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VALLE, Gabriel Almeida do. Tem jovem no samba de roda: “Esse ¢ o samba chula
Juventude do Iguape, somos filhos do Iguape. Esse € o samba cultural que nasceu na Casa de
Samba”. 161 f. il. 2020. Dissertacdo (Mestrado) — Programa de Péds-Graduagdo em Mdsica,
Universidade Federal da Bahia, Salvador, 2020.

RESUMO

Tem jovem no samba de roda: “Esse é o samba chula Juventude do Iguape, somos filhos do
Iguape. Esse é o samba cultural que nasceu na Casa de Samba” é um trabalho etnografico,
em perspectiva etnomusicolégica, sobre praticas musicais juvenis do grupo de samba de roda
Juventude do Iguape. A dissertacao € fruto das convivéncias do pesquisador na comunidade
quilombola de Santiago do Iguape, na zona rural do municipio de Cachoeira, no Reconcavo
Baiano. Consiste na problematizacao do discurso generalizado que anuncia o desinteresse de
jovens pelo samba de roda. No trabalho é proposta uma inversdo dessa perspectiva através
da transposicdo da afirmativa em questionamento: por que jovens se interessam pelo samba
de roda? Através de depoimentos de sambadores e sambadeiras, dos relatos em diérios de
campo e de registros fotograficos buscou-se uma articulagédo entre as praticas musicais dos
integrantes do grupo com abordagens conceituais sobre as categorias juventudes, identidade
territorial e tradicdo, em perspectiva interdisciplinar. A pesquisa apresenta reflexdes sobre as
demandas e expectativas dos jovens em relacdo a continuidade da tradicdo musical, dos
processos de patrimonializa¢do da manifestacdo e do potencial da Associacdo de Sambadores
e Sambadeiras do estado da Bahia como lugar de articulacdo politica. Entre conflitos e
paradoxos, a pesquisa ressalta que tém jovens no samba de roda, para 0s/as quais as energias,
investimentos e politicas publicas devem ser direcionadas.

Palavras-chave: Samba de roda. Praticas musicais. Juventudes. Etnomusicologia.



VALLE, Gabriel Almeida do. There are young people in the samba de roda: “This is the
samba chula Juventude do Iguape, we are children of Iguape. This is the cultural samba that
was born at Casa de Samba ”. 161 pp. ill. 2020. Master Dissertation — Programa de Pds-
Graduacao em Musica, Universidade Federal da Bahia, Salvador, 2020.

ABSTRACT

There are young people in the samba de roda: “This is the samba chula Juventude do Iguape,
we are children of Iguape. This is the cultural samba that was born at Casa de Samba ” 13
an ethnographic work, from an ethnomusicological perspective, about youth musical
practices of the samba de roda group Juventude do Iguape. The dissertation is the result of
the researcher's coexistence in the quilombola community of Santiago do Iguape, in the rural
area of the municipality of Cachoeira, in the Recéncavo Baiano. It consists of problematizing
the generalized discourse that announces the disinterest of young people towards samba de
roda. The work proposes an inversion of this perspective through the transposition of the
statement in question: why are young people interested in samba de roda? Through
testimonies by sambadores and sambadeira, reports in field diaries and photographic records,
an attempt was made to articulate the musical practices of the members of the group with
conceptual approaches on the categories of youth, territorial identity and tradition, in an
interdisciplinary perspective. The research presents reflections on the demands and
expectations of young people in relation to the continuity of the musical tradition, the
processes of patrimonialization of the manifestation and the potential of the Association of
Sambadores and Sambadeiras of the state of Bahia as a place of political articulation.
Between conflicts and paradoxes, the research points out that there are young people in samba
de roda, towards whom the energies, investments and public politics must be directed.

Keywords: Samba de roda. Musical practices. Youths. Ethnomusicology.
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1 INTRODUCAO

Esse trabalho é fruto do que experienciei entre 2015 e 2020 em Santiago do Iguape e
outras localidades do Recéncavo Baiano. Retalhos de historias costurados em uma narrativa
etnografica e musical viva e pulsante que conta sobre mestres, mestras e jovens sambadores
e sambadeiras. Tambem fala sobre mim, sobre o que foi e o que esté por vir. Tudo isso por

causa de um samba de caruru.

1.1 CAMINHO: POR CAUSA DE UM SAMBA DE CARURU

O ritmo acelerado do samba de roda pode ser ouvido a distancia, as vozes adolescentes
entoam chulas, as méos firmes mantém a pulsacdo ritmica e o balanco dos corpos demonstra
que o gingado estd muito além dos pés. italo (tamborim), Diego (triangulo), Ramon
(atabaque), Mauricio (voz/pandeiro), Bajdo (pandeiro), Jeremias (voz e pandeiro) e Tanta
(marcacédo) estdo sentados num banco de madeira colocado sobre o palco de cimento. Os
garotos ensaiam diante do olhar atento de Mundinho que esta sentado, como de costume, ao
lado direito do saldo da Casa de Samba do Iguape, préximo a aparelhagem de som, segurando
uma pasta cheia de papéis. O Mestre do grupo esta atento a forma que os garotos executam
0s instrumentos e, principalmente, no modo como as duplas de parelhas gritam e respondem
as chulas. Os meninos tocam um samba e outro, sem intervalos, e em alguns momentos
Mauricio dispara ao microfone “Esse é o samba chula Juventude do Iguape, somos filhos do

Iguape. Esse € o samba cultural que nasceu na Casa de Samba”.

Uma das filhas de Mundinho adentra o saldo e vai até a frente do palco, samba
miudinho de um lado ao outro, numa saudagdo aos jovens tocadores. Mas, Mauricio
interrompe bruscamente o samba, insatisfeito com a forma que o grupo esté tocando, acha
que o som esta embolado, mal tocado. A interrup¢do ndo agradou, Mundinho se levantou e
esbravejou que nédo se para de tocar enquanto alguém samba no saldo, os outros integrantes
do grupo também reclamam da atitude de Mauricio, a jovem sambadeira que deslizava sobre
0s pés se retira envergonhada. Um clima tenso se instala e o ensaio estava prestes a acabar

por conta da confusao.

Mas o telefone celular de Tanta toca no meio da discussdo e ele pede siléncio para
escutar quem fala do outro lado da linha. A pessoa quer saber se o grupo pode fazer um samba
no caruru de Santa Barbara que estd acontecendo naquele momento, Tanta consulta os

companheiros que prontamente respondem que sim! A confuséo por conta da interrupgao no



samba logo foi esquecida e rapidamente cada um recolheu seu instrumento musical, em
poucos minutos o grupo ja caminhava em direcdo a entrada principal de Santiago do Iguape,

cada qual com seu instrumento.

Depois de seguir uns 200 metros pela estrada entramos numa rua sem calgamento, casas
pequenas e pessoas sentadas a porta. De longe se via 0 movimento na casa onde acontecia o
caruru, a comida estava pronta, as pessoas ja tinham rezado para a Santa, o elemento que

faltava para o evento ficar completo acabara de chegar, o samba.

Os meninos adentraram a pequena casa de paredes verdes, cortinas roxas separavam a
pequena sala da cozinha, de onde emanava um cheiro maravilhoso; dava para ouvir o barulho
dos pratos e panelas que eram organizados pelas anfitrids do caruru. Sentados em um sofa
vermelho de trés lugares estavam Cebolinha e Domingdo, dois sambadores antigos da
comunidade, ex-integrantes do grupo de Samba de Roda Geracdo do Iguape que, com seus
pandeiros em méos e garrafa de cachaca ao lado, aguardavam a chegada dos garotos para

formar o samba.

Em meio ao samba chula acelerado, tipico dos sambadores de Santiago do Iguape, os/as
convidados dancam enquanto o caruru € servido pelas anfitrids. Quem ndo consegue achar
um lugar na sala, se ajeita na varanda ou expia pela pequena janela o fervor do samba de
roda. Por cerca de duas horas 0s jovens sambadores gritam chulas que sdo respondidas pelos
sambadores mais experientes e vice-versa, se desafiam em fraseados de pandeiro, se divertem

e até se irritam com certos sotaques em forma de chulas carregadas de sarcasmo.

Fiquei extasiado em alguns momentos com a riqueza daquele acontecimento, com
a energia que girava naquela casa, com a vivacidade dos sambadores que tocavam
sem exaustdo. Foi a primeira vez que participei de um samba de caruru, comi, bebi,
toquei e me dei conta que um instigante caminho de pesquisa se apresentava para
mim naquele instante.*

*k*k

! Trecho do diario de campo de 15.12.2015.
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Figura 1 — Caminho - Santiago do Iguape, 2015

11

Fotdgrafo: Gabriel Almeida do Valle

O grupo de samba de roda Juventude do Iguape € formado, atualmente, por seis jovens
sambadores da comunidade quilombola de Santiago do Iguape: Mauricio Ferreira, Ramon
Ferreira, Jeremias do Rosério, Josevan dos Santos, Hitalo Santos e Leandro de Jesus. O grupo
é fruto de um trabalho realizado por Raimundo Falcdo Ferreira, mais conhecido como Seu
Mundinho, que entre suas varias demandas assumiu a responsabilidade de manter viva a
tradicdo musical do samba de roda. Ha cerca de dez anos Seu Mundinho vem formando uma
nova geracdo de tocadores e cantadores que, por sua vez, receberam a missdo de dar
continuidade ao legado de sambadores antigos de Santiago do lguape, como é o caso do

Mestre Domingos Preto.

Os jovens assumiram a responsabilidade com compromisso e persisténcia, mas, iSso
ndo significa que ndo existam contradicdes e disputas diversas nesses processos de
transmissao de conhecimentos, afinal, € uma geracéo que vive em um mundo cada vez mais
interconectado, no qual as informagdes transitam rapidamente e o vai e vem das trocas

culturais é praticamente incontrolavel.



Desde 2004 o samba de roda, de forma geral, tem passado por uma série de processos
de transformacbes geradas principalmente pelas politicas patrimoniais implementadas no
Brasil a partir de 2003. Uma dessas transformacoes foi justamente a maior movimentacéo de
grupos formados por jovens sambadores e sambadeiras que trazem consigo 0 COMpPromisso
com a continuidade da manifestacdo e a0 mesmo tempo nutrem expectativas de inovacéo e

reinvencdo das ditas tradi¢cbes do samba de roda. Assim é com o Juventude do Iguape.

O movimento realizado neste trabalho € o de olhar para algumas praticas musicais
desses e dessas jovens, principalmente nos contextos mais especificos de Santiago do Iguape,
mas também, para situagdes e experiéncias vivenciadas em outros contextos nos quais as
opiniBes e expectativas de sambadores e sambadeiras adultas nos ajudam a pensar sobre 0s
caminhos que o samba de roda tem percorrido enquanto manifestacédo cotidiana, residencial,
religiosa, e também, como produto midiatico, bem cultural patrimonializado e objeto de

politicas publicas.

O trabalho parte das minhas impressdes e vivéncias como pesquisador, portanto do
lugar social do qual eu enuncio as reflexdes: homem branco e cisgénero; o que por si limita
as analises. Foi na perspectiva engajada da ethomusicologia brasileira que encontrei um

alicerce possivel para realizar, de maneira digna e ética, a pesquisa.

A dissertacdo € sobre samba de roda e juventude e os debates sdo interdisciplinares e
multirreferenciais, alicercados nas praticas musicais de jovens sambadores e sambadeiras que
instigam reflexdes e alertam para necessidades de serem atendidos e atendidas em suas

demandas cotidianas.

Que seja uma contribuicdo util para o caminhar das novas gerac6es do samba de roda.
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1.2 REENCONTROS DE UM PESQUISADOR INICIANTE

Do Recdncavo para 0 Reconcavo

Paisagens sonoras, travessias, memorias

Do Recdncavo para 0 Reconcavo

Caminhos, encruzilhadas, fé

Do Recdncavo para 0 Reconcavo

Das ritmicas afro-baianas as disritmias neocoloniais
Do Recdncavo para o Reconcavo

Santo Antonio, Bombogira, Nkossi, Tempo,
Bamburucema, Kayala, Dandalunda, Zumbarana,
Sao Tiago do Iguape

Do Recdncavo para o Reconcavo

Paisagens sonoras, travessias, projecoes

Do RecOncavo para o0 Reconcavo?

Figura 2 — Zara Tempo, Porto de Santiago do Iguape, 2018

Fotografo: Gabriel Almeida do Valle

2 Poema escrito para a performance musical apresentada em uma das etapas da selecdo de mestrado do

Programa de P6s-Graduacdo em Musica da UFBA.
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Em meados do ano de 2015 estive pela primeira vez na comunidade de Santiago do
Iguape, na oportunidade eu comegava minhas experiéncias como pesquisador de inicia¢do
cientifica no projeto Juventudes e Sustentabilidade na Reserva Extrativista do Iguape, um
projeto de carater interdisciplinar que surgiu de uma parceria entre o Instituto de
Humanidades, Artes e Ciéncias Professor Milton Santos (IHAC) da Universidade Federal da
Bahia (UFBA) e os Centros de Ciéncias Agrérias, Ambientais e Biologicas (CCAB) e de
Artes, Humanidades e Letras (CAHL) da Universidade Federal do Recdncavo Baiano
(UFRB).

O projeto tinha como objetivo geral conhecer a realidade sociocultural, econémica e
politica da Reserva Extrativista do Iguape (Resex lguape®) na perspectiva de jovens locais
(BATISTA; PIMENTEL, 2016, p.160), para isso foram empregadas metodologias de
pesquisa diversificadas (no ambito da antropologia, sociologia, ciéncia politica,
comunicacgdo, ciéncias bioldgicas, ciéncias da saude e das artes) aplicadas por estudantes,
professores e professoras de &reas do conhecimento diversas, como Ciéncias Socialis,
Geografia, Comunicacdo, Bacharelado Interdisciplinar em Salde, Bacharelado
Interdisciplinar em Humanidades, Engenharia de Pesca, Engenharia Florestal. O projeto
funcionava em nucleos, com equipes atuando em duas comunidades quilombolas da Resex
Iguape - S&o Francisco do Paraguacu e Santiago do Iguape — e previa algumas linhas de acao,
nas quais eu estava diretamente envolvido, a saber: o inventério das formas de organizagdo
e participacdo social de jovens, e, a identificacdo das expressdes e bens culturais com

envolvimento de jovens.

De 2015 a 2017 pude acompanhar, participar, registrar e sistematizar atividades
artistico-culturais com ampla participacao de jovens em Santiago do Iguape: capoeira, bandas
de musica, teatro, quadrilhas juninas, fanfarras, blocos de rua, feira de cultura e samba de
roda. Foram muitas horas de trabalho de campo dedicadas a ensaios, entrevistas com a
coordenacao e com jovens integrantes dos grupos, participacdo em atividades e eventos locais

e em comunidades vizinhas, rodas de capoeira, partidas de futebol na quadra da praca

3 A Reserva Extrativista Marinha da Baia do Iguape foi criada através de um Decreto de 11 de agosto de 2000.
Esta situada entre os municipios de Maragogipe e Cachoeira, Estado da Bahia, uma éarea aproximada de
8.117,53ha (oito mil, cento e dezessete hectares e cingiienta e trés centiares), em terrenos de manguezais e de
aguas internas brasileiras. A Resex lguape é categorizada como uma Unidade de Conservacdo de Uso
Sustentéavel e foi criada com o objetivo de garantir a exploragdo auto-sustentavel e a conservagao dos recursos
naturais renovaveis tradicionalmente utilizados pela populacdo extrativista da area (BRASIL, 2000). Mais
informacdes em: http://www.icmbio.gov.br/portal/resex-marinha-da-baia-do-
iguape?highlight=WyJyZXNIeClsImIndWFwZSJd .
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principal, aniversarios, carurus, eventos politico-partidarios, banhos de maré e de cachoeira

e longas conversas em frente a Casa de Samba do Iguape.

Vale ressaltar que além do contato com a comunidade e suas diversas praticas, 0 que
por si ja representou uma experiéncia fundamental na minha vida pessoal, académica e
profissional, a possibilidade de inser¢do na iniciacdo cientifica no &mbito da graduagéo, no
contexto de um grupo de pesquisa interdisciplinar e interinstitucional possibilitou a
construcdo de um percurso académico que se desenvolve até aqui, desde as atividades de
campo, encontros semanais do grupo de pesquisa, elaboracao de relatérios, participacdo em
eventos académicos; até desdobramentos imprevistos inicialmente, como é o caso da
continuidade de relagdes com a comunidade, elaboracdo de um anteprojeto de mestrado e

producdo desta dissertacéo.

Durante todo o tempo fui movido a estar na iniciacao cientifica por conta dos meus
interesses musicais, enquanto baterista e percussionista nascido no Reconcavo Baiano — na
cidade de Santo Antbnio de Jesus, onde vivi até os 26 anos de idade —, porém, afastado desde
crianca de muitas praticas artistico-culturais consideradas tradicionais da regido. O ingresso
na universidade publica e a possibilidade de participar de uma pesquisa social, felizmente,

foi 0 que me (re)conectou ao que sempre esteve tdo perto e tdo longe de mim.

A imagem a seguir registra um dos momentos em que estudantes da UFBA e UFRB
colocaram 0s pés no manguezal juntamente com moradores e moradoras da comunidade
quilombola de Séo Francisco do Paraguagu para experenciar outros conhecimentos possiveis,
numa tentativa de aproximacao respeitosa com formas diversas de aprender, num ambiente
que expande a ideia de construcao de ciéncia dentro dos muros de institui¢cbes universitarias.
N&o que entrar no mangue tenha sido por si sé o suficiente, mas, sem duvidas, foi um
momento-ritual fundamental para sentir a energia vital da lama e agugar a percepgao para

novos caminhos.

Nem sempre o caminho académico é linear ou mesmo o mais interessante para
muitos e muitas estudantes, mas, chamo aten¢édo para a importancia da dimenséo da pesquisa
na graduacéo, juntamente com o ensino e a extensdo, no &mbito das universidades publicas
um tripé fundamental que interconecta a universidade com o mundo ao seu redor e que
precisa ser fortalecido e ndo desvalorizado como podemos observar no contexto politico
brasileiro atual, no qual prevalecem os cortes de verbas publicas no campo da educacéo e

mais especificamente na area da pesquisa cientifica, bem como um discurso rasteiro e
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criminoso sobre a pertinéncia da producéo cientifica, principalmente no campo das ciéncias

humanas e das artes.

Figura 3 — Interdisciplinaridades no manguezal da Resex Iguape, 2015

Fotografo: Gabriel Almeida do Valle

Enguanto pds-graduando reconheco a importancia basilar da iniciacdo cientifica na
minha trajetoria académica até entdo. Foi justamente como pesquisador iniciante que
acompanhei as préaticas de cinco grupos da comunidade de Santiago do Iguape, que contavam
com intensa participacdo de jovens: Os Bantos, Quadrilha Junina Raizes do Iguape, Grupo
de Capoeira Quilombo do Iguape, Quadrilha Junina Girassol do Iguape e de forma mais
préxima e continua, 0 grupo que provocou esta dissertacdo, 0 Samba de Roda Juventude do

Iguape.

A aproximacao e convivéncias com integrantes do Juventude do Iguape fez com que

eu voltasse meus interesses de pesquisa para as praticas musicais do grupo e,
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consequentemente, me aproximasse do universo mais amplo do samba de roda; primeiro,
conhecendo outros sambadores e sambadeiras em Santiago do Iguape e, posteriormente,
grupos de localidades diversas, passando entdo a tomar conhecimento da existéncia de uma
nova geracdo de sambadores e sambadeiras atuando em grupos conhecidos como sambas

mirins.

A fase seguinte foi de mergulho no referencial bibliogréafico sobre o samba de roda
para uma compreensdao mais aprofundada das principais caracteristicas historicas da
manifestacdo, os processos de patrimonializacdo e uma ampliacdo sobre os contextos de
enfraquecimento da manifestacdo, colocados como justificativas para o0 registro e
proclamacdo do samba de roda como patriménio cultural imaterial nacional e internacional.
O contato com o Dossié Samba de Roda do Reconcavo Baiano (2006), as conversas com
Mestres, Mestras, coordenadores e coordenadoras de grupos, paralelas as vivéncias com
integrantes do Juventude do Iguape despertaram as primeiras questbes de pesquisa,
relacionadas especificamente ao discurso generalizado sobre o desinteresse das novas

geracdes pelo samba de roda.

Mesmo com a finalizacdo do projeto de inicia¢do cientifica no ano de 2017 as
convivéncias com os jovens sambadores de Santiago do Iguape nao cessaram, pelo contrério,
se desdobraram em outras atividades, como oficinas* e elaboragdo de projetos®. As
transcrigdes das entrevistas, os registros em diarios de campo, as fotografias e gravacoes
audiovisuais realizadas durante a iniciacao cientifica despertaram instigantes percepcdes que
aos poucos foram desdobrando-se em questBes de pesquisa, posteriormente potencializadas
por discussdes no ambito da Etnomusicologia Brasileira e por fim formatadas em um projeto
de mestrado.

Outra experiéncia fundamental nesta curta jornada de pesquisador iniciante se deu ja
no ambito da pds-graduacao, nos primeiros meses enquanto mestrando do PPGMUS-UFBA.
No dia 15 de novembro de 2018 me desloquei até a cidade de Santo Amaro da Purificacéo
para um encontro com Alexnaldo dos Santos, coordenador geral da Associacdo de
Sambadores e Sambadeiras do Estado da Bahia (Asseba), para o qual eu entregaria a

declaracdo de minha pesquisa de mestrado, no intuito de que a Associagdo tivesse ciéncia da

4 Em outubro de 2018 foi realizada a Oficina Desenhando o Samba de Roda na escola municipal Pedro Paulo
Rangel.

> Em 2019 foi elaborado e aprovado o projeto Na Roda: dialogando com a juventude sambadeira de Santiago
do Iguape através do edital de selecdo de projetos n° 001/2019 da Secretaria Municipal de Cultura e Turismo
do municipio de Cachoeira-BA.
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minha atuagdo enquanto pesquisador junto a um grupo de samba de roda. O encontro, que
até entdo abordaria questdes de uma postura ética para com a Asseba e com o grupo

Juventude do Iguape, logo tornou-se uma parceria de trabalho.

Quando cheguei ao Centro de Referéncia do Samba de Roda, também conhecido como
Casa de Samba de Santo Amaro, me deparei com uma reunido no saldo principal na qual
estavam reunidas mestras, mestres e outras figuras importantes para o samba de roda que
discutiam sobre um novo convénio entre a Asseba e o Instituto do Patriménio Historico e
Artistico Nacional (Iphan). Tratava-se do projeto Samba de Roda, Patrimonio Imaterial da
Humanidade: 10 anos de salvaguarda e conquistas, um instrumento utilizado pelo Iphan
para avaliar e validar os titulos concedidos a manifestagdes culturais ap6s 10 anos de seus
registros como patriménio imaterial. No caso do samba de roda, j& haviam se passado
quatorze anos do registro como Patriménio Cultural Imaterial e por uma série de questdes

burocréaticas e orcamentarias o projeto ainda ndo havia sido realizado.

Confesso que levei um susto quando cheguei a Casa de Samba e me deparei com tantas
pessoas, mas puxei uma cadeira e sentei em um dos cantos para assistir a discussdo. De
imediato senti vontade de participar do projeto, que envolvia pesquisa de campo em diversas
localidades, criacdo de um acervo, publicacdo de um catélogo e gravacdo de um filme. Todas
as etapas do projeto seriam protagonizadas pelos proprios sambadores e sambadeiras, desde
a pesquisa e campo até a elaboracdo dos produtos finais do projeto. Ao final da reunido em
dialogo com Alexnaldo, além de entregar a declaracdo de pesquisa também me coloquei a
disposicdo para colaborar no projeto; logo em seguida fui apresentado a professora da UFRB
e coordenadora do Laboratdrio de Etnomusicologia, Antropologia e Audiovisual (LEAA),
Francisca Helena Marques, que era a coordenadora de pesquisa do projeto. O acolhimento e

afeto foram imediatos e reciprocos.

No dia seguinte eu ja estava na cidade de Cachoeira participando de uma formacéo
junto com sambadores e sambadeiras na sede do Nucleo de Documentacdo do Recéncavo
(NUDOC) — 6rgdo ligado & UFRB — e algumas semanas depois fui a campo junto com a
equipe de articulacdo e registro audiovisual na regido do Vale do Iguape. O trabalho de
campo seguiu no més de dezembro com viagens para as cidades e distritos de Cachoeira, Séo
Felix, Maragogipe e Concei¢do do Almeida. Ao longo do ano de 2019, ja registrado como
integrante do LEAA, tive a oportunidade de participar de reunides de avaliacao das atividades

de pesquisa, cursos de formacgédo, bem como encontros do Conselho criado para elaborar o
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novo Plano Integrado de Salvaguarda do Samba de Roda, valido para os proximos dez anos
apos a finalizacdo do projeto de revalidacdo do titulo da manifestacao.

Esses encontros, experiéncias e trocas muito preciosas, desde a iniciacdo cientifica,
vivéncias com os sambadores do Juventude do Iguape até a minha insercdo no projeto de
revalidacdo e no LEAA constituem a minha carreira inicial como pesquisador e foram

desenvolvidas com muito respeito e afeto nesta dissertagéo.

Figura 4 — Encontro-reunido na ASSEBA. Santo Amaro-BA, 2018

Fotografo: Gabriel Almeida do Valle

1.3 ANTES DE CONTINUAR: QUEM VOS FALA?

“[...] falar a partir de lugares é também romper com essa logica de que somente
os subalternos falem de suas localizacGes, fazendo com que aqueles inseridos na
norma hegemonica sequer se pensem. Em outras palavras, é preciso, cada vez

>

mais, que homens brancos cis estudem branquitude, cisgeneridade, masculinos.’

(RIBEIRO, Djamila, 2017, p.86)

Eu sou um homem branco e cisgénero. Busco constantemente alargar a minha
consciéncia e percepcdes sobre os lugares de privilégio que ocupo na estrutura social da qual

faco parte. Compreendo que o meu fendtipo e minha identidade de género me colocam,
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automaticamente, no topo de uma cadeia de opressdo que define os niveis de acesso a

emprego, educacao, salde, bem-estar e a propria possibilidade de permanecer vivo.

Escrever sobre desigualdades sociais geradas pelo racismo, sexismo, classismo,
homofobia, transfobia e tantas outras formas de preconceito e opressdo nao causa nenhum
deslocamento na posicéo que ocupo socialmente, muito menos, me livra de ocupar um espago
de privilégio garantido historicamente a pesquisadores e pesquisadoras brancos e brancas,
que é o de desenvolver estudos académicos a partir do negro-tema (RAMOS, 1995). No meu
caso, um pesquisador branco observando, vivenciando e refletindo sobre praticas musicais
de jovens negros em uma manifestagdo cultural afro diasporica. Tal lugar ndo é confortavel
para mim, muito pelo contrario, a decisdo de levar a cabo este trabalho esta diretamente ligada
ao compromisso e respeito que assumi com sambadores e sambadeiras que me acolheram
nessa trajetoria e que concordaram e, em alguns casos, aguardavam o desenvolvimento da

pesquisa.

A filésofa Ribeiro (2017) ensina que assumir um posicionamento social, registrar a
partir de qual lugar se fala/escreve € um comportamento que esta diretamente ligado a busca
por humanidade, relacionada a luta contra as desigualdades e que tal luta ndo deve ser apenas
dos individuos pertencentes a grupos historicamente discriminados. O registro do meu lugar
de fala é, portanto, uma provocacao epistémica ao modus operandi de grande parte das
pesquisas académicas no Brasil, inclusive, no campo da etnomusicologia brasileira — onde
me situo como pesquisador —, tdo marcado ainda pela pouca problematizacdo dos conceitos

de lugar de fala e, principalmente, de branquitude.

No Brasil os estudos sistematicos sobre branquitude séo bastante recentes e datam do
inicio do século XXI.

Como demonstrou o pesquisador Lourenco Cardoso (2008, 2010 e 2014), no Brasil
os estudos sobre branquitude emergiram de forma mais sistemaética a partir do ano
2000. O levantamento desses estudos indica as areas do conhecimento que,
primeiramente, preocuparam-se com o0 tema (sociologia, psicologia social e
comunicacdo social). Os primeiros intelectuais que se ocuparam em entender o
papel da identidade branca nas relagdes socio-raciais em nossos pais foram Alberto
Guerreiro Ramos, Edith Piza, César Rossato e Verdnica Gesser, Maria Aparecida
Bento e Liv Sovik. (SILVA, 2017, p.25)

Ainda segundo a pesquisadora supracitada, mesmo que o conceito de branquitude ndo
seja homogéneo e possa sofrer conformacgdes a partir de diferentes contextos, € possivel

sumariar da seguinte maneira:
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[...] a branquitude é um construto ideol6gico, no qual o branco se vé e classifica os
ndo brancos a partir de seu ponto de vista. Ela implica vantagens materiais e
simbolicas aos brancos em detrimento dos ndo-brancos. Tais vantagens sdo frutos
de uma desigual distribuicdo de poder (politico, econémico e social) e de bens
materiais e simbolicos. Ela apresenta-se como norma, a0 mesmo tempo em que
como identidade neutra, tendo a prerrogativa de fazer-se presente na consciéncia
de seu portador, quando é conveniente, isto é, quando o que esta em jogo é a perda
de vantagens e privilégios. (lbid., p.27)

Cabe a n6s, brancos/as, assumir nossa racializagdo e estarmos atentos/as para o erro,
que vem sendo historicamente cometido, de nos protegermos atras de uma carreira
profissional engajada em lutas antirracistas ou em nossas inser¢ées em espacos (artisticos,
religiosos, familiares, académicos etc.) afro diasp6ricos ou com presenca e protagonismos de
pessoas negras ou indigenas. Muitas vezes, por conta destas inser¢des, “esquecemos” -
comodamente - do nosso fenotipo e do status social em que ele nos pde automaticamente,
para novamente usufruirmos dos privilégios oriundos da branquitude, que nos mantém

historicamente no lugar de privilegiados/as-opressores/as.

Mas o Brasil ndo é um pais miscigenado? Tem branco/a no Brasil? De fato, ser branco
tem significados contextualizados de acordo com os diferentes lugares onde se manifesta.
Contudo, Sovik (2004, p.366) nos ajuda a compreender o que consensualmente define ser
branco/a no Brasil: “[...] ser branco exige pele clara, feigdes europeias, cabelo liso; ser branco
no Brasil é uma funcdo social e implica desempenhar um papel que carrega em si uma certa

autoridade ou respeito automatico, permitindo transito, eliminando barreiras.”

Vale ressaltar que esta dissertacdo, de fato, ndo tem como tematica central, nem a
intencdo de alcancar a profundidade necessaria nas discussdes para a producdo de um
conhecimento sobre as relagfes raciais, contudo, ndo ha como pensar ou produzir
conhecimento cientifico no Brasil — sobretudo sobre uma manifestacéo afro-brasileira— sem
levar em consideracdo toda a estrutura racial alicercada a partir dos processos de colonizacao
euro-ocidental e que se desdobra violentamente sobre a populagdo negra e povos indigenas

h& mais de quatrocentos anos.

A discussdo racial torna-se necessariamente mais complexa quando operamos a
reflexdo a partir da abordagem interseccional, proposta pelo feminismo negro, que atravessa
a analise questdes de género e classe; sem perder de vista que raca € uma categoria
imprescindivel (AKOTIRENE, 2018). Carla Akotirene nos ensina que

A interseccionalidade visa dar instrumentalidade tedrico-metodologica a
inseparabilidade estrutural do racismo, capitalismo e cisheteropatriarcado —
produtores de avenidas identitarias onde mulheres negras sdo repetidas vezes
atingidas pelo cruzamento e sobreposicdo de género, raca e classe, modernos
aparatos coloniais. (Ibid., p.14)
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Diante dessas reflexdes, ndo registrar o meu lugar de fala seria seguir um caminho
comum, uma opgdo comoda de adotar uma branquitude invisivel®, como se o fato de eu ser
um pesquisador branco escrevendo sobre uma pratica musical negra ndo tivesse nenhum
impacto ou ndo gerasse limitagdes sobre o conhecimento produzido. Conforme a

pesquisadora Laborne (2017, p.100)

O ponto fundamental aqui é o lugar de enunciacéo, a localizagdo sexual, racial, de
classe e de género do enunciador. A desconexdo entre a posicdo do sujeito que
enuncia e o lugar de enunciacdo conseguiu produzir nas ciéncias ocidentais um
mito universal que encobre o lugar de quem fala e sua localizacdo epistémica nas
estruturas de poder.

Consciente dos meus privilégios oriundos da minha condi¢éo racial e potencializados
pela minha identidade de género registro minha identidade marcada racialmente e
socialmente como branca; inclusive é o privilégio da branquitude que da a opcao de que eu
me identifique racialmente neste texto. Tal identificacdo € um esforco de exercer minha
capacidade de autorreflexdo, denominada pelo pesquisado Cardoso como branquitude

critica. Nas palavras do autor, que é um dos principais tedricos da branquitude no Brasil

Os privilégios que resultam do pertencimento a um grupo opressor é um dos
conflitos a serem enfrentados, particularmente, pelos brancos anti-racistas. Esse
conflito pessoal tende a emergir no momento em que se visibiliza a identidade
racial branca. Desta forma, a branquitude critica segue mais um passo em dire¢ao
a reconstrucdo de sua identidade racial com vistas a abolicdo do seu traco racista,
mesmo que seja involuntario, mesmo que seja enquanto grupo. A primeira tarefa
talvez seja uma dedicaco individual cotidiana e, depois, a insisténcia na critica e
autocritica quanto aos privilégios do préprio grupo. (CARDOSO, 2010, p.624)

Me esconder atras do texto e ndo assumir minha brancura e os privilégios do cotidiano
oriundos da branquitude, e mais especificamente, na minha caminhada académica, seria
negar minha responsabilidade na luta antirracista no &mbito académico-cientifico e
corroborar com 0s pactos narcisicos (BENTO, 2002) entre pesquisadores brancos. Em
tempo, cito a metafora proposta pela pesquisadora Edith Piza para explicitar suas reflexdes
sobre o impacto da (n&o) percepcéao do eu narrador branco em publicagdes sobre as questdes

raciais no Brasil:

[...] bater contra uma porta de vidro aparentemente inexistente é um impacto
fortissimo e, depois do susto e da dor, a surpresa de ndo ter percebido o contorno
do vidro, a fechadura, os gonzos de metal que mantinham a porta de vidro. Isto
resume, em parte, o descobrir-se racializado, quando tudo o que se fez, leu ou
informou (e formou) atitudes e comportamentos diante das experiéncias sociais,
publicas e principalmente privadas, ndo incluiu explicitamente nem a minima
parcela da prépria racialidade, diante da imensa racialidade atribuida ao outro.
Tudo parece acessivel, mas, na realidade, ha uma fronteira invisivel que se impe

® Para maiores discussdes sobre a ideia de branquitude invisivel é fundamental a leitura dos textos: Porta de
Vidro: Entrada para a branquitude, da autora Edith Piza (2002); e Branquitude invisivel — Pessoas brancas e
a nao percepcao dos privilégios: verdade ou hipocrisia?, do autor Jorge Hilton de Assis Miranda (2017).
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entre 0 muito que se sabe sobre o0 outro e quase nada que se sabe sobre si mesmo.
(PI1ZA, 2002, p.61)

Sendo assim, sigo minhas escrituras consciente de que assumir meu lugar social e
propor discussdes sobre ele é o caminho indispensavel para autorreflexdo e para,
possivelmente, gerar questionamentos nos meus e minhas colegas brancos e brancas dessa
area de estudos musicais tdo proficuos. Sigo atento e consciente de que todo
compartilhamento de percepcdes e reflexdes nesta dissertacdo sdo parciais e limitadas,

primordialmente, pela minha condicdo racial.

Arrisco-me nesta empreitada de forma muito respeitosa com o intuito de colaborar com
as producdes académico-cientificas sobre o samba de roda, especificamente, sobre as
percepcOes das praticas musicais de jovens sambadores e sambadeiras, especialmente, em
consideracdo e gratiddo ao acolhimento dos sambadores do Juventude do Iguape e de tantas
outras pessoas da comunidade sambadeira que, gentilmente, me deram a grandiosa

oportunidade de aprender sobre samba, mas sobretudo, sobre a vida e sobre mim.

Muito obrigado e com licenca.

1.4 DE UMA AFIRMACAO PARA QUESTOES DE PESQUISA

A aproximacdo ao grupo Juventude do Iguape, proporcionada pelas experiéncias da
iniciacdo cientifica, me levou a busca por compreensdes dos contextos mais amplos do samba
de roda: os modos de realizacdo e significagdo da manifestagdo em diversos espacos
(familiares, comunitérios, religiosos, midiaticos), as formas de transmissdo dos saberes, 0s
processos e impactos das politicas de salvaguarda do patrimonio cultural imaterial, a atuacao
da Associacdo de Sambadores e Sambadeiras do Estado da Bahia, a formacdo de novos
grupos com diferentes formatos de apresentacéo e utilizacdo de instrumentos considerados
n&o tradicionais e, sobretudo, as atuagdes de jovens sambadores e sambadeiras, inicialmente

através dos grupos de samba de roda mirins.

Com a patrimonializacdo da manifestacdo e, mais especificamente, com a
implementacdo do Plano Integrado de Salvaguarda do Samba de Roda, foram adotadas
acOes para o fortalecimento dos espacos de ensino-aprendizagem das praticas ligadas a
manifestacdo, sendo que uma das principais realizagdes nesse sentido foi a execucdo do
projeto Rede do Samba Roda, no qual foram criados dez grupos de samba de roda mirins. Os
grupos de samba de roda mirins sdo formados por sambadores e sambadeiras aprendizes,

criancas, adolescentes, jovens.
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O impulso inicial para a concepcao e realizacdo desta pesquisa surgiu de um incOmodo
— pessoal e também percebido em jovens sambadores —em relagéo ao que se diz sobre a nova
geracdo de sambadores e sambadeiras. Nao foram poucas as vezes durante a pesquisa que
ouvi pessoas comentando sobre a falta de interesse de jovens, que a garotada so se interessa
pelos estilos musicais do arrocha, funk ou pagode, que 0s meninos e meninas passam seus
dias mexendo em aparelho celulares e ndo tém interesse pelo samba de roda e por outras

manifestacdes e tradi¢cbes musicais.

As afirmacdes sobre a falta de interesse de jovens também podem ser percebidas na
justificativa para 0s processos de patrimonializacdo da manifestacdo — iniciados em 2004,
quando o samba de roda recebeu o titulo de Patrimdnio Cultural Nacional, pelo Iphan, e
posteriormente, em 2005, quando recebeu o titulo de Obra-Prima do Patriménio Imaterial da
Humanidade, pela Organizacdo das Nagdes Unidas para a Educacdo, a Ciéncia e Cultura

(Unesco).

No Dossié n°4 do Iphan (2006) denominado Samba de Roda do Recncavo Baiano,
sdo apresentadas algumas justificativas para o enfraguecimento e potenciais riscos de
desaparecimento da forma de expressao, sendo que uma das justificativas para a decadéncia
do samba de roda é justamente o desinteresse das novas geracdes, apresentado no Dossié
como resultado da “[...] competicao desigual que sofre por parte dos meios de comunicagao
de massa e do imenso prestigio da moderna musica popular”. (IPHAN, 2006, p.75) Tais
pressdes culturais estariam induzindo os/as jovens a considerar o samba de roda como uma

pratica ultrapassada.

A preocupacao com as novas geracdes de sambadores e sambadeiras nos processos de
patrimonializacdo também pode ser percebida no plano integrado de salvaguarda do samba
de roda, no qual é estabelecida uma linha de ag&o para reproducédo e transmissdo as novas
geracOes, que estd interligada a outra linha de acdo denominada pesquisa e documentagéo
(IPHAN, 2006). A interligacéo entre essas linhas de ag&o, no meu ponto de vista, pressupde
tanto a construcdo de um referencial para processos educativos de transmissdo de
conhecimentos para jovens, quanto o registro, documentacao e reflex&o sobre as atuagdes de

jovens sambadores e sambadeiras.

Porém, as pesquisas consultadas na reviséo bibliografica deste trabalho revelam que as

atuacdes de jovens sambadores e sambadeiras ainda ndo receberam a atencdo devida
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enquanto teméticas de pesquisa especifica. Mesmo porque as medidas institucionais de
salvaguarda e agGes voltadas a este plblico sdo relativamente recentes’.

De fato, discursos sobre o desinteresse da juventude pelo samba de roda existem e o
estabelecimento de politicas publicas que potencializam a formacdo de novas geragdes de
sambadores e sambadeiras € bastante pertinente. Esta pesquisa estd alinhada com tais
perspectivas, contanto que as afirmac6es ndo sejam generalizadas e que 0s possiveis motivos
para 0 desinteresse pela manifestacdo sejam problematizados e desdobrados levando em

consideracao os diversos contextos nos quais as novas geracdes do samba de roda se inserem.

Nesse sentido, as convivéncias, observacgoes, atividades e registros de campo realizados
em Santiago do Iguape e no @mbito do projeto de revalidacdo do samba de roda apontam
caminhos que abrem para reflexdes importantes. As praticas musicais, o trabalho e os espacos
de lazer se entrelacam com contextos socioculturais que envolvem a comunidade e seu
entorno e que tém a ver com aspectos politicos e econdmicos, religiosidade, conflitos
geracionais, disputas territoriais, racismos estrutural e ambiental, entre outras questdes.
Desse entrelacamento de elementos surgem questdes de pesquisa sensiveis as demandas do
grupo de samba de roda Juventude do Iguape e que, em alguma medida, também auxiliam

nas reflexdes sobre o envolvimento de jovens de outras localidades com o samba de roda.

