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RESUMO

Classificado na categoria genérica de “danca de negros” pelos estudiosos que
trataram do assunto, o jongo foi pouco estudado. Os estudos existentes compreendem
breves descri¢des dos movimentos corporais da danca ¢ do ritual, inexistindo estudos
desenvolvidos no ambito das ciéncias sociais. O estudo, de cunho antropoldgico. aqui
apresentado. propde aprofundar o conhecimento desta pratica tendo por fio condutor da
pesquisa, a atuagdo de seus praticantes. Propomos apreender as interacles sociais que se
déo na pratica do jongo apresentando um registro etnografico de sua atual configuracio
numa das localidades do Vale do Paraiba Paulista, o baire Tamandaré situado no
municipio de Guaratingueta-SP. Apresentando-se em quatro capitulos, este estudo
compreende um esforco de articular dominios do contexto no qual a pratica do jongo se
insere. Assim. comegamos analisando o ciclo de festas que ocorre no Tamandaré passando,
no capitulo seguinte, a tratar da dindmica no bairro analisando as interacdes sociais que se
ddo entre seus moradores. Posteriormente, abordamos a questdo da religiosidade dos
jongueiros numa analise articulada com a pratica do jongo € com o modo como esta relacdo
jongo-religiosidade € vivida por eles. No quarto capitulo analisamos as relagdes de
alteridade que se estabelecem nas situacdes vividas pelos jongueiros do Tamandaré com
outros segmentos sociais. A partir dos dados coletados em campo demonstramos como o
jongo serve de sinal distintive para os moradores do Tamandaré possibilitando-lhes
negociagdes com a sociedade local.

ABSTRACT

“Jongo”, classified by the scholars who have researched the matter within the generical
category of black dance, has not been deeply studied. The existing studies comprise short
descriptions of the dance body movements and the ritual, lacking studies in the social
sciences scope. The study herein presented, of an anthropological stamp, proposes
deepening the knowledge of that practice using the performance of the practicings as a
conductor wire of the research. We propose learning the social interactions that take place
during the “jongo” practice, presenting an ethnographical record of its present configuration
in one of the locals of Vale do Paraiba Paulista, the neighborhood Tamandare, located in
the Guaratingueta-SP municipality. This study, presented in four chapters, comprises an
effort to articulate context domains where the “jongo” practice is inserted. Thus, we start
from analyzing the cycle of feasts that take place in Tamandare going to, in the following
chapter, the dynamic in the neighborhood analyzing the social interactions that occur
among its dwellers. Further on, we discuss the religiosity [devotion] issue of the “jongo”
dancers in an analysis articulated with the “jongo” practice and the way they hive this
“Jongo”-religiosity [devotion] relation them. In the fourth chapter, there is an analysis of
the alterity relations that are established in the situations faced by the Tamandare “jongo”
dancers along with other social segments. From the data collected in the field, it 1s
demonstrated how “jongo” serves as a distinctive signal for the Tamandare dwellers,
rendering them possible negotiations with the local society.
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“Quando eu sai Ild de casa, pedi
licenga pra Dindd/ Cheguei aqui no
Jongo, peco licenca pra entrd/
Eparrei-id, eia parrei-id/ Eparrei-id,
venha me ajudd”.

(Ponto de jongo cantado no Tamandarg)
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Este trabalho é dedicado aos
jongueiros do Tamandaré.
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Introducao

“Poucos sdo os trabalhos existentes sobre
o jongo. Alguns, impressdes de apenas
uma noite”.

{Maria de Lourdes Borges Ribeiro)

A epigrafe € evocativa. Nos idos anos sessenta, a folclorista Maria de Lourdes
Borges Ribeiro observava a caréncia de estudos, mesmo folcldricos, sobre o ritual do jongo.
Classificado na categoria genérica de “danca de negros™ pelos estudiosos que trataram do
assunto, o jongo foi pouco estudado. A escassez de uma bibliografia especifica aponta para
a necessidade da execucido de estudos sobre esta pratica.

Como € sabido, muito se escreveu no dmbito das ciéncias sociais € humanas sobre
praticas sécio-culturais emergidas das situagBes vividas pelos negros no Brasil. Priticas
como o candomblé, a umbanda e a capoeira, dentre outras, mereceram especial atenciio de
estudiosos no decorrer do século XX. Basta lembrarmos, a titulo de referéncia, dos
trabalhos desenvolvidos por folcloristas como Luis da Cémara Cascudo (1967) e Alceu
Maynard Araiijo (1977), antropdlogos como Waldeloir Rego (1967), Leticia Vidor de
Souza Reis (1997) e Adriana Bardo (1999), soci6logos como Luiz Renato Vieira (1998) e
historiadores como Maria Angela Salvadori (1990), Anténio Liberac Simdes Pires (1998;
2001} e Carlos Eugénio Libano Soares (1994; 1998) que se dedicaram com afinco ao

estudo da capoeira. O mesmo ocorrendo no ambito das priticas afro-religiosas tendo nos
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nomes de Edison Cameiro (1978; 1981), Roger Bastide (1978; 1985), Vagner Gongalves da
Silva (1995) e Jdlio Braga (1998) alguns dos que se dedicaram ao estudo do candomblé. E
outros como Y vonne Maggie Alves Velho (1977), Renato Ortiz (1978), Peter Fry (1982) e
Paula Montero (1985;1986) dedicando-se aos estudos referentes & umbanda. Ainda, a titulo
de exemplo, pode-se pensar nos estudos de Manuel Nunes Pereira (1947), Sérgio Ferretti
(1986; 1995a) e Mundicarmo Ferretti (1999), que desenvolveram estudos sobre a religido
do culto aos Voduns praticado, predominantemente, no estado do Maranh3o. E ainda, em
relacdo as dancas rituais de negros incluidas na dindmica do catolicismo popular, como a
congada, sdo referéncias os estudos de Carlos Rodrigues Branddo (1977; 1985b; 1987,
dentre outros).

Contrariamente as priticas mencionadas acima, que contam com uma vasta
produg@o académica — o que néo significa, evidentemente, satura¢do ou esgotamento dos
mencionados temas para pesquisa —, o jongo foi pouco estudado.

Procedendo a levantamentos bibliograficos constatamos a inexisténcia de estudos
desenvolvidos por cientistas sociais sobre o jongo. O assunto € abordado com alguma
freqiiéncia em materiais bibliogrificos que tratam das dancas brasileiras em geral
apresentando breves e apressadas descrigtes do jongo enfocando, predominantemente, seus
movimentos corporais’. Quando nio, encontramos algumas breves mengées ao ritual de
jongo em manuais folcléricos. Este € o caso, por exemplo, do livro Dangas e Ritos

Populares de Taubaté (1947), organizado por Alceu Maynard Araiijo e Manoe] Antdnio

! Este € o caso, por exemplo, de “FELICITAS”. Dancas do Brasil. Rio de Janeiro: Tecnoprint, S/d. (Série
Ediouro; 839) e Céscia FRADE “Dancas folcl6ricas: uma expressio popular”. In: Folclore. SZo Panlo: Global
Editora, 1991.
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Franceschini com o propésito de “..tdo somente, apresentar uma descricio do material
folcldrico relativo as dancas de Sao Gongalo, Catereté, Vildo de Lengo, Vildo de Mala,
Jongo, Cana Verde, Corriola etc... colhido em Taubaté (E. S. Paulo), nos dias 10-11-12e 13
de Abril de 1947” (Araijo & Franceschini, 1948:7/8).

Com esta constatacdo, nos deparamos com um dos primeiros desafios da pesquisa: a
auséncia de uma bibliografia especializada que pudesse dar suporte a uma consistente
discussao bibliogréifica sobre ¢ assunto. Por outro lado, concebemos este fato como um
desafio e um estimulo para desenvolver esta pesquisa que, esperamos, seja o preniincio da
realizacio de novos estudos referentes a esta pratica ainda pouco explorada como tema de
pesquisa no dmbito académico.

Do incessante levantamento bibliogrifico sobre o assunto, encontramos, salvo
breves descri¢bes do jongo em esparsas referéncias bibliograficas que tratarn das “dangas
brasileiras”, trés trabalhos que forneceram a esta pesquisa dados valiosos. Um deles € a
obra de Marilia Trindade Barboza da Silva e Arthur L. de Oliveira Filho, Silas de Oliveira:
do Jongo ao samba-enredo, publicado em 1981. Embora nio se trate de um estudo que
aborde especificamente a pratica do jongo e sim a biografia do sambista Silas de Oliveira, a
obra apresenta subsidios valiosos para se pensar a pratica do jongo na dinimica social dos
moradores dos morros cariocas nas primeiras décadas do século XX.

QOutro estudo, de autoria de Edir Gandra, O Jonge da Serrinha: do terreiro aos
palcos, publicado em 1995, trata da trajetéria da pritica do jongo, no Morro da Serrinha, no
bairro de Madureira — Zona Norte da cidade do Rio de Janeiro, detendo-se em sua
performance musical. A preocupacgiio da autora “... € verificar as transformactes ocorridas

(...) no Jongo da Serrinha (RI), entre as décadas de 1920 e 1990, detendo-se na questio

15



musical (...). Procurou-se detectar as modificacSes ocorridas na performance musical (do
jongo da Serrinha)” (Gandra, 1995:19 — grifos nossos).

Por fim, hi o estudo da folclorista Maria de Lourdes Borges Ribeiro, intitulado O
Jongo, publicado em 1984 pela Funarte. O livro corresponde a um vigoroso estudo da
pritica do jongo no pais; os dados nele contidos representam um valioso manancial de
mformacdes que nesta dissertacio desempenharam valor vital.

As informagdes e descricbes da danca e do ritual de jongo que o leitor encontrard
neste estudo sio baseadas preponderantemente nas observacdes de campo e nos relatos
vindos de seus praticantes, os jongueiros do Tamandaré. Contudo, encontramos alento
também no estudo de Ribeiro (1984). Fruto de uma pesquisa que durou cerca de dez anos
(durante os anos cingiienta) o livro aborda os aspectos da danga, seu instrumental, sua
musicalidade, sua coreografia e a magia nas rodas de jongo.

Ao pronunciar-se sobre a caréncia de estudos referentes ao jongo, Maria de Lourdes
Borges Ribeiro (1984) escreve:

“Procurei os livros dos mestres dos problemas afro-brasileiros e nada
encontrei sobre o assunto. De Nina Rodrigues e de Arthur Ramos —
que se vale de Gallet — o jongo ndo mereceu atencio, ou ndo o
conheceram. E assim me fui embrenhando sozinha nessa floresta...”.
(Ribeiro, 1984:29).

O estudo da folclorista, que se tomou livio publicado pela Funarte® em 1984,

mereceu o 1° Prémio Mdrio de Andrade de monografias folcléricas patrocinado pela

Prefeitura Municipal de Sdo Paulo em 1960. Antes, porém, Maria de Lourdes Borges

? Este estudo de Maria de Lourdes Borges Ribeiro foi publicado primeiramente na Revista do Arguivo
Municipal de S&0 Paulo, em 1960, Iogo ap6s sua conclusdo. E em 1984 foi publicado pela Funarte, gnase wm
ano ap6s a morte da autora, em junho de 1983,
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Ribeiro fo1 premiada pelo mesmo concurso (Mério de Andrade) em 1953 com o estudo Um
grupo de mogambique de Aparecida.

Ao apresentar sua pesquisa sobre 0 jongo, a autora escreve:

“Comecel a pesquisar o jongo ativamente, nao sé assistindo as suas
apresentacbes, em diversos terreiros, como ainda procedendo a
inquéritos com jongueiros, em longas conversas, através das quais
lhes ia captando a confianga ¢ vencendo resisténcias a umna franqueza
maior. Tinha de penetrar numa zona de magia, portanto era preciso
prudéncia e cautela para conseguir os dados necessarios, espécie de
cddigo para compreender a linguagem cifrada dos jongueiros™.
(Ribeiro, 1984.9).

Através de suas andangas pelo pais constatou que o jongo era praticado
predominantemente na regiso sudeste’.

No periodo de sua pesquisa registrou a existéncia do jongo nas seguintes localidades
no Estado de S3o Paulo: Cunha, Cacapava, IThabela, Salesépolis, Sdo José dos Campos,
Votuporanga, Caraguatatuba, Lorena, Miracatu, Pirassununga, Redencdo da Serra, Taubaté,
Iguape, Ubatuba, Pindamonhangaba, Areias, Lagointha, S&o José do Bameiro, Bananal,
Queluz, Silveiras, Cachoeira Paulista, Piquete, Guaratinguetd, Aparecida, Jacarel ¢ Sdo
Luis do Paraitinga; no Estado do Rio de Janeiro: Resende, Barra Mansa, Volta Redonda,
Barra do Pirai, Pinheiral, Arrozal do Piraif, Parati ¢ Angra dos Reis; em Minas Gerais: na
regifo compreendida entre Cammo da Cachoeira e Passa Quatro; no Espirito Santo, no
litoral sul (ver Ribeiro, 1984:13).

