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  Prefácio




  "Esse rio é minha estrada, a canoa é meu carro". No Amazonas de 17 mil km de rios navegáveis surgiram as bases do fenômeno cultural chamado Beiradão. Diante da importância histórica do tema, impõe-se a tarefa de entendê-lo.




  Das Beiradas ao Beiradão narra de maneira rica e detalhada a trajetória peculiar dos trabalhadores amazonenses.




  Conheci o professor Bernardo Mesquita em 2021 e vi nele o compromisso com a música nortista. Creio que esta obra vem chancelar um trabalho de 10 anos de dedicação a memória musical do Amazonas.




  O rio é algo sagrado para o caboclo amazonense, é dele que vem o nosso alimento, é nas beiradas desses rios que os povos vindos de todo mundo se misturam e originam novas linguagens, cores e sons, nas margens onde o fluxo da vida é sempre constante.




  O bom da vida não é o fim, pois todo rio sabe que um dia vai chegar no mar. Ser feliz hoje, é mais importante pra mim, não quero porto, quero nas águas do agora poder canoar.




  Sejam bem-vindos a bordo e boa leitura a todos.




  Hadail Mesquita 
Cantor, compositor e coordenador 
do Portal do Beiradão.




  Introdução




  Quando migrei para Manaus em 2012, depois de um período de deslocamentos e incertezas, um novo momento de aprendizagens e novas descobertas acerca da cultura amazônica se abria. Imediatamente, a cidade Baré se revelou para minha compreensão como uma espécie de face complementar dos meandros de nossa história musical. Entre suas particularidades e suas feições universais, me deparei com as contradições de nosso capitalismo dependente e predatório. Ainda que considerando as diferenças contextuais, não posso deixar de considerar que a luta pela sobrevivência material que moveu os músicos migrantes em direção a Manaus, durante sua industrialização nos anos 60, selou minha identidade pessoal com esses músicos.1




  Neste trabalho, apresento a produção musical do capitalismo dependente na Amazônia. Analiso a modernização da música popular amazonense a partir da integração monopolística da região ao processo de acumulação de capital. A experiência de vida dos músicos amazonenses revela a transformação da região, que foi de uma situação de ruralidade pré-industrial a uma formação urbano-industrial dependente. Os músicos dessa geração viveram essa transição, haja vista que nasceram em cidades do interior do Amazonas e construíram suas vidas na capital amazonense, mesmo sem abandonar os vínculos com suas cidades natais. Fruto do êxodo rural, próprio dos anos pós-Segunda Guerra Mundial, esses músicos já atuavam em sedes, clubes, boates, puteiros e lupanares de Manaus ao longo das décadas de 60 e 70. Foi nos anos 80, porém, que a música popular amazonense se configurou em discos de vinil, o LP, passando a fazer parte da crescente indústria fonográfica nacional.




  Os músicos amazonenses contemporâneos viveram sua juventude e amadurecimento durante o desenrolar da Ditadura Militar iniciada em 1964. Assim, forjaram-se pelo advento da industrialização, pela expansão das cidades de forma desigual e predatória, pela subordinação do campo à cidade e pela criação da Zona Franca. Testemunharam com suas vidas, cheias de energia e esforço, alegrias e tristezas, os planos de desenvolvimento traçados para a região pelo estado autoritário a serviço da sanha do capital, enfim, viveram a consequente transição de um sistema meramente extrativista a um sistema misto – agricultura/extrativismo e indústria. Se os músicos obtiveram uma ascensão social maior do que seus pais de um lado, de outro representam a tradição de músicos construtores de uma contemporaneidade musical singular. Essa construção sócio musical foi marcada pelo fim da era da extração da borracha e o enfraquecimento do sistema de aviamento, uma urbanidade de diferenças, exploração e desigualdade. Essa é a nossa modernidade capitalista recente.




  A política do Regime Militar reorganizou a agricultura na Amazônia em moldes capitalistas dependentes, e essa determinação geral não pode fugir de vista para se entender as particularidades locais dentro da região. As festas realizadas nas sedes dos interiores do Amazonas provavelmente iniciaram ainda no século XIX, mas certamente tornaram-se um verdadeiro mercado musical nesse período e seguem ainda hoje como importante campo de trabalho para os músicos amazonenses.




  Atualmente aquilo que se chama de "música de beiradão" é uma produção fonográfica da década de 80 resultado de um período de acentuação do caráter dependente da indústria capitalista da música no Brasil. Fruto dos fluxos migratórios reforçados pelo polo industrial e Zona Franca de Manaus. É uma produção herdeira da música do século XIX e, ao mesmo tempo, conectada com gêneros estrangeiros disseminados no contexto da movimentação gerenciada do capital para a região, um processo integrativo da região ao movimento de acumulação do capital monopolístico.




  É importante destacar que suas particularidades ainda correspondem ao processo histórico geral de formação de práticas musicais das populações negro-ameríndias no Brasil dentro do espaço urbano desde o século XVIII.




  Neste trabalho fui estimulado pelas inúmeras e valiosas contribuições acadêmicas surgidas nos últimos anos. Nos últimos anos tive a oportunidade de orientar e/ou avaliar algumas pesquisas em bancas de defesa de pós-graduação nas Universidade do Estado do Amazonas (UEA) e na Universidade Federal do Amazonas (Ufam), instituições que se tornaram vetores dessa produção diversificada, passando por diferentes temas, métodos e abordagens sobre a música no Amazonas.2




  Este trabalho não consiste numa História da Música no Amazonas, trata-se de uma interpretação histórica sobre a experiência musical dos trabalhadores migrantes. Propondo uma análise por meio das contribuições da Teoria Marxista da Dependência, vamos além da hegemonia da Escola de Sociologia Paulista sobre o capitalismo na Amazônia. A referência de Moacyr Paixão e Vicente Salles são importantes neste trabalho pois trata-se de um marxismo nortista que não resulta dos trabalhos da Escola Paulista. Defendo o marxismo latino-americano como o melhor caminho para a compreensão das práticas musicais de nossa realidade histórica, a partir dos autores como José Ramos Tinhorão, Vicente Salles e Rui Mauro Marini.




  Para captar as práticas musicais correspondentes ao movimento da realidade amazônica em sua expansão capitalista, recorri a uma compreensão materialista das práticas musicais dos trabalhadores. Um pensamento musical materialista nunca vigorou realmente no Brasil devido o predomínio de uma musicologia culturalista. Dessa forma, o referencial marxista é ainda bastante ausente das reflexões sobre música brasileira. Nesse esforço de construir uma crítica marxista, apresentou-se no manifesto Música na Práxis, publicado em 2020, um chamado a construção de um pensamento musical materialista e revolucionário.




  Dando combate a antropologização generalizada na pesquisa em música no país, defendo uma ontologia materialista, como um esforço de construção de defesa do ponto de vista do músico enquanto trabalhador submetido à exploração dentro da estrutura econômica capitalista. Essas linhas encaram os dramas vividos pelos músicos amazonenses em seu processo de turbulento aprofundamento nas relações sociais capitalistas.