Inspirado nos estudos das pesquisadoras Castro (2005, 2016) e Brumer (2007) sobre a
categoria juventude rural, o que se propBe nesta pesquisa é a reformulacdo da afirmacédo
‘os/as jovens ndo tém interesse no samba de roda’ em um questionamento: “por que jovens
tém interesse no samba de roda? ”. A sublimacdo da negativa na frase e a sua transposicao
em questionamento permite-nos pensar sobre a continuidade da manifestacdo de uma outra
perspectiva, com um Vviés que potencializa a acdo de jovens sambadores e sambadeiras
evitando os/as colocar em um lugar de ndo pertencimento ao seu proprio legado ancestral.
Nesse sentido, a partir das vivéncias durante o trabalho de campo e de didlogos realizados
com os jovens sambadores do Juventude do Iguape buscou-se compreender as atuacGes das

novas geracOes do samba de roda.

”'No ano de 2012 foi executado o projeto Rede do Samba de Roda, que contribuiu para a inauguracio de Casas
de Samba e criacdo de grupos de samba de roda mirins em diferentes municipios e localidades do estado da
Bahia. No ano de 2014 foi executado o projeto Samba de Roda Mirim: preservando a memoéria do Samba de
Roda. E mais recentemente, no final de 2017, foi executado o projeto Sambas de Roda Mirins: foi meu Mestre
que ensinou, incluindo o lancamento de um video documentario em formato DVD; disponivel em:
https://www.youtube.com/watch?v=wFSGcukOvBo.
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No contexto desta pesquisa as praticas musicais de jovens sambadores e sambadeiras
assumem lugar central nas reflexdes e elaboracGes tedrico-metodoldgicas. As atencdes estdo
voltadas para as rodas nas quais quem grita as chulas e da o relativo sdo jovens integrantes

do grupo de samba de roda Juventude do Iguape.

Sendo assim, a partir dos contextos apresentados e em meio a uma encruzilhada de
questBes e possibilidades, entre pesquisas bibliogréficas, didlogos com mestres e mestras,
conversas com sambadores e sambadeiras, participacdes em reunides, experiéncias como
pesquisador do LEAA/Reconcavo, espacos de discussdes em aulas, orientacdes e eventos
académicos e, principalmente, a partir de observacdes e vivéncias junto com sambadores e
sambadeiras da comunidade de Santiago do Iguape o objetivo geral deste trabalho definiu-se
como a elaboracéo de uma etnografia, em perspectiva etnomusicoldgica, de praticas musicais

do grupo de samba de roda Juventude do Iguape.

1.5 DEVAGAR TAMBEM E PRESSA: ASPECTOS METODOLOGICOS DA PESQUISA

Devagar também ¢ pressa. Ouvi esta frase na primeira vez que estive no Vale do
Iguape, mais especificamente na comunidade quilombola de Sdo Francisco do Paraguacu,
durante um trabalho de campo em grupo — no final de abril de 2015. J& tinhamos andado
horas entre manguezais, matas, plantacdes e fazendas. Apesar da experiéncia maravilhosa de
conhecer uma parte daquele territorio, permeado de plantas que curam, cachoeiras que
renovam e ruinas de engenhos coloniais, havia uma ansiedade do nosso grupo - estudantes

da UFBA e UFRB - em saber onde, finalmente, estavamos indo e quando iriamos chegar.

Nossos guias naquela atividade de campo eram Rabic6 e Jodo, moradores e importantes
liderangas da comunidade quilombola de S&o Francisco do Paraguacu®. L& pelas tantas,
préximo das duas horas da tarde, depois de umas trés ou quatro horas de caminhada, a
ansiedade ja tinha virado fome, impaciéncia e cansago e em uma das Ultimas paradas para
descanso, depois de ouvir calado muitas das nossas reclamacdes, Jodo disparou: “devagar

também ¢ pressa”.

& Ambos atuam na Associacdo dos Remanescentes do Quilombo de Sdo Francisco do Paraguagu — Boqueirio,
uma organizacdo fundamental na luta pela garantia de direitos ao acesso a terra para os quilombolas da
comunidade. O territério estd em conflito intenso, principalmente desde 2005, quando foi reconhecido pela
Fundacdo Cultural Palmares como territério remanescente de quilombos. Mais informacbes em:
http://mapadeconflitos.ensp.fiocruz.br/?conflito=ba-quilombo-sao-francisco-do-paraguacu-luta-por-seus-
direitos-e-contra-preconceito-violencia-e-praticas-coronelistas.
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Jodo ascendeu mil questdes na minha cabeca. A frase dita com tamanha simplicidade
e profundidade reflexiva circulou em meus pensamentos muitas vezes, principalmente
quando eu estava realizando atividades de campo e me pegava na busca por respostas

improvaveis para questdes que eu refletia apressadamente.

A heranga colonial, branca, euro-ocidental do pensamento linear, da rigidez
metodoldgica e do cumprimento dos objetivos esperados insiste em nos atormentar e no
ambito universitario brasileiro, de forma geral, esses ainda sao paradigmas que alicercam as
estruturas dos cursos de graduacao e pos-graduacdo, assim como o modo de funcionamento
de agéncias de pesquisa e grande parte do arcabouco tedrico-metodologico que ainda
acessamos durante as nossas formagdes, que desencantam o aprendizado e a construcao de

conhecimentos.

Nesta forma de pensar ndo hé lugar para o que ndo é passivel de ser determinado,
manipulado e controlado. A impostura da busca de certeza, de auto-asseguramento,
faz com que o pensamento leve a cabo a construgdo de métodos que garantam a via
correta de acesso ao real, mais precisamente, aos objetos. A realidade é vista como
algo que deve ser mapeado, planificado através de procedimentos seguros de
conhecimento. (ABIB, 2005, p.86)

Luiz Antonio Simas e Luiz Rufino, no livro Fogo no mato: A ciéncia encantada das
macumbas, nos ajudam a pensar a partir dos conceitos de encantamento e desencantamento
na nocdo de humanidade presente nas perspectivas do paradigma cientifico ocidental. Para

0s autores:

Os desencantamentos das ciéncias humanas e da nogdo de humanidade assentam-
se, basicamente, na incapacidade que os modelos alicercados nos paradigmas do
Ocidente europeu tém de ndo reconhecer outras perspectivas ontoldgicas,
epistemoldgicas, cosmogdnicas e filosdficas produzidas fora do eixo em que ele
julga se encontrar. (SIMAS;RUFINO, 2018, p.31)

Quantas vezes me peguei pensando que a pesquisa ndo estava caminhando conforme o
cronograma, sem respostas para uma questdo problema, com auséncia de dados para
verificacdo de resultados esperados ou outras coisas do tipo, questdes que eu sentia que ndo
cabiam, mas, que me cercavam; afinal, existem os prazos, a linha de pesquisa, a bolsa, a
avaliacdo do Programa, o curriculo lattes e todas essas paraferndlias que constituem a vida

académica e geram diversas limitacOes, expectativas, frustracdes e adoecimento.

Contudo, a bendita frase dita por Jodo também ressoou em meio as minhas ansiedades
e me ajudou a entender que ndo ter pressa, mesmo quando eu achava que estava indo muito
devagar, é um aspecto metodoldgico basilar para uma pesquisa com pessoas que lidam com

o0 cotidiano sem o desespero dos resultados rapidos e do imediatismo de respostas. Torna-se
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necessario conectar-se com outra temporalidade, como me alertou a professora Francisca
Marques durante uma das nossas formagdes no Laboratério de Etnomusicologia,
Antropologia e Audiovisual: “E preciso entender o tempo do Recdncavo”. No meu caso
especifico foi necessaria uma adaptacdo ao tempo dos jovens sambadores do Iguape, que

tantas vezes ndo correspondeu ao meu tempo, muito menos ao tempo académico®.

Finalizo este ciclo no mestrado com a impressdo que ndo tenho muito o que apresentar
propriamente como resultados e estou aprendendo, a duras penas, a achar isso 6timo. O que
estd registrado nesta dissertacdo sdo experiéncias, reflexdes e até devaneios construidos
vagarosamente, por que sdo demasiadamente complexos de enredos para serem tratados
como objetivos gerais e especificos, ou simplesmente enquadrados em alguma abordagem
metodoldgica que dialogue com determinada linha de pesquisa ou direcionamento teérico. O
que também néo quer dizer que dispensei ou ndo fiz esforcos para realizar um dialogo teérico-

metodoldgico com produgdes académico-cientificas ao longo da dissertacao.

Nesse sentido a etnomusicologia brasileira como etnomusicologia participativa
(LUHNING, 2006) inspirou as intences desta pesquisa. A perspectiva metodoldgica da
pesquisa-acdo participativa apresenta como fundamento central a construcdo do
conhecimento junto com 0S grupos ou pessoas envolvidas nas pesquisas académicas, que
também podem tonar-se espacos educativos, formativos, de trocas colaborativas e que, na
medida do possivel atendam as demandas das pessoas (CAMBRIA; FONSECA; GUAZINA,
2016). Esse esforco coletivo, de trabalhar com as pessoas (Ibid.) € a energia motivadora desta
pesquisa, na qual a reciprocidade é colocada em pratica para além da escrita do texto, que

ainda esta demasiadamente ligado as minhas percepgdes e vivéncias no ambiente académico.

A busca pela reciprocidade se desenvolveu nas entrelinhas da execuc¢éo do projeto, nas
rasuras dos seus objetivos, justificativas e resultados esperados. Uma reciprocidade que tem
a ver com o que Jodo Batista Martins chamou de relagéo intersubjetiva, na qual “[...] em
lugar de termos um objeto que se quer objetivo, nos iremos, na verdade, ter um objeto que é
ao mesmo tempo sujeito (MARTINS, 2004 p.91 apud ARDONO, 1998). Um tipo de relacéo
que proporciona encontros intersubjetivos que estdo para além dos aspectos tedricos e

metodoldgicos que utilizamos nas nossas pesquisas académicas.

® Um tempo que se tornou ainda mais complexo e relativo no contexto de pandemia causado pela contaminagéo
global do Novo Corona Virus — conforme discuto posteriormente.
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Contudo, ndo é minha intengdo romantizar o processo de producgdo desta dissertacao,
principalmente, levando em conta a realidade das produgdes cientificas no Brasil, onde as
transformacdes no ambito das formacgdes no ensino superior ainda nao alcancaram niveis
desejados para uma minima equidade sociorracial, justamente porque ¢ imensa a “[...]
distancia social entre pesquisadores — geralmente brancos, que frequentaram escolas privadas
e tiveram acesso a universidade (publica) e aos programas de pds-graduagdo — e 0s sujeitos
de suas pesquisas, povos de comunidades negras urbanas e rurais, indigenas e quilombolas.”

(LUHNING; TUGNY, p.24, 2016)

O racismo estrutural no Brasil é o alicerce para a manutencdo de uma sociedade
colonizada ao longo de mais de 500 anos que reproduz padrdes de dominacéo através de suas
instituicGes como a escola, a familia, o Estado, 0s meios de comunicacdo e também através
dos modos de producao de teorias, metodologias e epistemologias no meio académico. Sobre
essa discussdo, a filésofa Djamila Ribeiro, a0 comentar sobre a perspectiva da pensadora
Lélia Gonzalez em relacdo a hierarquizagdo dos saberes como produto de uma hierarquia

social produzida pela classificacao racial da populacédo, nos ensina que

[...] quem possui o privilégio social possui o privilégio epistémico, uma vez que o
modelo valorizado e universal de ciéncia é branco. A consequéncia dessa
hierarquizacédo legitimou como superior a explicacdo epistemolégica eurocéntrica
conferindo ao pensamento moderno ocidental a exclusividade do que seria
conhecimento valido, estruturando-o como dominante e, assim, inviabilizando
outras experiéncias de conhecimento (RIBEIRO, 2017, p.26-27).

Pensando em possibilidades de rompimento desses modelos coloniais nos espagos de
formacao educacional e de pesquisa algumas etnomusicélogas e etnomusicélogos brasileiros,
através das perspectivas colaborativas, tém apontado caminhos interessantes de dialogos —
mais ou menos conflituosos — sobre como produzir conhecimentos junto com as pessoas e
ndo apenas, sobre elas. Para Angela Lihning e Rosangela Tugny esse é um dos grandes

desafios para a area:

[...] buscar construir novas formas de didlogo com outras &reas académicas e a
sociedade ao seu redor para que possam ser pensadas formas de inser¢do dos
resultados de reflexdes e experiéncias na constru¢do do conhecimento, chamando
a atencdo para a valorizagdo da diversidade dos fazeres musicais presentes no
Brasil. (LUHNING; TUGNY, p.30, 2016)

Nesse sentido, me amparo em producdes que tém preenchido com sensibilidade e
engajamento suas praticas de pesquisa e produzido outros resultados possiveis através de um
movimento horizontal de troca de saberes entre pesquisadoras e pesquisadores com
interlocutoras e interlocutores. Inspiro-me nas reflexdes da professora Angela Liihning ao

nos ensinar que
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[...] em dltima instancia estamos buscando outras formas de comunicacdo que
consigam tocar e alcancar todos envolvidos pelas convivéncias que também séo
chamadas de pesquisas (de campo) e levam tantas vezes a textos académicos
estéreis que nao conseguem expressar a densidade, complexidade, e contrariedade
da vida (LUHNING, 2006, p.38).

Sendo assim, estabelecer a metodologia deste trabalho teve mais a ver com a utilizacéo
de ferramentas metodologicas a partir das possibilidades que o campo apresentou. As
informacodes e dados utilizados na construcao da pesquisa se deram a partir da producéo de
diarios de campo, estabelecimento de dialogos informais, realizacdo de fotografias, registros
audiovisuais, entrevistas, observacdo e participacdo em ensaios, apresentacdes e outras
atividades cotidianas dos jovens interlocutores. Principalmente os didrios de campo, as
conversas informais e os registros audiovisuais alicergam as reflexdes levantadas sobre as

praticas musicais de jovens sambadores.

As entrevistas utilizadas no trabalho foram realizadas com o Mestre/coordenador e com
integrantes do Juventude do Iguape ainda durante a minha atuacdo como pesquisador de
iniciacdo cientifica, assim como durante a pesquisa de campo do projeto de revalidacdo do
titulo patrimonial do samba de roda'®. Também foram gravados alguns dialogos, individuais
e coletivos, através de aplicativo WhatsApp, mais especificamente, durante o isolamento

social causado pela pandemia do Novo coronavirus.

Como dito anteriormente, minhas vivéncias na comunidade de Santiago do Iguape se
iniciaram no ano de 2015 e muitos materiais coletados desde 1a comp&em o presente trabalho.
Da mesma forma as experiéncias como pesquisador no Laboratério de Etnomusicologia,
Antropologia e Audiovisual também alicercam o trabalho, sendo assim, minha atuacdo como
pos-graduando do PPGMUS-UFBA esta intercalada a minha experiéncia como pesquisador
do LEAA/RecoOncavol!,

A revisdo bibliografica e a pesquisa em documentarios e discos, assim como em
materiais publicados pela Asseba (DVD’s, CD’s, cartilhas e catalogos) também foram

ferramentas metodoldgicas importantes para embasamento do trabalho. H& também o esforgo

10 Na oportunidade acompanhei — como assistente de pesquisa — a professora Francisca Marques e juntas
realizamos a entrevista com os sambadores iguapenses Mauricio Ferreira, Seu Peru, Seu Mundinho e Mestre
Domingos Preto.

11 Entre os meses de novembro e dezembro de 2018 realizei atividades de campo em Santiago do lguape e
outras localidades do Recncavo Baiano e entre os meses de agosto e outubro de 2019 participei de reunies
do Conselho de elaboracéo do novo plano de salvaguarda do samba de roda. Entre dezembro de 2019 e fevereiro
de 2020 também foram desenvolvidas atividades de campo em Santiago do Iguape, assim como reunifes da
equipe do Leaa envolvida no projeto de revalidagdo do samba de roda.
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de colocar as diversas sabedorias — consideradas académicas ou ndo — em pé de igualdade na
construcao deste trabalho.

Sendo assim, busquei construir as informac6es sobre o samba de roda, bem como as
contextualizacdes sobre a comunidade de Santiago do Iguape a partir dos conhecimentos dos
préprios mestres, mestras, moradores, moradoras, pesquisadores e pesquisadoras,
sambadores e sambadeiras. As definigdes e conceitos ligados ao universo do samba de roda
foram, preferencialmente, extraidos de depoimentos de mestres e mestras disponiveis em
filmes, CDs ou publicac@es de entrevistas concedidas a outras pesquisadoras e pesquisadores;

as fontes sdo devidamente citadas na medida que tais referéncias aparecem no texto.

Também foram metodologicamente importantes as experiéncias vividas no PPGMUS,
levando em conta os componentes curriculares cursados'?, orientacdes, participacdes em
eventos académicos®3, as discussdes em sala de aula e em outros espacos menos formais com
colegas de curso e outras pesquisadoras e pesquisadores dedicados aos estudos sobre 0 samba
de roda e outras tradi¢cbes musicais afrodiaspdricas.

A etnografia € outra importante ferramenta tedrico-metodoldgica utilizada neste
trabalho. Um aporte de pesquisa oriundo das ciéncias sociais, mais especificamente da
antropologia, e utilizado por diversas areas do conhecimento, sendo fundamental nos estudos
etnomusicoldgicos, principalmente pela aproximacao entre antropologia e ethomusicologia,
desde os movimentos iniciais de surgimento desta area (LUHNING, 1991; PINTO, 2004).

A etnografia musical (PINTO, 2001) nas pesquisas de campo € essencial para que as
compressdes sobre 0s aspectos sonoros ultrapassem questdes acusticas e alcancem aspectos
sociais, culturais, politicos, econdmicos, ambientais, entre outros possiveis. Tiago de Oliveira
Pinto (Ibid.) destaca que além da investigacdo de campo dificilmente ser ensinada em sala de
aula e exigir da etnomusicéloga ou etnomusic6logo experiéncia e talento especiais em lidar
com pessoas e com as imprevisibilidades que este tipo de trabalho apresenta, acrescenta ainda
a necessidade de manusear aparelhos para gravacdes que serdo avaliadas e analisadas

posteriormente. Vale ressaltar que neste trabalho as gravagdes sonoras e audiovisuais

12 vale ressaltar que também cursei um componente curricular no Programa Multidisciplinar em Cultura e
Sociedade (POSCULT) da UFBA, denominado Teorias da Cultura Il, coordenado pelos professores Djalma
Turler e Felipe Milanez.

13 Destaco a minha participacéo no IX Encontro da Associagdo Brasileira de Etnomusicologia/X1l Encontro de
Educacdo Musical da Unicamp — Musicar Local: aprendizagens e praticas, no qual tive a oportunidade de
apresentar, discutir e desenvolver juntamente com colegas presentes algumas reflexfes importantes sobre este
trabalho.
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funcionaram como bloco de anotagbes, nas quais 0S registros seguem um padrédo de
observagao sem preocupagao com tempo, espaco, coordenacao dos sons; exercendo um papel

similar ao do caderno de campo (Ibid.).

Anthony Seeger nos ensina que toda e qualquer performance musical, apesar de suas
diferencas, compartilnam determinadas caracteristicas e envolvem masicos e musicistas, 0s
contextos nos quais executam suas musicas e a audiéncia interessada na performance.

Segundo ele,

O fato de que sempre existira uma préxima vez, aponta para o que podemos chamar
de tradicdo. O fato de que a proxima vez ndo serd nunca igual & vez anterior produz
0 que podemos chamar de mudanca. As descri¢des desses eventos formam a base
da etnografia da musica (SEEGER, 2008, p. 238).

Dessa forma utilizei a etnografia das praticas musicais como ferramenta teérico-
metodoldgica no intuito de proporcionar um olhar panoramico e interdisciplinar para as
varias dimensdes que envolvem o resultado sonoro produzido pelo grupo de samba de roda
Juventude do Iguape. “[...] eventos, acontecimentos, palavras, textos, cheiros, sabores, tudo
que nos afeta os sentidos é o material que analisamos e que, para n6s, nao sao apenas dados

coletados, mas questionamentos, fonte de renovagdo.” (PEIRANO, 2013, p.380)

Para além do registro etnografico das praticas musicais o presente trabalho foi
concebido, desde o anteprojeto até a escritura final, como uma possibilidade de construcéo
colaborativa de conhecimentos, assim, o processo de feitura da dissertacdo foi baseado
metodologicamente, dentro das (im)possibilidades, a partir de uma relacdo horizontal com

integrantes do Juventude do Iguape.

No que diz respeito a horizontalidade da producdo de conhecimentos na pesquisa
académica, Brandao (2006) propde o termo “pesquisar-participar” no sentido de minimizar
a sobreposicgéo pesquisador/pesquisadora — pesquisados/pesquisadas, para que nos tornemos
agentes de um mesmo processo, através do compartilhamento ético-metodoldgico das

pesquisas e principalmente, dos resultados esperados e possiveis.

Samuel Araujo também ¢é provocativo ao langar o questionamento: “O que aconteceria
se pudéssemos vislumbrar um outro mundo em que tanto a pesquisa quanto a a¢éo educativa
reservassem um papel ativo a pesquisados [as] e educandos [as]?” (ARAUJO, 2006, p.21).
Uma das respostas, em meio a uma série de reflexdes levantadas pelo pesquisador, é que o
trabalho académico deixaria de violentar as realidades musicais pesquisadas, contanto que as

metodologias sejam construidas numa perspectiva contextualizada e participativa.
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Um exemplo inspirador nesse sentido é o trabalho desenvolvido pela professora
Francisca Marques na cidade de Cachoeira, desde 2001, junto a jovens moradores, moradoras
e associagbes comunitarias locais, principalmente ligadas ao samba de roda. Francisca
trabalha com a ideia de educacdo comunitaria a partir de praticas colaborativas de pesquisa
em etnomusicologia, que tém gerado importantes resultados para a juventude local, desde o
acesso a técnicas de pesquisa, criacdo de acervo audiovisual até a formacdo de jovens
liderancas (MARQUES, 2008).

Inspirado por esses e por outros referenciais o projeto que precedeu a elaboracdo desta
dissertagdo apresentou como um de seus principais fundamentos a transparéncia no que diz
respeito aos objetivos e possibilidades da pesquisa e a possivel colaboracdo com demandas
do grupo Juventude do Iguape. Importante destacar que todas as etapas da pesquisa, desde a
elaboracdo do projeto, a aprovacdo do mesmo no Programa de P6s-Graduacdo em Mdsica da
UFBA, elaboracdo de sumario, selecdo de imagens e escrita do texto da dissertacdo, foram
construidas — em alguns momentos de maneira colaborativa —, compartilhadas e autorizadas

pelo Mestre e pelos jovens componentes do grupo Juventude do Iguape.

1.6 UM ADENDO: FRUSTRACAO PANDEMICA

O anteprojeto que alicercou a pesquisa apresentou entre suas ferramentas
metodoldgicas a realizacdo de um espaco de dialogos entre integrantes do Juventude do
Iguape, sambadores e sambadeiras adultas, mestres e mestras e pessoas interessadas em
questdes relacionadas as manifestacdes culturais da comunidade de Santiago do Iguape. Tal
espaco, inicialmente denominado Na Roda: didlogos com a juventude sambadeira de
Santiago do lguape, surgiu a partir de uma sugestdo minha, dada a dificuldade de realizar
entrevistas com alguns jovens integrantes do grupo, sendo assim, a realizacdo de rodas de
conversa, além de fomentar debates sobre o samba de roda e outras manifestacdes culturais
de Santiago do Iguape, também seriam espacos de coleta de dados para a pesquisa, de
maneira mais organica e colaborativa. A ideia desdobrou-se na escrita e submissédo de um
projeto cultural que foi aprovado através de um edital pablico da prefeitura do municipio de

Cachoeira.

A inscricdo do projeto surgiu de algumas demandas do grupo, como aquisi¢do de
instrumentos, equipamentos de sonorizagdo e indumentarias, bem como realizagdo de

oficinas e apresentagdes. Sendo assim, fiquei muito empolgado com a possibilidade de
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colaborar em demandas do grupo, dando assim um sentido mais pratico para a pesquisa. Uma
série de atividades foram programadas para serem realizadas na Casa de Samba do Iguape e
escolas locais, todas protagonizadas pelos préprios sambadores do Juventude do Iguape,
desde oficinas de percussao, canto e viola, até rodas de conversa, apresentacdes e oficinas de
grafite, fotografia e elaboracgdo de projetos. Devido a uma série de questdes burocraticas junto
a Secretaria de Cultura e Turismo do municipio de Cachoeira o projeto néo foi iniciado na
data prevista (segundo semestre de 2019), tendo seu inicio prorrogado para o0 primeiro
semestre de 2020. Sendo assim, eu ja tinha ciéncia que ndo seria possivel aproveitar
completamente o0 processo de execugéo do projeto cultural para a coleta de dados da pesquisa,

mesmo assim aproveitaria a0 maximo para constituir mais informac@es Uteis a dissertacao.

Porém, em marco deste ano surgiram 0s primeiros casos de contaminacao pelo novo
coronavirus no Brasil e iniciou-se 0 processo de isolamento social, consequentemente, o
inicio das atividades do projeto cultural também foram suspensas, assim como qualquer
possibilidade de deslocamento até Santiago do Iguape para a realizacdo de atividades de
campo. Mesmo com o processo de isolamento social decretado pela prefeitura municipal de
Cachoeira, com fechamento das principais vias de acesso ao municipio, o crescimento do

namero de casos de Covid-19 na cidade e em seus distritos cresceu de forma assustadora®®.

Até a escritura final da dissertacdo, felizmente, nenhum dos integrantes do Juventude
do Iguape ou seus e suas familiares haviam apresentado sintomas de contaminagdo. Em
conversa telefénica com um dos jovens sambadores perguntei sobre os casos de Covid-19 na
comunidade e o mesmo informou que tinha ciéncia, mas ndo fazia ideia quem fossem as
pessoas contaminadas. Sugeri que tentasse estabelecer contato com a Secretaria de Cultura
de Cachoeira no intuito de articular com outros érgdos competentes um possivel controle da
entrada de pessoas no Vale do Iguape, porém o contato ndo foi possivel e a acdo nao teve

maiores desdobramentos.

A Secretaria de Turismo e Cultura de Cachoeira também realizou um mapeamento das
pessoas atuantes em grupos culturais no municipio no sentido de viabilizar possiveis auxilios
emergenciais a mestres, mestras e agentes culturais, mas até a finalizagdo deste trabalho a

acdo ndo teve maiores repercussdes. No que diz respeito a continuidade da pesquisa, a

14 0 Boletim Epidemioldgico da Secretaria de Saude de Cachoeira registrou no dia 01/08/2020, 239 casos
confirmados, sendo 63 ativos e destes, 5 casos na comunidade de Santiago do Iguape. Informacédo disponivel
em:
https://www.facebook.com/prefeituradecachoeira/photos/pch.1068296093568127/1068299136901156/?type=
3&theater.
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expectativa pela realizagéo do projeto e consequentemente, da coleta de mais dados, tornou-
se uma grande frustragdo; visto que até a finalizacdo desta dissertacdo ndo havia previsdo do
fim do isolamento social, muito menos da execucdo do projeto cultural ou realizacdo de
atividades de campo. Vale ressaltar também que a relevancia e importancia de um registro
académico sobre praticas musicais de jovens sambadores e sambadeiras foi 0 que gerou a
energia necessaria para que o trabalho fosse devidamente concluido, apesar de todo abalo

emocional causado pelo momento pandémico.

Depois de toda contextualizacdo sobre a concepcdo e desenvolvimento da pesquisa,
registrando a minha condi¢do de pesquisador cambono (RUFINO; SIMAS, 2018) — aquele
que € um constante aprendiz das sabedorias ancestrais e que compreende que ndo ha
separagdo dos caracteres politicos, epistemoldgicos e metodologicos, “[...] que se permite
afetar pelo o outro e atua em fung¢do do outro” (lbid., p.37) — sigo na trilha das praticas
musicais de jovens sambadores do grupo Juventude do Iguape assumindo
metodologicamente as imprevisibilidades, improvisos e (des)afetos tdo comuns no universo

do samba de roda.

E sem esquecer do grande fundamento metodoldgico: devagar também € pressa.

Figura 5 — Dissertando com o Juventude do Iguape - Casa de Samba do Iguape, 2020
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Fotdgrafo: Gabriel Almeida do Valle



2. LOUVORES A SANTIAGO DO IGUAPE

Louvores a Sao Tiago
Todos nds queremos dar
Ele é nosso Padroeiro
Nossas almas ei de salvar
Ele é nosso Padroeiro
Nossas almas ei de salvar
Padroeiro, Sdo Tiago
Glorioso e protetor
Protegendo todo aquele
Ele é nosso defensor
Socorrendo todo aquele
Ele é nosso defensor
Louvores a Sao Tiago
Todos nos queremos dar
Ele é nosso Padroeiro
Nossas almas ei de salvar
Ele é nosso Padroeiro
Nossas almas ei de salvar
Padroeiro Séo Tiago
Esta com a frente para o mar
Socorrendo todo aquele
Que o0 seu nome chamar
Socorrendo todo aquele

Que o seu nome chamar®®”

15 Hino em homenagem a S4o Tiago, cantado na abertura do CD Santiago ¢ minha terra, do grupo de samba de
roda Geracdo do lguape, liderado pelo Mestre Domingos Preto, da comunidade de Santiago do Iguape.
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Fotografo: Gabriel Almeida do Valle

Seguindo os passos dos sambadores e sambadeira do grupo Geragdo do Iguape,
comego esse capitulo rendendo louvores a Séo Tiago, Padroeiro e protetor da comunidade
quilombola e pesqueira de Santiago do Iguape, que do altar da igreja, de frente para as aguas
brandas da maré que banha o porto da comunidade, toma conta daqueles e daquelas que
vivem na lida diaria da pesca e da mariscagem. O olhar protetor também €é da Senhora das
aguas, lemanja — a quem tambem rendo louvores —, assentada a beira d’agua, de lado para o
Padroeiro, garantindo o equilibrio energético naquelas aguas misteriosas. O encontro a beira
da maré de um Santo catélico com uma Divindade dos cultos religiosos afro-brasileiros
prenuncia os desaguares turbulentos e ao mesmo tempo serenos deste local, paradoxos dos
processos de colonizacao e didspora africana, tdo marcantes as margens da Baia de Todos 0s

Santos.



Figura 7 — Fé plural no Porto de Santiago do Iguape, BA, 2016

Fotdgrafo: Gabriel Almeida do Valle

No Porto de Santiago do Iguape a calmaria da maré da Baia do Iguape, que é fruto
do encontro das aguas doces do Rio Paraguacu com as aguas salgadas do mar da Baia de
Todos os Santos, iluminada pelo por do sol, rodeada pelos extensos manguezais e Mata
Atlantica, sonorizada pelos pequenos motores das embarcagdes que trazem o pescado, pelo
bate papo dos pescadores sentados sobre canoas emborcadas debaixo da sombra do grande
cajueiro ao lado da igreja e pelos cantos das garcas que dao rasantes na maré ou sentam nas
proas das embarcagdes ancoradas; € um dos cenarios mais encantadores e acalentadores que

se pode desfrutar por aquelas bandas do Reconcavo Baiano.

Terras e aguas de pescadores, pescadoras, marisqueiras, agricultores, agricultoras,
sambadores, sambadeiras, capoeiristas, artesdos, artesds, gente de fé e de trabalho.
Comunidade quilombola que pesca, marisca, conta, canta, danga, vive e recria as historias e

modos de vida de ancestrais indigenas e africanos que outrora foram vitimas das violéncias
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coloniais, a0 mesmo tempo em que resistiram e enfrentaram todos os tipos de espoliagdes

materiais e simbolicas.

Figura 8 — Rede de resisténcias, Porto de Santiago do Iguape, BA, 2016

Fotografo: Gabriel Almeida do Valle

O Porto da comunidade é nosso ponto de partida para apresentar uma sintese da
historia local. A igreja Matriz construida pela primeira vez no século XVI é resultado da
presenca de jesuitas que adentraram a regido pelas aguas da Baia do Iguape com misséo de
evangelizar as populagdes indigenas através da expansdo militar para o estabelecimento do
empreendimento agucareiro no Recdncavo Baiano desde os primeiros momentos de

colonizagdo portuguesa.

Por volta de 1564 o Vale do Iguape ja era formado por 22 engenhos de acucar, entre
eles 0 Engenho Central Santiago do Iguape, que deu origem a Vila de Santiago do Iguape.

Ha relatos de que o0 nome da Vila foi dado em homenagem a Antonio Lopes Ulhoa, que além



de proprietario do Engenho de Sdo Domingos da Ponta — onde foi construida a capela e
posteriormente a igreja — era também cavaleiro da Ordem de Santiago de Compostela e dai
viria o nome dado a Vila (PROJETO PARAGUACU, 20007?). Mas também ha relatos de que
0 nome da comunidade tem a ver com um presente dado por um padre espanhol a paroquia
local, uma foto de S&o Tiago, que se tornou entdo padroeiro da comunidade; ja iguape tem
origem tupi e significa agua em abundancia (SANTOS FILHO, 2013). Na Vila estabeleceu-
se a freguesia de Santiago do Iguape, um polo comercial da regido que no periodo inicial de
colonizagdo ficou conhecida como “A Gerenga” que tinha como principais atividades a
producdo de cana-de-agUcar, comercializacdo de piacava, estopa, azeite de dendé, farinha de
mandioca e quiabo, fabricacdo e venda de cestos e esteiras (PROJETO PARAGUACU,
20007?).

A facilidade de acesso através das dguas do Rio Paraguacu, do Rio Subaé e da Baia
do Iguape proporcionou que o empreendimento colonial se espalhasse pelo Recdncavo
Baiano ao longo dos séculos XVI e XVII a base do genocidio dos povos tupinambas e
posteriormente da escravizacdo de africanos e africanas. Segundo o historiador Antonio
Risério no século XVII “[...] a ocupagdo do Recdncavo ja se pode considerar obra realizada.
Para se ter uma ideia do quadro, em 1676, a regido contava com nada menos que 130
engenhos.” (RISERIO, 2004, p.138)

Outra marca dos séculos XV1 e XVII é a chegada de povos africanos, vindos de uma
faixa territorial especifica, da regio de Angola e do Congo. Os povos de etnia Banto*® foram
a principal forca de trabalho escravo ao longo do século XVII enquanto também deixaram
contribuicdes fundamentais para a formacdo sociocultural do Recdncavo Baiano: na
resisténcia a escraviddo através da reconstrucdo do modelo africano de kilombo, na lingua
portuguesa falada no Brasil, nos cultos religiosos, na cultura popular afro-brasileira em
diversos instrumentos musicais e no dominio das dancas e das musicas — congadas, coco,

jongo, maracatu, capoeira e samba de roda (MUNANGA, 2009).

A historiadora Ana Paula Batista da Silva Cruz, nascida e criada em Santiago do
Iguape, relata em sua dissertagdo de mestrado que a comunidade foi uma das principais Vilas
portuérias do Recéncavo, que escoava toda a producdo dos engenhos que formavam a regido
até meados do seculo XIX. No periodo de pos-abolicdo as populagdes que viviam nesses
engenhos, devido as relacbes de parentesco geradas a partir de fortes lagos comunitarios e

16 Como passaram a ser denominados no século XIX pelo linguista Bleek (RISERIO, 2004).
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baseadas também nas experiéncias de trabalho formaram comunidades sélidas e geraram
diferentes usos dos espacos territoriais no Vale do Iguape. Com o declinio dos engenhos de
acucar as comunidades foram se formando até o Vale do Iguape obter a seguinte
configuracdo: Opalma (inicialmente conhecida como Acutinga), Vitdria, Engenho da Praia,
Engenho da Ponte, Engenho da Ponta, Kalemba, Campinas, Kaonge e Santiago do Iguape.
(CRUZ, 2014, p. 26)

De acordo com informacdes disponibilizadas na Caracterizacdo socioecondémica
das comunidades quilombolas da Bacia e Vale do Iguape!’ (CAMPOS FILHO, 2019), as
pessoas participantes do 2° Encontro de Liderancas de Comunidades Quilombolas do
Territorio de Identidade do Recdncavo, realizado em 2016, informaram que sdo articuladas
41 comunidades quilombolas na regido, nos municipios de Cachoeira (19), Sao Felix (10),
Maragogipe (8), Santo Amaro (1) e Cruz das Almas (3); sendo que em 2017 foi agregada a
esse grupo a comunidade de Baixa Grande de Muritiba, totalizando entdo, 42 comunidades
no Territdrio de Identidade do Reconcavo.

Segundo informagdes do encontro mencionado, as dezenove comunidades que se
auto reconhecem como quilombolas no municipio de Cachoeira sdo: Kaonge, Kalemba,
Kaimbongo Velho, Kalolé, Dendé, Imbiara, Engenho da Ponte, Engenho da Praia, Engenho
da Vitdria, Tombo, Engenho Novo, Engenho da Cruz, Brejo da Guaiba, Engenho S&o Jodo,
Terra Vermelha, Mutexo/Acutinga/Opalma, Santiago do Iguape, Sdo Francisco do

Paraguacu/Boqueirdo, Tabuleiro da Vitéria (Ibidem, p.47).

De acordo com a publicacdo mencionada anteriormente, a localizacao e o territdrio

da Bacia e Vale do Iguape pode ser definido, sinteticamente, da seguinte forma:

As comunidades quilombolas da Bacia e Vale do Iguape estéo localizadas na zona
rural e ribeirinha do municipio de Cachoeira, na Baia do Iguape, que faz parte do
complexo de baias dos municipios do entorno da Baia de Todos os Santos. Estdo
no Territério de Identidade do Recdncavo, na Zona Turistica Baia de Todos 0s
Santos, na Area de Protecdo Ambiental Baia de Todos os Santos e no entorno da
Reserva Extrativista Marinha do Iguape. [...] Para chegar ao Territério Quilombola
a partir de Salvador pega-se a BR 324 até a altura de Santo Amaro e dai toma-se a
rodovia BA 442 em direcdo a Cachoeira, percorrendo 18 quilémetros até a BA-880
que da acesso a Santiago do lguape e as demais comunidades, indo até Séao
Francisco do Paraguacu as margens do lagamar do Iguape. Elas distam cerca de
112 quilémetros de Salvador e cerca de 30 km de Cachoeira. [...] Ndo existe uma
base cartografica precisa de todo o perimetro do territorio quilombola, pois os
processos de regularizagdo fundiaria ainda estdo em curso, sendo que parte das
terras reivindicadas pelas comunidades esta na posse ou propriedade de terceiros
que impedem o acesso dos quilombolas e s6 podem ser acessadas a partir de

17 para maiores detalhes sobre o projeto, metodologias, resultados alcancados e outras informacdes, ver:
CAMPOS FILHO, 2019.
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determinac&o do 6rgéo competente, a principio o Instituto Nacional de Colonizagdo
e Reforma Agréria-INCRA (Ibidem, p.54)

A pesquisa mencionada também destacou que o total da populacdo das 17
comunidades é estimado em cerca de 10.310 pessoas, sendo que o maior povoado do
territorio em populacdo € Santiago do Iguape, comunidade, de certa forma, central no Vale
do Iguape e considerada como distrito do municipio de Cachoeira (Ibidem. p.56). E para o
Porto de Santiago do lguape, debaixo da sombra dos cajueiros, que retornamos para
compreender um pouco mais sobre a historia, as lutas e as atuagdes de jovens no &mbito das

diversas manifesta¢Oes culturais da comunidade.

Mapa 1 — Santiago do Iguape no Recéncavo Baiano
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2.1 A COMUNIDADE

Lembro bem da primeira vez que estive no Porto de Santiago do Iguape em abril de
2015, como ndo lembrar de um lugar tdo especial e intenso como aquele. Além da exuberante
natureza daquele cantinho da Baia de Todos os Santos, também tive a oportunidade de

conhecer e conversar com o Senhor Edison Falcdo — mais conhecido como Edinho -, pescador



e importante lideranga politica da comunidade e do movimento quilombola. Sentados a
sombra dos cajueiros, sob as canoas emborcadas, numa conversa bastante informal, ele me
disse coisas que mexeram comigo e, de certa forma, direcionaram minhas buscas académicas

e meus interesses de pesquisa até aqui.

Seu Edson falou muito da importancia das universidades publicas se aproximarem
da comunidade, desde que docentes e estudantes tivessem consciéncia da importancia da
troca de saberes e do engajamento politico nas demandas locais; também me contou de como
o oficio da pesca tem sido cada vez mais dificil por conta dos diversos empreendimentos que
degradam as &guas, mangues e vidas da Baia do Iguape; e também comentou das suas
percepcOes sobre a falta de engajamento e interesse de jovens pelas lutas e pelos costumes
locais, “[...] os jovens ndo querem nem pescar, ndo sabem nem nadar'®”. Senhor Edison me
disse que os “patrdes” de antigamente ainda continuam mandando em Santiago do Iguape,
com estratégias diferentes, porém com as mesmas intencdes coloniais. E por essa pista, dada
por Seu Edinho, que seguimos conhecendo a histéria local.

Figura 9 — Praca dos Pescadores, Porto de Santiago do Iguape, 2015

Fotdgrafo: Gabriel Almeida do Valle

18 Diario de campo de 24/04/2015.
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Grande parte das terras, que atualmente compdem a comunidade, até a década de
1930 pertenciam a Elvira Novis, que as vendeu em 1933 para o comerciante local Pedro
Paulo Rangel que também era proprietario de barcos que transportavam mercadorias para
Salvador'®. Tanto Elvira Novis como Pedro Paulo Rangel arrendavam as terras para quem
quisesse ocupar e produzir através do pagamento de uma taxa de “foro de chdo”?°. Ja na
década de 1990, as terras, ja divididas em ruas, foram passadas para os herdeiros de Pedro
Paulo Rangel, que por possuirem as titulaces das propriedades continuaram cobrando pela
sua ocupacdo e utilizacdo. Algumas dessas terras foram doadas para construcdo de drgéos e
empreendimentos pablicos e outras como pagamento de prestacdo de servi¢os (CRUZ, 2014,
p.31-32).