Ribeiro (1984), inicia as paginas de seu livro alegando que se trata de uma

monografia que,

3 Além de visitas em vérios municipios da regido sudeste, 2 autora confiou em informacdes contidas no estudo
realizado por Rossini Tavares de Lima ~ “Quadro comparativo de alguns fatos folcl6ricos coreogréficos
musicais no presente e no passado de setenta e sete cidades paulistas™. In: Folciore, Orgiio da Comisszo
Paulista de Folclore. S80 Paulo, n.1, 1952,
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“... abrange os aspectos folcléricos do jongo, realcando também o
mundo misterioso que nele se encerra e ariqueza de seus versos, onde
se encontram imagens de um lirismo sugestivo e intenso, ainda que
avultem, no estudo dessa danca ungida de magia, fatos psicolégicos e
etnogréficos do maior relevo para considerac@o dos especialistas™.
(Ribeiro, 1984:1dem).

Esta passagem na obra da autora evidencia sua preocupagao: “abranger os aspectos
Jolcloricos do jongo”. Seu estudo em muito nos auxilia, na medida em que fornece dados
relevantes de vérios aspectos do jongo, sejam eles mel6dicos, coreograficos ou rituais.

Em contrapartida, nosso estudo, de cunho antropolégico, busca contribuir com o
que foi estudado até o momento sobre 0 jongo, propondo aprofundar o conhecimento desta
pritica tendo por fio condutor da pesquisa, a atuacio de seus praticantes. Propomos
apreender as interagbes sociais que se ddo na prética do jongo apresentando um registro
etnogréfico de sua atal configuracio nura das localidades do Vale do Paraiba Paulista, o
bairro Tamandaré situado no municipio de Guaratinguets-SP.

Buscamos, na analise desta prética, entendé-la dentro do espago societdrio de que é
parte. Pois, como nos ensina Carlos Rodrigues Brandio (1982), estas praticas existem no
interior de uma cultura, de culturas que se cruzam a todo momento e que representam
categorias sociais de produtores dos modos de “sentir, pensar e fazer” e que configuram
formas provisoriamente andnimas de criagio: popular, coletivizada, persistente, tradicional
e reproduzida através dos sistemas comunitérios nio eruditos de comunicacio do saber (cf.
Brandio, 1982).

O fato de desenvolvermos um estudo de cunho antropolégico sobre o jongo, até

entio objeto de andlise apenas de folcloristas®, que o tomaram para tema de estudo
] p q P

¢ Com algumas excecBes, como os trabalhos de Edir Gandra (1995) e Paulo Dias (video, 2001) desenvolvidos
no imbito da etnomusicologia,
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enquanto fato folclérico’, nos conduz, a um olhar atento e cuidadoso sobre o material
existente.

Nao se trata aqui, evidentemente, de refazermos o antigo debate entre ciéncias
sociais e folclore, algo ja realizado por outros estudiosos®. Sabe-se que hd muito,
folcloristas brasileiros, em seus esforcos no sentido de legitimarem sua producio e
definirem espagos institucionals em que pudessem atuar, tiveram de enfrentar os
questionamentos dos cientistas sociais relativos 2 sua cientificidade e ao caréter do
conhecimento que produziram, quanto as questdes de método e objeto, e quase nunca
satisfizeram as demandas destes. E sabe-se também que, a0 mesmo tempo, tal cobranca ndo
foi somente externa, mas correspondeu a pardmetros que os préprios folcloristas colocaram
para si ¢ tentaram satisfazer, de modo a buscar o cardter cientifico da produgdo (cf.
Rapchan, 2000).

Os estudos de folclore referentes ao jongo ocupam nesta dissertagio um lugar
immportante na condigio de fonte de dados. Esses estudos, dentre os quais se destaca o
trabalho de Ribeiro (1984), como j4 afirmamos, apresentam descri¢des que contribuem para

o conhecimento de determinados aspectos desta prética.

* Segundo Eliane Sebeika Rapchan (2000), “Os debates em torno da adocfio do termo “fato folcidrico’, como
a denominacic mais adequada para o fendmeno esmdado pelos folcloristas reacenderam-se mo VI
Congresso Brasileiro de Folclore (1995), com a proposico da substinigo do ‘fato folclérico’ pela
‘manifestac@o folcl6rica’, baseada na justificativa que se deveria evitar a ‘conotag@io sociol6gica da definicio
de Durkheim, que coloca o fato social como exterior ao individuo e com as caracteristicas de coercitividade e
generalidade em dada sociedade™ (cf. Rapchan, 2000:51). Nos escritos folcléricos sobre o jongo o que
predomina € o uso do termo “fato folclérico™, por seremn datados de antes da discussdo instaurada no referido
COngresso.

¢ Remetemos o leitor aos competentes trabalhos desenvolvidos por Florestan Fernandes ([1977];1989) O
Foiclore em Questiio, Luis Rodolfo Vithena (1997) Projeto ¢ Missio: o movimento folclérico brasileiro
1947-1964 ¢ Eliane Sebeika Rapchan (2000) Negros e Africanos em Minas Gerais: construgies e
narrativas folcléricas.
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Maria de Lourdes Borges Ribeiro (1984), analisa o jongo como fendémeno em si
mesmo, abordando de maneira genérica seu instrumental, sua coreografia, indumentéria e
locais onde € praticado, no entanto, deixa de considerar o contexto social que permite sua
permanéncia, tampouco considera as interagdes sociais entre os atores praticantes, visto que
sua perspectiva de andlise € outra.

Nossa proposta de estudo, por outro lado, consiste em abordar os mecanismos pelos
quais a pratica do jongo desenvolve-se, mantém-se, a0 mesmo tempo em que se transforma,
e € constitutiva das relagSes internas ao grupo praticante e também de suas relacdes
estabelecidas com a sociedade envolvente. Visando aprofundar o conhecimento desta
pratica, buscaremos nas agdes e falas reveladoras dos jongueiros do Tamandaré o gue o
Jjongo praticado por eles diz a eles préprios e 0 que tem a nos dizer.

Acreditamos que atingir essa realidade especifica, prenhe de contetdos e
significados, consiste numa via de acesso 2 interpretacio da referida pratica. Pois, como
lembra Magnani (2000) nfo € o lado supostamente exdtico de préticas ou costumes o que
chama a atencfio da antropologia: trata-se de experiéncias humanas, € o interesse em
conhecé-las reside no fato de constituirern arranjos diferentes e particulares de temas e
questdes mais gerais e comuns a toda a humanidade (cf. Magnani, 2000).

O interesse em pesquisar o jongo surgiu com o conhecimento que tivemos desta
prética através do documentdrio “Feiticeiros da Palavra: o jongo do Tamandaré” (2001),
o qual incidiu na delimitagio do tema e na construgio do objeto deste estudo. Assistindo ao
documentario, que aborda especificamente o jongo praticado no bairro Tamandaré, situado
na periferia do municipio de Guaratingueti-SP, indagagdes surgiram, inquietacdes de

ordem antropol6gica emergiram resultando num projeto de pesquisa apresentado ao
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Programa de Pds-Graduacio em Antropologia Social do Instituto de Filosofia e Ciéncias
Huamanas da Universidade Estadual de Campinas do qual a presente dissertagio é resultado.

O documentdrio Feiticeiros da Palavra (2001), apresenta como principal
preocupagdo os “pontos”™ cantados no ritual de jongo. Procurando enfocar seus aspectos
ritmicos € musicais privilegia-se o lado lidico e espetacular desta prética, caracterizado
pela performance melédica e interpretacio das letras dos “pontos” cantados.

No documentdrio € possivel constatar ainda outros aspectos referentes ao jongo
praticado no Tamandaré. Dividido em tr8s partes — Reminiscéncias, Festanca e
Permanéncia ~ ver sintese do documentdrio Feiticeiros da Palavra, Anexo n. 6 —, 0
documentério, embora néo aprofunde, apresenta através de depoimentos fornecidos pelos
jongueiros, aspectos relevantes do cotidiano vivido por eles, como a religiosidade, a
condi¢do émico-racial, as relacdes de género no preparo da festa etc.

Foi buscando apreender estes aspectos que desenvolvemos uma etnografia da
prética do jongo no Tamandaré revelando sua dindmica naquela localidade. O nexo deste
estudo, portanto, consiste em analisar o jongo praticado no Tamandaré em consonincia
com a atuagfo de seus praticantes, 0s jongueiros, em seus Momentos rituais e nas relagdes
tecidas em seus momentos cotidianos, no interior do grupo, € com o que qualificamos,
pardgrafos atrds, de sociedade envolvente, isto €, aguela constituida ndo somente pelos
moradores do municipio de Guaratinguetd, mas também por ndo-moradores do municfpio —
principalmente estudantes, pesquisadores, artistas e outros, em sua maioria moradores na
cidade de Sdo Paulo que interessados na pratica do jongo the conferem valor positive e sdo

tratados pelos jongueiros do Tamandaré como o “pessoal de Sdo Paulo”.
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Pelo exposto até aqui, fica evidente ao leitor que a intencio neste estudo nio €
analisar o jongo praticado no Tamandaré como fendmeno em si mesmo procurando
encontrar o que esta pratica guardaria de “essencialmente” cultural com as descri¢des feitas
por folcloristas em relacdo ao jongo praticado em outras localidades. Ao contririo, como
acabamos de afirmar, o intuito neste estudo é entender as especificidades do jongo
praticado no Tamandaré segundo a histéria de vida, interesses e situacOes vividas dos
atores praticantes, pois mais relevante que buscar uma suposta autenticidade desta prética,
¢, certamente, analisar as festas, as formas de entretenimento, os valores, as representagdes
e codigos de conduta de seus praticantes na configuragdo em que se apresentam hoje.

Entendendo a prética do jongo como parte integrante da vida no Tamandaré, isto &,
como fendmeno capaz de atingir as vérias instincias da vida cotidiana de seus praticantes,
procurei acompanhar o cotidiano dos jongueiros acreditando como Brandido (1984) que o
primeiro fio de 16gica do pesquisador deve ser ndo o seu, o de sua ciéncia, mas o da prépria
cultura que investiga, tal como a expressam os proprios sujeitos que a vivem (cf. Brandio,
1984). E ainda, conforme as proposi¢des de Peter H. Mann (1979):

“... muitos estudos de pesquisa sem diivida necessitam de coleta de
dados originais, simplesmente porque as respostas as perguntas feitas
ndo podem ser obtidas exceto pelo pesquisador, procurando e
descobrindo por si mesmo”.
(Mann, 1979:57).

Este € o caso, visto que nesta pesquisa buscamos a coleta de dados originais.

Para tanto, realizei trabalho de campo no més de junho de 2002, por ocasido das
festas de jongo ocorridas no bairro Tamandaré — Festas de Santo Antdnio, Sdo Jofio e Sdo

Pedro —, no més de maio de 2003, onde pude consolidar os primeiros lagos de convivéncia

e armnizade com os jongueiros tendo acesso &s suas histérias de vida, participando de suas
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sessOes religiosas e dos momentos de lazer que compartitham; retornei a Tamandaré no
més de junho de 2003, por ocasido das festas de jongo e, novamente, em novembro do
MESITo ano.

Paralelamente a isto, foram consultados os acervos do Museu Frei Galvdo e da
Biblioteca Municipal Dr. Diomar Pereira da Rocha - ambos localizados em
Guaratinguet4-SP — com fins de saber mais da histéria da regifio do Vale do Paraiba e em
especial da histéria do municipio de Guaratinguetd.

Em se tratando de uma pesquisa qualitativa, além do acompanhamento do cotidiano
dos moradores ¢ da participacio em suas atividades, a realizacio de entrevistas
desempenhou papel importante. Tais entrevistas configuraram longos didlogos que foram
guiados, evidentemente, por questdes preestabelecidas. O que se buscou nestes didlogos fot
transformar a conversa com o sujeito entrevistado, na fonte de dados, concebendo-o ndo
como um informante apenas, mas come umn interlocutor, com quem se estabeleceu uma
interacdo de ordem ndo formal. Pensando como Guita Grin Debert (1986), consideramos a
importéncia destes didlogos no sentido de que eles “fazem convites irrecusaveis para rever
interpretacOes € desenvolver novas hipéteses de forma a refinar os grandes conceitos
explicativos € seus pressupostos” (Debert, 1986:156).

Nestes didlogos, um dos recursos utilizados foi a recorréncia a informacdes
advindas da memoria dos jongueiros do Tamandaré para compreender, como o jongo se
constituin enquanto pratica corrente no bairro e, consequentemente, como tal prética
interfere nas relacGes que tecem no cotidiano. Nfo perdendo de vista, porém, a evidéncia de
que as verstes do passado sdo instrumentos fundamentais de definicio da realidade atual e

perspectivas futuras, e que o contririo também nfo deixa de ser verdadeiro, isto &, as
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perspectivas de mudancas futuras podem redefinir versdes do passado, de forma a té-las,
até mesmo, como instrumento de agio politica (cf. Pietrafesa de Godoi, 1999). Cu, como
dinia Le Goff (1990) “..a meméria, procura salvar o passado para servir o presente € o
futuro” (Le Goff, 1990:477).