  As ciências parcelares, como a Musicologia (Guido Adler, 1885-1941), surgem pelo pós-hegelianismo num momento de decadência ideológica burguesa. O método é autonomizado e colocado em posição anterior ao tratamento da realidade como se os instrumentos teóricos e categorias fossem simples construções mentais estranhas a essa realidade. A ciência burguesa apreende a realidade, supondo que a história chegou ao seu fim e as categorias das ciências burguesas são eternas.




  Nesse sentido, a concepção de uma musicologia marxista incorreria numa adaptação unilateral do pensamento marxista à concepção burguesa de ciências parcelares e fragmentadas em unidades fechadas disciplinares. Ao contrário, tal como Marx (1818-1883) fez uma crítica à economia política, criticamos o caráter idealista da musicologia vigente. Os tratamentos de Marx sobre método direcionaram-se a sua crítica imanente à economia política. Por isso, critico as disciplinas (Etno) musicológicas não a partir de um método autônomo, mas a partir dos próprios desdobramentos de seus pressupostos idealistas.




  Meu campo de levantamento – se assim pudesse estabelecer – corresponde a minha vida social de trabalhador migrante durante os 10 anos em Manaus. Distanciando-me dos modelos de etnografia musical vigentes, apresento as trajetórias biográficas e assumo a perspectiva do proletariado, explicando que isso não significa considerar meramente o que os trabalhadores músicos pensam sobre o seu cotidiano. A perspectiva teórica do proletariado expressa os interesses fundamentais da classe trabalhadora.




  A maioria das entrevistas realizadas ocorreu durante um ano, no decorrer da realização do projeto "Música de Quintal", entre dezembro de 2019 e final de 2020.3 Além de três dezenas de entrevistas, as inúmeras conversas realizadas neste projeto permitiram apresentar com maior ênfase a história individual dos dez músicos apresentados.




  A música amazonense moderna, surgida a partir dos anos 60 e 70, se formou através de um processo de expansão do mercado musical na região. Os músicos que adoramos admirar precisam ser entendidos como seres que constroem suas realidades por meio do trabalho. O trabalho é realmente o fundamento de suas práticas e, portanto, a categoria teórica mais importante para começar a compreender essa música. A história da música amazonense moderna é, portanto, a história de sua transformação a partir do desenvolvimento capitalista experimentado pela região.




  Da terra firme à várzea: o movimento dos trabalhadores músicos migrantes




  Neste tópico, apresentamos a importância dos movimentos realizados pelas gerações de trabalhadores músicos migrantes para a construção da música popular amazonense moderna. Esse complexo fenômeno de construção musical, que passa pelo declínio do sistema extrativista e pela construção da modernidade industrial, é observado como um movimento de três momentos.




  Em primeiro lugar, o movimento histórico dos trabalhadores músicos imigrantes se inicia com o estabelecimento da província do Amazonas em 1852. O desenvolvimento experimentado pelo Amazonas, a partir desse momento, significou uma modernização do espaço urbano e rural a partir de contribuições heterogêneas, com destaque ao imigrante nordestino. Esse movimento criou vínculos fortes entre a Amazônia e a região nordestina, fenômeno que continuou ainda no século seguinte. Neste trabalho, apresento a trajetória desses músicos após o primeiro declínio da borracha na segunda década do século XX.




  Um segundo momento importante identificamos no contexto após o declínio da economia extrativista nos anos 10. Devido ao desenvolvimento da economia de extração, até a década de 20, os trabalhadores das áreas de terra firme viviam dispersos em grandes propriedades e extensões territoriais seringalistas. Após o declínio econômico, essa população se desloca em direção aos pequenos municípios e comunidades nas áreas de várzea, passando a viver agrupadas em pequenas e médias propriedades. Esse é o momento de nascimento do que chamo de primeira geração das beiradas, formada por músicos que nasceram no início do século e atuaram entre as décadas de 20, 30 e 40 e que iniciaram um trânsito musical entre a capital e os interiores.




  O terceiro movimento vai das beiradas ao beiradão, pois diz respeito ao deslocamento de uma nova geração de trabalhadores que viveram a experiência do êxodo rural em direção a Manaus nas décadas de 50 e 60. Nas décadas de 40 e 50, nasceram os músicos da segunda geração das beiradas, os quais viveriam o desenvolvimento do capitalismo industrial na Amazônia num processo de significativas transformações das práticas musicais. Uma grande parte desses músicos atuaram nas bandas de música da polícia ou das Forças Armadas.




  Essa geração de trabalhadores músicos migrantes teve a oportunidade de integrar-se à produção industrial da música, tornando-se, justamente por isso, mais conhecida do que a primeira.




  Tudo que é sólido se desmancha pelo ar, tudo que é sagrado é profanado. Segundo a interpretação predominante nos últimos 20 anos, a Amazônia desmentiria essa assertiva presente no Manifesto Comunista (1848), pois seria marcada pela resistente predominância do sagrado sobre o profano, a partir de uma vida social na qual a visão mítica sustenta ainda uma harmonia entre homem e natureza. Essas interpretações sugerem uma paisagem cotidiana de surrealidade, construindo uma irracional situação de convivência entre o real e o imaginário.




  Diferente da noção de que o homem amazônida produz sua música orientado por um "devaneio poetizante", destaco o movimento histórico dos trabalhadores músicos migrantes, explicado pelas transformações das relações de produção e do desenvolvimento das forças produtivas, num longo processo de integração dependente da região ao capitalismo nacional e global. Admitindo que a cultura, as crenças e as particularidades ambientais fazem parte desse processo geral e se entrelaçam com os principais movimentos e atividades musicais dos trabalhadores migrantes.




  Ao compreender que os seres humanos constroem sua sociabilidade baseados no trabalho, observamos como as práticas musicais devem ser elucidadas por essa dimensão fundante da vida social. Criada por meio de movimentos repetitivos dos trabalhos manuais, a música é uma arte antes de tudo materialista, uma vez que o som, seu elemento primordial, não existe fora da matéria. Se a história humana é marcada pela experiência sonora, podemos dizer que sem a materialidade do mundo físico e da natureza em geral a música não seria possível. Os sons são, portanto, parte integrante da natureza, a qual em suas manifestações revelam sua materialidade à consciência humana num concerto de orgânico e inorgânico ordenado pelo homem pelo trabalho, conforme o camarada Engels comenta:




  

    Vemos, pois, que a mão não é apenas o órgão do trabalho; é também produto dele. Unicamente pelo trabalho, pela adaptação a novas funções, pela transmissão hereditária do aperfeiçoamento especial assim adquirido pelos músculos e ligamentos e, num período mais amplo, também pelos ossos; unicamente pela aplicação sempre renovada dessas habilidades transmitidas a funções novas e cada vez mais complexas foi que a mão do homem atingiu esse grau de perfeição que pôde dar vida, como por artes de magia, aos quadros de Rafael, às estátuas de Thorwaldsen e à música de Paganini.4


 



  Dentro das forças produtivas existentes do Amazonas, no período de formação de uma economia exportadora dependente desde o século XIX, destaca-se a importância do trabalho manual, especialmente na capacidade dos músicos amazonenses de construírem seus próprios instrumentos de sopro e percussão dentro de um contexto de precariedade material e de baixo poder aquisitivo.