As atividades produtivas em Santiago do Iguape foram responsaveis por fornecer
diversos produtos a capital baiana até meados do século XX, mas a construcdo da rodovia
BR-324 (que liga as cidades de Salvador a Feira de Santana e a regido do Sertdo Baiano) e a
consequente mudanca de roteiro para o escoamento de produtos comercializados colocaram
a comunidade e a regido do Recbncavo (especialmente Santo Amaro, Cachoeira, Sdo Félix,
Muritiba, Maragogipe e seus respectivos distritos) em estado de estagnacdo econdmica
(PEDRAO; SANTOS, 1988).

No ano de 1962 a instalacdo da fabrica de azeite de dendé Opalma na comunidade
de Acutinga (atualmente chamada de Opalma) representou uma possibilidade de trabalho e
melhoria de vida para muitos moradores e moradoras de Santiago do Iguape e regido, mas a
fabrica entrou em declinio na década de 1990 até encerrar suas atividades e seus antigos
trabalhadores e trabalhadoras migraram para cidades préximas ou retomaram suas atividades
primordiais - pesca e agricultura, principalmente (CRUZ, 2014).

As estratégias de lutas das comunidades locais, primeiro contra o processo de
escravizacdo - através dos aquilombamentos - e em seguida contra as exploracfes dos
grandes proprietarios de terras sdo marcas registradas de Santiago do Iguape e regido, lutas
que seguiram se atualizando com o aprofundamento dos debates sobre direitos quilombolas
no Brasil na década de 1990. Segundo Cruz (2014, p.36)

As discussBes sobre direitos quilombolas ganharam mais visibilidade no Brasil,
especialmente no ano de 1988 com o centenario da abolicdo da escravatura. No

19 «“Os navios (dentre outras embarcagdes) iam a Santiago do Iguape até 1960. A partir de 1964 apenas 0S
saveiros continuavam fazendo o transporte, e em 1968 a estrada [BA-880] comecou a ser construida e assim o
transporte maritimo foi sendo desativado” (PROJETO PARAGUASSU, 20007?).

20 Um tipo de “aluguel”, que possui o nome juridico foro, pago pela utilizagdo do imével/da terra.
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Vale do Iguape, na década de 1990, o contexto de desemprego, o declinio da
Fabrica Opalma e a perda progressiva dos espagos destinados a produgao de rogas
contribuiram na organizagéo politica das comunidades locais no processo de lutas
pela titulacéo das terras quilombolas.

A fundagc&o do Centro de Cultura do Vale do Iguape (CECVI)?! no final da década
de 1990 e do Conselho Quilombola da Bacia e Vale do Iguape (CQBVI), em 2005, atraves
de trabalhos com danga, projetos de economia solidaria e formacao politica, foram formas de
disseminacédo das discussdes sobre direitos quilombolas na regido. O resultado de mais de
uma década de trabalho de formacao realizado por liderancas locais em conjunto com as
comunidades foi o reconhecimento inicial, pela Fundagdo Cultural Palmares?’, de cinco
comunidades (em 2004) como remanescentes de quilombos e, posteriormente, mais 0ito
comunidades (em 2006) receberam a certiddo, entre elas Santiago do Iguape® (CRUZ, 2014;
CAMPOS FILHO, 2019).

Vale ressaltar que os processos de formacdo politica e auto reconhecimento que
culminaram na certificacdo de Santiago do Iguape como uma comunidade remanescente de
quilombos sdo frutos de um intenso processo de lutas a nivel local, mas sobretudo, a nivel
nacional, decorrente da organizacao e atuacdo histérica do Movimento Negro brasileiro e de
outros movimentos sociais organizados, de professores e professoras de instituicdes publicas,
em um contexto politico especifico no qual o governo do Partido dos Trabalhadores (PT)
assumiu a presidéncia da republica, com a lideranca de Luiz Inécio Lula da Silva, em 2003.

Atualmente a comunidade de Santiago do Iguape é formada por cerca de 5.000
habitantes?®, em sua grande maioria pescadores, pescadoras, marisqueiras, agricultores e
agricultoras, que desenvolvem as atividades para subsisténcia familiar. A comunidade esta
localizada a 40 Km do municipio de Cachoeira e 110 km da capital Salvador. Pode-se chegar

ao lguape — expressdo comumente utilizada para se referir ao Vale como um todo ou

21 para mais informacdes sobre as atuacdes do Centro de Cultura do Vale do Iguape: http:/cecvi.org.br/site/?#
22 A Fundacéo Cultural Palmares é uma entidade publica brasileira criada em 1988 para promover a preservagio
de valores culturais, sociais e econémicos decorrentes da influéncia negra na formacg&o da sociedade brasileira.
Infelizmente, neste momento de autoritarismos e retrocessos politicos, a Fundagéo Palmares estéa sendo dirigida
por um sujeito cooptado pela ultra direita que governa o Brasil, por isso, a Fundagao Palmares tem prestado um
desservico a populagdo negra remanescente dos povos africanos. Mais informagdes sobre a Fundacéo Palmares
em: http://www.palmares.gov.br/.

23 A lista completa de comunidades remanescentes de quilombos certificadas pela Fundagio Cultural Palmares
em todo territério brasileiro pode ser acessada em: http://www.palmares.gov.br/?page _id=37551.

24 Informagdes baseadas nos dados do relatério do Projeto Paraguagu (2000?) e na pesquisa de Ana Paula Batista

da Silva Cruz (2014), ja que o Instituto Brasileiro de Geografia e Estatistica (IBGE) ndo apresenta dados oficiais
sobre as comunidades/distritos de Cachoeira/BA.
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especificamente a comunidade® — por via maritima (apenas com embarcac@es particulares)
ou através da Rodovia BA-880, com veiculo particular ou via transporte coletivo (que sai das
cidades de Cachoeira e Santo Amaro da Purificacdo em dois horarios diariamente, com
excecdo do domingo, quando se tem apenas um horario disponivel; ha também a

possibilidade de transportes alternativos — carros e vans - com horérios variados.

Além das belezas naturais, a comunidade atrai muitos e muitas turistas, assim como
pesquisadores e pesquisadoras interessadas nos monumentos coloniais®® e, principalmente,
nas herancas culturais africanas, que se manifestam nas atividades laborativas, nos modos de
organizacgao, nos espagos fisicos e nas pessoas que ali vivem. Essas herangas sdo marcas
registradas em toda regido do Reconcavo Baiano, que tem como cidades mais centrais, nesse
sentido, Cachoeira e Santo Amaro da Purificacdo; mas, em Santiago do Iguape e
comunidades circunvizinhas, pelo fato de serem comunidades rurais e de certa forma
afastadas de processos mais intensos de urbanizagéo, essas herancas estdo presentes de forma
bastante intrinseca nos modos como as pessoas lidam com os recursos naturais disponiveis,
nas formas de ocupacdo do territério, nas técnicas de trabalho, nos cultos as divindades

africanas e afro-brasileiras e nas diversas celebracdes e manifestagdes artistico-culturais.

Entre as diversas celebractes destacam-se: a Festa do Padroeiro de Santiago do
Iguape (25 de julho), Presente para lemanja no Porto de Santiago do Iguape (02 de fevereiro),
Feira Afro do Iguape (novembro, Gltima edicédo realizada em 2017), Sdo Pedro de Santiago
do Iguape (ultimo final de semana de junho), Festa da Ostra na comunidade do Kaonge
(Gltima edicao realizada em outubro de 2019), Festa do Beiju com Mel na comunidade de
Sao Francisco do Paraguacu (20 de novembro), para além das homenagens a Orixas, NKisis
e Caboclos nos diversos terreiros de candomblé (em datas variadas) e dos diversos carurus
em homenagem a Cosme e Damido, Santa Barbara e Sdo Roque (principalmente nos meses

de setembro, outubro e dezembro).

E nesse contexto das celebracdes e manifestacdes artistico-culturais de Santiago do

Iguape que o presente trabalho se insere, com interesse especial sobre o samba de roda

%5 Também é comum que as pessoas se refiram a comunidade de Santiago do Iguape, simplesmente, por
Santiago. As trés nomenclaturas s&o utilizadas nesta dissertacéo.

%6 S30 diversas ruinas de engenhos espalhadas por toda regifo do Vale do Iguape, além da igreja na comunidade
de Santiago do Iguape, ja citada, hd também as ruinas do Convento de Santo Antdnio do Paraguacu — na
comunidade quilombola de Sdo Francisco do Paraguagu — o primeiro a ser estabelecido no Brasil apés a
independéncia da custddia religiosa de Lisboa; as obras do convento foram concluidas em 1686 (FLEXOR,
2010).
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realizado na comunidade e, mais especificamente, nas praticas musicais de jovens

sambadores do grupo Juventude do Iguape.

2.2. 0 SAMBA DE RODA

A historia do samba de roda em Santiago do Iguape é semelhante a de muitas outras
localidades onde a manifestagdo acontece, nas quais 0s carurus S&o 0S primeiros pontos de
encontro de sambadores e sambadeiras que posteriormente se organizaram em grupos. Seu
Mundinho, figura importante para o samba de roda em Santiago do Iguape, conta que ele foi
0 primeiro a reunir os sambadores da comunidade, entre os anos de 2000 e 2004 e explica o

motivo de sua iniciativa;

Quando eu vi que estava morrendo o0 samba, os carurus ficando mais pouco,
acabando mais assim, o pessoal mais velho morrendo, que tinha a devocdo do
samba de caruru e fazia 0 samba e eu tive a ideia de vez em quando, dia de sabado
ndo tinha nada, convidar os sambadores e vir para 0 meu saldo sambar. Nao existia
grupo, ai safa convidando [...] Ai, reunia todo mundo para sambar aqui e sambava
até tarde e ai fazia aquela feijoada e dizia: aqui é para o pessoal quando ficar tarde
da noite, ndo ficar sem comer nada. Ai o pessoal da rua pensava que era meu
aniversario, mas ndo era, era porque eu gostava do samba. [...] entdo isso ai
aconteceu tem mais de dez anos, treze, quatorze anos aconteceu isso ai.
(FERREIRA, Raimundo, 2015).

De fato, a organizacdo dos sambadores e sambadeiras em grupos, na maioria dos
lugares, sO se deu a partir dos processos de registro do samba de roda como patriménio
cultural (CARMO, 2009; ALENCAR, 2010; GRAEFF, 2015). Antes desse processo
encontravam-se grupos em Sdo Francisco do Conde (LORDELO, 2009), Santo Amaro
(NUNES, 2002) e Cachoeira (ZAMITH, 1995; MARQUES, 2003; CSEMARK; GRAEFF,
2018). Em Santiago do Iguape os sambadores e sambadeiras se organizaram inicialmente no
ano de 2004 através do grupo Suspiros do lguape®’, que posteriormente, se desmembrou e
uma parte dos integrantes formou o grupo Geracao do Iguape, em 2007.

Vale destacar que na regido do Vale do Iguape, além dos grupos Suspiros do Iguape
e Geracdo do lguape, registrou-se a existéncia dos seguintes grupos de samba de roda: Raizes

do Boqueirdo (na comunidade S&o Francisco do Paraguagu), Sensacdo do Engenho Novo e

27 N&o consegui acompanhar apresentacfes ou ensaios do grupo Suspiros do Iguape durante minhas estadias
em Santiago. Soube que a maior parte dos integrantes do grupo reside nas comunidades Kaonge e Sao Francisco
do Paraguacu. O grupo tem uma pagina na internet onde podem ser acessadas informacdes sobre apresentacoes,
integrantes, bem como ouvir gravages: https://suspirodoiguape.wordpress.com/.
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Sensacgéo do Recdncavo (na comunidade Engenho Novo) e Filhos do Engenho da Ponte (na
comunidade Engenho da Ponte)?.

2.3 MESTRE DOMINGOS PRETO E O GRUPO GERACAO DO IGUAPE

O nome de destaque quando se fala no samba de roda de Santiago do Iguape é o do
Mestre Domingos Preto. Domingos da Conceigéo, nascido na comunidade, atualmente com
setenta e nove anos de idade, samba desde crianga, mesmo sem a autorizacéo inicial do pai,
que era tocador de sanfona e de sua mée, que era sambadeira e também fazia caruru e samba
de roda em casa. Seu Domingos fez parte da formacao inicial do grupo Suspiros do Iguape,
mas depois resolveu se juntar com seus parceiros Cebola e Mundinho e formar outro grupo

e dai surgiu o Geracao do Iguape, conforme relato de Seu Mundinho:

Ai veio parar aqui [Domingos Preto] e me chamou “Mundinho a gente saiu de 14,
ndo deu certo ndo ¢ a gente quer formar um grupo como ¢?” Eu disse, estou aqui
para lhe apoiar, vocés querem formar um grupo vamos formar, eu ja tenho um
grupo quase formado, mas ndo tenho instrumento. Mas esses que sairam, um tinha
um pandeiro, um tinha um tamborim, o outro tinha dois pandeiros e um pedago de
timbal [risos]. Ai pronto, vamos comegar sdbado ja que cada um tem um
instrumento vamos comecar sabado. Ai vim abrir o saldo, teve uma reunido,
quando foi no sabado seguinte ensaiou com trés pessoas, quatro pessoas, no
segundo ensaio ja deu seis, ai a gente foi convidando [...] Domingos Preto, Cebola
e Peru...trés, ai chamamos Evanei, convidamos Rosinha, Cid, quem foi o outro? Zé
do Lore, depois saiu. Climério também, morreu, que mais? Tinha um rapaz
chamado Tuica também, passou uns dias saiu, ndo deu certo e ai entrou outros, ai
ficou o Grupo Geragdo do Iguape. Geracdo do Iguape foi Domingos Preto quem
deu o nome. (FERREIRA, Raimundo, 2015)

A primeira vez que presenciei um samba de roda em Santiago foi através de um
ensaio do grupo Geracdo do lguape. Era por voltas das 20:00h quando, da pousada de Tia
Maria, ouvi o ritmo ao longe, perguntei para dona Maria o que era aquilo e ela respondeu:
“isso ¢ 0 samba 14 em Mundinho”. Sai andando pelas ruas de calgamento da rua Direta — rua
principal da comunidade — e uns 200m depois cheguei até o recinto onde acontecia o ensaio
do Geragao. Um saldo com uma janela e uma porta de acesso, na parede da frente um letreiro
em caixa alta anunciava “MEL PURO” e uma pequena placa artesanal de madeira, em

formato de peixe, na qual estava escrito: Casa de Samba.

Do lado de dentro um amplo saldo sem reboco nas paredes, uma viga de cimento e

uma estrutura de ripas dava suporte ao telhado coberto com telhas de ceramica, gaiolas de

28 Tal levantamento foi realizado no final de 2018 durante minhas pesquisas de campo como integrante do
LEAA/RecOncavo no projeto de Revalidagdo do titulo do samba de roda.
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passaros entre outros artesanatos estavam pendurados nas paredes. Mais ou menos 40 pessoas
estavam presentes, a maioria delas sambando, sozinhas ou em grupos, em frente aos
tocadores e a tocadora que estavam sentados/a em um grande banco de madeira ao fundo do
saldo, sobre um palco de cimento: Seu Domingos (voz e pandeiro), Seu Peru (segunda voz e
tamborim?®), Evanei (voz e pandeiro), Domingao (segunda voz e pandeiro), Cid (triangulo),
Rosinha (surdo/marcacgdo), Minho (atabaque) e Seu Mundinho (maraca). Na parede branca

ao fundo, um letreiro feito a mao registrava: Casa de Samba do Iguape.

As vozes e os instrumentos eram amplificados através de um equipamento de
sonorizagdo posicionado ao lado do grupo. Volume bastante alto, muitas microfonias e
interrupcdes na amplificacdo, mas nada disso era motivo para o samba parar. O grupo tocava
alguns sambas bastante conhecidos e muitos outros que eu nunca tinha ouvido antes, as
pessoas presentes ndo respondiam o coro — tocar e cantar era papel exclusivo do grupo —,
nem estavam organizadas em roda, mas, sambavam muito, suavam juntas acompanhando o
ritmo corrido que era tocado pelo grupo. De vez em quando Seu Domingos disparava ao

microfone: “Esse ¢ o Geragdo do Iguape, o samba chula do Iguape”.

Os sambas eram cantados com raras interrupcfes e quando paravam os tocadores e
a tocadora aproveitavam para beber um licor ou cachaga colocada embaixo do banco de
madeira perto de Seu Domingos Preto, como ele mesmo dizia era 0 momento de dar uma
lapindoxada®. Na sequéncia o samba voltava com todo vapor e as pessoas se reuniam

novamente em frente ao pequeno palco de cimento.

O samba se estendeu até por voltas das 22:00, quando a cena musical mudou
completamente. Seu Mundinho, dono do estabelecimento e operador do equipamento de
sonorizacao colocou no aparelho de som um CD que era uma coleténea de lambadas antigas.
Pouco a pouco a cena do samba de roda mudou e as pessoas comegaram a dangar em duplas,
trocando suores e afetividades. O estabelecimento que também funcionava como um bar

vendia, além de cerveja em lata e alguns tipos de licor, uma bebida muito famosa na

290 tamborim utilizado em Santiago do Iguape ndo é o que comumente ¢ utilizado em grupos de samba de
partido alto e até mesmo no préprio samba de roda — um membranofone de 6”, com pele sintética e normalmente
tocado com uma baqueta. O tamborim, de Santiago do Iguape, é feito de um tronco de madeira escavado (de
palmeira), com uma pele de cobra ou cabra presa em uma das extremidades. Fica apoiado entre as pernas do/a
tocador/a e percutido com as duas maos. O instrumento j& havia chamado a aten¢do de outras pesquisadoras:
Rivia Alencar (2009), Rosa Claudia Krstulovic (2014), Katharina Doring (2016). Petry Lordelo (2009)
identificou o instrumento em S&o Francisco do Conde com o nome de teleco-teco.

30 Um gole grande na bebida.
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comunidade e preparada pelo proprio Mundinho, o coquinho, uma mistura de agua de coco,
com cravo, cachaca e mel, que embalava a animacdo dos/as presentes juntamente com o

samba de roda e a lambada.

Além das apresentacdes na comunidade o grupo Geracdo do Iguape tambeém
percorreu comunidades vizinhas tocando em carurus e eventos organizados pela Asseba no
Centro de Referéncia dos Sambadores e Sambadeiras em Santo Amaro e também nas cidades
de Cachoeira, Sdo Felix, Saubara, Maragogipe, Feira de Santana e na capital Salvador. No
ano de 2009 o grupo gravou seu primeiro disco Santiago é Minha Terra contendo vinte
faixas, sendo algumas delas chulas compostas pelo Mestre Domingos Preto. A gravagéo foi
realizada no estidio da Casa de Samba de Santo Amaro, em um momento que o estudio ainda

estava ativo e diversos grupos de samba de roda também gravaram seus discos®..

Né&o é dificil ouvir o CD do Geracao tocando na comunidade de Santiago do Iguape,
nos bares, quiosques da praca principal, aparelhos portateis e smartphones, ja que o CD
gravado em formato wave foi convertido para formato MP3, o que permite seu
compartilhamento e audicdo via bluetooth, pen drive e outros meios digitais. A faixa de
abertura do CD ¢é o canto do hino de S&o Tiago, uma homenagem e um louvor ao Padroeiro
da comunidade. Na sequéncia sdo cantadas chulas e corridos que contam sobre o cotidiano,
trabalhos, amores, lembrangas, alegrias e tristezas.

O samba chula tocado pelo Geragdo do Iguape apresenta peculiaridades no que diz
respeito a velocidade de execucdo, ja que apesar da presenca de chulas indicar um samba
mais lento, amarrado — bastante caracteristico da regido de Santo Amaro e Séo Francisco do
Conde -, o grupo de Santiago do Iguape as canta sobre uma base ritmica mais acelerada, que
seria mais comum no samba corrido — marcante nas regides de Sdo Félix, Cachoeira e
Maragogipe. A etnomusicéloga Katharina Déring ja havia observado essa peculiaridade na

forma de cantar as chulas no Iguape.

Domingos Preto bebeu das duas fontes, porque Santiago do Iguape, com seus
quilombos e engenhos, representa um encontro de estilos de samba entre Santo
Amaro e Cachoeira, um misto entre o cultivo da cana e do fumo, entre o marisco e
a pesca, e antes da construcao da estrada recebeu muitas influéncias e mercadores
de vérios lugares via fluvial e maritima. Domingos aprendeu uma variedade de

31 0 esttidio do Centro de Referéncia do Samba de Roda foi instalado em 2009 a partir do Programa Nacional
de Cultura e Cidadania, o Programa Cultura Viva (2004), no qual o Centro foi reconhecido como Ponto de
Cultura, sendo entdo alvo da a¢do Cultura Digital (que incluia a instalacdo de estidio multimidia), uma das
medidas estabelecidas pela Programa Nacional do Patriménio Imaterial, criado pelo Ministério da Cultura
durante o mandato do entdo ministro Gilberto Gil (ALENCAR, 2010).
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sambas, e demonstra que existe uma forma de cantar samba corrido, com versos de
chula” (DORING, 2016b, p.201).

Além da pulsacdo mais acelerada outro fator que chama atencdo no disco e nas
apresentagdes em que o grupo conta com violdo em sua formacdo instrumental é uma
passagem fixa realizada tanto na abertura de cada samba como na passagem de um samba
para outro, uma ponte instrumental na qual o violdo executa repetidamente 0 mesmo
dedilhado e os instrumentos de percussdo tendem a soar com mais volume. Algo similar ao
que Francisca Marques registrou como barravento em alguns grupos de Cachoeira, um
momento em que viola se destaca executando um dedilhado especifico que marca a passagem

para outra chula e também a hora da sambadeira entrar e sair da roda (MARQUES, 2003).

Quando a formacdo instrumental ndo conta com a presenca do violdo, o que é
bastante comum nas apresentacfes do Geragdo — devido a dificuldade de encontrar violeiros
na comunidade — a passagem de uma chula para outra € marcada pelos pandeiros que soam
mais alto quando o canto é encerrado. A formacdo do grupo ndo conta com a presenca de
sambadeiras para dancarem na roda, a tnica mulher do grupo é Dona Rosalia (Rosinha) que

toca vérios instrumentos, mas normalmente assume a marcacgao nas apresentacdes.

Figura 10 — Santiago é minha terra — Capa e contra-capa do CD do Gerag&o do Iguape

> SAMBA DE RODA ‘f\l\{?‘l:*i\ lr)l ”0_1”\

3. MENINO PARA BE GHORAR
- BOTANDO BRA{GUEBRAR
5-GALHA DE CAJUEIRO,
- SAMBAIDE VIOWA
07- MANE enouewo’r
8EROUINHIA o
09TEUVOU LA EM'CIMA
10- BEIRA DE RIO
Fi1- Al SAUBARA
12- SANTIAGO E MINHA TERRA
3. VOU,BEBER ME
-~ MINHA ROLINHA'
15- NO SEU CAVALO NAQIVOU

Fonte: Acervo pessoal
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Nas apresentagdes onde ndo ha palcos elevados o publico normalmente samba o
tempo todo, muitas vezes sem a ritualistica da coreografia marcante em muito grupos de
samba chula, na qual cada sambadeira entra na roda por vez quando a chula termina de ser

cantada ou como dizem comumente os cantadores, quando a chula termina de ser gritada.

O adjetivo gritado é bastante contundente para 0 modo como canta o Mestre
Domingos Preto, que mesmo com uma poténcia de volume incrivel muitas vezes € dificil
para um ouvinte “de fora” do contexto do samba de roda de Santiago entender o que o mestre
estd pronunciando, pelo modo de articulacdo difuso e a voz estridente e anasalada. Um tipo
de emissdo vocal que também foi registrado por Nina Graeff (2015, p.41) em suas pesquisas
na regido do Recdncavo Baiano. O mestre Domingos Preto é autor de algumas chulas, mas
gosta de se apresentar gritando uma que comp06s em sua propria homenagem:

Tenho um dente falhado
N&o posso falar perfeito
Tenho um dente falhado
N&o posso falar perfeito

Sou filho de Santiago

E colega, me chamo Domingos Preto, ah32

Seu Domingos Preto € um sambador exigente e ndo faz dupla/parelha com qualquer
um/a. Na verdade, a escolha da “segunda” — como muitos mestres e mestras chamam o seu
parceiro ou parceira de parelha — de um cantador de chula ndo ¢ algo feito de qualquer jeito.
Em suas pesquisas de campo Ralph Waddey destacou os cantos em duplas de parelhas no

samba chula, bem como as importantes relacfes entre os cantadores:

Os cantadores devem agir e reagir, em sua apresentacdo, como se fossem um so.
Os dois frequentemente cantam olhando atentamente um para o outro,
especialmente se antes ndo cantaram juntos com frequéncia. Parcerias s&o
escolhidas com cuidado e cultivadas com carinho. (WADDEY apud. IPHAN,
2006, p.124).

Mestre Domingos Preto atualmente faz a parelha com Seu Peru e ndo é dificil
encontrar os dois andando juntos pela comunidade de Santiago do Iguape. Seu Peru, que se

chama Catarino dos Santos, tem 63 anos e alem de fazer parelha com mestre Domingos Preto

2. E possivel ouvir o mestre Domingos Preto gritando essa chula no seguinte link:

https://www.youtube.com/watch?v=mBX9cgoXIl4c. Para assistir a participacdo do mestre Domingos Preto no
documentario O cantador de chula (2009), ver: https://www.youtube.com/watch?v=qYXyRTdL184.
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também toca o tamborim, instrumento musical que ele mesmo confecciona®. Seu Peru conta

como comecou sua relacdo com o samba de roda:

Ele [mestre Domingos Preto] tinha a segunda dele, a primeira segunda ja morreu,
chama finado Jaime [...] A segunda eu botei para fora, foi Cebola [completa o
mestre Domingos Preto, que ouvia o didlogo]. Rapaz, quem me ensinou a tocar
esse negdcio aqui [se referindo ao tamborim] ja morreu, foi o finado Coi, quem
tocava era ele, eu era pequenininho, ia s6 comer caruru, vei, ai ficava espiando ele
tocar, ai ele disse “pega aqui...¢ assim, assim, assim”. Dez anos, dez anos eu ia s6
para espiar o que ja morreu ja. Eu sd ficava espiando ele tocar ai, ai fui aprendendo,
aprendendo. (SANTOS, Catarino, 2018)

Além do Mestre Domingos Preto e de Seu Peru hé outro “mais velho” que exerce
um papel fundamental para o samba de roda da comunidade quilombola de Santiago do
Iguape. Raimundo Falcéo Ferreira, mais conhecido como Seu Mundinho € o proprietério da
Casa de Samba do Iguape e também o idealizador do grupo Juventude do Iguape. Seu Peru,
Mestre Domingos Preto, e Seu Mundinho — da esquerda para a direita na imagem abaixo —

séo alicerces fundamentais para o samba de roda de Santiago do Iguape e regiéo.

Figura 11 — Memorias vivas do samba chula, Santiago do Iguape, 2018

Fotografo: Gabriel Almeida do Valle

33 Na figura 14 pode-se ver um dos modelos de tamborim nas maos de Seu Peru.
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2.4 SEU MUNDINHO E A CASA DE SAMBA

A Casa de Samba do Iguape é aquele lugar onde tem um pouco de tudo. Funciona
como bar, mercearia, residéncia, deposito, local de ensaios e apresentaces de samba de roda,
criatorio de abelha e producéo de mel, espacgo de reunides e como um tipo de atelié onde séo
produzidos artesanatos diversos. O proprietario deste espaco é o Seu Mundinho, como é
conhecido na comunidade o senhor Raimundo Falcéo Ferreira, 54 anos, esposo de Dona

Maria, pai de oito filhos/as, nascido e criado em Santiago do Iguape.

Localizada na Rua Direta do Iguape, a Casa do Samba do Iguape € um ponto de
encontro do samba de roda da comunidade. Para além dos ensaios e apresentacdes a presenca
dos sambadores é constante, afinal, Seu Mundinho é o proprietario, Mestre Domingos Preto
— que é primo dele — mora logo em frente e Seu Peru sempre esta por 1. Quando Mundinho
era integrante do Geracgdo do Iguape a presenca de outros integrantes do grupo era constante,
mas, depois que ele deixou a presidéncia do Geracdo a relagéo ficou mais distanciada. Essa
cisdo de relagbes entre integrantes do Geracdo do Iguape € consequéncia de
desentendimentos sobre a administracdo do grupo, engquanto entidade portadora de um
Cadastro Nacional de Pessoa Juridica (CNPJ) e que tinha Seu Mundinho como presidente,

até meados de 2017.

Para grande parte dos grupos de samba de roda o registro juridico representa a
possibilidade de captacdo de recursos via editais publicos e emissdo de nota fiscal para
receberem cachés em apresentacdes, por exemplo. Mas, a burocracia envolvida no processo
de abertura, registro e manutencdo dessas instituicdes ndo facilita a vida de sambadores e
sambadeiras que ndo tenham um contato direto com a linguagem burocrética do Estado. As
dificuldades na gestdo de documentos, contabilidade e cachés, por exemplo, dificultam muito
a manutencdo das relagOes interpessoais e isso parece ter sido fator determinante para a
desarticulagéo do grupo Geragédo do Iguape. Mesmo assim, Seu Domingos e Seu Peru séo

presencas constantes na Casa de Samba do Iguape.

O espaco de interacdo da Casa do Samba do Iguape comeca ainda no passeio, lugar
de socializacdo e muitas conversas até tarde da noite. Ali se tomam cervejas, contam-se
historias, fala-se da “vida dos outros”, realizam-se reunides, vé-se 0 tempo passar e,
sobretudo, aprende-se sobre samba de roda. Ao entrar pela porta de acesso, a direita um
balcdo funciona como recepgdo do bar, onde se pode tomar uma dose de coquinho ou
comprar uma garrafa de mel de abelha, ambos produzidos ali mesmo. Seguindo em frente
chega-se ao saldo principal, que além de quarto e sala de estar onde a familia e visitantes
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dormem, assistem televisdo, tomam café, almogam, jantam, também é o local onde ficam
expostas as gaiolas de diversos tamanhos, remos para canoas, algcapdes para pesca, vassouras
de piacava, garrafdes de agua, além de alguns instrumentos musicais pendurados nas paredes

(pandeiro, cavaquinho, viola machete e berimbau).

Ainda no saldo ficam guardados em um canto algumas caixas amplificadas e uma
mesa de som, de posse de Seu Mundinho. Antes, quando ele fazia parte do Geragéo do Iguape
havia outros equipamentos de sonoriza¢do, mas foram transportados para outro lugar depois
de sua saida do grupo. Um pequeno palco de cimento ao fundo completa a cena do saldo da
Casa de Samba do Iguape. Ha também um banheiro em um dos cantos, um pequeno quarto
com uma cama onde também ficam guardados os instrumentos musicais e mais alguns
equipamentos e no outro canto uma passagem que da acesso ao quintal onde fica um pequeno
criatorio de abelhas e caixotes utilizados na producdo de mel e também algumas mesas de

madeira que servem de bancada para confeccdo de artesanatos diversos.

A multiplicidade de funcbes da Casa de Samba do Iguape sempre chamou minha
atencdo pelo fato do espago concentrar varios elementos bastante representativos para a
cultura local, além de ser o lugar onde é gerada boa parte da renda econdmica da familia.
Todas as atividades exercidas ali tém relacdo direta com o ambiente natural e com 0s modos
de organizacao bastante caracteristicos das comunidades quilombolas do Vale do Iguape. Um
espaco de convivéncia, de trabalho, de lazer, de samba de roda e, de certa forma, de
espiritualidade, um assunto tratado poucas vezes, conforme registrei no seguinte trecho de

um diario de campo:

Mundinho também me revelou muitas novidades sobre a Casa de Samba do Iguape,
inclusive que aquele espago era inicialmente a residéncia de uma Méae de Santo,
dona Antbnia, que dava caruru, passava banhos de folhas e cuidava dos Santos em
casa. Mundinho contou histérias de quando dona Antdnia morreu, das vezes que
dormiu la para tomar conta da casa, contrariando os conselhos do préprio pai. [...]
me disse que certa vez um homem que usava botas atravessou a porta em direcdo
a mesa onde ficavam os Santos, quando tinha uns 10 anos de idade. Mundinho
disse que uma vez tentou bater no “homem” com uma biriba, mas ndo adiantou
nada, a biriba atravessou o vulto e Mundinho saiu correndo. Pela primeira vez
Mundinho comentava sobre a dimensdo espiritual do samba de roda e mais
especificamente da Casa de Samba do Iguape. Disse que o samba que acontece ali
naquele lugar tem a ver com os “espiritos” e € também por esse motivo que o samba
ndo pode parar. Me disse que o samba de roda ¢ formado de “varias partes” e que
cada um faz delas o que quer®.

34 Trecho de diério de campo (15/11/2018).
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Filho de Seu Jer6nimo, que era conhecido na comunidade pelo apelido de Camaréo
e pelas suas atividades enquanto rezador e vidente, e de Dona Helena, com a qual Mundinho
tomou gosto pelo samba de roda, ja que além de cuidar dos filhos e filhas e das atividades de
casa ela amava sambar e sempre o levava para festas de caruru. Foram nessas convivéncias
familiares e espirituais que Mundinho n&o sé se interessou pelo samba de roda, como parece
ter assumido o compromisso de manté-lo, para a satisfagdo do “homem de botas” ¢ dos
Santos assentados na Casa de Samba do Iguape desde os tempos dos carurus na residéncia

de Mae Antonia.

Figura 12 — Onde tudo acontece. Parte do saldo da Casa de Samba de Santiago do Iguape, 2018

Fotdgrafo: Gabriel Almeida do Valle

Seu Mundinho tem como principal fonte de renda a produgdo de mel de abelha, ele
conta que aprendeu o oficio a partir de um curso oferecido na comunidade por um grupo da
Universidade Estadual de Feira de Santana (UEFS) e a partir de entdo percebeu uma boa
oportunidade de complementar a renda familiar, atualmente a producéo de mel é a principal
fonte de renda de Seu Mundinho e sua producao é comercializada com pessoas de diversos
lugares, inclusive algumas compram para revender na capital Salvador. Seu Mundinho, junto

com Dona Maria (sua esposa), Mauricio, Ramon e Tanta (integrantes do grupo Juventude do
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Iguape) desenvolvem as atividades de apicultura numa pequena propriedade rural —

conhecida localmente como roga — e também no quintal da Casa de Samba.

Antes de tornar-se apicultor Mundinho trabalhava com artesanato, principalmente
na producdo de gaiolas para passaros, o que continua fazendo até entdo. Ele também
confecciona remos para canoas, produz os caixotes que sdo utilizados na producdo do mel,
assim como constroi pequenas estantes, mesas e cadeiras para serem utilizadas em casa. Na
Casa de Samba do Iguape também é produzido o coquinho, uma bebida alcodlica muito
apreciada pelos frequentadores e frequentadoras do local, assim como é fabricado o

tamborim, instrumento musical marcante tanto no Gera¢do como no Juventude.

Figura 13 — Onde tudo acontece. Palco da Casa de Samba de Santiago do Iguape, 2018

Fotografo: Gabriel Almeida do Valle
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Apesar de possuir uma residéncia, onde moram atualmente dois de seus/suas oito
filhos/as, Mundinho passa a maior parte de seu tempo na Casa de Samba do Iguape. Em um

de seus relatos ele explica:

[...] aqui era de taipa, aqui ndo chamava Casa do Samba néo, era um saldo
aberto, coberto de telha e as paredes eram de barro, mas era grande. Ai era
0 seguinte, a gente reuniu nesse saldao aqui e la na frente eu estava
construindo a Casa de Samba. Antes de ter o grupo [Geracdo do Iguape] eu
ja estava construindo. (FERREIRA, Raimundo, 2015)

Seu Mundinho néo consegue informar precisamente quando o local passou a se
chamar Casa de Samba do Iguape, nem confirma que a nomenclatura foi utilizada em
referéncia as ideias de criacao desses espacos a partir dos processos de patrimonializacdo do
samba de roda. De qualquer forma, vale ressaltar que a Casa de Samba do Iguape nédo foi
concebida no &mbito das a¢des da politica de salvaguarda do samba de roda, mesmo que sua
criacdo possa ter sido influenciada por tal politica, afinal, a propria ideia de implementacéo
de uma Casa Méae ligada a diversas Casas filhas foi uma proposta apresentada pelos proprios
sambadores e sambadeiras durante a construcdo e implementacdo do plano integrado de
salvaguarda do samba de roda (ALENCAR, 2010, p. 167).

O projeto Rede do Samba de Roda, por exemplo, realizado em 2012, implementou
quinze Casas de Samba® em diversas localidades do estado da Bahia. Vale ressaltar que,
mesmo ndo sendo diretamente concebida pelas acGes de salvaguarda, a Casa de Samba do
Iguape recebeu no ano de 2014 uma das edi¢bes do projeto Samba de Roda Mirim:
preservando a memaria do samba de roda, no qual alguns grupos mirins tocaram junto com
sambadores dos grupos Juventude do Iguape e Geracao do Iguape, assim como o grupo mirim
do lguape também tocou em outras edicdes do mesmo projeto que aconteceu em diversas

localidades, bem como recebeu alguns instrumentos musicais doados pela Asseba.

Nesse sentido torna-se importante refletir como as acdes de salvaguarda tanto
influenciaram como foram influenciadas, diretamente e indiretamente, pelos sambadores e
sambadeiras, o que em Santiago do Iguape pode ter sido fator determinante para a criagdo do
espaco da Casa de Samba do Iguape, mesmo que antes o local ja funcionasse como um Saléo
para realizagdo do samba de roda, conforme conta Seu Mundinho:

Estava caindo, o samba estava caindo, ndo existindo caruru, ndo estava tendo
samba, ai eu idealizei de fazer a feijoada e convidar os sambadores para vir. Ai

35 As cidades foram: Antonio Cardoso, Cachoeira, Conceigéo de Jacuipe, Feira de Santana, Irara, Maragogipe,
Salvador, Santo Amaro, Séo Félix, Sdo Francisco do Conde, Sdo Sebastido do Passé, Saubara, Simdes Filho,
Teodoro Sampaio e Terra Nova (ROSARIO, 2014).
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vinha todos os sambadores do Iguape, cada um sambava um pouquinho, saia o
outro chegava, e ai 0 pau comia até de manha. Comeca nove horas e ia até de manha
[...] Todo mundo junto! Agora ndo tinha assim muito jovem, s os mais velhos que
sambavam. (FERREIRA, Raimundo, 2015)

A preocupacdo de Seu Mundinho com o envolvimento de jovens no samba de roda
€ amesma de outros sambadores e sambadeiras, 0 temor sobre uma possivel ndo continuidade
do samba de roda pode ser percebida em varios depoimentos de mestres e mestras e foi
registrada tanto no dossié do Iphan (2006), quanto em outras pesquisas citadas ao longo deste
trabalho. Mesmo convivendo com o samba de roda desde crianca Seu Mundinho néo entrou
na roda para ser cantador de chula ou tocador de instrumento, seu papel principal como
integrante no Geracdo do lIguape foi de coordenacdo — figura conhecida em muitas
localidades do Recdncavo como dono/a do samba. Mas, eu presenciei Seu Mundinho
gritando chulas diversas vezes na Casa de Samba, mas fora dos ensaios e longe dos
microfones; observador, de fala compassada e de expressdo sorridente, em algumas
apresentacdes e ensaios, tanto do Geragdo quanto do Juventude, Seu Mundinho tocou
tridangulo ou xequeré. Contudo, ele conta que sua vontade de participar, organizar o samba
de roda e aprender os instrumentos musicais estava diretamente relacionada as suas

preocupacdes com a continuidade do samba em Santiago do Iguape.

Era a vontade ter meu saldo pra fazer meu samba quando eu quisesse. E instruir 0s
meninos para que o sambador ndo acabe. Desses meninos ai um vai ensinar o outro
e eu sei que o samba ndo vai acabar, que 0s meninos ja estdo me garantindo isso
ai. [...] ndo vai deixar morrer, vocés [jovens] que vao segurar, vocés estdo vendo
que os sambadores mais velhos ja estdo ficando velhos, j& ndo esta aguentando
mais, é vocés que tomam conta entdo, eu comecei a ensinar eles a também sambar
para caruru, quando tiver um caruru ai eles ja ddo conta ja do samba de caruru [...]
ai, com o tempo, fui tocando no Geracéo, apreciando o0s outros tocarem também,
pegando a base do instrumento, que eu ja tinha a intengdo de ensinar os meninos
[...] porque a gente pede para eles [integrantes do Geracdo do Iguape] ensinarem,
eles ndo querem ensinar, ndo querem ensinar menino nenhum. Nao ensinam, eles
ndo ensinam...Ai fui observando, observando e dei de ensinar os meninos a tocarem
porque eu vi que um dia ia precisar desses meninos e eu ndo queria que acabasse.
(FERREIRA, Raimundo, 2015)

Nessa fala de Seu Mundinho podemos perceber que, mesmo que a preocupagao com
a continuidade do samba de roda em Santiago do lguape seja de todos os sambadores e
sambadeiras, a disposi¢do para ensinar ndo se apresenta na mesma proporcéo, pelo menos
ndo no sentido de estabelecer um espaco, um momento especifico e um determinado horério
para que o processo de transmissdo dos conhecimentos aconteca. De fato, os sambadores e a
sambadeira do grupo Geragdo do Iguape aprenderam a tocar samba de roda atraves da

participacdo e vivéncias nos sambas de caruru e ndo em aulas, cursos ou oficinas e, por isso,
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podem ter dificuldade de enxergar uma efetividade no processo de aprendizados de jovens

nestes espacos.

