeto, ainvencgéo e as dramatizagdes

No que concerne a questéo especifica do conceito de popular, Canclini (2004)
assegura que “o popular ndo se concentra nos objetos”. O autor assevera que o
estudo atual da antropologia e da sociologia sobre a cultura situa os produtos
populares em suas condi¢cdes econbmicas de producdo e consumo. Citando Marta
Blache (1998), ele afirma que a cultura ndo se constitui em “forca estatica” e
imutavel, esta baseada em experiéncias prévias sobre a maneira que um grupo tem

de dar respostas e a vincular-se ao seu contexto social.

Em vez de uma colecdo de objetos ou de costumes
objetivados, a tradicdo é pensada como um mecanismo de
selecdo, e mesmo de invencdo, projetado em direcdo ao
passado para legitimar o presente (CANCLINI, 2004, p. 219).

O pesquisador avalia que a arte popular ndo € uma colecao de objetos, nem a
ideologia subalterna um sistema de ideias, nem os costumes repertérios fixos de
praticas, mas dramatizacbes dindmicas da experiéncia coletiva. Por sua vez,
Roberto da Mata (2004) também é citado por Canclini (2004), o qual afirma que os
rituais sdo o dominio no qual cada sociedade manifesta o que deseja situar como
perene ou eterno. Até os aspectos mais duradouros da vida popular se manifestam
melhor nas cerimdnias que os fazem viver nos objetos inertes. Mesmo aquilo que na
sociedade é tradicdo, mostra-se melhor nas interacdes que nos bens inertes (MATA
apud CANCLINI, 2004).
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Figura 22 - Tamboretes, triangulo e pandeiro - Samba de Véio da Vila do Rodeadouro — (2015)

Fonte: Grupo de Samba de Véio da Illha do Rodeadouro (2014)

Os autores instigam uma reflex@o sobre o objeto e a subjetividade. O objeto é
o fisico, palpavel, “as vezes funcional”’, a materializacdo do simbdlico. O subjetivo
desperta no sentimento, na sensibilidade do olhar. O objeto se vé a olho nu, tem cor,
exige-se portabilidade, define-se sua forma, matéria e contornos. Tudo o que se
oferece a vista, que afeta os sentidos. Qualquer coisa.

Deleuze (1988) afirma que a subjetividade € produzida em relacdes
saber/poder e também dos sujeitos consigo mesmos, quando eles se colocam como
objetos para um trabalho sobre si. A subjetividade se produz na relagdo das forcas
que atravessam 0 sujeito, no movimento, no ponto de encontro das praticas de
objetivacdo pelo saber/poder com os modos de subjetivacdo: formas de
reconhecimento de si mesmo como sujeito da norma, de um preceito, de uma
estética de si. O objeto e o subjetivo tém, na esséncia, suas singularidades, mas
podem imbricar-se a partir do olhar, do conhecimento que se faz entre a concretude
do objeto e a significacdo emanada por ele, a interdependéncia das partes e suas
funcdes reciprocas, etéreas e ontologicas.

A matéria ou 0s objetos do Samba de Véio configuram-se nos seus
instrumentos de percussao (pandeiro, tamborete, carron etc.) na garrafa de bebida
alcéolica, na indumentaria, mas também no espaco (solo) onde sapateiam. O
subjetivo estd nos sentimentos que experimentam, no que conhecem e na forma

como exercem o poder desse saber, em sua ludicidade: éxtase, impulsos, letargia,
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cumplicidade, liberdade, sofreguiddo. Entre os sambistas, h4 uma compreenséo dos
significados do objeto e as subjetividades que emanam dos participantes, quando
dancam e cantam.

A enfermeira Aparecida Oliveira (2015), criada na llha do Massangano, afirma
que no transcorrer da danga “se esquece de tudo” e vive-se 0 momento. Concentra-
se no som do batuque e na musica, assim como na sensacao de prazer em cada
movimento; transpira-se, respira-se melhor. No final, vem o relaxamento completo.
Usando um termo mais aristotélico, a sambista descreve algo ritualistico, que lembra
uma experiéncia religiosa, quase catartica ou purificadora. Aristoteles observava
comportamentos dramaticos e catarticos nas apresentacfes teatrais da Grécia
Antiga, nas quais os atores experimentavam situacdes que ajudavam na libertacéo
dos espiritos passionais®.

A catarse como processo de cura emocional através da psicandlise era
defendida por Sigmund Freud, que integrou os estudos sobre hipnose, ja
desenvolvidos pelo austriaco Joseph Breuer (1842-1925), nas suas analises sobre a
influéncia das memorias do inconsciente no comportamento humano. Nas
apresentacoes dos sambistas, sugere-se essa libertacdo por meio do movimento
serelepe do corpo, do consumo de &lcool no transcorrer da danca, do contato do
“ser sambista com o solo”, e o canto acompanhado dos batuques.

Outra armadilha de um equivoco epistemolégico apontado por Canclini (2004)
seria 0 argumento da “sobrevivéncia” como o “fracasso epistemologico dos
folcloristas”. Para o autor, esse fracasso seria a percepgédo dos objetos e costumes
populares como restos de uma estrutura social que se apaga e é a justificacdo logica
de sua andlise que os fazem insistir na tese preservacionista. Se 0 modo de
producdo e as relacdes sociais que geraram essas sobrevivéncias desaparecerem,
para que se preocupar em encontrar seu sentido socioecondmico? O autor
argumenta também que, no final das contas, os “romanticos se tornam cumplices
dos ilustrados”, ao decidir que a especificidade da cultura popular reside em sua
fidelidade ao passado rural, tornam-se cegos as mudancas que a redefiniam nas

sociedades industriais e urbanas.

® Para Aristételes (384 a.C - 322 a.C), o teatro tinha para o ser humano a capacidade de libertacao,
“pois, quando via as paixdes representadas, conseguia se libertar delas”. Essa purgacédo ou
purificacdo tinha o nome de catarse, que era provocada no publico durante e apds a representacao
de uma tragédia grega. A catarse era o estado de purificacdo da alma, experimentada pela plateia
através das diversas emocdes transmitidas no drama.
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Ao atribuir-lhe uma autonomia imaginada, suprimem a possibilidade de
explicar o popular pelas interages que tem com a nova cultura

7

hegemdnica. O povo é resgatado mas nao conhecido (CANCLINI,
2004, p. 210).

Canclini (2004) sugere que é por meio das interacbes com as novas culturas
(de elite e da industria cultural) que havera reconhecimento do tradicional popular, e
nao através de uma autonomia que, para o0 autor, além de ser fruto de uma
imaginacdo, nao concede visibilidade identitaria, representativa ou de carater

simbdlico.

4.4 Simbolos e sentidos do povo dailha

Os instrumentos utilizados s&o: tambores, triangulos, cavaquinho, atabaque,
ganzé e pandeiro. As letras versam sobre o cotidiano dos moradores da ilha, embora
as estrofes das canc¢des ndo variem muito. Ha permissao para o improviso seguindo
a sugestdo dos versos, a pessoa que se encontra no centro faz um convite e a
mensagem é surpreendentemente. Ao invés da comunicagédo oral, faz-se um contato
fisico sensual: a umbigada e o canto e a danca prosseguem. Depois que todos 0s
participantes tiverem passado pelo meio da roda, nova cancéo sera entoada. Para
recuperar o félego, uma garrafa de aguardente é passada de “mao em méao” e vira
atracdo momentanea, quando equilibrada na cabeca por um dos sambistas no
centro da roda.

O sentido ludico, espontaneo, e simples do Samba de Véio pode despertar, no
espectador que o assiste pela primeira vez, um julgamento comum: a dan¢a como
uma diversdo dos ilhéus, contudo, todas as manifestacdes culturais da llha do
Massangano estdo, de alguma maneira, ligadas aos fendbmenos do sagrado, cuja
esséncia de seus ritos invocam as forgcas da natureza. Como em muitas culturas
milenares, nas quais sacrificios e oferendas expressam a devocéao e a ligagdo com o
sobrenatural, o Samba de Véio simboliza, também, uma forma dinamica de
agradecimento a graca conquistada. O depoimento do jornalista Gustavo Nolasco,

no livro “Os chicos”, corrobora essa constatacao.

Os moradores destas cidades (Juazeiro e Petrolina) conheciam a
tradicdo dos moradores do Massangano de descer o Sao Francisco
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para vender suas verduras. E foi nestas feiras que os moradores da
zona urbana tiveram contato com o Samba de Véio pela primeira
vez, ainda como uma manifestacdo auténtica, espontanea e Unica.
Ao final das feiras livres, caso as vendas tivessem sido boas para o
povo do Massangano, eles se reuniam num canto e soltavam a voz.
Cantavam cirandas e sambas. Mulheres e homens rodopiavam
dentro de um circulo formado pelos proprios cantadores e pelos
curiosos. A cada rodopio, batiam os pés na terra seca. Era 0 Samba
de Véio para agradecer as boas vendas daquele dia de feira
(NOLASCO, 2011, p. 100).

Os simbolos dos ilhéus remetem as suas crencas religiosas, expressas nas
figuras de imagens de santos da Igreja Catolica, em terreiros de camdomblé e nos
altares de oferendas, nas tunicas brancas e cruzes das Alimentadeiras de alma, dos
Penitentes, nos fogos de artificio da Roda de Sdo Goncalo e nos tamboretes do
Samba de Véio, mas também no viés profano da festa de Santo Anténio (junho),
com suas novenas e quermesses, nos banquetes e regras da roda de Sdo Gongalo
(Janeiro a maio), nos doces da festa de Cosme e Damido (setembro) partilhados com
criancas, na procissao fluvial da Festa de S&o Sebastido (janeiro) e no aguardente
consumido no Samba de Véio.

O uso de bebida alcoolica no folguedo, que, segundo os sambistas, é parte
indissociavel da manifestacdo, tem sido questionado pela influéncia das igrejas
evangélicas pentecostais, como afirma Bandeira (2014). A autora afirmou que ouviu
falar de um movimento na regido (Submédio Sao Francisco), propondo a retirada da
bebida nas apresentacées do samba. Segundo ela, extinguir a cachaca do folguedo

€ decretar a extin¢do precoce do Samba de Véio.

E inaceitavel que proponham a retirada de um elemento, o qual se
constitui num dos simbolos dessa manifestagdo secular. Tomara que
essa ideia ndo prevaleca, pois sera o prenuncio da extingdo de um
dos mais importantes folguedos da cultura do Vale do S&o Francisco
(BANDEIRA, 2014)°.

Em uma das entrevistas com Amélia Oliveira (2014), perguntamos qual era o
significado do aguardente durante o0 Samba de Véio . A resposta foi direta: “meu filho

é a cachaca que da o fogo. E ela que da calor ao corpo, que esquenta o samba”.

° Texto apresentado na palestra “Cachaca, ardente sabor de uma cultura”, ocorrida na Universidade
do Estado da Bahia (UNEB), em 2014.
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As falas de Bandeira (2014) e Amélia Oliveira (2014) suscitam outra
discussdo, a qual diz respeito aos habitos e valores culturais, inseridos numa
tradicdo, e as recomendacdes da medicina, no que tange a moderacdo no consumo
de bebidas alcéolicas, uma questdo de saude publica. Bandeira (2014) salienta que
seu ponto de vista ndo é de insinuar apologia a bebida alcodlica, mas defender um
patrimonio cultural do povo, com sua tradicdo secular, cuja retirada de um dos
elementos essenciais pode culminar num processo de desaparecimento definitivo da
manifestacao da llha.

A respeito do consumo do aguardente no Brasil, Avelar (2014) afirma que a
bebida foi a principal droga em circulagéo e ingestdo na América Portuguesa durante
todo o periodo colonial. De acordo com o autor, o aguardente era usada também
como moeda de troca no sertdo americano e pelos traficantes de escravos no litoral
africano, o alcool se espalhou nos dois lados do Atlantico Sul. Avelar ressalta que o
alcool e o tabaco estavam presentes em diferentes ocasifes no cotidiano dos

escravos, como festas, batizados e casamentos.

No engenho, em dias de calor, a aguardente, servida pelo senhor,
era misturada com agua, acucar, limdo ou laranja. Os senhores
ofertavam, os padres condenavam, os vinhos portugueses perdiam
espaco. Os africanos da Bahia, a aguardente era trocada por feijoes,
aipins e batatas (AVELAR, 2014, p. 22).

Para Moreira (2009), o carater simbdlico dessa representacdo social deve ser
ressaltado na ilha por suas caracteristicas ludicas e religiosas para um povo

descendente de indios cariris, de negros escravos e do branco colonizador.

Nessa mistura hibrida da colonizag&o da regido, ndo é dificil detectar
vestigios de suas confluéncias, seja na umbigada ocasional, ou nas
cangdes populares de origem portuguesa (MOREIRA, 2009, p. 2).

Héa, nos folguedos, sentidos que nem sempre sdo notados por guem nao
participa dele com intensidade e regularidade, mas aqueles que o praticam
reconhecem seus sinais com facilidade. Aléem dos aspectos subjetivos, ha nas festas
significados que estdo além do ludico, como o da transgressao. Duvignaud (1982)
salienta como esses sentidos se manifestam. A festa opera ndo apenas inversoes
cotidianas através dos transes, das dangas etc.. Segundo Duvignaud, dela faz parte

a capacidade de transgresséo e dissolucdo das normas e codigos sociais, como ele
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préprio salienta: “Quando dizemos que a festa € uma forma de ‘transgressao’ das
normas estabelecidas, referimo-nos ao mecanismo que, com efeito, abala estas
normas e, muitas vezes, desagrega-as” (DUVIGNAUD, 1982, p. 223).

Evidéncias claras da heranca africana de celebracdo, por meio de rituais, 0s
quais misturam o sagrado e o profano, estdo também presentes no Samba de Véio.
Sobre o0s processos ritualisticos de “religacdo” do humano com a natureza, do
homem e da mulher com os seus ancestrais, o pensador africano Birago Diop (2010)
em “Sopro dos Ancestrais”, faz uma espécie de profissdo de fé em que denota a

necessidade do contato premente com as forgas da natureza.

Ouga mais as coisas que 0s seres

A voz do fogo se houve,

Ouga a voz da agua, escute no vento

O arbusto solugar

E o sopro dos ancestrais (DIOP, 2010, p. 154)

Essa tradicdo do compartilhamento, cujo sentido é louvar a vida e se conectar
ao sagrado, faz-se com a expressao viva do simbdlico, manifestado num ritual que
comporta sons, cantos e movimentos serelepes do corpo. S&o os instrumentos que
dao ritmo e instigam esses movimentos corporais.

Nolasco (2011) explica que o Samba de Véio ganhou novo alento no inicio do
ano 2000, quando um grupo de amigos dos moradores da Ilha do Massangano,
politicos e produtores culturais, organizaram o0s sambistas, montaram uma
associacdo e conseguiram levar a danca para fora dos limites do Sdo Francisco.
Para o autor, 0 movimento manguebeat, criado por Chico Science, pregou a
diversidade cultural e a mistura de ritmos, em que a musica de batida moderna,
como o rock, o rap e a eletrbnica se fundissem a elementos seculares da cultura
regional pernambucana como o maracatu, o coco e o frevo. Nolasco (2011) salienta
que o Samba de Véio ascendeu no cenario regionalista, também estimulado pelo

movimento de Science.

Por ter sido um movimento basicamente litoraneo, atolado nos
mangues do Recife e Olinda, o Manguebeat demorou cerca de 10
anos para influenciar o agreste e o sertdo de Pernambuco. Por isso,
somente no inicio do século XXI o regionalismo do Samba de Véio se
agregar a grandes festivais de musica promovidos na zona urbana
de Petrolina, cativando uma nova geracdo com sua beleza e
singularidade (NOLASCO, 2011, p. 103).
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A invencdo dos modos de vida na llha do Massangano ocorre a partir dos
recursos naturais (agricultura, pescaria, transporte fluvial, trabalho assalariado),
extraindo da terra e da agua o sustento, mas €, sobretudo, através da acéo cultural
(musica e danga) que os habitantes da ilha “marcam o territorio”, inscrevendo-o em
outros espacos de vivéncias, tronando a ilha mais visivel simbolicamente. Sdo essas
invencdes, a matéria-prima das composic¢des, dos sambas, que dao sentido e poder
simbdlico no territério, no qual os massanganos se percebem e sédo percebidos.

A musica e a danca apresentam-se ndo somente como uma acao ludica local
aleatdria, mas também como partes importantes dessa simbologia, agentes de
comunicacdo e de estimulo a socializacdo, uma forma de insurgéncia, ja que parte
dos moradores (principalmente os mais velhos) se recusa tdo somente a reproduzir
o que vem de fora, alegando que, destarte, a sua criacdo cultural, legada pelos
ancestrais, pode ser apagada; falam de renovagédo, embora as investidas nesse
sentido sejam timidas ainda.

Esses posicionamentos denotam uma caracteristica de resisténcia simbolica
gue, em certas comunidades tradicionais, renova-se, a partir de suas significacdes
ou de redefinicdes, como define Canclini (2004). Eles demonstram que cultura e
identidade ndo sdo conceitos necessariamente estaticos, fadados a um
determinismo histérico. Por meio de insurgéncias locais de carater educativo (ndo se
refere apenas a educacdo formal e regular), € possivel pensar e conduzir modos
culturais de se operar em uma comunidade, distintos dos usuais.

Nesse sentido, Ribeiro (2013) salienta que o termo do latim, educare ou
educere, que significam “movimento de fora ou movimento de dentro”, sugere que a
educacdo tem sido sempre este caminho que conserva, mas que também leva a
novos lugares. Para o autor, isso significa que, ha sucessivos séculos, algumas
coisas continuam, em sua esséncia, mais ou menos as mesmas. Ele cita, como um
exemplo dessas contradicbes, o préprio contexto educacional, no qual ha
divergéncias entre o local e o global. Contudo, assevera que € possivel criar

maneiras novas de construir saberes.

E por mais “achatados” que estejamos (como costumam apontar 0s
arautos da globalizac&o), o local continua resistindo e inventando
seus proprios jeitos, ndo se subordinando totalmente ao global
(RIBEIRO, 2013, p. 26).
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As manifestagbes culturais populares, embora coexistam dentro de uma
realidade socioeconémica hegemdnica, com o seu carater monopolista, manipulador
e de apropriacdo, via de regra, carregam em si os “genes” das identidades, pois
sustém o que é essencial para a sua perpetuacdo: o simbolismo, que concede, ao
grupo humano, sentido, estimulos a autoeducagcédo e a representacdo, elementos
catalizadores do protagonismo almejado pelos humanos. Objetivos como a
autonomia, a emancipacao e a liberdade, mesmo que ndo tenham intencionalmente
a pretensao de romper com as verdades naturalizadas do patriarcado, sinalizam e
consideram a possibilidade do “bem viver”.

Considerando os pressupostos de carater étnico, identitario e de producéo de
vivéncias, propbe-se investigar de que forma os processos de representacdo e
significagcdo da identidade dos moradores da Ilha do Massangano sao operados a
partir de suas territorialidades, assim como a influéncia do Samba de Véio, como
catalisador desse simbolismo, criando narrativas por meio das interacdes
comunitarias cotidianas e no papel de agente sociocultural no territério.

Ao longo do desenvolvimento desta pesquisa, tanto a teérica, como a de
campo, percebeu-se a necessidade da busca de registros ou referenciais historicos
e culturais africanos que 0s conectassem com a llha do Massangano, ja que, entre
os moradores da ilha, hd semelhancas fisicas bastante criveis com os africanos que
comecaram a chegar a regido do Vale do Rio Séo Francisco, na segunda metade do
século XVII. Sdo nitidas, ndo somente no que se refere a tracos étnicos, mas
também no que concerne a preservacao de manifestacdes culturais. A comunidade
reconhece essa heranca africana, acrescentando que ha uma mesticagem com 0s
indigenas que ja viviam na ilha antes da chegada dos negros (embora néo
disponham de registros materiais). Essa miscigenacéo, segundo os moradores, esta
também no Samba de Véio.

Torna-se, portanto, fundamental, identificar os pontos de ligacdo e rupturas
dessa heranca étnica, mas também musical, dancante e simbolica dos imigrantes
africanos com os moradores da llha do Massangano, com vistas a compreender o
contexto territorial, fragmentado ao longo da historia de colonizacdo do Brasil, cujos
lagos de ligagao ainda nao foram “desatados” em virtude de um processo historico

opressivo e excludente da colonizacao.
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A produgcdo de vivéncias dos habitantes, inclusive a criagdo musical
dancante e seus simbolos, bem como a preocupacdo com o fortalecimento da
unidade comunitaria através da cultura, instiga uma ligagdo com os antepassados,
dos povos oriundos da Africa transportados ao Brasil, que, mesmo numa situacéo de
desvantagem do ponto de vista politico e econbmico, mas principalmente da
liberdade de expressédo, conseguiam realizar suas cerimonias e ritos de exaltacao a
vida e de devocdo aos deuses. As vezes, essas celebragbes apresentam
caracteristicas estéticas e conceituais hibridas (sagradas misturadas as profanas).
Ha, nessa configuracdo sacro-religiosa, um esforc¢o tatico da ndo confrontacéo direta
ao poder hegemodnico dos senhores de escravos, mas uma fusdo de ritos,
necessaria para a coexisténcia dos grupos e para a preservacdo de suas
manifestacdes.

Essa heranca é flagrante entre manifestagfes hibridas realizadas em
territérios de povos tradicionais ou em festas populares como o carnaval: na regido
do Submédio Sao Francisco, € bem conhecida a Festa dos Marujos, em Curaca-BA.
Na regido metropolitana do Recife-(PE) e em Olinda (PE), o Caboclinhos e o
Maracatu carregam elementos alegéricos e estéticos dos trés povos principais,
formadores da populacdo brasileira: indio, portugués e africano. Nos folguedos, eles
se fundem, criando, a partir dessa conjuncéo, algo distinto que justifica o seu carater
singular identitario.

O Samba de Véio que, desde os anos 1980, ganhou um carater mais
independente na forma de apresentacao, € originario do Samba de Reis, folguedo
que, como o proprio nome diz, representa a parte ludica e profana do Reisado, cuja
festa, em algumas regifes do Brasil, acontece nos primeiros dias de janeiro. Por
esse motivo a matriarca dos massanganos, Dona Amélia Oliveira, afirma que “nao

existe Reisado sem o0 Samba”, embora o Samba ja exista sem o Reisado.
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Figura 23 - Atracadouro - Proximidades do povoado da Vila do Massangano — Petrolina (PE)

Fonte: Jota Menezes (2015)

Abordagens dispares foram, aqui, registradas para uma analise sobre o viés
epistémico e a importancia do conhecimento para a construcdo da histéria. Os
saberes ndo podem ser averiguados tdo somente a partir de documentos escritos,
como se convencionalmente tem apregoado “a cultura letrada”, mas também por
meio da oralidade, caracteristica cultural que ndo é uma exclusividade da Africa,
porém, ha uma longa tradicdo dos povos do continente em narrar saberes, muitos

dos quais transmitidos a outros continentes e assimilados por culturas hibridas.

4.5 Etnia e sociabilidade na llha do Massangano

A formacdo étnica na ilha do Massangano ndo se apresenta uniforme.
Como via de regra, pressupde-se no imaginario social no Vale do Sao Francisco. O
nacleo familiar mais antigo (a familia Oliveira) vive no territério desde a primeira
metade do século XX, e seus membros sdo negros. Um olhar superficial na
populacado, de fato, demonstra que a maioria tem pele escura e cabelos crespos,
embora esse critério ndo seja crivel para assegurar, de forma precisa, a
ascendéncia étnica desse grupo.
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Sobre a formagéo étnica nos primeiros séculos de colonizacdo do Médio Séo
Francisco (XVI, XVII e XVIII), Lins (1983) ressalta: nas cidades ribeirinhas, ainda
podem ser encontrados alguns negros. Nas aldeias do interior do municipio, porém,
o elemento negro € praticamente nulo. O camponés das caatingas distantes e dos
brejos remotos é quase sempre branco, ou puxado a branco, cabelos avermelhados,
nariz e labios de constru¢cdo macicos. Quando ndo é assim, é acaboclado, olhos
obliquos, labios grossos, cabelos lisos, exibindo em tudo a predominancia do

sangue indigena.

Mesmo depois de iniciado o trafico de negros para o Brasil, continuou
sendo raro no Sao Francisco, o elemento africano, mais utilizado nos
engenhos do litoral e nas fazendas do Sul. A utilizacdo generalizada
do escravo negro encontraria nas primeiras feitorias do S&o Francisco
entregues a Portugueses e mamelucos, sem recursos para comprar 0s
cativos de procedéncia africana — dai o brago negro ter chegado la
com muito atraso e em proporgdes irrelevantes (LINS, 1983, p. 24).

De acordo com dados encontrados nos Arquivos do Ministério do Império
(1873), que classificava a populacao livre e escrava do Brasil, 0 nome da cidade de
Petrolina (PE) aparece trazendo os numeros de “homens livres” e escravos. Ha uma
despropor¢cdo entre um numero e outro, demonstrando que os esforcos
abolicionistas pela libertacdo haviam diminuido consideravelmente a escravidao na
regidao. O nome da cidade de “Joazeiro” (BA) esta registrado com uma proporcao
também significativa. Os numeros da cidade baiana sdo maiores, em virtude de
Juazeiro, na época, apresentar um desenvolvimento socioeconémico mais elevado.
Quinze anos apds essa lista ser divulgada, foi promulgada a Lei Aurea (1888).