Apresentando-se em quatro capitulos, esta dissertaciio compreende um esforgo de
articular dominios do contexto no qual a pratica do jongo se insere.

O primeiro capitulo, intitulado A Festanga, trata da dinimica ritual nas noites de
jongo no Tamandaré e do lugar ocupado pelo ciclo de festas na vida de seus moradores.
Agqui, analisa-se a reza que precede a danca, os “pontos™ cantados nas rodas de jongo e os
casos de amarragdo. Durante o perfodo de convivéncia com os jongueiros no Tamandaré,

fol possivel constatar que falam de dois tempos diferentes quando se referem 2 festanca
comparando “a festa de hoje” com a “festa de antigamente™; marcos temporais contidos na
memoria desses sujeitos que buscamos analisar neste capitulo.

Passando ao segundo capitulo, levamos o leitor a conhecer o bairro Tamandaré e
seus moradores. O modo como vivem, suas histérias de vida e como comecaram a praticar
o jongo. O intuito nesta parte do trabalho € demonstrar como o jongo se estabelece no
cotidiano dos moradores do bairro e como € vivido por eles.

No terceiro capfitulo, tratarnos da religiosidade dos jongueiros. Sendo predominante
entre eles, as religides designadas como afro-brasileiras, analisamos a dinimica dessas
reiligiées em suas ramificacdes — a umbanda e a quimbanda. Partindo da constataco de que
ha no Tamandaré uma delimitacio simbélica entre o que vem a ser a “direita” (umbanda) e
a “esquerda” (quimbanda), analisamos a atuacfio dos agentes pertencentes a essas
categorias; como operam “‘umbandistas” e “quidmbandeiros” nas relacSes travadas no

interior do bairro €, consequentemente, como interferem na prética do jongo. Analisamos,
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ainda, as formas pelas quais estes jongueiros — umbandistas e/ou quitimbandeiros — sdo
representados por outras instincias religiosas naquela localidade. Por fim, analisamos as
representactes que os jongueiros fazem acerca do lugar da pratica de macumba e demanda
no ritual de jongo.

Finalmente, o quarto capitulo intitulado Negros, Pobres e Jongueiros trata das
relacdes de alteridade que emergem das situagdes vividas pelos jongueiros. Servindo-nos
das expressdes &micas negro, pobre e jongueiro, enquanto constructos identitdrios,
buscamos analisar como se estabelecem as relacdes dos jongueiros do Tamandaré com as
autoridades civis do municipio, dos jongueiros com o “pessoal de S3o Paulo”, ¢ as relagdes
desses jongueiros com outros grupos de jongo. Feito isso, partimos para as consideracdes

finais onde apresentamos os resultados acs quais chegamos.
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A Festanca

"Eu v abri meu cangué,
Eu v abri meu cangud,
primeiro eu peco q licenga,
da Rainha ld do mar,

pra salvar minha povaria,
e vO abri meu cangué”

(Ponto de abertura cantado no ritual de jongo no Tamandaré)

A Festa de Santo Antonio: a festa menor

~ A partir da delimitacdo do objeto e da escolha do universo empirico da pesquisa ~ 0
bairro Tamandaré — entrei em contato com pessoas que de uma maneira ou de outra
estavam envolvidas com o jongo naquela localidade. Foi assim que conheci a professora de
danca e estudiosa de dangas brasileiras, Ana Carolina Melchert ¢ um dos membros da
Associacdo Cultural Cachuera!, Daniel Toledo. Através deles tive acesso ao bairro € aos
jongueiros.

Cheguei em Tamandaré pela primeira vez, na manhbi do dia quinze de junho do ano
de 2002. Até aquele momento, conhecia o bairro apenas pelo documentdrio Feiticeiros da
Palavra.

Desembarcando sozinho em Guaratinguetd ndo sabia exatamente como alcangar o
bairro. Na ocasifo perguntei a uma senhora que se encontrava nas proximidades do

Terminal Rodovidrio de Guaratinguets, como fazia para chegar ao bairro Tamandaré, foi
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quando me apontou a rua Tamandaré que se inicia ao lado do Terminal e que dé4 acesso ao
bairro de mesmo nome.

Carminhando pela rua Tamandaré, logo avistei o pontilhdo da Rodovia Dutra que
passa sobre o bairro. A rua estava movimentada, era uma manh3 de sdbado e previa-se para
a noite uma festa de jongo comemorando Santo Antdnio.

Chegando sozinho ao bairro Tamandaré pela primeira vez, andei pelo seu interior
identificando a escola municipal, os templos religiosos, as ruas e ladeiras (que sdo muitas!)
e os inimeros bares espalhados pelas ruas e vielas. ApSs andar pelo bairro, perguntei a um
garoto “quem mexia com jongo” ao que me apontou o Frazdo, um dos envolvidos com o
jongo no bairro. Vindo cumprimentar-me, Frazdo disse:

“Ah! Jd chegd um pouco do ‘pessoal de Sio Paulo’, um pouco jd td ai
(...) eles falaram que vocé vinha, tdo te esperando ld!”.

Fui levado a casa da familia Martins, tida como responsdvel pela organizacdo do
jongo no Tamandaré. Esta familia € composta pelas irmis Dona Fia de 85 anos, Dona Mazé
de 70 anos, e seus descendentes. E no terreno dessa familia, entre as casas dessas duas

irmas, que ocorrem ©s preparativos para a festa de jongo.
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Foto 1: Casa de Dona Fia. Do Jado direito da casa tém-se acesso aos comodos
mternos. O portdio do lado esquerdo da casa da acesso aos fundos do quintal
onde estd construida a casa de Dona Mazé.

Chegando a casa de Dona Mazé, fui recebido com muita hospitalidade. Daniel da
Associagdo Cultural Cachueral, que ja se encontrava no local, apresentou-me 2 familia de
jongueiros como “O rapaz que vai estudar o jongo de vocés!”. Naquela ocasifio, conheci
André, 19 anos, neto de Dona Mazé e morador na casa em que estavamos.

André, desde que nos conhecemos, revelou-se um dos esteios no meu trabalho de
campo com 0s jongueiros, Na ocasifio, contou-me dos moradores da rua Tamandaré, do
jongo que praticam e conversamos também sobre as coisas cotidianas. Contou-me da sua
situagdo e de seus irmdos que até aquele momento “... ndo conseguiram um emprego fixo;
s6 como servente”. Contou também de como construiram a casa aonde moram — nos fundos
da casa de Dona Fia — dizendo: “_ Nés trabalhamo muito pra erguer isso aqui. S6 pra
derrubar um morro foram quase dez anos!”. André também se mostrou muito engajado na
religido, identificando-se logo como praticante de umbanda, afirmando ja ter sido ogan’,

Mostrou o “quartinho de terreiro” de sua avé Dona Mazé — local aonde ocorrem as sessdes

7 Ogan ¢ aquele que toca o atabaque (tambor) nas sessdes “afro-religiosas”.
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de umbanda que realizam — contendo as imagens do Espirito Santo, de caboclos e pretos-
velhos. E, em separado, o quartinho do “Zé Pelintra”® e dos exis.

Naquela minha primeira visita a Tamandaré, apds longo periodo de conversa com
André, fomos andar pelas ruas do bairro. Eu que ao pisar pela primeira vez sozinho naquele
local ndo pude deixar de caminhar por suas ruas ¢ ladeiras, agora podia contar com
informagfes e comentdrios de um morador ao meu lado. Se na primeira caminhada que
realizei no bairro tudo era novo, estranho e cadtico, (re) visitando os lugares em Tamandaré
na companhia de André comecei a ter acesso a informagdes precisas. André conhece muitas
pessoas — adultos e criangas; meninos e meninas - que na ocasifio The perguntavam “ E af
André, vai 1€ jongo hoje? Vai té festa de Santo Anténio?”.

Nio apenas na primeira vez em que cheguei a Tamandaré, mas em muitas outras
investidas a campo, André se dispds a colaborar com meu trabalho. Revelando-se peca
fundamental nesta pesquisa, trazia a cada momento novas sugestdes, apresentava-me a
antigos moradores contribuindo substancialmente com este trabalho, propiciando o desvelar
de novas questdes.

Se os “de fora” (Profa. Ana Carolina ¢ Daniel) me apresentavam aos jongueiros
como “O rapaz que vai estudar o jongo de vocés”, André, um morador do Tamandaré,
vizinho dos jongueiros, seus pares, me apresentava como “Meu amigo que td querendo
saber do jongo”. Assim, pude contar com o acesso aos jongueiros em campo.

Naquele dia em que cheguei ao bairro, apesar de estar prevista a festa de jongo em
louvor a Santo AntGnio, havia umn clima de incerteza quanto 2 sua realizago. Havia o risco
de n#o haver festa, pois “Os festeiros dessa festa desapareceram, sumiram!”, conforme

exclamavarm alguns jongueiros na ocasiio.

® Entidade do universo “afro-religioso™ tida como “da rua”, situado ao lado dos exts e pomba-giras.
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Diante da situacio, Daniel (morador em Sdo Paulo, membro da Associacdo Cultural
Cachuera,!, um dos festeiros para aquele ano) fol quem propiciou a festa. Procurou saber o
que precisava ser feito e comprou o que era necessario para sua efetivagio. Perguntou-me
se eu poderia colaborar (em dinheiro) com a festa —~ quantia para comprar o que faltava.
Fizeram quentdo, cachormro quente e pipoca. Daniel sugeriu comprar flores substituindo as
velhas que enfeitavam o altar improvisado na casa de Dona Fia, local onde se realizatia a
reza a Santo Antdnio. Fomos 2 floricultura e no caminho aproveitamos para apanhar Seu
Pedro, o rezador — o encarregado em conduzir a reza nas noites de jongo. Seu Pedro nao
mora em Tamandaré, mora préximo ao centro da cidade. No caminho comentou:

“Eta festa enrolada essa viu! (tisos). Jd vieram em casa me perguntar
se iria ter o jongo e eu disse que ndo... e hoje figuei sabendo que vai
ter!”.

Embora todas as trés festas realizadas no Tamandaré no més de junho contem com o
mesmo ritual — sdo escolhidos de trés a quatro casais de festeiros para colaborar com a
festa, faz-se a reza louvando o santo especifico de cada noite (Santo Antdnio, Sdc Jodo ou
S&o Pedro) € dan¢a-se o jongo — a festa de S#o Pedro, e seguida desta, a de S&o Jodo, sdo
realizadas com maior entusiasmo, sdo as festas mais esperadas, as que se realizam com
mais expectativas por parte dos jongueiros € de todos os outros moradores. S&o as festas
que reiinem o maior niimero de pessoas, principalmente “de fora”. Em contrapartida, afesta
de Santo Antdnio, embora planejada, nfo alcanca a dimenséo das outras.

Comentando da festa de Santo Antdnio no bairro, uma jongueira disse-me na
ocasiio em que nos conhecemos:

“Hoje cé vai gostd da festa de Santo Antdnio, mas 0 bom mesmo é a do
dia vinte e nove (de junho) que ¢ a festa de Sdo Pedro, a iltima festa. E

quando o povo vem mesmo, porque sabe que ¢ a ultima e depois 56 no
ano que vem!”.
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Urna outra jongueira comentava algo semelhante, dizendo que:

“A primeira festa (de Santo Antdnio) € mais fraca mesmo, boa mesmo
€ a de Sdo Jodo e principalmente a de Sdo Pedro™ .

André diz que:

“Festa de Santo Antdnio ndo tinha antigamente, era 56 festa de Sdo
Jodo e Sao Pedro. Dai falaram *‘_ Vamo fazé a festa de Santo Antdnio?’
Dai combinou o pessoal da rua e fald, vamo fazé. Dai fizeram a festa.
Dati o povo da rua, todo mundo falava, ‘_ Ah! Agora vai té!’. Daf
chegaram a fazé, dois ou trés anos, fizeram a festa de Santo Anténio
direitinho. Dai na outra festa jd, no quarto ano, ficou naguela assim, o
pessoal jd ficou jd..., ndo apareceu. Uns que era festeiro sumiu (...) daf
falaram, vai1é? Vaité! Daifizeram a reunido. Chamaram o pessoal que
participa do jongo na casa da tia Fia. Mas dai, sé aparece uma meia
diizia. Nunca vem todo mundo, né? Dai naquele ano, uns falaram, *_
Ah! Ndo vai dd pra fazé a festa, td muito em cima da hora’. Mas outros
Jalaram, *_ Mas se nés falamo que ia fazé festa pro Santo Antbnio entdo
vamo fazé! Se falé que vai fazé, agora tem que fazé nem se for s¢
quentdo, se ndo dd pra fazé canelinha, faz s6 quentdo e pega o tambii’
e coloca na rua!’. E nesse ano tava choveno ainda, serenano na festa de
Santo Anténio. N6s pegamo o tambii e falamo °_ Vamo tocd!’.
Colocamo o tambi no fogdo de lenha da tia Fia, colocamo li e
esquentamo o tambii, saimo na rua e fizemo o jongo até as duas e meia,
trés hora da manhd”.