Assumindo a sua responsabilidade de dono do samba por volta do ano de 2010 Seu
Mundinho iniciou as aulas onde atualmente funciona a Casa de Samba do Iguape, as tercas e
quintas pela noite. Comecgou ensinando a sua filha e a dois filhos e depois foram chegando
mais criangas e jovens interessadas. Mesmo ndo dominando a execucdo ritmica dos
instrumentos musicais, Seu Mundinho ministrava aulas aos/as aprendizes de uma maneira
que diz muito sobre como aprende-se Samba fazendo o Samba (ROSARIO, 2014), como ele

mesmo conta:

Comecaram trés meninos, ndo, dois meninos e uma menina... Mauricio, Ramon e
Marcia. Ai as médes de fora que viam, ne? Praticando, 0os meninos brincando ai,
aprendendo ai vinham e traziam, “bote meu filho ai”, eu dizia: traga que eu boto e
a gente foi ensinando. Ai comecei a ensinar dois meninos, de dois foi passando
para trés, quatro, cinco e ai foi chegando mais e as mées trazendo também para
poder eles aprenderem. Ai criou assim uma quantidade de uns dezesseis meninos
para ensinar. Ai eu botava ele com um instrumento, tocava um pouquinho, depois
pegava outro instrumento, tome esse aqui, va tocando ai, € assim e ai batia para ele
ver, tocava o instrumento para ele ver, toque assim, ele ai comegava a bater, ai eu
pegava junto também; para eles aprenderem [...]

Sim, eu pegava os instrumentos do Geragdo e vinha com eles tocando, eles
aprendendo, aqueles instrumentos que eu tocava da maneira que eu tocava, as vezes
ndo estava certo, eu dizia, estou tocando, vocé vai tocar igual a mim, como eu estou
tocando, mas depois vocés vao mudar [risos]. Vao mudar para o certo, ai aprendeu.
Logo logo o do triangulo pegou logo, pd, ta tocando tridngulo bem pra caramba,
eu cheguei mudei ele, disse “oh, vocé vai pro Geragdo, no dia do ensaio do Geragao
vocé vai td 14 em cima do palco junto para acabar de aprender a tocar tridngulo”
[...] Olhando, olhando e gravando; eu disse a ele, “6h o ouvido, fique s6 ouvindo a
letra que o tridngulo da”, ai foi nove de boca, o menino pegou logo, quando ele
pegou no tridngulo que bateu para eu ver, eu digo, “ai sim vocé ja pode tocar”,
primeiro que aprendeu [...] Ah, entendi... Quem é esse menino? [perguntei] -
Ramon.

Al pegou, o0s outros estavam mais devagar ai vai. E um, que é Mauricio até hoje,
desde quando entrou era muito interessado para cantar, queria cantar, mas nédo
sabia, eu senti a forca de vontade dele ai chamei ele e expliquei como é que faz o
samba chula, dei as ideias a ele: 0 samba chula é feito do meio de trabalho da gente
ou em alguma coisa que a gente vé, ou em nome de lugar ou coisa que a gente
esteja fazendo, a gente forma o samba chula, é poesia, 0 samba chula primeiro é
poesia, vocé faz a poesia e transfere ela em samba e o relativo tem que ter alguma
coisa a ver com a poesia. Ai expliquei isso pra ai ele. Ai se desenvolveu comegou
a fazer samba chula [...] Comecou a criar o samba chula também e j& fez varios, ja
fez varios e esta desenvolvendo. (FERREIRA, Raimundo, 2015)

Nessa narrativa é possivel constatar a importancia da figura de Seu Mundinho como
um grande mobilizador do samba de roda de Santiago, mesmo néo sendo reconhecido como
um mestre do samba de roda — como Seu Domingos Preto — nem tendo o conhecimento sobre
a execucao dos instrumentos percussivos, ele sempre foi uma figura fundamental para que o

samba de roda acontecesse na comunidade, primeiro juntando sambadores em seu Sal&o,
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depois assumindo o papel de coordenador/presidente do Geragdo do Iguape e por fim
tornando-se um professor para a nova geracdo do Juventude do Iguape.

No ano de 2017, na finalizacdo do projeto Samba de roda mirim: foi meu Mestre
que ensinou, que reuniu varios mestres, mestras e grupos de samba mirim no municipio de
Saubara, Seu Mundinho e outras pessoas que também desempenham um papel de
coordenadores e coordenadoras de grupos mirins, foram reconhecidos e reconhecidas pela
organizacdo do evento e por representantes da Asseba como mestres e mestras de samba
mirim.

Figura 14 — Mestre Mundinho do Iguape, encontro de sambas mirins em Saubara, 2017.

Fotdgrafo: Gabriel Almeida do Valle
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A realidade de auséncia de um mestre ou mestra, no sentido de uma pessoa idosa,
com anos de vivéncia na manifestacdo, ocupando a fungéo de transmissora de conhecimentos
tradicionais também foi relatada pela pesquisadora Raiana Maciel do Carmo, a partir dos

contextos pos-patrimonializacéo:

Grande parte dos grupos observados nao possui a figura dos "mestres", comumente
encontrados na cultura popular. As fungdes de repassar 0s conhecimentos de
geracdo em geracdo sdo agora compartilhadas com os coordenadores ou
"presidentes” que atuam como verdadeiros agentes culturais, responsaveis pela
captacdo de recursos, e demais aspectos que compdem a organizagdo dos grupos.
Esse fato demonstra que a politica de salvaguarda requer articuladores locais,
provocando, dessa maneira, uma rearticulagdo dos padrdes de lideranca. (CARMO,
2012, p.40)

No caso de Seu Mundinho ele ja apresentava esse papel de lider/organizador antes
das demandas da patrimonializacdo da manifestacdo, mas de fato, o surgimento de outros
agentes com o papel de transmitir o conhecimento se tornou cada vez mais comum apés a
implementacdo do plano de salvaguarda. A pesquisadora Krstulovic (2016, p.157) chamou a
atencdo para o surgimento de novos agentes atuantes no processo de transmissao dos
conhecimentos no samba de roda ressaltando que “este tipo de transmissdo demonstra que
ndo s6 os mestres ou avos sdo e serdo 0s responsaveis pela continuidade do samba, se ndo

também sambadores de geragdes mais novas, como Mundinho, e os filhos de Mundinho”.

Além do papel de professor assumido por Seu Mundinho, percebe-se que a
transmissdo do conhecimento no cotidiano e a convivéncia junto a sambadores mais
experientes foi fundamental para que os integrantes do Juventude - treinados inicialmente
por Seu Mundinho - aprendessem a tocar os instrumentos da maneira certa, ou seja, do
mesmo jeito que os integrantes do Geracao, observando e participando quando os ensaios e

apresentacdes do grupo aconteciam na Casa de Samba do Iguape.

Nesse sentido ambas as formas de transmissdo de conhecimentos — em espagos-
tempo determinados ou de forma fluida no dia a dia — se complementam em processos

inconstantes e contraditorios e, por isso mesmo, muito importantes para serem registrados.

2.5 O JUVENTUDE DO IGUAPE

No ano de 2012 uma parte dos/das jovens que frequentavam as aulas de Seu
Mundinho decidiram se organizar em um grupo e comegar a fazer apresentagdes. Segundo

explica Seu Mundinho, foi um processo totalmente espontaneo.
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Numa reunido eles selecionaram que iam ficar e ai tirou assim uma quantidade de
nove pessoas e formaram. Formaram eu dei o0 apoio a eles [...] o tempo todo eu
estava junto, o tempo todo [...] Esta na hora da gente formar o grupo, pronto,
formou. Foi, entdo vocés deem o nome do grupo. Ai ficaram tudo arranjando nome
[risos].- (FERREIRA, Raimundo, 2015)

Figura 15 — Primeira formagéo, Casa de Samba do Iguape, 2012[?]
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Fonte: Acervo do grupo Juventude do Iguape

Na grande maioria das vezes 0 grupo se apresenta uniformizado, usando camisetas
brancas ou amarelas, com o nome do grupo ao centro e uma faixa preta em diagonal. Seu
Mundinho conta que o modelo do uniforme é inspirado no Vasco da Gama, nome do time
carioca de futebol. O uniforme é uma homenagem ao time que o sambador treinava em

Santiago do Iguape quando tinha aproximacéo com o futebol.

O jovem Mauricio contou sobre as principais caracteristicas do Juventude do

Iguape:

O nome do grupo é Samba de Roda Juventude do Iguape, tem dez anos o grupo,
foi dia 1° de maio, lembro a data, foi 1° de maio, ai nés comegamos a ensaiar ai foi
desenvolvendo; ai hoje nosso grupo é assim: dia de terca feira nos temos reuniéo,
dia de quinta n6s temos ensaio, quinta e sdbado os ensaios. As vezes, mais no
periodo assim de setembro, agosto, setembro em diante, setembro até dezembro
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que a gente sai assim para os lugares assim para tocar, que é época de caruru. [...]
No grupo, nos organizamos desse jeito, quando tem alguma coisa assim pra gente
fazer, quem sai nas casas dos componentes sou eu, vou chamar, vou organizar tudo
como &, eles me perguntam sempre se tem alguma tocada pra fazer. Quando tem
reunido eu chamo eles e explico tudo. Quando eles vém me perguntar se tem
alguma coisa para fazer assim antes, eu digo, rapaz, na reunido a gente vai
conversar tudo isso, ai quando chega a reunido a gente explica, eu e Mundinho
explica tudo certinho pra eles, ai eles ficam informados. (FERREIRA, Mauricio,
2015)

Na foto anterior aparecem os/as integrantes da primeira formagéo do Juventude do
Iguape, da esquerda para a direita: Mércia, Bianca, Felipe, Mauricio, Lili, Marcio, Ramon e
Hitalo. Segundo depoimentos dos atuais componentes, as garotas deixaram 0 grupo porque
se mudaram para outros lugares; ja os garotos Marcio e Felipe sairam do grupo sem motivo

especifico®.

Quando eu conheci o Juventude do Iguape no ano de 2015 os processos de aulas ja
haviam cessado e 0 grupo ensaiava com a seguinte formacdo: Hitalo (tamborim), Diego
(tridangulo), Ramon (atabaque e voz), Mauricio (pandeiro e voz), Daniel (pandeiro), Marcio

(maraca), Jeremias (pandeiro e voz), Josevan (marcago e voz) e Marcia (surdo)®”.

Osl/as outras jovens aprendizes ja ndo frequentavam mais a Casa de Samba do
Iguape, configurando um novo momento no qual ndo aconteciam mais encontros no formato
de aulas e o grupo passou a ensaiar exclusivamente para realizacdo de apresenta¢des, tanto
nos sambas de caruru em Santiago e comunidades vizinhas como para apresentacdes em
outros eventos. O que ndo implicou na auséncia de Seu Mundinho nos ensaios, muito pelo
contrario, sua presenca sempre foi constante, tanto acompanhando quanto orientando 0s

ensaios e coordenando agdes do grupo de jovens sambadores.

As aulas que aconteciam na Casa de Samba do Iguape inicialmente as tercas, quintas
e sdbados, aos poucos foram reduzidas apenas para a quinta e para o sabado, a partir da
compreensdo de que que os/as integrantes sairam da condi¢do de aprendizes, como informa
Seu Mundinho:

[...] agora mudou um pouco né, agora € mais reunido para conversar, porque ja
aprenderam, eu agora nao estou dando aquela aula que botava todo mundo em roda
para poder aprender com instrumento de junto batendo para eles verem.
(FERREIRA, Raimundo, 2015)

% Os nomes das/dos ex-integrantes foram informados pelos atuais componentes do grupo em conversas
informais. Infelizmente ndo tive acesso aos jovens sambadores e sambadeiras que ndo faziam mais parte do
Juventude do Iguape quando comecei a acompanhar as atividades do grupo.

37 Ver figura 16 da esquerda para a direita.
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Figura 16 — Ensaiando chulas e toques, Casa de Samba do Iguape, 2015

Fotdgrafo: Gabriel Almeida do Valle

Rosa Claudia Lora Krstulovic acompanhou alguns encontros na Casa de Samba do
Iguape e registrou mudancas na configuracgao do grupo, inclusive no formato de organizagao
do espaco de ensaios, segundo ela, a mudanca tem a ver com as novas expectativas de

sambadores e sambadeiras de se apresentarem cada vez mais em palcos.

Em 2015 as criangas passaram a ser acomodadas em outra disposi¢do espacial, elas
ndo ensaiavam mais em roda como a primeira vez que fui, essa etapa ja tinha
passado. A formacdo atual dos ensaios, é em fila, em pé e com uso de
amplificadores, como se estivessem num palco. Depois de aprender a tocar o0s
instrumentos e o canto em forma de roda, a estrutura de organizagado tinha mudado,
assim como o volume do som por causa do uso dos amplificadores. Os cantadores
agora tinham microfones, todos permaneciam em pé olhando para frente, a excegao
dos musicos que tocavam marcacdo (o chamado 105, e o tamborim), ficaram
sentados por causa do peso ou adequacdo do instrumento ao corpo. Esta dupla
estruturacdo tem a ver claramente com o processo atual do samba de roda, onde
um dos interesses principais é ser apresentado num palco. (KRSTULOVIC, 2016,
p.153)



Figura 17 — Os ensaios antes. Casa de Samba do Iguape, 2014 [?]
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Fotdgrafa: Rosa Claudia Lora Krstulovic (2016)

Sobre a imagem anterior vale destacar que da formacdo atual do grupo estdo
presentes no registro Mauricio (de camisa verde e boné), Ramon (de pé ao atabaque) e
Jeremias (de camiseta amarela, tocando tamborim). Observa-se também Seu Mundinho ao
fundo junto com outro sambador da comunidade, Seu Domingao, que por um determinado
periodo integrou o grupo Geracdo do Iguape. A presenca do sambador Domingdo, contraria
o discurso de que sambadores do Geracdo do Iguape nunca colaboraram com o processo de

aprendizado de jovens sambadores, conforme sera discutido no subcapitulo 3.2.2.

A formacdo que conheci em 2015 apresenta alteracdes atualmente, com a saida de
Diego, Daniel e Marcia. Diego deixou o grupo primeiro, seguindo por Daniel, o primeiro
tocava triangulo e o segundo tocava pandeiro e cantava - infelizmente ndo tive acesso a eles
depois da saida do grupo. J& Marcia, que é filha de Seu Mundinho, deixou 0 grupo porque se
mudou para a capital baiana em busca de trabalho e, posteriormente, devido a seu casamento
e também sua conversao a religido evangélica pentecostal, se afastou progressivamente das
atividades do grupo, e mesmo quando vai a Santiago do Iguape ndo participa de ensaios ou
apresentacdes. Atualmente o Juventude do Iguape é composto por sete jovens, sdo eles:
Mauricio Ferreira, Ramon Ferreira, Josévan dos Santos, Leandro de Jesus, Jeremias Rosario,

Marcos Hitalo e luri dos Santos.



Além dos sete integrantes “oficiais”, um dos netos de Seu Mundinho, Danilo
Ferreira, participou como integrante do grupo durante as gravacoes realizadas em novembro
de 2018 pela equipe do LEAA/Recbéncavo no ambito do projeto de revalidacao do titulo de
patriménio cultural imaterial do samba de roda. Na imagem abaixo, Danilo (primeiro a
esquerda) aparece tocando um dos tamborins, provavelmente esse € o primeiro registro do
sambador iniciante se apresentando como integrante do Juventude do Iguape. Ainda sobre a
imagem abaixo, da esquerda para a direita estdo dispostos: Danilo, Leo, Hitalo, Mauricio,
Ramon e Josévan; luri e Jeremias ndo participaram da apresentacdo neste dia porque nédo

estavam em Santiago do Iguape.

Figura 18 — Um iniciante no Juventude, Porto de Santiago do Iguape, 2018
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Fotdgrafo: Gabriel Almeida do Valle

Quanto ao conjunto instrumental o grupo conta com os seguintes instrumentos
percussivos: trés pandeiros, tamborim, atabaque, tridngulo e marcacdo. Em algumas
apresentacdes a maraca também ¢é utilizada e tocada por Seu Mundinho. O grupo néo conta
com instrumentos de cordas, apesar de ser um grande desejo de todos os participantes faltam

tocadores de viola ou viol&o disponiveis na comunidade.

O canto é realizado conforme regras do samba chula, no qual duas duplas — as
parelhas — se dividem em gritar a chula e responder o relativo, conforme descrigdo mais
detalhada no subcapitulo 2.2. No Juventude do Iguape Mauricio e Ramon gritam as chulas

enquanto Jeremias e Tanta respondem o relativo. Vale ressaltar que grande parte das chulas
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e relativos cantados pelo grupo séo de autoria de Mauricio — conforme relatado no
subcapitulo 3.2.5.

Nesse ponto cabe também uma caracterizacdo de cada um dos jovens integrantes do
Juventude do Iguape, a fim de conhecermos outros aspectos dessas sementes do samba de

roda.

Mauricio de Jesus Ferreira tem 21 anos, € nascido em Santiago do Iguape, além de
sambador (cantador de chula e tocador de pandeiro), trabalha com agricultura, pesca
artesanal, apicultura, ajudante de pedreiro e pintor em obras na comunidade de Santiago do
Iguape, também em Salvador, lugares entre 0s quais transita constantemente. O jovem
estudou até o segundo ano do ensino médio e parou por conta da necessidade de trabalhar e
se sustentar. O jovem sambador também tem uma postura de lider nas performances do
Juventude, nas quais grita as chulas, contando com a segunda voz de seu irmdo Ramon,
fazendo parelha. Seu Mundinho me contou algumas vezes que seu filho Mauricio esta sendo
preparado para ser um mestre de samba de roda e o jovem demonstra que assumiu a
incumbéncia quando diz que “[...] o samba eu ndo largo n3o. E uma responsabilidade ja, que

veio pra mim mesmo” (informacéo verbal).

Ramon de Jesus Ferreira tem 23 anos de idade, iguapense, é um eximio
percussionista. Seu instrumento principal é o atabaque, mas ele domina com propriedade
todos os outros instrumentos percussivos utilizados no grupo, além de fazer a segunda voz
para Mauricio. O jovem ndo chegou a completar os estudos no ensino fundamental e dedica-
se ao trabalho na pesca, agricultura e “bicos” possiveis na comunidade, como limpezas de

quintais ou a carga e descarga de materiais em obras ou no porto.

A outra parelha de cantadores do Juventude € formada por Jeremias e Josévan, o
primeiro nascido em Santiago do Iguape e o segundo, morador da comunidade desde a
infancia. Jeremias do Rosario, tem 25 anos e além de responder os relativos do samba chula
também toca pandeiro. Ele ndo passou pela alfabetizacdo escolar e trabalha na comunidade
sendo a atividade de ajudante de pedreiro desempenhada mais regularmente; também
trabalha na pescaria artesanal com seus irméos, herdando a atividade laboral da mée, Dona
Rosério, que além de marisqueira é uma “ex-sambadeira” por conta de proibicGes religiosas.
O jovem entrou no grupo através do convite de Seu Mundinho e de Mauricio, seu amigo de

infancia.
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Josévan dos Santos Gomes tem 23 anos, estudou até a oitava série do ensino médio
quando parou por conta do nascimento de sua filha, em 2019. Ele é conhecido por todas e
todos como Tanta e mantém um contato muito préximo com Mauricio e Ramon, tanto nos
momentos de lazer, como de trabalho, quando atuam junto com Seu Mundinho na apicultura,
principalmente, nas estacGes da primavera e verdo quando a producdo de mel esta em alta.
Entre os jovens do grupo, ele se destaca pelo interesse em dar seguimentos aos estudos e tem
a pretensao de estudar na area de engenharia no ensino superior. Tanta canta respondendo 0s

relativos junto com Jeremias e toca marcacgao.

Leandro de Jesus Souza tem 32 anos, é chamado por todos e todas pelo apelido Leo,
casado, tem dois filhos e mora com sua esposa em uma residéncia localizada em frente a
Casa de Samba do Iguape. Através dessa convivéncia enquanto vizinho, em 2017, foi
convidado por Seu Mundinho para integrar o Juventude do Iguape. Como Leo também é
monitor de capoeira do grupo Raizes do Recdncavo, nao teve dificuldades em aprender com
Ramon e Mauricio a tocar o pandeiro; sua experiéncia como professor em projetos
provisorios no ambito da educacao municipal, dando aulas de capoeira na escola Pedro Paulo
Rangel em Santiago, tem fortalecido o interesse dos outros integrantes do grupo na realizacao
de atividades educativas através do samba de roda, recuperando assim 0s processos iniciados
por Seu Mundinho antes da formacao do Juventude do Iguape. Também atua na agricultura,
pesca e artesanato — principalmente na confeccéo de berimbaus.

Marcos Hitalo Santos de Jesus, 20 anos, iguapense, estudante do terceiro ano do
ensino médio na Escola Estadual Eraldo Tinoco, tem pretensfes de dar continuidade nos
estudos e ingressar na universidade, no curso de danga. O envolvimento com a danca se deu
por conta de suas atuagdes na Quadrilha Junina Girassol do Iguape, na qual ele se apresenta
anualmente durante o periodo junino. No Juventude do Iguape Hitalo comecou sua trajetoria
como expectador nos ensaios, depois, a convite de Seu Mundinho, passou a tocar maraca,
hoje assumi o tamborim. Quando acha oportunidades Hitalo atua como ajudante de pedreiro,

mas sua prioridade sdo os estudos.

luri Regis de Andrade dos Santos tem 24 anos, estudou até o primeiro ano do ensino
médio e atualmente trabalha como porteiro de condominio em Salvador, cidade onde nasceu
e reside. luri tem dois filhos, é casado com Mariana Ferreira, filha de Seu Mundinho e foi
através dessa convivéncia que luri passou a integrar o grupo Juventude do Iguape tocando
tridangulo. O jovem esta construindo uma casa em Santiago do Iguape, para onde pretende se

mudar em breve, ele tem pretensdes de trabalhar junto com Seu Mundinho na apicultura e
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em outras atividades laborais possiveis na comunidade, segundo ¢le, “tem trabalho, mas, ndo
tem emprego”, 0 que demonstra como as atividades laborativas ligadas ao territorio

(agricultura, pesca, artesanato e outras praticas extrativistas) sao vistas pelas novas geragoes.

Os sete integrantes do Juventude constroem juntos uma parte da historia do samba
de roda no lguape, cada um com suas especificidades, mas, reunidos em torno do objetivo
comum de dar continuidade ao samba. Um fator que chama atenc&o e merece destaque é o
fato do grupo néo ter a presenca feminina na sua formacéo atual e, mesmo quando havia
jovens mulheres no grupo estavam na posic¢do de instrumentistas. O Juventude do Iguape
nunca contou com a presenca das sambadeiras com a funcdo de dancarem na roda, como é
tdo comum em tantos grupos de samba de roda formado por jovens e por pessoas adultas.
Penso que pelo fato do grupo ter sido criado por Seu Mundinho para tocar inicialmente nos
carurus da comunidade, portanto em contextos familiares e residenciais, a presenca de

sambadeiras ndo surgiu como uma demanda do grupo.

De todo modo, ha que se registrar a presenca de duas mulheres importantes que sao
Maria Ferreira e Mariana Ferreira, ambas sempre presentes em apresentacdes do grupo como
grandes incentivadoras. Dona Maria é casada com Seu Mundinho e trabalha junto com ele
nas diversas funcbGes executadas na Casa de Samba e ainda da conta das atividades
domésticas. Mariana é uma das filhas do casal, atualmente mora em Salvador com a filha

Mariene e o marido luri.

Além de Dona Maria e Mariana, ha outras duas mulheres importantes para o samba
de roda em Santiago, Dona Helena (mée de Seu Mundinho) e Mée Antdnia (mée de Santo
que era vizinha da Casa de Samba nos tempos que Mundinho era um garoto), a primeira por
inserir Seu Mundinho na manifestagdo desde crianca, e a outra pelos carurus oferecidos e
acompanhados pelo samba. A poténcia matriarcal, as histérias familiares e influéncias ou
relacbes com religiosidades afro-brasileiras sdo caracteristicas culturais de comunidades
negras em diaspora e por isso podem ser percebidas nos diversos grupos e localidades onde

0 samba de roda acontece, mesmo que cada um carregue suas especificidades.

Nesse sentido, antes de retomar o contexto especifico da comunidade de Santiago
do Iguape, serdo apresentados no proximo capitulo alguns contextos mais amplos do samba
de roda através de relatos, depoimentos e pesquisas académicas; de aspectos historicos aos

encadeamentos da patrimonializacéo e salvaguarda da manifestacao.
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3. ENTRANDO NA RODA: ENTRE CARURUS, CHULAS, CORRIDOS E
POLITICAS PATRIMONIAIS

Samba de roda é o amor, é um conhecimento, é a verdade, é o sangue da gente, é
o calor que a gente sente na vida, que mora nas veias da gente, entdo é uma coisa
que nunca pode parar. O samba de roda é uma sociedade, samba de roda é uma
categoria, hoje em dia 0 mundo esta cercado, o Brasil em peso sé fala samba de
roda, pessoas que nunca viram, que ndo sabiam [...] E aquela roda de mulheres,
os tocadores ali e a gente palmeando, sambando, tirando as chulas, tirando as
curiosidades que sabe, mostrando, chamando as criancas também para o meio.

Dona Dalva Damiana de Freitas (2019)%®

Apresentar uma definicdo sobre o samba de roda que sintetize todas as suas
especificidades e variedades seria no minimo corajoso — para nao dizer irresponsavel — da
minha parte, principalmente, considerando que ndo sou nem sambador, nem alguém que
nasceu ou que tenha experiéncia suficiente dentro de contextos no qual o samba de roda
acontece. O maximo que me arrisco a fazer, enquanto pesquisador aprendiz, € parafrasear
mestres, mestras, sambadores, sambadeiras ou pesquisadoras e pesquisadores no que diz
respeito a definicdo de que o samba de roda € uma manifestacdo artistico-cultural que
mobiliza em um sé contexto, em uma sé performance, o toque, o canto e a danga, assim como
a culinaria e aspectos religiosos e culturais dos lugares onde se realiza. Uma manifestacéo
que surge da diaspora africana no Brasil juntamente com influéncias portuguesas
remodeladas em territorio brasileiro, inicialmente na regido do Recbncavo Baiano e que
posteriormente se espalhou pela Bahia e pelo Brasil, constantemente atualizada e passando

de uma geracdo para outra com todas as contradi¢@es e conflitos que este processo implica.

Cada mestre, cada mestra tem seu jeito de cantar e contar as historias do samba de roda,
mas, algumas informacdes se repetem nas falas dessas pessoas que sdo as memaorias vivas e
maiores fontes de sabedoria sobre as praticas dessa manifestacéo téo singular e fundamental
para a compreensdo de uma parte importante das varias historias e culturas brasileiras. Nesse
sentido, os aspectos religiosos e as atividades laborais sdo elementos compartilhados como
fundamentais para o entendimento sobre o surgimento do samba de roda, ou melhor, dos
sambas de roda, por serem tdo diversificados. Mas as festas, encontros, reunides, shows e

grupos que hoje recebem, genericamente, 0 nome de samba de roda, nem sempre foram

% Trecho transcrito do video-entrevista com Dona Dalva Damiana de Freitas, disponivel em:
https://www.youtube.com/watch?v=00aS36yG_GQ. O video faz parte da Série Sambadeiras do Reconcavo da
Bahia, realizada por Clécia Queiroz como parte da sua Tese de Doutorado "Aprendendo a ler com as minhas
camaradas” (2019).
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chamados assim, inicialmente eram popularmente conhecidos como sambas de caruru, ou
simplesmente, sambas; eventos diretamente relacionados com cultos a divindades africanas,
amerindias e entidades santificadas do catolicismo popular. E como sintetiza Dona Dalva
Damiana: “A primeira coisa quando termina de rezar uma imagem, o que € que fazem? O

samba. Sem o samba ndo tem atividade [...]”%°.

3.1 DOS SAMBAS DE CARURU AOS GRUPOS DE SAMBA DE RODA

O mestre Domingos Preto e o saudoso mestre Nelito*®, ambos da comunidade de
Santiago do Iguape, registraram em seus depoimentos a pesquisadora Katharina Déring como
se deu o processo de concepgdo do samba chula, antes mesmo do surgimento da expresséo

samba de roda, e revelam as relacGes com as religides de matriz africana.

Os sambadores e sambadeiras costumavam se reunir para tocar nos diversos carurus
que aconteciam de maneira espontanea e sem a organizacdo em grupos definidos. Mestre
Domingos Preto “[...] defende a tradi¢do do caruru como a origem do samba chula [...] porque
no fundo tem um grande vinculo com a matriz africana por tras da festa de caruru, que é para
0s santos catolicos Cosme e Damido oficialmente, mas na verdade para ibeji (ha tradi¢éo
yoruba), e vunge (na tradi¢do bantu) [...]” (DORING, 2016b, p. 196). Nas palavras do Mestre:

Porque 0 samba nasceu no caruru, que eu alcancei, 0 samba nasceu no caruru [...]
Quando a gente cantava sete, quando a gente cantava sete cantiga de Cosme, o
primeiro samba que a gente tirava era esse: Oh na ladeira, na ladeira eu vou vadiar,
que na ladeira vou vadiar! Era esse samba que a gente cantava, ai comegava: samba
corrido, ai comegava o samba de parada, samba de parada é o samba chula. (Ibid.)*

Em entrevista concedida a equipe do LEAA/Recdncavo, durante as pesquisas de campo
e gravacOes para o projeto de revalidacdo do titulo do samba de roda como Patriménio
Cultural do Brasil, o mestre Domingos Preto reforca que o samba de roda é um

desdobramento dos sambas de caruru, e conta cantando:

Oh, tem gente que n&o sabe de onde nasceu o samba. Samba veio do caruru, ndo
tinha samba de roda aqui ndo, samba veio do caruru. Ai minha mée botava sete

39 Trecho transcrito do video-documentario citado anteriormente.

40 Mestre Nelito (Eusébio dos Santos), nasceu em Santiago do lguape e cresceu entre Santo Amaro e Salvador.
Além de cantador de chula, fundador do grupo de samba de roda Os Vendavais, era um eximio percussionista
com atuacao em diversos blocos de rua em Salvador; partiu deste mundo em 15 de maio de 2018.

41 Sobre os sambas de caruru o etnomusicélogo Michael lyanaga (2013) realizou um estudo académico no qual
aborda questdes sobre o catolicismo popular afro-brasileiro. De maneira sintética ele define o evento: “[...] é
um samba de roda feito nos "Carurus". Mais precisamente o0 samba de caruru é brincadeira sagrada que se
realiza durante rezas para santos catolicos. E atividade participativa onde todos os presentes cantam, dangam e
batem palmas (ou tocam instrumentos).” IYANAGA, 2013, p.132).
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meninos para tirar esmola do samba de caruru, ai quando era na hora que vinha
aquele dinheiro comprava tudo de vela para ascender no pé de Cosme, botava
aquelas cabecas de galinha, aquele negécio, ai gritava:

Oh 14 vem Cosme, 6h 14 vem Cosme
Que Doum mandou chamar

Que ele viesse nas carreiras

Para brincar com lemanja

Oh, que ele viesse nas carreiras

Para brincar com lemanja

[...] Ai quando era na hora de levantar:
Vamos levantar o cruzeiro de Jesus
Vamos levantar o cruzeiro de Jesus
Do céu do céu

Do céu da Santa Cruz

[...] Todo mundo melado, eram sete, sete criangas, todo mundo melado. Ai
levantava, ai levava naquele tempo:

Ei Cosme cadé Damido?
Oh Cosme cadé Dami&o?
Foi pro mato fazer oracéo
Foi pro mato fazer oragéo
Cadé ele?

Foi fazer oracéo

Cadé ele?

Foi fazer oracao

Cadé ele?

Foi fazer oracao

Cadé ele?

Foi fazer oracao

[-]

(CONCEICAO, Domingos, 2018)

As relagdes com o samba de caruru sdo indiscutiveis quando se fala em samba de roda.
No Centro de Referéncia dos Sambadores e Sambadeiras, localizado na cidade de Santo
Amaro, acontece anualmente o Caruru da Asseba, um evento no qual sdo realizadas rezas e
cantigas em homenagem a Sdo Cosme e Sdo Damido, serve-se caruru a toda comunidade
presente e relinem-se mestres e mestras, sambadores e sambadeiras de todas as idades para

realizar o samba de roda durante o restante do dia. Em muitas outras localidades onde existem

73



74

Casas de Samba também é mantida a realizacdo do samba de caruru, principalmente no més

de setembro quando comemora-se, no dia 27, o dia dos santos gémeos.

Figura 19 — Sdo Cosme, Vunge ou Ibeji? Caruru da Casa de Samba, Santo Amaro — BA, 2019

Fotografo: Gabriel Almeida do Valle

No que diz respeito ao desdobramento do samba de roda a partir do samba chula,
Mestre Nelito ensina que o ber¢o do samba chula “[...] seria na regido coragdo do Reconcavo,
que seria Santo Amaro, Acupe, Cachoeira, Santiago do lguape e 0s quilombos vizinhos:
Engenho da Ponte, Calemba, Calolé.” (DORING, 2016, p.156). Mestre Nelito defendia que
0 samba chula surgiu do trabalhos nos canaviais, enquanto tiravam cana os trabalhadores
criavam e cantavam as chulas. O Mestre no disse que o samba chula surgiu na Africa, no
que diz respeito as letras e aos modos de cantar, mas, destacou gque o ritmo em si tem origem

no continente africano.

[...] Entédo eles chegaram aqui fizeram um samba batendo na palma...ndo fui eu
morena...ndo tinha nada disso, ele dava um intuito disso, no caso era isso ai
(mostrando a clave ritmica com a palma da méo), sé isso, na palma da méo, era o
inicio, o intuito do samba, ndo tinha letra, a letra quem botava somos nés, hoje
temos privilégio...” (Ibid., p. 161)

As relacdes ritmicas que conectam Africa e Brasil, destacadas pelo Mestre Nelito —
quando demonstrou o ritmo do samba de roda através das palmas -, também foram ressaltadas

pelo pesquisador Kazadi wa Mukuna que dedicou-se a identificar as contribuicdes musicais



dos povos Banto na masica popular brasileira, tomando como ponto de partida o trafico de
africanos e africanas do antigo Reino do Kongo no inicio do século XV1. Kazadi wa Mukuna
ressalta que no principio do periodo colonial houve surgimento de acampamentos de
trabalhadores em volta das sedes das companhias de exploracéo econdémica, 0 que provocou
“[...] a persisténcia da estrutura organologica dos instrumentos musicais e ciclica dos padroes
ritmicos [...]” (MUKUNA, [19767], p.13). O pesquisador também registrou que a forma do
samba foi criada nas regides onde, historicamente, houve forte concentracdo de pessoas
africanas de origem étnica Banto, assim, a “zona do samba” — conforme nomenclatura
utilizada por Edison Carneiro e Rafael de Menezes Bastos — coincide com regides onde a
agricultura foi a principal atividade econdmica (Ibid.).

Por sua vez o maestro Leitieres Leite identifica a clave “[...] como a menor por¢ao
ritmica que define uma expressdao sonora, também nos faz reportar a sua dimensao
geografica, historica, desde a sua origem ao seu percurso diasporico” (LEITE, 2017, p. 44).
Leitieres Leite considera que os terreiros de candomblé sdo as “[...] grandes universidades de
producdo e preservacdo da musica negra no Brasil” (Ibid., p. 40). Ele identifica a clave
ritmica do cabila* como matricial para a organizacio da base ritmica do samba de roda
executado na regido do Rec6ncavo Baiano e, consequentemente, de suas diversas variagoes

na musica popular brasileira (samba-reggae, samba afro, “samba carioca”, entre outras).

Dessa forma, as matrizes musicais da Africa Banto mantém relagéo intrinseca com o
samba de roda, principalmente com o samba da regido do Vale do Iguape, ja que como vimos
anteriormente, a partir do século XVI uma grande quantidade de africanas e africanos das
regidbes de Angola e Kongo chegaram para servir de mdo de obra escravizada ao
empreendimento colonial dos engenhos de aglcar, que em sua grande maioria estavam
instalados na regido do Iguape (conhecida até hoje como zona da cana). Assim os indicios
de inter-relacéo entre os cultos religiosos de matriz africana, trabalho nos canaviais e 0 samba
chula ajudam na compreensdo sobre a concep¢do do que posteriormente convencionou-se

denominar de samba de roda, com seus diversos grupos e modalidades.

Dona Dalva Damiana de Freitas, mestra sambadeira reconhecida internacionalmente e

doutora honoris causa pela UFRB, além de ser a fundadora do grupo Samba de Roda de

42 Também conhecido como cabula; o ritmo é tocado, principalmente, em terreiros de candomblé da nagéo
Congo-Angola, de matriz linguistica e cultural banto. O ritmo é executado em acompanhamento as diversas
cantigas (ou pontos) nas homenagens ritualisticas aos Minkisi (divindades do culto afro-brasileiro de matriz
africana banto).
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Suerdieck e do Samba Mirim Flor do Dia, é também considerada a grande responsavel pela
Iniciativa de organizar o primeiro grupo de samba de roda fora dos contextos residenciais e
familiares dos carurus em devocéo aos Santos, Orixas, Minkisi e Caboclos. O grupo liderado
por Dona Dalva foi formado em 22 de novembro de 1961 na cidade de Cachoeira tendo como
integrantes suas companheiras de trabalho, todas operérias na antiga fabrica de charutos
Suerdieck. Dona Dalva além de convidar alguns amigos tocadores que ja costumam
participar e tocar em sambas de caruru, inovou ao inserir as roupas de baiana** como
vestimenta padrdo para as apresentacdes do grupo. A ideia chamou atencéo e aléem do grupo

ganhar notoriedade local, impulsionou a organizacéo de outros grupos de samba de roda.

Olhe, eu ia espiar uns candomblés com as minhas camaradas, uns carurus de Séo
Cosme, ai terminava os candomblezinho ali por cima da ladeira da cadeia e
apreciava tudo. Ai era candomblé né, hoje que tem as casas dos terreiros, porque o
Unico terreiro conhecido aqui era o Ventura, mas era 0 resto era 0s
candomblezinho, dos cabloquinho, dos carurus de Sdo Cosme. Eu sou de Obaluaié,
eu sou do homem das palhas, eu sou do Rei das palhas, rei da pipoca.

Eu ja vinha fazendo samba né, sambinha ali com as meninas, mas quando eu
comecei a fazer ali na Suerdieck foi através do convite que veio para a gente
participar da Festa D’Ajuda, da festa de Santa Cecilia, ai entdo quando os convites
vinham, vinha aquela lista que era para cada um assinar que era para a gente ganhar
um trocadozinho para fazer a novena. No caso da novena, quem tinha a roupa de
noite ia, quem tinha roupa bonita ia para a procissdo, para a missa e a gente que
ndo tinha ficava cuidando dos nossos trabalhos, né? Ai entdo eu cheguei e disse
assim as meninas, “ja que vai dar dinheiro para as nossas novenas, ndo podendo ir,
vamos formar um terno, fazer um samba...”.**

Mesmo com a concentracao inicial na cidade de Cachoeira®®, o samba de roda cada vez
mais organizado no formato de grupos se espalhou por diversas localidades do Reconcavo e
também se tornou um importante campo para estudos académicos na virada do século XX
atraindo, inicialmente, pesquisadoras e pesquisadores estrangeiros ou do sudeste brasileiro,
em sua grande maioria pessoas brancas, com interesse em registrar e refletir sobre a

diversidade de modalidades, estilos e modos de fazer de sambadores e sambadeiras.

Chamo atencdo para o fato de serem pessoas brancas realizando esses registros e

pesquisas pelo fato de que precisamos entender que tal olhar e tais producfes académicas sdo

43 Roupas de baiana é uma forma genérica como ficaram conhecidas as vestimentas femininas que s&o
utilizadas nos contextos dos cultos em terreiros de candomblé: saia, anaguas, camisu, pano da costa, oja de
cabeca. As sambadeiras também usam muitas pulseiras, colares e fios de conta, estes também relacionados com
as religides de matriz africana.

44 Depoimento extraido do documentario Dalva: a doutora do samba (2013).

45 Caio Csermak e Nina Graeff (2018) chamam atencgdo para o contexto de criacdo e profissionalizacio de
grupos de samba de roda, relacionado a mercantilizagéo das atividades culturais na cidade de Cachoeira desde
a década de 1950, mais intenso do que em outras localidades do Recéncavo Baiano, devido ao fato de varios
elementos cotidianos — casarios coloniais, rituais de Candomblé e os sambas — integrarem um catalogo de
produtos e espetaculos oferecidos a turistas, pesquisadoras e pesquisadores e moradoras e moradores.
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realizadas a partir de uma percepcgdo racializada, portanto a partir de uma cosmovisao
branca/embranquecida que, de fato, criou algumas concepgdes generalizantes e até mesmo

fetichizadas sobre a manifestacédo e sobre as pessoas que a realizam.

3.2 ESSE SAMBA E CHULA OU CORRIDO?

As modalidades do samba de roda sdo uma questdo central nas discussdes sobre a
manifestacdo, tanto entre sambadores e sambadeiras, quanto entre pesquisadoras e
pesquisadores. O que se percebe é a utilizacdo de nomenclaturas variadas para representar a
mesma modalidade — salvo algumas especificidades, 0 que tem a ver com caracteristicas e
formas como o samba se desenvolve em cada localidade. De maneira geral o samba chula
estd intimamente ligado — e em alguns casos significa 0 mesmo - ao samba de barravento,
samba de viola, samba de sotaque e samba de parada; enquanto o samba de roda faz
referéncia mais direta ao samba corrido. O que ndo impede que a nomenclatura samba de

roda aparega como um grande guarda-chuva que abarca todas as modalidades.