Presume-se que, se a informacdo de Aquino (2004) é compativel com o que
diz os dados do Ministério do Império, comprova-se a existéncia de escravos ja na
primeira metade do século XIX. Fazendo uma comparacédo de Petrolina (PE) com a
cidade de Ouricuri (PE), percebe-se uma desproporcionalidade maior tanto no
namero de homens livres, quanto no de escravo, sendo que a cidade da Serra do
Araripe (PE) apresenta mais do dobro no numero de homens livres e,
contraditoriamente, a metade do numero de escravos correspondentes a Petrolina

(PE). Outro ponto curioso € que nao se fala em mulheres no estudo.
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Figura 24 - Contagem escravos e homens livres (1832-1888) — Ministério do Império do Brasil - 1832

= Mo
A ﬁpnlaqlb livre ¢ escrava dos mumclpxos j& apurados é a seguinte:
POPULAGEO
Livre Escrava Tofal
6.701 7.185 13.886
433 7.378
e 656 7.511
16.629 1.698 18.827
10.891 634 11.525
14.317 1.429 15.746
16.549 1.422 17.971
6.137 547 6.684
6.454 1.409 7.863
8.020 742 . 8.762
4.104 802 4.906
2.241 223 2.464
7.520 952 8.472
6.601 204 6.895
9.905 465 10.370
8.507 377 8.884
v T et AR 138.371 10.268 | 157.639

Fonte: Acervo Hemeroteca Digital Brasileira/Site Reminiscéncias de Petrolina (2015)

Lins (1983) registra um fato de conotacdo socioecondmica, o qual da pistas da
presenca do negro no Vale do Sdo Francisco. Ele remete a cultura da manicoba
que, apés a Proclamacédo da Republica (1889), transforma-se numa fonte de renda
na regido, atraindo levas de migrantes de regidbes mais distantes (litoral) de
Pernambuco e do Cariri, no Ceara, assim como do sertdo do Rio Grande do Norte.
Entre esses migrantes, estavam negros libertos a procura de uma nova vida. Para
Lins (1983), a sociedade agropastoril, sob a influéncia das instituicbes feudais
estabelecidas no pais pela Coroa portuguesa, organizara-se no vale, comecava a
sair do regime dos clas para o regime do Estado, assaltada por um vago sentimento
de respeito a coisa publica. Insulada do mundo durante tdo longo periodo, a zona
desconhecia o que fosse o bem publico, pois ali tudo era pessoal e privado. Mas o
advento da Republica, precedido pela abolicdo da escravatura, abrird horizontes
novos para as populagbes interiores. Ex-escravos e seus filhos buscavam, nas

regides mais distantes, o esquecimento da vergonha e das injusticas sofridas.
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Durante os primeiros anos da republica, o vale do S&o Francisco
recebeu varios contingentes de mulatos, caibras, cabos-verdes e
negros, oriundos dos engenhos de Pernambuco, Paraiba e Alagoas,
gue iam tentar vida nova na terra desconhecida (LINS, 1983, p. 59).

Denota-se, com esse registro de Lins (1983), uma vocagédo do Vale do Séo
Francisco para o estimulo de movimentos migratorios, a exemplo do que ocorrera
em outros periodos da historia. O primeiro, apds o estabelecimento da “Casa da

Torre™°

, ho século XVI, e a instalacdo de fazendas nas margens do rio, depois, no
periodo registrado pelo pesquisador e, mais recente, nos anos 1980, com o advento
da politica de irrigacéo (regido do Submédio). Desta feita, a regido recebe migrantes
do nordeste, do Sul e Sudeste.

Os moradores da llha do Massangano ndo se diferenciam de outras
comunidades ribeirinhas que, além de engrossarem a forca de trabalho das
fazendas de uva e manga, também praticam o subemprego em pequenos oficios,
como o de barqueiros, vendedores de verduras e frutas, costureiras e servidores do
municipio de Petrolina (professores da escola publica local, da creche, do posto de

saude (atualmente desativado), catadores de lixo etc.).

19 Casa da Torre: constituia-se em uma espécie de mansao senhorial, ainda ao estilo manuelino em
uso por Portugal nas suas possessfes ultramarinas, no inicio do século XVI, erguida por Garcia
d'Avila a partir de 1551, para sede dos seus dominios, cumprindo o Regimento passado por Jo&o llI
de Portugal (1521-1557), como um complexo composto "(...) de moradias e defensas, capela e um
baluarte vigilante onde ardiam, em circunstancias especiais, fogos sinaleiros" (op. cit., p. 83). Foi
representada por Jodo Teixeira Albernaz, o velho, isolada sobre um monticulo, como uma pequena
torre ameada, com trés pavimentos marcados por linhas de seteiras ("Bahia de Todos os Santos",
1612. Livro que da Razado do Estado do Brazil, c. 1616. Biblioteca Publica Municipal do Porto). Em
alvenaria de pedra e cal, tinha a fungéo de vigiar o Sertdo por um lado, resistindo aos ataques dos
indigenas revoltados e o mar pelo outro, resistindo aos corsarios que entdo procediam razias no
litoral. A Casa da Torre foi o embrido de um grande morgado no estilo feudal, que se iniciou na
capitania da Bahia, ainda no século XVI, e que, durante 250 anos, expandiu-se ao longo das
geracdes dos seus senhores pela quase totalidade da regido nordeste do Brasil, a custa de guerras
contra os indios, com escravizagao destes para trabalharem nas planta¢cdes de cana-de-agucar, nos
engenhos de aguUcar e nas criagbes de bois, cavalos e mulas (todos esses animais eram utilizados
para transporte em pequenas distancias e como forga de tracdo nos engenhos). A expansado também
foi motivada pela busca por minas de prata, embora s6 tenham sido encontradas minas de salitre.
Constitui-se no centro de um expressivo poder militar no periodo colonial. De 1798 em diante, esteve
envolvido nas lutas pela Independéncia do Brasil. Muitos dos seus membros foram agraciados com
titulos de nobreza, tanto por Pedro | do Brasil como por Pedro Il do Brasil. Além de seu papel de vulto
no desbravamento de origem europeia do Sertdo nordestino e na evolucao territorial do Brasil, a Casa
da Torre foi pioneira na pecuéria na regido e esta associada ao transito no chamado Caminho da
Bahia, que abasteceu as Minas Gerais. Disponivel em: https://pt.wikipedia.org/wiki/Casa_da_Torre.
Acesso em: 26 dez. 2015.
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Figura 25 - Pequeno Santuario de Cosme e Damiédo na Ilha do Massangano — Petrolina (PE)

Fonte: Edilane Ferreira, 2014

O que se tem mostrado mais singular na ilha é sua producéo cultural variada,
intensa e longeva, considerando os limites territoriais, a populacdo reduzida a
opressdo histérica de tradicdo colonialista e a capacidade potencial de
representacéo e significacdo por meio de suas manifestacdes culturais e religiosas,
bem como a forma como convivem com o religioso e o profano. No territério dos
ilhéus, a mesticagem se apresenta também nas formas de criacdes ludicas, e ndo
apenas nos cruzamentos inter-raciais.

Um exemplo desse simbolismo hibrido pode ser observado na figura acima,
em que, num altar para os santos Cosme e Damido, cabem também imagens do
Padre Cicero, Santa Luzia, lemanja e Sao Jorge. Nesse mesmo cenario sincrético,
aparece a bandeira do Brasil, como uma representacdo da patria, mas também
como fator de unidade das simbologias ali expressas e um carrinho de brinquedo,
uma referencia as criancas e a festa de Cosme e Damido ou Cosminho, como é
mais conhecido na Ilha do Massangano. A influéncia catélica é notoria nas festas de
cunho religioso e nos simbolos religiosos da ilha. Um exemplo diz respeito ao
padroeiro da comunidade, Santo Antdnio. A histéria da imagem trazida a
comunidade carrega, em si, um sentido épico. As narrativas dos moradores da ilha
ligam a imagem ao conflito bélico de maior repercussao no Brasil do final do século
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XIX: a Guerra de Canudos (1896-1897). De acordo com os moradores, a imagem do
santo fora encontrada nos escombros do Arraial de Canudos por um soldado, irmé&o
de um homem conhecido por “Agostinho”.

A historia foi narrada pela avdo de Dona Amélia Oliveira (2010). A sambista
contou que o seu tio avo relatava aos parentes que foi a imagem do santo quem lhe
protegeu, saindo da batalha com vida e trazendo-o de volta a Ilha. O soldado néo
sabia ao certo, na ocasido, de qual santo era a imagem (imaginou, a principio, que
fosse de Séao Francisco de Assis), contudo, descobriu, ao retornar para casa, que a
imagem era de Santo Antonio. Ela ficou aos cuidados de Helena Celestina dos
Santos (méde de Dona Amélia Oliveira), e, posteriormente, foi posto no altar da
capela da ilha, onde se encontra até hoje.

No transcorrer das visitas de campo e na observacdo de algumas
apresentacdes, como as vistas na Camara Municipal de Vereadores de Petrolina
(PE), em junho de 2012, no Teatro Joao Gilberto, em Juazeiro (BA), em agosto de
2014, e na ilha do Massangano, percebeu-se, através dos movimentos da danca, do
ritmo da musica, a tendéncia a um certo hibridismo artistico, e como as
manifestacdes culturais retratam a propria formacgéo étnica de um povo. Esse carater
nao se resume apenas na compleicdo fisica dos moradores da ilha, mas, também,
na forma de produzir cultura.

No samba, o uso de instrumentos variados demonstra essa mistura. O
tamborete remonta a criagcdo africana com os batuques, o caracaxa, um tipo de
chocalho de origem indigena e o violdo (utilizado pelos sambistas no passado, de
origem europeia (lusitana)). As trés etnias que mais contribuiram com a formacéo da
populacdo brasileira estdo representadas no folguedo, embora se ressalte a
influéncia de outros povos e o fato do samba apresentar um carater mais afro-
indigena.

Para Moreira (2009), o carater simbdlico dessa representacdo social deve ser
ressaltado na ilha por suas caracteristicas ludicas e religiosas para um povo
descendente de indios cariris, de negros escravos e do branco colonizador. Nessa
mistura hibrida da colonizacdo da regido, ndo é dificil detectar vestigios de suas
confluéncias, seja na umbigada ocasional, ou nas cancdes populares de origem
portuguesa.

A presenca de remanescentes de quilombolas, indios e seus descendentes

nas ilhas do Rio S&o Francisco - como na llha da Assuncdo, no municipio de
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Cabrobo (PE), e na llha do Massangano, em Petrolina (PE) - suscita informacdes a
respeito do que ocorreu nesses territérios a partir do século XVII. S&o registros
“vivos”, historicos, do processo de ocupacao regional no Vale do Séao Francisco.

A ocupacao portuguesa, nas margens do Rio Sdo Francisco, fora feita a partir
da expulsdo violenta do indigena e da exploracdo do trabalho escravo, do mesmo
modo que da perseguicdo aos negros escravizados fugitivos. Em ambos os casos,
na busca por reflgio, incluiram as ilhas, territérios mais isolados, contudo, nao
demorou muito para que esses grupos subjugados fossem novamente oprimidos.
Segundo Gongalves (1997), esse fato ocorreu por volta do ano de 1800, quando
toda a regido do Submédio Sdo Francisco estava completamente dominada pelos

fazendeiros.

Tao logo os fazendeiros descobriram que as ilhas e as margens do
Sao Francisco eram importantes para a refrigeracdo dos animais,
nos periodos de seca, comecaram a assenhorear-se delas e a
expulsar ou sujeitar completamente os seus moradores. N&o
respeitavam sequer as Cartas Régias que Ihes concediam direitos
(GONCALVES, 1997, p. 91).

De acordo com Calmon (1983), um fato que ficou marcado no massacre
indigena na regido, narrado por Frei Nantes, ocorrera em 1° de junho de 1676, no
Vale do Rio Salitre, apés a morte de 85 homens (portugueses e negros) numa
revolta indigena. Criadores de gado montados a cavalo e armados de fuzis, sob as
ordens de Francisco Dias D’avila, mandatario da Casa da Torre, mataram cerca de
500 indios cariris, ap6s um combate que durou cerca de cinco dias. Os indios
usavam arco e flecha e combatiam a pé. Segundo Goncgalves (1997), esse teria sido
o fato em que se registrou a maior resisténcia dos nativos na regido, mas criou-se

uma cultura de “cacar indios”, a partir de entao.

A derrota dos cariris no Vale do Salitre representou a limpeza da area
para e pelos criadores. Mesmo assim continuaram existindo ataques
aos currais por muito tempo, mas, sem o vigor de antes. Os indios
bravios restantes procuraram, a partir dai, se abrigar nas serras e
ilhas (GONCALVES, 1997, p. 45).

Goncalves (1997) assevera ainda que, além de indios havia, na regiao,
escravos fugidos das plantacbes de cana, no litoral, e mesticos que ndo eram

aproveitados nos currais. Para o autor, tdo logo se tomava conhecimento de
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ajuntamentos de escravos fugidos, as representacdes da Coroa Portuguesa
providenciavam acfes de repressao, como a que ocorrera na primeira metade do
século Xll, quando as autoridades, na Bahia, ordenaram a construcdo de estradas
com a finalidade de destruir mocambos que havia, de Jacobina até as margens do
Rio S&o Francisco.

O pesquisador afirma que, ao longo do “rio Opara”, além dos Cariris,

habitavam o Vale outros grupos. Ele cita Pierson (1972), como fonte de informacdes.

Ao longo do Rio Opara os Amoiparas, Tupinambéas, Caetés, Gés,
Ocrens, Tamaquils, Paiaias, Macaras e Sacraguinhos e alguns
outros grupos e/ou nagdes marcavam seus passos e compunham
suas vidas (PIERSON apud GONCALVES, 1997, p. 229).

A pressao dos fazendeiros brancos contra indigenas e negros, nos quilombos,
teve, como espaco final de conflito, as llhas, lugar de refagio dos primeiros, como
atestam os remanescentes, em busca de reconhecimento étnico, social e cultural em
ilhas como Massangano (Petrolina-PE) e Assuncdo (Cabrobdé-BA). Numa curta
estrofe de um dos sambas, “Rio Abaixo”, ha uma pista da revolta dos cativos e de
seu desejo de libertacdo. A letra sugere a destruicdo de um engenho, simbolo do

trabalho extenuante e dos castigos aos negros escravos.

Rio Abaixo
(Composicédo de dominio publico)

“Oh! Rio Abaixo morador...
Toca fogo no engenho moedor”.

No filme “Besouro” (2009), protagonizado por Ailton Carmo, dirigido por Jodo
Daniel Tikhomiroff (producdo da Mixer, Miravista, Globo Filmes, Teleimage), ha uma
cena em que o “capoeirista” € procurado pela policia, pois ousa transgredir “a ordem
estabelecida” e o status quo da sociedade pds-Abolicdo da Escravatura. Um dos
crimes pelos quais “Besouro” € acusado é o de incendiar canaviais, uma forma tatica
de luta contra os poderosos donos de engenho do recéncavo baiano e algozes da
populacao negra.

Nos quilombos ou em outros espacos de interacdo social, o patriménio legado
pelos africanos, por meio de seus descendentes, ensaiam, no século XXI, um outro

capitulo, que é o da consolidagédo da cidadania e do reconhecimento tardio de uma
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contribuicdo significativa dos povos transplantados da Africa para a formagdo do
povo brasileiro. Ele pode ser escrito de maneiras dispares, mas ndo h& duvidas de
gue é no plano das politicas publicas que ele se evidenciara nos resultados, nao so
no ambiente restrito da escola, mas, sobretudo, no tecido social.

Passados mais de 180 anos da ocupacdo da llha do Massangano, a
populacdo guarda, em si, 0s tracos de seus antepassados que nao estdo apenas
nas caracteristicas fisicas (étnicas), mas também no aspecto sociocultural. O Samba
de Véio, manifestacdo mais expressiva do territério, € apenas uma das cinco outras
modalidades que s&o praticadas na ilha. Elas resultam de uma mistura de ritmos e
influéncias que perpassam 0s cruzamentos puro e simples de povos de origem
diversa, mas se lancam numa dimensao simbiética de valores culturais.

Trata-se de um legado diverso, contudo, ainda pouco disseminado, o que
torna o discurso da unidade étnica do Vale do S&o Francisco ainda timido e
sufocado pelos processos de naturalizacéo ideolégica que muito marcaram a regiao.
No ultimo censo realizado no municipio de Petrolina, essa realidade se revelou.
Embora os nimeros mostrem que os descendentes de negros (65%) sdo maioria na
cidade, a sociedade se considera branca, como afirma o professor Claudio Almeida
(2015).

Almeida (2015) avalia que, do ponto de vista das politicas publicas voltadas
para a Igualdade Racial, as duas cidades (Petrolina-PE e Juazeiro-BA) ainda
perecem por falta de iniciativas que as fortalecam. Para o pesquisador, se Juazeiro
(BA) possui um Conselho de Promogéo da Igualdade Racial ainda fragil, Petrolina
(PE) sequer possui. Na verdade, ainda ndo foi encontrada, na estrutura organizativa
do poder publico municipal de Petrolina, qualquer pasta responsavel diretamente

pelo tratamento de legenda de raca.

Um elemento que deve ser considerado no caso de Petrolina é
gue, embora a cidade seja composta por um percentual de
67% de individuos autodeclarados como negros, as praticas
culturais da cidade estdo muito préximas de um ideal imagético
centrado pelo interior de Sdo Paulo — com adocao da estética
sertaneja que se estende em todo o interior do estado de
Pernambuco (ALMEIDA, 2014, p. 66).

Segundo Almeida (2014), grande parte das atividades relacionadas as

relacdes raciais na cidade esta centralizada pelas acdes da Secretaria de Cultura do
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Municipio, que tem se restringido ao apoio ou realizagdo de eventos comemorativos
em relacdo ao 20 de Novembro (dia nacional da Consciéncia Negra). Ainda assim,
as associacbes avaliam que as atividades reforcam imagens estereotipadas da
cultura afro-brasileira, e s&o totalmente esvaziadas de um debate politico.
(ALMEIDA, 2004, p. 66).

A afirmativa de Almeida (2004) reforca uma realidade que se mostra ainda
refém de um passado colonial, em que se naturalizam as relacbes de poder,
baseadas no mandonismo local e de “culto a personalidade” de liderangas politicas,
cujas préticas sdo inspiradas em conceitos e comportamentos conservadores e de

manipulacéo do controle social e politico.

4.6 A miscigenacao no Brasil e o processo de formacéao sociocultural

A questdo de etnia, na comunidade da ilha do Massangano, remete (como ja
vimos neste capitulo) a uma opc¢do sociopolitica da populagdo, que ndo se
autodenomina quilombola, mas “mestica” de negros com indios. De fato, visitando a
comunidade, é notdria a prevaléncia do tipo afrodescendente, porém, sédo
perceptiveis outros tracos étnicos nos moradores, embora, num olhar superficial,
sejam pouco notados. Moreira (2006), no entanto, afirma que a descendéncia
branca do colono portugués também contribuiu no processo de formacdo da
populacdo dos massanganos.

Ela se referia ndo apenas a formagédo étnica, mas, sobretudo, sociocultural,
como em rituais religiosos e festas populares. A histéria do processo de formacao na
llha do Massangano assemelha-se, portanto, ao que ocorreu em outras regides do
Brasil. A medida que o territ6rio vai sendo povoado, 0s cruzamentos entre etnias vao
ocorrendo. Como assevera Ribeiro (1995), esses cruzamentos resultam, sobretudo,
de relacdes de poder e estratégias, via de regra, violentas e opressivas.

No caso do Vale do Séo Francisco, Goncgalves (1997) explicita esses modos
de submisséo, operado pelos portugueses que instalaram currais no Vale do Rio
Séo Francisco, a partir do final do século XVI, e usaram a forca para ampliar o
latifandio e se consolidar o poder territorial, sufocar as sublevacbes, expulsar,
escravizar e eliminar povos indigenas, assim como desmantelar quilombos. A

histéria da llha do Massangano revela um recorte dessa situagao.
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Definir a cor ou a etnia no Brasil tem sido, na ultima década, uma questédo
geradora de controvérsias. O Sistema de Cotas, implantado no governo do
Presidente Luiz Inacio Lula da Silva, em 2008, exemplifica o significado desse
debate sociopolitico. Ha, portanto, nessa discussdo étnica, componentes que
perpassam a cor, suscitando também o carater politico, identitario, cultural e
ideoldgico.

Se Gilberto Freyre (1900-1987) defendia a ideia de uma “democracia racial”,
na qual a mesticagem seria um fendmeno que mitigaria as desigualdades, Ribeiro
(1995) apregoava que, antes da democracia racial, torna-se necessario, primeiro,
conceber uma democracia social. O autor aborda a questdo da estratificacdo de
classes no pais, na qual demonstra o qudo é flagrante a ma distribuicdo das
riqguezas e um processo histérico desumano e violento nas relacdes de trabalho e de
poder.

Para o antropdlogo, houve, por parte da cultura hegemoénica, uma negacao
das etnias e de suas culturas, um processo de marginalizacdo, especialmente ao
africano e a seus descendentes, tornando-os seres “sem a identidade brasileira”,
mesmo sendo visivel a influéncia da cultura afro-brasileira na sociedade,
especialmente em relacdo as crencas, a religido, a ideologia, a gastronomia e a

musica. Nesse sentido, Ribeiro (1995) assinala:

Temos aqui duas instancias. A do ser formado dentro de uma etnia,
sempre irredutivel por sua prépria natureza, que amarga o destino do
exilado, do desterrado, forcado a sobreviver no que sabia ser uma
comunidade de estranhos, estrangeiro ele a ela, sozinho ele mesmo.
A outra, do ser igualmente desgarrado, como cria da terra, que nao
cabia, porém, nas entidades étnicas aqui constituidas, repelido por
elas como um estranho, vivendo a procura de sua identidade
(RIBEIRO, 1995).

O autor afirma, ainda, que, com toda essa mistura de culturas e referéncias, o
“brasilindio”, o mameluco (branco com indio) e o afro-brasileiro perceberam-se em
uma terra de ninguém. Ele utiliza o termo “ninguendade” para explicar a situacdo de
“desamparo” em relagdo ao nativo indigena e ao negro transportado da Africa,
escravizado, bem como as misturas que aqui se fizeram: o mulato (branco com
negro), o cafuzo ou curiboca (negro com indio), todos forcados a se submeterem a
hegemonia europeia e obrigando-se, diante de uma negacéo de brasilidade, a gerar

a necessidade da criagdo de uma identidade brasileira.
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Ribeiro (1999), que cunhou o termo “o povo novo brasileiro”, a partir das
pesquisas que compreendem quase trés séculos (1530 até 1815), explica que houve
um processo de distribuicdo da populacdo, ao longo dos séculos, pelo enorme
territdrio e, embora ela mantenha suas distingdes, sdo perceptiveis as completudes
no modo de ser do povo, sugerindo, pois, a formacédo de uma identidade, mesmo
gue, sistematicamente, ela venha sendo negada. Para o autor (1999), a sociedade e
a cultura brasileiras sdo conformadas como variantes da versao lusitana da tradicédo
civilizatoria europeia ocidental, diferenciadas por coloridos herdados dos indios
americanos e dos negros africanos. O Brasil, segundo o autor, emerge, assim, como
um renovo mutante, remarcado de caracteristicas préprias, mas atado,

geneticamente, a matriz portuguesa.

Essa unidade resultou de um processo continuado e violento de
unificacdo politica, logrado mediante um esforco deliberado de
supressdo de toda identidade étnica discrepante e de repressao e
opressdo de toda tendéncia virtualmente separatista. Inclusive de
movimentos sociais que aspiravam fundamentalmente edificar uma
sociedade mais aberta e solidaria. A luta pela unificacdo potencializa
e reforca, nessas condigcbes, a repressdo social e classista,
castigando como separatistas movimentos que eram meramente
republicanos ou antioligarquicos (RIBEIRO, 1995, p. 4).

Dentre as estratégias de opresséo, destaca-se, entre o fim do século XIX e até
meados do XX, a ideologia da elite brasileira branca através do ideario eugenista™,
gquando o racismo ganha status cientifico na proposta de branqueamento da
populacdo. O pesquisador salienta que, apesar do projeto eugenista ter fracassado,
seu ideal foi inculcado por meio de mecanismos psicoldgicos, ficando intacto no
consciente coletivo brasileiro. Esse ideal prejudica qualquer busca de identidade
baseada na negritude e na mesticagem (MUNANGA, 2004, p. 16).

O autor afirma considerar, contudo, que, na sociedade hierarquizada brasileira,

prevalece enorme dificuldade de mobilizacdo, mas, segundo ele, torna-se essencial

! Eugenia: teoria do antropdlogo britanico Francis Galton (1811-1922). O pesquisador defende o
aperfeicoamento da espécie humana por meio de casamentos entre os “bem dotados biologicamente”
e o desenvolvimento de programas educacionais para a reproducdo consciente de casais saudaveis
(DIWAN, 2016, p. 1). No Brasil, o principal entusiasta da eugenia foi o médico paulista Renato Kehl.
Foi através dele que a teoria adquiriu adeptos e defensores.
Eles participaram de uma conferéncia realizada por Kehl na Associacdo Cristd de Mocos de Séo
Paulo, que impulsionou a fundacdo da Sociedade Eugénica de S&o Paulo (Sesp), em 1918. Contava
com 140 associados, entre eles, estavam o fundador da Faculdade de Medicina de S&o Paulo,
Arnaldo Vieira de Carvalho, o sanitarista Arthur Neiva, o psiquiatra Franco da Rocha e o educador
Fernando de Azevedo.
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um esfor¢o dos movimentos para redefinir o negro, dando-lhe uma consciéncia
politica e uma identidade étnica e mobilizada, sugere ainda a constru¢cdo de novas
ideologias, as quais empoderem as identidades a partir das peculiaridades de um
passado historico, no qual houve a negacdo, a estigmatizacdo, a exclusdo e a
inferiorizacdo da cultura do negro. Para Munanga (1999), é preciso recuperar a
negritude fisica e cultural dos brasileiros negros e de seus descendentes.