  A base ontológica fundamental da música amazônica pode ser identificada na exploração do trabalho indígena, desde o período colonial chegando até o século XIX. A escravização dos povos indígenas permitiu, ao mesmo tempo, a criação da base material e musical da sociedade amazônica. Se de um lado foram instrumentalizados pela ambição aventureira do comerciante e do missionário, de outro colaboraram com a população negra na formação dos batuques amazônicos, um dos pilares da música na Amazônia juntamente com o canto coletivo, bandas e as rádios.




  Segundo Moacyr Paixão,5 o espírito colonial que formou a Amazônia estava baseado na psicologia de aventura e na ambição pelo enriquecimento rápido e fácil. O colonizador português acabou desenvolvendo uma visão comercial imediatista numa lógica da luta incessante pela sobrevivência. O extrativismo das drogas do sertão era a base econômica de forças produtivas que só ofereciam precárias condições de vida material.




  O materialismo nos permite compreender as motivações que levaram os trabalhadores músicos migrantes a se deslocarem para Manaus. Em suas trajetórias históricas, encontramos uma permanente necessidade de luta por sua sobrevivência material. Nesse sentido, o pesquisador Mário Lacerda de Melo (1913-2004) afirma que "a precariedade das condições econômicas prevalecentes nos locais de residência anterior destaca-se, tanto entre chefes migrantes totais como entre recentes, com peso quase absoluto na decisão tomada de mudaram-se desses locais".6 Mário deixa claro que as motivações econômicas, tanto dos amazonenses dos interiores quanto dos migrantes do resto do país, são predominantes. Ele ainda afirma: "[...] verifica-se que, tanto para um, como para outro desses dois contingentes, o desejo de um trabalho melhor afigura-se, no plano das razões econômicas, como a motivação dominante".7




  Essa condição não poderia ser diferente numa região situada na periferia da periferia do capitalismo dependente latino-americano, em baixo desenvolvimento das forças de produção material. A ênfase em agricultura, extrativismo, pecuária e pesca reflete o subdesenvolvimento e subpovoamento da região: "a predominância das atividades de lavoura deriva de um quadro agrícola possuidor de debilidades intrínsecas próprias de processos produtivos rudimentares, características de uma estrutura pré-capitalista".8 O pesquisador Eduardo Galvão (1921-1976) observa como os povoamentos distanciados surgiram: "[...] cuja base econômica reside mais na coleta do que na produção agrícola, surgiu muito cedo na história da região [...]".9




  A agricultura de queimada que prevaleceu nas ocupações litorais, na Amazônia, não tinha tanta importância como a extração e coleta dos produtos naturais que eram abundantes. A base material na Amazônia possui uma particularidade no desenvolvimento histórico correspondente à expansão capitalista na região. Pode-se dizer que a tendência coletora foi reforçada com o ciclo econômico da borracha.




  A maior parte da população amazônica está distribuída ao longo dos rios, onde se constituem pequenas comunidades rurais formadas por povoados. Na virada do século XIX ao XX, essas comunidades trabalhavam na coleta de borracha, castanha ou pequena agricultura de consumo local (roça). Observando o Estado do Pará da década de 40, o pesquisador Eduardo Galvão afirma:




 

    Esse padrão demográfico de pequenas povoados localizados junto às vias de comunicação, de modo a permitir uma exploração mais efetiva dos recursos naturais, pouco evoluiu sobre o do passado tendo em vista que a técnica de exploração econômica do meio em pouco ou nada se modificou. A necessidade de mobilidade e dispersão da população imposta por esse tipo de economia impede a formação das "grandes famílias" características de outras zonas rurais do Brasil. Contudo, existem mecanismo ou instituições que possibilitam e estimulam o intercâmbio social entre as pequenas famílias.10


   



  É interessante como Galvão parte da determinação fundamental da economia. Para o antropólogo, é o "tipo de economia" existente na Amazônia que cria a necessidade de dispersão e mobilidade da população, impedindo, por conseguinte, a formação de famílias grandes. Sobre essa base material, apoiam-se as famílias pequenas dispersas numa larga extensão geográfica. Determinados pelas condições históricas impostas por sua base material, essa população cria as irmandades religiosas, os cultos dos santos e o sistema de compadresco, como mecanismos e instituições para promover a interação social entre as famílias. Esse modo de vida consiste num processo de produção da vida material dessa população, por meio de relações de produção construídas na região.




  Mário Lacerda afirma que o padrão fundiário no Amazonas são as unidades de ampla extensão que correspondem a 52,9% da área total dos municípios.11 O baixo índice de povoamento e a pouca diversidade de usos de recursos explicam esse quadro fundiário de alta concentração de propriedades.




  A partir de 1910, o declínio do regime mercantil extrativista, com o qual convivia a lavoura, não se desenvolveu uma produção agrícola significativa e a estrutura fundiária permaneceu concentrada. Esse fenômeno se explica pela ação da classe dominante, os seringalistas, mas também dos condicionamentos ecológicos restritivos que impediram a formação de uma sociedade rural, em que a propriedade estivesse dividida equilibradamente. O que existe é uma imensa quantidade de propriedade em poucas mãos.




  Não houve uma atividade que promovesse a agricultura e diversificasse o uso dos recursos naturais. Esse foi o contexto dos anos 30, 40 e 50 no Amazonas, onde observamos como "o processo de mudança da estrutura fundiária herdada do sistema mercantil extrativista haveria de possuir, quase sempre, muito pequena expressão".12




  É importante notar que a estrutura das várzeas é diferente da terra firme. Enquanto na terra firme predominava o extrativismo e as grandes propriedades em extensões de terras, na várzea se tem mais agricultura, pecuária e o predomínio de pequenas propriedades de terra. A forma de uso da terra predominante, baseada no extrativismo, gera as condições para a concentração de propriedades (super latifúndios). Onde o extrativismo vigorou, cresceram os super latifúndios; já nas regiões que enfatizaram a agricultura e a pecuária, as grandes extensões de terras concentradas não são tão presentes.




  Observa-se que na terra firme tem pouco ou nada de agricultura e pecuária. A mata é dominante na região, em detrimento de áreas de agricultura e criação de animais.13 Os pequenos usos da terra dentro das matas é a realidade da maioria da população trabalhadora na Amazônia. São milhares de pequenos lavradores não proprietários (cuidadores de roça). Nas regiões de várzea, perto das cidades de Careiro, Manacapuru, Itacoatiara e Parintins, encontramos a maior presença de agricultura e pecuária do Estado do Amazonas.