Mestre Nelito explica em uma das faixas do CD A cartilha do samba chula, vol.1:

O samba chula ele tem uma diferenca que ele é cantado e tocado com quatro
pessoas, ou seja, 0 mogo que faz a segunda voz pra mim e aqueles dois mocos 1a
do outro lado que da o relativo do samba. Samba chula ndo tem refrdo, refrdo do
samba chula é o relativo. Entdo é o seguinte, ele é cantado primeiro em segunda
voz, a segunda ndo pode fugir da ética, até porque descaracteriza o trabalho, vamos
dizer, eu grito o samba, 0 moco 14 da o relativo do samba, [...] ai a gente d& um
tempo, durante esse tempo € o tempo que a viola esta tocando s6 o instrumental:
couro e cordas. Ai que a mulher sai no samba, da aquele sapateado, quando ela
demora muito no samba, entdo vocé tem que da um sinal para menina que esta na
roda, entdo ela sai e d& um umbigada para outra. Porque a mulher quando sai no
samba, geralmente, s6 d& tempo dela d& uma umbigada para uma outra, samba duas
durante aquele intervalo. Depois daquele intervalo ali, é o seguinte, ai eu canto
novamente a chula, o0 moco 4 da o relativo.*6

O mestre Domingos Preto exemplifica e explica a presenga dos sambas de desafio e

sambas de sotaque no universo do samba chula, que para ele sdo a mesma coisa:

[Chula]

Tu t& de namoro novo

Eh mulher tu respeita homem, ah
Tu t& de namoro novo

Eh mulher tu respeita homem, ah

46 Depoimento transcrito da faixa 3, O samba chula é uma historia, ¢ tudo.
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[Relativo da chula]
N&o va beber mulher pra se embriagar
Cair na rua pra policia Ihe panhar

A\ é desafio, comecava ai, depois todo mundo, um maltratando o outro, mas ndo
tinha briga ndo. Ai quando era de manha, acabava de tomar a cachaga, abracava o
outro e apertava a mo. [...] Desafiando. Hoje ndo tem isso, hoje ndo existe, sabe
por qué? Hoje é cultura, antes era desafio, hoje € cultura. E esse mesmo, é esse
mesmo que eu falei, samba de sotaque. O cara chegava assim 6h, era um banco
de tira, ai botava a cachaca, era licor, botava embaixo do banco ai tomava uma
lapindoxada, tomava outra e ai falava para ele e ele respondia para mim, t4 me
entendendo? (CONCEICAO, Domingos, 2018)

O jovem Mauricio Ferreira, sambador do grupo Juventude do Iguape também nos

ajuda a compreender as diferencas entre samba chula e samba corrido:

O samba chula para mim é uma letra de samba que a gente escreve de coisas que
acontecem na nossa vida, na vida de alguma pessoa, de nossos amigos, alguma
pessoa da familia; tém coisas que a gente presencia, que a gente vé na rua acontecer
ai junta as letras e escreve o samba chula. Samba chula para mim é isso ai, coisas
das nossas vidas. O samba corrido ele é mais para a frente, mais improvisado; tem
samba corrido que a gente canta que a gente pode improvisar a letra ali no
momento, tipo 0 nome de pessoas, coisas que téo acontecendo [...]. (FERREIRA,
Mauricio, 2018)

Enguanto o samba chula é uma modalidade que envolve uma série de regras, 0 samba

corrido € mais livre e, de certa forma, mais participativo, ja que todos e todas participantes

podem cantar e sambar ao mesmo tempo. As diferencas e similaridades entre samba chula e

samba corrido foram, de certa maneira, sintetizadas na publicacdo do Dossié do Samba de

Roda (2006, p.35):

As principais diferengas entre o samba corrido e o samba chula estdo no d&mbito da
relacdo entre musica e dancga, resumidos em dois pontos: 1 — no samba chula a
danga e o canto nunca acontecem ao mesmo tempo, estando o toque presente nos
dois momentos; enquanto no samba corrido a danca, o canto e o toque ocorrem
simultaneamente. 2 — no samba chula uma pessoa de cada vez samba no meio da
roda, enquanto no samba corrido podem sambar uma ou mais pessoas a0 mesmo
tempo no meio da roda. Pode-se dizer que no samba corrido os eventos tendem a
ser mais agregados, e no samba chula, mais separados. Os musicos expressam a
diferenca dizendo, em outras palavras, que o samba corrido é mais livre, mais
permissivo; ao passo que o samba chula é mais exigente, mais rigoroso.

O mestre Bule-Bule canta e conta as qualidades de um bom sambador em seu

depoimento sobre a ética no samba chula:
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Samba que ndo tem viola

N&o tem pandeiro e cachaca ndo é samba

E reunido de crente, sambador perto ndo passa nem pra ver
Pois no samba tem que ter

Viola para solar, pandeiro pra acompanhar e cachaca pra se beber
Ai é samba

Sambador tem que saber

Fazer segunda ao parceiro

A palma, a cuia, 0 pandeiro tem que aprender bater

Cantar leve para o velho, tratar o mogo com amor

Tendo essas qualidades é sambador.

[...]Ent&o, a ética do samba rural é essa, eterno desafio, tanto no jeito de sambar
quanto nos cantos, nas chulas quanto nos batuques, tudo € desafio, € guerra eterna,
é busca de valores. O cara que € de uma regido e é tido como mestre chega a dizer:
“na regido tal s6 samba com ordem minha”. Entao se vocé vem de fora para sambar
nessa regido vocé tem que ter uns meandros educacionais para provar que nao vai
haver guerra, vocé passa uma noite em paz e brinca e segue uma histéria.*’

Alguns mestres, mestras e integrantes de grupos também reivindicam a presenca
obrigatoria da viola, mais especificamente da viola machete, para que um determinado grupo
possa se auto identificar como samba chula, como é o caso do grupo de samba chula Filhos
da Pitangueira, da cidade de Sao Francisco do Conde, que teve em sua formacdo um dos
maiores tocadores de machete do samba chula, o saudoso Zé de Lelinha, que chegou a
ministrar oficinas em sua casa para a transmissdo dos toques do machete para jovens

aprendizes®®,

Para o mestre Zeca Afonso, do grupo Filhos da Pitangueira, um grupo de samba chula
necessita da viola, assim como, ndo pode ter a presenca do atabaque no conjunto de
instrumentos de percussao, caso contrario, ndo deve ser considerado um grupo de samba
chula (LORDELO, 2009, p.144). Porém, essas regras ndo sdo tdo fixas na pratica, ja que
tanto o grupo Juventude do Iguape como o Geragéo do lguape se identificam como grupos

de samba chula, escrevem e cantam chulas, mas, ndo possuem um violeiro na sua formacéo

47 Depoimento transcrito de uma entrevista concedida por Mestre Bule-Bule. Disponivel em:

https://www.youtube.com/watch?v=GPakdC848IU.

48 Os pesquisadores Petry Lordelo (2009) e Fredison Silva (2015) fizeram importante reflexdes, embora com
diferentes abordagens teérico-conceituais, sobre as oficinas que aconteceram na casa do mestre Zé de Lelinha
— que contou com financiamentos do Iphan e mediagao do etnomusicélogo Jean Joubert (entdo mestrando do
PPGMUS-UFBA). Os pesquisadores também trataram dos desdobramentos das oficinas para além das politicas
culturais e medidas de salvaguarda, através de iniciativas da prépria comunidade de sambadores e sambadeiras,
como é o caso do Projeto Essa Viola da Samba.
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oficial; inclusive, ndo por falta de vontade, mas pela auséncia de tocadores ou tocadoras de
viola na comunidade de Santiago do Iguape.

Muitas vezes acompanhei o dilema dos integrantes do Juventude do Iguape antes de
apresentacdes para as quais tinham acertado com o Unico violeiro da comunidade (que
geralmente toca utilizando violdo ou guitarra nas apresentacdes), incluindo pagamento de
caché, mas o musico ndo comparecia por assumir em cima da hora outros compromissos
musicais com outros grupos (do género arrocha). Além da auséncia da viola, os dois grupos
de Santiago do Iguape contam com a presenca do atabaque no seu conjunto percussivo;
contrariando assim a afirmacdo do Mestre Zeca Afonso.

3.3 ACADEMICAS E ACADEMICOS NA RODA

Enquanto tematica especifica de estudos académicos o samba de roda foi trabalhado
pela primeira vez pelo pesquisador estadunidense Ralph Waddey, que entre 1976 e 1982
esteve na capital baiana e na regido do Recéncavo Baiano, mais especificamente nas cidades
de Santo Amaro, Saubara e Castro Alves. Os estudos realizados pelo pesquisador foram
registrados em dois artigos nos quais ele descreve o que considera ser 0s principais aspectos
do samba de roda: desde o papel fundamental da viola até as modalidades e tipos de eventos

onde o samba de roda ocorre.

Contraditoriamente, tais artigos, foram publicados na Revista de Mdsica
Latinoamericana, em lingua inglesa (WADDEY, 1980; 1981)*. Em um dos artigos
(denominado Viola de samba) Ralph Waddey dedica-se a descricdo minuciosa da viola
machete, instrumento musical tipicamente utilizado em uma das modalidades do samba de
roda: o samba de viola ou samba chula. O pesquisador conta sobre os processos de feitura
dos instrumentos, comenta sobre os artesdos dedicados a sua confec¢éo, relata as medidas e
tamanhos das violas machetes, afinac¢des utilizadas pelos violeiros com os quais teve contato,
bem como conta historias sobre crencas, batismos e poderes sobrenaturais que, segundo 0s

violeiros Ihe contaram, o instrumento possui.

Nem mesmo a Virgem Maria estd imune aos poderes da viola. Ouve-se dizer na
Bahia que a “prima” da viola (a ordem de cordas de afina¢do mais aguda) ¢ ao

49 Os artigos s6 foram oficialmente traduzidos em 2006 com a publicacdo do Dossié Samba de Roda do
Recdncavo baiano (2006). Uma versdo foi traduzida e publicada anteriormente na série Ensaios e, segundo
indicac0es, estava disponivel na biblioteca do Centro de Estudos Afro Orientais (CEAO) da UFBA, mas nao
foi localizada durante esta pesquisa.
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mesmo tempo abencoada e maldita. No sertdo do estado, afirma-se que a viola
recebe os favores da Virgem Maria porque é o instrumento mais apropriado para o
seu oficio. Mas, no Recdncavo, se diz que a prima foi excomungada porque Nossa
Senhora ndo pbde resistir ao seu chamado, e uma noite desceu do altar para sapatear
ao som da viola. (WADDEY Apud. IPHAN, 2006, p.110)

No outro artigo (denominado Samba de viola) Ralph Waddey realiza descri¢des sobre
0 samba de roda em suas diversas formas de manifestacdo: 1) como género (apresentando
formas de participacdo e instrumentos musicais utilizados, tipos e nomenclaturas de dangas,
modos de cantar e modalidades (“samba de viola”, “samba de parada” e “samba corrido™) e
as caracteristicas das chulas; 2) como evento (podendo ser informal de recreio ou formal, um
evento familiar, de vizinhos ou comunitario, de significacdo religiosa direta ou indireta ou
ainda celebrando batismos, nascimentos e casamentos); e como grupo (de natureza religiosa
ou ndo, para apresentacbes — performances -, sendo, de qualquer forma, um ponto de

referéncia para quem participa).

Outro trabalho importante sobre o samba de roda que continua sem traducéo € do
etnomusicologo brasileiro, radicado na Alemanha, Tiago de Oliveira Pinto que entre 1983 e
1988 esteve em Salvador e na regido do Recdncavo Baiano realizando entrevistas e gravagoes
com Mestres e Mestras, buscando uma compreensao sobre as musicalidades afro-brasileiras
através de relacGes musicais e contextuais entre o samba e a capoeira, o samba e o candomblé,
a capoeira e o candomblé. J& na virada do século XX, percebemos que tematicas relacionadas

as transformac@es no samba de roda tornaram-se centrais nas pesquisas.

Nos anos 90 a pesquisadora Rosa Maria Zamith publicou um importante artigo apés
realizar trabalhos de campo no ano de 1992 nas cidades de Cachoeira, Sdo Felix e Muritiba,
no Reconcavo Baiano.®® Zamith (1995) chama atencdo para o samba de roda como uma
manifestacdo residencial e religiosa que aos poucos tornava-se um espetaculo. Na publicacdo
ela reflete sobre a situacdo sociocultural e econémica na qual oscilava o samba de roda e
suas/seus praticantes, por um lado buscando manter os aspectos que caracterizam a
manifestacdo como tradicional (cartdo postal musical para a aposta econémica do turismo no
Recbncavo) e ao mesmo tempo ansiando 0 acesso a outros espacos de apresentacfes/shows

e de uma projecédo nacional atraves das performances e meios de comunicacéo de massa.

0 Importante ressaltar que a pesquisadora Elisabeth Travassos também participou da pesquisa enquanto
coordenadora do Nucleo de Musica da Coordenacédo de Folclore e Cultura Popular (CFCP) da Funarte e como
resultado final do projeto foi langcado um CD denominado Samba de Roda no Recdncavo Baiano, da série
Documentario  Sonoro do  Folclore  Brasileiro. O CD pode ser ouvido em:
https://www.youtube.com/watch?v=Gzvo_bzIT80.
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A pesquisadora destaca a introducéo de novos instrumentos musicais, a utilizagéo de
equipamentos para amplificacdo sonora e a pretensdo de profissionalizagdo que alguns
grupos passaram a apresentar naquele momento, ponderando o que se considera tradicional
a partir dos processos de renovacao caracteristicos das manifestagdes culturais. Zamith
classifica os grupos que acompanhou como ‘“‘semiprofissionais”, situando-0s entre uma
atuacdo em eventos familiares (sejam eles festas familiares, carurus em devogéo a Cosme e
Damido, festejos de Nossa Senhora da Boa Morte, cultos do candomblé ou catélicos) e uma
atuacdo de cunho mercadoldégico (representando a cultural local, mas visando o

show/espetaculo e o turismo).

Nesse mesmo sentido de pensar as transformacdes nas praticas do samba de roda
situa-se o trabalho de mestrado do historiador Erivaldo Sales Nunes no qual o interesse
central estd em compreender as praticas do samba de roda em dialogo com as demandas
midiaticas e mercadoldgicas da industria cultural. O pesquisador considera que no inicio dos
anos 2000 o processo de mercantilizacdo, apesar de ainda incipiente, influenciava na
expressao musical do samba de roda. Como exemplos dessa influéncia ele cita 0 pagamento
de cachés aos grupos para realizar apresentacOes, a padronizacdo dos figurinos e as relagdes
mais constantes com ‘“‘agentes externos” (pesquisadores e pesquisadoras, musicos, midia e
produtores e produtoras culturais). Sobre este Gltimo aspecto, o pesquisador ressalta que,
paradoxalmente, os sambadores e sambadeiras mantinham muitas relacfes com o0s agentes

externos, mas ndo conheciam outros grupos ou estabeleciam poucas relagoes entre si.

Mesmo as apresenta¢cdes ocorrendo ciclicamente, seguindo o calendario de festas
da regido, entre elas as festas de padroeiros das cidades vizinhas, comemoracdo da
aboligdo da escravatura, festa de S&0 Cosme e Damido, entre outras, 0S grupos tém
poucas referéncias sobre os demais grupos existentes na regido. No caso do Grupo
Samba de Roda de S&o Braz, o seu conhecimento restringe-se a grupos localizados
nas cidades de Cachoeira e Sdo Francisco do Conde, também locais do recéncavo
dentro de um limite de 50 a 100 km. Porém, esses contatos s6 acontecem nos
momentos de apresentacdes publicas. Fora deste contexto, ndo ha encontros dos
integrantes para troca de experiéncias ou fortalecimento de seu poder para negociar
com o mercado, vivem em seus “pequenos mundos”, uma histéria que ¢ ao mesmo
tempo singular, dado ao isolamento, e também uma histéria comum as outras
localidades do rec6ncavo baiano. (NUNES, 2002, p.149)

No ano de 2003 o trabalho de mestrado publicado pela pesquisadora Francisca Helena
Marques propds uma abordagem etnomusicoldgica para refletir sobre o samba de roda na

cidade de Cachoeira, atraves de processos educativos junto a jovens locais, concebendo as
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atividades de pesquisa e educagdo como elementos imbricados nas praticas de construcao de

conhecimentos.®!

Em suas pesquisas de campo, além de identificar e registrar algumas diferencas,
principalmente coreogréficas, entre o samba corrido e o samba de barravento, Marques
(2003) registra outras classificacdes dos sambas de roda realizados em Cachoeira, como o
samba versado ou samba-poesia, 0 samba de sotaque, samba de caboclo® e samba de caruru

(também chamado samba de axé ou samba de preceito).

No que diz respeito a tematica das transformacdes do samba de roda em um contexto
de profissionalizacdo dos grupos, Francisca Marques registrou a presenca de dez grupos de
samba de roda entre as cidades de Cachoeira, Sdo Felix e Muritiba e, segundo ela, todos
apresentavam expectativas de projecdo midiatica, principalmente através de apresentacdes
no eixo Rio-S&o Paulo. Ainda, segundo Francisca, a maioria dos grupos apresentava grande
frustracdo por nunca terem gravado um CD. Tais grupos apresentavam uma estrutura de
organiza¢cdo ¢ um “dono/a do samba”, pessoas que normalmente formavam os grupos,
acertavam cachés, organizavam a compra de instrumentos, producdo de indumentarias, entre
outras incumbéncias. Um dos grupos de samba de roda, Filhos de Nagé, ja estava organizado
como Associacdo Cultural, fato que lhes assegurava um aparente carater de
“profissionalizagdo” e uma “[...] maior facilidade em conseguir verbas e apoios
institucionais, o que os diferencia dos Sambas que ndo tem estatuto nem titulagdo de utilidade
publica.” (MARQUES, 2003, p.112)

Ainda no inicio dos anos 2000 ha a publicacdo do texto da etnomusic6loga Katharina
Ddoring no qual ela reconheceu 0 Samba da Bahia como uma tradi¢céo pouco conhecida no
ambito das producgdes académicas. A pesquisadora alema, radicada no Brasil, certamente €
uma das académicas responsaveis por grande parte da produgdo cientifica sobre o samba de
roda e que também tem uma importante atuacdo junto a diversos mestres, mestras e Asseba.
Mesmo que o texto de 2004 ja tenho sido atualizado com suas experiéncias e publicacfes ao

longo dos anos, nagquele momento Katharina DOring chamou atencdo para as diversas

1 Em outro texto Francisca Marques (2008) aprofunda as discussdes através de experiéncias realizadas na
cidade de Cachoeira, no @mbito do Laboratério de Etnomusicologia, Antropologia e Audiovisual, envolvendo
0 conceito de educagdo comunitéria associado a préaticas de pesquisa em etnomusicologia.

>2 Marques (2003, p.86) identifica o papel fundamental dos caboclos na atualizacio dos repertorios do samba
de roda, “[...] portanto, como colaboradores ativos e sempre renovadores de um vasto repertério”. As ligagdes
estritas entre samba de roda e religiosidade também sdo ressaltadas pela pesquisadora ao registrar o samba de
roda como preceito na festa de Nossa Senhora da Boa Morte, que acontece anualmente no més de agosto em
Cachoeira; tematica que foi profundamente desenvolvida em sua tese de doutorado, ver: Marques (2008).
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“tradicdes do samba na Bahia” e elencou alguns elementos fundamentais que, para ela,

necessitavam ser pesquisados.

As diversas técnicas vocais, sonoridades alcangadas, distribuicdo de quadras e
versos entre solo e coro, entre pergunta e resposta, as tematicas das poesias, 0s
diversos cantos de trabalho e pontos religiosos [...] saindo do meio urbano para os
sambas tradicionais "cléassicos" do Recdncavo até os sambas poucos conhecidos
(samba de lata, samba de nego, samba de velha) no interior da Bahia, nas regides
rurais mais remotas. (DORING, 2004, p.89)

No ano de 2004 o aprofundamento das pesquisas sobre o samba de roda foi
demandado pelo Estado brasileiro, via Ministério da Cultura, através da politica para
salvaguarda do patriménio cultural imaterial implementada pelo Iphan. Um processo que
modificou a dindmica do samba de roda, bem como as préticas e posturas de mestres, mestras,
sambadores e sambadeiras e de todos e todas que de alguma maneira se relacionavam ou
passaram a se relacionar com a manifestacdo, seja como praticantes, agentes culturais ou
pesquisadoras e pesquisadores. Os processos de patrimonializacdo do samba de roda, além
de inserir a manifestacdo no campo das politicas culturais (nacionais e internacionais),

também provocaram outras e novas transformacgdes na manifestacao.

Nesse sentido, o proximo tépico levanta discussGes sobre o contexto politico e
cultural, bem como alguns paradoxos, que precederam e envolveram o registro do samba de
roda como Patriménio Cultural do Brasil e a sua posterior proclamagéo como Obra-Prima do

Patrimonio Oral e Imaterial da Humanidade.

Figura 20 — From Recdncavo ou da Bahia? Réplica do titulo de Patriménio da
Humanidade, Casa de Samba de Santo Amaro — BA, 2019.

Fotdgrafo: Gabriel Almeida do Valle
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3.4 CONTEXTOS, CONCEITOS E PARADOXOS NO REGISTRO E PROCLAMACAO
DO SAMBA DE RODA

O registro do samba de roda como Patriménio Cultural surge num contexto politico no
qual Luiz Inécio Lula da Silva havia tomado posse como presidente do Brasil em 2003,
contando com o masico baiano Gilberto Gil como ministro da Cultura e tendo o antrop6logo
Antonio Augusto Arantes como presidente do Iphan a partir de 2004. Nesse sentido, tinhamos
um presidente que demonstrava sensibilidade e compromisso com as diversas classes e
segmentos socioculturais que compdem o pais, um ministro da Cultura com intensa e
renomada vivéncia artistica que apresentou em seu discurso de posse uma perspectiva de
acdes do Ministério como “exercicios de antropologia aplicada”®, ou seja, assumindo um
conceito ampliado de cultura e um compromisso com a diversidade cultural do Brasil, e, uma
presidéncia do Iphan que foi assumida por um profissional da Antropologia, com experiéncia

na &rea do patrimonio imaterial.

Esse quadro de transformacdes politicas nacionais estava alinhado com as diretrizes
internacionais no ambito do Sistema da Organizacao das Nacdes Unidas (ONU), em especial
da Organizacdo das Nacdes Unidas para a Educacdo, Ciéncia e Cultura (Unesco), que desde
a década de 1970 até a primeira década dos anos 2000 vinha produzindo uma série de
instrumentos juridicos sobre a categoria patriménio cultural que “[...] ampliaram seu
conceito normativo, passando a incorporar novos elementos e a reconhecer novos sujeitos
como produtores de saberes e de cultura (DOURADO, 2013, p.11).

A inclusdo de bens imateriais na lista do que se compreende como patriménio cultural
privilegia as expressdes da diversidade cultural em lugar de expressdes nacionalistas, de
acordo com a definigdo de patriménio imaterial aprovada em Assembleia da Unesco em
2003:

[...] préticas, representacOes, expressdes, conhecimentos e saber-fazeres — assim
como os instrumentos, objetos, artefatos e espacos culturais que Ihes sdo associados
— que as comunidades, os grupos e, quando for o caso, os individuos reconhecem
como fazendo parte do seu patriménio cultural. Esse patriménio cultural imaterial,
transmitido de geracdo a geracdo, é permanentemente recriado pelas comunidades
e grupos em fung¢do do seu meio, de sua interagdo com a natureza, e de sua historia,
e lhes proporciona um sentimento de identidade e de continuidade, contribuindo
assim para promover o respeito pela diversidade cultural e a criatividade humana.
(CONVENCAO PARA A SALVAGUARDA DO PATRIMONIO CULTURAL
IMATERIAL, 2003)

O discurso completo do entio Ministro Gilberto Gil pode ser acessado em:
https://www1.folha.uol.com.br/folha/brasil/ult96u44344.shtml.
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A Convencéo para a Salvaguarda do Patriménio Cultural Imaterial, como destaca
Sheila Borges Dourado, “[...] preconizou a participagdo de sujeitos antes periféricos,
discriminados enquanto portadores de culturas, na gestdo do patriménio cultural que lhe
corresponde, em atuagdo conjunta com o Estado”. (DOURADO, 2013, p.32) No caso do
Brasil, a Constituicdo Federal (1988) ja previa, no artigo 216, a protecdo do patriménio
material e imaterial. Apesar de estar prevista na Constituicdo, o registro de bens imateriais
como patrimonio cultural s6 veio a ser efetivamente instituido no Brasil com a criacdo do
decreto-lei 3.551/2000, assinado pelo entdo presidente Fernando Henrique Cardoso. O

decreto regulamentou a criagdo do Programa Nacional do Patrimonio Imaterial (PNPI).

Sinteticamente o Programa funciona na pratica da seguinte forma: através do
instrumento do Registro de Bens Culturais faz-se o reconhecimento do bem imaterial
utilizando-se da ferramenta metodoldgica do Inventario Nacional de Referéncias Culturais
(INRC) — um manual de aplicacéo criado pelo Iphan (2000) - que serve para a producéo de
conhecimento sobre o bem. J& as acBes para a salvaguarda sdo medidas direcionadas a
protecdo, valorizacdo, apoio, transmissdao, fomento, entre outras, construidas — em tese —

junto com os detentores e detentoras do bem cultural registrado (IPHAN, 2018).

Retomando o contexto de gestdo do entdo presidente Luiz Inécio Lula da Silva, do
ministro da Cultura Gilberto Gil e do presidente do Iphan Antonio Augusto Arantes, percebe-
se ndo s6 o alinhamento com as politicas para a protecdo dos patriménios imateriais propostas
pela Unesco, mas sobretudo, uma notavel mudanca de postura no campo das politicas para o
patrimonio imaterial do Brasil. Além da criacdo do Departamento de Patrimonio Imaterial
(DPI) na composicdo do Iphan, tem-se um aumento significativo no nimero de registros de
bens culturais imateriais. Se entre 2000 e 2004 apenas dois bens foram registrados como
patrimonio imaterial do Brasil, entre 2004 e 2013 vinte e cinco bens culturais receberam o
titulo® (SANDRONI, 2010; DOURADO, 2013), entre estes 0 Samba de Roda do Recéncavo
Baiano.

Neste ponto cabe uma ressalva importante. Este mesmo governo que se dedicou na

implementacdo destas fundamentais politicas para o patriménio cultural imaterial®,

>4 Até 2018, foram registrados 47 bens imateriais que se distribuem pelos estados brasileiros e Distrito Federal.
A lista completa de bens registrados, por estado, pode ser acessada em:
http://portal.iphan.gov.br/pagina/detalhes/1617/.

55 Como citado anteriormente, politicas direcionadas para formas de expressdes, saberes, lugares e celebracdes
de camadas da populacdo que historicamente ndo haviam sido reconhecidas como elementos formadores da
cultura brasileira “oficial” — a saber, povos indigenas, ribeirinhos, caicaras, quilombolas, ciganos, seringueiros,
povos de terreiro, pescadores e pescadoras artesanais, entre tantos outros.
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paradoxalmente, implementou uma série de politicas — de cunho desenvolvimentista e
neoliberal — que reforcaram impactos violentos nos modos de vida de detentores e detentoras
de manifestacdes culturais patrimonizalizadas. Ao mesmo tempo que foram atendidos, em
certa medida, pelas politicas de patrimonializacdo, muitos povos e comunidades tradicionais
sofreram com a ndo titulagdo de seus territdrios, com a expansdo do agronegdcio e aumento
do uso de agrotdxicos, instalacdo de grandes empreendimentos em terras historicamente
ocupadas e até mesmo pela implementacéo de uma Politica Nacional de “Desenvolvimento”
Sustentavel dos Povos e Comunidades Tradicionais — PNPCT (Decreto 640, de 07/02/2007).

Apesar da PNPCT reconhecer a diversidade cultural brasileira, a dinamicidade da
tradicdo, a possibilidade de auto definicdo dos povos tradicionais e a intrinseca relacéo entre
territorio e identidade, ndo foi capaz de frear o avango devastador do capital no meio rural,
muito menos realizar avangos significativos na historica questéo agraria do Brasil, muito pelo
contrério. Nesse sentido, o professor Jorge Montenegro coloca algumas questfes
fundamentais sobre tal politica, questdes estas que podem ser transpostas também para o

campo do patriménio cultural.

O desenvolvimento, por muitas particulas que carregue, impde caminhos
estereotipados de “progresso” econdmico. Por isso pensar um desenvolvimento
sustentavel dos povos e comunidades tradicionais (como sugere a Politica
Nacional), levanta sérios interrogantes. Que tipo de desenvolvimento é esse? Quem
necessita desse desenvolvimento? Os povos e comunidades tradicionais sao
subdesenvolvidos? Até que ponto o fortalecimento desses grupos se da com uma
politica de desenvolvimento? Existe isonomia entre a multiplicidade de politicas
desenvolvimentistas esbanjantes de recursos e a PNPCT, ou estamos mais uma vez
frente a um caso de atropelo manifesto de politicas ‘grandes” que passam por cima
de uma politica “menor”? (MONTENEGRO, 2012, p.167)

Importante ressaltar que tal discurso sobre desenvolvimento, alicercado na ideia de um
“progresso” econdmico, tem suas bases fincadas em politicas internacionais imperialistas,
principalmente apds a segunda Guerra Mundial. Como nos ensina o economista equatoriano
Alberto Acosta esse modelo de desenvolvimento consolidou uma estrutura de dominagao
dicotbmica que polariza desenvolvido-subdesenvolvido, avangado-atrasado, pobre-rico,

civilizado-selvagem, centro-periferia.

O mundo entdo se ordenou para alcangar o “desenvolvimento”. Surgiram planos,
programas, projetos, teorias, metodologias e manuais de desenvolvimento, bancos
especializados em financiar o desenvolvimento, ajuda ao desenvolvimento,
capacitacdo e formacdo para o desenvolvimento, comunicacdo para 0
desenvolvimento e uma longa lista de etcéteras. (ACOSTA, 2016, p.46)
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Um modelo capitaneado pelos paises centrais, as grandes poténcias econémicas,
desenvolvidas a partir do empreendimento colonial de espoliagio e escravizagio da Africa e
das Américas, que se atualizou em meados do século XX com a inveng¢éo do Terceiro Mundo
subdesenvolvido. Mesmo quando se pensa em uma Politica Nacional de “Desenvolvimento”
Sustentavel dos Povos e Comunidades Tradicionais, como foi o caso do Brasil, esta sendo
levado em consideragdo um conceito que né&o dialoga com as cosmovisdes, modos de vida e
aspectos culturais de tais povos e comunidades. O que esta envolvido nesse jogo de palavras
que intercala desenvolvimento e tradicional é uma tentativa de imposi¢cdo de um modelo
unificador que devasta 0 meio ambiente e enfraquece relacbes comunitérias estabelecidas
secularmente em prol da dominacéo por parte dos mesmos colonizadores de cinco séculos

atras.

Essa discussdo é fundamental para uma compreensdo mais ampliada de uma série de
politicas publicas que vém sendo implantadas em paises latino-americanos nas ultimas
décadas, e especialmente no Brasil, onde uma cosmovisdo colonizadora, branca, masculina
e judaico-crista ocupa os lugares de poder e produz os caminhos para um desenvolvimento
alicercado no racismo e no patriarcado. Acionando o conceito de branquitude, a pesquisadora
Ana Amelia de Paula Laborne, nos ajuda a pensar os espacos de poder na politica, baseados

nos privilégios raciais brancos ao observa que

[...] a branquitude enquanto esse lugar de poder articula-se nas instituicGes
(universidades, empresas, organismos governamentais etc.) que sdo, por
exceléncia, conservadoras, reprodutoras e resistentes, e cria um contexto propicio
a manutencdo do quadro de desigualdades. (LABORNE, 2017, p.92)

Sao esses alicerces que fazem com que politicas publicas como a PNPCT tenham
resultados praticos paradoxais, o que ndo é diferente na implementacéo de politicas publicas
no campo da cultura. Nesse sentido de pensar os impactos do dito desenvolvimento no campo
das politicas do patriménio cultural imaterial, o antropélogo José Jorge de Carvalho chamou
atencdo para os processos de espetacularizagdo®® e canibalizacdo® que impactaram as
chamadas culturas populares enquanto publico-alvo das politicas do patriménio imaterial no

Brasil.

> Transposicdo das manifestacGes populares dos contextos comunitarios para os palcos e outros formatos de
apresentacao.

>7 Utilizagdo de determinados elementos das manifestagdes populares, envolvendo esvaziamento do sentido
real da manifestacdo. (CARVALHO, 2010)

88



A expressao cultura popular também é fundamental e merece destaque. Carvalho
(2010) diferencia as culturas populares - ligadas aos povos e comunidades tradicionais —, da
cultura popular comercial — alicercada na grande midia e outros aparatos mercadologicos.
Nesse sentido vale retomar as reflexdes criticas do historiador Roger Chartier ao afirmar que
a expressdo cultura popular serve para demarcar lugares sociais e criar definicbes que

garantem privilégios.

[...]somente relembrar que os debates em tomo da propria definicdo de cultura
popular foram (e sdo) travados a propdsito de um conceito que quer delimitar,
caracterizar e nomear praticas que nunca séo designadas pelos seus atores como
pertencendo a "cultura popular”. O conceito prevé a circunscri¢do e descrigdo de
producdes e condutas situadas fora da cultura erudita, que expressam as relagdes
que tém sido mantidas por intelectuais ocidentais com uma alteridade cultural.
(CHARTIER, 1995, p.179)

O sociodlogo Stuart Hall também nos ajuda a compreender o significado da expresséo
cultura popular a partir da imbricagéo entre cultura e classe, bem como as hierarquizagdes

que surgem a partir dessas definicdes.

A cultura dos oprimidos, das classes excluidas: esta é a &rea a qual o termo
"popular” nos remete. E o lado oposto a isto — o lado do poder cultural de decidir
0 que pertence e 0 que ndo pertence — ndo e, por definigdo, outra classe "inteira",
mas aquela outra alianga de classes, estratos e for¢as sociais que constituem o que
ndo é "o povo" ou as "classes populares”; a cultura do bloco de poder. (HALL,
2003, p.262)

Na mesma linha de raciocinio do historiador francés e do sociélogo jamaicano, José
Jorge de Carvalho considera que ha uma romantizacdo proposital das préaticas culturais de
determinados setores da sociedade e por isso levanta alguns questionamentos sobre as
imbricacGes paradoxais entre as dimensdes estética e econdmica envolvidas nas praticas das

culturas denominadas como populares.

Quem definiu, e com que critérios, que a cultura popular recebe sempre um apoio
tdo menor que o oferecido até hoje a arte erudita ou a arte popular comercial? E,
quanto rende a cultura popular como produto ou servico oferecido pela industria
do entretenimento? [...] A dimensdo estética ndo pode ser reduzida a dimensdo
econdmica, mas também ndo pode ser analisada sem tomar a economia em conta.
(CARVALHO, 2010, p.43)

Soma-se ainda a tais questdes a problematica das politicas patrimoniais internacionais,
materializadas através das atuacdes de instituices como a Unesco, intervindo diretamente
na concepgéo e eleicdo do que é ou deixa de ser um patrimoénio imaterial de determinado
lugar ou comunidade e de quais formas esse patrimonio eleito deve ser salvaguardado.

Processos que muitas vezes ndo incluem de maneira participativa, democratica e horizontal,
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tdo pouco ddo a devida atencdo para as pessoas que sd@o as memorias vivas geradoras e

principais responsaveis pelos patrimoénios culturais.

O escritor e lider indigena Ailton Krenak problematiza a ideia de patrimonio cultural a
partir do entendimento de que essa nocao esta diretamente relacionada a um ideal burgués,

que prevé a manutencédo da cultura imaterial a partir de interesses estritamente econémicos.

Nem reencontro, nem redescoberta, nem resgate. As campanhas em torno de
resgate elas tém um sentido roméantico muito pouco a ver com a realidade da vida
dessas pessoas. O que as pessoas que vivem no submundo fazem é sobreviver, eles
ndo resgatam nada, elas sobrevivem. Resgate e superacdo, isso é tudo uma narrativa
burguesa para emoldurar a vida das pessoas que vivem duro e que conseguem
sobreviver. O menino que nasce na beira de um rio, um caigara, um quilombola,
um indio, tem que resgatar alguma coisa? Ele ndo tem que resgatar nada, ele € ele.
[...] N&o se trata de resgatar nada, se trata de continuar vivo. [...] A rendncia da
memdria, da consciéncia critica é vocé ficar no lugar de patriménio cultural. A
diferenca entre memoria critica e alienagao é essa producéo de patriménio cultural.
Na verdade eles estdo pensando em mercadoria, em produto, eles ndo estdo
pensando em memaria.>®

Mesmo que as politicas do patriménio imaterial anunciem uma compreensdo sobre a
dinamicidade da cultura, ressoa um ideal de resgate e estaticidade para as memorias de alguns
segmentos sociais, sem uma verdadeira preocupacao com aqueles e aguelas que nao precisam
resgatar nada porque sao o0 patrimdnio, suas existéncias sdo a prépria tradi¢do, por isso
memorias vivas, como destaca Ailton Krenak. Sdo justamente as memdrias vivas que
precisam de condic¢des para viver dignamente e ndo apenas serem reconhecidas por politicas

publicas que registram titulos emoldurados.

Nessa mesma linha de raciocinio o antropdlogo Ari Lima, que integrou a equipe de
pesquisa para o registro do samba de roda como patrimoénio imaterial, destacou contradi¢des
envolvidas em tal processo ao encontrar junto com a gente do samba, simultaneamente,
outras questdes (raciais, de género, de religiosidade, de politica econémica e cultural) que
dificultavam o préprio argumento da politica de salvaguarda. O pesquisador constata que
salvaguardar o samba de roda “...] significa investir na salvaguarda daqueles que lhe dizem

respeito e estdo ha séculos relegados ao abandono generalizado.” (LIMA, 2017, p.89)

De fato, € importante reconhecer que a patrimonializagdo de manifesta¢cdes da chamada
cultura popular, atraves da implementagéo das politicas para o patrimonio imaterial no Brasil,
desde 2003, geraram um importante processo de reconhecimento de agentes e elementos da

cultura brasileira historicamente invisibilizados por politicas coloniais racistas e elitistas, que

>8 Transcricdo do depoimento de Ailton Krenak concedido ao Le Monde Diplomatique, em 2020, na série Vozes
da floresta. Disponivel em: https://www.youtube.com/watch?v=KRTJIhlos4w.
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por muito tempo privilegiaram unicamente os patrimonios de pedra e cal (RUBIM, 2007)
esteticamente e culturalmente ocidentais, em lugar da diversidade e riqueza das
manifestacdes culturais e cosmovisdes dos povos amerindios e africanos e todos os seus

desdobramentos em territorio brasileiro.

Uma anélise sobre as tristes tradi¢cdes (Ibidem) das politicas culturais no Brasil nos
permite observar um grande avango nas medidas adotadas pelo Estado brasileiro,
principalmente a partir de 2003, com as ja mencionadas atuacdes do Ministério da Cultura e
do Iphan no campo do patriménio imaterial. Porém, mesmo reconhecendo os esforcos
governamentais ndo podemos deixar de refletir criticamente sobre as contradigdes e 0s
impactos negativos causados pela intervengcdo do Estado no ambito das manifestacGes
culturais das populac@es que sdo historicamente submetidas a exclusao social, econdmica e

politica no Brasil.

Pensar a efetividade das politicas de patrimonializacéo para a vida dos/das praticantes
de determinada manifestacdo cultural, para além do reconhecimento através de um titulo,
deveria ser um fator primordial e, principalmente, pensar sobre tal efetividade junto com os
detentores e detentoras do patriménio desde o momento inicial de implementacédo de tais
politicas e levando em consideragdo suas demandas historicas, territoriais e socioeconémicas,

bem como suas cosmovisdes, crengas e modos de organizagéo.

3.5 SAMBA DE CULTURA: O SAMBA DE RODA COMO PATRIMONIO IMATERIAL

No caso do samba de roda, a demanda do processo de patrimonializacdo ndo surgiu dos
interesses e necessidades dos sambadores e sambadeiras, fato que também néo impede que o
registro apresente aspectos positivos e vantajosos para os/as (ou pelo menos para alguns e
algumas) praticantes, afinal, os individuos chamados de agentes, participantes, brincantes,
detentores e detentoras da cultura popular também estabelecem estratégias de enfrentamento

e negociacdo, tanto com o0s poderes estatais quanto com a iniciativa privada.

De acordo com o etnomusicologo Carlos Sandroni®®, o processo de registro do samba
de roda foi impulsionado pela Unesco através do envio de uma chamada aos Estados-membro

de propostas para financiar a elaboracdo de dossiés de candidatura a terceira edigdo do

>9 Professor do departamento de Musica da Universidade Federal de Pernambuco, foi contratado pelo Ministério
da Cultura para coordenar os processos de pesquisa, documentacdo e registro do samba de roda como
Patriménio Cultural do Brasil e também a candidatura do bem na Il Proclamacdo de Obras-Primas do
Patrimonio Imaterial da Humanidade, instituida pela Unesco.
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programa de Proclamagdo das Obras-Primas do Patrimonio Oral e Imaterial da

Humanidade®.

Quando o ministro Gilberto Gil soube da circular da Unesco, quase imediatamente
propds o samba como candidato brasileiro para a nova proclamacéao. Gil é, antes
de tudo, um musico, e se a misica é tantas vezes considerada como uma das
“marcas” culturais mais fortes do Brasil, o samba ¢, ainda mais frequentemente,
considerado como a mais brasileira das musicas. Percebe-se, o candidato brasileiro
ndo era ainda o samba de roda: era o “samba brasileiro”, em geral, refletindo uma
concepgdo “representativa” — ou, poderiamos dizer, autocongratulatdria — do que
seja 0 reconhecimento publico do patriménio imaterial. (SANDRONI, 2010,
p.375)

Porém, a Proclamacdo da Unesco estava orientada por uma concepcao de patrimonio
imaterial que levava em consideragéo bens culturais inseridos em uma base social e territorial
delimitada. Fato que seria uma das primeiras problematizacdes por parte de sambadores e
sambadeiras, ja que ndo existe samba de roda apenas no Reconcavo Baiano, existem registros

da manifestacdo — em suas diversas variagdes - em praticamente todo o estado da Bahia.