Nesse sentido, Milton Santos (2016) critica algumas estratégias de
movimentos, como o da Semana da Consciéncia Negra, realizada anualmente no
més de novembro, pois, segundo ele, ndo € uma mobilizagdo semanal que vai
minorar o problema, mas uma mobilizagdo nacional, com outros discursos, “que n&do
sejam os de sempre”. Para Santos, sdo nesses momentos em que deve entrar 0
papel de outro discurso, que € o discurso da conscientizacdo a partir de novas
palavras de ordem. Ele cita uma entrevista concedida ao jornalista Roberto D’Avila
(2014), que o indagou a respeito do “ressentimento” dos negros em relacdo a

sociedade branca, e ele respondeu da seguinte maneira:

N&o, ao contrario, sdo os brancos que tém o ressentimento com
relacdo aos negros que conseguem acender socialmente, que ja era
um ensaio de produzir um outro discurso. Eu n&o vou aceitar discutir
gue 0s negros tém ressentimentos por uma maneira muito simples:
porque 0 nosso ressentimento, se existe, ele nao é eficaz, ele ndo
tem poder. O ressentimento que tem eficacia é do que tem poder.
(SANTOS, 2016, p. 2).

O autor ressalta ainda que a questdo negra € complexa, porgue 0S negros
sempre foram tratados de forma muito ambigua . Para o autor, a ambiguidade com
que essa questdo foi sempre tratada € o fato de que o brasileiro tem enorme
dificuldade de exprimir o que ele realmente pensa da questdo. Santos (2016)
defende que é necesséario produzir estudos sobre o negro dentro da sociedade
brasileira e ndo apenas a partir do “olhar” voltado para a Africa ou para os Estados
Unidos.

A miscigenagcdo no Brasil ocorreu, portanto, sob essas condi¢cdes de
hegemonizagdo de uma etnia sobre outras duas, culminando com uma realidade
histérica de cunho patriarcal, com uma tendéncia a naturalizar tudo, a partir de um
discurso que, segundo Santos (2016), os brasileiros ndo tém vergonha de serem

racistas, mas tém vergonha de dizer que séo racistas. Esses discursos reverberam
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ainda no século XXI, numa sociedade complexa, cujas caracteristicas identitérias,
culturais e ideologias ainda ndo foram completamente exploradas, nem tampouco
foram encontradas saidas juridicas seguras, contundentes e de conotacéo
educativas para combater o problema da discriminacéo racial e das desigualdades
sociais em geral.

Fernandes (2005) enfatiza que nos acostumamos a situagdo existente no
Brasil e confundimos tolerancia racial com democracia racial. Para que essa Ultima
exista, segundo o autor, ndo é suficiente que haja alguma harmonia nas relacbes
raciais de pessoas pertencentes a estoques raciais diferentes ou que pertencem a
‘racas” distintas.

O padrdo brasileiro de relagdo social, ainda hoje dominante, foi
construido por uma sociedade escravista, ou seja, para manter o
“negro” sob a sujeicao do “branco”. Enquanto esse padrdo de relagéo
social ndo for abolido, a distancia econémica, social e politica entre o
‘negro” e o “branco” sera grande, embora tal coisa nao seja
reconhecida de modo aberto, honesto e explicito (FERNANDES,
2005-2006, p. 172).

No ambito regional, os ilhéus reafirmam nos discursos concernentes a sua
ancestralidade negra e indigena, contudo, ndo ha, nas narrativas musicais, pistas de
um discurso que pregue um engajamento étnico organizado, embora essas pistas
aparecam no ambito ideoldgico e identitario. Nao se pode negar também que o
territério dos massanganos foi influenciado pela descendéncia branca lusitana, ela
esta presente nas producfes criativas do povo local e, embora a comunidade se
reporte de maneira mais enfatica as duas primeiras culturas citadas, o territério da
llha do Massangano (a despeito de sua singularidade cultural negra-indigena)
também nao deixa de ser um “microcosmo” engendrado nessa regido e, portanto,
parte de sua realidade historica e cultural.

Remetendo-se as falas de Santos (2016) e Munanga (1999), a respeito de uma
necessidade premente de insurgéncia dos negros e mesticos por outros discursos
politicos, que substituam os ja “gastos” como forma de sensibilizar a sociedade
brasileira sobre a influéncia da mesticagem, seu valor sociocultural e o respeito a
essa diversidade, nota-se, na regido do Submédio S&ofrancisco, pouca mobilizagao.
Os debates surgem no ambito da academia, como o relato de Almeida (2014),

contudo, ndo ganham dimensao em outros espagos da sociedade.
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No que tange aos discursos dos ilhéus e seu protagonismo historico,
concebe-se uma forma sutil de representagdo étnica e simbolica, cujo objetivo
parece ser mais o da luta por inclusdo social e pouco de engajamento sociopolitico
ou ideoldgico. Nesse processo, suas criagcdes sociais e culturais denotam um peso
notadamente relevante. Os registros sobre a Ilha do Massangano, sejam nos
ambitos jornalisticos, académicos, turisticos, sociolégicos ou de politicas culturais
governamentais, sdo por meio de suas manifestacdes populares, e 0 Samba de Véio

se pronuncia como um agente potencial de visibilidade cultural.

Figura 26 - Moradores da Ilha do Massangano — Petrolina (PE) — 2014

Fonte: Edilane Ferreira (2014)

O poder simbdlico do Samba de Véio ndo é, obviamente, o de apagar ou
minimizar esses gargalos socioeconémicos histéricos do municipio de Petrolina (PE)
e, particularmente, no territério da llha do Massangano, pois sua fun¢cdo comunitaria
€ outra: a de representacao simbdlica, porém, na falta das acdes institucionalizadas,
como a de promotora da identidade cultural e racial, cabe ao folguedo protagonizar
uma visibilidade, que pbe o territorio na pauta de discussdes sociopoliticas do
municipio de Petrolina, inclusive o étnico. Essa € uma tematica que esta aberta para
o futuro, no que tange as novas pesquisas no ambito académico e de iniciativa

popular.
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4.7 Poder, murmurios e siléncios

A linguagem do povo da llha do Massangano expressa, nas cancdes dos
folguedos, uma caracteristica atemporal, e parece haver um propdésito nessa tética:
o de perpetuar o registro identitario do lugar. As canc¢des ndo falam de confrontacéo
direta com o poder constituido, como ocorre, por exemplo, no reggae jamaicano, em
qgue sdo claras as criticas ao sistema capitalista ou os resquicios da escravidao. As
referéncias as dificuldades socioeconémicas surgem em musicas como “Aurora”,
que remete ao preco baixo da mamona e a situacdo do lavrador com o problema,
contudo, ndo ha provocacéao a nenhuma instituicdo, como ocorre em alguns sambas
cariocas, nos quais a critica social aparece em varias masicas, em sua maioria,
contando os sofrimentos dos moradores das favelas.

Nas entrevistas feitas com os moradores, ha reclamacdes, no entanto, elas
nao tém se revelado explicitamente em reivindicacfes organizadas, ou de qualquer
forma de engajamento de viés ideoldgico, mas em murmurios e siléncios nas
relagbes sociais. As praticas assistencialistas sdo correntes no territério. Elas sdo
“agenciadas” por liderancas comunitarias, orientadas pelo poder constituido,
(Prefeitura Municipal e Camara Municipal).

Ha um discurso de senso comum, o qual remete a um orgulho de “ser da ilha”,
de gostar das coisas da ilha e de suas festas. Os moradores insistem em conceder
certa distingdo ao fato de ser da ilha e de fazer convites informais para visitas. O
aposentado Manoel dos Santos, de 57 anos (2014), afirmou: “A ilha é o céu”. Nos
tempos de hoje, em que agente esta vendo tanta barbaridade, a ilha representa um
pedaco do céu (MANOEL ANTONIO DA SILVA, 2014).

Os moradores do povoado padecem ainda dos efeitos, disseminados pelas
estratégias oligarquicas e domesticadoras das forgcas hegemdnicas que exerceram o
poder politico e econbmico dos ultimos 150 anos. Essa forma de dominacéo é
patente na historia que contam sobre quem teria sido o primeiro explorador da ilha;
um latifundiario branco, chamado Jodo Massangano. Por isso, ndo é tado simples
falar de empoderamento politico-social no territério. Prevalece uma situacdo de
assistencialismo, faciltado pela acdo de agentes locais, representantes

historicamente, pelo poder politico local.
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O agricultor Paulo dos Santos, 62 anos, ndo nasceu na ilha, veio para um
lazer e, posteriormente, passou a morar na comunidade rural. Afirmou que “ndo é

apenas a quietude e a tranquilidade da ilha que o atraiu”.

Aqui é tudo de bom. Aqui constitui familia. Gostam das coisas que
chegam também, principalmente da igreja, da creche, da escola...
Isso é importante. Vim com 0s meus colegas jogar bola e aqui
mesmo fiquei. Moro ha quarenta anos na llha do Massangano
(PAULO DOS SANTOS, 2014, p. 8).

Falar de representatividade no territério pode ser possivel a partir de um
empoderamento de interacdes identitarias, considerando o pertencimento a partir de
um poder simbdlico, que impulsiona e facilita a existéncia, que da visibilidade a ilha
e, por esse motivo, atrai os olhares do poder politico constituido.

A estudante Bruna Vitéria do Nascimento, de 18 anos, explica que o que a
mantém sem vontade de sair da ilha sdo, particularmente, dois motivos: o rio e a
cultura. “A ilha é o lugar de onde n&o saio, por causa do rio, dos penitentes. Eu
participo das Alimentadeiras de alma” (BRUNA VITORIA NASCIMENTO, 2014, p. 8).
Os sambistas manifestam-se politicamente, com outro argumento: o discurso
identitario e cultural na busca de inclusédo social e ndo no ambito de uma luta politica
militante, engajada e organizada por meio de uma agremiacdo que 0S represente
politicamente.

Percebe-se, entre o0s moradores, um siléncio no que concerne a
representatividade sociopolitica. Os agentes ou representaces comunitarias do
lugar, ligadas as liderancas politicas de Petrolina (PE), agem como reprodutoras de
uma ideologia politico-partidaria de base assistencialista e controle social. E visivel a
auséncia de uma educacao sociopolitica critica na comunidade. As liderancas locais,
gue ja mantinham vinculos politicos com o poder da familia Coelho, alinham-se, via
de regra, com as gestbes municipais.

Historicamente, ndo se registrou acdes politicas insurgentes na llha do
Massangano, salvo em periodos anteriores, quando os descendentes de escravos e
indios resistiram para se manterem nas terras do territorio que, até hoje, sdo
ocupadas por bisnetos das primeiras familias que ali se instalaram, em meados do
século XIX. Os moradores ndo sao afeitos a falar de politica partidaria. Quando
remetem ao assunto, fazem-no escolhendo as palavras e baixando o tom da voz.

Nas entrevistas realizadas com os moradores, eles reconhecem que algumas
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questdes, como a melhoria da infraestrutura, assisténcia a saude, fomento ao
emprego e apoio a cultura, poderiam ser beneficios para a comunidade, no entanto,
as opinides sado isoladas, assim como ndo existe nenhum movimento coletivo
reivindicatorio (a associacdo que representa 0 samba se preocupa apenas com as
questbes relativas aos interesses internos dos sambistas, como ensaios,
apresentacdes, indumentarias, contratos, viagens etc.). Os massanganos preferem
se referir a ilha como um lugar “pacifico”, em que as pessoas vivem com relativa
tranquilidade.

Dona Amélia Oliveira (2015), que mantém uma lideranca mais afetiva com os
moradores, revelou uma insatisfagdo consigo mesma ao que denominou de “falta de
saber” e timidez, o que nado ocorre quando esta a frente do seu samba. Ela se referia
ao fato de néo ter tido instrucdo formal para poder reivindicar “as coisas para a ilha”,
junto as autoridades. “Tive uns poucos dias de aula com uma professorinha entre o
inicio de cinquenta e cinquenta e um, acho. Ela vinha de Pernambuco... Mas, foi
quase nada, ndo aprendi a conversar com esse povo” (AMELIA OLIVEIRA, 2015).

Numa apresentacdo improvisada com as criancas da escolinha do Samba de
Véio Mirim, em 2014, Dona Amélia demonstrou sua desenvoltura, lideranca,
capacidade de comunicacdo, respeito das criancas. Com olhares, gestos e
argumentacodes, as criancas atendiam as instru¢cdes com disciplina e atencéo a cada
movimento na roda de samba. O saber da matriarca do folguedo se manifestava ali,
como a detentora de um legado oral guardado na memoria e pronto para ser
revelado.

No que concerne a producdo cultural, como os registros dos sambas
gravados em CD e DVD, os discursos comecam a “mudar de tom”, como o feito por
Aparecida Oliveira (2014), filha de Dona Amélia Oliveira. Ela se reporta ao que
ocorreu com o esforco feito pelos sambistas, especialmente por sua mae, Dona
Amélia Oliveira, em contribuir com a gravacdo do material fonografico e mesmo
reconhecendo a importancia dos produtos para a cultura e a memdéria da ilha.
Pondera-se que, em relagéo a eles, nunca houve um retorno ou uma satisfagéo dos
resultados alcancados. Aparecida Oliveira reitera a necessidade de o grupo ficar
mais “atento” aos interesses de suas manifestacdes populares, evitando, assim, uma
apropriacdo indesejada da obra por pessoas ou organiza¢des do mercado midiatico.

Segundo ela, os CDs e DVDs gravados em 2005 e 2007 estdo em sites



134

especializados em comercializacdo de mdasica, contudo, nunca Dona Amélia foi

procurada para saber se tinha ou n&o participagédo na venda dos produtos.

Nés precisamos ficar mais atentos a essa historia de fazer
apresentacOes e outros trabalhos que envolvam a minha mée e o
samba. Ela colaborava em tudo que pediam a ela. Tem um lado bom
nisso que é a divulgacdo de nossa cultura, mas sei que precisamos
ser cuidadosos com essa coisa da exploracdo. Acho que alguém
sempre lucra com isso e, muitas vezes, ficamos sem saber de nada.
(APARECIDA OLIVEIRA — ENTREVISTA CONCEDIDA A JOSE
SEBASTIAO MENEZES DA SILVA, EM AGOSTO DE 2015).

Ha, no depoimento de Dona Amélia Oliveira, uma demonstracdo de
impoténcia, diante de uma situacdo sobre a qual ela manifesta um desconforto por
nao conhecé-la ou, em outras palavras, como é operada. A sambista demonstra, no
entanto, uma preocupacao no que concerne a sua falta de informacéo e de acesso
aos meios onde os produtos (CD e DVD) estao sendo mercantilizados.

Ja em Aparecida Oliveira, percebe-se uma “inquietacdo” com o problema,
contudo, ela pondera, hda um comportamento reflexivo a respeito dos efeitos dele e
um desejo de insurgéncia e de uma acéo sugestiva no que concerne ao que fazer.
Em ambos os discursos, h4 um encontro argumentativo do passado (uma
sensibilizacdo da obra, enquanto valor cultural e identitario), uma compreenséao
sobre o presente (ameacas potenciais de apropriacdo da criagdo) e uma projecao de
futuro sobre o0 Samba de Véio (taticas de resisténcia).

Ainda sobre as relacdes de poder e seus impactos em comunidades e nas
culturas tradicionais, a professora Catia Cardoso argumentou sobre as dificuldades
para lidar com modelos impositivos do sistema educacional oficial. Ela leciona na
Escola Municipal Santo Antonio desde 2011, frequenta a unidade educacional trés
vezes por semana. Costuma utilizar, no seu trabalho nas disciplinas de Lingua
Portuguesa e Artes, contetdos suplementares aos dos curriculos oficiais regulares,
nos quais trata sobre as vivéncias cotidianas da comunidade.

Ela explicou que é possivel associar os saberes da comunidade ao curriculo
da Secretaria Municipal de Educacdo, porém, ressalta que o “modelo padrao”
instituido dificulta as acdes e estratégias pedagodgicas alternativas que estimulam

esses conhecimentos produzidos pelos ilhéus.
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ENTREVISTA COM A PROFESSORA DE LINGUA PORTUGUESA E ARTES DA
ESCOLA MUNICIPAL SANTO ANTONIO, CATIA CARDOSO.

LOCAL: ILHA DO MASSANGANO

DATA: 10 DE JULHO DE 2014

Numa das entrevistas para esta dissertacdo, a professora de Lingua
Portuguesa Cétia Cilene Cardoso (2014) afirmou que, nas aulas ministradas por ela,
costuma adequar tematicas locais com conteddo de suas aulas, contudo, critica 0
que denominou como “‘modelo” unico do sistema educacional, que, segundo ela,
“ndo contribui com a valorizacdo da cultura e da identidade locais” (CATIA CILENE
CARDOSO — ENTREVISTA CONCEDIDA A JOSE SEBASTIAO MENEZES DA
SILVA, EM ABRIL DE 2014).

JSMS - Nos contetddos de suas aulas de Lingua Portuguesa, vocé costuma

incluir, com frequéncia, tematicas de cunho local?

CC - Sim, sempre que possivel.

JSMS - Os professores recebem, no inicio do ano letivo, um curriculo-padréo
com os conteudos que nem sempre contemplam as peculiaridades locais. Que
estratégias vocé utiliza para executar esse conteddo sem deixar de valorizar os

saberes do lugar?

CC - A estratégia é a adequacéo, os contetdos de Lingua Portuguesa sado pautados
em géneros e, a partir deles, a gramatica. Ora, é possivel trabalhar poemas,

quadrinhos ou qualquer outro género com a tematica do universo dos estudantes.

JSMS - A llha do Massangano ainda sofre com problemas estruturais, embora
seja uma das comunidades mais ativas em termos de criagdo artistico-cultural.

De que forma essas dificuldades impactam no trabalho educacional?

CC - Se fala de estrutura fisica, sinto falta de tratamento de agua, médicos e espaco
coberto para acdes da comunidade. A estrutura da cidade nem sempre traz tanto

bem assim. O calgcamento trouxe as motos que tiraram a liberdade das criancas de ir
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e vir. As “regras” da Secretaria de Educagdo causam um impacto maior, na medida
em que tenta enquadrar a comunidade em um modelo Unico, como proibigdo de uso
de bonés e exigéncia de calcas compridas no fardamento, em um local de beira rio,
além de nado levar em consideracdo, no calendario escolar, as datas e

acontecimentos significativas para o “povo da ilha.”

JSMS - Samba de Véio, Festa de Santo Antdnio, Reisado, Candomblé,
Penitentes, Sdo Goncalo... A que se deve, em sua concepcdo, essa

caracteristica "festeira" do povo dailha?

CC - Se vocé observar, quase todas sao manifestacées de cunho religioso, acredito
gue partem da miscigenacao, mistura de crencas e necessidade de crer, diante da

forca da natureza.

JSMS - Como séo as relagfes entre os produtores culturais dos ilhéus e os
professores no que concerne ao dialogo e a cooperacdo sobre formas de

disseminacéo, visibilidade e valorizagcdo das manifestacdes culturais?

CC - O que vocé considera “produtores culturais” aqueles que produzem ou aqueles
que divulgam, negociam a producédo cultural? Mas qualquer que seja sua resposta,

nao ha uma grande aproximacao.

JSMS - Qual é o comportamento dos alunos diante de atividades que priorizam

assuntos de interesse local?

CC - Depende sempre da abordagem, em geral, séo receptivos, mas gostam de se

perceberem inseridos no mundo contemporaneo.

JSMS - Vocé ja atuou em escolas urbanas e rurais, como avalia o interesse dos

discentes em relacédo a questao da identidade?

CC - A questédo da identidade, eu diria que esta em crise. A velocidade com que a
internet chegou, pegou os educadores despreparados. Acho que até nés mesmos

estamos em processo de definir quem somos. Imagine nossos jovens. (CATIA
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CILENE CARDOSO, ENTREVISTA CONCEDIDA A JOSE SEBASTIAO MENEZES
DA SILVA EM JULHO DE 2014).

Souza (2013), ao se referir as comunidades interpretativas e ao conhecimento
do novo paradigma frente ao velho relativismo, enfatiza a necessidade de outra
postura epistémica que considere a horizontalidade para o reconhecimento da
verdade acerca do conhecimento. Santos ainda ressalta que, no novo paradigma, é
necessario prestar atencdo na expansdo da democraticidade interna das

comunidades, garantindo-lhe igualdade de acesso ao discursivo argumentativo.

O silenciamento, ou seja, a expulsdo das comunidades
argumentativas, que foi o timbre da ciéncia moderna, ndo ocorra ou
ocorra a menos possivel. Por isso, 0 novo conhecimento, sendo
argumentativo, tem um interesse especial pelo siléncio para
averiguar até que ponto ele é um siléncio genuino, ou seja, o
resultado de uma opcdo argumentativa e até que ponto ele € um
silenciamento, ou seja, o resultado de uma imposicdo nao
argumentativa (SANTOS, B. S., 2013, p. 345).

De acordo com Carvalho (2000), ndo ha identidade sem politica, pois, se
assim for, o que pode resultar da “falsa identidade” é uma divisibilidade que, por seu
turno, acaba facilitando a acdo do centro e sua poténcia colonizadora e ideoldgica,
cuja tatica é sufocar as identidades, apagando a sua histéria. O autor se reporta a
l6gica patriarcal da sociedade que usa a estratégia do “dividir para governar”.

O enfraquecimento da unidade comunitaria facilita os processos de
manipulacdo e de hegemonizacéo. Essa estratégia perdurou, em nossa sociedade,
como a dos “currais eleitorais”, e ela se configura de forma mais sutil, hoje, em
campanhas politicas da atualidade, com a compra de votos. A cren¢ca na mudanca
tem como parédmetro a poténcia cultural expressa no Samba de Véio, considerado

instrumento cultural simbdlico de poténcia argumentativa e de persuaséo.

4.8 Discurso e musica - ainterpretacao da identidade no territério do samba

De acordo com Brandao (1999), um conceito fundamental para a Analise de
Discurso - AD é o de condi¢cbes de producdo que, segundo a autora, podem ser
definidas como o conjunto dos elementos que cercam a producédo de um discurso: o

contexto historico-social, os interlocutores, o lugar de onde falam, a imagem que
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fazem de si, do outro e do assunto de que estédo tratando. Todos esses aspectos,
segundo a pesquisadora, devem ser levados em conta quando se procura entender

0 sentido de um discurso.

O discurso € um dos lugares em gue a ideologia se manifesta, isto é,
toma forma material, se torna concreta por meio da lingua. A
formacgao discursiva determina “o que pode e deve ser dito” pelo
falante a partir do lugar, da posi¢ao social, histérica e ideolégica que
ele ocupa (BRANDAO, 1999, p. 6-7).

Partindo desse pressuposto, empreendemos as andlises textuais nas musicas
do Samba de Véio, buscando a compreensao do seu conteudo. A principio, as pistas
apontavam para um viés de carater sociocultural, contudo, com o aprofundamento
da pesquisa, constatou-se um “repertérioc” mais denso, apresentando outras
tematicas de cunho ecoldgico, sacro, poder, mercantil, ideoldégico e de pertenca.
Portanto, seria ingénuo imaginar, numa visdo de senso comum, que, nos fluxos
sociais da llha do Massangano, ou mesmo nas relacdes mais restritas do grupo
Samba de Véio, perseverasse um entendimento perfeito desses contatos.

Nos discursos das letras, os conflitos e mediagbes sdo uma constante: eles
aparecem nas relagdes afetivas, nas negociacbes comerciais, nos afazeres do dia a
dia, nas partidas e chegadas do territério e até nas festas. Brandao (1999) explica
gue o discurso é como um jogo estratégico que provoca acao e reacdo, € como uma
arena de lutas (verbais, que se dao pela palavra) em que ocorre um jogo de
dominacédo ou alianca, de submissdo ou resisténcia, o discurso é o lugar em que se
travam as polémicas. Para a autora, “o discurso se manifesta linguisticamente por
meio de textos, ou seja, o discurso se materializa sob a forma de textos”
(BRANDAO, 1999, p. 7-9-16).

Os textos e discursos sao, portanto, produzidos, principalmente, a partir das
particularidades do cotidiano social da ilha, porém, as tematicas da producéo
musical se diversificam. Ha espaco para a contemplacdo da natureza (agua, praia
fluvial), da beleza e sutileza das mulheres, assim como o machismo e autoritarismo
masculino, a diversidade cultural no cultivo agricola (o preco da mamona e da palha
de “carnauba”, matéria prima no passado para cobrir as moradias, produzir chapéus,
esteiras, bocapios - espécie de bolsa rustica) de outras atividades laborais diarias
(pastoreio), principalmente ligadas ao Rio Sa&o Francisco (pescaria), e de

comportamento pessoal: ciime, traicdo, relacionamentos rompidos, lendas, partidas
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e chegadas, saudades, vinganca, louvagao, lembrancas, melancolias do passado
(pistas do colonialismo escravocrata, como o uso da forma de tratamento “sinha” e
“barao”) e de religiosidade, como nas narrativas sobre a chegada dos Reis Magos a
Manjedoura, no nascimento do menino Jesus.

Ha uma percepcao nas composi¢des que ndo se restringem apenas ao olhar
direto no aspecto da materialidade, ha sutilezas e subjetividades no discurso cuja
‘malicia” e metaforas aparecem. O samba é uma espécie de “Oraculo” dessas
vivéncias, em que séo feitas descricoes de cenarios e de situacdes do territorio.