  Com o declínio do comércio do látex, o trabalhador seringueiro abandona o extrativismo e concentra-se, cada vez mais, na pequena lavoura, na caça e na pesca. Nesse processo, ocorre um fenômeno inédito: a formação de pequenas e médias propriedades. Embora esse fenômeno não tenha alterado a situação geral de concentração fundiária, é bastante relevante para pensarmos sobre a formação dos municípios e comunidades, assim como o desenvolvimento das festas e práticas musicais.




  Estamos diante de um processo de deslocamento populacional das áreas de terra firme, onde predominava as grandes propriedades, às áreas de várzea, caracterizadas pelas pequenas e médias propriedades. Esse deslocamento de trabalhadores dentro dos rios do Estado do Amazonas toma a direção inversa daquela percorrida pelos primeiros imigrantes atraídos pelo extrativismo. Focados na pequena lavoura, abandonando as áreas médias e superiores, descem o rio, dirigindo-se preferencialmente a localidades com mercados consumidores maiores. Nessas comunidades e municípios, aumentam sua renda e tornam-se pequenos proprietários.




  Nas áreas de várzea é onde se agrupam os pequenos agricultores que vivem reunidos, diferentemente da dispersão predominante no período extrativista até 1920. Isso porque "enquanto o extrativismo, atividade de caráter mais individualista, condicionou uma estrutura dispersa do povoamento (habitat rural), a atividade agrícola exercida por pequenos produtores não tem impedido o surgimento de uma estrutura grupada da repartição populacional. Estrutura grupada ao mesmo tempo propiciadora e representativa de uma nova sociedade rural".14




  A agricultura na área de várzea leva ao agrupamento humano o "surgimento de relações de vizinhança que servem de base ao exercício da capacidade de auto-organização grupal das famílias. Auto-organização que acarreta um mais efetivo sentimento de solidariedade entre os seus componentes".15




  Essa mudança de configuração populacional, a partir do declínio da economia extrativista da borracha, gerou uma série de mudanças importantes. Esse processo histórico de luta pela sobrevivência material dos trabalhadores amazônicos configura a música das beiradas ou beiradões. Essas práticas musicais estão associadas às festas de santo, configurando uma nova coesão e colaboração coletiva das comunidades de várzeas.




  Esse processo foi marcado pelo aumento do acesso a serviços de energia elétrica, crescimento de atividades associativas de caráter religioso, esportivo, recreativo e político. Uma forma própria de construir suas moradias simples eram as palafitas feitas de madeiras; para dormir, fazia-se uso de redes, pois havia pouca mobília. Sem dúvida, o rádio de pilha é o parco elemento de modernidade, o meio de comunicação que conecta esse homem rural com o mundo externo. Outro signo da modernidade, certamente, foram as novas formas de instrumentação musicais, especialmente a jazz-band, que eram chamadas de "orquestra", em muitos casos eram quartetos, quintetos ou sextetos.




  A música amazonense certamente se transforma dentro desse processo. O relato de Mário Ypiranga (1909-2004), constatando a presença das jazz-bands no interior do Estado na década de 30, remonta exatamente o período de declínio da economia extrativa e o deslocamento das populações para as áreas de várzea. O sistema mercantil extrativista levou à expansão do povoamento rumo Amazonas-Solimões. Com o declínio do sistema extrativo da borracha, surgiu um deslocamento populacional para as cidades, favorecendo a agricultura estimulada pelos mercados das cidades. Tais cidades tornaram-se os principais polos emissores de migrantes.




  Os trabalhadores músicos migrantes interestaduais já existiam nas primeiras décadas da província e, a partir do século XIX, poderiam vir também atraídos pelas oportunidades de emprego na Banda de Música da Polícia Militar do Amazonas (Pmam). Para realizar o deslocamento de regiões distantes, os músicos migrantes, que vinham de diferentes Estados, certamente foram motivados pelas condições materiais.




  Esses trabalhadores tinham baixa instrução, sendo formados pela prática autodidata; o soldo oferecido ao policial era baixo, mas, ao menos, era uma fonte de renda regular. Os músicos migrantes, ingressantes na Banda de Música da Pmam, buscavam melhores condições de vida e trabalho. À vista disso, não foi à toa que o coronel Roberto Mendonça (1947) percebera que estavam "sempre a resmungar acerca de promoções e vantagens".16 A condição de precariedade dos trabalhadores músicos da corporação fazia parte das péssimas condições gerais da própria corporação militar na década de 60 no Amazonas. Como lembra Roberto, "sequer havia uniforme para todos os policiais. Sequer havia capacetes, nem armamento adequado".17




  A história dos trabalhadores músicos migrantes que vieram dos interiores conecta-se com a trajetória dos trabalhadores músicos migrantes que chegaram de outros Estados do país para compor a Banda de Música da Polícia Militar do Amazonas. Esse encontro musical formado por migrações em diferentes fluxos – inter e intra – pode ser considerado um fenômeno central na compreensão histórica da formação da música amazonense contemporânea.




  Os trabalhadores músicos desenvolvem suas atividades produtivas e existenciais situadas em estratos sociais rigidamente estruturados. As condições de desenvolvimento dependente criam relações entre os diversos estratos e cristalizam suas condições anteriores de vida como parte subordinada da sociedade, propiciando uma ascensão parcial e não-permanente de sua renda por um período, ao mesmo tempo em que impede sua ascensão social. As relações sociais estabelecidas reproduzem, rigidamente, a estrutura social anterior e repõem em novo patamar, na cidade, as condições históricas anteriores de subordinação.




  Festas em movimento




   

    a canoa com a imagem do santo se aproximava do rio, os gambeiros batiam tambor, cantavam e pediam esmola para São João. O povoado de Jurubaxi já se animava com rezas e danças, e das vilas vizinhas e até mesmo de Santa Isabel do Rio Negro chegavam caboclos e índios para o festejo.




    Milton Hatoum – Dois Irmãos


    



  Apartir dos estudos de Mário Ypiranga, no Amazonas; de Charles Wagley e Eduardo Santos em Gurupá (Itá), no interior do Pará, podemos compreender o processo de transformações pelas quais passavam as festas de santo no contexto das décadas de 40 e 50, período em que a Região Norte começa, lentamente, a se modernizar de forma mais acentuada. Dessa forma, pretendemos refletir a partir de algumas descrições das práticas musicais dentro das festas de irmandades.