No Seminario do Patrimdnio Imaterial Registrado: Salvaguarda e revalidagdo, que
aconteceu na Casa dos Candeeiros, em Salvador, no dia 20 de setembro de 2019,
representantes da Associacdo de Sambadores e Sambadeiras do estado da Bahia informaram
gue no novo catalogo que sera langado como produto do projeto de revalidacéo do titulo do
samba de roda, o registro ndo sera mais Samba de Roda do Recdncavo Baiano, passando
entdo para Samba de Roda do Estado da Bahia. A noticia surgiu depois da problematizacéo
feita pelo mestre Bule-Bule, que chamou a atencéo para a discordancia que a nomenclatura
provocou e provoca até entdo entre sambadores e sambadeiras das mais diversas localidades
qgue ndo estdo situadas no Recdncavo. Essa discussdo tem sido abordada em algumas

pesquisas cientificas a partir da ideia de territorialidade do samba de roda.

Breno Trindade da Silva se debruca sobre os conflitos e estratégias no processo de
registro do samba de roda e propde reflexdes alicercadas nos conceitos de territorio e
territorialidade. O pesquisador considera que o registro da manifestacdo por parte do Estado
estd implicado com a visdo de uma pratica delimitada por um territdrio, o0 Recéncavo, e uma
identidade ligada ao imaginario nacional, porém, sambadores e sambadeiras tém suas

préprias perspectivas territoriais e identitarias.

€0 Em linhas gerais o programa tinha a funcéo de sensibilizar paises membros da Unesco a ratificar a Convengéo
para a Salvaguarda do Patrimonio Imaterial, gerando subsidios para sua aplicagdo e também se destinava a
incentivar os paises a criarem mecanismos de salvaguarda com foco especial nas expressfes culturais em
situacao de fragilidade e que contassem com base social e territorial definida (SANT’ANNA apud. CARMO,
2009).
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Nesse sentido, quando um governo pretende colocar determinada acdo em
andamento, a delimitacdo precisa da area de abrangéncia se faz necessaria. A
politica de Estado tende a fazer a ligagéo inequivoca entre territdrio e cultura. No
trato do samba de roda e seus praticantes, esses sujeitos passam a ser como um
objeto politico administrativo. Essa é a natureza das politicas estatais. (SILVA,
2014, p.81)

As dimensdes de abrangéncia territorial adotadas no processo de registro do samba de
roda também sdo centrais na dissertacdo produzida por Marcus Silveira. O pesquisador tece
criticas ao que chama de ideologia do patriménio estabelecida pela vinculagdo meramente
espacial adotada pela politica patrimonial que, segundo ele, deixaram de fora do processo 0s

sambas de roda do Sertdo Baiano.

Ao realizar pesquisa de campo junto a grupos das cidades de Concei¢do do Jacuipe
(Recbncavo Baiano) e Riachdo do Jacuipe (Sertdo baiano) Marcus Silveira chama atencao
para marginalizacdes e exclusGes de grupos decorrentes do recorte geogréfico utilizado pelo

Iphan, através de uma politica patrimonial contraditéria.

Um elemento chave dessa contradi¢do é que a patrimonializagdo apresenta uma
justificativa ideol6gica harménica, do ponto de vista do IPHAN, que na prética
exclui grupos. Esta harmonia se acomoda ao discursar a existéncia do “Samba de
Roda do Reconcavo Baiano”, negligenciando a existéncia de tradi¢des de sambas
em outras regides da Bahia. Entretanto, para os grupos do Rec6ncavo baiano, esse
processo tem beneficiado muitas pessoas, desde a visibilidade do samba, o
empoderamento de jovens negros e negras até o cuidado com as questdes da salde
dos mestres e mestras. Contudo, ndo é um processo isento de contradigdes e
exclusdes. (SILVEIRA, 2016, p.21)

A ideia de uma homogeneidade do samba de roda e da propria regido do Recéncavo
Baiano é absolutamente questionavel. Como nos ajudam a pensar os pesquisadores Angelo
Serpa e Ca¢ Garcia, “[...] a regido se qualifica a partir de uma relativa homogeneidade
sociocultural e, concomitantemente, diferenciam-se as regides, por praticas sociais e culturais
diversas desenvolvidas pelos sujeitos, promovendo a diferenciagdo inter-regional” (SERPA;
GARCIA, 2015, p.232 e, consequentemente, a existéncia de sambas de roda diversos, no
Recbncavo, no Sertdo, em todo o estado da Bahia e quica, para além dos limites territoriais

do estado estabelecidos pela cartografia oficial.

Nesse mesmo sentido Charles Exdell realiza pesquisa etnografica junto a sambadores
e sambadeiras do Piemonte da Diamantina, no Sert&o baiano. No trabalho ele problematiza,
principalmente, o discurso hegemonico da pesquisa encomendada pelo Iphan que néo levou
em consideragéo a diversidade territorial dos sambas da Bahia. Exdell (2017) problematiza
o discurso da baianidade, segundo ele, construido a partir de uma estética afro-baiana do

litoral da Bahia. O pesquisador propde um conceito etnogeografico do samba de roda que
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leve em consideragdo o semiarido da Bahia e mais, que ultrapasse fronteiras geograficas que
limitam as pluralidades da manifestagao.

O samba tem muito o que nos ensinar. Sua genialidade musical, literatura oral e
sociabilidades radicais oferecem visdes de outras ordens sensoriais e existenciais
num mundo baiano rural e sertanejo ainda pouco compreendido. Ha sinais em
tempos recentes de estudos académicos romperem a barreira conceitual por volta
do Recbncavo, desafiando o senso comum do samba de roda e suas caracterizacdes
etnogeograficas incompletas. (EXDELL, 2017, p.154)

Mesmo trazendo essas perspectivas sobre a diversidades dos sambas de roda, o fato €
que em 17 de agosto de 2004 foi aberto o processo n° 01450.010146/2004-60 para o registro
do Samba de Roda do Reconcavo Baiano como Patrimonio Cultural do Brasil, que teve como
proponentes a Associacdo Cultural Samba de Roda Dalva Damiana de Freitas e a
Associacao de Pesquisa em Cultura Popular e Musica Tradicional do Recdncavo - da cidade
de Cachoeira — e 0 Grupo Cultural Filhos de Nagd — da cidade de S&o Felix. O pedido de
registro foi aprovado em 30 de setembro de 2004 e a inscri¢do no livro de registro de Formas
de Expressao aconteceu em 05 de outubro de 2004 (IPHAN, 2006).

Como nos informa Sandroni (2010) o tempo para atendimento da demanda apresentada
pelo Ministério da Cultura foi minimo, levando em consideracdo que foi preciso estabelecer
um recorte geografico que viabilizasse a candidatura na Unesco - no qual o Reconcavo
Baiano foi escolhido como area de pesquisa -, montar uma equipe de pesquisadoras e
pesquisadores, ir a campo, realizar entrevistas, relatorios e gravacdes e, por fim, preparar um
dossié sobre a manifestacdo acompanhado de um plano de salvaguarda participativo que
estabelecesse ac¢Oes de protecdo, promogéo e apoio ao bem cultural.

Além das dificuldades de ndo ter associacdes representativas de sambadores e
sambadeiras naquele momento, sequer 0s/as protagonistas da manifestacdo das diferentes
localidades do Recdncavo Baiano se conheciam, muito menos as diferentes tradi¢bes
musicais do samba de roda que executavam, e, em alguns casos, quando se conheciam havia

certo estranhamento e rivalidade entre 0s grupos.

Coroando as dificuldades, o tempo de que dispinhamos para conceber e redigir o
Plano de Acdo era minimo. A preparacdo do dossié havia comegado em julho, e
esse deveria estar na mesa da Unesco, ao mais tardar, no dia 15 de outubro. Sé no
dia 18 de setembro conseguimos organizar uma reunido que se pode dizer
aproximativamente “representativa do samba de roda do Reconcavo” — estavam
presentes cerca de setenta praticantes do género, entre homens e mulheres, jovens
e idosos, e vindos da maior parte dos vinte municipios da regido. O objetivo
principal dessa reunido era precisamente decidir o contetido do Plano de Acédo.
(Ibidem, p.376)
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Convém ressaltar a reflexdo da cantora e pesquisadora Clécia Queiroz quando enfatiza
a importancia da Estrela Dalva do samba de Cachoeira — referindo-se a Dona Dalva
Damiana de Freitas — e de sua familia no processo de registro do samba de roda como

patrimonio cultural:

[...] fornecendo informacdes, trazendo a histéria e a meméria dessa manifestacao
cultural popular. Além disso, o fato de o seu grupo, 0 Samba de Roda Suerdieck,
ja ter discos gravados e possuir uma associagdo propria constituida — coisa rara
entre os grupos de samba na época — facilitou o registro, uma vez que o IPHAN
precisava do pedido oficial, respaldado e documentacdo dos detentores daquele
conhecimento. A experiéncia de D. Dalva na difusdo dos saberes para as criancas
também foi determinante: o seu grupo de samba de roda mirim8 serviu como
modelo: o “Eixo Transmissao” do Plano de Salvaguarda. (QUEIROZ, 2016, p.76)

A equipe de pesquisa, além da coordenacdo do etnomusic6logo Carlos Sandroni, foi
composta pelas etnomusicélogas Francisca Helena Marques®? e Katharina Déring, o
antropologo Ari Lima, a pesquisadora de danca Suzana Martins e o documentarista Josias

Pires.

O conjunto de informacGes produzidas com as pesquisas foi utilizado na producéo do
dossié de registro e entregue a Unesco no prazo determinado e cumprindo as condigdes
estabelecidas pela instituicdo, fato que ocasionou a Proclamacgdo do Samba de Roda do
Reconcavo Baiano como Obra-Prima do Patrimonio Oral e Imaterial da Humanidade no
dia 25 de novembro de 2005. Desde entdo a data passou a ser celebrada como dia do samba
de roda, reconhecida no calendério oficial de alguns municipios do Recdncavo Baiano. O
registro e a proclamacao representam iniciativas e cumprimentos de demandas do Estado e
de uma instituicdo internacional e, consequentemente, a inser¢cdo do samba de roda no
universo das politicas do patriménio cultural imaterial, uma fase cheia de novas atribuicdes,

desafios e contradi¢Ges para todas as pessoas envolvidas na manifestagéo.

A publicagdo do Dossié n° 4 do Iphan, denominado Samba de Roda do Recéncavo
Baiano, além de celebrar o registro e a proclamacdo da manifestagéo, colocou a disposi¢do
do publico interessado um documento de grande consisténcia etnografica. A publicacdo
apresenta informacdes coletadas na pesquisa de campo, incluindo descri¢des técnicas, estilos
e modalidades diversas, indumentarias, dancas e aprendizado; contextualizacéo

sociocultural, econémica e politica da regido abrangida na pesquisa; fotografias, transcrigdes

61 O grupo de samba de roda mirim Flor do Dia foi criado em 1980, formado por filhos, filhas, netos, netas,
sobrinhos, sobrinhas, vizinhos e vizinhas de integrantes do grupo de samba de roda Suerdieck.

62 \ale lembrar que Francisca Marques ja realizava pesquisas junto a sambadores e sambadeiras na regido do
Recdncavo desde 2001 e, portanto, facilitou bastante os contatos e a realizag8o das atividades de campo.
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em partituras, referéncias bibliograficas. Acompanha o Dossié um CD® com gravagdes de
audio de performances de trezes grupos e um DVD® com depoimentos e cenas registradas

durante a pesquisa.

A partir das justificativas, baseadas em depoimentos de praticantes do samba de roda,
foi construido o plano integrado de salvaguarda do samba de roda com o objetivo de dar
conta das demandas registradas nas pesquisas de campo e apresentadas pelos sambadores e
sambadeiras na assembleia geral realizada no dia 18 de setembro de 2004 (SANDRONI,
2010).

Entre as primeiras medidas tomadas nessa nova relacéo que se estabeleceu entre Estado
e samba de roda destaca-se a organizagao dos/das praticantes em torno de uma instituicdo
representativa da manifestacdo. Com o apoio financeiro do Iphan para a contratacdo de um
advogado e realizacdo de novas assembleias (SANDRONI, 2010) foi criada da Associacéo
de Sambadores e Sambadeiras do Estado da Bahia (ASSEBA) e a elei¢do de sua primeira
diretoria, em 17 de abril de 2005. Como consta no Dossié do IPHAN:

A auto-organizagdo dos grupos e individuos que praticam o samba de roda no
estado da Bahia foi, desde o inicio, considerada uma acéo estratégica porque, entre
outras funcdes, torna possivel promover a sustentabilidade social e a autonomia do
processo de valorizacéo e fortalecimento dessa forma de expresséo.(IPHAN, 2006,
p.84)

Mestre Domingos Preto reconhece a importancia da patrimonializacdo do samba de
roda, mas, cobra a falta de continuidade das a¢des e do apoio financeiro para que sambadores
e sambadeiras mantenham a manifestagdo. Uma cobranca legitima e que também revela a
expectativa de retorno financeiro a partir do momento que uma manifestacdo cultural é

registrada como patriménio cultural.

Olhe, aqui ndo tinha samba de roda ndo, aqui tinha samba de caruru. Depois veio
esse pessoal fazendo pesquisa que foi conhecido o samba de roda, ndo tinha ndo.
Samba de caruru, sambava no tempo do caruru, ai veio o pessoal no tempo de
Gilberto Gil, ministro da Cultura foi que fez esse samba de roda, samba de cultura
para a gente. Tinha ndo era samba de caruru a toa. Foi muito bom, que maravilha.
Olhe eu fiquei, eu tenho prazer porque isso ai organizou. Criou uma organizagao.
Cada qual querendo ser melhor do que o outro, hoje ndo, hoje tem uma
organizacdo, tem outro respeito de um para o outro. [...] Patrim6nio é uma coisa
muito importante, agora s6 que patrimdnio ndo ajuda. O samba esta caido, ndo tem
ajuda em canto nenhum, ja teve [...] Porque ndo tem manutengdo, desanima. Se
tivesse aquele caché, se tivesse aquele caché para comemorar o samba estava tudo
em cima. Hoje ndo tem ndo, ndo tem nada, sambadeira que se vire, sambador que
se vire, tem ndo. Cultura do samba de roda, samba de roda é cultura e acabou. Eu

83 Disponivel em: https://www.youtube.com/watch?v=Bgjpyz3ZIgg.
® Disponivel em: Disponivel no link: https://www.youtube.com/watch?v=z42pA3xaegk.
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tenho autoridade de dizer que acabou, nunca mais peguei nada e acabou.
(CONCEICAO, Domingos, 2018)

O jovem sambador de Santiago do Iguape, Mauricio Ferreira, segue a linha de
raciocinio do Mestre ao registrar suas expectativas em relacdo a um retorno financeiro para

o real reconhecimento e auto sustentabilidade do samba de roda:

Eu acho que o samba para o patriménio ndo pode deixar de existir, € um documento
para o patriménio que ndo pode deixar de existir, eu acho que o samba de roda
precisa se manter bem apoiado pelos 6rgaos responsaveis pelo patriménio, que ndo
deixe o samba de roda deixar de ser um documento do patrimdnio, eu acho que
precisa de apoio para ndo deixar o samba morrer. [...] Porque assim, tudo hoje a
gente tem que ser apoiado porque se a gente ndo for a gente tem que trabalhar, para
gente trabalhar para manter o samba de roda custa alguma coisa, a gente ndo pode
trabalhar para poder manter um samba, entdo, o samba aqui ja ndo participa de
nada, ndo tem como ganhar dinheiro, assim, entdo a gente ndo pode trabalhar do
nosso suor pra poder manter um samba de roda, entdo nés precisamos de apoio,
ndo assim que venha alguém pra pegar dinheiro e dar para o grupo, que tenha
atividade para o grupo ganhar dinheiro, a gente clama por isso. (FERREIRA,
Mauricio, 2018)

Certeira na critica, a saudosa Tia Jelita, sambadeira de municipio de Saubara que
deixou esse mundo no ano de 2016, provoca uma reflexdo central em relacdo aos processos

de patrimonializacdo do samba de roda e os limites da titulacéo:

Se no radio néo toca, na televisdo ndo passa, como é que é patrimoénio? Vocé sé
ver partido alto, vocé ndo v& um samba de viola. Como é que ndo acaba? Acaba!
Para a pessoa amanha ou depois, a pessoa querer saber o que é um samba, pode até
chegar numa casa de musica ai qualquer, “deixa eu ver como era antigamente, sera
que vocé tem um CD ai de antigamente, esse negécio de samba de viola?”. E ai
que a pessoa vai conhecer porqué do jeito que esta vai acabar!®®

3.6 PUBLICACOES E PARADOXOS NO POS-PATRIMONIALIZACAO

Entre avancos e contradi¢cdes relacionados aos processos de patrimonializagdo do
samba de roda, cabe ressaltar que a auto-organizacdo dos sambadores e sambadeiras atraves
da Asseba possibilitou uma serie de a¢des importantes para a comunidade sambadeira. Entre
estas acOes estdo as publica¢bes de importantes materiais sobre a manifestacdo, através de
projetos elaborados e executados pelos préprios sambadores e sambadeiras. Estes/as, por sua
vez, filhas, filhos, netas e netos de sambadores e sambadeiras antigas, ou seja, novas geracoes

gue passaram a atuar ndo s6 nas rodas de samba, mas também como gestoras e gestores,

8 Trecho transcrito do documentario Por cima do medo coragem, realizado pela pesquisadora Rosa Claudia
Lora. Disponivel em: https://www.youtube.com/watch?v=VilL ltmtxeU4.
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educadoras e educadores, pesquisadoras e pesquisadores, editoras e editores, entre outras
funcdes que se desdobraram da patrimonializagdo do samba de roda.

Em relacdo as publicacGes realizadas em parceria com a Asseba temos uma sequéncia
importante de materiais. No ano de 2015 foi lang¢ado o catdlogo Sambadores e Sambadeiras
da Bahia com textos de Any Manuela Freitas, Sinésio Goes e Elenilsa Pimentel. A pesquisa
foi uma iniciativa da Asseba e fruto de um projeto coordenado por Rosildo Roséario e Luciana
Barreto com patrocinio do Iphan e apoio do Instituto do Patrimoénio Artistico e Cultural
(IPAC), contou também com colabora¢Ges de algumas pesquisadoras e pesquisadores

académicas/os.

O catalogo conta com 57 resumos biogréficos de mestres e mestras do samba de roda
de 22 localidades diferentes, “[...] um panorama de informacdes sobre aspectos que, de
alguma maneira, marcam a continuidade dessa tradicdo pelo tempo.” (BARRETO,;
ROSARIO, 2015). O catalogo também registra in memoriam mestres e mestras que foram
importantes para a historia do samba de roda.

Outra publicacdo importante é a Cartilha do Samba Chula, concebida e coordenada
pela etnomusicologa Katharina Déring em parceria com o0s sambadores e sambadeira Mestre
Sinésio Goes, Mestre Milton Primo, Alexnaldo Santos, Eliege Santiago e Jodo Gigante.
Patrocinado pelo programa Natura Musical, 0 material apresenta, além da parte escrita,
imagens em alta qualidade, audios®® e transcri¢bes em partituras dos toques de diversos

instrumentos musicais®’.

O livro Mulheres do Samba de Roda € outra publicacdo organizada por integrantes da
Asseba, acompanhada de CD e DVD, fruto do projeto Mulheres do Samba de Roda da
Bahia®® coordenado por Luciana Barreto e Rosildo Rosario, que organizaram o livro

66 2 CDs acompanham a cartilha e contam, além de faixas tocadas por grupos de sambadores e sambadeiras, de
entrevistas, toques de instrumentos musicais (pandeiro, prato e faca, viola machete) e de chulas recitadas pelos
cantadores e cantadoras.

67 Cabe ressaltar que Katharina Déring é sem dividas a pesquisadora que mais tém se dedicado aos estudos,
producdes e publicacbes sobre os sambas de roda do estado da Bahia, com trabalhos abordando a manifestacéo
em diversas perspectivas, desde a perspectiva da meméria (DORING, 2015b) até a presenca e forca das
mulheres no samba de roda (DORING, 2015c), além de ser colaboradora em diversas ac@es junto a Asseba e
com diversos grupos de samba de roda. Déring (2016b) também publicou o importante livro Cantador de chula
— 0 samba antigo do Reconcavo -, além de ser uma das organizadoras do dossié “Estudando o samba”: Estudos
transdisciplinares sobre os sambas (LIMA; DORING, PINTO, 2018).

68 O projeto contou com patrocinio do Governo do estado da Bahia e do IPAC e envolveu a circulagio do grupo
de sambadeiras por diversas cidades brasileiras, em rodas de conversa, oficinas e apresentaces.
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juntamente com Sheilla Gumes e contaram com a contribuicdo da etnomusicdloga Katharina

Doring na pesquisa e producgéo dos textos.

Na pesquisa foram selecionadas 16 mestras sambadeiras de 15 localidades baianas, dos
territorios de identidade Reconcavo, Portal do Sertdo e Regido Metropolitana. Os textos séo
compostos por biografias e falas das mestras, que contam sobre seus envolvimentos, tristezas,
alegrias e expectativas no samba de roda, através de suas histérias de vida. Como nos informa

Luciana Barreto no prefacio do livro:

Além de contribuir para a valoriza¢do da mulher em todo contexto social, o projeto
Mulheres do Samba de Roda visa incentivar o aprendizado de préaticas e saberes
populares de matriz africana, bem como sua valorizacdo, permanéncia e
transformacdo no seio da comunidade afrodescendente de sambadores e

sambadeiras. (BARRETO; GUMES; ROSARIO, 2015)

As mulheres sambadeiras sdo, sem duvida, as grandes matriarcas e guardids dos
ensinamentos ancestrais sobre os sambas de roda e tornaram-se também uma das teméticas
de destaque nas producdes mais recentes. O poder feminino nas rodas de samba é o0 assunto
do livro As Bambas do Samba: mulher e poder na roda, organizado pela pesquisadora e
cantora Marilda Santanna, com artigos escritos por artistas, pesquisadoras, artistas-
pesquisadoras em homenagem e reveréncia as mulheres sambadeiras e sambistas do Brasil.
A primeira parte do livro — De pés no chdo — aborda, especificamente, as importantes
atuacdes de sambadeiras do Recdncavo Baiano: Dona Nicinha de Santo Amaro e Dona
Zelita, de Saubara (DORING, 2016a), Dona Liberta e Dona Genoveva, do samba de lata de
Tijuacu (MIRANDA, 2016) e da matriarca e doutora honoris causa Dona Dalva Damiana de
Freitas, de Cachoeira (QUEIROZ, 2016).

Nesse mesmo caminho Francimaria Ribeiro Gomes realiza em sua dissertacdo de
mestrado a identificacdo de praticas de comunicacdo popular a partir dos protagonismos de
mulheres negras do samba de roda e do rap, na cidade de Cachoeira. Através de um trabalho
de profundidade etnogréfica que articula musica, relacbes de género e comunicagdo. A
pesquisadora relata as narrativas musicais e analisa o contetdo das letras compostas por suas
interlocutoras: Dona Dalva Damiana e MC Jayne. A partir do papel de mulheres do samba

de roda e do rap, Gomes (2017, p.22) compreende a masica como:

[...] campo de fortalecimento, compartilhamento e, sobretudo, de (re)existéncia, as
mulheres negras a partir da linguagem musical transformam saberes cotidianos
desde a ancestralidade até os dias de hoje em espacos de liberdade, afetividade e
principalmente, de ensinamentos, podendo ser utilizada como instrumento em
busca de autonomia e protagonismo diario dentro de relagdes sociais marcadas pelo
sistema patriarcal.
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A publicacéo a tese de Clécia Queiroz também aborda importantes reflexdes a partir
das vivéncias da pesquisadora com Dona Dalva Damiana e mais dezenove sambadeiras. A
partir de suas experiéncias artisticas, enquanto cantora de diversos sambas de roda, mergulha
nas histdrias de vida, nas indumentarias, nas dancas, cantos e encantos das sambadeiras e
propde o termo coreo-litero-musical-participativo para abordar o complexo de informac6es
estéticas, poéticas, musicais, histéricas, religiosas e culturais que transbordam na cena do
samba de roda onde as sambadeiras sdo a grandes estrelas e convidam todas e todos a

participar®.

Uma outra importante caracteristica relacionada ao contexto de pés-patrimonializacdo
diz respeito a visibilidade do samba de roda gerada pelo aumento consideravel no nimero de
pesquisadores e pesquisadoras interessadas nos proprios processos de registro da

manifestacéo.

A pesquisadora Raiana Maciel do Carmo realizou uma pesquisa que verifica 0s
impactos da politica de salvaguarda no contexto sociocultural de alguns grupos de samba de
roda da regido do Recdncavo Baiano e identificou contribuigdes e desvantagens de acordo
com a percepcdo dos sambadores e sambadeiras. Entre os principais impactos observados
pela pesquisadora destaca-se a afirmacao da Associacdo dos Sambadores e Sambadeiras do
Estado da Bahia; a formacgédo e a reativacdo de grupos de samba de roda; a crescente
necessidade de profissionalizagdo dos grupos e a consequente insercdo de novos elementos

na masica, como instrumentos considerados ndo "tradicionais". (CARMO, 2009)

Em outra publicacdo a pesquisadora destaca a reativacdo e formacdo de novos grupos
de samba de roda como outro impacto da patrimonializagdo, “no inicio do trabalho da
ASSEBA, em 2005, foram registrados dezessete grupos. No final de 2008, sessenta e dois
grupos estavam trabalhando com a associa¢ao.” (CARMO, 2012 p.135) A profissionalizacdo
dos grupos é outro fator analisado pela pesquisadora. A questdo da semiprofissionalizacéo,
como havia sido percebida por Rosa Maria Zamith (1995), tomou novas propor¢des com 0s
processos de patrimonializacdo do samba de roda.

89 Além da amplitude conceitual, o trabalho de Clécia Queiroz é participativo e colaborativo, no qual ela atua
ndo sé como pesquisadora, mas também como mediadora no projeto Circulando com as Mulheres do Samba
de Roda e como difusora do conhecimento das sambadeiras através do projeto Sambadeiras do Recdncavo da
Babhia, uma série de videos-entrevistas que estdo disponiveis em:
https://www.youtube.com/channel/UCexayAF02ySt_-kh7Hw90zw.
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Mesmo com a profissionalizacdo dos grupos uma questdo que chama atencdo diz
respeito ao reconhecimento apenas simbolico do registro como patriménio imaterial, sem
transformacoes efetivas nas condi¢cdes de vida daqueles e daquelas que criam, recriam e
mantém, de fato, tal patriménio. Vale repetir a indagacdo da sambadeira de Saubara, Tia
Jelita, citada anteriormente: “Se no radio ndo toca, na televisdo ndo passa, como ¢ que ¢

patrimoénio?”.

O antropologo Ari Lima compartilhou suas inquietacfes a partir da compreensédo de
que mais importante do que o ato de patrimonializar a manifestacéo seria estabelecer politicas
publicas efetivas que, de fato, provocassem mudangcas significativas na vida dos sambadores
e sambadeiras, pessoas que em sua grande maioria viviam em condigdes socioecondmicas
repletas de privacdes decorrentes de um passado marcado pela escraviddo colonial e que
atualmente se atualiza através das relacGes raciais, econémicas e politicas de submisséo.
Percebe-se que os paradoxos do processo de patrimonializagdo sdo constantes e geram

expectativas positivas e a0 mesmo tempo temerosas.

[...] percebemos que os sambadores e sambadeiras, desde o processo de
patrimonializacdo e concessdo ao samba de roda do titulo de Patriménio Oral e
Imaterial da Humanidade, pouco a pouco tém elevado sua autoestima e se
reconhecem como realmente portadores de um saber e uma tradicdo cultural
valorosa. Por outro lado, entretanto, desprovidos, em termos materiais, de quase
tudo, atentos ao fato de que este processo resulta em dividendos politicos,
honorificos, financeiros e académico-cientificos para varios outros, reivindicam,
de algum modo, “a parte que lhes cabe neste latifundio”. E quando o fazem tendem
a reproduzir a l6gica perversa do capitalismo e de sua inddstria cultural. Estamos,
portanto, diante da possibilidade de que a protecéo ao patriménio do samba de roda,
venha significar sua circulacdo num meio sociocultural mais amplo como
mercadoria e a despeito de sua condic¢éo de patriménio. (LIMA, 2012, p.6)

Nesse sentido, a pesquisadora e técnica do Iphan Rivia Alencar também se dedicou a
producdo de uma tese de doutorado que analisa detidamente uma série de aspectos sobre a
patrimonializacdo do samba de roda. Entre tais aspectos ela destaca que o processo de registro
partiu de uma demanda do Estado que s6 foi informada as/aos praticantes quando o0 processo
de pesquisa ja estava em andamento. Independente das demandas burocraticas de Estado, o
respeito e o direito de escolha dos/das praticantes de manifestacGes da cultura popular, que
ja vivem em situacdo de privagdo de direitos sociais, econémicos e territoriais precisam ser,

prioritariamente, levadas em consideracéo.

Muitas expectativas foram criadas por parte dos sambadores e sambadeiras com 0
processo de registro da manifestacdo, tanto no que diz respeito as melhorias coletivas (para

0s grupos de samba de roda), como na individualidade dos/das praticantes (melhores
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condicGes de vida, saude, trabalho e educacéo, por exemplo). Paradoxalmente, o registro de
bens imateriais ndo foi legalmente constituido com o objetivo principal de defender e garantir
direitos. “O texto do Decreto [3551/2000] ¢ explicito em relagdo a garantia da memoria e ao
reconhecimento do valor do bem cultural para a sociedade brasileira, mas para por ai.”
(ALENCAR, 2010, p.143).

Cabe nos perguntarmos nesse ponto: como salvaguardar uma manifestacdo cultural

sem garantir a existéncia digna daqueles e daguelas que vivem e séo o proprio patriménio?

O fato é que o processo de patrimonializacdo do samba de roda ndo € um objeto de
estudo simples, afinal de contas, a autonomia dos sambadores e sambadeiras foi pleiteada
desde os primeiros passos do processo de registro, mas, os financiamentos e assinaturas que
autorizam as acdes sdo do Estado, nesse caso, representado diretamente pelo Ministério da
Cultura e pelo Iphan, instituices que mesmo na intencdo de produzir politicas publicas
participativas, pecam pelo vicio do autoritarismo, do excesso de burocracia, das disputas
internas e da tutela, marcas histéricas das instituicdes que constituem o Estado Brasileiro, o
mesmo pode-se dizer de organizagdes internacionais, orientadas por um pensamento que

transita entre o preservacionismo e as demandas mercadoldgicas.

Ao refletir sobre os impactos do registro do samba de roda Nina Graeff argumenta que
as mudancas sdao marcas de um processo historico, no qual transformacdes e tradigdes
coexistem, contudo, o registro como patrimonio imaterial provocou transformacgdes ainda
mais intensas, colocando o samba de roda entre dois fendmenos inter-relacionados:
folclorizagdo e espetacularizagdo. Segundo Graeff (2010, p. 33), “[...] o fendmeno da
folclorizacdo é uma consequéncia, portanto, da industrializacdo, da modernizagdo, do
desenvolvimento da sociedade de consumo”, o que colocaria um bem cultural na condicéo

do exoético a ser consumido por publicos de fora do contexto em formato de espetaculo’™.

Tais processos estéo alicergados na descontextualizagcdo do samba de roda em favor de
demandas de agentes externos (do Estado, de artistas renomados/as ou do publico
consumidor, por exemplo). Para Graeff tal descontextualiza¢do provocou a homogeneizacao
das préaticas musicais de sambadores e sambadeiras (na forma de cantar, dancar e tocar, nas

indumentarias, nos modos de se apresentar, no conjunto de instrumentos musicais utilizados)

70 Acrescentaria neste ponto que o fato de se tornar um bem de consumo, por si s6, ndo garante beneficios
econdmicos justos para os detentores e detentoras das manifestagdes patrimonializadas, muito pelo contrario,
0s montantes tendem a continuar em posse do Estado, de empresarios e artistas consagrados/as, em sua grande
maioria, pessoas fenotipicamente brancas.
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em favor de um enquadramento que permite seu consumo como mais um produto em formato
mididtico.

A pesquisadora Maciel (2009) relatou que, ap6s o registro do samba de roda como
patrimoénio cultural imaterial, grande parte dos grupos passaram a Se apresentar
uniformizados, tendo como foco principal de seus investimentos financeiros a aquisicao de
equipamentos de sonorizagdo, assim como passaram a se preocupar com a passagem de som
antes das apresentacGes em palco, que, por sua vez, passou a ser o0 local preferido de muitos
grupos para realizarem suas performances, ao invés dos contextos locais, dos carurus e festas

familiares.

Podemos refletir sobre as mudancas nas formas de apresentacdo do samba de roda, a
partir das categorias elaboradas pelo etnomusic6logo Thomas Turino, a saber: performance
participatdria e performance apresentacional. Turino (2008) destaca as transformac6es em
tradicGes musicais espalhadas pelo mundo que tém passado de uma categoria a outra. Se na
primeira categoria temos como caracteristica principal a espontaneidade e a interacdo na
realizacdo de determinada tradicdo musical, na segunda categoria o autor trata das
manifestacBes que se desligam de seus contextos e/ou estabelecem novas modalidades de
apresentacdo dedicadas, na maioria das vezes, para um publico interessado em consumir um

produto.

O etnomusic6logo Gustavo Melo utiliza das categorias de Turino para refletir sobre as
praticas de grupos de samba junino em Salvador, uma tradicdo musical tipica de alguns
bairros da capital baiana. O samba junino, assim como o samba de roda — que séo, inclusive,
da mesma arvore genealdgica no que diz respeito a padrdes ritmicos —, também foi alvo das
politicas patrimoniais em nivel municipal, além de dialogar com contextos midiaticos,

principalmente do carnaval soteropolitano.

H& muitos casos dentro do Samba Junino que envolvem os dois universos, tanto o
participativo quanto o apresentacional. E possivel também, que alguns grupos que
participam da brincadeira comunitaria, também promovam festas com cobranga de
ingresso, produzam CDs e almejem o sucesso comercial, etc., apesar desse transito
ndo se configurar numa mudanca efetiva, s6 parcial. (MELO, 2017, p.114)

Essa mudanca parcial, citada por Gustavo Melo, também pode ser percebida no samba
de roda. Segundo Carmo (2009) as transformacdes no samba de roda, acentuadas apds o
processo de registro, alteraram também os formatos da apresentacdo, que muitas vezes
abandona a formacé&o em roda e de duracdo temporal ndo determinada e passa a se enquadrar

em um tempo estipulado de apresentacdo, comum das performances em palcos; portanto
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mudando de uma performance participatéria para uma performance apresentacional. Mas, tal
mudanga ndo acontece via de regra, como pode-se perceber no depoimento do jovem
sambador do Juventude do Iguape Mauricio Ferreira, no qual revela que sua preferéncia néo

é pelos palcos.

O lugar que eu mais gosto de fazer samba de roda é no caruru [...] Tem uma ligacéo
maior ao povo, uma ligagdo porque todo mundo samba, todo mundo brinca. Vocé
esta sambando com um caruru ali chega qualquer pessoa, qualquer sambador chega
ali participa do samba, em outros lugares ndo, em outros lugares é mais o publico
e no caruru também é mais animado e eu me sinto mais a vontade. (FERREIRA,
Mauricio, 2018).

A transposicdo de performances participatdrias em apresentacionais é, de fato, uma
realidade em manifestacOes culturais tradicionais patrimonializadas e/ou alvos do consumo
midiatico. Nos contextos onde o samba de roda acontece, mesmo que tal mudanca também
seja um fator marcante para grande parte dos grupos, é fundamental que se considere os
contextos nos quais tais grupos se inserem. Dai a importancia de realizagao de pesquisas para
além dos espacos mais, no intuito de entender as performances e demandas de sambadores e
sambadeiras das zonas rurais e comunidades quilombolas, por exemplo, — j& que estas ndo

convivem tao intensamente com demandas midiaticas.

Nesse sentido, retomaremos o contexto mais especifico da comunidade de Santiago do
Iguape no intuito de buscarmos nas praticas musicais do grupo Juventude do Iguape
elementos que possibilitem reflexfes sobre suas atuacdes, sejam em performances
participatdrias e/ou apresentacionais permeadas por contextos contemporaneos de intensos
fluxos culturais nos quais as atuacGes das novas geracOes podem nos apresentar

possibilidades de acionar o samba de roda a partir de outros pontos de vista.
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4. TEM JOVEM NO SAMBA DE RODA: PRATICAS MUSICAIS DO GRUPO
JUVENTUDE DO IGUAPE

Durante os ensaios e apresentacoes do Juventude do Iguape, o0 jovem cantador Mauricio
Ferreira anuncia, entre uma chula e outra: “Esse é o0 samba chula Juventude do Iguape, somos
filhos do Iguape. Esse € o samba cultural que nasceu na Casa de Samba”. A frase serve

como mote para as reflexdes levantadas a partir das praticas musicais dos jovens sambadores.

O periodo composto chama atencdo para possiveis significados importantes sobre a
atuacdo do grupo envolvido na pesquisa: desde o estilo de samba executado, a identidade
territorial, identificacdo geracional e a percepcdo de que o samba € um elemento cultural —

tanto no sentido dos costumes, quanto das politicas publicas.

4.1 TERRITORIO, JUVENTUDES E TRADICAO

O samba de roda esta entre as varias manifestacdes afro-brasileiras, com suas raizes
culturais ramificadas através dos processos diasporicos de povos africanos no Brasil, de
identificacdo étnico-linguistica Banto e alicercada no compartilhamento dos saberes através
da oralidade e da pratica (MUNANGA, 2009). Como vimos ao longo deste trabalho o samba
de roda é uma manifestagdo musical, poética e coreografica que expressa uma série de
elementos materiais e simbdlicos a sua volta, desde aspectos religiosos, territoriais e
historicos, até questdes envolvendo politicas culturais e patrimoniais, bem como interesses
mercadoldgicos e midiaticos. Neste sentido, a partir das pistas deixadas na frase dita por
Mauricio, passemos a olhar de forma mais especifica para algumas praticas musicais do
Juventude do Iguape, com o alicerce conceitual e tedrico prévio que auxilia nas observacoes

e reflexdes pertinentes.

Em alinhamento com a pesquisadora Margarete Arroyo penso que pesquisas
académico-cientificas sobre as praticas musicais de jovens sdo fundamentais para a “[...]
compreensdo das sociedades contemporaneas, das musicas nela praticadas e criadas e dos
proprios jovens que as recriam — sociedade e musicas — conforme novas sensibilidades.”
(ARROYO, 2013, p.10)

Ao falar em praticas musicais juvenis pensamos, tanto nos modos como o proprio
samba de roda acontece e as formas como 0s jovens sambadores de Santiago do Iguape o

experimentam, quanto nas complexidades analiticas necessarias. Neste capitulo, a



106

empreitada foi de inter-relacionar os conceitos de territdrio, praticas musicais, juventudes e

tradigéo.

4.1.1 Identidade territorial: “Somos filhos do iguape”

Em etnomusicologia, quando falamos em préticas musicais, tratamos de todos os
aspectos que envolvem o acontecimento musical, para além do produto sonoro (que
genericamente € chamado musica). Ou seja, para as analises etnomusicologicas os sentidos
investigativos sdo voltados para todos os contextos que envolvem e sdo produzidos pelos
processos musicais, incluindo pessoas, instrumentos, lugares, tecnologias, espacos, entre

outros.

A compreensdo sobre as praticas musicais parte da concepcdo de que todo
comportamento ¢ musical, “[...] processos bioldgicos, fisiologicos, socioldgicos, culturais ou
puramente musicais; sendo tarefa do [a] etnomusic6logo [a] identificar todos os processos
que sdo relevantes para uma explanacdo do som musical.” (BLACKING, 1976, p.14,

traducdo nossa).

Ao corroborar com tal perspectiva interessam para esta pesquisa, para além dos
resultados sonoros do grupo de samba de roda Juventude do Iguape, os processos envolvidos
até a concepcao de tais resultados. Tais processos, entendidos neste trabalho como praticas
musicais, estdo diretamente associados as relacfes estabelecidas pelos jovens sambadores
com o territério da comunidade quilombola de Santiago do lIguape. Neste sentido, a
pesquisadora Paula Regina Cordeiro ressalta que o “territorio quilombola ¢ compreendido
como 0 espacgo necessario a reproducdo cultural, religiosa, social, ancestral e econémica,
sendo a base da organizacdo social e da identidade cultural dos grupos negros em didspora.”
(CORDEIRO, 2018, p.23)

O territorio é compreendido por Milton Santos (2008) a partir do seu uso, dando énfase
a acao das pessoas nos processos de producdo e utilizacdo dos espagos. Esse entendimento
permite que pensemos o territdrio para além de sua dimensao espacial, ampliando-se para 0s

aspectos culturais, sociais, politicos e historicos.
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O conceito de cosmografia proposto por Paul Little também nos ajuda a refletir sobre
as relagdes particulares que um determinado grupo social mantém com o territério, que ele

chama de homeland”®. Little define o conceito de cosmografia da seguinte forma:

[...] os saberes ambientais, ideologias e identidades — coletivamente criados e
historicamente situados — que um grupo social utiliza para estabelecer e manter seu
territério. A cosmografia de um grupo inclui seu regime de propriedade, os
vinculos afetivos que mantém com seu territdrio especifico, a historia da sua
ocupacdo guardada na memoria coletiva, 0 uso social que da ao territério e as
formas de defesa dele. (LITTLE, 2001, p.4)

No mesmo sentido, Antonio Bispo dos Santos denomina biointeracdo as relagdes
estabelecidas pelas comunidades quilombolas — e outras comunidades e povos afro-
pindoramicos — com seus territérios, um processo no qual trabalho, religiosidade,
manifestacdes culturais e modos de vida se integram organicamente produzindo um ambiente
energeticamente equilibrado. (SANTQOS, 2015)

Quando tal equilibrio é desestabilizado, 0 que acontece ha mais de quatrocentos anos
de processos de colonizagdo do territdrio brasileiro, 0s povos que vivem em biointeracao séo
impactados em todas as dimensdes de suas vidas e na grande maioria das vezes 0s impactos
sdo impulsionados pelo préprio Estado e mantidos pela auséncia de atuacGes politicamente

engajadas, como relatam Elionice Conceicdo Sacramento e Ana Teresa Reis da Silva.