Na musica “Odio e Mulher”, por exemplo, essa mensagem é nitida. Fala sobre
as paixdes e seus riscos: as “delicias” do amor proibido, a iminéncia da tragédia, a
perfidia, a dor e o 6dio. Como nas grandes histérias de amor, como a traicdo de
Helena a Menelau por amor a Paris, que originou a “Guerra de Troia” (1300 a. C-
1200 a.C), o romance-tragédia de Romeu e Julieta, de William Shakespeare (1554-
1616), escrita entre 1591 a 1595, ou o de Euclides da Cunha (1866-1909), Anna
Emilia Ribeiro da Cunha (1875-1951) e o cadete do Exército, Dilermando Candido
de Assis (1888-1951), cujo desenlace foi a morte do engenheiro, jornalista e escritor
carioca, a mulher é o centro do enredo, sindbnimo de virtude, beleza, mas também de
tragédia e conflito.

Em “Flor do dia”, ha um arroubo poético: a mulher “faceira” que encanta os
olhares dos mancebos, inspirando-os a declararem 0s seus sentimentos mais
profundos. O ser “mulher’ esta sempre em evidéncia nas musicas: em “Coisa
Bonita”, “Joana,” “Flor do Dia”, essa tendéncia se confirma.

Na propria coreografia da danca, a sensualidade feminina é um dos
elementos marcantes. Nos movimentos corporais a mulher se insinua mais que 0s
homens. Embora eles também demonstrem o mesmo comportamento, sdo as
mulheres que se apresentam de forma mais desenvolta, inclusive no momento de
demonstrar equilibrio com uma garrafa de aguardente na cabeca: sao requebros,
olhares, passos e umbigadas que as expdem no centro da roda ou fora dela. A
mulher é expressa também nas lendas, como na figura da “Mae D’agua, que é
saudada e motivo de devocdo dos pescadores. A formosura da figura mitica &
sinbnimo de poder, amparo e protecdo nas longas noites de pescaria. “Fogo no
Arroz” também da mostras de insurgéncias.

Em “Caiana”, o passado colonial (tdo presente na vida dos escravos)

ressurge. A cana “caiana” da significado a essa representagado. A cultura canavieira
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foi um dos simbolos da monocultura durante um dos ciclos da realidade moderna,
entre 0s séculos XVI e XVIII, no Brasil. O sentimento de pertengca e de “amor ao
torrdo natal” surge em “Eu Vim da Ilha”, a musica mais conhecida e uma espécie de
hino do lugar. A cancéo retrata o que € ser do territério (Ilha do Massangano), ha
uma evocagdo ndo sO ao territrio com as suas caracteristicas geograficas, mas
remete, também, ao povo e suas criagdes culturais e ladicas. A musica ainda
convida os forasteiros a conhecé-la e tenta “seduzir o visitante” com a energia,
sensualidade e alegria dos ilhéus, manifestas no Samba de Véio. Eis, aqui, uma
abordagem mais detalhada das letras de 12 sambas.

Segundo Abud (2005), as linguagens alternativas tém sido utilizadas como um
importante recurso didatico para a aprendizagem de historia. Entre essas
linguagens, a musica popular tem ocupado espa¢co como instrumento pelo qual se
revela o registro da vida cotidiana, na visédo de autores que observam o contexto
social no qual vivem. Para a autora, as representacbes sociais de autores e
intérpretes serdo instrumentos na transformacdo dos conceitos espontaneos em
conceitos cientificos, porque, como registros, sao evidéncias, restos que o passado
deixou para trés e que facilitam a compreensao.

Para Bozon (2000, p. 147), a pratica musical € um “fenébmeno transversal que
perpassa toda a sociedade”, e que “constitui um dos dominios onde as diferencas
sociais ordenam-se da maneira mais classica e marcante”. A pesquisadora salienta
gue entender a musica como pratica social significa compreender que as exigéncias
técnico-musicais estdo ligadas as praticas de sociabilidade nos grupos, na familia,
na escola, na igreja e na comunidade. Nesse sentido, Green (1987) afirma que a
musica € um objeto complexo por se tratar de um fato social total que coloca em
jogo e combina aspectos técnicos, sociais, culturais e econémicos. A partir dessa
perspectiva, “que busca ter uma visdo do conjunto das relagdes que se tecem, isto
€, entendendo a musica como uma realidade social com seus multiplos aspectos”
(GREEN, 1987, p. 34).

Por seu turno, Vila (2012), ao discutir o papel da musica e das dinamicas
identitarias, afirma que “toda atividade cultural (incluindo a musica) é entendida
como a esfera privilegiada na qual se constroi o ethos de um grupo” (VILA, 2012, p.
257). O autor vai mais além quando explica que (referindo-se ao musicélogo inglés
Simon Frith) “a musica constréi nosso sentido de identidade através das
experiéncias diretas que oferece do corpo, do tempo, da sociabilidade, experiéncias
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que nos permitem localizarmo-nos em narrativas culturais imaginativas” (FRITH,
1996 apud VILA, 2012, p. 263).

Assim, parte da compreensdo de que nossa identidade (que sempre
€ imaginéaria) seria produzida quando nos submetemos ao prazer
corporal da execucdo ou escuta musical. E € precisamente ai que se
produz a conexdo entre a interpelacdo e o desejo, entre a oferta
identitaria e a identificagcao (VILA, 2012, p. 261).

A fala de Vila (2012) lanca luzes na reflexao, especialmente quando se analisa
o Samba de Véio enquanto funcdo identificadora de uma representacéo. E a partir
da narrativa imaginativa das letras e da percussao que o cotidiano, a sociabilidade e
a identidade séo reveladas. E é no movimento dos corpos que emana o prazer dos

sujeitos.

4.9 O samba e um flagrante de pertenca

Wedson Oliveira (2014), de 22 anos, € estudante e neto de Dona Amélia
Oliveira (2014). Na manha de sabado de 23 de marco de 2014, a equipe do projeto
“Eu vim da llha”, do Fundo de Cultura do Estado de Pernambuco - FUNCULTURA,
que se encontrava no povoado, constatou uma cena que chamou a atencdo de
todos. Segundo a professora Edilane Ferreira (2014), monitora do projeto, a equipe
ficou curiosa para saber o que era aquele som tribal.

O rapaz estava ouvindo, naquele dia, “Samba de Véio”, com um
volume elevado na casa da avd, em meio a uma mistura de sons do
lado de fora da residéncia. Os ritmos musicais has casas vizinhas e
nos bares da Vila da llha do Massangano variavam: mdusica
sertaneja, arrocha e forré estilizado, mas samba mesmo sé tinha
naquela casa. Depois descobrimos que era a de Dona Amélia, a
matriarca do samba. E o rapaz que ouvia era seu neto (FERREIRA,
2014, p. 26).

Para quem passava na unica rua da comunidade, era possivel ouvir as
batidas do samba (mesmo abafadas pelos outros ritmos), mas era notério que se
tratava de um som diferente. Ao ser indagado por um dos integrantes do grupo
sobre que tipo de musica era aquela, Edinho respondeu: “E o samba, é 0 Nosso
samba, o ‘Samba de Véio’. Nao conhecem?”. O rapaz contou que, geralmente aos

sdbados e domingos pela manha, essa cena se repete na ilha. Ele fazia questao de
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ressaltar que “n&o abria mao de ouvir o samba na ilha do samba” (WEDSON
OLIVEIRA, 2014).

O samba ¢ diferente. O que toca ai fora nos bares e nas festas é
tudo igual. Aqui ndo, vocés ndo ouvem essa batida em qualquer
lugar? Mesmo com esse barulho vocés o ouviram, sabe por qué?
Porque ndo é tdo comum e as pessoas acabam se cansando das
mesmas coisas (WEDSON OLIVEIRA, 2014).

O estudante reconhece que o que chamam de popular, na atualidade, sdo os
modismos que a midia langa e as massas consomem, mas, salienta que “sé dura o
qgue vale a pena”. Ele explica ainda que respeita o que as outras pessoas ouvem na
ilha, porém, gosta de ligar o som alto do samba e ficar numa espécie de competicdo
com os outros sons. “A batida do samba supera todos” (WEDSON OLIVEIRA, 2014).

Wedson Oliveira (2014) expressa, com o0 seu discurso, ideias de
pertencimento, as quais sdo cultivadas, mesmo que o cotidiano dele ndo seja
essencialmente o da ilha, ja que mora na cidade e sO visita a comunidade do
Massangano nos fins de semana e feriados. Ele € um jovem urbano, que partilha, na
maior parte do ano, de outro cotidiano, embora a origem da familia seja rural (a da
ilha). Parte do legado identitario do rapaz permanece assim, arraigado no territorio,
“pelo menos na ideia”, no discurso e na simbologia.

Nos discursos dos sambistas da Ilha do Massangano, 0s conceitos de
identidade e de representatividade ndo aparecem de maneira elaborada ou no modo
de uma fala militante ou engajada. Mas os moradores gostam das expressdes
“nosso samba”, “nosso povo” ou “o povo da ilha”. O discurso de unidade se repete
ndo apenas em torno das manifestacbes folcléricas, mas no que concerne a
memoria e a representacdo comunitaria. Nas narrativas musicais, esse discurso
também é reproduzido e pode ser percebido com um viés de pertenca, embora o
sentido identitario ndo apareca tao explicito.

O samba surge como esse mediador, instigador e aglutinador do folguedo.
Sao os seus integrantes que interpretam e “pautam” os temas que vao ser narrados
por meio das musicas. Se “identidade € invencgao”, as histérias que dao sustentacéo
a esses lacos socioculturais comuns, partilhados no cotidiano do territorio, cumprem
esse oficio de tornar a invencdo mais crivel do ponto de vista interno e em sua
exterioridade. Prevalece, na comunidade dos massanganos, a supremacia das

ideias sobre o destino, uma vez que o0s habitantes, impactados por causa das
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mudancas impostas pelo capitalismo, ja ndo podem ser considerados ou
classificados como um grupo coeso que atua todo o tempo em harmonia e sintonia.

Os fluxos dinamicos de vivéncias estdo conectados também a outras
instancias fora da ilha e os efeitos que chegam ao territério sdo notérios no
comportamento de muitos, especialmente dos mais jovens, que estudam ou
trabalham fora e assimilam experiéncias, sofrem também com a desintegracédo
cultural temporaria (periodos em que permanecem trabalhando nas empresas
agricolas da regiédo) e sao agentes culturais em potencial.

Os vinculos estabelecidos no territorio reduzem as possibilidades de
comportamentos fragmentados, mas ndo os evitam, o que eleva o papel estratégico
dos folguedos, no sentido de fortalecer a unidade sociocultural da comunidade,
partilhando seus ritos, mantendo os elos de cooperacgao e ludicidade. No samba “Eu

vim da llha”, essa insinuacao ao pertencimento é clara.

Eu vim da llha

Eu vim dailha... Eu vim da ilha... Eu vim dai... Eu vim da ilha pra ca..
Eu vim da ilha... Eu vim da ilha... Eu vim dai... Eu vim da ilha pra cé&...
Pra o nosso samba mostrar... O Samba bom ficou la...

Eu Vim da llha sambar...

Eu vim da ilha... Eu vim da ilha... Eu vim da ilha
Pra o nosso samba mostrar... O Samba bom ficou la...

Na frase “Eu vi da ilha pra o nosso samba mostrar...”. E, em seguida, “o
samba bom ficou 18", ha uma alusdo e uma intencdo: “mostrar algo”, que talvez
ainda ndo tenha sido visto. O elemento surpresa parece ser 0 chamariz que ira
deixar o convidado ansioso para saber do que se trata, um traco da condi¢céo
humana, a sutileza em surpreender, a que “aprecia o novo o diferente, o incomum e
deseja que o outro conhecga, se encante e, quem sabe, seja conquistado.

O trecho “o samba bom ficou |a” parece querer despertar nas pessoas um
conhecimento de que o que se apresentou ali, no dado instante de uma
apresentacao, configura-se como uma “mostra” do que realmente significa o samba,
do seu poder de seducéo, do carisma dos seus participantes. Pode remeter ainda a
atracdo e a possibilidade de se conhecer “agora”, ndo apenas ao folguedo, mas a
comunidade que, “criadora” de simbolos e de representacdes, pode oferecer outros

modos de cultura. Nos dois casos, o foco é a identidade e as taticas de empodera-la.
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Uma terceira possibilidade é a de estabelecer e ampliar vinculos de “fora para
dentro”, e vice-versa, ou seja, de interlocutores que poderdo multiplicar esses
discursos e interacbes, projetando-os numa escala que ultrapassa os limites
territoriais da ilha. Para empoderar-se, a comunidade ird necessitar, entre outros
atributos, de autodeterminagéo.

Bauman (2005) e Hall (2006), em seus postulados sobre o conceito de
identidade, concordam que definir um conceito sobre identidade € algo complexo,
tendo em vista que essa definicdo ndo funciona como algo dado e posto, mas
dindmico, em constru¢do, fragmentado. Para Bauman (2005), identidade é
autodeterminacdo. O autor afirma que as identidades, comumente, referem-se as
comunidades como sendo as entidades que as definem. Existem, pois, segundo a
reflexdo do autor, dois tipos de comunidades: as de vida e destino, nas quais 0s
membros vivem juntos em uma ligacdo absoluta; e as comunidades de ideias,
formadas por uma variedade de principios.

Ja de acordo com Stuart Hall (2006), identidades correspondentes a um
determinado mundo social que esta em declinio, visto que a sociedade ndo pode
mais ser vista como “determinada”, mas em continua mutagdo e movimento, fazendo
com que novas identidades surjam continuamente, em um processo de
fragmentacdo do individuo moderno. Assim, o autor assinala que estaria ocorrendo
uma mudanca no conceito de identidade e de sujeito, ja que as identidades
modernas estao sendo "descentradas”, ou seja, deslocadas e fragmentadas e, como
consequéncia, ndao é possivel oferecer afirmacdes conclusivas sobre o que é
identidade, visto tratar-se de um aspecto complexo, que envolve multiplos fatores.

E a representatividade? De que maneira é possivel identifica-la nas criacbes
dos sambistas? Dita de maneira mais direta, segundo o pensamento de Norberto
Bébbio (2004), o termo “representatividade” liga-se a ideia daquele que representa
politicamente os interesses de um grupo, de uma classe ou de uma nacéo. Ela se
concretiza através da acdo, adesao e participacdo dos representados. Jovchelovitch
(1998) afirma que a nogao de “representacdo” era sindbnimo de copia, de espelho do
mundo.

Representar era, portanto, copiar ou reproduzir o social. Essa ideia
influenciou, por longo tempo, as ciéncias sociais e a psicologia, dando a ilusdo da
coincidéncia perfeita entre o psiquico e o mundo. Na pré-historia da Teoria das

Representacbes, Falcon (2000) afirma que, etimologicamente falando,
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‘representacao” provém da forma latina repraesentare — “fazer presente” ou
“apresentar de novo”. Fazer presente alguém ou alguma coisa ausente, mesmo uma
ideia, por intermédio da presenca de um objeto.

O vinculo que liga um representante aos seus representados é a confianca
politica em geral, uma vez que o representante € muito mais que um gestor. Ele ndo
possui apenas uma atribuigdo concreta para um determinado assunto.

Para Jodelet (2001), o ato de representar € um processo complexo, pois, além
da imagem, ele carrega sempre um sentido simbolico. Segundo o autor, ha quatro
caracteristicas fundamentais no ato de representar: - a representacdo social €
sempre representacdo de alguma coisa (objeto) e de alguém (sujeito); - a
representacdo social tem como seu objeto uma relagcdo de simbolizacéo
(substituindo-0) e de interpretacdo (conferindo-lhe significacdes); - a representacao
sera apresentada como uma forma de saber: de modelizacdo do objeto diretamente
legivel em diversos suportes linguisticos, comportamentais ou materiais - ela € uma
forma de conhecimento; - qualificar esse saber de pratico se refere a experiéncia a
partir da qual ele é produzido, aos contextos e condicbes em que ele o € e,
sobretudo, ao fato de que a representacdo serve para agir sobre o mundo e o outro.
(JODELET, 2001, p. 27).

Partindo dessa premissa, a influéncia do samba, a partir do parametro
representatividade, pode ser sentida nos diversos aspectos enumerados. O folguedo
suscita acfes: reunir, integrar, interagir, atuar e mobilizar, nenhuma instituicdo se
estabelece sem a chance de continuidade e da criacdo de um ambiente familiar.
Nesse sentido, Moscovici (2001) afirma que a finalidade de todas as representacoes
é tornar familiar algo ndo familiar. O autor assevera que 0S universos consensuais
sdo universos familiares nos quais as pessoas querem ficar, pois ndo ha conflito.
Nesse universo, tudo o que é dito ou feito, confirma as crencas e as interpretacdes
adquiridas.

Quando o jovem Wedson Oliveira (2014) utiliza-se do discurso da pertenca,
dentro do territério de seus avls, o impacto de sua reverberagéo talvez ndo seja o
mesmo do que faz nos ambientes urbanos, por onde circula, tendo em vista que, na
exterioridade, a sua condicao dialdgica se diferencia no que tange aos atores com
0s gquais interage, dos familiares e moradores da ilha. No segundo caso, h4 o
impacto da multiplicacdo da informagéo, portanto, de sua reproducdo. O papel da

representacdo ganha, nesse sentido, novos contornos e uma vantagem, que é a de
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ampliar o discurso e suscitar outras interacées. E imperioso considerar que Wedson
Oliveira (2014) ndo é um integrante do grupo Samba de Véio. Ele se mistura com
um grupo de pessoas de outro universo, “que nao € o da ilha”, pois ele também ja
nao se constitui fisicamente num morador permanente do territério, contudo, “bebe
da fonte” de sua invencado cultural, sente-se representado pelos sambistas e o0s
representa em outros ambientes de interagao.

O Samba de Véio quebrou um paradigma a partir da década de 1990, que foi
o de superar os limites de seu territorio, “mostrando o seu samba” em outros lugares
e criando “arranjos” outros de divulgagcdo de sua musica. Ndo s6 em quantidade, as
narrativas musicais dos massanganos ganharam certa notoriedade apds as
apresentacdes, sendo julgadas, em alguns momentos, por intelectuais do
conhecimento de Ariano Suassuna. O aspecto qualitativo da producdo pode ser
revelado nas visitas de pesquisadores, representacdes governamentais e produtores
de cinema a ilha, em busca de cenérios, mas também de valor cultural e identitario.
A ilha do Massangano ainda sofre com problemas estruturais e 0os moradores
reconhecem esses gargalos, porém, costumam contabilizar suas conquistas e
entendem que algumas delas séo resultados do potencial e efeito da cultura local.

Aqui se faz uma breve abordagem acerca da identidade e da alteridade. De
acordo com Moura (2005), o homem ocidental, branco, judeu/cristdo, pensou o
mundo como se ele fosse um e o outro fosse, simplesmente, o outro, agora se
depara com a incbmoda acusacédo de que ele, o homem ocidental, € o outro daquele
outro, o colonizado. Essa mudanca € fundamental aos efeitos de perceber o
crescimento em importancia da discussao sobre identidade. Para o pesquisador, 0
estabelecimento ou consolidacdo de wuma identidade é um processo
consideravelmente complexo, que pode ser observado tanto no ambito
macropolitico, historiografico, quanto no &mbito existencial intimo.

Numa sociedade colonial, a identidade n&do se coloca como problema até o
momento em que o poder metropolitano é confrontado e posto em questdo. Para o
autor, as novas formulacdes de identidade se organizam, justamente, mediante o
enfrentamento de instancias de dominacéo, pela construcdo de um novo projeto. “E
esse projeto € ao mesmo tempo cultural, econémico e politico. Pode ser também
religioso, sendo que esse traco as vezes chega a ser o elemento unificador. Trata-

se, enfim do projeto de construgdo de uma identidade” (RUBIN, 2005, p. 79).
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Rubin (2005) explica que o que se pode observar e experimentar sao
identidades em interacdo, tanto em dinamicas de consenso como em dinamicas de
conflito. O autor assevera, enfim, que “a identidade € uma invengcédo” (RUBIN, 2005,
p. 89). No que concerne a questdo especifica de insurgéncia, na lIlha do
Massangano, sao questbes que se desenvolveram de forma silenciosa. Olhando de
forma superficial no cotidiano dos fluxos sociais do territério, ndo é evidente a
pretensdo de um enfrentamento sociopolitico ou ideoldgico, organizado, ou de
interesse emancipatoério e militante por parte da comunidade.

Nas letras das musicas do samba, os moradores da ilha referem-se mais a
natureza, as relacbes pessoais (amorosas), aos deslocamentos, migracoes,
nostalgias, ritos religiosos, festas e costumes do lugar, contudo, a ideia de
pertencimento aparece, nas narrativas e depoimentos. No samba, como em “Eu vim
da Ilha”; nas frases “pra o nosso samba mostrar’ e em “Nazareth! Oia, o povo do
samba chegou” evoca-se o samba e o “povo do samba”. A expressdo povo,
completada pelo samba, remete a uma singularidade; ou seja: aquele é o “o0 que
faz’, “o que cria” a arte singular. E um sinal de empoderamento, de poténcia
detentora e criadora. Em “Ta doida mulher” h4 uma referéncia a um tracgo fisico, o
cabelo, que, via de regra, na sociedade atual ainda €é taxado de forma
preconceituosa.

A expressao “cabelo ruim”, ou “pixaim” remete a cabelo crespo que se origina
de cabelo de “preto” ou de “negro”. Uma referéncia clara da segregacao contra os
negros escravizados no Brasil. Na mdusica, esse detalhe é descontruido com a

afirmacao: “Dona Antdnia, Dona Antbnia, seu cabelo é boa sala e bom terreiro”.

Eu vim da llha

Eu vim dailha... Eu vim da ilha... Eu vim da ilha
Pra o nosso samba mostrar... O Samba bom ficou la...
Alevanta quem tem amor... Acorda quem esta dormindo...
Alevanta quem tem amor... Acorda quem esta dormindo...
Oh! Nazareth! Oia, o povo do samba chegou...

Oh! Dona Antbnia, dona Antbnia... Seu cabelo é..
Boa sala e bom terreiro... E uma morena pra vadiar...
Oh! Dona Antbnia, dona Antbnia... Seu cabelo é...
Boa sala e bom terreiro... E uma morena pra vadiar...
Oh! Varanda boa ou lelé pra vadiar...

Dar meia volta, volta e meia vamo la!
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Ta Doida Mulher?

Oh! Dona Antbnia, dona Antbnia... Seu cabelo é...
Boa sala e bom terreiro... E uma morena pra vadiar...
Oh! Dona Antbnia, dona Antbnia... Seu cabelo é...
Boa sala e bom terreiro... E uma morena pra vadiar...
Oh! Varanda boa ou lelé pra vadiar...

Dar meia volta, volta e meia vamo 4!

Fatores relacionados a identidade aparecem de forma muito sutil, como na
musica “No pé de Limeira”, quando ha uma louvagao ao povo. Povo que tanto pode
ser o “brasileiro”, ou o “povo da ilha”, ou os dois. O autor inscreve o discurso como
uma afirmacéo ou, talvez, uma critica sutil (nas entrelinhas dos discursos): “nés
somos 0 povo negro e mestico da ilha que também “merece” gozar da cidadania
brasileira”. Uma mensagem contra a légica colonial secular que condenou as

“‘minorias” a exclusao e aos preconceitos.

No pé da Limeira

No pé da limeira Oh! Maninha
Oh! Viva 0 nosso povo
Que é brasileiro
Vamos arrancar ouro
No pé da limeira.

No que tange a alteridade, afirma que, desde o século XIX, a antropologia
trata do problema. Segundo o autor, seu problema central é a diversidade das
formas como as sociedades humanas organizaram sistemas simbdlicos que
proporcionem experimentar a vida em sociedade com sentido. Os massanganos
narram, nos seus sambas, um modo muito particular de conceber a “alteridade”.

Na ilha, essas experiéncias podem ser percebidas por meio do folguedo: na
danca e na musica, eles demonstram conhecer o cotidiano sociocultural do territorio,
reconhecem-se no modo de vida de outros sujeitos que ali compartilham
experiéncias comuns, produzem simbolos e interagem com os seus semelhantes,
pois sabem que dependem das a¢des uns dos outros para manterem a coesao na
comunidade e a identidade vivificada em dindmica interagéo.

No samba da ilha, ndo ha hierarquia, mas trocas que se dao no contato fisico-
corporal, na repeticdo dos coros da musica, na imitagdo dos passos e pisadas no

solo, no convite a participacao, feito aos que estao fora da roda.
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Joana

Vou me embora, vou me embora, oh! Joana
Tao cedo ndo venho ca...
Oh! Joana, Oh! Joana... Cadé vou ja!
Se 0 meu bem quiser me ver, oh! Jovem, bote 0 seu havio no mar...
Oh! Joana minha néga... Cadé vou ja...

Cantiga de Réis

Oh! De casa nobre gente!
Escutais o que eu direi...
A partir do Oriente... A partir do Oriente... A chegada dos trés reis...

Os trés reis quando soubera, o0s trés reis quando soubera... Pela nossa travessia...
Montarei nos seus cavalos, montarei 0s seus cavalos... com prazer e elegria... Com prazer e
alegria...

O primeiro trouxe ouro... O primeiro trouxe ouro... Para no seu trono orar...

E um processo de interpendéncia que carrega, em si, uma certa fragilidade
ou limitacbes de acdo e construcdo emancipatdria, contudo, contribui com a
continuidade de producéo de vinculos comunitarios e permiti visibilidade ao territorio.
Ha, nessa responsabilizacdo, aspectos de uma certa complexidade. O Samba de
Véio, s6 comeca a ser mais conhecido de um publico mais amplo, a partir de
meados da década de 1990, influenciado pelo sucesso de Chico Science e o
Movimento Manguebeat.