Da fala de André emergem diversas questdes importantes: Primeiro, o lugar da festa
de Santo Antdnio em Tamandaré frente as festas de Sdo Jodo e Sdo Pedro.
O lugar da festa de Santo Antdnio, como festa ﬁlenor, est4 relacionado com a
histéria particular desses jongueiros, pois:
“Comegd coma Jesta de Sdo Pedro, por causa da imagem (trazida pelos

fundadores do jongo na regido'") e também fazia (jongo) pra Séo Jodo,
mas a festa de Santo Antdnio ndo é muito antiga”.

® Vale informar que no documentério “Feiticeiros da Palavra” {2001), as filmagens foram realizadas na festa
de S#o Pedro, tida como a maior pelos jongueiros no bairro.

** Tambii € o principal instrumento na roda de jongo. Consiste numa espécie de tambor feito com tronco
escavado com comprimento varidvel de 80 cm afinando-se na ponta, tendo a boca, geralmente, uns 40 cm de
didmetro cuja superficie € coberta com couro de animal. O tambi tem grande importincia ritual no jongo,
como veremos adiante.

" A origem do jongo no Tamandaré, bem como a hist6ria da imagem de Sao Pedro trazida pelos fundadores
dessa prética ¢ tratada no capitulo I deste estudo.
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O surgimento da festa de Santo Antdnio no Tamandaré incluida como mais um
evento para se praticar o jongo decorre, sobretudo, da projecio desta prética, alcangada
pelos jongueiros através do prestigio que passaram a ter do “pessoal de Sio Paulo”.
Pessoas vindas de fora do municipio, interessadas no ritual de jongo condicionaram o
surgimento da festa de Santo Antdnio como mais uma festa a compor a festanca no
Tamandaré.

“Antes do ‘pessoal de Sdo Paulo’ chegar ndo tinha festa de Santo

Anténio, era 56 Sdo Jodo e Sdo Pedro. Dai como o pessoal comecou a

gostar mais, tomar mais gosto pela festa nés falamo, vamo fazer também

a festa de Santo Anténio, ai passou a ter. Tinha Sdo Jodo e Sdo Pedro,

hd muito tempo, mas Santo Antbnio comecé depois”.

Assim, apesar de ndo muito antiga, a festa de Santo Antdnio se faz importante
para os jongueiros, na medida em que se apresenta como mais uma oportunidade para
colocarem o jongo que praticam em evidéncia.

Além da estratégia politica dos jongueiros de criar a festa de Santo Antdnio como
mais um momento privilegiado para exaltarem o jongo que praticam frente A sociedade
local envolvente, hd um outro fator relacionado mais diretamente com a crenga que
mantém. Ha a preocupagfio desses jongueiros com 0s cOmpromissos assumidos com o
santo:

“Mas se nés falamo que ia fazé festa pro Santo Anténio entdo vamo fazé.

Se fald que vai fazé, agora tem que fazé nem se for sé quentdo, se ndo dd

pra fazé canelinha, faz s6 quentdo e pega o tambii e coloca na rua”.

Como demonstra a natrativa de André, a festa a Santo Anténio é marcada por um

contexio de dificuidades.
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Na ocasido em que cheguei pela primeira vez no bairro para assistir ao ritual de
jongo, na festa de Santo Antdnio, dificuldades para sua efetivac@o ndo faltaram. Um caso
exemplar foi a busca de lenha para a fogueira.

Um morador do Tamandaré encarregou-se de arrumar a madeira para montar a
fogueira — havia sido nomeado capit@o-da-fogueira da festa naquele ano. Mas, no inicio da
noite estava um tanto “alterado” — bebera demais! Com isso, as madeiras nio foram
providenciadas. André, conhecedor hdbil do espago geogréifico do bairmro, sugeriu que
f6ssemos pegar madeira no “campinho de futebol” — na verdade, na cerca de uma chicara
aos arredores do campinho. Fomos. Descemos no escuro a rua que ladeava a tal cerca.
Comegamos a apanhar as madeiras. Na rua de cima, um carro (com lanternas piscando —
néo era policia) ficou parado observando nossa “obscura™ tarefa j4 que ao motorista
daquele veiculo a cena certamente néo era nitida devido a escuriddo do local. Colocamos as
madeiras no porta-malas do carro € voltamos ao local onde o jongo seria realizado. Quando
pensavamos ter solucionado o problema com a fogueira para a festa eis que o “dono” da
madeira — o proprietdrio da chdcara na qual encontravam-se as madeiras em redor —
reconheceu “sua propriedade” e exigiu seu direito: que devolvéssemos as madeiras onde as
encontramos. Evitando maiores problemas, André e Daniel resolveram acatar as exigéncias
do dono das madeiras. O pesquisador ja cansado e, assim como André e Daniel, frustrado
com a m4 investida, foram retornar a madeira em seu “devido lugar™!

Na ocasido, os jongueiros diziam:

“A ‘coisa’ ndo td muito boa ndo! Santo Antdnio td veno tudo isso, ele
td veno o nosso sacrificio!”. Muitos jongueiros diziam: “E, vamo
entregd na mdo de Santo Antdnio, né? Ele sabe o que faz!”.
Estas falas dos jongueiros denotam o que acabamos de apontar, a cumplicidade com

o santo homenageado. Pela devogio, “Vale o sacrificio por Santo Anténio”. Mais que

34



cumprir um detalhe de festa junina, montar a fogueira € uma questao de devogdo, pois “é a
festa de Santo Antdnio!”.

Diante da ameaca de n#o se ter fogueira naquela noite, um morador do Tamandaré
se propds a conseguir madeira do quintal de um conhecido nas proximidades. Fomos buscar
aadeira e com 1sso formou-se a fogueira a Santo Antdnio.

A situaco denota a solidariedade existente entre os moradores. Embora o dono da
chécara de cujas proximidades retiramos a madeira para fazer a fogueira — ele também um
morador do Tamandar€ — tenha reclamado “sua propriedade” negando-se a contribuir com a
festa, houve quem se prestou a conseguir as madeiras com um conhecido.

Sob essas dificuldades despontava entre os moradores do Tamandaré a expectativa
em saber se a festa de jongo a Santo Antdnio se realizaria naquele ano, situagio muito
distinta da ocasifo da festa de Sao Pedro, onde os moradores a tinham como certa.

Na festa de S&o Pedro, a rua logo pela manhi estava sendo enfeitada,
assim como o terreno aonde se realiza a danca do jongo. Homens
estavam arrumando bambus como enfeite. Bardo, um dos
moradores, estava bastante envolvido, em cima do telhado de uma
das casas acertando os fios de bandeirinhas. O clima ndo era o
mesmo da ocasido da festa a Santo Antdnio. Agora a realizacio da
festa era tida como certa, (pré) visivel. Todos sabiam que iria ter

danca de jongo 4 noite.

(Anotac¢Ses do Didrio de Campo em 29/06/2002).

Vé-se por essas observagdes, que a festa de Sdo Pedro assume uma outra conotagéo
havendo uma maior mobiliza¢do dos moradores para a sua efetivacio.

Contudo, mesmo marcada pelas dificuldades, imprevistos e incertezas, a festa de
Santo Antbnio no Tamandaré firma-se como mais uma festa ao lado das outras em que se

comemora os santos juninos dangando o jongo.
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Como alega um jonguerro:
“Mesmo com as dificuldade, a festa de Santo Anténio sempre saiu, nem
que fosse s6 tocar o tambii e quentdo a gente faz. E af, quem gosta do
Jongo vai chegano e dancano. A festa tem que sail”.

A diferenca existente entre as festas decorre da prépria nogdo de tradicionalidade
atnibuida pelos moradores a cada uma delas. Entendendo a festa de Sao Pedro como a mais
antiga, a que deve ser melthor organizada, a mais animada e que mobiliza um mimero maior
de pessoas, ndo ocorrem grandes imprevistos como a auséncia de festeiros ou o nio
cumprimento de fun¢des do capitdo-da-fogueira. Ao serem eleitas para contribuir com a
festa de Sdo Pedro, as pessoas encarregadas sabem de sua grande responsabilidade.

Diferentemente, a festa de Santo Antdnio, por ser tida como a mais recente na
festanga, conta vez ou outra com imprevistos que ameagam comprometer sua realizacio,
como o caso da fogueira que acabamos de narrar. Porém, em detrimento disso, h4 esforcos
por parte de varios jongueiros para garantir sua realizagio.

Surge disso, a constatagdo de que, longe de correr o risco de desaparecer, a festa de
jongo comemorando Santo Anténio no Tamandaré assume sua caracteristica de festa
menor. A situagdo de incerteza, de imprevistos e dificuldades € o que a caracteriza. Se
alguns festeiros “somem” e ndo contribuem com a festa, hd outros festeiros e moradores
ndo-festeiros prontos a colaborarem e se, por ventura, o capitdo-da-fogueira falta com seu
compromisso, num clima de solidariedade ¢ companheirismo moradores no Tamandaré
garantem a fogueira da noite,

Assim, 2 mcerteza dos moradores no Tamandaré sobre a realizacfio da festa a Santo
AntOnio ou a certeza em saber da realizacio da festa de Sdo Jofo e, principalmente, de Séo
Pedro, indica o lugar ocupado pelo jongo na vida dessas pessoas. Revela-o como prética

constitutiva da identidade coletiva dos moradores. Apresenta-se como algo fradicional, no
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sentido de ocorrer de forma freqliente e ritualmente. A realizagiio de seu evento é algo
muito esperado pelas criangas, homens e mulheres moradores no Tamandaré.
No bairro, os moradores discutem o jongo, esperam ansiosos o ciclo de festas e se

prontificam a colaborar como podem com ele.

Fote 2: Aqui temos o terreno aonde ¢é realizado o ritual de Jjongo no Tamandare.
Na imagem vé-se o terreno 3 esquerda com o mastro erguido. A direita da foto
pode-se observar utn trecho da Rodovia Dutra.

Passemos agora, a conhecer a pratica do jongo em seus aspectos rituais, analisando

areza ¢ a danga que nela se encerram.
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A Reza e a Danca do Jongo no Tamandaré

Os mormentos rituais, por exceléncia, do jongo no Tamandaré, como apontamos
acima, sZo as festas ocorridas no més de junho - festas juninas comemorando Santo
Ant6nio, S30 Jodo e Sdo Pedro. Sdo nestas ocasides que se danca o jongo a noite toda ao
som do tambi, saboreando a - tdo esperada e apreciada, pelos presentes na festa —
canelinha'.

A danga € sempre A noite, mas os preparativos da festa se iniciam logo ao
amanhecer. Os festeiros, encarregados da realizacio da festa comecam as suas atividades
cuidando de todos os detalhes e mesmo os que nio sdo festeiros se envolvem intensamente
nos preparativos. Logo no inicio do dia, o capitdo-da-fogueira cuida de conseguir as
madeiras para a montagem da fogueira e, via de regra, conta com a ajuda de outros homens
no bairro.

A danga de jongo ocorre num terreno baldio e exige cuidados de limpeza. Assim,
antes mesmo de conseguir as madeiras, os moradores carpem o terreno e improvisam a
ilaminagdo elétrica. Feito isso, comecam a cuidar da decorac¢@o do terreno pendurando
bandeirinhas feitas de papel colorido ¢ fincando bambus em vérias partes. Todas essas
tarefas sdo desempenhadas pelos homens do bairro, que entre empolgadas conversas e
saboreando a canelinha, cuidam da manutencéo do terreno. As mulheres, por seu turno, se
concentram o dia todo na cozinha de Dona Fia, a preparar a canelinha e os alimentos que

serdo servidos durante a noite.

2 Bebida tida como tradicional no jongo do Tamandaré preparada com cachaga, canela e outras especiarias,
acicar e dgua. B servida gramitamente as pessoas ¢ é feita em abundincia. A canelinha é consumida a noite
toda numa festa de jongo.

38



A cozinha de Dona Fia, nos dias de festa, € freqiientada por virias mulheres do
bairro. Entre o fogdo a lenha no quintal da casa e o espaco interno da cozinha, essas
mulheres tecem longas ¢ empolgadas conversas combinando entre si, como preparar os
alimentos a serem servidos a noite. Nestas ocasides suas presencas, mais que esperadas, sd0
permanentes. Sendo um espaco marcadamente feminino, os homens podem entrar no
ambiente da cozinha de Dona Fia desde que ndo permanecam muito tempo por 4.

Sobre essa demarcacio de géneros nas ocasides de festa no Tamandaré, escrevi em
meu didrio de campo:

Hoje & tarde, com fins de observar as mulheres em seus afazeres na
cozinha e constatar sobre o que falavam, fui até elas. Na ocasido, a
cozinha contava com cerca de dez mulheres, todas muito falantes e
empolgadas em seus afazeres. Deixando a entender que tinha intencéo
de ficar algum tempo entre elas conversando, cumprimentei-as
fazendo, em seguida comentarios sobre a festa. Serenamente, uma das
mulheres sugeriu a uma outra: “_ Dd canelinha pro rapaz, ele td
guereno!”. Posteriormente, participando da amumacfio do terreno
baldio entre os homens, fui compreender que a presenca de um
homem na cozinha sinaliza a vontade deste de tomar a canelinha
preparada pelas mulheres. E assim que, nos dias de preparo da festa os
homens entram na cozinha, para ver se conseguem um pouco de
canelinha. Por isso, horas mais tarde, uma mulher que trabalhava na
cozinha de Dona Fia comentou comigo:

“_Quando um homem fica rodeando muito aqui entre nés é porque
ele quer canelinha, com certeza! As vez a gente dd, sempre a gente dd,
sabe! Mas é gque também se ficar tomano tudo antes da festa, quando
chegd na hora jé num vai td veno mais nada de ranto que bebeu!”.