As (0s) pescadoras (es) quilombolas do Recdncavo tem vivenciado o racismo
fundiario nas suas multiplas formas. Na visdo das pescadoras Barbara Ramos e
Vania Conceicdo, a auséncia de politicas sociais nas comunidades tradicionais
incidem negativamente sobre os vinculos das (0s) pescadoras (es), especialmente
dos jovens, com seus territorios. A méo do Estado opera para produzir a perda de
interesse pelas suas identidades, o deslocamento para os centros urbanos e o
abandono de seus espacos de vida, o que implica deixar o caminho livre para o
capital.

Né&o por acaso, desde 2013, quando o Brasil deixou de emitir documentos de pesca
com regularidade [Registro Geral de Pesca — RGP], jovens pescadoras (es) a partir
de 18 anos foram impedidas (os) de acessar seus direitos trabalhistas e
previdenciarios. E importante ressaltar, contudo, que apesar dessa fragilizacdo de
seus direitos, muitos seguem desenvolvendo as atividades dos sistemas produtivos
de pesca, somadas a outras atividades complementares, como € proprio dos
territorios pesqueiros e quilombolas.” (SACRAMENTO; SILVA, 2019, p.133)

Paula Regina Cordeiro, ao relatar as experiéncias de mulheres pescadoras e

quilombolas da Baia de Todos 0s Santos, reconhece as espolia¢des historicas alicer¢adas no

1 Que numa traducéo literal significa patria (a terra natal ou adotiva de um ser humano, que se sente ligado
por vinculos afetivos, culturais, valores e historia).
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racismo estrutural e nas investidas incansaveis de branqueamento dos territdrios tradicionais;

ao mesmo tempo em que ressalta as re-existéncias das mulheres movidas pela ancestralidade.

Ao ser recebida nos territérios pesqueiros quilombolas percebo que a
ancestralidade é o que move as re-existéncias para a permanéncia. Ancestralidade
de pertencer ao territdrio e de ser o territério. Quando um manguezal é cavado para
a construgdo de tanques para a carcinicultura é como se um trator tivesse retirado
um 6rgédo importante do corpo dessas mulheres. Quando o pescado morre por
contaminagdo quimica, ndo é sé a renda que fica comprometida, mas também a
autoestima das pescadoras quilombolas oscila. [...] Se o desenvolvimento decidiu
branquear os territérios pesqueiros e quilombolas, as mulheres desses territérios
decidiram que vao continuar escurecendo-os. (CORDEIRO, 2019, p.29)

Respeitando as especificidades contextuais, das questfes de género e das formas
diferentes de atuacdo politica, as reflexbes aqui trazidas sobre territorio apontam para

caminhos de percepcao sobre as praticas musicais dos jovens sambadores iguapenses.

Quando o jovem cantador Mauricio Ferreira anuncia ao microfone “Esse é o samba
chula Juventude do Iguape, somos filhos do Iguape. Esse é o samba cultural que nasceu na
Casa de Samba”, ele esta situando e evocando o territorio a partir de suas praticas musicais
enguanto sambador. Nao apenas 0s integrantes do grupo estdo representados na frase, mas
sobretudo, toda comunidade quilombola de Santiago do Iguape, que situa a identificacdo
cultural do grupo, ou seja, ndo é apenas (mais) um grupo de samba de roda, mas sim um
grupo com nome, origem e localizacdo, portanto, com uma identidade territorial quilombola
anunciada no discurso e na postura politica dos jovens sambadores — que aparecerd,

posteriormente, em outros posicionamentos e praticas musicais do grupo.

4.1.2 Juventude e juventudes: rural e tradicional

A identidade territorial anunciada na frase de Mauricio alerta para outra questdo
importante, a da identificagdo geracional juventude, registrada no nome do grupo.
Identificacdo esta que ndo deve ser utilizada conceitualmente de maneira generalizada. As
reflexdes sobre as praticas musicais juvenis desta dissertacdo sdo embasadas em dialogos
conceituais com pesquisadores e pesquisadoras do campo académico-cientifico dedicado aos
estudos sobre a condicdo juvenil, a partir da perspectiva de que ndo é possivel falar de
juventude, mas sim em juventudes, no plural (ABRAMOVAY; ESTEVES, 2007). Na pratica
isso significa que a condicdo de ser jovem esta relacionada a uma construgéo social associada

a diversos fatores.



109

A realidade social demonstra, no entanto, que ndo existe somente um tipo de
juventude, mas grupos juvenis que constituem um conjunto heterogéneo, com
diferentes parcelas de oportunidades, dificuldades, facilidades e poder nas
sociedades. Nesse sentido, a juventude, por definicdo, & uma construgdo social, ou
seja, a produgdo de uma determinada sociedade originada a partir das mdltiplas
formas como ela vé os [as] jovens, producdo na qual se conjugam, entre outros
fatores, estereGtipos, momentos historicos, multiplas referéncias, além de
diferentes e diversificadas situacdes de [raca,] classe, género, etnia, grupo etc.
(Ibid., p.21)

Bourdieu (1983) ja nos alertava que “juventude” ¢ apenas uma palavra. O autor
elucidou que a idade é um dado biol6gico manipulado e manipulavel e que, por isso, tratar
os/as jovens como uma unidade social, com interesses comuns e homogéneos constitui uma
manipulacdo evidente. Neste sentido, Pais (1997 Apud. ABRAMOVAY; ESTEVES, 2007,
p.22), no &mbito da sociologia da juventude, identifica duas representagdes mais correntes

do que se compreende por ser jovem no Brasil:

Uma que considera a juventude como grupo social homogéneo, composto por
individuos cuja caracteristica mais importante é estarem vivenciando certa fase da
vida, isso &, pertencerem a um dado grupo etario. Nessa linha, a prioridade é
conferida a analise daqueles aspectos tidos como mais uniformes e constantes dessa
etapa da existéncia.

Outra, de carater mais difuso, que, em funcdo de reconhecer a existéncia de
maltiplas culturas juvenis, formadas a partir de diferentes interesses e inser¢fes na
sociedade (situagdo socioecondmica, oportunidades, capital cultural etc.), define a
juventude para muito além de um bloco Unico, no qual a idade seria o fator
predominante. Por essa linha, vem se tornando cada vez mais corriqueiro o
emprego do termo juventudes, no plural, no sentido ndo de se dar conta de todas as
especificidades, mas, justamente, apontar a enorme gama de possibilidades
presente nessa categoria.

Além das abordagens conceituais sobre a condicdo juvenil outro fator que merece
atencdo é a tematizacdo da juventude. A pesquisadora Helena Abramo destaca que a maneira
como a tematica é abordada depende do publico para o qual determinado produto é

direcionado.

No caso dos produtos diretamente dirigidos a esse publico [jovens], os temas
normalmente séo cultura e comportamento: musica, moda, estilo de vida e estilo
de aparecimento, esporte, lazer. Quando os jovens sdo assunto dos cadernos
destinados aos “adultos”, no noticiario, em matérias analiticas e editoriais, os temas
mais comuns sdo aqueles relacionados aos “problemas sociais”, como violéncia,
crime, exploracdo sexual, drogas, ou as medidas para dirimir ou combater tais
problemas. Na academia, depois de anos de quase total auséncia, os jovens voltam
a ser tema de investigacéo e reflexdo, principalmente através de dissertacfes de
mestrado e teses de doutorado — no entanto, a maior parte da reflexdo é ainda
destinada a discutir os sistemas e instituicdes presentes nas vidas dos jovens
(notadamente as instituicdes escolares, ou a familia, ou ainda os sistemas juridicos
e penais, no caso de adolescentes em situagéo “anormal” ou de risco), ou mesmo
as estruturas sociais que conformam situagdes “problematicas” para os jovens,
poucas delas enfocando 0 modo como os proprios jovens vivem e elaboram essas
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situacdes. SO recentemente tem ganhado certo volume o nimero de estudos
voltados para a consideracdo dos proprios jovens e suas experiéncias, suas
percepcdes, formas de sociabilidade e atuacdo. (ABRAMO, 1997, p.25)

O presente trabalho dialoga com a perspectiva apresentada por Abramo sobre as
pesquisas que se alicercam nas percepcOes e atuacdes dos/das proprios/as jovens. A
pesquisadora Castro (2009, p.187) também nos ajuda a entender algumas abordagens
temaéticas que insistem em processos de substantivacdo e adjetivacdo da categoria juventude

que

[...] aparece associada a determinados substantivos e adjetivos, tais como:

G

“vanguarda”, “transformadora”, “questionadora” (Margulis, 1996, pp. 9-11). Esta
adjetivacdo subentende papéis sociais privilegiados para os individuos
identificados como “jovem” e “juventude”, principalmente como agente de
transformag@o social. Mas, “jovem” também ¢ adjetivado como “em formagado”,
“inexperiente”, “sensivel” (Foracchi, 1972, p. 161), ou ainda associado a
delinqiiéncia, violéncia, “comportamento desviante”. Ou seja, um agente que
precisa ser formado, direcionado para assumir seu “papel social” e que neste
percurso pode se desviar, portanto, precisa ser “controlado” (Bernstein, 1977).

Para Abramovay e Esteves (2007, p.28) existe uma visao negativa do jovem que se
manifesta de diversas maneiras e em diversos contextos, inclusive entre jovens. Um tipo de
percepcao que enxerga no direito penal e na punicdo exemplar formas Unicas de prevenir a
violéncia e a criminalidade, como se estas fossem questées de comportamento individual e
ndo problemas estruturais que impactam jovens e a sociedade de forma geral>— uma

perspectiva que é, inclusive, amparada em producdes académicas sobre a tematica.

Sobre a tematizacao das juventudes em pesquisas académicas, Maria Pontes Sposito
e Felipe de Souza Tardbola realizaram um recenseamento na base de dados da Revista
Brasileira de Educacao, percorrendo 67 numeros publicados entre 1997 e 2016, localizando
32 artigos sobre a tematica. A pesquisadora e o pesquisador identificaram luzes e sombras
no que diz respeito as publica¢des sobre o tema, entre as quais destaco “[...] a incipiéncia (ou

quase auséncia) de estudos fora do eixo urbano.” (SPOSITO; TARABOLA, 2017, p.6)

A falta de pesquisas sobre as juventudes em contextos ndo-urbanos foi o motivo
central para a publicacdo do livro Juventude Rural em Perspectiva, organizado pelas autoras

Maria José Carneiro e Elisa Guarana de Castro. A publicagdo reine uma série de artigos que

72 “Como exemplo, pode-se mencionar, dentre outras manifestagdes, a forma acirrada e recorrente com que
vém sendo estabelecidas e conduzidas, por multiplos segmentos da sociedade, ao longo dos ultimos anos, as
discussdes em torno da reducdo da idade penal, cujas propostas de rebaixamento variam, junto ao Poder
Legislativo, desde os 16 até os 12 anos de idade.” (Ibid. p.28)
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trabalham em torno da categoria juventude rural e foi fruto de um seminario realizado no Rio
de Janeiro em 2006, na sede do Programa de Po6s-Graduacdo de Ciéncias Sociais em
Desenvolvimento, Agricultura e Sociedade (CPDA) da Universidade Federal Rural do Rio
de Janeiro (UFRRJ) e reuniu movimentos sociais, gestores e gestoras de politicas publicas e

pesquisadoras e pesquisadores’.

Mesmo que a maioria dos textos publicados no livro mencionado anteriormente sejam
resultados de pesquisas envolvendo a categoria juventude rural em contexto do sul e sudeste
brasileiro, eles nos ajudam a refletir conceitualmente sobre algumas situacdes relacionadas
ao grupo Juventude do lguape. De todo modo, vale destacar que ndo é a intencédo
homogeneizar as experiéncias de jovens em diferentes contextos através da categoria
juventude rural, sendo fundamental a realizacdo de cada vez mais estudos etnograficos em
parceria com e/ou por jovens nos mais diferentes contextos ndo-urbanos, sejam em
assentamentos, comunidades quilombolas, indigenas, caicaras, de pescadores e pescadoras
artesanais, fundo e fecho de pasto, comunidades de terreiro e tantos outros contextos. Em
relacdo a juventude rural, Brumer (2007, p. 36) destaca que apesar de haver estudos sobre
diversos aspectos existem dois temas que S0 recorrentes nas pesquisas realizadas nesta
categoria: a tendéncia emigratéria de jovens do campo e problemas existentes na

transferéncia dos estabelecimentos agricolas a nova geracéo.

Os dois aspectos levantados pela pesquisadora nos auxiliam a pensar sobre as
realidades do grupo envolvido nesta pesquisa. No que diz respeito ao primeiro ponto percebe-
se a saida e/ou transito de integrantes do Juventude do Iguape em busca de oportunidades (de
trabalho e/ou lazer) em outros lugares, principalmente na capital Salvador; o segundo ponto

nos ajuda a pensar — a partir de uma adaptacédo da questdo agricola — sobre o envolvimento e

73 Vale ressaltar que o seminario foi possibilitado pelo Ndcleo de Estudos Agrarios e Desenvolvimento Rural
(Nead) do Ministério do Desenvolvimento Agrario (MDA), num contexto politico de um governo federal —com
o0 presidente Luiz Inacio Lula da Silva, do Partido dos Trabalhadores —, se comparado com o atual — do
presidente Jair Bolsonaro, sem partido politico — de muito mais abertura para discussdes e implementagdes de
politicas publicas para as juventudes, como foi o caso do Seminario Nacional de Juventude, realizado em 2006.
No caso das agdes voltadas para a juventude rural, mesmo que ainda incipientes, “[...] o periodo de 2000 a 2007
é também um marco no Brasil em termos de quantidade de a¢Ges governamentais federais e ndo governamentais
que tiveram como publico-alvo jovens rurais. (CASTRO, 2009, p.199). “No Brasil dois programas foram
langados em 2004 pelo Governo Federal: o “PRONAF Jovem” (crédito para produgao) e “Nossa primeira terra”
(crédito para compra de imével). Pode-se afirmar serem esses 0s primeiros projetos de dimenséao nacional e que
aparecem como uma resposta das demandas dos movimentos sociais. (Ibid., p.202) Destaca-se também a san¢éo
do Estatuto da Juventude, em 2013, que reconheceu “[...] a diversidade da juventude brasileira: homens,
mulheres, negra, branca, indigena, de diversas matizes religiosos, com importantes diferencas regionais e
orientagdes sexuais.” (CASTRO, 2016, p.66)
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a continuidade das atuagfes dos jovens enquanto sambadores, que enfrentam cobrancas e
julgamentos de mestres e sambadores da comunidade de Santiago do Iguape.

No que diz respeito a dicotomia entre o urbano e o rural (VEIGA, 2004) é preciso
destacar a necessidade de um olhar relacional para estes espacos, cada vez mais proximos e
fluidos entre si. Carneiro (2007, p.55) destaca que “durante muito tempo o rural foi (e é ainda
para muitos, como para o IBGE, por exemplo) definido em oposi¢édo ao urbano e associado
as ideias de atraso, de escassez ou de falta, o que normalmente evoca uma avaliacdo negativa
e de inferioridade ao seu oposto, o urbano”. Carneiro ajuda a refletir que a facilidade de
mobilidade através de meios de transporte, do fluxo midiatico das informagdes e 0 acesso a

internet nas areas rurais colocam a juventude em uma condicdo de fronteira.

A relagdo quase cotidiana com o mundo globalizado e a propria realizagdo, na
consciéncia, da proximidade de mundos até entdo desconhecidos ou relegados a
uma distancia incalculavel, amplia as fronteiras do mundo da “comunidade”, das
relagGes restritas aos mais proximos, aos “mais iguais”, para espagos até entdo nao
visitados ou ndo incluidos na rede de relages sociais do interior do limite da
“comunidade”. (Ibid., p.59)

Para Castro (2009, p.183) o/a jovem rural ndo se apresenta como um sujeito isolado,
dialoga com o mundo globalizado e reafirma sua identidade como trabalhador, camponés,
agricultor familiar e, no caso dos jovens envolvidos nesta pesquisa, também como
pescadores, apicultores e sambadores. Castro considera que o jovem da roga, juventude rural,
jovem camponés — e eu acrescento jovem sambador — sdo categorias aglutinadoras de atuacédo
politica que vao de encontro a imagem de desinteresse de jovens pelo meio rural, portanto, e
de acordo com os argumentos levantados nesta dissertacdo, tal imagem também vai de

encontro a ideia de um desinteresse de jovens pelo samba de roda.

Em pesquisa mais recente Castro reforca a situagdo fronteirica de jovens em contexto

rurais:

Os jovens que vivem no campo, ou parte do tempo no campo e outra parte na
cidade, acessam a internet, utilizam redes sociais, vestem-se e tm gostos musicais
similares a jovens de areas urbanas. Ao mesmo tempo, se organizam em grupos de
culturas tradicionais e valorizam sua identidade como quilombolas, agricultores
familiares, seringueiros, quebradeiras de coco de babagu, camponeses, assentados
e muitas outras formas e culturas que se expressam no campo e nas florestas
brasileiras. (CASTRO, 2016, p.65)

O reconhecimento da diversidade de juventudes e da situagdo fronteirica na qual
vivem jovens em contexto ndo-urbanos torna as questdes ainda mais complexas, ja que o

transito entre espacos os/as coloca sob o olhar julgador daqueles e daquelas que viveram suas
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juventudes exclusivamente nos ambientes rurais, com acesso ainda mais limitado aos meios

de comunicagéo, internet e meios de transporte, por exemplo.

No contexto das comunidades quilombolas, alicercadas em préticas laborativas e
manifestacdes culturais tradicionais locais, a situacdo fronteirica de jovens é constantemente
alvo de criticas por parte de mestres, mestras e populacdo local e, inclusive, dos/das
préprios/as jovens que ndo estejam interessados/as nesse transito entre-espagos. Uma das
criticas mais constantes € o fato da juventude local ndo se interessar pelos costumes e
tradicOes da comunidade, como se viver ou transitar em ambientes urbanos implicasse na

perda total com vinculos comunitérios locais.

Carrano, Dayrell e Silva (2007), ao trabalharem com jovens de uma comunidade rural
quilombola de S&o José da Serra, no Rio de Janeiro, levantam alguns questionamentos que
sdo muito pertinentes e instigam os interesses deste trabalho.

Seria possivel falar, entdo, na existéncia de culturas juvenis no contexto de
comunidades baseadas em relacdes de tradigdo? Qual o espaco que os jovens da
comunidade rural quilombola em questdo encontraram para se fazerem pessoal e
coletivamente como jovens? (CARRANO, DAYRELL, SILVA, 2007, p.265)

H& que se perguntar: qual a ideia de tradicdo implicada quando pensamos nas
juventudes das comunidades quilombolas e/ou ligadas a manifestacGes culturais ditas
tradicionais? O que na tradicdo € (ou, pelo menos, deveria ser) perpetuado? A juventude pode

ser tradicional?

Vale ressaltar que se utiliza neste trabalho as expressdo manifestacfes tradicionais,
culturas tradicionais e o proprio termo tradicdo para tratar dos costumes, praticas e
posicionamentos de nacdes, povos e comunidades que reexistem no territério brasileiro
alicercadas nas cosmovisoes, saberes e aprendizados afro-pindoramicos (SANTOS, 2015),
ao mesmo tempo que reinventam suas existéncias a partir de trocas e/ou imposi¢des
estabelecidas nas relagdes dialdgicas com outras culturas; sem perder nunca de vista o
sistema de dominacao colonial que ha mais de quatrocentos anos violenta povos indigenas,
africanos e afro-brasileiros através da estrutura racista e patriarcal alicercada no mito da
democracia racial e na branquitude (BENTO; CARONE, 2002; CARDOSO, 2017).

O professor Adalberto Santos contribui no debate sobre tradicéo relatando que ela

Pode ser entendida como sendo aquilo que persiste do passado no presente,
presente em que ela continua agindo e sendo aceita pelos que a recebem e que, por
sua vez, continuardo a transmitindo ao longo das geragdes. Ndo ha tradigdo que
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ndo esteja ligada a um grupo social, que ndo seja historica e geograficamente
situada. Por outro lado, embora ndo haja nenhuma sociedade que ndo possua
cultura propria, ndo se pode pensar que a cultura seja a reproducdo idéntica de um
conjunto de héabitos imutdveis. As culturas mudam, pois estdo imersas nas
turbuléncias histéricas e integram os processos de mudanga. [...] Sdo as escolhas
de acéo que dominam as tradiges e provocam as mudancas culturais e, assim, cada
grupo conserva sua particularidade e defende sua identidade recontextualizando os
bens importados. (SANTOS, 2011, p.53)

Inspirado em reflexdes do professor José Jorge de Carvalho, penso que o
estabelecimento de uma perspectiva que ndo feche as culturas tradicionais em si, sem deixar
de compreender as dimensdes das relacGes de poder e das dominacGes culturais, deve ser um
pressuposto para entendermos os papéis ativos que os/as agentes das culturas tradicionais
tém em embates politicos potentes através de suas praticas e manifestacdes. Essa é uma
postura que nds, pesquisadores, pesquisadoras e intelectuais brancos/as, precisamos assumir,
afinal as manifesta¢Ges culturais tradicionais ndo tém sido vitimas apenas da classe politica
e da industria do entretenimento. (CARVALHO, 2010)

A partir dos alicerces tedricos apresentados e do posicionamento racial e politico
assumido, passo as observacbes e reflexdes de algumas praticas musicais dos jovens

sambadores do Juventude do lguape.

4.2 APRENDIZADOS, CARURUS E CHULAS AUTORAIS: PONTOS DE
OBSERVACAO

A partir das transcri¢bes de entrevistas, dialogos e da leitura dos diarios produzidos
durante ou depois das atividades de campo, e inspirado pelo conceito de “pontos de
aterragem” (PIMENTEL, 2016 Apud. PAIS, 1996), percebi que alguns acontecimentos,
historias e depoimentos poderiam ser relatados, separadamente e/ou de maneira agrupada,
permitindo percebé-los como pontos de observacdo para levantar questbes e elaborar
reflexdes a partir das praticas musicais dos jovens sambadores. Os primeiros pontos de
observacao registram, principalmente, as relacfes que os jovens do grupo estabelecem com

0 Mestre e integrantes do grupo Geragéo do Iguape.

4.2.1 Olhando e gravando: troca de conhecimentos entre o Juventude e o Geragéo
Logo que presenciei um ensaio do Juventude do Iguape percebi muitas semelhancas

com o grupo Geracao do lguape, desde a formacao instrumental idéntica, a pulsdo percussiva
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acelerada na execucdo do samba chula, o repertorio e as modalidades executadas. Ambos 0s
grupos se apresentam com a seguinte formacgdo instrumental: pandeiros (quatro,
normalmente), marcacéo, atabaque, tamborim e triangulo.’* Tanto o Juventude quanto o
Geracdo se anunciam enquanto grupos de samba chula, apesar de também executarem a
modalidade do samba corrido e apresentam basicamente 0 mesmo repertorio, o qual esta

registrado no disco “Santiago ¢ minha terra” do grupo Geragao do Iguape.

Ao mesmo tempo em que tais semelhancas chamaram a minha atencdo para a
importancia referencial do Geragdo do Iguape na formacdo dos jovens sambadores, também
escutei comentarios e presenciei episddios em que integrantes de ambos 0s grupos
demonstravam desentendimento e insatisfacdo entre si, o que os fazia negar qualquer

compartilhamento de ensinamentos e aprendizados.

Figura 21 — Geragao e Juventude — Casa de Samba de Santiago do Iguape, 2018

Fotdgrafo: Gabriel Almeida do Valle

74 Como ja foi citado no capitulo 3, existe uma auséncia de tocadores de viola na comunidade de Santiago do
Iguape, sendo que 0s musicos que se apresentam, esporadicamente junto com ambos os grupos, utilizam como
instrumentos o violdo e/ou guitarra; sendo que nenhum deles tém o dominio técnico da viola machete — tipo de
viola preferencialmente utilizada para execuc¢do do samba chula. Ressaltando que este fato ndo interfere na auto
definicdo dos grupos do Iguape como samba chula, ja que pare estes o que defini tal modalidade séo os cantos
em duas duplas de parelhas gritando as chulas e respondendo os relativos.
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Alguns episddios que ilustram bem a relacdo entre geracdes aconteceram durante a
performance e entrevista realizadas no Porto de Santiago do Iguape, durante as pesquisas e
registros audiovisuais para o projeto de revalidacdo do samba de roda, conforme trecho

registrado em diario de campo:

A relagdo de incompreensdo entre geracfes de sambadores pode ser
“materializada” tanto na performance realizada no Porto, quanto nas entrevistas de
Mauricio e mestre Domingos Preto. A performance foi registrada no Porto, entre a
igreja secular e a maré, sob a mediagdo do padroeiro Santiago e da protetora
lemanja. Uma primeira coisa que percebi foi que Mauricio fez questdo de cantar
primeiro, fato que deixou o mestre visivelmente incomodado. Algumas vezes
Mestre Domingos atropelou 0 que Mauricio estava cantando e fez isso utilizando
toda sua poténcia vocal, e nesse caso, foi 0 momento do jovem se mostrar
visivelmente incomodado com a atitude. Uma das coisas que mestre Domingos
Preto ndo esconde é que ndo gosta das chulas feitas por Mauricio, nem do jeito que
os meninos do Juventude cantam. O Mestre acha que a “pancada” [o instrumental
percussivo] esta boa, mas a voz ndo. O que ndo é de se estranhar, ja que Mauricio
e 0s outros garotos, de fato, ndo alcangam a amplitude vocal de Sr. Domingos, que
tem uma voz diferenciada, inclusive, alcangado uma tonalidade aguda admirada
entre outros mestres do samba de roda.

A segunda parte das gravacdes aconteceu debaixo da sombra das amendoeiras, ao
lado da igreja. Uma das coisas que apareceu na fala de Mauricio foi o fato do grupo
Juventude do Iguape ndo ter recebido apoio de “nenhum” Mestre — se referindo
indiretamente a Domingos Preto e aos integrantes do grupo Geragédo do Iguape.
Essa € uma fala recorrente de Mauricio, mas que dessa vez aconteceu num
momento peculiar, pois Mestre Domingo Preto estava bem perto acompanhando a
realizacdo da entrevista e depois rebateu essa afirmagéo.”

O mestre néo ficou satisfeito com o depoimento dado pelo jovem e no momento em
que concedia sua entrevista retomou o0 assunto quando foi perguntando o que achava sobre a

continuidade do samba de roda:

Dependendo da juventude, depende da juventude porque hoje, ali “6h”, [apontando
para Mundinho] meu primo, ali “6h”, formou um grupo. Aquele menino que esta
sentado ali [se referindo a Mauricio] é meu primo, mas depende de muita coisa
para ser. Ele sabe ali que a voz estd muito baixa, vocés viram, e ele precisa melhorar
muito. Eu vi ele [Mauricio] dizer aqui que ndo depende de mestre, viu? Tanto
samba meu ele gritou, meu! Meu! Entdo depende! Néo fale besteira que ndo existe
mestre. (CONCEICAO, Domingos, 2018)

A chateacdo do mestre Domingos chama atencdo para o fato dele esperar
reconhecimento e respeito dos mais jovens, pelo fato de ser mestre e por conhecer 0s
fundamentos do samba chula. O perfil do mestre Domingos Preto é daquele ancido que
guarda o conhecimento a sete chaves porque sabe da importancia implicada naquela prética,

naquele segredo. Esse modo de proteger o samba de roda entra em choque com a expectativa

7> Trecho do diario de campo, 02/12/2018.
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de compartilhamento de informacdes dos garotos, inseridos em outros contextos em que as

informagdes estdo bem mais disponiveis.

A insatisfacdo demonstrada pelos jovens estd relacionada a auséncia de Seu
Domingos Preto nas aulas e ensaios realizados na Casa de Samba, principalmente nos
momentos iniciais de organizagdo do grupo, quando Seu Mundinho realizou o trabalho de
mobilizagdo de jovens aprendizes na comunidade. O fato é que o mestre Domingos Preto ndo
aprendeu o samba de roda em uma aula ou oficina, na maioria das vezes ele foi desestimulado
a participar do samba de roda, num contexto geracional no qual jovens ndo podiam sambar.

Isso marca seu perfil de mestre e consequentemente, a maneira como transmite seus saberes.

Assim, se observa que os aprendizados e as consequentes semelhancgas entre os
grupos Juventude e Geracdo se estabelecem a partir das convivéncias cotidianas, mesmo que
conflituosas e pouco constantes, entre sambadores aprendizes e os mais experientes. O
préprio método utilizado por Seu Mundinho para iniciar a formacdo da nova geracdo de
sambadores diz muito sobre o processo de observacao e convivéncia cotidiana — conforme

percebe-se na fala de Mauricio.

Ele [Seu Mundinho] chamou a gente, chamou um, chamou eu primeiro, ai depois
mandou eu chamar Ramon, ai depois mandou chamar o outro, ai foi chamando os
meninos. Ele conversou com a gente, pegou o0s instrumentos e mandou a gente
tocar para ver se a gente sabia tocar algum instrumento, s6 que a gente ndo sabia
nenhum instrumento, ai foi indo, comegou a criar esse projeto assim de criar um
grupo, ensinar a gente tocar, que a gente nao sabia tocar nada e ele mandava a gente
tocar para ver se a gente sabia, mas s6 que a gente ndo sabia também, ai foi
passando, passando, a gente treinando e nada de conseguir. Ai ele teve uma ideia
de escutar os tocadores do Geracdo tocando para poder ensinar para gente
simplesmente com a boca, o0 batuque da boca, ele escutava e fazia com a boca para
gente tocar, ai foi. Ai comegou a fazer isso que ele fez, ai passar do tempo a gente
foi aprendendo. A gente quando aprendeu mesmo a letra do pandeiro, do
tamborim, do atabaque, a gente ndo aguentava tocar nem um minuto, a mao doia,
a munheca cansava na hora. Ai foi passando, passando [...] Ai depois que a gente
comecou a aprender a tocar assim mais uns cinco minutos, ele comecou a mandar
a gente tocar e contar de um até trés, contando e tocando de um até trés, ai foi, foi,
foi... “123,123...e tocando”.Ai disso para c& a gente foi aprendendo mais,
desenvolvendo mais. Mas nenhum do Geracdo se destacou para puder ensinar a
gente a tocar nenhum instrumento. (FERREIRA, Mauricio, 2016)

Interessante observar também que o jovem sambador destaca o aprendizado
onomatopeico — o qual denomina batuque da boca —, através da representacdo dos sons dos
instrumentos musicais em forma de fala, como destaca ao comentar sobre os toques ou
células ritmicas, que denomina letra do pandeiro, do tamborim e do atabaque. Uma prética
bastante comum em contextos de transmissdo de ritmos afro-brasileiros. O Alagbé e

etnomusicologo luri Passos comenta sobre as metodologias de ensino-aprendizado dos
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ritmos do candomblé através da oralidade no ambito do projeto social Rum Alagbé; um
processo bastante similar ao que acontece na Casa de Samba do Iguape.

Passos (2017, p.94) considera as convivéncias com as pessoas mais velhas e a
cultura da transmissdo oral de conhecimentos como matéria prima fundamental que se
manifesta principalmente através do “solfejo” dos ritmos. “Chamo de ‘solfejo’ no candomblé
a imitacdo ou substituicdo onomatopeica dos ritmos tocados através de silabas que imitam o
seu som [...]” (Ibid.) E exemplifica os solfejos que aprendeu na sua formacdo como Alagbé
e representam as possibilidades de produzir sons nos atabaques. “Em minha experiéncia
como membro da comunidade, em minha infancia fui orientado no meu aprendizado a tocar
pronunciando esses fonemas: Pam, T0, Gu, Tumbam, Bam, Kum, K4, Tcha, entre outros”.
(Ibid., p.96).

Tanto no projeto Rum Alagbé como na Casa de Samba do Iguape, percebe-se como
as convivéncias com as pessoas mais velhas, a observacéao e a oralidade sdo os alicerces na
transmissdao dos fundamentos/conhecimentos. Na préxima figura estd registrado um
momento desse processo de aprendizagem através da convivéncia e da pratica, na qual o
jovem Mauricio, na época com 15 anos, acompanha o mestre Domingos Preto e integrantes
do grupo Geracao do Iguape durante uma apresentacdo. Em alguns ensaios na Casa de Samba
era comum que sambadores do Juventude do Iguape substituissem tocadores do Geracao do
Iguape que por algum motivo ndo compareciam. Na maioria das vezes os jovens sambadores
tocaram pandeiro, atabaque, marcacao e até formaram uma dupla de parelha para responder
os relativos, porém, nunca presenciei uma situacdo na qual os jovens fizessem a segunda voz

para 0 mestre Domingos Preto.

O fato de tocarem junto com Mestre Domingos ndo é para 0s jovens do Juventude
do Iguape um momento de ensino-aprendizagem, ou pelo menos ndo é visto desse modo,
provavelmente porque seja uma geragdo com expectativas criadas a partir de ensino formal
nas escolas e, sobretudo, nos eventos promovidos pela Asseba como os encontros de samba
mirim, que contavam com atividades diversas (como oficinas e rodas de conversa), num
interessante exercicio de estabelecimento do contato entre jovens, mestres e mestras através

de processos educativos que buscavam o equilibrio das expectativas de cada geracéo.
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Outro episddio de trocas entre geracdes do samba de roda em Santiago aconteceu
durante uma das edicdes da Feira Afro do Iguape’®. Na oportunidade o jovem Ramon fez
parte da formacdo do grupo Geracdo do lguape, tocando marcacgdo, fato que levou seus

parceiros de grupo a assistirem e vibrarem muito durante a apresentacao.

Figura 22 — Olhando e gravando, Mauricio acompanhando o grupo Geragéo do Iguape, 2014

Fonte: Acervo do grupo Juventude do Iguape

Também acompanhei um ensaio que contou com a participacdo de Evanei, cantador
e tocador de pandeiro no Geragdo do lguape, o qual instruia as parelhas de cantadores do

Juventude para uma melhor execucdo das chulas e relativos sem forgarem tanto as vozes. Na

76 A Feira Afro do Iguape é um evento organizado pelo Coletivo Sou Negro, formado por moradores e
moradoras da comunidade, com intensa participacdo de jovens. A Feira mobiliza Santiago e comunidades
circunvizinhas com oficinas, rodas de conversa, apresentacdes, exibicao de filmes, mesas, exposi¢des, visitas e
passeios nas comunidades, venda de produtos artesanais, culinaria local, entre uma série de outras atividades e
espacos. A Feira Afro do Iguape acontece desde 2009 e a Ultima edicdo aconteceu em 2017. O evento teve
reconhecimento nacional ao ganhar o Prémio das Culturas Afro-Brasileiras pela Fundacéo Cultural Palmares,
no ano de 2014. A programacéao das apresentacfes no palco Flores do Mangue (localizado na praca Geraldo
Simdes, local central da comunidade de Santiago do Iguape) sempre foi formada, principalmente, por atraces
da comunidade, entre elas, 0s grupos de samba de roda Geracdo do Iguape e Juventude do Iguape.
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ocasido o sambador do Geracdo do lguape se revezava entre orientar os cantadores do
Juventude e tomar algumas cervejas ao balcdo, juntamente com outros amigos. Ou seja, ndo
era um espaco de ensino-aprendizado combinado, muito menos um encontro com tempo
definido, o sambador mais experiente apenas estava ali no momento do ensaio; configurando

um espaco espontaneo de trocas entre geracoes.

O que se percebe é que essa relacdo espontanea de ensino-aprendizado e a falta de
disponibilidade de integrantes do Geragcdo do Iguape e do mestre Domingos Preto nédo
atenderam as demandas dos sambadores aprendizes, que criaram expectativas baseadas na
disposicdo e engajamento de Seu Mundinho ao propor aulas, com dias e horérios pré-
estabelecidos. A iniciativa de Seu Mundinho o colocou no lugar de mestre, mesmo sem

dominar as habilidades de um mestre sambador e cantador de chula.

O surgimento desses “novos” mestres também foi registrado na pesquisa de Rosa
Claudia Lora Krstulovic, que se prop0s a entender os processos de transmissao dos saberes
entre as velhas e novas geragOes através das praticas de ensino aprendizado adotadas apds o
registro samba de roda como patriménio cultural imaterial. Segundo a pesquisadora as novas
metodologias de ensino adotadas junto aos grupos de samba mirins, criados a partir das
medidas de salvaguarda do plano de acéo, reorganizaram a comunidade do samba no que diz
respeito aos espacos e tempos de transmissdo dos saberes. A pesquisadora acompanhou
ensaios e apresentacdes dos grupos: Samba Mirim da Vovo Sinha (da cidade de Saubara),
Samba Mirim Raizes de Acupe (do distrito de Acupe) e Samba Mirim Juventude do Iguape
— trés, dos diversos grupos de samba mirim criados ou que surgiram ap0s 0S processos de
patrimonializagdo. Segundo ela, o grupo VVové Sinha esta alicercado na participacdo familiar
como lugar privilegiado para transmissdo de conhecimentos e nas festas religiosas como
espacos para transferéncia da memoria do samba; enquanto 0s grupos Raizes de Acupe e
Juventude do Iguape sdo dirigidos por uma espécie de mediadores/as ou articuladores/as que
se tornaram professores/as de samba de roda (KRSTULOVIC, 2016).

O fato € que pensar nos processos de transmissao dos saberes no samba de roda nao
€ uma questdo simples, muito pelo contrério, envolve relagdes complexas e muitas vezes
paradoxais €, por isso mesmo, 0s registros etnograficos precisam abarcar os momentos de
ensino-aprendizado, mas também, outros espacos de interacdo e atuacdo dos sambadores
aprendizes. Esse fato reforca a importancia das pesquisas junto e com as novas geracoes de

sambadores e sambadeiras.
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Nesse enlace de questfes os sambadores mais experientes de Santiago do Iguape
anunciam suas preocupacdes com o enfraquecimento do samba de roda, ndo querem que 0
samba “morra”, se mostram preocupados com o ‘“desaparecimento” dOs carurus, mas,
também tecem criticas ao modo de cantar e tocar dos meninos do Juventude, a0 mesmo tempo
que ndo se disponibilizam para orienta-los de forma direta e constante. Do outro lado, 0s
meninos que, apesar de demonstrarem grande admiracédo pelo talento do Mestre e integrantes
do Geracdo do Iguape, ndo aceitam muito bem algumas orientacbes vindas deles,
principalmente por que sdo feitas em horarios e momentos que o0s jovens consideram

inapropriados, como no meio de apresentacdes ou na frente de pessoas desconhecidas.

Essas relagdes paradoxais podem fazer com que jovens, inicialmente interessados e
interessadas nas praticas tradicionais do samba de roda, desistam dessa caminhada e se
desconectem totalmente da manifestacdo, rompendo um laco que poderia ser fortalecido caso
houvesse uma comunicagdo mais construtiva entre o mestre, sambadores mais experientes e
jovens aprendizes. A mediacdo feita por outros agentes da comunidade, ou até mesmo com
agentes externos, pode colaborar na construcdo de outros caminhos possiveis para 0S
processos de transmissdo do conhecimento. E nesse caso as atuacdes de coordenadores e
coordenadoras dos grupos formados por jovens em parceria com a Associagdo de
Sambadores e Sambadeiras do estado da Bahia aponta caminhos de ressignificacdo das
formas de ensinar-aprender samba de roda, com o grande desafio de ndo perder as conexdes

com 0s mestres e mestras.

Nesse sentido, as demandas da patrimonializacdo inseriram nas dindmicas do samba
de roda outras possibilidades de dar continuidade aos legados de sambadores e sambadeiras
antigas, propondo, apresentando e construindo espagos de trocas de conhecimentos e
reinvencdo dos modos de transmissdo dos saberes tradicionais. Além dos episodios de trocas
de experiéncias e conhecimentos entre sambadores jovens e adultos de Santiago do Iguape,
um outro ponto de observagdo pode auxiliar nas percepcdes sobre tais reinvencdes e como

0s sambadores do Juventude do Iguape as vivenciam.

4.2.2 Encontros e oficinas: jovens sambadores e sambadeiras entre si e entre adultos

Como jé foi discutido neste trabalho as a¢fes para a transmissdo de conhecimentos as
novas geragdes do samba de roda foram uma das medidas centrais a partir da elaboragdo e

execucdo do plano integrado de salvaguarda do samba de roda, estabelecido a partir do
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registro e proclamagdo da manifestagdo enquanto patriménio imaterial. Entre tais medidas
destaca-se a execucao do projeto Sambas de Roda Mirins: Preservando a Meméria do Samba
de Roda, realizado pela Associacdo Cheganca dos Marujos Fragata Brasileira (ASCMAFB)
no ano de 2014, em parceria com a Asseba e a Rede do Samba de Roda’’, e patrocinio do
Iphan. As agdes aconteceram em diversas localidades do Reconcavo Baiano, principalmente,
nos locais onde haviam sido fundadas Casas de Samba. Nos eventos as novas geracoes de
sambadores e sambadeiras, atuantes nos grupos de samba mirim, juntamente com
coordenadores e coordenadoras, se reuniam com mestres e mestras do samba de roda em

espacos de rodas de conversa, oficinas e apresentagdes.

No projeto executado em 2014, aléem dos diversos encontros também houve a
distribuicdo de alguns instrumentos musicais para 0s grupos de samba mirim participantes,
bem como a publicacdo da Cartilha do Samba Mirim. O texto de apresentacdo da cartilha
demonstra o esforco em garantir a continuidade da manifestagdo a partir de esforgos junto
aos/as jovens, mas sem perder de vista o aprendizado pratico da manifestacao.

A formacgdo dos grupos mirins, principal objetivo do projeto, foi desenvolvida
pelos Mestres Sambadores, em um classico exercicio de transmissao do saber. [...]
Né&o hé& para nds envolvidos no processo, melhor forma de celebrar do que mostrar
as nossas criancas e jovens cantando samba de roda, tocando viola, violdo,
cavaquinho, pandeiro e sambando como antes, isso sem perder a principal
caracteristica: Aprende-se Samba fazendo o Samba. (BARRETO, 2015).