O primeiro contato com o Samba de Véio causa um impacto no espectador: o
ritmo frenético da danga, com 0s seus movimentos em forma de roda, cujo centro é
mantido vazio para a “apoteose” do dangador. No espacgo, 0 sambista sente ou
experimenta a liberdade dos movimentos. Por alguns minutos, € aclamado,
estimulado por sorrisos, palmas, palavras de ordem ao som dos batugues que ditam
o ritmo da dancga.

Antes de deixar a roda, investe-se de uma poténcia que é a da quebra de sua
inércia ao aceitar entrar na roda, de ser um agente de seducdo, de atencdo e de
cavalheirismo de quem o assiste, no caso feminino, a graca e a leveza dos gestos e
ao mesmo tempo o de atrair um novo dancante para o nucleo da roda, num ato de

cortesia e desprendimento: € a celebracdo de um momento, como na festa de

momo, em que o foli&o deixa sua posicao de sudito e sente-se, por trés dias, rei ou
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rainha, despindo-se de seus receios moralistas, das opressdes e amarras que a
sociedade Ihe impoe.

A é&gora virtual da ilha do Massangano, como o Samba de Véio no centro, é
conduzida pelos moradores aonde vdo, como um porta-voz, algo que os identifica e
Ihes concede respeito e distingdo. “Gosto de dizer que aqui € a ‘ilha das festas’ e
acredito que isso da fama a ilha”. A ilha recebe todos os anos a visita ndo sé de
turistas, procurando lazer, mas, principalmente, historias e singularidades culturais.

De acordo com Maria Francisca Claro (2014), as visitas de pesquisadores e

missdes culturais ocorrem também com certa regularidade:

Ja recebemos aqui, representacdes de instituicdes culturais ndo sé
de Pernambuco ou da Bahia, mas pesquisadores até do exterior,
como uma missdo portuguesa de professores e estudantes que nos
visitou ha dois anos (FRANCISCA SANTOS CLARO, 2014).

Figura 27 - Ariano Suassuna — Dramaturgo (2014)

s
T

Fonte: Folha uol.com.br
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Segundo Amélia Oliveira (2013), foi ouvindo falar do samba que pessoas
interessadas em cultura resolveram conhecer mais sobre os folguedos da ilha.
“Quem conhece o samba uma vez, fica admirado e sempre volta” (AMELIA
OLIVEIRA, 2014). A sambista afirmou, ainda, que um desses admiradores foi o
dramaturgo Ariano Suassuna (1927-2014), que, em 2005, conheceu o samba, numa
apresentacao de um grupo de sambistas em Recife. Segundo Maria Francisca Claro
(2014), o convite foi feito, especialmente, por Suassuna, que pediu uma

apresentacao especial.

A gente tinha acabado de fazer uma apresentacdo e todos se
preparavam para retornar a Petrolina, foi ai que chegou um parente
dele e disse: “Ariano mandou um convite, quer que vocés vao até a
casa dele, pois deseja conhecé-los. Quando chegamos Ia,
descobrimos que ele tinha acabado de chegar de uma viagem, estava
cansado, mas disse que ndo podia deixar a gente ir embora sem ver
uma apresentacdo. Lancamos o0 convite a ele sem nada falar.
Mostramos logo a musica Eu vim da llha. Foi uma felicidade. Ele
estava alegre e emocionado. Quando terminamos ele disse: “Quero
ser o padrinho do Samba de Véio... Vocés aceitam?” (MARIA
FRANCISCO CLARO, 2014).

Eu vim da llha

Eu vim da ilha... Eu vim da ilha... Eu vim dai... Eu vim da ilha pra c4...
Eu vim da ilha... Eu vim da ilha... Eu vim dai... Eu vim da ilha pra c4...
Pra o nosso samba mostrar... O Samba bom ficou Ia...

Eu Vim da llha sambar...

Eu vim dailha... Eu vim da ilha... Eu vim da ilha
Pra o nosso samba mostrar... O Samba bom ficou Ia...
Alevanta quem tem amor... Acorda quem esta dormindo...
Alevanta quem tem amor... Acorda quem esta dormindo...

Oh! Nazareth! Oia, o povo do samba chegou...
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Figura 28 - Apresentacé@o do Samba da Véio em Recife (PE) (2006)

Fonte: Grupo de Samba de Véio

Moreira (2005) registra que, numa das capas do Compact Disc (CD) do
Samba de Véio, hd um depoimento deixado por Suassuna em que manifesta o
interesse pelo Samba de Véio.

A danga € uma arte que sempre me interessou. Digo sempre que 0
povo brasileiro é fundamentalmente musical, dancarino e teatral. E &
tendo esse fato em vista que se deve examinar a atuacdo de grupos
que, como o “Samba de Velho”, de Petrolina, podem nos ajudar na
codificacdo dos passos da Danca popular brasileira. [...] Tenho
orgulho de ter aberto para ele algumas portas, que ndo sédo o que 0
grupo merece, mas sao o que pude fazer (SUASSUNA, 2005).
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Figura 29 - Cépia da carta enviada por Ariano Suassuna ao grupo Samba de Véio da llha do
Massangano (2005)

Fonte: Amanda Franco/ G1, 2014

Na analise de Moreira (2009), a producdo dos CDs mostrou dados
importantes de como se operam alguns procedimentos no “enquadramento” das
manifestacdes populares para garantir entrada no mercado de consumo massivo. A
autora explica, ainda, que foi preciso dar um nome as melodias cantadas nas faixas,
geralmente tirado do primeiro verso, necessario a sua identificacdo. Segundo ela,
observou-se, também, na transcricdo das letras, que elas variavam a depender da
apresentacao coletiva ou do registro individual, e algumas variantes, evidentemente,

nao puderam ser registradas.

Ha toda uma dindmica do ritmo e da cantoria que depende do
momento, das intencbes e do momento, das intencées e do motivo
da apresentacdo. Mesmo nos tablados dos palcos ou no chéo
cimentado, ha um tempo para comecar e para finalizar. Alguns
participantes do samba ja comegam a ficar incomodados com essas
regras ou pequenas imposi¢ées (MOREIRA, 2009, p. 4-5).
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Figura 30 - Lider comunitaria Raimunda Sol Posto com os registros fotograficos do encontro com
Suassuna no Recife em 2005

Fonte: Amanda Franco (2014)/GlI

Numa matéria jornalistica publica no site Gl (Petrolina-PE, 2014), a jornalista
Amanda Franco registrou que o grupo Samba de Véio ganhou uma escultura de
Ariano, propriedade do escritor ha mais de 30 anos. Como retribuicdo, Ariano
recebeu das integrantes do “Samba de Veio” um banquinho de couro (tamborete-
instrumento simbolo do Samba de Véio). A lider comunitaria Raimunda Sol Posto

sintetizou como era a relagdo de Suassuna com o samba.

Em toda regido do Sertéo, todo local que Ariano ia dar aula, o Samba
estava presente como exigéncia dele. Ele gostava muito do “Samba”.
A gente hoje perde uma referéncia da cultura, uma pessoa simples”,
disse Raimunda Sol Posto (RAIMUNDA SOL POSTO, 2014, p. 1).

Para Maria Francisca Claro (2014), reconhecimentos como o do autor da obra
“A Pedra do Reino” séo indicacdes de que o povo da llha do Rodeadouro, na forma
de dizer dos habitantes do lugar, “tem cultura nas veias”, e 0 samba é sua expressao
mais auténtica: “Por isso digo sempre que 0 nosso samba tem forga” (FRANCISCA
SANTOS CLARO, 2013).

Tanto Dona Amélia Oliveira (2014) quanto Maria Francisca Claro (2014) se
utilizam do discurso oral para corroborar o valor cultural e identitario da Ilha do
Massangano, consubstanciado ndo apenas nos cantos e nos batuques do Samba.
Elas tém consciéncia de que as entrevistas que concedem aos meios de

comunicacdo da regido, aos pesquisadores e turistas que visitam a comunidade,
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multiplicam-se em linguagens variadas, concedendo visibilidade ao territério e
fortalecendo a identidade e seus simbolos.

A poténcia do discurso também pode ser analisada considerando 0 viés
politico, que pode estar presente nas retdricas dos agentes culturais. Essa
habilidade é apontada por Canclini (2003) como um dos instrumentos de que as
representacdes culturais se utilizam para se fazerem notar.

Em Culturas hibridas, Canclini (2003) aborda os efeitos de uma “eficacia
simbdlica limitada” na definicdo entre os campos culturais e politicos. Ele sugere
gue, nesses campos, € preciso saber definir o que € “agdo e atuagdo.” Canclini
(2013) se refere as “metaforas”, estratégias e taticas, utilizadas em conflitos étnicos-
culturais e politicos como formas de preservar e conquistar poder ou sobreviver,
diante de situacGes complexas.

Nesse sentido, registra-se, no samba “Amarra o Boi”, uma pista sutil sobre as
relagBes de poder na sociedade, as quais sdo lembradas pelos sambistas. A masica
fala de uma cena corrigueira numa dada propriedade rural, onde o animal bovino
precisa ser amarrado, tendo em vista alguma necessidade de que essa providéncia
seja feita. Nota-se o termo “iaid”, tratamento caracteristico do periodo da escravidao.
O termo remete a filha de um senhor de escravos. Mais tarde, o termo de tratamento
foi incorporado a uma pessoa comum.

No trecho final do samba “Maria amarra esse boi, no rojdo de vadiar, quem
nao pode nao intima, deixa quem pode intimar’. Portanto, configura-se, na frase,
que, “sé intima, quem tem o poder para tal agcdo”. O ato de intimar remete a
“autoridade constituida ou investida de poder”, ou seja, instiga a “mando e a

obediéncia”.

Amarra o Boi

Amarra o boi Maria
Amarra o boi iaia
Maria amarra esse boi
Na porteira do curral
Oh! Maria amarra esse boi
Deixe esse boi amarrado
Quando nessa casa entrei
Por Francisquim perguntei
N&do me deram nova dele
Com vergonha nao chorei
Maria amarra esse boi



156

No rojao de vadiar
Quem nao pode ndo intima
Deixa quem pode intimar.

De acordo com Canclini (2013, p. 30), “em toda fronteira ha arames rigidos e
arames caidos”. Para o autor, as acfes exemplares, os subterfugios culturais, os
ritos sdo maneiras de transpor os limites por onde é possivel. Talvez o maior
interesse para a politica, de levar em conta a problematica simbdlica, ndo resida na
eficAcia pontual de certos bens ou mensagens, mas no fato de que os aspectos
teatrais e rituais do social tornem evidente o que ha de obliquo, simulado e distinto
em qualquer interacao.

O pesquisador enfatiza, ainda, que as praticas culturais sdo mais do que
acOes, atuacdes. Representam, simulam as acfes sociais, mas sO as vezes operam
como uma acao. Isso acontece ndo apenas nas atividades culturais expressamente
organizadas e reconhecidas como tais; “também os acontecimentos ordinarios,
agrupados ou ndo em instituicbes, empregam a acéo simulada, a atuagao simbalica”
(CANCLINI, 2013, p. 30).

O aspecto da simulacdo no Samba de Véio esta presente em varias letras. O
simulado vem acompanhado da “transgressao”. Nos discursos, 0s autores narram as
“aventuras” nas relagdes amorosas, que vao desde a perfidia, vinganca, ciime,
rancor, nostalgia, desfeitas, possessao... “‘jogos sociais”, quase sempre voltados
para as relacées amorosas em que o machismo prevalece em algumas situacoes.
Esses comportamentos e sentimentos podem ser vistos em “Caiana”, “Arvore” e

“Joana’.

Caiana
Oh! Caiana eu ndo posso te valer
Lelé 6 caiana
Vou m’embora vou m’embora
Com certeza ndo venho ca
Se meu bem quiser me vé
Bote o seu navio no mar
Ja te quis
Hoje ndo quero
Jé& te dei meu desengano
N&o me importa que tu morra
No sereno cochilando

Arvore
Arvore
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Arvore que nao da flor
Toca fogo nela
Amor que ndo tem dono
Eu sou dona dele
Eu sou dona dele

Joana
Menina tu fala baixo que as paredes tém ouvido...Oh! Joana, cadé vou ja...

N&o quero que o povo saiba... Que tenho um amor escondido...

No tempo que eu te amava, comia peixe com lodo...

Hoje como eu n&o te amo... E coisa que tenho nojo...
Sapatim que eu ja calcei, Oh Joana!! no munturo eu j& joguei...

Cadé vou ja...
N&o me importa que tu goze, coisinha que ja gozei...
Me acenda aquela luz, me apaga aquela outra...
Eu quero olhar pra cara de quem me deixou por outro...

A arte da “convivéncia” legou, aos grupos humanos, valores comuns, papéis,
necessidades e uma interdependéncia coletiva, mas, também, necessidades
individuais. Eles sé@o partilhados e negociados em cenarios complexos, conflituosos
e desafiadores, exigindo dos convivas um compartilhamento de saberes, como
forma de aglutinar acdes, esforcos e decisdes. Aqui, referimo-nos a cultura, numa
visdo de rede de significados dinamica, diversa, que passa a fazer sentido ao
mundo. Na interpretacdo das musicas do Samba de Véio, essas percepg¢des sao
claras.

Num dos sambas produzidos pelos ilhéus da Ilha do Massangano, essa
perspectiva do fluxo dindmico da migracdo é notéria. Denota que, paralelo ao
sentimento de pertenca (apego a terra de origem), ha um olhar “no horizonte”, um

desejo de peregrinacao ou migracao latente e da descoberta do mundo.

Vou-me embora, vou’'me embora
Com certeza nao venho ca

Se meu bem quiser me ver

Bote seu navio no mar

(Batuque de dominio popular,

na llha chamado de Caiana).

(Composigéo de dominio publico)
(OLIVEIRA, 2010, p. 46).
Num outro trecho da cancdo, fica claro que a rota migratéria de um sertanejo

do Norte semiarido de Minas Gerais repete a dos nordestinos que sofrem dos males

sociais e ambientais e, como as aves de arribacdo, procuram outro habitat. A fuga
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da pobreza e a perspectiva de uma vida melhor tém como destino a cidade de S&o
Paulo, o “eldorado” dessa busca obstinada por mudanca de vida e de lugar. A
viagem inicial € num vapor. Essa intencao fica clara na indicagéo do “Barao”, o barco

gue o desterra para longe do “torrao natal.

“Pira, pira Pirapora na terra onde eu nasci
Mas o baréo é
guem me leva
Pra Sao Paulo eu quero ir”

(OLIVEIRA, 2010, p. 46).

O discurso revela, pois, identidades, representacfes, simbologias, pertenca,
suscita o carater historico, sociopolitico, religioso, ideoldgico; aborda territorialidades
e peculiaridades linguisticas de um dado territério, transgressées e as tradicbes do
seu povo. Para Branddo (1999), nos discursos produzidos pelo homem esta toda a
sua histéria, aquilo que foi dito e foi silenciado (que, entretanto, podemos recuperar
pelas marcas, pistas deixadas), as relacdes de interacdo, de intercambio e também
as relacdes de oposicao, polémicas e antagonismos estabelecidos. A autora reitera
a necessidade de saber interpretar essas “pistas” deixadas pela linguagem nos

muitos textos produzidos através dos discursos.

Enfim, as relacbes de poder, de dominacdo, de aliancas, de
silenciamentos. E discurso tudo o que o homem fala ou
escreve, isto €, produz em termos de linguagem. O discurso se
manifesta linguisticamente por meio de textos. Isto é, o
discurso se materializa sob a forma de textos (BRANDAO,
1999, p. 28).

O projeto da gravacdo do CD (2005) e do DVD-CD (2006) possibilitou, a
estudantes, pesquisadores de musica e danca populares e académicos, acesso as
letras e as musicas, antes, conhecidas apenas de forma oral. O CD é composto,
com um repertorio de 12 musicas. Todas elas sdo de dominio publico. Também foi
produzido um DVD com as apresentagcdes do samba. A ideia da equipe foi permitir

que o publico, dentro e fora do municipio, também pudesse conhecer a danca, ja

que, praticamente, musica e danc¢a se fundem na manifestacéo.
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Figura 31 - CD Samba de Véio

Fonte: Grupo Samba de Véio (2007)

Figura 32 - CD/DVD Independente (2007) - Dona Amélia do Samba de Véio da llha do Massangano

Fonte: Grupo Samba de Véio da llha d Mssangano (2015)

Em 2006, surgiu a ideia de gravacdo de um segundo CD, desta feita, com
sambas mais antigos, alguns dos quais ndo haviam integrado o primeiro CD,
gravado em 2007. O produtor Cultural Chico Egidio (2008), que participou do projeto
de gravacdo, afirmou que o objetivo era “resgatar musicas que ja nao faziam parte

do repertorio atual do grupo Samba de Véio”™:

Convidamos Dona Amélia, que preserva toda a festividade e
religiosidade da comunidade da ilha, acrescentamos um pout-pourri
com frenesi (caracteristica da danca) (EGIDIO, 2006).

Nesse CD, o grupo de sambistas recorda antigos sambas, toadas, cocos e
outros géneros musicais que, cantados com caracteristicas proprias, representam o

estilo do samba.


http://i2.wp.com/sonsdepernambuco.com.br/wp-content/uploads/2014/03/CD-Samba-de-Ve%CC%81io-da-Ilha-do-Massangano.jpg
http://i1.wp.com/sonsdepernambuco.com.br/wp-content/uploads/2014/03/CD-Dona-Ame%CC%81lia-do-Samba-de-Ve%CC%81io-da-Ilha-do-Massangano1.jpg
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Na dultima fase do CD, convidamos musicos de Petrolina-PE e
Juazeiro-BA para fazerem suas releituras do samba, aproximando
assim uma nova geracdo de ouvintes a essa tradicdo secular
(EGIDIO, 20086).

A professora Mestre Elisabeth Moreira (2006), entdo membro da Comisséo
Pernambucana de Folclore, que acompanhou o trabalho de producdo do CD,

afirmou:

Ouvir novamente a voz de Dona Amélia puxando o Samba de Véio
da llha do Massangano, com origem nos festejos de Reisado, me
enchem da emocao mais genuina, assim como sdo genuinas e
telricas as tradi¢cdes ainda mantidas naquela ilha (MOREIRA, 2006,

p. 1).

No CD, ha duas observacfes do ponto de vista técnico: a primeira diz que as
musicas gravadas na obra sdo de “dominio publico”, recolhidas na llha do
Massangano, em Petrolina — PE. Afirma, ainda, que a transcricdo das letras foi feita
a partir de uma oralidade para serem cantadas, respeitou-se o entendimento
acustico das palavras e versos, assim como a grafia, procurando, no entanto, tornar
compreensiveis a leitura e o significado. Outra observacdo é que se deve observar
que ha variantes em cada interpretacdo do grupo.

Essas informacdes na capa do CD possibilitaram compreender e confirmar
essa constatacdo, além disso, ela deixa também respostas para algumas duvidas
encontradas durante a dissertacdo. Ao avaliarmos as musicas varias vezes,
deparavamo-nos com palavras ou expressdes, as quais, a principio, tinhamos
dificuldades para entender. Eram expressdes da Lingua Portuguesa, faladas com
sotaque e com o jeito proprio do “povo da ilha”, que ndo comprometiam o
entendimento das frases, porém, era inegavel o equivoco na grafia. Sdo as
peculiaridades linguisticas ja discutidas com profundida por autores como Marcos
Bagno (1999), em “Preconceito Linguistico no Brasil’, em que avalia aspectos
sociais, econdmicos e culturais de um pais diverso, sendo um dos mais complexos a
linguagem e as regionalidades.

Nas letras, aparecem palavras como “insenga’, no feminino. Nas
composicdes, percebe-se pouca preocupacdo com a questdo estética ou

“sofisticagado”, inclusive de ordem vocabular, do uso correto da grafia ou quaisquer
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regras vernaculares. As letras sdo simples e ha distorcbes em algumas palavras,
como a citada anteriormente, contudo, prevalece a criatividade na construcéo das
frases, denotando-se um estilo livre, jocoso, mordaz e perspicaz, dando sentido e
ritmo a cada samba, como na musica a “Paia da Cana”, em que a preocupag¢ao com
0 aspecto das vivéncias € notorio. “Nao deixa a paia moiar... Nao deixa a paia moiar.
A paia custa dinheiro...E o dinheiro, custa a ganhar...

Os compositores do Samba de Véio (principalmente os mais antigos) séo
pessoas analfabetas ou semianalfabetas. A Ultima delas, Dona Amélia Oliveira, 79
anos, que “faz leituras” cotidianas do territério da ilha, cresceu num ambiente em
que a oralidade era muito mais intensa do que o letramento. A prondncia das
palavras as quais conhece, ela aprendeu com os seus “mestres sambistas” e pouco
com o pai, introdutor do Samba na ilha, que morreu quando ela era ainda crianca.

Ha de se considerar, também, outras questbes ligadas ao aspecto da
estrutura desvantajosa para os mais pobres de um Brasil rural dominado pelo
mandonismo local, ao poder politico de base oligarquica (coronelismo) excludente, a
ineficiéncia histérica do Estado no quesito politicas publicas e a abissal
desigualdade socioeconémica do pais. A educacdo, uma recorrente pauta politica
nos discursos politicos e do Estado, negligenciada na pratica.

Dona Amélia Oliveira (2014) frequentou muito pouco a escola na llha do
Massangano, contudo, a pouca assiduidade ndo a impediu de prosseguir em sua
vocacao artistica, herdada do pai, Manoel Oliveira. Aprendeu a compor 0S seus
sambas, ouvindo os mais velhos. Guardava tudo na memaria, como faziam os seus
antepassados africanos, cuja oralidade € uma tradicdo. As musicas gravadas no CD
representam uma esperanca para Dona Amélia e sua filha Aparecida Oliveira. Elas
esperam a continuidade do legado e a gravacao fortalece essa possibilidade.

Em 2012, foi produzido o documentario “Velho Samba”, dirigido por Chico
Egidio (2012), que integrou o projeto “Curta Pernambuco”, iniciativa da Secretaria de
Cultura do Governo do Estado. Em 15 minutos, o documentario retrata, por meio do
recorte audiovisual, o significado do Samba de Véio para a comunidade da llha do
Massangano. Participam das gravacbes moradores de geracOes diferentes da
comunidade, cantando, dancando e batucando. No centro da roda, Dona Amélia
Oliveira vai regendo o folguedo. Ela comec¢a narrando a trajetéria do samba desde
‘que se entendeu por gente”. “O samba, para mim, comegou aos 12 anos. Eu ndo

cheguei a conhecer o meu pai, ele morreu antes, foi ele quem trouxe o samba. NoOs
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nos reuniamos depois da janta, em frente as casas da vila, e aprendiamos o0s
cantos”. (AMELIA RODRIGUES, 2012).

Na narrativa do documentario, o espirito de lideranga da “matriarca do
samba” € marcante, até a demarcagao do espaco da roda é ela quem determina,
contudo, fica clarividente, na fala da sambista, o espirito de comunh&o do samba: “O
terreiro € grande, gente, cabe todo mundo. Tao fechando demais a roda!”. Na
execucdo do folguedo, ndo ha uma disciplina nos moldes de uma orquestra. Ha
liberdade total dos movimentos e os “brincantes” ndo se intimidam com quem esta
fora da roda. Os instrumentistas se misturam aos expectadores numa profusao de
falas, loas, louvacdes, risos e palmas que se juntam aos sons dos instrumentos. A
bebida (aguardente) € servida em meio a danca; ndo ha intervalos.

No final do documentario, uma crianca carrega consigo um tamborete. Ela
caminha (como se andasse na direcao do futuro, o futuro do samba, uma insinuagao
a continuidade do folguedo, da identidade e da simbologia massangana). A menina
olha para tras, numa referéncia a um passado (um gesto que faz referéncia aos
introdutores do samba na ilha, um respeito a memoaria deles).

Nos dois gestos, uma mensagem de resisténcia cultural e a representacéo
comunitaria. Para o produtor cultural Chico Egidio (2012), o documentario “Velho
Samba da Ilha” faz um registro do Samba de Véio, ao que denomina de
“naturalidade brincante”. “Tivemos o cuidado no processo de fiimagens de nao
intimidar os sambistas, deixando que exprimissem naturalmente as suas

representacdes, captando o que, de fato, estava acontecendo” (EGIDIO, 2012).
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4.10 Territorialidades — o cemitério das alminhas

Figura 33 - Moradores na Pracinha do Cruzeiro (Vila da llha do Massangano) — 2015

Fonte: Edilane Ferreira (2014)

Na llha do Massangano, é proibido o enterro de pessoas adultas. A
determinacdo ndo partiu de nenhuma autoridade do municipio de Petrolina (PE),
mas da prépria comunidade. A decisdo também nado esta ligada a questdes de
ordem sanitaria, mas a crenca. E o impacto do sobrenatural numa comunidade, cuja
influéncia religiosa é notoria, tanto do ponto de vista das religides cristds como das
de heranca africana e indigena. Na llha, uma das tradi¢cdes no periodo da quaresma
€ a das Alimentadeiras de Alma. O culto € semelhante aos Penitentes, que, no
mesmo periodo (25 de fevereiro a 10 de abril), saem em peregrinacéo por algumas
ruas do municipio de Juazeiro (BA), passando por cruzeiros e igrejas até o cemitério
da cidade, passando por estacfes onde ouvem o0s sons de uma matraca.