  As festas ocorrem durante a seca, entre junho e dezembro, numa época de limpar e plantar nas roças, e da colheita da borracha. As festas existem relacionadas à época de maior atividade econômica. As festas de santo profano-religiosas no Amazonas acontecem no plantio e na colheita de legumes, tubérculos, frutas, cereais ou pesca.18




  As irmandades responsáveis pela organização da festa possuem uma estrutura em que se destacam juízes e mordomos. Os juízes – geralmente um casal – são responsáveis pelos custos e tarefas de organização da festa. Nas poucas vezes em que ocorre dança, ela é marcada pelos violão e flauta de alguém da irmandade. Trata-se de uma música de estrutura modesta, mas que quase nunca acontece antes do dia do santo.19 Os juízes de festa são responsáveis pela contratação de músicos para a realização do baile. Seu custo variava entre Cr$ 800,00 e Cr$ 2.000,00, sendo que esse valor poderia corresponder também a alimentos e fogos de artifício.20




  Os mordomos, ou noiteiros, organizam as atividades e as despesas dos dias entre o levantamento do mastro e o dia do santo, quando propriamente ocorriam as novenas, com rezas ao pôr do sol. No fim das orações, soltava-se foguetes. Charles Wagley (1913-1991) informa que "durante toda novena os mordomos só tiveram que pagar música para dançar em duas ocasiões e, assim mesmo, por poucas horas".21 Nesses dias de festas, tinha muita animação, mas poucas pessoas. A música poderia ser paga tanto no baile, realizado no dia do santo, como também às vésperas da festa, embora nesse período não fosse tão comum e houvesse poucos brincantes. Eduardo Galvão, explicando a festa do santo, afirma:




 

    um todo que inclui a ladainha, a comida, o baile e as andanças da folia. O patrocínio da festa cabe à irmandade e aos juízes e mordomos, os quais dirigem e pagam do próprio bolso as despesas. O culto é feito dentro das regras tradicionais e não havia nenhum problema ou pecado em misturar as rezas e danças na ramada.22


 

  Sempre com muita alegria, os bailes e as danças das festas rurais de devoção aos santos ocorrem na ramada, é construído, em chão de terra batida, um barracão aberto dos lados. Para erguê-lo, é feita uma coleta de dinheiro e realizado o puxirão, um trabalho coletivo voluntário. Os comerciantes, pagando promessa, oferecem madeiras para o assoalho das danças.23 No Amazonas, o termo ramada pode ser utilizado, embora outros também são empregados, como sede, barracão e beirada.




  Mário Ypiranga nota que a procissão fluvial ribeirinha é uma marca amazônica, que pode não ter existido na Europa. Na Folia do Divino, as canoas levam o procurador com as bandeiras e a coroa do divino: "O alarido dos tambores repercute profundamente na selva, alertando os que devem a esmola ao santo [...] nas canoas imediatamente seguintes vão os músicos e tiradores de reza".24




  No Amazonas, São Benedito pode ser celebrado em 28 de dezembro ou 1.º de janeiro. O município de Novo-Aripuanã festeja São Benedito, o santo dos pretos e dos seringueiros, no dia 1.º de janeiro. No festejo tem "mastro votivo, dançarás e as danças regionais Gambá, Carão, Jacundá, Iraúna".25




  No rio Madeira, em Borba, a festa para Santo Antônio tem uma parte litúrgica, com procissão, novenário, chantação do mastro devocional, ladainhas etc. Já a parte profana, "festeja-o o promesseiro Manuel de Castro durante quinze dias, com novenário, levantamento do mastro votivo, dançarás que excedem a conta". Em outros municípios também se encontram "autos populares circulando na via pública: bumbás, pássaros, tribos, danças dramáticas. Grande festival Folclórico".26




  Descrevendo as margens do rio Madeira, no Amazonas, em 1934, o folclorista Mário Ipiranga comenta sobre as ramadas com festas de santo, em que se cumprem os rituais da praxe, isto é, novenas, rezas, plantação do mastro votivo, procissão, arraial, quermesse, bailes rústicos e citadinos".27 A festa tem uma parte sagrada, dirigida pela Igreja, e outra profana, com mastros votivos, arraial, quermesse e danças. A festa do caboco Manuel Castro foi presenciada por Mário, que descreve os momentos musicais da seguinte forma:




 

    aos foliões cabe o trabalho de fazer barulho e de 'tirar versos da cabeça' enquanto tocam. Depois das rezas dança-se, e comumente apelam para a "desfeiteira" [...] O Mantenedor (Manuel Castro) vibra três pancadas no tambor, chamando os foliões. O acompanhamento musical se compõe da instrumentália de costume: cavaquinho, violão nem sempre, três tamborins, três caracaxás, três reco-recos (piranhas) e muito raramente metais.28


  



  Observando a festa de Santa Apolônia no pequeno povoado de 12 famílias de Maria Ribeiro, no Estado do Pará, Charles Wagley descreve as práticas musicais de forma bastante semelhante ao relato do músico amazonense Eliberto Barroncas (1958).29 A seguir, temos a descrição de Wagley.




  A folia, formada por músicos e cantores da irmandade, sai visitando as casas, e cantam versos pedindo permissão para entrar. A folia é acompanhada do dirigente e eles são encarregados de arrecadar donativos de casa em casa. A dona da casa recebe a imagem da santa e a coloca num altar dentro de sua casa. Após a reza, a folia toca em louvor ao santo. Depois do levantamento do mastro e dos foguetes, a folia volta a tocar hinos ao santo. Em seguida, a imagem é levada para a capela e o mestre-sala convoca todos para a oração da tarde. O mestre-sala é um irmão leigo da comunidade e fica responsável pela condução das orações; os padres não comparecem, nem sua presença é desejada.30




  A presença dos padres e sacerdotes da Igreja Católica coíbem danças e bebidas nas festas realizadas nas freguesias mais afastadas. No caso de Itá, as irmandades são inteiramente dedicadas ao culto dos santos. Os leigos que as dirigem não têm qualquer relação com os padres, preferindo evitá-los. Para a Igreja oficial, os leigos que dirigem as irmandades são considerados hereges e a irmandades, profanas. Galvão informa que "os festivais que realizam para cultuar o santo, e que incluem além das rezas, baile e comedoria, são objetos de crítica severa dos sacerdotes".31




  O mestre-sala reza em latim, e "consistiam as orações em repetições seguidas de misere nobis, acompanhadas pelo ritmo surdo dos tambores da folia. Segundo Wagley:




 

    o grupo formava uma procissão da capela até o pavilhão, onde o mestre-sala convidava os juízes de mastro a se sentarem enquanto a folia cantava uns versos de agradecimento aos juízes promotores da festa. Estes, então, abriam o baile. Dançavam juntos a mão de samba, dando início aos festejos. Os tambores batiam o ritmo do samba e todos aderiam à dança. Depois da primeira dança, que tem de ser sempre um samba, eram os tambores substituídos por uma orquestra composta de uma flauta, um violão, um ou dois cavaquinhos e talvez um sacudidor. Servia-se o jantar, primeiramente aos administradores da irmandade, aos juízes, mordomos e ao grupo da folia; em seguida, à orquestra e aos convidados espalhados por várias mesas. E as danças prosseguiam pela noite adentro, até o amanhecer.32


 



  Na véspera da festa, com a chegada de mais de cem visitantes de comunidades vizinhas, inicia-se a procissão fluvial ou náutica, chamada de meia-lua. A folia embarca com a imagem da santa numa canoa enfeitada. Aliás, saem várias dessas canoas pelos rios, pedindo donativos aos visitantes. Às 20 horas, o mestre-sala anuncia o início das orações da tarde. Após as orações, formam-se o círio (procissão em que se carregam velas) em direção ao pavilhão das danças. Wagley descreve que:




 

    nessa noite os juízes da festa dançaram o primeiro samba enquanto os demais observavam. O baile popular que se seguiu foi extraordinariamente animado, prolongando-se por toda noite e até o sol alto, no dia seguinte. E depois de um breve descanso o baile recomeçou. Era o dia de Santa Apolônia e as danças continuaram por toda manhã, até à tardinha.33


 



  Na véspera do dia do santo havia mais gente do que no primeiro dia de levantamento do mastro. "Os juízes, marido e mulher, haviam feito a promessa de arcar com as despesas da festa que, incluindo-se os gastos com os músicos (que tocaram toda noite e o dia seguinte) subiram a mais de Cr$ 2.000,00".34




  O marido juiz teve que plantar, antecipadamente, uma grande roça para alimentar as pessoas no jantar e emprestar dinheiro para pagar os músicos que tocariam a noite toda e até o dia seguinte, pois "é uma questão de honra para os juízes não deixar ninguém sem comida e proporcionar música enquanto o povo tiver vontade de dançar – mesmo que assim se sobrecarreguem de dívidas que levarão dois ou três anos para saldar".35




  À tarde, as danças são interrompidas para a realização do leilão e da escolha dos juízes do próximo ano. "Depois das orações da tarde, recomeçam as danças que, como de costume, se prolongarão até a manhã seguinte. Na última noite, considerada o ponto culminante dos festejos, compareceram novos visitantes, especialmente para o baile".36




  No dia seguinte, a maioria volta para suas comunidades e poucos ficam para a cerimônia de derrubada do mastro, marcando o fim dos festejos. Enquanto a folia toca os tambores de percussão e canta, outros derrubam o mastro. Wagley notou que os moradores "remavam vagarosamente, exaustos, depois de dançarem durante duas noites consecutivas".37 Wagley comenta que:


 

    Tais festas não só proporcionam distrações para os habitantes da cidade e das aldeias, como ainda contribuem para unificar a comunidade, estabelecendo, com essas relações sociais, um elo entre a gente da cidade e os habitantes das zonas rurais. Tanto as irmandades como as festas que elas patrocinam são instituições sociais de grande importância para a comunidade de Itá.38


 



  É importante considerar a base material e as classes envolvidas como sustentáculos econômicos significativos para as festas. Wagley explica que as irmandades das cidades eram mais ricas do que as rurais. Wagley disserta sobre sócios e dirigentes:




  

    são pessoas que ocupam alguma posição oficial, como o prefeito, a professora pública, ou o agente da coletoria federal, ou mesmo comerciantes importantes. Os juízes e mordomos são sempre os mesmos todos os anos e pertencem à camada mais alta da sociedade de Itá...[...] Para arcar com as despesas da festa, faz-se uma coleta entre a gente da cidade, sendo geralmente mais importantes as contribuições dos comerciantes a quem esses festejos sempre beneficiam.39


   



  O relato acima deixa claro que os comerciantes e os funcionários públicos são a classe com maior poder econômico dentro da cidade de Gurupá. Sendo também as festas bastante lucrativas para os comerciantes, eles se tornam os maiores patrocinadores delas. O relato sobre a festa de Santo Antônio mostra que eventos assim poderiam ser realmente lucrativos, já que, com a chegada de muitas pessoas, "os negócios se multiplicam nas lojas, e os comerciantes armam a barraquinhas para venda de refrescos e bolos".40 Após a festa de santo, em 1.º de janeiro, "os comerciantes oferecem um baile à gente da cidade "porque ganharam muito dinheiro".41




  Comentando o aspecto econômico das festas no interior do Amazonas, Mário Ypiranga diz: "de qualquer modo essas concentrações festivas favorecem no interior do Estado a expansão do pequeno comércio de troca nos flutuantes (vide foto) e das barracas onde o festeiro-mor faz de negocista, e os regatões acodem como formiga em açucareiro".42




  Comentando os impactos e implicações das festas de santo no Amazonas, Mário Ypiranga afirma que:




  

    Quando se trata de localidade ribeirinha contam-se por centenas as embarcações de todos os tipos, canoas, igarités, motores de popa, lanchas e até navios, a exemplo do culto de Santo Antônio de Borba, no rio Madeira, ou a procissão fluvial de São Pedro em Manaus. Verdadeira romaria que permite uma série de atividades sociais, comercistas, onde os regatões são presença obrigatória.43


   



  A condição material e o poder impositivo da Igreja incidem na organização, como é o caso da festa de Santo Antônio. Não existia festividade, porque a Igreja condenava a associação entre religião e prazer. Algumas vezes, os bailes poderiam ser organizados contrariando o padre. No que se refere à festa de São Benedito, houve mesmo um empobrecimento do evento, devido aos desmandos da Igreja, conforme explicou um devoto: "São Benedito é pobre [...] porque o padre não permite mais que a imagem saia da igreja com a folia".44




  Galvão também chama atenção para a desintegração das irmandades da região em função da ação da Igreja. A folia continuava acompanhando a procissão, mas não podia mais entrar na igreja. Segundo Galvão,




 

    Barracas de todo tipo expõem a venda mercadoria mais diversa. Bailes, só de entrada paga. Barracas e casas residenciais transformaram-se em hospedarias para abrigar o grande número de forasteiros. A devoção continua, porém, bastante viva, codificada pelos ditames de uma liturgia mais ou menos ortodoxa e apartada do que agora se considera profano como a participação da folia, a comida e o baile oferecidos pelos juízes, hoje função dos donos de barraquinhas e de salões.45


   



  Wagley diz que "a folia de São Benedito ainda se reúne para ensaiar durante a noite, várias semanas antes da festa. São muitos os bons tocadores de tambor, bem como de raspador e matraca".46 Considerando a persistência dos fiéis devotos da folia, composta por trabalhadores negros e pobres, Wagley se refere aos instrumentos e tocadores de tambor e matraca, na festa de São Benedito, com seus "músicos (tocadores de tambor, um tocador de matraca e um de raspador) que aprenderam seu mister, bem como os versos e cantigas tradicionais, com os antigos detentores de seus postos, à época em que a irmandade era uma associação organizada".47




  A força do canto e do samba imperava como no caso do Natal, que perdia o sentido e não era celebrado em 25 de dezembro, justamente o dia em que se praticava muita dança e samba. Aliás, "o samba e as danças prosseguem ininterruptamente nos dias 26 e 27. No dia 28 de dezembro derruba-se o mastro ao som dos cantos do grupo da folia".48 A partir das descrições de Wagley, é possível perceber a forte presença dos bailes ocorridos no período das festas. Segundo o antropólogo:




 