{Anotagdes no Diario de Campo em 29/06/2002).

Entre os homens, a preparar o terreno para a danga de jongo, a disputa € para ver

quem vai pedir canelinha na cozinha. Num “jogo de empurra”, € usual entre eles induzir o
companheiro a ir até as mulheres pedir a bebida com alegacBes do tipo “_ Hei, vai id vocé
agora (pedir canelinha), eu jd fui jd, se for de novo agora elas num vdo dar!”. E assim,

revezam-se de modo a garantir o consumo da bebida entre eles durante todo o dia.
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Na literatura existente sobre o jongo, a bebida ocupa um lugar de destaque. Sendo o
jongo uma pratica baseada no ato de feitico, como veremos, a bebida que compde o ritual
acaba por muitas vezes, sendo um dos meios pelos quais torna-se possivel enfeiticar
alguém.

Maria de Lourdes Borges Ribeiro (1984) observa:

(13

. € a pinga temperada que di um entorpecimento mental. O
‘tempero’ varia, € ainda hd pouco fiquei sabendo de um que dizem ser
dos mais violentos: a gordura da jararacucu (bothrops jararacussu
Lacerda), quando ela estd bem cheia, bem rolica, misturada com 3
dentes de cascavel (crotalus terrificus Lin). A pritica ¢ a seguinte: ‘A
gente tira um nadinha da gordura e mistura na pinga; se a gente ndo
pudé fazé isso mode ter gente oiando, a gente vai num canto, rela a
berada da unha na gordura e passa na vasilha da pinga. E um santo
remédio’. Por isso, cada jongueiro s6 bebe o que leva. Jamais aceita
bebida alheia”.

(Ribeiro, 1984:53).

O consumo de canelinha no jongo do Tamandaré também conta com ressalvas de
alguns jongueiros. Em dada ocasido, estando na casa de um jongueiro observei a seguinte
situagdo: uma mulher moradora de um bairro vizinho, visitando a casa do jongueiro para
uma consulta espiritual e vendo os preparativos para a festa de jongo na rua, comentou: “_
A noite eu vou vim tomar uma canelinha aqui!”. Retrucando, o jongueiro disse, “_ Eu ndo.
Eu vou tomar meu quentdozinho”. Diante da resposta, a mulher indagou, “_ Canelinha
ndo?”, tendo como resposta, “_ Ah, ndo. Eu num bebo nada que me ddo néo, s6 bebo o
que eu faco aqui em casa. Vou fazé um quentdozinho. Ndo bebo o que os outro faz por af
ndo, a gente nem sabe como € feito...”. E, a partir dessa conversa, narra um episédio que
presenciou:

“Uma vez, faz tempo, eu tava num jongo e passaram uma rodada de
canelinha e todo mundo bebeu, eu também. Na segunda rodada

‘alguma coisa’ falou pra mim ndo beber e eu nio bebi. Depois
Joram vé que tinha o chapéu de um cara no fundo do caldeirdo!”.




Da fala desse jongueiro constata-se que o consumo da bebida no ritual de jongo —
uma bebida preparada em grande quantidade, manuseada por varias pessoas e que tem
como finalidade ser distribuida a todos na roda de jongo — oferece “perigo” e requer
desconfianga por parte de quem a consome.

Contudo, cabe observar que esta postura em relagio ao consumo da bebida no jongo
¢ algo muito relativo no Tamandaré e limita-se apenas a alguns jongueiros mais
experimentados que presenciaram “muitos causos de amarracdo pela bebida”. Pois, a
maioria dos que hoje freqilentam a festa, tomam a canelinha sem ressalvas.

Para os “de fora”, ou seja, aqueles que véio para a festa de jongo para apreci-la e
aprender a danga, consumir a canelinha torna-se algo prazeroso por ser uma bebida de
gosto apreciavel e por ser tida como “ tipica de uma danga folclorica gue sobrevive a mais
de um século conservando suas raizes”, como declarou alguém vindo de Minas Gerais para

conhecer a festa de jongo no Tamandaré.

Foto 3: Homens moradores no Tamandaré preparando o terreno para o ritual
de jongo. A imagem nos mostra o momento em que a fogueira comega a ser
montada.
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Nas datas de festa no Tamandaré, ao anoitecer, apds trabalharem nos preparativos
para o evento de jongo, homens e mulheres se confinam em suas casas preparando-se para
o momento da reza que antecede a danga.

A reza acontece na sala da casa de Dona Fia, onde se improvisa um altar. Sobre uma
pequena mesa € posta uma toalha comprida sobre a qual repousa a imagem do santo
homenageado da noite (Santo Antdnio, S3o Jodo ou Sfo Pedro) e na parede, proéximo onde
fica a imagem, pendura-se alguns panos de cores variadas e também bandeirinhas de papel
colorido. Junto & imagem cultuada, ha flores e velas decoradas que sdo acesas ao iniciar a

reZa.

Foto 4: Altar improvisado na casa de Dona Fia. Sobre ele vemos
a estatueta de S#o Pedro. J4 aqui percebemos alguns elementos
que compde a liturgia umbandista como a posicio das “espadas
de Sdo Jorge” (erva tida como eficaz no combate ac “mau
olhado™, também conhecida pelos umbandistas como “espada de
Ogum”) cruzadas acima da imagem do santo.
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Freqlientada por muitas pessoas, a sala de Dona Fia ¢ tomada pelos moradores que
aos poucos vao chegando ao local para a reza. Afora aqueles que vdio para rezar, hd a
presenga de muitas criancas que, devido aos seus comportamentos de brincadeiras e
algazarras, s80 repreendidas a todo instante pelos adultos. No local encontram-se também
muitos homens alcoolizados e que também sdo vitimas da repreensdo dos devotos que
exclamam frases como: “Qué fazé gracinha vai ld pra fora que aqui num € lugar. Aqui é
pra 1€ respeito”, visto tratar-se de um momento ¢ de um espago sagrado e que por isso
requer comportamentos especificos, sendo o esperado, agir com deferéncia ao santo
homenageado recitando os dizeres da prece sem conversas paralelas ou atitudes de outra
ordem.

Sempre prevista para as 19:00, a reza nunca comeca no horirio. O rezador é Seu
Pedro, conhecido também como o Capeldo. Quando todos os festeiros chegam ao local
para a reza, Seu Pedro diante do altar improvisado comeca a oragio do terco seguida da
ladainha a Nossa Senhora.
A reza segue a seguinte ordem:

Todos — Divino Jesus, nés vos oferecemos esse ter¢o que vamos rezar contemplando os
mistérios de nossa redengdo. Concedei-nos por intersegio de Maria Vossa Mae Santissima
a quem nos dirigimos, as virtudes que nos sdo necessérias para bem rez4-la e a graca de
ganhar a indulgéncia anexa nessa santa devogio.

(Reza-se um “Creio em Deus Pai”).

Terminado o “Creio em Deus Pai”, reza-se o “Paj Nosso” da seguinte forma:

Seu Pedro — Pai Nosso que estds no céu, santificado seja o Vosso Nome, venha a nds o
Vosso Reino e seja feita a Vossa Vontade assim na Terra como no Céu.

Os demais — O pao nosso de cada dia, nos dai hoje, perdoar as nossas ofensas, assim como
nos perdoamos a quem nos tem ofendido e ndo nos deixei cair em tentagéo mas livrai-nos
do mal, Amém.

Feito isso, reza-se a “Ave Maria” (trés vezes) da seguinte forma:

Sen Pedro — Ave Maria cheia de graga o Senhor é convosco, bendito é sois v6s entre as
mulheres e bendito € o fiuto do Vosso Ventre Jesus.

Os demais — Santa Maria Mae de Deus rogai por nds pecadores, agora e na hora de nossa
morte, Amém.

Feito isso, reza-se uma “Gléria ao Pai”.

43



Seu Pedro — Gldria ao Pai, ao Filho e ao Espirito Santo.
Os demais — Como era no principio, agora e sempre, Amém.

Seu Pedro — Oh, meu Jesus perdoai e livrai-nos do fogo do inferno.
Os demais — Levai as almas todas para o céu e socorrei, principalmente, os que mais
precisaremn.

Seu Pedro — No primeiro mistério contemplamos a anunciagio do anjo 4 Nossa Senhora.
Reza-se o “Pai Nosso”.

Reza-se a “Ave Maria” (10 vezes)

Reza-se a “(l6ria ao Pai”

Seu Pedro — Oh, meu Jesus perdoai e livrai-nos do fogo do inferno.
Os demais —~ Levai as almas todas para o céu e socorrei, principalmente, os que mais
precisarem.

Seu Pedro — No segundo mistério contemplamos a visita de Nossa Senhora 3 Sua Prima
Santa Isabel.

Reza-se o “Pai Nosso”.

Reza-se a “Ave Maria” (10 vezes)

Seun Pedro — Gléria 2 Santa Maria Mae de Deus rogai por nds pecadores agora e na hora de
nossa morte, Amém.

Os demais — Gléria ao Pai, ao Filho e ao Espirito Santo.

Seu Pedro — Como era no principio agora e sempre, Amém.

Tedos — Oh, meu Jesus perdoai ¢ livrai-nos do fogo do inferno. Levai as almas todas para o
céu ¢ socorrel, principalmente, os que mais precisarem.

Seu Pedro — No terceiro mistério contemplamos o nascimento do Menino Jesus.

Reza-se o “Pai Nosso”.

Reza-se a “Ave Maria” (10 vezes)

Seu Pedro ~ Gl6ria ao Pai, ao Filho ¢ ao Espirito Santo.

Os demais — Como era no principio agora e sempre, Amém.

Todos — Oh, meu Jesus perdoai e livrai-nos do fogo do inferno. Levai as almas todas para o
céu e socorrei, principalmente, os que mais precisarem.

Seu Pedro — No guarto mistério contemplamos a apresentagio do Menino Jesus no templo
¢ a purificacdo de Nossa Senhora.

Reza-se o “Pai Nosso™.

Reza-se a “Ave Maria” (10 vezes)

Seu Pedro — Gl6ria & Santa Maria Mae de Deus rogai por nés pecadores agora e na hora de
nossa morte, Amém,

Os demais - Gl6ria ao Pai, ao Filho e ao Espfrito Santo.

Seu Pedro ~ Como era no principio agora e sempre, Amém.

Todos — Oh, meu Jesus perdoai e livrai-nos do fogo do infemo. Levai as almas todas para o
céu e socorrei, principalmente, os que mais precisarem.




Seu Pedro — No guinto mistério contemplamos a perda e o encontro do Menino Jesus no
templo com os doutores.

Reza-se o “Pai Nosso”.

Reza-se a “Ave Maria” (10 vezes)

Seu Pedro — Gldria ao Pai, ao Filho € ao Espirito Santo.

Os demais — Como era no principio agora e sempre, Amém.

Todos — Oh, meu Jesus perdoai ¢ livrai-nos do fogo do infermo. Levai as almas todas para o
céu e socorrei, principalmente, as que mais precisarem.

Seu Pedro — Infinitas gracas Vos damos Soberana Rainha, pelos beneficios que todos os
dias recebemos de Vossas Mios liberais. Dignai-nos agora e para sempre tomarmos
debaixo de Seu Poderoso amparo e para mais nos obrigarmos, saudamos com a Salve
Rainha.

Todos — Reza-se a “Salve Rainha”.

Seu Pedro - Oremos Deus cujo filho por sua vida, morte e ressurreicio nos obteve o
prémio da salvagfo eterna, concedei-nos. N6s Vos pedimos que meditando esses mistérios
do sacratissimo rosdrio da Bem Aventurada Sempre Virgem Maria, emitimos o que contém
€ consigamos o que prometem pelo mesmo Cristo Senhor Nosso, Amém.

Ladainha de Nossa Senhora.

Seu Pedro —Senhor tende piedade de nds.
Os demais — Senhor tende piedade de
ngs.

Seu Pedro — Jesus Cristo tende piedade
de nds.

Os demais ~ Jesus Cristo tende piedade
de nés.

Seu Pedro — Senhor tende piedade de
nés.

Os demais — Senhor, tende piedade de
nds.

Seu Pedro — Jesus Cristo, ouvi-nos,

Os demais — Jesus Cristo ouvi-nos.

Seu Pedro — Jesus Cristo atendei-nos

Os demais — Jesus Cristo atendei-nos
Seua Pedro -~ Pai Celeste que sois um s6
Deus tende piedade de nés.

Os demais — Pai Celeste que sois um sé
Deus, tende piedade de nds.