Os fiéis rezam e se autoflagelam com um chicote, no transcorrer do percurso,
num pedido de cleméncia pessoal e para as almas. O culto das alimentadeiras nao
adota o autoflagelo, contudo, corddes de mulheres, vestidas de tunicas brancas,
peregrinam pela ilha, com matracas nas méaos e cantando benditos e céanticos,

parando em esta¢gOes para orar pelas almas e também pedir perddo pelas faltas
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cometidas. O corddo de homens usa indumentéria diferente (vestem saiotes).
Miguel Santos (2014), morador da Ilha do Massangano e penitente, em entrevista ao

Jornal “A llha” (2014), salientou o sentido do ritual:

Os penitentes ndo se cortam, se flagelam, pois o ato é uma tradicao
do sangue de Cristo. As alimentadeiras ndo rezam, cantam, sao as
outras pessoas que rezam para alimentar as almas. As
alimentadeiras mostram o rosto, mas o0s penitentes ndo, pois elas
(Alimentadeiras) ndo tem segredos, os penitentes tem (MIGUEL
SANTOS, 2014, p. 8).

Entre os massanganos, o mistério da vida e da morte, o medo, o pecado e o
perdao estdo nas interacdes do cotidiano e nas territorialidades. A dualidade que
permeia as vivéncias humanas, suas incertezas e receios.

No caso dos enterros, Dona Amélia Oliveira (2015) explica que algumas
pessoas da ilha falam do medo de encontrar, em suas andangas na ilha, “espiritos”
das pessoas mortas adultas. A sambista explica que ndo enterrando os adultos

mortos na ilha, as pessoas sabem que é mais dificil deles aparecerem algum dia.

Esse temor ndo ocorre em relagdo as criancas: para 0 povo, as
criangas “sdo anjos”, sem pecado. Sendo assim, ndo podem fazer
mal a ninguém. Entéo, as pessoas acham que, ndo enterrando os
adultos aqui, eles ndo aparecem, ndo assombram (AMELIA
OLIVEIRA, 2015, grifo nosso).

As territorialidades exercem dimensfes variadas nos territérios e
potencializam as identidades e seus simbolos. Segundo Milton Santos (2002, p. 10),
“o territorio ndo é apenas o conjunto de sistemas naturais e de sistemas de coisas
superpostas”. O territério tem que ser entendido como territério usado, ndo o
territorio em si. O territorio usado é o chdo mais a identidade. A identidade € o
sentimento de pertencer aquilo que nos pertence. O territério € fundamentado do
trabalho, o lugar da residéncia, das trocas materiais e espirituais e do exercicio da
vida.

Como construgbes culturais, identidade e territoério estdo imbricados numa
dimensdo também historica e da formacédo de um contexto, no qual cabem também
crencas e espiritualidades. A postura dos moradores da llha do Massangano, em
relacdo a proibicdo dos enterros dos adultos ou a devocdo das alimentadeiras em

relacdo as almas e “sua necessidade de oragbes” sdo exemplos do quanto as
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territorialidades podem influenciar num dado territério, conferindo-lhe peculiaridades,
como as relacionadas as crencas e a religido, fortalecendo o seu carater identitario.
Na Ilha do Massangano ndo se pode negar as relacbes de poder no fluxo
social do territério ou ignorar as territorialidades insurgentes no cotidiano, contudo,
no que tange as manifestacdes culturais, a despeito da existéncia de hierarquias,
percebe-se maior horizontalidade na execugcdo das préticas ludicas e dialogos. A
lideranca de Dona Amélia Oliveira no folguedo é notéria, porém, na danca, canto ou

batuque os participantes exercem total liberdade de acéo™.

Figura 34 - Penitentes - Juazeiro (BA), 2015

P

N -
Sy v

Fonte: Elias Mascarenhas (Sec[;lt, 2015)

2 Todos os anos, no periodo da Quaresma, entre a Quarta-feira de Cinzas e a Sexta-feira da Paixao,
alguns fiéis realizam o ato da peniténcia. Esse grupo, chamado de Penitentes, veste-se com lencéis
brancos e percorre varias igrejas, cruzeiros e o cemitério da cidade, rezando pelas almas dos mortos.
Os Penitentes sdo divididos em dois grupos: os Alimentadores de Alma, que fazem oracfes pelas
almas e chacoalham um instrumento chamado de matraca; e os Disciplinadores, que, durante o ato
de peniténcia, martirizam-se com chicotes providos de laminas na ponta, causando cortes por todo o
corpo, derramando sangue, com o objetivo de reduzir os pecados (VIVER BAHIA, 2015). Disponivel
em: http://bahia.com.br/viverbahia/festas-populares/penitentes/.



http://bahia.com.br/viverbahia/festas-populares/penitentes/
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Para Claval (1999), a questdo de identidade e territorio esta conectada, isso,
posto que had uma dimensdo espacial em ambos, pois a identidade implica
referentes sem 0s quais ndo poderia ser definida: o tempo, o espaco, a cultura e os
sistemas de crenga, “o sentimento identitario permite que se sinta plenamente
membro de um grupo, dotd-lo de uma base espacial ancorada na realidade.”
(CLAVAL, 1999, p. 16). Quando se analisa as territorialidades, urge considerar o
papel das crencas como componentes culturais, cujo efeito na identidade € notério.

As territorialidades ocorrem, portanto, em situacdes locais tipicas bem
peculiares, que se tornam comuns no corpo social dos habitantes, contudo,
despertam curiosidade e interesse para o olhar exterior. E € na dimensdo da
identidade e de sua “afetividade”, da qual se aborda, aqui, um aspecto bastante
peculiar na Ilha do Massangano, pois diz respeito a duas escalas: vida e morte, uma
fisica outra metafisica. A primeira diz respeito a finitude da vida e a perplexidades
dos humanos, a segunda, com o lugar onde os corpos (restos mortais), segundo a
crenca cristd, “despidos da espiritualidade”, sdo depositados e relembrados de
tempos em tempos com simbolos como a cruz, retratos ou velas sobre os timulos.

Na Ilha do Massangano, morte e vida sdo compreendidas naturalmente:
nascer representa o milagre, “o dom” e morrer o irremediavel, a finitude do ser e sua
materialidade. A visdo peculiar da comunidade é o fato dos moradores néao
aceitarem enterros de corpos adultos no territorio.

Apods os veldrios na ilha, os corpos séo levados para a margem direita do Rio
Sao Francisco, mas especificamente para o cemitério da Vila do Rodeadouro (ja do
lado baiano). O transporte do corpo é feito numa barca e os moradores a
acompanham numa espécie de féretro fluvial até o porto do distrito, de onde é
conduzido até o cemitério. Esse costume, segundo os moradores, é muito antigo,
diferente do que ocorre com 0s corpos das criangas mortas. Essas sao sepultadas
na ilha. Os ilhéus criaram um nome bem particular, “cemitério dos anjinhos”.

Em outubro de 2013, participavamos de mais uma atividade do projeto
Pertencer — Eu Vim da llha, do Fundo de Desenvolvimento Cultural de Pernambuco
— FUNCULTURA, ligado a Fundacéao Artistico e Cultural do Estado de Pernambuco
— FUNDARPE. Na atividade externa com os alunos do udltimo ano do Ensino
Fundamental, fizemos uma visita ao cemitério, que fica localizado a uns 300 metros
da vila. Ha, no local, arvores altas como pés de castanholas, que sombreiam os

tumulos, precariamente cuidados. Contam-se, umas 85 covas. Nao ha catacumbas,
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apenas cruzes de madeira e metal, enfileiradas (ndo de forma tdo ordenada).
Algumas delas caidas. Chama atencdo a quantidade de cera das velas, que séo
acesas ao lado das cruzes. Numa consulta ao livro “Os Chicos”, do jornalista
Gustavo Nolasco (2011), ele o denomina de “cemitério das alminhas”. Nolasco

escreve:

E ali mesmo, perto da llha do Fogo, nas proximidades de
Juazeiro e Petrolina, a Ilha do Massangano guarda uma
tradicdo que tende a se tornar lenda com o passar do tempo,
guando a histéria sera passada de boca em boca: o Cemitério
das Alminhas (NOLASCO, 2011, p. 105).

Nolasco narra como nasceu 0 cemitério. Segundo o autor, em 1962, Dona
Chica pariu um casal de meninas gémeas. E deu ao marido Bartolomeu a
incumbéncia de nomea-las de Maria Aparecida e Maria Concei¢cdo. Ainda querendo
tomar félego para entrar no periodo de resguardo, Dona Chica recebe a noticia de
gue Maria Aparecida nao tinha resistido a vida fora do seu bucho. Morria a crianca.
Naqgueles tempos, afirma o autor, nas terras quentes e pobres do Sertdo brasileiro, a
morte de criangas ndo era coisa de se chorar com lagrimas.

Essas gotas eram guardadas, sim, para os insistentes que, contra toda regra
de saude, nutricdo e higiene, sobreviviam a morte prematura. E assim, explica
Nolasco, Maria Aparecida se perdia nas tristes estatisticas das criancas miseraveis
que morriam antes de comecar a andar. O autor salienta que s6 ndo se tornou
apenas um numero triste porque sua morte inaugurou um pedaco da historia dos

moradores da llha do Massangano e até mesmo do Rio S&o Francisco.

Nos fundos da casa de taipa, Dona Chica procurou a sombra forte de
uma grande arvore e cavou cova rasa para depositar o corpinho fragil
e minusculo daquele anjinho. Um pedaco de carne e 0sso coberto de
terra, com a cruz fincada, simbolizando a morada eterna de uma
alminha. Ainda com Maria Conceigdo, crescendo sem a irma que
virou alminha. Dona Chica viu a dor de outras maes. Oferecia aquele
cantinho de terra, aos pés da sombra da grande &rvore, para que 0s
novos anjinhos fossem enterrados (NOLASCO, 2011, p. 106).

O pesquisador revelou que Dona Chica vendeu a casa onde morava, mas fez
questao de transformar o pedaco de terreno que abriga o Cemitério das Alminhas
como de uso publico para que no infinito da histéria daquela comunidade ribeirinha,

todos os pais tivessem o direito de enterrar seus anjinhos ali.
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Esse depoimento do jornalista e pesquisador demonstra esse aspecto peculiar
da territorialidade, carregada de simbolismos, crencas, religiosidade e lendas. O
sobrenatural também se insinua no cotidiano da ilha. O proprio Cemitério das
Alminhas revela um pouco dessa conotacdo metafisica. Dona Chica afirma, no livro
de Nolasco (2011), que nunca permitira que os adultos fossem enterrados no
cemitério, porque “tinha medo de defuntos”.

Numa visita ao cemitério, em novembro de 2014, quinze alunos entre 12 e 15
anos do Ensino Fundamental da Escola Municipal Santo Anténio, constatou-se um
comportamento natural em relagéo ao sentido da vida e da morte. Eles caminharam
por entre as covas e nos limites do cemitério, apontando e identificando os tumulos
das criancas das quais conheciam as familias. Nao foi constatada, na visita,
nenhuma manifestacdo de temor ou de receio, nem de apego ou evocagao ao
sagrado.

Os pré-adolescentes e adolescentes avaliam que o fato dos enterros serem
permitidos somente para criangas revelam o sentimento de “pureza” devotado as
criangas ou “anjos”, que nenhum mal podem fazer aos vivos, principalmente depois
de mortos, pois ndo cometeram pecados em suas curtas vidas na terra. H4 um
sentido de sacralidade em relacdo a infancia vencida pela morte, mas nenhum
comportamento com sinais de fanatismo.

Segundo Fernandes (1998), pensar em um territorio na escala corpo leva a
ideia de “fronteira do sagrado”. Ela se constituiria de praticas sociais a partir de
escolhas do cotidiano: por exemplo, o que ver, ouvir, vestir, aonde ir e com quem
estar. Essas atitudes marcariam uma alteridade (“nos”/igreja, “eles”/mundo) em
relacdo a outros grupos sociais, fundando, assim, uma identidade particular para
esse grupo. Essa é a ideia de singularidade que marca as identidades: o inédito e
distinto, os quais conferem e fortalecem também a pertenca.

Os jovens massanganos compartilham do sentimento do “imaculado” que nao
“assombram” os viventes, ao contrario dos adultos, que, corrompidos pelas faltas
cometidas, deixam de ser puros. Enterra-los na ilha, onde o0s espagos de
convivéncia séo limitados a possibilidade de uma convivéncia entre vivos e mortos
seria inconveniente, especialmente num territ0rio cuja caracteristica marcante é a

celebracéo diuturna da vida.
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Figura 35 - Cemitério das Alminhas (llha do Massangano) — (2014)
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5 CAPiTLlLO IV - RESISTENCIAS E O PRECONCEITO COGNITIVO CONTRA AS
CRIACOES POPULARES

Numa curta estrofe de um dos sambas, “Rio Abaixo”, h4 uma pista da revolta
dos cativos e de seu desejo de libertacdo. A letra sugere a destruicdo de um

engenho, simbolo do trabalho extenuante e dos castigos aos negros escravos.

Rio Abaixo
(Composicédo de dominio publico)

“Oh! Rio Abaixo morador...
Toca fogo no engenho moedor”.

No filme “Besouro” (2009), protagonizado por Ailton Carmo, dirigido por Jodo
Daniel Tikhomiroff (producé@o da Mixer, Miravista, Globo Filmes, Teleimage), hd uma
cena em que o “capoeirista” € procurado pela policia, pois ousa transgredir “a ordem
estabelecida” e o status quo da sociedade pdés-Abolicdo da Escravatura. Um dos
crimes pelos quais “Besouro” é acusado € o de incendiar canaviais, uma forma tatica
de luta contra os poderosos, donos de engenho do reconcavo baiano e algozes da
populacdo negra. Essas perseguigdes da “policia”, precedidas das do “capitdo do
mato”, juntavam-se a outras mais sutis, as quais tinham um carater de negacao.
Nesse sentido, Reis (1994) afirma: “negra é a cor da negacado no Brasil”. Negar
significa, em outras palavras, “apagar” os bens culturais fisicos ou simbdlicos, torna-
los invisiveis.

A invisibilidade do Samba de Véio, assim como ritmos congéneres espalhados
por varias regiées do Brasil (samba de roda, coco, congadas, samba rural, entre
outros), via de regra, sédo vistos como manifestagdes “exdticas” do folclore brasileiro,
no que tange a visibilidade na sociedade e na midia. Isso se deve a um processo
mais longo e complexo que ndo se restringe apenas ao Brasil, resulta de processos
de exclusdo, de destruicdo de sociabilidades, da universalizacdo das identidades,
gerando crises emancipatérias. Esses processos resultam da logica hegemonica e
capitalista, da qual ndo escapam as instituicdes de producao de saber.

Os modelos de exploracdo e apropriacdo através da indastria cultural operam
com objetivos claros: isolar as identidades, apaga-las ou molda-las aos seus
interesses mercantis e apropriar-se, dificultando, destarte, as emancipacdes delas e

dos sujeitos que as reivindicavam. Boaventura de Sousa Santos (2009) avalia a
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indiferenca da sociedade no que diz respeito as manifestagdes populares. O autor
faz uma provocacdo as universidades que, segundo ele, poderiam interessar-se
mais pelas pesquisas de cunho popular, quebrando, assim, o que ele denomina de
preconceito cognitivo.

Busca-se compreender o viés histérico do poder politico-econémico e da sua
capacidade predadora de desvirtuar, destruir bens culturais, interferir em processos
de socializacdo ou manipular essas criacfes simbolicas para atender as suas
necessidades mercantis. Referimo-nos, até aqui, a respeito da influéncia e do
autoritarismo do poder politico e econdmico cuja interferéncia na producéo cultural,
historicamente, tem manipulado e distorcido as criagbes, contudo, esse poder
também € notdério nas instituicbes de fomento a producdo de conhecimento. Ele
aparece na academia, como apregoa Boaventura de Sousa Santos (2013).

Ao analisar a questdo dialégica entre o saber cientifico ou humanistico,
produzido pela academia e os saberes leigos, populares tradicionais, urbanos,
camponeses, provindos de culturas ndo ocidentais (indigena, de origem africana,
oriental etc.) que circulam na sociedade. O autor afirma que a injustica social
contém, no seu amago, uma injustica cognitiva. Ele explica que é, particularmente,
Obvio a escala global, ja que os paises periféricos, ricos em saberes nao cientificos,
mas pobres em conhecimento cientifico, viram esse Ultimo, sob a forma da ciéncia
econdmica, destruir as suas formas de sociabilidade, as suas economias, as suas

comunidades indigenas e camponesas, 0 seu meio ambiente.

Comeca a ser socialmente perceptivel que a universidade, ao
especializar-se no conhecimento cientifico e ao considera-lo a Unica
forma de conhecimento valido, contribui ativamente para a
desqualificagcdo e mesmo a destruicdo de muito conhecimento néo
cientifico e que, com isso, contribuiu para a marginalizacao dos
grupos sociais que s6 tinham ao seu dispor essas formas de
conhecimento (SANTOS, B. S., 2013, p. 472).

Boaventura Sousa Santos (2013) defende, ainda, que a dificuldade em aceitar
ou suportar as injusticas e as irracionalidades da sociedade capitalista dificulta, em
vez de facilitar a possibilidade de pensar uma sociedade totalmente distinta e melhor

que esta.

Dai, que seja profunda a crise de um pensamento estratégico de
emancipacdo. Na medida em que existiu de fato, o processo de
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descontextualizacdo e de universalizacdo das identidades e das
praticas contribuiu contraditoriamente para que as classes
dominadas pudessem formular projetos universais e globais de
emancipacédo (SANTOS, B. S., 2013, p. 183).

O autor afirma que existiu, de fato, um processo de universalizacdo das
identidades e das préaticas, o qual contribuiu, contraditoriamente, para que as
classes dominadas pudessem formular projetos universais e globais de
emancipacao. A crise do pensamento estratégico emancipatério, mais que uma crise
de principios, € uma crise dos sujeitos sociais, interessados na aplicacdo deles e
também dos modelos de sociedade em que tais principios se podem traduzir.

Ao contrdrio, 0 nosso contextualismo e particularismo tornam dificil
pensar estrategicamente a emancipacdo. As lutas locais e as
identidades contextuais tendem a privilegiar o pensamento tatico em
detrimento do pensamento estratégico (SANTOS, B. S., 2013, p.
183).

Como ja foi mencionado aqui, esse projeto pode ser justificado a partir desse
ponto de vista. O de mostrar como 0s sambistas da Ilha do Massangano se utilizam
de taticas cotidianas na producdo de mausicas, sons e de sua danca para vivificar
seus bens simbdlicos, considerando que atuam com base no senso comum e diante
da sociedade do espetaculo com os seus modelos, moldados para a mercantilizagéo
em todos os seus processos de reproducdo e estimulo ao consumo. Nesse sentido,
Boaventura Sousa Santos (2013) afirma que, diante desse “novo contextualismo e
particularismo”, torna-se dificil pensar estrategicamente & emancipagao.

No exercicio de se descrever as narrativas musicais de um dado grupo cultural
revelam-se habilidades e poder de observagdo mais acurados. “Olhos treinados”,
assimilam maior capacidade cognitiva de saber combinar codigos linguisticos,
transformando-os em cantos, que podem ser entoados individual e coletivamente,
dando-lhes sentidos e graca. Nos movimentos de uma roda, ha um efeito pragmatico
em relacdo a masica, o qual permite, a quem escuta, formar imagens, materializa-las
na mente e associa-la as a¢des cotidianas do que ocorre no territorio.

Aqui entra a forga do simbolismo dos folguedos, que ndo se sustenta sem o
compartilhamento de vozes, sem a mobilizagdo coletiva, sem a conjungéo e a
harmonia dos instrumentos de percussdo. Eis uma caracteristica marcante das

manifestagdes afro-brasileiras.
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Essa forma de celebracdo parece totalmente dissociada dos
“distanciamentos”, citados por Saramago (1995), na sociedade de consumo do final
do século XX. Segundo o autor, esses distanciamentos agem na fragmentacéo das
relacBes sociais, individualizando as vivéncias e fragilizando as identidades. Ele
propbe uma nova postura do pesquisador, a qual diz respeito a quebra de um
paradoxo que esta internalizado, exigindo, pois, uma atitude de dissolvé-lo para so
assim podermos vislumbrar outras perspectivas de ambito sociocultural.

Nesse sentido, Saramago (1995), em Ensaios sobre a Cegueira, assevera que
o “distanciamento” leva cada um a observar apenas 0s seus proprios interesses,
fundados através do que for conveniente a si mesmo. O autor se utiliza de uma
metéfora para melhor interpretar 0o seu pensamento. Remete a um espaco
imaginario em que permanecemaos, presos as mesmas paisagens, objetos, crencas
e convicgdes, com nossas “pré-nogoes”, sem enxergar o singular.

Para o autor, “é necessario sair da ilha para ver a ilha” (SARAMAGO, 1995, p.
8). Ele enfatiza que “ndo nos vemos se ndo saimos de n6s” (SARAMAGO, 1995, p.
8). O autor nos convida a refletir sobre a desumanidade do mundo, diante dos
tentaculos interesseiros do capital que nega outros modos de se conceber as formas
de vida em detrimento do seu modelo estandartizado. O pesquisador propde um
olhar critico e cuidadoso que vai além da superficialidade enganadora. A esse
respeito, ele assevera: “Se podes olhar, vé. Se podes ver, repara” (SARAMAGO,
1995, p. 310).

A expressao “repara”’ tem um sentido que instiga o sujeito observador a reagir
com atitude diante do que pode ser contemplado. Ha um “dever diante do devir”. Ele
prop8e um passo na dire¢cdo da mudanca que interfere e insurge contrario a omissao
e a indiferenca, mirando o outro, importando-se com a sua historia, reestabelecendo
o afeto, o dialogo e as interacfes perdidos nas teias funcionalistas da Modernidade
e da Pdés-Modernidade. A existéncia dos folguedos, com suas trajetérias
centenarias, instiga uma reflexdo (tomando como parametro a fala do autor) sobre o
poder das taticas que o mantiveram atuantes, em detrimento desses fenémenos
citados do distanciamento e da légica funcionalista que opera segundo as
conveniéncias do poder hegemoénico engendrado na modernidade.

A escolha epistemoldgica pressupde-se um objetivo primordial: “enxergar o
inédito”. No que tange as tematicas voltadas para a cultura popular, esse objetivo

parece transcender, pois além da procura do novo, quer se redescobrir facetas do
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humano, das invengdes cuja utilidade era significar, exaltar e celebrar a sacralidade
da vida. Quer trazer a tona o que foi encoberto, negado e rejeitado pelas “névoas
das imposigdes” racionalistas e a sua légica de progresso, descartabilidade,
objetividade, fragmentacdo e “civilizacdo”. Essa “humanidade” ndo é indiferente
quando se analisa discursos, gestos e narrativas do Samba de Véio e as compara
com as produgdes “descartaveis” para o consumo fast food da industria cultural.

A reflexdo de Saramago (1995) remete-se a “naturalidade” da sociedade
contemporanea diante dos seus equivocos e males, porém, a afirmacdo parece se
adequar também aos territérios e suas realidades historicas marcadas por
desigualdades, resultantes da logica colonialista, a partir de 1500, e suas
consequéncias nos séculos seguintes: uma delas sugere “apagar”, apropriar-se ou
deformar simbolos e representacdes populares.

Ha, portanto, uma “cegueira” no que concerne as ‘ilhas dos povos
tradicionais” e a sua producdo cultural simbdlica, em que se persevera uma
indiferenca em relacdo a memoria e a histéria dos povos, uma negacao de suas
identidades na historiografia oficial, contudo, ha, entre os subjugados historicos,
manifestacbes vivas, as quais continuam significando seus territorios, justificando
identidades, construindo territorialidades.

Sem se ater a “idealismos historicistas”, essa € uma interrogacao que suscita
interesse cientifico, tendo em vista a capacidade estrutural de “desmantelamento” de
identidades, identificados pelos tedricos do “Sistema Mundo” em relagdo ao
pensamento racional cartesiano, ap6s o século XVII, e seus efeitos nas sociedades
capitalistas. Ao enxergar a vida e suas criacdes pelo viés da reificacdo, impde-se a
fragmentacdo e uma desumanizacdo no mundo que atinge as consciéncias e as
variadas formas de producdo de cultura, seus criadores, representacdes
comunitarias e seus bens simbdlicos.

Nesse sentido, Lukacs (1989) enfatiza que o capitalismo moderno atua no
sentido de “substituir por relagdes racionalmente reificadas as relagdes originais em
que eram mais transparentes as relagdes humanas” (LUKACS, 1989, p. 106). O
autor explica que a estratégia capitalista tem um efeito devastador a consciéncia
humana, pois prega a ideia de uma relagéo fragmentada e abstrata que desvirtua o
carater humano nas relagdes sociais. O autor aborda o que denomina de “carater
fetichista da mercadoria como forma de objetividade” e do comportamento do sujeito

inserido nesse processo (LUKACS, 1989, p. 98). Em suas abstracdes, o homem
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acaba submetido, tanto do ponto de vista material como psicologica, a uma
realidade que, segundo o autor, € abstrata e fragmentada, o que as impede de

perceber as mediacées entre ele e a totalidade™.

Assim como o0 sistema capitalista se produz e reproduz
economicamente a uma escala cada vez mais alargada, também, no
decurso da evolugéo do capitalismo, a estrutura da reificagdo penetra
cada vez mais profundamente, fatalmente, constitutivamente, na
consciéncia dos homens (LUKACS, 1989, p. 108).

Aqui, avaliam-se questbes de convivéncia e interagdes, as quais estdo mais
proximas da investigacdo de um contexto da Ilha do Massangano, considerando
gue, historicamente, 0s negros e seus descendentes, convivendo em seus territérios
tradicionais (incluindo os remanescentes de quilombos), sofreram, durante quatro
séculos, com processos estigmatizadores, domesticacao e excluséo, operados pelo
patriarcado com a sua tradicdo cartorial e regulacdo do Estado. Praticas peculiares
da légica do poder econémico e politico hegemonicos. Em situacdo sempre desigual,
do ponto de vista de estrutura dos meios de producdo da empresa colonial, 0s povos
tradicionais se utilizaram de estratégias baseadas na acao ludica, em seus bens
simbdlicos para insurgir-se diante das opressoes.