    Dança-se todas as noites. Para entrar, pagam os homens cinco cruzeiros, mas as mulheres entram de graça. A música é fornecida por uma orquestra que consta de uma flauta, um violão, um cavaquinho e um raspador. Todas as noites, e por todos dias nos últimos dias dos festejos, dança-se o samba no pavilhão ao compasso dos tambores. O samba dançado nessa ocasião e nas festas rurais é diferente do samba das cidades, tanto no ritmo como nas próprias evoluções. O samba do velho estilo de Gurupá é dançado pelos casais, mas os pares de estranhos dançam afastados, sem que seus corpos se toquem. Seus passos são curtos e arrastados, os corpos eretos, e um simples balanço de braços para estabelecer o equilíbrio. O ritmo é rápido, sendo os tocadores de tambor substituídos de tempos a tempos [...] O pavilhão é a principal atração da festa, mas atualmente começa-se a demonstrar preferência pelo "baile pegado", como denominam a dança moderna, e essas danças comerciais desviam muita gente do pavilhão.49


  



  Nessas descrições feitas em 1948, Wagley percebe as mudanças e as novas tendências dentro dos festejos, tais como essas danças comerciais que "desviam muita gente do pavilhão". Wagley ressalta o caráter festivo da cultura brasileira em geral e de Itá em particular. Ele chama a atenção, especialmente, para as comemorações de aniversário.50 Nas festas feitas por iniciativa individual, para cumprir promessa ou por tradição familiar, não existem juízes e quem pague as despesas da festa, inclusive a música do baile, são os promesseiros "donos do santo".




  As pessoas chegam a contrair dívidas para fazer uma festa em que nada falte. A hospitalidade não é modesta e, sim, exagerada. Wagley cita o caso da moradora Maria, uma jovem mãe solteira que:




 

    contratou músicos para tocar uma serenata matinal para o bebê e, ao romper do dia, ela e seus amigos soltaram numerosos foguetes em homenagem à criança. [...] À tarde as visitas encheram sua pequena casa e, mais tarde, pagou uma orquestra para tocar para os que quisessem dançar até a meia-noite.51


   



  Esse relato apresenta uma realidade em que as práticas musicais são relativamente mercantilizadas. Apesar de uma parte dos músicos atuarem como devotos voluntários nas festas, compondo a folia das irmandades, outra parte dos músicos eram contratados para tocar tanto em bailes, durante o próprio dia de santo, quanto em festas particulares para comemorações de datas, como aniversários etc. Um mercado musical de compra e venda de serviços musicais existe em Gurupá, evidenciando que a realidade rural na Amazônia já conhecia um certo grau de mercantilização das práticas musicais nas décadas de 40 e 50. As festas de aniversário são um tipo frequente de reuniões sociais em Gurupá.




  O exemplo de Orlando é parecido, visto que, em homenagem a sua esposa Diquinha, pagou músicos para uma festa imensa com muita comida e baile de aniversário: "à noite compareceram à festa umas cinquenta pessoas ou mais. Uma orquestra do lugar tocou choros, marchas e sambas até bem depois da meia-noite".52




  No Estado do Amazonas, ressalto outro caso de mercantilização musical nos interiores, por meio de serviços musicais, em decorrência de festas particulares. O saxofonista Apolinário José Brandão (1923-2001), conhecido como Puíta, prestava diversos serviços quando a demanda era casamento. Como juiz de paz e dono de cartório, ele arranjava o trâmite burocrático; como dono de barcos, realizava o transporte dos participantes da festa e, além disso, prestava o serviço musical com sua famosa orquestra.53




  As festas de seus santos e aniversários de sua gente proporcionam o motivo de importantes incentivos individuais e coletivos. A recreação se liga ao trabalho, às irmandades e à religião, assim como à organização da comunidade. Com base nas investigações sobre a cidade de Gurupá, Eduardo Galvão informa:




   

    Ladainhas, mais comumente sob a forma de novena, são em geral realizadas em pagamento de uma promessa. O indivíduo pede ao santo pela cura de uma doença que o aflige ou a alguém da família, por uma boa colheita etc., prometendo-lhe uma novena, e não raro peças de fita colorida e velas de cera. Durante o mês de dezembro, por exemplo, terminado o plantio das roças, os lavradores realizam novenas como promessa para obter uma boa colheita.54


 

  As próprias festas de santo podem ser consideradas promessas coletivas que visam o bem-estar da comunidade. Se o povo não cumprir sua obrigação para com o santo, isto é, não o festejar na época apropriada, acredita-se, firmemente, que ele abandonará a proteção que dispensa a seus devotos. Aqueles que, com seu dinheiro, custeiam as despesas das festas têm a convicção que o santo retribuirá esse sacrifício.




  As festas, ladainhas e novenas são importantes práticas chamadas de "respeito". Essas práticas consistem nas relações estabelecidas pela comunidade com os santos, a fim de cumprir as promessas. Portanto, a música dentro das festas de santos, certamente, tem um caráter funcional-religioso. As letras dessas músicas são compostas de quadras, ou seja, estrofes com quatro versos, formas de expressão simples criadas pelo povo, a preferida da lírica popular e a mais frequente em nosso folclore. Os versos são assim dispostos: os três primeiros são cantados em solo pelo mestre e o último é repetido pelo coro de todos os foliões.55 As quadras podem ser consideradas como uma música meramente funcional, pois variam segundo o santo e a situação. As situações em que se pode cantar uma quadra são: alvorada, permissão de entrada na casa, agradecimento à esmola, saída da casa, início da ladainha, final da ladainha; levantação do mastro, derrubada do mastro, agradecimento aos juízes, punição de folião.




  É importante notar que os instrumentos da folia são propriedades da irmandade e ficam sob a guarda e responsabilidade do mestre-sala ou do tambor-mor. Eventualmente, as irmandades emprestam instrumentos para promesseiros de outras irmandades. Tais instrumentos são guardados com carinho e respeito. À vista disso, crianças e indivíduos inexperientes não podem manejá-los.56




  Os foliões não recebem pagamento em dinheiro. Nas viagens, recebem comida e bebida dos devotos que também ajudam na hospedagem. O indivíduo que toca numa folia tem que assumir compromissos e não pode eximir-se de suas obrigações. Quando convocado para viagens e festivais, tem que se afastar do trabalho por no mínimo 15 dias, e isso é oneroso.57




  Nesse ponto, fica evidente que um baile fazia parte das festas de santo, com músicos contratados animando a comunidade.58 Isso significa que a música funcional era praticada pelos membros da folia, nas viagens, nos festivais e nas procissões com a imagem do santo. Entretanto, diferentemente desses músicos que faziam a música de maneira voluntária, devido a sua própria devoção, em outro momento havia o baile com a presença de músicos profissionais contratados. Essa música do baile não é funcional como as quadras e ladainhas. Nos bailes, que iam até o nascer do sol, tocava-se música popular brasileira, provavelmente samba, choro, valsa e forró, nos anos 30 e 40, e outros possíveis, como bolero, mambo e fox-trot, a partir dos anos 50 e 60




  Sobre a música no interior do Amazonas, Mário Ypiranga comenta, em poucas palavras, que na festa de Santa Luzia tem a presença do forró.59 No Amazonas, os saxofonistas Paulo Moisés e Rafi, da Banda da Polícia Militar, tocaram bastante nestes bailes dos interiores nos anos 50 e 60.