Seu Pedro - Filho Redentor do mundo
Os demais — Tende piedade de nds

Seu Pedro — Espirito Santo que sois um
s6 Deus

Os demais — Tende piedade de nés
Seu Pedro — Santissima trindade que sois
um sé Deus

Os demais — Tende piedade de nds
Seu Pedro — Santa Maria

Os demais — Rogai por nés

Seu Pedro — Santa Mae de Deus
Os demais — Rogai por nés

Seu Pedro — Santa Virgem das virgens
Os demais ~ Rogai por nés

Seu Pedro — Mae de Jesus Cristo
Os demais — Rogai por nés

Seu Pedro — Mie da Divina Graga
Os demais —~ Rogai por nés

Seu Pedro - M3e Purissima

Os demais — Rogai Por nés

Seu Pedro — Mie Castissima

Os demais — Rogai por nés

Seu Pedro — Mie Inviolada

Os demais — Rogai por nés

Seu Pedro — Mac Intemerata

Os demais — Rogai por nés

Seun Pedro — Mie Amavel

Os demais — Rogai por n6s
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Seu Pedro - Mie Admiravel

Os demais — Rogai por nds

Seu Pedro — Mie do Bom Conselho
Os demais — Rogai por nés

Seu Pedro — Mie do Criador

Os demais — Rogai por nés

Seu Pedro — Mie do Salvador

Os demais — Rogai por nds

Seu Pedro — Virgem Prudentissima
Os demais — Rogai por nés

Seu Pedro — Virgem Veneranda
Os demais — Rogai por nés

Seu Pedro — Virgem Digna de Louvor
Os demais — Rogai por nés

Seu Pedro — Virgem Poderosa

Os demais — Rogai por nés

Seu Pedro — Virgem Clemente

Os demais — Rogai por nés

Seu Pedro — Virgem Fiel

Os demais —Rogai por nés

Sen Pedro — Espelho de Justica

Os demais - Rogai por nés

Seu Pedro — Sede de Sabedoria

Os demais — Rogai por nés

Seu Pedro — Causa de nossa alegria
Os demais —Rogai por nés

Seu Pedro — Quadro Espiritual

Os demais —~Rogai por nés

Seu Pedro — Quadro digno de honra
Os demais — Rogai por nés

Seu Pedro — Quadro de devogido
Os demais ~ Rogai por nés

Seu Pedro — Rosa Mistica

Os demais — Rogai por nds

Seu Pedro ~ Torre de David

Os demais -~ Rogai por nds

Seu Pedro — Torre de Marfim

Os demais — Rogai por nés

Seu Pedro — Casa de ouro

Os demais —~ Rogai por nds

Seu Pedro — Arca da alianca

Os demais — Rogai por nés

Seu Pedro — Porta dos céus

Os demais - Rogai por nés

Seu Pedro — Estrela da manh3

Os demais - Rogai por nds

Seu Pedro — Satide dos enfermos

Os demais — Rogai por nés

Seu Pedro — Refiigio dos pecadores

Os demais —~ Rogai por nés

Seu Pedro — Consoladora dos aftitos

Os demais — Rogai por nés

Seu Pedro — Auxilio dos cristdos

Os demais — Rogai por nés

Seu Pedro — Rainha dos anjos

Os demais — Rogai por nés

Seu Pedro ~ Rainha dos patriarcas

Os demais — Rogai por nés

Seu Pedro - Rainha dos profetas

Os demais — Rogai por nés

Seu Pedro — Rainha dos apéstolos

Os demais - Rogai por nds

Seu Pedro - Rainha dos martires

Os demais — Rogai por nds

Seu Pedro — Rainha dos confessores

Os demais — Rogai por nds

Seu Pedro - Rainha das virgens

Os demais —~ Rogai por nés

Seu Pedro — Rainha de todos os santos
Os demais — Rogai por n6s

Seu Pedro - Rainha concebida sem
pecado original

Os demais — Rogai por nés

Seu Pedro ~ Rainha dos céus

Os demais ~ Rogai por nés

Seu Pedro — Rainha do Sacratissimo
Rosério

Os demais — Rogai por nds

Seu Pedro — Rainha da Paz

Os demais — Rogai por nés

Seu Pedro — Cordeiro de Deus que tirai o
pecado do mundo.

Os demais — Perdoai-nos Senhor

Seu Pedro — Cordeiro de Deus que tirai o
pecado do mundo.

Todos — Ouvi-nos Senhor.

Seu Pedro — Cordeiro de Deus que tirai o
pecado do mundo.

Todos — Tende piedade de nds.



Sen Pedro ~ A Vossa Protecdo recorremos Santa Mae de Deus, ndo desprezeis as nossas
siplicas nem nossas necessidades, mas livrai-nos sempre de todos os perigos. Oh, Virgem
Gloriosa e Bendita, rogai por nés Santa Mie de Deus.

Todos — Para que sejamos dignos das promessas de Cristo.

Seu Pedro — Entdo vamos interceder a Santo Antdnio (ou Sao Joao ou Sdo Pedro, conforme
a ocasifo) pelos nossos falecidos aqui do bairro da Tamandaré, pelos doentes, pelos donos
da casa, por todos os festeiros desse ano, que Deus dé paz e saide e que Santo Antdnio (Sdo
Jodo ou Sdo Pedro) interceda a Deus paz e salide para eles, enfim por todos nés que
estamos aqui presentes.

Reza-se a “Ave Maria”.

Reza-se o “Pai Nosso”.

Reza-se a “Gloria ao Pai”.

Seu Pedro — E nés estivemos reunidos aqui, em nome do Pai, do Fitho e do Espirito Santo,
Amém. Louvado seja Nosso Senhor Jesus Cristo,

Os demais — Para sempre seja louvado.

Seu Pedro — E viva Santo Antonio! (a saudacio varia conforme a noite do santo)

Todos — Viva!

(Alguém grita, viva o Capeldo!)

Todos - Viva!

Terminada a reza, os jongueiros vao beijar o altar improvisado cantando:
“Santo Anténio disse missa, Sdo Jodo virou missa
Sdo Pedro estd dizendo, pecador venha beijar”.
E, em seguida, cantam:
“Sdo Pedro chamou devotos, para o seu altar beijar,
Chegai os devotos de Sdo Pedro, para o seu altar beijar.
A todos que sao devotos e querem no céu entrar,

A chorar na porta do céu Sdo Pedro,
Jesus Cristo no altar”.

Rezada por umbandistas em sua grande maioria, a reza, como se' pode constatar, traz
em si valores eminentemente cat6licos.O préprio capeldo, encarregado de presidi-la, € um
renomado umbandista de Guaratinguetd e que, apesar de ndo residir no bairro, compartilha
uma histéria com Tamandaré e seus moradores. Falando sobre como chegou a fungéo de
capeldo/rezador no jongo do Tamandaré, conta:

“Eu num morava na Tamandaré (e também ndo mora atualmente). Eu
comecei a freqiientar um centro de umbanda aqui na Tamandaré. Eu sou

umbandista, a maioria aqui é umbandista e eu me desenvolvi num centro
que tinha aqui, aqui na comunidade da Tamandaré, logo ali na frente e
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desde aquela época eu comecei a fregiientar isso agui (o ritual de jongo).
Isso jd faz uns quarenta anos. Porque eu nunca tinha visto o jongo, entdo
a dona do centro que eu fregiientava, onde eu fui desenvolvido, ela falou
pramim, °_Compadre venha aqui, o senhor venha na festa pro senhor ver
o jongo’. Eu vim, cheguei a dancar o jongo também. Eu dancei muito o
Jongo aqui. Hoje eu num dango mais porque minhas perna num me ajuda
muito mais, eu tenho problema.

Al, depois de um bom tempo a mde da comadre Z¢é (Dona Mazé), a vo
Dita, me botou pra ser capeldo. Aqui existia o Zezinho Capeldo que
rezava. E eu comecei a fregiientar a festa aqui ¢ a vé Dita, mde da
comadre Zé, me botou perto do Zezinho Capeldo pra ajudar a rezar o
terco e depois ele se afastou e eu fiquei rezando terco até hoje. Eu rezo o
Santo Anténio, Sdo Jodo e SGo Pedro, as trés festas sou eu que rezo. Acho
que faz uns vinte anos, por af, que eu t6 rezando”.

Podemos entender o momento da reza entre os jongueiros no Tamandaré como um
ponto de convergéncia de um grande nimero de fendmenos religiosos. A reza € umrito, na
medida em que € uma atitude tomada, um ato realizado diante das coisas sagradas. Faz-se o
ritual da reza para:

“..interceder a Santo Antdnio (ou SZo Jodo ou Sdo Pedro, conforme a
ocasiio) pelos nossos falecidos aqui do bairro da Tamandaré, pelos
doentes, pelos donos da casa, por todos os festeiros desse ano, para que
Deus dé paz e saiide e que Santo Anténio (S3o Jofo ou Sdo Pedro)
interceda a Deus paz e saiide para eles, enfim por todos nés que estamos
aqui presentes”.

E € ao mesmo tempo um credo, pois exprime idéias e sentimentos religiosos tendo
em Jesus Cristo e nos santos catdlicos as divindades de adoracio e devogdo. Os jongueiros,
umbandistas em sua maioria, rezam a oracio catdlica, cujos dizeres estfio instituidos
socialmente como parte do pantedo catdlico. E um discurso ritual, adotado pelos jongueiros.
“E uma série de palavras com sentido determinado e classificadas na ordem reconhecida
como ortodoxa pelo grupo”, como dirta Mauss (1979:118), pois ela ndo é apenas a efuséio
de uma alma, o grito de um sentimento, € um fragmento de uma religifo. Nela ouve-se

ressoar o eco de toda urma imensa seqiiéncia de férmulas; é o produto do esforgo acumulado

dos homens e das geragdes” (Mauss,1979:117).




A reza, eminentemente catdlica, realizada pelos jongueiros umbandistas na noite de
jongo sinaliza a confluéncia de valores do catolicismo na cosmologia da umbanda. Rezar na
noite de jongo possui para 0s jongueiros varios sentidos, sendo o principal deles, o louvor
ao santo homenageado na noite, direcionando a ele todos os clamores de fé junto & Nossa
Senhora e Jesus Cristo™.

Ao término da reza, hé a anunciacio dos fesreiros para o ano seguinte.

A escolha dos festeiros € feita pelas mulheres jongueiras reunidas na cozinha que
passam, posteriormente, 0s nomes escolhidos ao rezador, Seu Pedro, que os 1é em voz alta
na sala.

Em cada uma das festas, dividem-se de seis a 0ito festeiros que se encarregam de
garantir a festa'®. Nas palavras de uma festeira, a festanca é organizada da seguinte forma:

“As mulheres tém que dar o que comer e os homens mais é a parte da
bebida mesmo. O festeiro compra o que tem que comprar s6 que tem que
ter mals coisa, entdo os vizinhos ddo, pede I quilo de aciicar pra um, 1
guilo pra outro e todo mundo ajuda’.

Via de regra, os festeiros escolhidos sdo moradores do bairro:

Na anunciacdo dos festeiros, junto ao nome da pessoa escolhida, anuncia-se um
complemento que evoque sua situacio de pertencimento ao bairro. Geralmente este
complemento ocorre pela via do parentesco. Sigamos a anuncia¢fo feita numa das festas de

jongo:
Seu Pedro - Anunciagdo dos festeiros para 2004. Entdo os festeiros sdo:
Dirceu Nena, Anténio Bananeiro, Pelé filho da Dona Té e Kleber Diego

do Ciro. E festeiras: Fatinha do Violeiro, Raires neta da Tia Noca, Alaide
do Bernardino e Patricia do Pauldo.

Capitdo do mastro: Ademir, marido da Vilma.
Capitdo da fogueira: Diogo Luis, filho do Nena.

" No I capftulo deste estudo tratamos, de forma detida, da cosmologia da umbanda praticada por esses
Jongueiros.

* Qs festeiros escolhidos nfio precisam ser, necessariamente, jongueiros. Muitos moradores no Tamandaré
mesmo nao sendo jongueiros participam da festanca contribuindo com o santo homenageado da noite,
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Que Deus dé bastante satide a todos, que sejamos todos iluminados para
que a festa seja muito bonita em 2004. E viva os festeiros!!
Os demais - Viva!!

Como vemos, as indicagbes dos festeiros e dos outros responsaveis pela festa no
Tamandaré se fazem pela anunciagio do nome acrescido de uma referéncia de
pertencimento 20 bairro. Assim, foi escolhida como uma das festeiras para a festa de 2004 a
Fatinha que ¢ esposa do Violeiro, a Raires que € neta da Tia Noca, a Alaide, esposa do
Bernardino ¢ a Patricia esposa do Pauldo. E ainda, t8m-se como capitdo da fogueira o
Diogo Luis, filho do Nena, e assim por diante.

Isso denota a relevancia de se pertencer ao lugar, através das relagdes de parentesco
e afinidades que se estruturam no bairro, para a participacio na organizacio da festa do
jongo.