A respeito do ludico, Morin (2002) analisa a condicdo humana, que, segundo
ele, n&do pode ser classificado apenas de maneira unilateral ou limitadora, mas, de
forma multidimensional. A trajetéria dos folguedos, no caso aqui estudado o Samba
de Véio, esse carater multidimensional insurge nas narrativas, a partir de um olhar

contextual que perpassa o0s fluxos sociais cotidianos do territério com suas

3 A teoria do sistema mundo surge nos anos 1970, a partir de uma perspectiva multidisciplinar com
enfoque nas macroestruturas histéricas e mudangas sociais a nivel mundial para explicar o
desenvolvimento do capitalismo. Immanuel Wallerstein (1930), um dos seus principais teoricos,
demarca o inicio do capitalismo ainda no século XVI, marcado pelo desenvolvimento do
mercantilismo europeu ao incorporar varias areas ao seu dominio econdmico. O objetivo da teoria do
sistema mundo €é analisar a mudanga social em sua totalidade. Disponivel em:
<http://www.academia.edu/4825840/Introdu%C3%A7%C3%A30_a_teoria_do_sistema_mundo>. 1.
fil sequndo Georg Lukacs 1885-1971, alargando e enriquecendo um conceito de Karl Marx 1818-
1883, processo histérico inerente as sociedades capitalistas, caracterizado por uma transformacao
experimentada pela atividade produtiva, pelas relagdes sociais e pela propria subjetividade humana,
sujeitadas e identificadas cada vez mais ao carater inanimado, quantitativo e automatico dos objetos
ou mercadorias circulantes no mercado (GEORGE LUKACS). 2. p.ext. qualquer processo em que
uma realidade social ou subjetiva de natureza dinAmica e criativa passa a apresentar determinadas
caracteristicas - fixidez, automatismo, passividade - de um objeto inorganico, perdendo sua
autonomia e autoconsciéncia (GEORGE LUKACS).


http://www.academia.edu/4825840/Introdu%C3%A7%C3%A3o_a_teoria_do_sistema_mundo
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interacbes e producdo de vivéncias, a natureza, as subjetividades, os simbolos e
suas representacoes.

Para o autor, o homem ndo é apenas homo faber, “um fabricador de
instrumentos”, € também homo ludens, um “ser ladico”, pois o sentimento ludico nos
acompanha por toda a vida;, o homem ndo é apenas 0 homo economicus, mas
também homo mythologicus, pois vivemos de mitologia, sonhos, imaginario. Morin
(2002) remete, ainda, a uma reflexdo e a outra forma de leitura do humano,
enquanto ser dindmico que age a partir e “também” de motivacdes que estdo além
do seu pragmatismo ou de uma capacidade fisica-motora.

Portanto, as sociedades humanas em suas complexidades ndo se constituem
apenas em agir com o fim de prover instrumentos ou produtos de facilitacdo da vida,
h&, nos seus fluxos, contextos, interacdes, tensdes, vinculos, transgressoes, trocas
a espera de narrativas que a registrem no seu tempo e espac¢o de convivéncia. H&
também as subjetividades nos efeitos metafisicos, sacro-espirituais, sem os quais o
vazio existencial poderia potencializar “o caos na terra”, mitigando a auséncia de
sentidos a respeito da vida e das formas de prové-la.

No que concerne a essa questdo, a visdo analitica especifica dos produtos
comunitarios ou de sua ludicidade ndo “daria conta” de responder a uma exigéncia
de carater contextual num territério como a llha do Massangano, tendo em vista a
sua capacidade de mobilizacdo num espaco de continua interdependéncia
sociopolitica, econdmica, cultural, religiosa e de -caracteristicas comunitarias.
O samba, como agente ladico e articulador de vinculos identitarios e representativos,
embora opere a partir dos simbolismos dos objetos (instrumentos musicais,
indumentérias, objetos da natureza) e da producdo de discursos e subjetividades,
produz efeitos de significacdo e imagéticos do territério. O folguedo atua também
como “catalisador de praticas sociais e comunicativas”.

Nesse sentido, estudamos os vinculos cotidianos no fluxo sociocultural e seus
efeitos na ilha, a partir da acdo discursiva e de interacdes suscitadas pelas muasicas

produzidas pelos sambistas.

Samba da llha
(Composicédo de dominio publico)

Oh! Samba da Ilha
Ele é bom de sambar, odia
Quando eu caco o samba aqui, odia
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Ele j4 ta pra acola, odia

Além do carater ludico, os festejos populares tém outros sentidos, como
apregoou Caillois (1988). Para ele, Durkheim (1989) teve o mérito de ter
desvendado os principais elementos contidos nas festas: transgressdo das normas
sociais, coesao do grupo social e producdo de um estado de efervescéncia coletiva.
Por sua vez, Jean Duvignaud (1982) destaca que as festas ocupam um lugar central
no curso da vida social, pois nesses momentos elas se manifestam com todos os
seus contornos e peculiaridades.

As trés caracteristicas se inserem no Samba de Véio, nas quais ndo existem
impedimentos ou etiquetas restritivas: os sambistas transgridem a ordem social
estabelecida quando sensualizam, consomem aguardente, apresentam-se c0es0S
nao apenas na sincronia da danca, do canto e da percusséo, mas, sobretudo, nos
encontros sociais cotidianos, na possibilidade dos didlogos, na efervescéncia,
espontaneidade e liberdade dos gestos.

Resistir para os sambistas da Ilha do Massangano significa, pois, continuar a
narrar histérias musicadas e mostrar o samba a quem quiser vé-lo. Eles creem que a
existéncia do folguedo vai além da importancia cultural, implica também numa ideia
de valor ou capital politico que se concebe ao territério. O folguedo € como se fosse
‘um cartdo de visitas que abre portas’, que influencia na argumentagao
reivindicatoria junto as autoridades. Sem ele (o samba), a ilha seria “mais uma

comunidade rural”’, como explica Maria Francisca Claro (2014):

O samba nos ajuda a conseguir alguns beneficios aqui para a ilha
gue sem ele eu ndo sei se a gente teria condicdo de alcancar.
Ganhamos uma balsa para transportar mercadorias, um curso
semipresencial de pedagogia, viramos ponto de cultura e uma creche
para nossas criangas. (MARIA FRANCISCA CLARO, ENTREVISTA
CONCEDIDA A JOSE SEBASTIAO MENEZES DA SILVA, EM MAIO
DE 2014).

5.1 Analise dos resultados

O fator histdrico € determinante para a compreensdo de comportamentos e
tradicbes, e a comunidade da Ilha do Massangano ndo foge a regra, contudo,
procurou-se separar os fatores de impacto histérico propriamente dito, do

historicismo idealista, o qual poderia prejudicar os objetivos e o pragmatismo dos
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estudos. O que relatamos aqui foi a influéncia do legado africano para os moradores
da ilha, presentes ndo apenas na formacdo étnica, mas, especialmente, em
aspectos da religiosidade, espiritualidade, musicalidade, sociabilidade e na
sensibilidade para a resisténcia cultural-simbdlica.

As consequéncias e as caracteristicas desse passado, cujas raizes estdo do
outro lado do Atlantico, sdo perceptiveis no modo de viver do povo brasileiro,
embora haja resisténcias e negacfes sutis e explicitas a esse respeito, porém,
enfatiza-se que, em cada territério onde ocorreu a mistura étnica, criou-se formas
hibridas de manifestagBes culturais. O Samba de Véio, certamente, é uma delas.
Elas refletem o que, durante séculos, ocorreu nos fluxos comunitérios, nos
processos complexos de coexisténcia e pertenca que, ao longo de quatro séculos,
foram cristalizando os sentidos de identidade, renovando singularidades culturais ja
significadas.

No folguedo Samba de Véio, os instrumentos musicais, o ritmo da musica e
da danca e até os aspectos coreograficos sdo semelhantes as de matrizes africanas
ou de outras manifestacées afro-americanas e brasileiras, como sédo os casos dos
sambas de roda no Recdncavo Baiano; das Congadas, no interior de S&o Paulo e no
Rio de Janeiro; na Danca do Coco, em Alagoas; no Rio Grande do Norte e nos
Sambas Rurais de Minas Gerais. Até mesmo na capoeira (danca e luta
tradicionalmente tida como original brasileira), descobriu-se, na década de 1970,
uma modalidade de origem banto, o n’golo, com caracteristicas bem semelhantes a
manifestacéo brasileira.

Mesmo quando ndo ha referéncias diretas, a engenhosidade musical dos
descendentes de africanos aparece em ritmos como o samba tradicional brasileiro,
no jazz e no blues norte-americano, no reggae jamaicano ou no afrobeat da Nigéria.
Em todos, ha discursos e a proposta de um dialogo, heranca de um passado de
lutas étnicas por libertacdo em que nem sempre era possivel expressar-se
livremente. As narrativas eram um caminho para suscitar uma educacéo cultural e
politica.

Na danca, podemos, aqui, citar apenas um elemento da coreografia bastante
comum entre os ritmos de tradigdo regionalista: a “umbigada”, portanto, quando nos
referimos a interacdes cotidianas e como a producéo de vivéncias pode interpretar o
modus operandi de um territério, dando-lhe sentidos, torna-se imperioso considerar

como os fatores histéricos estdo imbricados nesse processo e como a
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ancestralidade continua pulsante, mesmo com as distorcbes e fragmentacdes
operadas pelo colonialismo ao longo de quase quatro séculos.

As identidades, embora estejam consubstanciadas (no que tange a fins
epistemoldgicos), sob o ponto de vista de uma subalternidade em relacdo ao poder
hegemonico, tém se mantido ativas, quase sempre, por meio de um “capital cultural”
ou de téticas de representacdes simbolicas cotidianas. O folguedo se constitui,
também, numa forma de os ilhéus perceberem o mundo e intensificarem a relacéo
das pessoas com o0 meio social e com a natureza, de instigar a capacidade de
produzir saberes, criando cédigos de linguagem, ritos de passagem e modos de
vida.

No caso especifico do Samba de Véio, ndo se trata de uma observagcdo de
carater folclorico por si sO, baseado numa contemplagdo do “produto cultural”,
(musica, danca e percussdo), mas nas interacfes cotidianas, que inserem o Samba
de Véio no contexto sociocultural do municipio de Petrolina (PE), delimitando um
outro “territorio de representagao simbdlica”, o qual protagoniza os sujeitos coletivos
do lugar e concede-lhes espaco de atuacéo e visibilidade.

Quando a pesquisa foi iniciada, havia expectativas em torno das relacdes de
poder que movem os fluxos sociais. Uma delas girava em torno de “‘um possivel”
empoderamento do Samba de Véio nos ambitos politicos e até ideolégicos, levando
em conta a possibilidade da influéncia do folguedo reverberar para além das
guestdes culturais, simbdlicas nas interacfes cotidianas. Contudo, apds as analises
dos conteudos, entrevistas e comportamentos na comunidade, percebeu-se que as
acOes dinamicas que inspiram as narrativas musicais na Ilha do Massangano tém
mais sentido numa outra configuracdo que ndo o empoderamento politico-ideoldgico,
mas suscitar o “poder” das interagcdes cotidianas, estabelecendo-lhe vinculos que
perpassam o territorio de origem e se projetam para outros cenarios sociais.

Um desafio para as comunidades de povos tradicionais, nesta primeira
metade do século XXI, no que tange a educacdo ndo formal das geracdes
insurgentes, € alcancar um melhor equilibrio (entre a valoriza¢do do legado cultural e
do protagonismo identitario) e a educacédo formal com o seu viés universal, sem
perder de vista as possibilidades de interacdes ou fusdes.

Uma educagdo que se projeta a partir da emergéncia de conexdes com 0
mundo que dimensiona sua interagdo com outros contextos, que compreende um

mundo em transicdo, com fluxos mais dinamicos, 0 mundo dos sujeitos coletivos
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interligados em redes, facilitado pelas tecnologias da comunicagdo, porém, com
capacidade de distinguir, reconhecer e valorizar as singularidades dos territorios.
Parece l6gico que as estratégias e taticas mais contundentes para o fortalecimento
dessas interacfes planetarias sdo: a possibilidade da reinvencéo do dialogo e de um
novo modo de cooperagdo, um ser humano neo-significado diante das
complexidades e melhor qualificado para compreender, interpretar, pensar, criar,
produzir saberes e interagir com grupos diversos.

Ha de se ficar alerta ao “canto da sereia” que, via de regra, permeia as
novidades, pois nem tudo que é novo pode ser proficuo para a cultura popular. Os
processos de apropriagdo cultural para fins mercantis e de deturpagéo das criagdes
originais nascem com deslumbramentos e sob o signo de uma pretensa valorizagao
do discurso de renovacao.

O vanguardismo, antes uma palavra de sentido revolucionéario, passou a ser a
expressao “apropriada” essencial da industria cultural que tudo vé, apropria-se,
transforma, vende, customiza ou descarta. Nesse sentido, Colasanti (2015) enfatiza
gue os contos de fada sdo um exemplo dessa deturpacdo das narrativas, uma vez
gque Walt Disney (1901-1966) cria seus roteiros para servir ao propoésito das
producdes de Hollywood, mudando o sentido original das historias classicas da
literatura infantil e juvenil.

O Samba de Véio dos moradores da llha do Massangano tem sido o “agente”
de expressao que, por meio de narrativas musicais e dancantes, resiste ao tempo e
as mudancas, cada vez mais aceleradas do mundo pés-moderno, o qual, através da
industria cultural, inventa e repete modismos, imp6e modelos complexos de
comunicacdo instantdnea e virtuais que condenam as narrativas a um estado
démodée, desprezando, pois, o conselho e a experiéncia. Nesse sentido, Benjamin
(1979) ressalta que se a arte de narrar tende para o fim, porque o lado épico da
verdade, a sabedoria, esta agonizando, esse € um processo que vem de longe.

Nada seria mais tolo do que querer vislumbrar nele apenas um
fendbmeno de “decadéncia” — muito menos ainda “moderno”. Ele é
antes, uma manifestacdo secundaria de forcas produtivas histéricas
seculares que aos poucos afastou a narrativa do ambito do discurso
vivo, a0 mesmo tempo em que tornava palpavel uma nova beleza
naquilo que desaparecia (BENJAMIN, 1979, p. 59).
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Tomando como parametro a concepcao de Benjamin (1979), de que as
narrativas tendem para a extingdo, num mundo cada vez mais utilitarista e
consumista, que tende a negar as subjetividades dos ancestrais e sua sacralidade,
instigamo-nos a pensar sobre formas de ressignificacdo das criacdes ludicas ou da
possibilidade de seu completo desaparecimento. Se narrar é “dar conselhos”, como
apregoa o0 autor, pressupde-se que € necessario que haja, ainda, pessoas
interessadas em ouvi-los.

Sugere-se, aqui, uma possibilidade de se encontrar a chave da questéo:
narrativas que encerram saberes e “conselhos” que ndo se confundem com
canones, maximas ou digressdes moralistas, nem sao receitas para um modelo de
vida coletivo pretensioso, que busca uma “perfeicdo”, pelo contrario: denota
realidades em que o certo e o errado, o individual e o coletivo, o forte e o fragil, o
pacifico e o conflituoso, o sereno e o tenso estao nos limites de uma linha ténue das
relacBes socioculturais do grupo, porém, sdo criveis ao modus vivendi local com as
suas peculiaridades.

O encontro é o objetivo da possibilidade coletiva de interacéo; e o folguedo, o
agente da mobilizacdo: o que prepara e afina os instrumentos, o que redne 0s
musicos e dancantes e os p6e em movimento. Aos personagens animadores do
folguedo, é reservado um papel que extrapola a apresentacdo. Eles tém a misséo de
‘provocar” a assisténcia, seduzi-la e convida-la a participar de uma comunhao
lidica. Mesmo quando o encontro ocorre fora dos limites do territério, esse pacto
coletivo € mantido, ndo h& fragmentacéo e as interacdes ocorrem também com os
grupos que nao pertencem aos ilhéus, propondo-se, destarte, novos vinculos. Um
outro enfoque a considerar, neste trabalho, diz respeito a uma tatica de atratividade
presente na estrutura melddica, percussiva e dancante do folguedo.

O século XXl foi inaugurado com a efervescéncia das tecnologias de
comunicagdo, cujos impactos mexeram com as estruturas socioculturais e
econdmicas dos continentes. O admiravel mundo novo refletido por Aldous Huxley
(1894-1963), nos anos 1950, apresentava-se como a possibilidade futura possivel,
materializada em tecnologias sem precedentes na historia. Os terminais de
computadores, as redes sociais e sua instantaneidade, a substituicdo do analdgico
tdo propalado no século XX, ruia, portanto, e, com ele, valores identitarios também
velhos. Uma nova ordem, baseada ndo s6 em bits, mas na linguagem cibernética,

acabaria com todos os “anacronismos”. Dificil, pois, mensurar esses efeitos
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revoluciondrios, num processo tao dindmico de mudancas que ocorriam agora, ndo
mais em décadas ou de forma gradual como h& 20 anos, mas de maneira
instantanea.

Ao término desta pesquisa, avalia-se, portanto, que a visibilidade do folguedo
como agente de mobilizacdo cultural e simbdlico da Ilha do Massangano ganhou
novos contornos, a partir da intensificacdo das apresenta¢gdes nos ultimos 15 anos,
guando se constatou uma maior valorizacdo da criagdo musical popular regional,
influéncia do Movimento Manguebeat.

A gravacdo das musicas e a divulgacdo na midia, a producdo de videos-
documentarios, bem como a disponibilizagcdo na internet, a participacdo dos
sambistas em eventos sociais, entrevistas em meios de comunicacao, o registro do
samba no perfil socioecondmico do municipio de Petrolina (PE), as apresentacdes
em universidades, teatros e festivais de cultura regionais em Petrolina (PE) e
Juazeiro (BA) sdo sinais de que o Samba de Véio, de fato, adotou taticas para
manter-se ativo como agente de simbolizacdo comunitaria na regido do Submeédio
Séo Francisco e fora dele.

No ambito de sua redefinicdo (termo usado por Canclini, 2004), para
demonstrar que as manifesta¢des culturais ndo sdo necessariamente imutaveis em
si mesmas, mas podem se modificar ou redefinir-se, o folguedo nao sofreu
alteracdes no seu modus operandi. Os instrumentos ainda sdo, praticamente, os
mesmos, desde que Manoel Oliveira o introduziu na llha do Massangano. Do ponto
de vista estético, foram introduzidas as roupas padronizadas nas apresentagcées em
eventos na comunidade ou fora dela. As coreografias também se repetem, o uso da
bebida se mantém.

Em 2014, novos autores foram convocados, pela lider Dona Amélia Oliveira
(2014), para a producéo de sambas novos, contudo, nas rodas, sdo as composicoes
antigas que ainda continuam sendo utilizadas, inclusive nos ensaios na Escolinha de
Samba de Véio Mirim. A utilizacdo das composi¢cdes do samba, numa “releitura”, nas
vozes de cantoras da regido, no musical Eu Vim da llha (2015), indicam esse
processo de reproducao artistico-cultural, dentro de outra perspectiva que néo se
configura mais no contexto folclérico, mas de outro viés estético, de uma perspectiva
mais padronizada, conforme as tendéncias da industria cultural, de uma adaptagéo
de ambito mais performéatico, com foco no improviso e na espontaneidade dos

participantes.
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Denota-se, contudo, no que tange as interacdes, maior intensidade nas
relacbes comunicacionais, trocas, apreensdo de saberes e didlogos entre os atores
comunitarios da ilha e outros agentes sociais externos, mais particularmente no
ambito dos espacos socioculturais, por onde circulam produtores de cultura,
formadores de opinido, estudantes ligados as areas de ciéncias sociais e
intelectuais.

Numa sociedade como a de Petrolina (PE), historicamente marcada pela
hegemonia de oligarquias que se sucederam, desde a emancipacdo do municipio,
em 1895, o “culto a personalidade”, a naturalizacdo e domesticacdo, herancas do
patriarcado, sdo uma pratica usual quando se resolvem prestar homenagens ou
confirmar efemérides. Os nomes de ruas, estadio de futebol, 6rgédos publicos,
escolas, espacos de saude publica, vias publicas, fundacdes, entre outras,
comumente sdo marcadas com nomes ligados a familias tradicionais ou autoridade
estaduais politicas, militares ou da justica.

A preocupacédo principal pelo que investigou em mais de um ano no territorio
nao se resume a fama em si, em angariar reputacdo de uma manifestacédo exotica,
ou de uma representacdo cultural padronizada da cidade de Petrolina (PE).
Considera-se o Samba de Véio como um valor, que da sentido a existéncia do povo,
que conta a sua histéria, que € vital para a lida, pois o complementa. Trabalhar nas
fazendas agricolas, ir em busca do pescado, cultivar os pomares e hortas, fazer as
travessias ou até se mudar para um outro lugar e retornar sempre para a ilha e para
o samba. A missdao dos sambistas, segundo Dona Amélia Oliveira (2014), no que
concerne a sua comunidade, € o de recontar essa narrativa, quantas vezes for
necessario, como uma hecessidade inevitdvel de perpetuar a memoria, para,
destarte, manter a coexisténcia do povo da ilha e sua criacao.

Num mundo onde cada vez mais o “eu” ou os “eus” negam o “nés”, onde,
comumente, fragmentam-se, diluem-se e deslocam-se as bases e unidades
humanas, conceber a existéncia de grupos folcléricos, direciona-los ou estigmatiza-
los apenas para o exotismo, sendo indiferente ao papel exercido por eles de
mediador das interacdes e de criador de sentidos e simbolos, é negar a propria
condicdo humana que, ha dez milhdes de anos, cria formas de conviver, coexistir,
“religar-se” com a natureza, conectar-se com o sagrado, narrar essas faganhas e

celebrar.
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A humanidade percebeu, desde os primordios, a necessidade primordial de

coesdo, como uma possibilidade mais segura de preservar a vida e um legado

sociocultural. Os folguedos, como o Samba de Véio, sdo um sinal dessa intencéo

gue nao se pratica isoladamente, mas em comunhdo. O Samba de Véio cumpre um

papel também de carater “educativo” (no modo de ser da cultura popular) por meio

do lddico, expressando, em suas criagbes, um viés contextual, no qual estdo

inseridos memoria, linguagens, emblemas, sacralidades, identidade e expressodes

corporais.

A pesquisa pode, contudo,

Contribuir com o desenvolvimento do conhecimento sociocultural da regido do
Submédio Sao Francisco, particularmente dos municipios de Juazeiro (BA) e
Petrolina (PE), instigando novos estudos, em especial, com a comunidade da
llha do Massangano, a qual realiza, anualmente, sete manifestacées culturais
no territorio, configurando-se, literalmente, como um territorio dindmico no que

concerne a ludicidade.

O resultado da pesquisa aponta um cenario interpretativo das interacdes
cotidianas no territério. As percepcbes a respeito do protagonismo dos
sambistas, da influéncia do samba como agente social e de estimulo a acéo
identitaria e de potencializacdo das representacdes simbdlicas encontradas
nos batuques, na danca e letras das musicas concedem, a llha do
Massangano, sinais visiveis e expressivos de pertenca. Essas pistas estédo
ndo apenas no que € palpavel (objetos), ou no valor folclérico, mas,

sobretudo, na ideia, em sua conotacao dialégica e ontologica.

A pesquisa também pode ser util no sentido de:

Apresentar um cenario interpretativo das interagcbes cotidianas no
territorio. As percepcdes a respeito do protagonismo dos sambistas, da
influéncia do samba como agente social de estimulo & acdo identitaria, de
potencializacdo das representaces simbodlicas encontradas nos

batugues, na danca e nas letras das musicas.
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Suscitar, no ambito das instituicées de ensino superior, a realizacdo de novas
pesquisas a respeito dos folguedos do Submédio S&o Francisco que tragam
reinterpretagdes e identificagdes sobre o modo de ser das comunidades
ribeirinhas, de suas memorias e taticas de coexisténcia na sociedade pés-

moderna.

Apontar politicas de apoio governamentais e parcerias com instituicoes,
criacdo de editais de incentivo a cultura, que possibilitem a realizacdo de
eventos culturais, publicagbes e projetos potenciais a respeito das
manifestacbes populares na regido do Submédio S&o Francisco e sua

relevancia para o desenvolvimento regional.

Sugerir, nas redes municipais de educacéo de Petrolina (PE) e Juazeiro (BA),
programa de insercédo de conteudos identitarios e de representacdo simbdlica
em parceria com as universidades da regido, acerca dos folguedos regionais
nos curriculos das escolas publicas municipais e estaduais, com énfase nas

disciplinas de historia, lingua portuguesa e artes.
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6 CONSIDERACOES FINAIS

Na Ilha do Massangano, ser e pertencer implica aos sujeitos, mais do que
integrar um grupo social ou uma manifestacao cultural, uma acao e o exercicio de
um protagonismo coletivo do valor humano e de sua capacidade criativa, de
disseminacéao informativa, tecnoldgica, interacdo e troca de saberes sistematizados
ou de cunho popular, mas em busca de um objetivo: fortalecer o processo de
emancipacao a partir de suas territorialidades constituidas, os sentidos do lugar e de
sua producgdao de vivéncias, concedendo-lhes visibilidade social, cultural e condigbes
de coexisténcia.

O folguedo remete, sobretudo, a vida e sua multidimensionalidade, a
divindade da criacdo, aos sentidos e a sua celebracédo. Constitui-se em prova de
gratiddo pela existéncia, na qual os movimentos corporais destilam energia, se
conectando a natureza através dos seus elementos: fogo, terra, agua e ar. Os
dancantes experimentam um estado de alteracdo do fisico, ingerindo o aguardente
como estimulante, fazem o contato corporal para lembrar-se da materialidade carnal
e da ideia de unidade em que “um sao todos e todos sdo um ‘corpore uno’”: é a
comunhao vital, cujo simbolo € a “roda viva do samba”, com figuras imaginarias em
cada marcacao.