  No livro Dois Irmãos (2000), Milton Hatoum (1952) nos oferece uma narrativa literária plena de referências musicais no cotidiano de seus personagens. O protagonista Yaqub, ao sair de Manaus rumo ao interior com sua mãe Domingas, pegou no porto o mesmo barco que levava uns músicos para tocarem em uma festa de casamento nas margens do Acajatuba.60




  Esse trânsito de músicos, saindo de Manaus em direção ao interior, é confirmado ao analisarmos os registros da Polícia Militar. Observa-se que no Boletim Interno n.º 36, o músico Raimundo Ferreira Lima é contratado pelo Sr. Antônio Silva para tocar em sua residência em Costa do Aruanã.61 O saxofonista Crisóstomo também atuou nesse mercado nas décadas de 30 e 40, de acordo com as lembranças de Chiquinho David.




  O pai do saxofonista manauara Toinho Bindá também prestava serviços musicais em localidades dos interiores na década de 50.62 Esses dados, surgidos nas entrevistas, permitem considerar a existência de um fluxo de músicos entre Manaus e os municípios e comunidades do interior. Caberia ainda investigar com maior exatidão o momento inicial desse intercâmbio.




  Na descrição da festa de Santa Apolônia, temos um exemplo de música funcional da sociedade rural amazônica. Dentro dessa prática cultural religiosa popular, duas dimensões da música se apresentam. Convivendo na mesma manifestação há, de um lado, a música funcional que cumpre funções diversas, tais como: convocar, pedir permissão, anunciar e agradecer; de outro há a música profana do baile com danças agarradas, sambas, marchas, valsas e quadrilhas tocadas por flautas, cavaquinho e violão.




  Segundo a descrição de Eduardo Galvão, pode-se afirmar que a música faz parte de vários momentos da festa de santo. Durante a esmolação na procissão fluvial, durante a plantação do mastro em meio aos foguetes e depois da cerimônia de levantamento de mastro seguia-se uma ladainha, na igreja, e o samba63 na ramada de São Benedito, indo até de madrugada. Esse samba diferia do samba comum no ritmo e na dança. No ritmo, por ser mais rápido e com uma maior riqueza de variações; na dança, por ser separada e com passos curtos e arrastados. Na ramada de São Benedito só é permitido dançar o samba em separado.




  Na véspera do Ano-Novo, os comerciantes financiavam um baile. Com animais abatidos e muita farinha para servir aos devotos que dançavam na ramada, esse ato profano encerrava os agradecimentos ao santo. A festa de São Benedito perdeu alguns elementos que possuía há 30 anos. Já não existe o barco de São Benedito. A folia composta pelos "escravos do santo", não pode acompanhá-lo como antigamente e recolher esmolas. Tocar na igreja é proibido, coisa que os foliões aceitaram com relutância. A ramada é mantida onde tocam as mãos de samba.64




  A própria descrição de Galvão, realizada nos anos 50, revela mudanças nas práticas musicais, como a alteração no horário de realização "Nos dias de hoje o samba e os bailes têm que esperar até depois da meia-noite, para iniciar-se após a Missa do Galo".65 Para Galvão, "a perda ou transformação dos elementos originais da festa não é exclusivamente devida à pressão da Igreja oficial, porém, e em grande parte, a mudanças nas condições de vida que Itá sofreu nesses anos".66 Com o declínio da borracha, a irmandade de São Benedito também se desintegrou junto com a comunidade da freguesia. As reformas impostas pela Igreja contribuíram para esse processo.




  As festas realizadas nas freguesias – lugares mais distantes das cidades – tinham características próprias. As mudanças nas freguesias foram mais lentas do que nas cidades. Algumas festas deixaram de ser realizadas, devido ao empobrecimento dos povoados e o abandono dos jovens que migram para as cidades e outras regiões. O contato com os centros urbanos é uma força desagregadora. Referindo-se à festa de Santa Apolônia, Galvão afirma que, ao fim da ladainha, o mestre-sala se dirige a ramada:




  

    O baile é iniciado com uma mão de samba que somente os juízes do mastro dançam. Uma segunda mão, e todos os presentes começam a dançar. No caso de visitantes ilustres, mãos de samba lhes são especialmente dedicadas antes que os presentes em geral possam participar da dança. Segue-se então o baile propriamente dito, com danças agarradas, sambas, marchas, valsas e quadrilhas, animadas pela música de flautas, cavaquinho e violão.67


   



  Dentro da ramada, observa-se que a música e a dança, inicialmente, ainda têm uma dimensão ritualística, já que a primeira "mão de samba" é exclusividade dos juízes de mastro. Então, "o baile propriamente" pode ser considerado o momento em que a dimensão profana predomina. O baile também contém as estruturas hierárquicas baseadas no prestígio. Essa estrutura ordena o momento da alimentação. O baile segue noite a dentro até a manhã seguinte, quando se toma de café da manhã, o quebra-jejum, café e beijus.




  Essa descrição menciona o pagamento feito aos músicos e revela um mercado profissional de serviços musicais. A prática ainda não é regida inteiramente pela mercantilização, haja vista que existe a chance de os músicos tocarem devido suas relações pessoais ou religiosas. É interessante notar que a descrição de Galvão, longe de confirmar práticas culturais estáticas, remete-nos a uma dinâmica de transformações vivenciada pelas populações de trabalhadores rurais da Amazônia. Sentindo o incômodo com as mudanças em curso nos anos 40 e 50, "os velhos costumam externar suas queixas sobre os jovens e adverti-los que já não cuidam da tradição e somente se interessam pelo baile".68




  Entre as rezas, o baile e o repasto, o baile parece ser um atrativo muito importante, e para Galvão "as histórias de tempos passados indicam a mesma atração por essa parte da festa".69 Galvão atribui grande importância à dança, ao dizer que "muito pouca gente atenderia ao festival se não houvesse dança".70 As mãos de samba em homenagem e agradecimento.




  Na ocasião da celebração de Nossa Senhora de Nazaré, os juízes e mordomos "foram à cidade para comprar alimentos, bebidas e contratar a música".71 O relato deixa patente que os músicos podiam ser contratados nas cidades, o que corrobora os relatos das entrevistas acerca da ida de músicos de Manaus aos municípios dos interiores nos anos 50.




  Para Mário Ypiranga, a mistura do elemento religioso e profano nas festas do interior estimula a participação dos moradores ribeirinhos. Sem a parte profana (comida, jogos, dança e música), "sinceramente, ninguém se abalaria a percorrer quilômetros de aquavias somente para cooperar numa reza, em que o promesseiro é o único interessado [..] é até comum ouvir-se de pessoas experimentadas este juízo fácil: 'festa de santo sem dança não tem graça'.72 Em 1964, no tomo I de seu Roteiro do folclore amazônico, Mario menciona a necessidade do escapismo do amazonense do interior:
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