Ja no ano de 2017 a Rede do Samba de Roda executou o projeto Samba de Roda
Mirim: foi meu Mestre que ensinou. As a¢des seguiram a mesma ldgica do projeto realizado
em 2014, com atividades em diversas comunidades do Recbncavo Baiano. No ultimo
encontro do projeto, em novembro de 2017, numa tarde ensolarada no municipio de Saubara,
foi realizado um cortejo com todos os sambadores e sambadeiras pela rua principal da cidade,
um momento muito bonito para o samba de roda, no qual Mestres, Mestras e mirins
caminharam lado a lado. Neste mesmo dia foi lancado o documentario Sambas de roda
mirins: foi meu Mestre que ensinou, que apresenta trechos de performances dos grupos e
depoimentos de jovens integrantes dos sambas mirins contando como se deram suas
inser¢es no samba de roda, a importancia da manifestacdo em suas vidas e 0 que esperam

que aconteca em seu futuro como sambadores e sambadeiras.

7 Uma articulago entre integrantes da Asseba para a elaboragéo e execucio de projetos.
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A jovem Dandara do Rosario, do municipio de Saubara, ao registrar seu depoimento

no documentario, ressalta a importancia da mobilizacdo de mais jovens no samba de roda.

Isso com o tempo vai se perdendo, entdo, importante também permanecer os
grupos de samba, ndo sé os antigos, mas também os de jovens que participam da
familia e chamar também outros jovens para poder comecar a gostar e a participar.

Maicon da Conceigdo, do municipio de Maragogipe, ressalta o lugar de atuacdo de
jovens na manifestacdo, “Porque querendo ou ndo o samba é reconhecido ndo sé aqui como

no mundo todo, fazemos parte desse mundo também”.

O documentario também apresenta depoimentos de coordenadores e coordenadoras,
chamados/as de mestres/as de samba de roda mirim, que compartilham suas preocupacoes,
dificuldades e alegrias com os trabalhos realizados com jovens. Em um trecho do
documentario Seu Mundinho registra sua satisfacdo com o movimento de sambadores e
sambadeiras mirins, “Hoje 0s meninos estao ai sambando e estamos na garantia de mais 1.000
anos de samba”’®, Alexnaldo dos Santos, sambador do municipio de Terra Nova e

coordenador da Asseba, comenta a importancia de a¢des envolvendo a juventude sambadeira.

Porque assim, o samba de roda tem muito Mestre, mas, no decorrer o que acontece,
0s mestres vdo morrendo e se vdo morrendo e ndo tem outro substituto, o samba,
como diz 0 povo, morre e nosso intuito ndo é deixar o samba morrer. A partir dai
a gente comegou a pegar as criancas, fazer as oficinas; como surgiu esta
oportunidade do projeto, chamado Rede do Samba, ai a gente montou o grupo de
Samba Mirim.

Em um trecho da sua tese de doutorado, a pesquisadora Clécia Queiroz comenta sobre
0s projetos envolvendo as novas geracOes de sambadores e sambadeiras:

Os encontros de grupos de samba mirim possibilitam que seus participantes, além
de conhecerem outras pessoas com vivéncias similares, tenham contato com outros
Mestres de diferentes localidades, com outras formas de fazer o samba. Ensinam,
de forma ladica, como comportar-se na roda, a respeitar o tempo individual de cada
um e também do outro. Esse fluxo de informagdes e praticas diversas certamente
altera os proprios fazeres e a dinamica das rodas, ainda que muitas vezes de forma
quase imperceptivel. O samba de roda, como toda atividade cultural, é dindmico e
se recria, se atualiza. (QUEIROZ, 2019, p.199)

Estive na comunidade de Acupe — distrito do municipio de Santo Amaro da Purificag&o,
em um dos encontros de grupos de samba mirim. As atividades aconteceram inicialmente na
sede da Associacdo de Pescadores e Marisqueiras de Acupe, reunindo sambadores e

sambadeiras mirins do grupo anfitrido Raizes do Acupe, e dos grupos convidados: Juventude

78 O documentario esta disponivel em: https://www.youtube.com/watch?v=wFSGcuk0OvBo.
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do lguape, e o Renovacdo do RecOncavo (do municipio de Maragogipe).”® O evento
aconteceu em um dia ensolarado de domingo e a van saiu de Santiago do lguape bastante
cheia, uma comitiva composta pelos integrantes do Juventude do Iguape, Seu Domingos
Preto — que era 0 mestre convidado para a roda de conversa —, Seu Mundinho, mais alguns

familiares e eu.

A chegada em Acupe se deu por volta das nove horas da manhd e depois de uma
refeicdo regada a diversos bolos, frutas, sucos, banana da terra, batata doce e mingau de
tapioca, as pessoas foram direcionadas ao pequeno saldo da Associagdo para o inicio do
primeiro momento de atividades, quando iniciou-se uma roda de conversa na qual integrantes
da equipe de execucéo do projeto, os coordenadores e coordenadoras dos grupos de samba
mirim dialogaram sobre os historicos de criacdo dos grupos, as formas como acontecem suas
atividades com a juventude sambadeira e as principais dificuldades e possibilidades para a

continuidade das atividades.

Os/as jovens integrantes dos grupos foram estimulados/as algumas vezes a
compartilharem suas experiéncias enquanto sambadores e sambadeiras, mas, nenhum/a
deles/as quis comentar algo ou compartilhar suas experiéncias. Ficou perceptivel que os/as
jovens presentes estavam inibidos/as com a presenca de muitas pessoas desconhecidas e,

sobretudo, adultas.

Figura 23 — Roda de samba-conversa, Acupe, 2017

Fotdgrafo: Gabriel Almeida do Valle

79 0 projeto incluiu, além do encontro na comunidade de Acupe, mais outros quatro encontros, nas cidades de
Maragojipe, Irara, Sdo Francisco do Conde e Saubara. Cada um dos encontros foi composto por diferentes
grupos de samba de roda mirins de localidades diversas.
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Ja no segundo momento do encontro, que aconteceu em um local conhecido como “orla
de Acupe”, a participacdo foi muito mais efetiva. Quando sairam do espago da roda de
conversa e entraram no espaco da roda de samba, 0os meninos e meninas dos grupos tiveram
um comportamento bastante diferente, estavam totalmente soltos/as enquanto tocavam,
cantavam e dancavam. Os sambadores e sambadeiras presentes organizaram uma roda de
samba a beira da maré, gritaram chulas e dangaram miudinho se apresentando em grupos e

depois se misturando entre si e com sambadores e sambadeiras adultas presentes.

Um terceiro momento envolveu uma sessao de fotografias e gravacdes de depoimentos
de alguns sambadores e sambadeiras mirins. Da sessdo de fotografias todos/as participaram,
mas no momento das entrevistas, mais uma vez, a timidez impediu a participacéo de alguns
e algumas jovens. Cabe ressaltar que mais uma vez a presenca das pessoas adultas,
estimulando e/ou cobrando que os/as jovens dessem seus depoimentos, gerou muito
desconforto e os/as deixou muito intimidados/as. Essa expectativa e cobranca das pessoas
adultas revela como, mesmo em um espaco pensado, proposto e estabelecido para as trocas
entre geracOes; ndo € simples a mediacao para a garantia que o didlogo aconteca conforme

esperado.

Figura 24 - Mestres e mirins, Acupe, 2017

Fotografo: Gabriel Almeida do Valle
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A partir dessas experiéncias penso que os atos de observar, perguntar e ouvir se
apresentam como posturas fundamentais para que os didlogos sejam fluidos com os/as jovens
ao ponto que se sintam a vontade para compartilhar, discutir e propor opinides, expectativas
e necessidades. Nem sempre 0s espacos de organiza¢ao comunitaria sao atrativos para jovens
e conhecer suas demandas e sugestdes pode ser um caminho fundamental para que as agoes
visando a continuidade do samba de roda sejam, de fato, envolventes e efetivas.

Foi neste sentido que em uma das reunides do Conselho de Salvaguarda do Samba de
Roda, foi proposta a criacdo de uma coordenacao de juventude na Asseba, para que as novas
geracOes possam se aproximar do samba de roda na sua perspectiva mais institucional e
administrativa, a partir de suas proprias demandas. A proposi¢do, possivelmente, sera um dos
itens do novo plano de salvaguarda do samba de roda, que até a finalizacao desta dissertacao

ainda ndo havia sido concluido.

Figura 25 — Encontros de sambadores e sambadeiras mirins, 2015/2017
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4.2.3 Onde tocam e 0 que escutam: do samba de caruru ao paredao

Outro ponto de observacéo interessante diz respeito a uma apresentacdo do grupo
Juventude do Iguape em um samba de caruru®. Principalmente entre os meses de setembro
e dezembro acontecem muitos carurus em Santiago do Iguape e regido e o grupo é convidado
e/ou contratado para realizar o samba de roda, como preceito religioso ou como
entretenimento ao publico convidado. Tive a oportunidade de acompanhar uma apresentacéo
do grupo em um samba de caruru que aconteceu no povoado do Alecrim, distrito de

Cachoeira; um evento dividido em duas partes.

A festa foi realizada por um vereador do municipio de Cachoeira — nascido na
comunidade - e aconteceu na sua propria residéncia. O evento foi realizado em duas partes,
um momento de rezas e homenagens a Cosme e Damido e em seguida a apresentacdo de
varios grupos em um palco montado ao lado da casa onde era servido o caruru. O Juventude
do Iguape participou dos dois momentos, primeiro tocando sambas em homenagem a Cosme
e Damido, logo quando foram finalizadas as rezas na sala da casa. Este momento contou com
intensa participacdo das pessoas que sambavam e cantavam junto com O grupo que se

apresentou com grande desenvoltura.

Figura 26 — Samba de caruru na sala. Povoado do Alecrim, Cachoeira — BA, 2015

Fotdgrafo: Gabriel Almeida do Valle

8 Vale ressaltar que as definicOes e especificidades do samba de caruru foram tratadas no capitulo 3 desta
dissertacéo.
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No segundo momento o grupo foi levado pelo organizador do evento até um palco
que foi montado ao lado da residéncia, em um grande terreno de ch&o batido. Como todos os
instrumentos precisavam ser amplificados houve uma demorada passagem de som antes do
grupo iniciar a segunda parte da sua apresentacdo. Porém o comportamento, tanto do grupo
como das pessoas era totalmente diferente do primeiro momento, enquanto os integrantes do
grupo demonstravam inseguranca e timidez, o publico assistia a apresentacdo de uma
distancia consideravel. O grupo estava visivelmente com dificuldades de tocar por conta da
sonorizacdo que ndo atendia tecnicamente as necessidades ideais para amplificacdo
instrumental e as pessoas ndo conseguiram interagir devido a distancia causada pela grande
elevacdo do palco. S6 na parte final da apresentacdo o grupo estava mais descontraido e

algumas pessoas se aproximaram e arriscaram sambar um pouco.

No retorno a Santigo do Iguape, durante bate papo na viagem, a opinido consensual
era de que o samba na sala foi melhor que o samba no palco. Esse é um aspecto interessante
de ser observado j& que existe uma expectativa generalizada de que as novas geracdes do
samba de roda percam a conexdo com as formas mais tradicionais da manifestacao,

preferindo, por exemplo, as apresentacGes nos palcos e grandes eventos midiaticos.

Figura 27 — Samba de caruru no palco. Povoado do Alecrim, Cachoeira — BA, 2015

Fotografo: Gabriel Almeida do Valle



129

Se pensarmos que 0 caruru € visto por muitos mestres — conforme discutido nos
capitulos 2 e 3 — como um espaco de criacdo do samba de roda enquanto evento e de onde
surgiram os primeiros grupos, implica, portanto, reconhecermos que o Juventude do Iguape
mantém uma ligacdo direta com 0s aspectos mais tradicionais da manifestacdo. Mesmo
dialogando com o formato do palco, sem a constituicdo da roda e, portanto, do contato
sinérgico com as pessoas ao redor, 0 grupo de jovens sambadores prefere as apresentacdes

mais residenciais e familiares nos contextos dos carurus.

Portanto, o grupo Juventude do lguape tem seguido os passos dos mestres e
sambadores locais, priorizando a continuidade do samba de roda de acordo com as tradigoes
do samba de roda da comunidade. Mas, essa postura de valorizagdo das tradi¢Ges locais
muitas vezes é posta em questionamento por conta dos comportamentos dos jovens no que
diz respeito aos repertorios musicais que gostam de ouvir quando nédo estao atuando no samba
de roda. Raramente o samba de roda foi a trilha sonora nas viagens do grupo, muito menos
no dia-a-dia dos integrantes do Juventude do Iguape. Muitas vezes observei que a trilha
sonora que tocava nos aparelhos celulares dos garotos variavam entre géneros musicais dos
mais diversos, mas, 0 pagodao, o arrocha e o funk foram os preferidos nos momentos em que

0s garotos conectaram seus aparelhos celulares via usb em caixinhas de som portateis.

Das vezes em que estive na residéncia onde moram Mauricio e Ramon, localizada
em frente a Casa de Samba do Iguape, quando o aparelho de som esteve ligado,
principalmente nos finais de semana, o repertério foi dos mais variados, conforme registro

feito em diario de campo:

Cheguei a Santiago por volta das 14h e fui recebido por Dona Maria, Mariana e
Yuri. Dona Maria serviu um prato enorme de feijdo com arroz e peixe. A reunido
estava marcada para as 17h e eu me instalei no quarto perto da cozinha. O som néo
para de tocar por nenhum minuto e o repertério é dos mais variados possiveis:
Anitta, musica gospel, pagodéo, funk e arrocha; s6 ndo toca samba, muito menos
samba de roda®.

Grande parte das preferéncias musicais dos jovens sdo tocadas no pareddo, que é
um evento organizado, em locais publicos ou privados, nos quais a musica é tocada por
equipamentos de sonorizagéo de alta poténcia, montados no porta-malas de veiculos ou sobre
uma estrutura de carroceria pequena (carrocinha). Tais eventos ganharam grande proporc¢éo
em todo o estado da Bahia nos Gltimos anos, tanto na capital quando nas cidades do interior.

Os principais géneros musicais tocados pelos pareddes sdo o pagoddo, arrocha e o brega funk.

81 Trecho do diario de campo do dia 08/10/2017.
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Os pareddes sdo muito comuns em muitas comunidades do Vale do Iguape, sendo um espaco

de encontro, principalmente entre o publico jovem.

O fato de serem ouvintes de géneros musicais dos mais diversos, principalmente de
ritmos contemporaneos como pagodao, arrocha e funk, faz com que os integrantes do
Juventude do Iguape sejam acusados de ndo se interessarem pelo samba de roda, porém tal
discurso pode ser problematizado a partir das proprias praticas dos jovens. A fala de Jeremias
é um exemplo de que mesmo se interessando por outros géneros musicais, o jovem sambador

tem uma relacdo de pertencimento com o samba de roda:

[...] eu fui entendendo que o samba é cultura, eu gosto muito de cultura, tipo assim
se fosse para tocar em outro grupo, depende da musica assim, ou pagode ou arrocha
Ou reggae, eu seria mais o samba; que eu ja estou acostumado no samba ja. E tipo
assim, eu ndo quero, né, que aconteca isso, mas, se houver algum desacerto e eu
sair do samba eu acho que eu nunca vou entrar em outro grupo, nunca, porque
desde, “oxen”, quando eu comecei a tocar no samba, “avemaria”, eu fico,
“avemaria”, eu fico doido quando ndo tem ensaio, vocé ¢ doido, fica parando, as
vezes 0S Meninos nio querem ensaiar, mas, “oxen”, se depender de mim toda
quinta tinha ensaio.

[...] eu, tipo assim, a musica tem letra eu amo, eu gosto de musica que tem letra,
como reggae, tipo assim, um Edson Gomes, um Addo Negro, eu gosto muito, essas
musicas assim, sabe? Que tem letra, a musica de esculhambacéo eu ndo viajo muito
ndo. Tipo assim, para mim ndo existe, vocé esté curtindo até naquele momento ali,
sabe? Numa festa, mas, para mim eu gosto mais de musica que tem letra; no samba,
reggae e outras coisas mais [...] Reggae é Edson Gomes, Addo Negro, muito reggae
também Cid Hanks, Alfha Blondy, Gregore Isaac, €! E pagode eu gosto de, tem
Harmonia do Samba, tem Kannério Principe do Gueto, tem Baildo do Robs&o.
Arrocha é Pablo, Silvano Salles, Tayrone Cigano, Diego Costa [...] (ROSARIO,
Jeremias, 2017)

Se levarmos em consideracdo que o grupo existe ha quase uma década, contando
com uma base fixa de sambadores e que estes jovens desempenham uma musicalidade muito
inspirada nas praticas musicais de sambadores mais antigos, percebe-se que 0s garotos tém
bastante interesse no samba de roda e, principalmente, demonstram grande preocupagdo com
a continuidade da manifestacdo. E que, portanto, ndo é necessariamente as preferéncias
musicais que irdo afastad-los do samba de roda; o fato de ouvir Igor Kannario nédo ira

desconecta-los do compromisso com os sambas de caruru.

Cabe entdo, voltarmos nossa atencdo para outra pratica musical importante do
grupo, mais um ponto de observacgado sobre as formas como 0s jovens sambadores enxergam

0 mundo ao seu redor através do samba de roda e, mais especificamente, das chulas.
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4.2.4 “Andorinha”, “Vou estudar” e “Santiago do Iguape”: chulas autorais®

Como ja foi tratado em capitulo anterior as chulas sdo os textos do samba de roda,
a poesia que conta as historias, realiza desafios e dispara sotaques. Conforme também ja foi
discutido, a chula denomina umas das modalidades do “guarda-chuva” samba de roda: o
samba chula. Esta modalidade prevé, de maneira geral, algumas regras basicas que podem
variar de um lugar para outro. Normalmente essas regras envolvem a presenca da viola
(preferencialmente do machete) na formacédo instrumental, a divisdo em duas duplas de
parelhas que se revezam em gritar a chula e responder o relativo e a limitacdo das

sambadeiras de so entrarem na roda quando a chula terminar de ser pronunciada.

Em Santiago do Iguape quando se fala em chula, refere-se prioritariamente ao texto
e a condicao de cantar em dupla e, ndo necessariamente as outras regras, ja que ambos 0s
grupos de samba de roda da comunidade ndo tém a viola na sua formag&o instrumental, nem
contam com a presenga de sambadeiras para dangarem na roda. Na comunidade s&o dois
sambadores que se arriscam no universo da criacdo das chulas e seus respectivos relativos, o
mestre Domingos Preto e Mauricio, que € o unico jovem do grupo Juventude do Iguape que
escreve suas proprias chulas. As chulas e relativos compostos por Mauricio também sao um
grande diferencial para o grupo Juventude do Iguape, segundo os integrantes, um dos poucos
grupos que apresenta suas proprias composi¢oes durante as apresentacdes. Se as chulas séo
historias cotidianas, sobre temas diversos e sobre o que pensam os cantadores, elas tornam-
se um ponto de observacdo fundamental para elencarmos questdes e reflexdes sobre as

préticas musicais do Juventude do Iguape.
Conforme o pesquisador Nerivaldo Alves Araujo

A poética oral do samba de roda € considerada como um grande retrato da vida de
suas sambadeiras e sambadores, pois, em suas letras, sob a forma de poesia,
cantam-se as histérias de amores, a labuta diéria, os acontecimentos, as
comemoracdes, as festas religiosas, além da moral, das ideologias e religiosidade
dessa gente. Viajar nas aguas dessa poética permite trazer a superficie um retrato
de identidades liquidas moventes e plurais [...] (ARAUJO, 2016, p.132)

Sendo assim, em uma tarde de domingo na Casa de Samba do Iguape, eu e Mauricio
conversamos sobre suas composicoes e ele recitou algumas chulas e relativos e comentou
sobre 0s contextos e historias envolvidas nas composicdes, das quais conheceremos trés

delas.

82 Nos anexos encontram as letras das chulas analisadas neste texto, assim como outras que ndo foram
diretamente abordadas na pesquisa.
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Andorinha

(Chula)

E Andorinha hoje eu vou pra Ribeirdo

O inverno ja chegou a chuva ja esta no chao
E Andorinha hoje eu vou pra Ribeiro ai ai
(Relativo)

N4o correu, molhou

Se ndo correr vai molhar

[...] A andorinha, quando esta querendo chover, ela comeca a voar para os ares, ai
que a gente percebe que esta para chover. Ai um dia eu vi assim um monte de
Andorinha voando, ai falei “rapaz, vai chover, eu vou embora, vou para casa”. Eu
estava em algum lugar, ndo sei se foi no campo, foi em algum lugar, foi em algum
canto que eu estava, ai eu vi a andorinha voando ai eu falei “é vai chover”, ai cai
fora para casa. Ai disso ai eu fiz um samba. N&o botei que eu estava na rua dizendo
que ia para casa, botei que eu iria para Ribeirdo, “o inverno ja chegou e a chuva ja
esta no chdo, ja vai molhar”, se vocé ndo correr?

[Toma chuva...]

Se eu nao tivesse corrido? Molhou. Quem ficou? Se molhou. “Quem ndo correu
molhou, quem n@o correr vai molhar”.

[E esse lugar, “Ribeirdo”, é algum lugar que tem aqui mesmo?]

Ribeirdo. Ribeirdo foi uma novela que eu assisti, que fizeram uma cidade, fizeram
uma cidade para poder fazer essa novela.

[Na época que vocé fez essa chula estava passando essa novela?]

Foi, estava passando na Record. O nome era “Ribeirdo do tempo”. Pode pesquisar
na internet que vocé vai ver “Ribeirdo do tempo”. [...] Essa novela todo mundo
queria morar nessa cidade, que tinha organizagéo, era uma cidade que era do povo
mesmo, ndo era existida ha tempo, ai as pessoas criaram essa cidade e la era tudo
organizado, tudo certo, ai tudo mundo queria ir pra la. (FERREIRA, Mauricio,
2018)

A chula Andorinha chama atencdo para a relacdo com o ambiente ao redor, tanto no
que diz respeito a comunidade, que aparece na relacdo com o0s sinais dos passaros que
anunciaram a chuva vindoura; quanto na ampliacdo de projecdes de vida a partir da novela
transmitida na televisdo. Um jovem conectado com o contexto local e também com outros
contextos. Interessante registrar que Mauricio estid entre 0s jovens do grupo que mais
transitam entre a comunidade de Santiago do Iguape e a capital Salvador, seja em busca de

trabalho ou lazer.

Os garotos do Juventude do Iguape relataram em muitas conversas que a
comunidade nédo oferece possibilidades de empregos dignos, ja que a pesca e a agricultura
ndo sdo mais suficientes para suprir as necessidades e anseios dos jovens. Possivelmente esse

¢ o motivo que “Ribeirdo” aparece como um lugar idealizado na chula de Mauricio, uma
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cidade ficticia “que tinha organizagdo [...] uma cidade que era do povo mesmo” e na qual,

possivelmente, ele se sentiria realizado em suas expectativas.

Em outra chula a relagdo com a comunidade de Santiago do Iguape € exaltada a
partir de uma das escolas locais, na qual Mauricio estudou até o segundo ano do ensino

médio, quando abandonou os estudos para trabalhar.

Eu vou estudar

(Chula)

Eu vou estudar no Eraldo Tinoco

L& eu tomo tendéncia de aprender mais um pouco
L& vai voceé vai aprender coisa boa pra valer

A histéria do Iguape vocé vai aprender a fazer

(Relativo)
Eu vou 14 eu vou ja

Eu vou me matricular eu vou ja

“Eu vou estudar”. Esse samba ai eu fiz para um trabalho que teve no colégio e cada
aluno deveria apresentar alguma coisa, ai decidi fazer um samba, todo mundo
apertava minha mente para eu fazer um samba, “faz um samba, vocé€ vem aqui e
canta, pega o pandeiro vem e canta um samba ai”, ai eu peguei fiz uma chula
homenageando o colégio.

[O pessoal da turma j& sabia que vocé era sambador?]

E, ai tudo me pedindo, peguei fiz logo um samba, &, olhei o que é que tinha no
colégio, que se passava [...] € um colégio bom e se trata muito relacionado ao
Iguape aqui, todos 0s assuntos mais aqui no lguape, inclusive se vocé chegar no
colégio vai ver as propagandas na parede, tudo aqui do Iguape, quilombola, dos
escravos, tudo 14, ai peguei e disse que la vocé vai aprender a historia do Iguape.
Se vocé for aprende mesmo. (FERREIRA, Mauricio, 2018)

A chula “Vou estudar” apresenta o reconhecimento da histéria local na perspectiva
de Mauricio e dos sambadores do Juventude do Iguape, que mesmo ndo utilizando um
discurso direto sobre o pertencimento étnico-racial, ressaltam suas identidades enquanto
jovens de uma comunidade quilombola. Vale ressaltar que o colégio estadual Eraldo Tinoco
foi o primeiro da Bahia a implantar, no ano de 2015, as Diretrizes Curriculares Nacionais
para a Educacao Escolar Quilombola. Por isso a énfase dada na chula sobre a importancia

de aprender a historia da comunidade na escola.



134

Outra chula revela as relagfes que os jovens sambadores estabelecem com a
comunidade de Santiago do Iguape, numa perspectiva religiosa.
Santiago do lguape
(Chula)
E colega vem um homem |4 de cima
No meio da multidao
Carregando o esplendor
E colega ele vem com muito amor
(Relativo)
Santiago do Iguape que vem com muito amor (relativo)

Até na llha do Capim ele também j& andou.

Santiago do Iguape ¢ a procissdo que tem que leva o santo, o santo Santiago, ai
vem um monte gente carregando ele e ele 14 no meio, em cima da galera com o
esplendor na méo. A gente vé de longe logo e ja fala “€ colega vem o homem 14 de
cima no meio da multiddo/carregando o esplendor/ele vem com muito amor.
Porgue é uma vez no ano e olhe 14 que ele sai na rua, por isso que ele vem cheio de
amor, cheio de alegria, todo mundo ali junto levando ele, roda a rua toda, vocé sabe
a procissao como é. (FERREIRA, Mauricio, 2018)

Uma vez por ano, no dia 25 de julho, a imagem do padroeiro Santiago circula pela
comunidade em comemoracao ao seu dia. Interessante mencionar que alguns meses antes da
comemoracao ¢ organizada e realizada uma “esmola”, uma parceria entre a paroquia local e
os sambadores da comunidade, que saem de porta em porta pedindo colaboracbes aos
moradores e moradoras da comunidade para a realizacdo da festa anual em homenagem ao

padroeiro.

Alguns integrantes do Juventude também participam da “esmola” junto com alguns
sambadores do Geracdo, quando saem pelas ruas cantando chulas e corridos em favor do
santo padroeiro. Sendo assim, ao trazer para as composi¢fes do grupo a devocéo e a fé no
padroeiro local, além de reforcarem a identidade territorial do grupo, os jovens também

seguem, de certa forma, o legado dos sambadores mais experientes da comunidade.

As chulas autorais sdo mais uma das praticas musicais que nos alertam para o perigo
dos discursos generalizantes sobre as novas geracdes do samba de roda em Santiago do
Iguape e, de forma geral, em toda comunidade sambadeira. Discursos que muitas vezes Sao
proferidos por aqueles e aquelas que estdo diretamente envolvidos e preocupados com a
continuidade do samba de roda, sejam Mestres, Mestras, coordenadores/as de grupos, agentes

culturais ou pesquisadoras/es.
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As préticas musicais juvenis dos sambadores do Juventude nos revelam que sim,
tem jovem no samba de roda, mesmo que ndo estejam na propor¢do numérica esperada ou
que ndo atendam as projecOes e expectativas de sambadores das geracdes anteriores. Tem
jovem no samba de roda e é, justamente para este jovem que esta sambando que se deve

direcionar os olhares, implicar energia e demandar investimentos.

5. CONSIDERACOES FINAIS: O SAMBA NOVO DO RECONCAVO

De acordo com as pesquisas sobre 0 samba de roda realizadas para elaboracao desta
dissertacdo é fato que os processos de patrimonializagcdo impulsionaram transformacgdes nas
formas de auto-organizacdo dos sambadores e sambadeiras, nos processos de transmisséo e
aprendizado do samba de roda, nas relacfes entre 0s grupos e entre os mestres e mestras. Os
processos de patrimonializacdo trouxeram diversos impactos e novas dinamicas para
sambadores e sambadeiras, que ampliaram suas atuacdes do &mbito das rodas de samba e nas
rodas institucionais. A constituicdo da ASSEBA e a inauguracdo do Centro de Referéncia do
Samba de Roda também sdo marcos importantes das politicas de patrimonializacdo, mesmo

considerando todas as contradi¢des e conflitos implicados neste processo.

O surgimento de novos grupos, a insergdo de novos instrumentos musicais, bem como
padronizacdo e homogeneizacdo de modalidades também sdo identificados no universo do
samba de roda ap6s o registro como patriménio cultural imaterial. O crescimento do nimero
de pesquisas e diferentes formatos de publica¢fes, com destaque para os materiais lancados
em parceria com a ASSEBA, é outro elemento notavel gerado a partir da maior visibilidade

da manifestagéo.

Contudo, ainda h& fatores determinantes para as dindmicas de transformagdes no
samba de roda que ndo foram levados em consideragdo ou devidamente aprofundados, como
é o caso da influéncia das religiGes neopentecostais, 0 aumento da violéncia nas cidades do
interior da Bahia, os desdobramentos dos processos de interiorizacdo de universidades
federais, os impactos econdmicos, sociais e ambientais causados pelos diversos
empreendimentos instalados na Bahia de Todos os Santos. E fundamental refletir como esses
fatores interferem na vida de sambadores e sambadeiras, que também sdo trabalhadores,
trabalhadoras, pescadores, pescadoras, marisqueiras, aposentados, aposentadas, estudantes,

entre tantas outras coisas — demandas que se colocam para futuras pesquisas.
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O esforco neste trabalho foi de colaborar com uma lacuna nos estudos académico-
cientificos sobre o samba de roda no que diz respeito as novas geracGes de sambadores e
sambadeiras através da observacdo e registro de suas praticas musicais. Das pesquisas
consultadas, entre teses, dissertacdes e artigos, poucas registram reflexdes sobre as atuagdes
de jovens no samba de roda, mesmo que sem aprofunda-las (MARQUES, 2002; LORDELO,
2009; GOMES, 2017; QUEIROZ, 2019), sendo que apenas um trabalho é exclusivamente
voltado para grupos mirins, mais especificamente para as formas de transmissdo dos saberes
(KRSTULOVIC, 2016).

A funcdo e a presenca dos mestres e mestras deve ser sempre o ponto de partida de
qualquer pesquisa ligada as manifestacdes tradicionais, afinal, eles e elas sdo guardides e
guardids dos saberes ancestrais, as memorias vivas, conhecedores/as dos fundamentos e
segredos e por isso devem ser respeitados/as e receber os devidos cuidados. Contudo,
compreender como se déo as relagbes das novas geragdes com o legado de determinada
manifestacdo e como essas novas geracGes criam e recriam as praticas consideradas
tradicionais € um ponto chave para percebermos como 0s conhecimentos ancestrais sao

cultivados na construcédo do futuro.

Assim como 0s mestres e mestras precisam de moradia, trabalho, assisténcia médica,
aposentadoria, cachés, entre outras coisas, para se manterem vivos e vivas em condigdes
minimamente dignas e, consequentemente, darem continuidade & manifestacdo e seus
fundamentos, as novas geracdes de sambadores e sambadeiras também precisam de
alimentacdo, educacdo, lazer, trabalho e investimentos para terem condi¢des de perpetuarem
0 fundamento se assim quiserem. Essas condigdes sdo fundamentais para que jovens
permanecam em seus territorios, se assim desejarem, se mantendo conectados diretamente
com suas tradigdes musicais, por isso as politicas de salvaguarda do patrimonio imaterial ndo
devem estabelecer ac¢Oes direcionadas para o bem patrimonializado, mas sim, para as pessoas

que sdo o patrimoénio encarnado.

Nesse sentido, conhecer as praticas juvenis nos ajuda a pensar formas das politicas
de salvaguarda, associadas a outras politicas publicas, serem mais efetivas e conectadas com
a realidades dos/das praticantes, para além das expectativas institucionais do Estado
brasileiro ou de organizacdes internacionais. Pensar sobre essas questdes no contexto politico
atual parece ndo ter cabimento, levando em conta que uma das primeiras medidas do atual
presidente do Brasil foi extinguir o Ministério da Cultura, reduzindo-o a uma secretaria, que,

por sinal, tem sido conduzida de forma extremamente conservadora e preconceituosa.



137

Propor reflexdes criticas sobre o papel politico das manifestagdes culturais junto com
a juventude é fundamental, ja que muitas vezes o envolvimento nestas manifestacoes € visto
como natural e espontaneo pelos/as praticantes, por que de fato é da ordem do cotidiano.
Contudo, a percepcéo critica sobre o papel politico de suas praticas culturais € mais um
elemento de fortalecimento do samba de roda enquanto movimento social de resisténcia e
enfrentamento. Sendo assim o papel educativo e de formacdo politica da Associacdo de

Sambadores e Sambadeiras do estado da Bahia torna-se uma peca chave neste processo.

Durante a execucéo do projeto de revalidacdo do samba de roda, pude perceber a
poténcia politica da ASSEBA no processo de escolha da equipe de pesquisadoras e
pesquisadoras que realizaram os trabalhos de campo. A equipe foi formada, quase em sua
totalidade, por sambadores e sambadeiras que ja sdo uma nova geracdo do samba de roda,
filhas, filhos, netas e netos de importantes Mestres e Mestras, como € o caso de Guda Moreno
(filho do saudoso Colerinho da Bahia e da mestra Dona Chica do Pandeiro), Any Manuela
(neta de Dona Dalva Damiana), Jane Reis (filha do violeiro Zé de Lelinha), por exemplo.
Jovens que vivenciaram o samba de roda no cotidiano e atualmente ddo continuidade as

praticas tradicionais em dialogo com demandas institucionais e midiaticas.

Figura 28 — ASSEBA e LEAA, Cachoeira, 2019

Fotdgrafa: Caroline Moraes



138

Reconhecido o potencial contido no trabalho de formagéo de novos sambadores e
sambadeiras, que também sejam pesquisadoras/es e/ou gestoras/es culturais, cabe pensar
numa diretriz de trabalho que nao perca de vista a importancia de que sejam identificados/as
mais jovens com interesse em participar ativamente em coordenacdes da Asseba e assim
terem um espaco garantido para compartilnarem suas demandas, ideias e proposices. A
propria experiéncia de constituicao e atuacdo da Asseba é um ponto de observacéo importante
sobre as praticas musicais de novas geraces de sambadores e sambadeiras, sendo também

uma tematica possivel e pertinente a ser trabalhada em pesquisas posteriores.

No que diz respeito ao contexto mais especifico de Santiago do Iguape, as préaticas
musicais do grupo Juventude do Iguape apontam para o fato de que o compromisso de Seu
Mundinho em manter um grupo de samba de roda para tocar nos carurus da comunidade
continua firme, mesmo que com uma quantidade menor de jovens interessados. Mauricio,
Ramon, Jeremias, Tanta, Hitalo, Leo e luri, dentro de suas possibilidades e expectativas
enquanto jovens que dependem de oportunidades de trabalho para continuar vivendo em

Santiago do Iguape, seguem resistentes com o samba de roda.

N&o é o que si diz sobre os jovens que determina seus comportamentos enguanto
sambadores, mas sim suas praticas musicais, que nos mostram o potencial intrinseco de
transformacéo e persisténcia da tradicdo musical. Nas palavras do professor Ari Lima o
samba de roda

[...] traz consigo a perspectiva da transformacdo, da libertacéo, da fuga da condicao
subalterna daquele sujeito que o conduz. Logo, traz a perspectiva do samba fugir
de si mesmo, inclusive, e da pretensdo de cristalizar suas formas de expressao e seu
sentido no tempo e no espaco. (LIMA, 2017, p.82)

Parafraseando o titulo do livro Cantador de Chula, o samba antigo do Reconcavo
(DORING, 2016), ndo temo em sugerir que em Santiago do Iguape — e de forma mais ampla
na regido do Vale do Iguape e outras localidades do Rec6ncavo — surge uma nova geragdo
de cantadores, cantadoras, tocadores e tocadoras: 0 Samba Novo do Rec6ncavo. O contexto
sociocultural e politico é diferente dos tempos em gue 0s encontros e aprendizados se davam
nos sambas de caruru, quando ainda nao existiam grupos de samba de roda. Atualmente, além
das vivéncias nos carurus, 0s jovens demandam espacos organizados para troca de saberes,

bem como a possibilidade de dialogo com outras linguagens artisticas e esferas institucionais.

Tal fato pode ser percebido na execucdo do projeto Na Roda: dialogando com a

juventude sambadeira de Santiago do Iguape, através do qual os integrantes do Juventude
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iIrdo atuar como professores — ensinando as letras dos instrumentos a outros/as jovens
interessados/as —, assim como irdo participar de oficinas de elaboracdo de projetos e de
fotografias com telefone celular. O projeto também prevé o envolvimento de mais dois
grupos do Vale do lguape, o que demonstra o interesse dos jovens no fortalecimento da
manifestacdo ndo s6 na comunidade, ou seja, a uma intencdo de engajamento coletivo nas

acOes, bastante caracteristica das manifestacGes afro-brasileiras.

Figura 29 — Projetando demandas, Casa de Samba do Iguape, 2019

Fotografo: Mauricio Ferreira

Finalizando as reflexdes propostas, de forma mais ampliada, é preciso ndo perder
vista que mesmo com periodos de avangos no campo das politicas publicas de valorizacao
dos povos e comunidades tradicionais e das medidas de protecdo ao patriménio imaterial
indigena e afro-brasileiro, os modelos de gestdo do Estado e as influéncias midiaticas do
mercado continuam estruturados em padrdes de atuacdo e consumo racistas, machistas e
classistas que estabelecem condicBGes subalternizadas para a populacdo parda e negra,

portanto, para sambadores e sambadeiras.

Contudo, a resisténcia cultural (SANTOS, 2011) tem sido marca registrada das
tradigcbes populares africanas e amerindias no Brasil. Sem romantizagOes e ciente das
contradi¢Oes e conflitos envolvidos nas dindmicas culturais do samba de roda acredito ser

fundamental o conhecimento sobre praticas musicais de uma nova geracdo que, no proprio
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movimento de transformacdo continua do samba de roda, (re)cria nos carurus e/ou nos palcos,

um samba novo do Recbncavo.

Figura 30 — Tem jovem no samba de roda, Santiago do Iguape, 2017.

Fotdgrafo: Tiago Zanette
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ANEXO A

Declaracao de pesquisa




ANEXO B

Chulas autorais®?

Jodo de Barro
E Jodo de Barro o que foi que lhe encantou (2x)
A casinha na ladeira onde meu amor ficou

E Jodo de Barro o que foi que lhe encantou iaia

Cai por cima dela ioid
Cai por cimadela  (relativo)
Cai por cima dela iai

Cai por cima dela

Andorinha
E Androinha hoje eu vou pra Ribeirdo (2x)
O inverno ja chegou a chuva ja esta no chao (2x)

E Andorinha hoje eu vou pra Ribeirdo aiai

N&o correu molhou se né&o correr vai molhar (2x) (relativo)

Vou te dar um presentao
E colega vou te dar um presentdo (2x)
Uma casinha amarela cheia de negéo dentro

Advinha o que vai ser

Torna a repetir meu amor aiaiai
Torna a repetir meu amor
Vou dizer

(repete a primeira parte)

8 Todas as composicdes sdo de autoria do jovem sambador Mauricio Ferreira.
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E mamao da india ioi6
E mamdo da india  (relativo)
E mamdo da india iafa

E mamdo da india

Eu vou estudar

Eu vou estudar no Eraldo Tinoco (2x)

L& eu tomo tendéncia de aprender mais um pouco
L& vai vocé vai aprender coisa boa pra valer

A histéria do Iguape vocé vai aprender a fazer

Eu vou l4 eu vou ja (relativo) (2x)

Eu vou me matricular eu vou ja

Tirei uma abelha

Tirei uma abelha no pé do aracéa (2x)

E colega néo é abelha ndo é nada é besouro mangangé (2x)

Abelha cresce enrolando numa flor  (relativo) (2x)

Eu ndo vou no samba sem levar o meu amor

Doutora Galca
E colega navegando pelo mar (2x)
Encontrei uma marisqueira toda vestida de branco

Mariscando em beira mar

E doutora Galga ioid (relativo) (2x)

E doutora Galca iaia

Realizei meu show
E colega realizei 0 meu show (2x)

Ja passa da meia noite e o galo ja cantou
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O dia botou barra fora
Eu vou ver o meu amor

Eu vou ver o meu amor aiai

O galo jé& cantou (relativo) (2x)
Minha j& chegou
Vou largar mais cedo

Para ver o meu amor

Santiago do Iguape
E colega vem um homem Ia de cima (2x)
No meio da multiddo carregando o esplendor

E colega ele vem com muito amor

Santiago do Iguape que vem com muito amor (relativo) (2x)

Até na llha do Capim ele também j& andou

O samba vai comecar

E colega o samba vai comegcar (2x)

Pegue a sua viola, meu pandeiro eu vou levar
Juventude é pra frente

Vem sambar com a gente

O samba vai comegar Juventude vai tocar (relativo) (2x)

Quando samba comegar o0 povao vai sambar

Toma gaia até morrer

Tem trés coisa nesse mundo que o homem ndo pode fazer

Comprar terra em questéo, fazer negocio sem ver, casar com mulher falada

Tomar gaia até morrer

N&o é comigo ndo meu irméo (relativo) (2x)
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N&o é comigo ndo
Vi o canério cantando
Vi um canario cantando na ladeira do Zunido (2x)

E colega n&o é canéria ndo é nada ¢ a viola de Nildo

Viola boa € viola boa & viola boa (relativo) (2x)
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