Os sentidos evocados pelos moradores resultam, pois, de interacées simples
e complexas dos atores sociais, elas podem ser individuais ou coletivas, exercidas
nos fluxos comunitarios locais ou fora deles; podem surgir nas pescarias ou
travessias diarias dos barqueiros, nas conversas vespertinas dos idosos, nas
brincadeiras das criancas, durante as colheitas de verduras dos ro¢cados, ou no
beneficiamento de mandioca na casa de farinha, nas despedidas de moradores
rumo a outras terras, no retorno a ilha de outros tantos, nos enterros de criangas, no
“Cemitério das Alminhas ou dos Anjinhos”, na rotina dos trabalhadores rumo as
fazendas de agricultura irrigada, e nos encontros comunitarios mais plurais
(folguedos).

As interagcdes criam os sentidos, que se transformam em narrativas
“cantadas”, com o auxilio do recurso percussivo, suportes e estimulos para a danca.
O Samba de Véio, principal manifestacdo e protagonista sociocultural da ilha, é um
agente que instiga a sociabilidade, as territorialidades e a acdo dialdgica. A
identificacdo do samba com a comunidade pode ser compreendida quando se faz
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qualguer pergunta a respeito do territorio, seja de forma direta, numa conversa
informal, nas entrevistas em meios de comunicacdo ou através de pesquisa na
plataforma Google, na Rede Mundial de Computadores. Em qualquer situacgéo, a ilha
se confunde com o samba e vice-versa. Falar da ilha do Massangano é falar de
samba.

Uma constatagdo bastante clara na llha do Massangano é o viés da
diversidade sociocultural, que pode ser um fato relevante, considerando que ha uma
limitacdo geografica (territorial), populacional e de infraestrutura local. A
proporcionalidade entre essas condigfes gerais do territério e o numero de
manifestagbes culturais chega a ser contraditorio se a compararmos com outras
comunidades do Submédio S&do Francisco e até com municipios. Ha também, entre
os ilhéus, uma ideia informal de educacédo, operada por meio do tradicional popular.

A transdiciplinaridade j& se faz presente na educa¢do dos povos tradicionais e
suas culturas. H4, certamente, outra racionalidade que ndo pode ser comparada
com os meétodos regulares, contudo, concebe-se uma forma de exercé-la sem
incompletudes, excesso de hierarquizacdo. Os folguedos ja experimentam essa
forma de transmissdo de saberes que é exercida numa totalidade e nunca
fragmentada.

No Samba de Véio, os integrantes estdo abertos a conhecer o significado do
batugue, a oralidade por meio das musicas, os passos da danca e a provar do
aguardente, que “esquenta os corpos” e os movimentos. Os trés elementos que o
formam cumprem funcdes especificas sutis, contudo, propdem uma acao simbidtica
ao se entrelacarem para criar a possibilidade de um contexto ladico que ndo deixa
espaco para incompletudes: os sujeitos tocam, cantam, dancam e ingerem alcool (se
quiserem), no fim, sdo arrebatados pela fadiga e uma sensacédo de relaxamento.
Cumpre-se, destarte, um ritual festivo que se inicia com alguma tenséo e ansiedade
e se completa com um gozo do corpo e a serenidade do espirito: € uma “catarse”
gue aviva os sentidos e instiga os sujeitos a se recordarem de suas relacdes com o
mundo natural e das conexdes fisicas e psicoldgicas com os semelhantes.

Todos passam pelo mesmo ritual, de forma transversal e livre. Esse
conhecimento pode ser (til as pedagogias que buscam metodologias inéditas no
século XXI, cuja aplicacdo seja pragmatica e contemple as necessidades que se
fazem presentes na escola do mundo pds-moderno. E necessario demonstrar a

praticidade das formas de aprender, ensinar e interagir, transformando a
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complexidade do pensamento tedrico num pragmatismo possivel, e a criacdo
artistico-cultural se apresenta como uma das possibilidades reais de se atingir tal
objetivo.

A percepcao apos a pesquisa é que 0s sambistas ndo estdo interessados em
confrontar as influéncias culturais insurgentes que chegam como torrentes ao
territério. Nao se fala ou se houve falar em resisténcia contra qualquer que seja a
tendéncia, também ndo ha um sentimento coletivo de nostalgia, fracasso ou
evocagao a um passado “glorioso”. H4 um desejo de valorizacdo, renovacdo e
crenca de que o samba pode e deve continuar, mas sem ufanismos, pretensoes e
idealismos exagerados.

Os moradores da llha do Massangano sabem que ha outras ofertas culturais
sedutoras, principalmente para os jovens, como enfatiza Maria Francisca Claro dos
Santos (2014): “estamos fazendo a nossa parte, que é preparar essas criangas para
elas ndo se esquecerem do nosso samba no futuro”. Ha, na mensagem, um sentido
cognoscivel que difere, de certo modo, do da escola formal e regular tradicional,
mais focada em perspectiva de desempenho. O principio, aqui, remete a formacao
de uma identidade e os processos de transmissao e fortalecimento dinamico do
legado cultural.

Nesse sentido, h4 um discurso presente em um dos sambas, sintetizado
numa frase curta, simpléria, mas convidativa, proponente a um dialogo ontolégico,
ao compartilhamento do folguedo e do territério, o qual estd aberto a coexisténcia e
a alteridade: “Eu vim da ilha sambar!” Também ha um convite: “vem pra ilha!”, além
do convite, o samba, como ja relatado nessa narrativa, tem uma funcéo que nao se
encerra apenas na ornamentacdo ou na ilustracdo do entretenimento, mas na
interpretacdo das vivéncias comunitarias e suas territorialidades e nos
deslocamentos regulares dos seus habitantes.

O folguedo, segundo a sensibilidade massangana, significa um ensaio, uma
preparacdo para as dindmicas da vida em sua forma concreta no cotidiano. No
samba, reafirma-se a criagdo artistica e identitaria, mas, ndo se nega o real
(passado e presente), pelo contrario, ha cenarios e praticas comunitarias que sao
retratadas na danca e no canto por meio de sua ludicidade, que fortalecem os
significados e o0 sentido de comunh&o no cotidiano com suas realidades, em seus
respectivos tempos. Assim como na filosofia banto, “eu sou porque nés somos” e

nao “ndés somos porque tu és”.
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N&o se nega, nos grupos sociais tradicionais, a rigidez e a materialidade do
fisico e sua dinamicidade nos fluxos sociais, contudo, sugere-se na passagem do
imaginativo para o real outra interpretacdo da transicdo do mundo real para o da
imaginacdo ou utépico, uma outra forma de ver, ouvir, sentir e estar no mundo,
distinta, portanto, dos modelos padronizados propostos pela racionalidade.
Reconhece-se, na p6s-modernidade, a complexificacdo do real, contudo, propde-se
uma existéncia que considere a outridade como condigdo sine qua non da
continuidade dos ciclos dessa existéncia, a que poderia ser mais satisfatéria, menos
sisuda e individualista e mais inteligente do ponto de vista coletivo.

A pratica do Samba de Véio ja se faz tradicional e “velha”, contudo, ha, na
sensibilidade dos sambistas, um desejo de continuidade que, em meio a
complexidade da pés-modernidade e seu vanguardismo tecnoldgico e sociocultural,
o folguedo, que é mais velho do que a “industria cultural”, no transcurso de sua
continuidade, passa, contraditoriamente, a ter um status de novidade e de até
transgressor, a partir do poder simbdlico local e de sua visibilidade além das divisas
do territorio.

Nao indiferente a realidade do tempo, ndo nega a complexidade das relacdes
globais, de culturas com suas peculiaridades, das quais nenhum lugar ou grupo
social pode ficar alheio, mas significar a existéncia e significa-la quantas vezes
forem necessarias, adequando-se as metamorfoses do mundo, como vem sendo
feito ha um século. N&o é ao acaso que Dona Amélia Oliveira (2012) afirma, no final
do documentario “Velho Samba da llha”: “Nem que entre 0s novos, 0 samba € velho
sempre”. Ela reconhece a passagem do tempo, a emergéncia das épocas e o
“félego do samba”.

Em outras palavras, ou numa interpretacdo mais direta, ela enfatiza, nessa
“longevidade do samba”, a capacidade do folguedo de “seduzir” novos sambistas,
encantar geragbes, de renovar-se, mesmo com o passar dos anos. E como se
dissesse, 0 samba é velho na idade e novo no espirito dos tempos. Olha ai meninos,
jovens, homens e mulheres feitas, assim como velhos brincando... O velho samba.

Cultivar essa existéncia massangana significa, portanto, renovar um pacto de
interacdo social em que a comunidade oferta e compartilha a sua arte, com o fim de
encantar e, a partir desse encantamento, legitimizar suas territorialidades e
memorias, despertar sentidos, confirmar sua existéncia e justificar a representagéo e

uma identidade ao mundo. Uma menina de 11 anos da ilha, Sheila Santos, disse: “O
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samba é a minha vida”. Para a menina, a ambi¢cao dos moradores da ilha é simples,
porém, encerra no seu pensamento infantii uma necessidade etérea, o da

perpetuacdo de um simbolo que a representa e significa a existéncia.
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APENDICE

APENDICE A — Termo de Confidencialidade e sigilo para a Pesquisa Samba de
Véio - Interacbes e sentidos de uma simbologia identitaria na Ilha do

Massangano.

S gt UNIVERSIDADE DO ESTADO DA BAHIA — UNEB ‘-:“N‘/'

A
DEPARTAMENTO DE CIENCIAS HUMANAS DO CAMPUS Il - UNEB !/!l\\&.‘

J

PROGRAMA DE POS-GRADUAGAO MESTRADO EM EDUCAGAO, PPGESA
CULTURA E TERRITORIOS SEMIARIDOS - PPGESA
PESQUISA PARA ELABORAGAO DE DISSERTAGAO
ORIENTANDOV/A: José Sebastido Menezes da Silva
ORIENTADORYA: Prof° Dr° Juracy Marques dos Santos

TERMO DE CONFIDENCIALIDADE E SIGILO

Projeto: Samba de Véio - Interagdes e sentidos de uma simbologia
identitaria na llha do Massangano.

Pesquisadora responsavel: José Sebastido Menezes da Silva
Instituicado/Departamento: Universidade do Estado da Bahia/Departamento
de Ciéncias Humanas - Il / Programa de Pés-graduagao em Educagéo, Cultura
e Territorios Semiaridos.

Local da coleta de dados: llha do Massangano — Petrolina(PE)

O pesquisador do projeto Samba de Véio — Interagbes e sentidos de uma
simbologia identitaria na Illha do Massangano se compromete a preservar a
privacidade dos sujeitos da pesquisa, cujos dados estdo sendo coletados na
llha do Massangano em Petrolina (PE), por meio de entrevistas abertas
semiestruturadas com pessoas da comunidade (barqueiros, agricultores,
sambistas. Analisamos os discursos das letras das musicas, a danga e a
percussdo do Samba de Véio na perspectiva de identificar nelas,
singularidades das vivéncias no cotidiano sociocultural no territdrio,
especialmente no que concerne & memoéria, interagbes e os aspectos
simbélicos e identitarios.

Foram analisados no presente estudo, fotografias, videos, documentarios,
publicagdes em veiculos de comunicagdo impressos, pesquisas académicas e
publicagdes na Internet, sobre a tematica. E concordam, com a utilizagdo dos
dados ﬂnic; e exclusivamente para execugao do presente projeto. A divulgagéo
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APENDICE B - Termo de Compromisso do Pesquisador para a Pesquisa

Universidade do Estado da Bahia
Comité de ética em Pesquisa - CEP

TERMO DE CONFIDENCIALIDADE

Assumimos 0 COMpromisso de preservar a privacidade e a identidade dos participantes da
pesquisa intitulada SAMBA DE VEIO - INTERAGOES E SENTIDOS DE UMA
SIMBOLOGIA IDENTITARIA NA ILHA DO MASSANGANO, cujos dados serao
coletados através de entrevistas abertas, fotografias, registro sonoro (CD) e visual (DVD) e
videos) na llha do Massangano no Municipio de Petrolina (PE), cujos dados coletados em
trabalhos monograficos, Associacdo dos Sambistas da Ilha do Massangano, Escola Municipal
Santo Anténio, Servico Social do Comércio (SESC), com a utilizacdo dos dados unica e
exclusivamente para execugao do presente projeto.

Os resultados serdo divulgados de forma anénima, assim como 0s termos de
consentimento livre e esclarecido, guardados na minha residéncia a rua José Batista dos
Santos, 93, CEP - 328-190, Vila Eduardo Petrolina - PE, com copias entregues ao Colegiado
do Programa de Pos Graduagao da Universidade do Estado da Bahia pelo periodo de 05
(cinco) anos sob a responsabilidade do Pesquisador/ José Sebastidio Menezes da Silva. Apos

este periodo, os dados serao destruidos.

salvador, 30 . de outubro de 2015

Nome do Membro da Equipe Executora Assmatura ) erso dos Santos Rels

5ESA

go PF
Edmerson Reis : mmm L CAMPUS
L - Y\r\x. 4.1:? = "\/\ ez 14
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APENDICE C - Termo de Assentimento para a Pesquisa Samba de Véio —
Interacfes e sentidos de uma simbologia identitaria na llha do Massangano.

UNIVERSIDADE DO ESTADO DA BAHIA — UNEB
DEPARTAMENTO DE CIENCIAS HUMANAS DO CAMPUS lil - UNEB &\ ’J)
PROGRAMA DE POS-GRADUACAO MESTRADO EM EDUCACAOQ,
CULTURA E TERRITORIOS SEMIARIDOS - PPGESA
PESQUISA PARA ELABORAGAO DE DISSERTAGAO
ORIENTANDO JOSE SEBASTIAO MENEZES DA SILVA
ORIENTADOR/A: Prof. Dr. JURACY MARQUES DOS SANTOS

TERMO DE ASSENTIMENTO

Assentimento para fins de pesquisa do projeto Samba de Véio — Interacdes e
sentidos de uma simbologia identitaria na Ilha do Massangano.

Criangas:
Mirela dos Santos (11 anos) — Mae/Responsavel — Josicélia Alves dos Santos
Sheila Santos (11 anos) — Mae/Responsavel - Marlete Ferreira dos Santos

A pesquisa/entrevista é realizada com criancas, alunas da Escola Municipal Santo
Anténio na llha do Massangano em Petrolina (PE). Elas séo integrantes do Samba
de Véio Mirim, coordenada pela sambista Maria Francisca Claro.

Introducao

Eu, José Sebastido Menezes da Silva, pesquisador no Mestrado Programa de Pés-
Graduacao: Educacéo, Cultura e Territérios Semiarido da Universidade do Estado
da Bahia — UNEB/CAPES, pesquiso 0 Samba de Véio como agente sociocultural na
llha do Massangano, suscitando interacdes e entretenimento por meio de narrativas
no cotidiano da llha do Massangano. Informamos e esclarecemos as criancas
supracitadas (em linguagem acessivel) dos objetivos da pesquisa, da relevancia
para a comunidade local e sobre a comunicacéo feita aos pais ou responsaveis,
inclusive do consentimento dos genitores.

Meu nome é José Sebastido Menezes da Silva (Jota Menezes), sou professor de

histéria e jornalista. O meu trabalho é estudar o Samba de Véio aqui da llha do
Massangano — Como o folguedo influencia no cotidiano da comunidade por meio de
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suas narrativas, cujo instrumento € a producdo musical. Essa € uma histéria com
mais de cem anos que ainda esta em atividade, portanto, um simbolo da identidade
do territério. Essa pesquisa pode contribuir com a histéria da llha do Massangano e
a valorizacdo das manifestagcbes culturais locais, da preservacdo do patrimonio
sociocultural do lugar e dos municipios de Petrolina (PE) e Juazeiro (BA), com o
estimulo para o desenvolvimento de novos estudos na comunidade e maior
visibilidade simbdlica e identitaria do territorio na regido e fora dela. A nossa
expectativa € que essa pesquisa ajude a confirmar esses saberes e revele outros,
ainda ndo pesquisados. Estou, portanto, fazendo-lhe um convite, contudo, vocé é
livre para dizer se aceita ou n&o participar. Os seus pais estao cientes da proposta e
convite e, portanto, também tém total liberdade para aceitar ou ndo que VOCé(S)
participe(m) da pesquisa. Houve uma conversa com 0S Seus pais, porém, reitero que
vocé(s) ndo (sdo) obrigados a participar. Entrego-lhe (s) o formulario para que
conversem com 0S Seus pais a respeito. Terdo tempo para decidir pela participagao
ou ndo. Caso nao compreenda (m) algumas palavras do questionario ou a pergunta,
pode (m) tirar as davidas por meio de e-mail, telefone (0s quais estdo disponiveis no
documento), ou pessoalmente. Terei a disponibilidade para conversar e esclarecer
qualquer davida.

Objetivos

e Obter informacdes para o desenvolvimento de pesquisa de mestrado: Samba
de Véio — Interacbes e sentidos de uma simbologia identitaria na Ilha do
Massangano.

e Contribuir com a valorizagdo da memodria da comunidade da llha do
Massangano e sua criacao sociocultural.

Escolha dos participantes

A escolha é baseada primeiramente no tempo e na frequéncia das criancas nas
aulas do Samba de Véio Mirim e na aceitacdo em participar da pesquisa, apos a
autorizacdo dos pais. Antes da entrevista com as criangas, optou-se por conversar
com o0s pais sobre o histérico escolar das criancas, saude, cotidiano delas e
participacdo no Samba de Véio Mirim.

Considerou-se, ainda, as opinides da lider comunitaria e do Samba de Véio, Amélia
da Silva Oliveira, e da professora de samba Maria Francisca Claro dos Santos, que
interagem com as criancas no dia a dia na Ilha do Massangano.

Voluntariedade de Participacao

Consistiu no convite as criangas e no esclarecimento aos pais sobre a participacédo
voluntaria na pesquisa (por meio de entrevistas abertas). Deixou-se claro o
significado do termo “participacao voluntaria”, dos procedimentos e cronogramas do
projeto de pesquisa e das entrevistas.

Procedimentos
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Esclareceu-se que as entrevistas seriam feitas de forma aberta, com a utilizacéo de
gravadores digitais e anotacdes em didrio de campo. Os participantes teriam
conhecimento prévio em questionarios do que iriam responder.

Riscos

Possibilidade de ruidos de comunicacdo, contradicbes dos informantes,
descumprimento de horarios de entrevista por parte dos entrevistados, desisténcia
ou contratempos.

Desconfortos

Disponibilidade de tempo dos informantes, contudo, o pesquisador deve informa-los
que h& sempre possibilidade de remarcacdo de datas e horéarios, tendo em vista
gue, no cronograma, considerou-se sempre a possibilidade de adiamentos.

Priorizou-se o procedimento de jamais interferir no cumprimento de tarefas ou
obrigacdes no cotidiano do informante, deixando-o sempre a vontade para concordar
ou ndo com datas e horéarios estabelecidos, solicitando-o apenas a informar ao
pesquisador com alguma antecedéncia para a mudanca desejada.

Beneficios

O pesquisador esclareceu, aos participantes, que as informagdes que irdo integrar a
pesquisa poderdo servir de suporte para o desenvolvimento de projetos em ambito
institucional ou privado, facilitando, portanto, a viabilidade dos mesmos.

O contetudo pode também ser utilizado em pesquisas escolares, académicas ou dos
municipios de Petrolina (PE) e Juazeiro (BA), na preparacdo de projetos
socioculturais de interesse da comunidade.

Contribui com a preservacdo da memoria e das narrativas locais.

Confidencialidade

Todas as informacdes colhidas, inclusive as ndo utilizadas no conteudo da
dissertacao, serdo preservadas em documentos (arquivos) e lugares adequados,
conforme determina o Comité de Etica, na qual a pesquisa se pautou.

Divulgacao dos resultados

Ao final da pesquisa, foi acordado com os informantes que cépias do trabalho serédo
entregues a Secretaria Municipal de Educacdo de Petrolina (SEDUC) e a
Associacdo de Sambistas da llha do Massangano para o devido arquivo do material,

pesquisas e consultas posteriores.

Direito de recusa ou retirada do assentimento informado
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Esta garantido, aos participantes do projeto, o direito de recusa ou retirada de
informacdes que julgarem inveridicas, que possam, assim, prejudicar de forma geral
0s participantes.

Contato
Assinatura dos pais/responsaveis:

O s tehi ( %)
Josicélia Maria Alves dos Santos (méae/responsavel) de Mirela dos Santos - 11 anos)

\ arlete Ferrelra dos S ntos ( mae/responsavel de Sheila Santos - 12 anos)

Ass. Pesquisador:

José Sebastido Menezes da Silva

Petrolina (PE), 29 de janeiro de 2016.
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ANEXOS

ANEXO A — Compact Disc (CD) para a Pesquisa Samba de Véio — Interacdes e
sentidos de uma simbologia identitaria na llha do Massangano. Capas CD/DVD
Samba de Véio Ilha do Massangano

CD/DVD - Dona Amélia do Samba de Véio da llha do Massangano
CD + DVD

Independente

2007
Ficha técnica

Concepcao e direcao artistica: Chico Egidio

Producao executiva: Alegria, Alegria Producdes

Direcado musical: Wagner Miranda

Gravacéo: Albérico Junior e Fabio Ramom (Estudio Porto do Som — Juazeiro-BA)
Mixagem: Albérico Junior (Estudio Porto do Som — Juazeiro-BA)

Masterizacdo: MCK

Projeto grafico: Orniliano Ximenes (Tetris Web) e Chico Egidio

Fotos: Chico Egidio

ANEXO B - Lista de composi¢cfes do Samba de Véio, para a pesquisa Samba
de Véio - Interacdes e sentidos de uma simbologia identitaria na llha do
Massangano.


http://i2.wp.com/sonsdepernambuco.com.br/wp-content/uploads/2014/03/CD-Samba-de-Ve%CC%81io-da-Ilha-do-Massangano.jpg
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Repertorio

1.Coisa Bonita

. Flor do Dia

. Mae D’agua

. Palha da Cana

. Caiana

. Arvore

.AOnca

. Rio Abaixo

. Fogo no Arroz

10. Odid é Mulher

11. No Pé da Limeira

12. Amarra o Boi

13. Pout-Pourri (Boa Noite, Sou Eu Maria, Maria Veio?, Lavadeira, Samba da llha,
Piranha, Lavantar Cinzas, Aviao)

14. Depoimento

15. Eu Vim da llha

16. Joana — verséo Carrancudos

17. Cantiga de Reis — versdo Matheus XV

18. Coisa Bonita — versdo Matingueiros

19. Pirapora/ Pombo de Janeiro/ Massapé — versao Sandréo e convidados
20. Tira Palma/ Eu ia Embora — verséo Jocélio Bello e DJ Roberto Rocha
21. Eu Vim da llha/ Palha da Cana/ Meu Boi/ Lua Nova/ Vento do Norte — verséo
DJ Panzarinni

22. Fala Final

OOoO~NOUITSWN

ANEXO C - CD /DVD - Dona Amélia — Grupo Samba de Véio (2007)

Figura 19 - CD /DVD — Dona Amélia — Grupo Samba de Véio (2007)

CD/DVD - Dona Amélia do Samba de Véio da Ilha do Massangano
CD + DVD


http://i1.wp.com/sonsdepernambuco.com.br/wp-content/uploads/2014/03/CD-Dona-Ame%CC%81lia-do-Samba-de-Ve%CC%81io-da-Ilha-do-Massangano1.jpg
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Independente

2007
Ficha técnica

Concepcao e direcao artistica: Chico Egidio

Producéo executiva: Alegria, Alegria Producdes

Direcdo musical: Wagner Miranda

Gravacéo: Albérico Junior e F4bio Ramom (Estudio Porto do Som — Juazeiro-BA)
Mixagem: Albérico Junior (Estudio Porto do Som — Juazeiro-BA)

Masterizacdo: MCK

Projeto grafico: Orniliano Ximenes (Tetris Web) e Chico Egidio

Fotos: Chico Egidio

Repertorio

. Coisa Bonita

. Flor do Dia

. Mae D’agua

. Palha da Cana

. Caiana

. Arvore

.AOnca

. Rio Abaixo

. Fogo no Arroz

10. Odid é Mulher

11. No Pé da Limeira

12. Amarra o Boi

13. Pout-Pourri (Boa Noite, Sou Eu Maria, Maria Veio?, Lavadeira, Samba da llha,
Piranha, Lavantar Cinzas, Aviao)

14. Depoimento

15. Eu Vim da llha

16. Joana — versao Carrancudos

17. Cantiga de Reis — versdo Matheus XV

18. Coisa Bonita — versdo Matingueiros

19. Pirapora/ Pombo de Janeiro/ Massapé — versao Sandrdo e convidados
20. Tira Palma/ Eu ia Embora — verséo Jocélio Bello e DJ Roberto Rocha
21. Eu Vim da llha/ Palha da Cana/ Meu Boi/ Lua Nova/ Vento do Norte — versao
DJ Panzarinni

22. Fala Final
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ANEXO D - Desenho projeto para a Pesquisa Samba de Véio — Interagcdes e
sentidos de uma simbologia identitaria na llha do Massangano.

SAMBA DE VEIO -
INTERACOES E SENTIDOS
DE UMA SIMBOLOGIA
IDENTITARIA NA ILHA DO
MASSANGANO

RESUMO

PALAVRAS-CHAVE

METODOLOGIA E
REFERENCIAL
TEORICO

REFERENCIAS

INTRODUCAO