Além dos festeiros, como podemos observar na anunciagio feita por Seu Pedro, hd a
nomeacdo dos cargos de capitdo-do-mastro que, no dia da festa, encarrega-se de pintar e
enfeitar o mastro a ser e:rguido15 e o capitdo-da-fogueira que tem a funcdo de fornecer a
lenha e comandar a montagem da fogueira'®,

Deste modo, ser festeiro, capitdo-do-mastro ou capitdo-da-fogueira no Tamandaré,
implica ter fungGes e responsabilidades no evento da festa. Ocupar estas fungbes &
importante na medida em que confirma a pertenga ao lugar; confirma a organizacio social

do grupo praticante, sua histéria e identidade coletiva.

** Ao analisar festas ritais, varios estudiosos se depararam com complexas ceriménias na erguida do mastro,
este € o caso, por exemplo, do estudo de Luiz Eduardo Soares (1981) Campesinato Ideologia e Politica,
identificando . representacBes simbélicas do ritual em consonancia com as representagbes da sociedade
envolvente, a diviso de género no ritual etc. Entretanto, no Tamandaré, ndo hd uma cerimdnia especifica para
a erguida do mastro. O capitdo-do-mastro junto de outros moradores do bairro, erguem o mastro contendo a
imagem do santo homenageado da noite a qualquer hora do dia, conforme a disponibilidade do capitdo. Para
0s jongueiros, a erguida do mastro tem a importancia apenas de indicar qual santo € o homenageado da noite.
* Embora o capitdo-da-fogueira seja encarregado de fornecer a lenha e montar a fogueira, nio é ele,
necessariamente, o encarregado de ancende-la. A fogueira € acesa, geralmente, sob o aval de algum
“jongueiro velho” que julga um determinado hordrio oportuno para o acendimento.
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Todavia, embora a preferéncia pela escolha dos festeiros seja aos moradores do
Tamandaré, assiste-se atualmente & nomeacfio como festeiros, de gente “de fora”,
principalmente aqueles que acompanharm as festas no bairro ha algum tempo.

“As vez é arriscado ter gente de fora como festeiro porque pode sumie a
festa num sai, né? Mas, isso pode acontecé com gente daqui do bairro
também né, olha sé a festa de hoje (Santo Antdnio), os festeiro sumiro
tudo, s6 td o Daniel aqui, e ele é de fora! E se for vé também, por outro
lado, é bom pdr gente de fora como festeiro porgque eles ajuda no que tem
que ajudar né, e ajuda bastante. Leva a gente de carro pros lugar que
tem que levd, pra gente resolvé as ultimas coisas da festa, essas
coisas...”.

Assim, apesar da preferéncia em se escolher pessoas do bairro para serem festeiras,
os jongueiros véem vantagem em nomear alguns “de fora” por contarem com recursos
adicionais como a disponibilidade de conducio e outros servigos.

Mas, mesmo existindo alguns festeiros “de fora”, a maioria continua sendo

moradores do bairro, pois:

“Q jongo aqui € uma tradicdo nossa, né? E a gente sempre fez o nosso
jongo aqui, com ou sem gente de fora, o jongo sempre existiu”.

Isto denota o cuidado dos jongueiros em, apesar de conceder raras excecdes 2
participacdo de “gente de fora” como festeires, assegurar a prética do jongo como
pertencente ao lugar, isto €, como uma prética “da gente da Tamandaré”.

Nas festas de jongo, apés a reza e a anunciagdo dos festeiros para o ano seguinte, as
pessoas se dispersam, alguns permanecem no local dareza, outros se agrupam em pequenas
rodas de amigos a conversar nas proximidades da casa de Dona Fia. Enquanto isso, outros
caminham em dire¢do ao terreno aonde se desenvolverd a danca de jongo. Este clima
permanece até por volta da meia-noite, horrio marcado para o inicio da danga.

A danga marca o inicio de uma outra fase no ritual do jongo, pois se na reza assiste-

se a uma confluéncia de valores cristdos, marcados pelo catolicismo, 0 momento posterior
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apresenta valores do universo afro-religioso que nada mais t€m a ver com um ritual de tipo
catdlico.

Por isso, n&o cabe aqui classificar o ritual do jongo como composto de uma parte
sagrada (a reza) e outra profana (a danga), pois para os jongueiros, na danga, apesar de seu
carater profano, hd a presenca do sagrado’” representado na figura de entidades espirituais.

Esse carater misto da festa no Tamandaré pode ser tomado como um primeiro termo
de definicdio da festa, pois ela parece ser fundamentalmente ambigiiidade: louva-se Santo
Antdnio, Sdo Jodo ¢ S#o Pedro na reza — um momento eminentemente sagrado — e,
posteriormente, na danca, ao mesmo tempo em que se exibem comportamentos profanos,
reverenciam-se entidades espirituais tidas como sagradas pelos jongueiros.

A diferenca entre o momento dareza e o momento da danc¢a de jongo no Tamandaré
€ que, enquanto no primeirc © encontro com o sagrado resume-se €Im rezar o tergo
suplicando ¢ louvando aos santos do pantedo catélico, na danca o sagrado assume uma
outra conotacfio, marcado pela presenca de entidades espirituais que, segundo a convicgio
dos jongueiros, permanecem na roda de jongo de forma invisivel. Lembremos que o jongo é
praticado predominantemente por seguidores das chamadas religides afro-brasileiras
(especificamente, a umbanda e a quimbanda), dispondo, assim, de valores destas religides.

Porém, apesar do rico pantedo de que dispdem as religides seguidas por estes
jongueiros — compondo entidades como exis, caboclos, pretos-velhos, boiadeiros, baianos
etc —, no ritnal de jongo, sio lembrados, predominantemente, os “espiritos de jongueiros

antigos”.

17 Sabe-se que o conceito de sagrado foi amplamente discutido pela ciéncia antropol6gica, néio sendo nossa
proposta neste estudo retomar esta discussdo. Definimnos o sagrade enquanto clessificacdo social que se opde
& categoria de profano. E ainda, o sagradoe ndo se confunde com a religifo, embora seja sua prépria fonte.
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Ha entre os jongueiros do Tamandaré, uma idealizagdo em relacao aos trabalhadores

negros de “antigamente” — negros trabalhadores nas fazendas da regifio que praticavam o
jongo. Sdo dealizados como os donos do ritual. Por isso, sempre estéo presentes naroda de
jongo, mesmo nas apresentacdes puiblicas realizadas pelos jongueiros fora do ritual da
festanga. Sobre isso comenta uma jongueira:

“Ld em Mogi (Mogi Mirtim-SP), quando nds fomo dancar, tinha um

casal de ld ai o homem veio falar ‘°_Eu e minha mulher a gente

enxerga, nés enxergamo tanto preto véio na roda de vocés , mas com

tanta luz , uma forca tdo bonita sabe, vocés foram iluminados pelos

pretos velhos, tudo na roda de jongo!’. Eu falei: *_E, o senhor viu?'.

Ele falou: *_Vi, eu vi uma preta igual a senhora ld!’”.

Aos “négo véio de antigamente” — como também sdo chamados os “espiritos
jongueiros” — atribui-se um poder de castigo, mas também de benevoléncia. Como dizem os
préprios jongueiros:

“Quem abusa na roda de jongo sempre acaba sendo castigado pelos
espiritos dos jongueiros antigo (por outro lado), sdo eles que nos ajuda,
sdo eles que nos ddo forca, sdoe eles que nos protege”.

No ntual, os “espiritos jongueiros” podem ser atraidos conforme o desenrolar da
situacio. Podem tanto visitar a roda de jongo para aprecié-la, e neste caso semear protecio

. . el . 218
e harmonia entre os ali presentes, como podem visita-la para castigar alguém .

Tanto assumindo uma postura de benevoléncia quanto assumindo uma postura de
castigo, estas entidades espirituais sdo respeitadas pelos jongueiros, sdo saravadas no ritual
de jongo.

Conta um jonguetro que:

“Tinha uma mulher que brincou demais na roda, baguncou o jongo e por
isso foi atropelada por um carro na via Dutra™ na mesma noite”.

B A atuacio dos “espiritos jongueiros” se aproxima da ambigiiidade da entidade exi, cultuada nos rituais de
possessio afro-brasileiros. No terceiro capitulo desta dissertagfio veremos gue muitos dos aspectos rituais do
jongo sdo inerentes ao prépric contexto religioso vivido pelos jongueiros do Tamandaré.
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E houve também o caso de,

ritual:

“Uma mulher que tava bagungano muito e quando a gente foi vé ela
caiu de cara na fogueira e o mais impressionante é que ela ndo teve
nenhuma queimadura. E, ela levantou, se limpou e néo tinha nada. Cé
sabe o que € isso? As entidade (espiritos jongueiros) que fez isso pra
castigar ela, pra mostrar que ela tava abusano”.

“Eu num sei nem porque eu entro no jongo, sabe? Eu num sou tio
animada como os outros. Mas quando eu ponho aquele turbante na
cabeca, nossal! Af esquece!! E uma coisa assim que eu tenho, num sei
explicar. E argum guia jongueiro que me dd forca na ‘roda’, sabe?”.

béngios ou como fonte de perigos ~ os jongueiros desenvolvem o ritual da danca:

“Se vocé canta com boa intencdo ai vem uma protegdo espiritual e néo
acontece nada pra ninguém. Mas se vocé cantar o ponto com md intencio
ai vem aquele négo véio de antigamente que faz magia ai ¢ perigoso
derrubar a pessoa, né!”.

Por outro lado, os “espiritos jongueiros” sio responsabilizados pela inspiragdo no

Oscilando sempre entre os dois aspectos possiveis do sagrado — como fonte de

Recorrendo a Emile Durkheim em seu clés sico estudo sobre As Formas Elementares

da Vida Religiosa encontramos uma mencio feita pelo autor acerca da ambigiiidade do

sagrado que nos auxilia a compreender a natureza dos “espiritos jongueiros” no ritual do

jongo. Segundo Durkheim:

*“O puro ¢ o impuro nio so dois géneros separados, mas duas variedades
de um mesmo género que compreende todas as coisas sagradas, havendo
duas espécies de sagrado, um fasto ¢ o outro nefasto (onde) (...) um
mesmo objeto pode passar de uma 3 outra sem mudar de natureza. Com o
puro faz-se o impuro, e vice-versa. E na possibilidade dessas
transmuta¢Oes que consiste a ambigiiidade do sagrado”.

(Durkheim, 1989:488).

" O bairro Tamandaré localiza-se 3 margem da Via Dutra. O jongo é dangado exatamente s margens dessa
rodovia (cf. Fotono. 2 ).
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Importante frisar que os “espiritos jongueiros” (“os négo véio de antigamente™) nao
sio 0 mesmo que os pretos velhos cultuados nos rituais de umbanda. Os jongueiros do
Tamandaré tém estes dois tipos de entidades espirituais como categorias distintas, embora
se aproximem em semelhanga. Os pretos velhos por serem negros, ex-trabalhadores
escravos, sio muitas vezes classificados como jongueiros. Em suas oracdes muitos
jongueiros classificamn alguns pretos velhos como jongueiros:

“Tia Maria Baiana, que a senhora me proteja com seu cachimbo, me
defumando, que a senhora também jd foi jongueira Tia Maria
Baiana!”.

No entanto, nem todos pretos velhos sdo considerados jongueiros assim como nem
todos “espiritos jongueiros™ sdo cultuados como pretos velhos nos cultos de umbanda no
Tamandaré, pois:

“Os ‘espiritos de jongueiros’, sdo os négo véio de antigamente,
aqueles négo fazedor de jongo que num se cansaro até hoje do jongo ¢
fica aqui na roda participano também, mas os preto véio de umbanda
Jd € outra coisa porgue tem preto véio gue num foi jongueiro™.

A relacfio de identificac@o dos sujeitos que hoje praticam o jongo no Tamandaré
com os “négo véio de antigamente”, situa-se em trés niveis: a cor — 0s negros de
“antigamente”; a classe social — os trabalhadores bragais de “antigamente”, pobres,
portanto; e praticantes de jongo. Com isso, a categoria de “negros antepassados” € ativada
na memoria do grupo, durante o ritual, representada pelos “espiritos jongueiros”, os “négo
véio feiticeiro de antigamente”.

Sendo um momento de encontro com o sagrado, a danca de jongo e todo o universo

que nela se encerra como o espaco fisico e os instrumentos de percussdo, passa por um

processo de sacralizagdo. O terreno baldio &s margens da Via Dutra apresenta-se nas noites
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de jongo como espago diferenciado, local suscetivel de manifestagdes de ordem

sobrenatural. Pois, como assevera uma jongueira:
“De vez em quando aparece uma demanda assim. Ji vi gente ser
castigado na roda por espirito. Tem sim! Principalmente se entra na roda
e num pede uma licenca num faz um pedido nada, né, chega na ‘hora H’
sempre cai! Porque os ponto é muito forte, né! Pra isso num acontecé
pede licenca pro povo négo véio. Tem que fazer porque até hoje é
perigoso, eles tdo ali. Comigo mesmo jd aconteceu. Uma vez que eu vim
do servigo, eu vim correno e cheguei de bobeira no jongo. Cheguei na
minha casa, deixei minha bolsa e fui pra festa de jongo. Na minha 1 volta
eu pumba, cail E, eu num pedi licenga!”.

O terreno onde se executa a danca de jongo passa a ser um espaco sagrado na
medida em que para nele estar € recomendével preparar-se ritualmente. Este espago sagrado
adquire um valor existencial para os jongueiros, pois nada pode comegar ¢ nada se pode
fazer sem uma orientacfo prévia para se chegar a ele (cf. Eliade, 1999).

A operagfio simbdlica consiste em alterar a representacio daquele espago: de neutro
passa a ser representado como maégico, dissolvendo seus limites fisicos com a primazia de
forcas que obedecem a uma ordem sobrenatural (cf. Birman, 1982).

Né&o apenas o local, mas os objetos que o compde também passam por um processo
de sacralizagdo. O tambii, instrumento por exceléncia na roda de jongo, é submetido a
cuidados especiais. Antes de se iniciar a danga, “o tambii ¢ preparado”, como dizem os
jongueiros. E embebido por aguardente e posto préximo 2 fogueira. Além do efeito
meramente funcional deste ato ~ que € o de esticar o couro do tambor afim de que o som
possa ser emitido com maior nitidez — hd a questiio simbdlica. Para os jongueiros este ato
significa o0 momento de saravar (saldar, reverenciar) o tambor, em nome dos “espiritos
jongueiros”.

Assim, 0 tambil assume entre os jongueiros um lugar de deferéncia ¢ homenagens.

Todos os jongueiros ao chegarem na roda de jongo primam por cumprimentar o tambii:
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agacham-se levando a mio direita até o chio e, posteriormente, tocam cuidadosamente no
instrumento. Cantam para o tambii:
“Ot tambi, of tambii, eu vou me embora pra bem longe,
Eu vé me embora pra bem longe
E levo comigo, ah! esse som que bate forte no meu coragdo”.
Para um jongueiro:

“O tambii é muito importante como foi para os negros na senzala, é como
se fosse um orixd. Vamos supor assim, uma escola de samba ela ndo toca
sem instrumento, o jongo também ndo toca sem o tambii. S6 que o tambii
ele faz um tipo de um ritual, ele é todo sagrado, todo velado como se
fosse realmente... ele ¢ batizado, nds jogamos pinga no tambi, nds
conversamos com o tambu. Porgue para nds ali na roda de jongo o
tambii é ouvido, ele fala, ele chora, canta, ele diz alguma coisa pra gente.
Nos temos essa graca, essa oportunidade de sentir isso, porque pra nés o
tambii € um instrumento muito sagrado, porque o tambii vem de geracées,

ele vem de muito longe! E por isso que a gente trata o tambii com muito
carinho™.

Depreende-se das palavras desse jongueiro que o rfambii, enquanto objeto ritual,
manifesta vontade prépria: “ele fala, ele chora, canta, ele diz alguma coisa” aos
jongueiros.

Assim o rfambii ocupa a posi¢do de objeto sagrado provocando sentimentos de
emocao ¢ devocdo na medida em que pode falar e escutar os mortais, assumindo sua forma
sacralizada no ritual.

Além do tambii, ha outros instrumentos no ritual de jongo como: o candongueiro —
mstrumento menor podendo ser de tronco ocado ou de barrica e coberto com couro de

animal — € o guaid — espécie de um chocalho®.

% Além desses instrumentos existentes no jongo praticado no Tamandaré, Maria de Lourdes Borges Ribeiro
(1984) aponta em seu estudo a existéncia da puita — instrumento que consiste puma barrica pequena, sem
fundo, encourada na boca. No seu interior, preso ao centro do couro, hd um pequeno cilindro de madeira ou
bambu, que € encerado; friccionado com um pedago de pano dmido ou com 2 prépria mio molhada, produz
um ronco surdo (cf. Ribeiro, 1984:20).
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Os mstrumentos na roda de jongo assumem uma importincia crucial, podendo,
inclusive, serem batizados com nomes préprios. Em seu estudo Ribeiro (1984), aponta

varios nomes dados aos instrumentos fambii e candongueiro. Sintetizo suas informacdes no

quadro abaixo:
Localidade Tambu Candongueiro
Cunha - SP Pai-jodo; pai-téco; Joana

Maria; papai; angoma

Sdo José do Barreiro - SP | Cacununga; papai-velho | Estrelinho; mexeriqueiro

Faz. Bela Vista, S0 Paulo Caxambu candongueiro
Lagoinha — SP Trovoada mancadd
Arrozal do Pirai — RJ Chibante A awtora nio informa

O tambii, assim como o guaid e o candongueiro sao tocados por homens. Embora as
mulheres possam “preparar” rittalmente os instrumentos — embebendo-os em aguardente —,
cabe aos homens utiliza-los na roda de jongo.

Essa constatacfio, vale notar, parece nfo ser exclusiva do jongo do Tamandaré.
Maria de Lourdes Borges Ribeiro (1984), observa em seu estudo que:

“O instrumental do jongo € tocado por homens; se ha mulheres que batem

ritmo ainda ndo as encontrei, nem ouvi referéncias. O tocador bate a noite

inteira, acavalado sobre o instrumento e tem o prazer de néo se levantar”.
(Ribeiro, 1984:20).

Porém, se hi restricbes em relacdo & participagdo da mulher na percussdo de
instrumentos musicals, o mesmo ndo ocorre na danga, pois ela € acessivel a homens ¢
mulheres.

Ao descrever a danga, Maria de Lourdes Borges Ribeiro (1984) a classifica em trés
tipos: 1- Jongo de Roda; 2- Jongo de Corte (ou Jongo Carioca) € 3- Jongo Paulista.

O Jongo de Roda, segundo defini¢des da autora, compreende uma roda onde algum

dos presentes “solta 0 ponto™ —~ 1sto €, inicia um ponto cantado — que ¢ ouvido em siléncio,
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para depois ser repetido em coro pelos demais. Se o ponto € de desafio — isto é, desafio
entre dois jongueiros —, alternam-se perguntas e respostas. Se, porém, é um enigma, 0s
dancadores o repetem interminavelmente, até que um decifrador chega ao tambi, dd-lhe
uma pancada e grita: “Cachoeira!™'. Todos se calam e o decifrador canta a resposta e
depois tem o direito de lancar novo ponto, € assim vao pela noite adentro.

Em relag@o ao Jongo de Corte — ou Carioca — Ribeiro (1984) o classifica como

sendo mais movimentado. Assim ela o descreve:

“Formada a roda, um jongueiro vai ao centro, dancando sozinho, fazendo
torcdes, se requebrando, ¢ escolhe uma mulher para seu par, mas par
solto, um defronte do outro; aproximam-se, afastam-se, numa danca
gindstica de numerosas figuracdes (...) Quando um dos jongueiros quer
entrar no folguedo, pbe a mao nas costas do companheiro, cortando-o, ©
que importa em tomar-lhe a dama, com quem procura sempre superar em
agilidade e virtuosismo o antecessor. Igualmente, a mulber que quiser
dancar corta a que estd no centro daroda e fica em seu lugar” .

(Ribeiro, 1984:12 - grifo da autora).

Em relaco aquilo que a antora classifica como Jongo Paulista vale reproduzir sua
peculiar descricfo. Assim se refere Maria de Lourdes Borges Ribeiro (1984) sobre esta

modalidade:

“Um par sai dancando, logo seguido de outros, até que todo mundo tem
par, € danca. Mas, mesmo sem par, sozinho, e s80 os negros, as pretas
velhas com suas saias rodadas, negrinhas espevitadas gue ji rebolam com
malicia, mulheres levando 4 ilharga os filhos que nfo t¢m com quem
deixar, moleques e molecas que ainda ndo sabem tirar ponto mas enchem
o temeiro com seus passos € saracoteios, incorporando-se 4 angoma’,
para que o jongo continue nos pés, nas ancas, nas bocas e nas almas dos
filhos dos africanos que vieram perpetuar-se nas terras do Brasil”.

(Ribeiro, 1984: idem).

! Tanto a expressdo “Cachoeiral” quanto “Machado?” significa pedir ficenca na roda de jongo para puxar (ou
desatar) um ponto. No jongo praticade no Tamandaré o usval € a expressio “Cachoeiral”,
2 Angoma é um dos nomes dados ao jongo.
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Certamente, estas modalidades caracterizadas por Ribeiro (1984), foram
estabelecidas pela autora de maneira arbitraria, com fins metodolégicos, para diferenciar o
jongo praticado entre 0s diversos grapos que encontrou,

Neste estudo mostra-se inadequado classificar a performance da danga do jongo
praticado no Tamandaré em qualquer dessas modalidades descritas por Ribeiro (1984) uma
vez que nela (na danga) hd um condensado de caracteristicas das trés modalidades
estabelecidas pela folclorista. Pois, encontra-se no jongo do Tamandaré a disposi¢cio em
circulo de pessoas em que no centro, danca-se um casal ¢ simultancamente a isso um
jongueiro que ndo estd dancando pode “tirar um ponto” — iniciar um ponto cantado — que
pode representar tanto uma demanda ou simplesmente ter o fim de alegrar a roda.

Além disso, um ponto cantado na roda de jongo em Tamandaré pode ser dancado e
sentido por outras pessoas que nio estejam compondo aroda, mas que estio nas imediacdes
de onde estd ocorrendo o jongo. N#o raro, criancas dangam o jongo fora da “roda oficial”,
cantando € batendo palmas.

Atualmente, a presenca de criangas na roda de jongo € permitida, situaco distinta
de tempos passados. Conforme contam os jongueiros, “antigamente” o jongo era somente
para adultos onde criancas € jovens do bairro ndo tinham acesso. Essa situacio se alterou:

“Faz bem uns cinco ou seis anos que I(do deixano as criangas
participarem”.

A participagio de criangas do bairro no jongo atualmente deve-se ao contexto vivido
pelos jongueiros que contam com visitas de “gente de fora”. Se antes as criangas no
Tamandaré eram proibidas de permanecerem no jongo, hoje elas sdo vistas como “o futuro
do jongo” porque:

“As nossas criangas € 0 nosso futuro. A gente tem que ensinar para elasa
cultura, o que nés estamos preservando que ¢ dos nossos antepassados



pra que as criancas possam trabalhar nisso e levar futuramente o que nés

-

estamos preservando. E elas que vao cuidar do que nds estamos
preservando”.

Essas colocagdes refletemn o contexto no qual os jongueiros se véem; como
detentores de um saber que remonta ao “tempo da escraviddo™ e que por isso mesmo é
preciso manté-lo “vivo”, dai a importincia das criancas no aprendizado dessa pratica. A
elas cabe o papel de:

“Se empenhar como nés ‘jongueiros velhos’ nos empenhamos. Elas tém
que se esforcar, ter paciéncia para aprender o jongo que é pro jongo néo
morrer ...”.

Assiste-se, assim, no jongo praticado atualmente no Tamandaré, a um esforgo por
parte dos mais velhos em manter as criangas na roda de jongo incentivando-as a dangar e
participar da histéria do jongo no bairro. Em decorréncia desta situagdo, as criancas se
envolvem nos preparativos da festa. Como forma de incrementar o evento do jongo ensaiam
quadrilhas, vestindo-se a cardter ¢ ajudam como podem na arrumacio do terreno aonde se
realiza a danca de jongo.

Jéssica, 9 anos, contando como comegou a dangar o jongo, diz:

“Quando eu era bem crianga, daf eu tava na roda, dai minha avé chamou
eu pra dangar e comecou a me ensinar”.

Dona Té, uma das jongueiras mais idosas no Tamandaré comenta:
“Meus neto tudo danga o jongo, jd tdo aprendeno desde pequenininho”.
Nesse contexto, surgem alguns pontos compostos por alguns jongueiros
incentivando as crian¢as a estarem no jongo:
"Segura o jongo criangada, eu quero vé,

vocéis dangando jongo e tem muito ieié,
Afina o ponto criangada, eu quero vé,

-2

vocéis dangando jongo e tem muito ieié”,
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No entanto, a transmissdo de saberes da pratica do jongo s criangas nfo se d4 sem
ressalvas por parte de outros jongueiros que ainda resistemn em conviver com elas na roda
de jongo. As justificativas para tal resisténcia sfo, sempre, de ordem ritual:

“Eu ndo sou contra (a participacdo de criancas no jongo), ndo. Mas € que
eu venho de um tempo antigo e eu acho que a presenga das criancas na
roda tira um pouco a nossa liberdade de expandir, de demandar, porgue
vocé vai cantar ponto perigoso, c€ entendeu, ¢ ndo € bom pra crianca”.

Outro jongueiro, seguindo esta mesma linha de argumentacio, diz:

“Quando a gente canta pra brincd, a gente canta pra brincd, quando é
demanda séria, sac pontos sérios, entdo as coisas vdo complicando
cada vez mais, porgue a gente nasceu com esse dom, somos como se diz,
repentistas, fazemos versos na hora cada vez mais. Vocé faz versos
perigosos e cada vez mais vocé vai fazendo, entdo é uma caixa de
surpresa. Por isso que eu explico pra vocé, ¢ bom as criancas
aprenderem, mas separadamente pra chegar ter um grau”.

Outro jongueiro, lembrando do tempo em que crianga ndo podia participar do ritual,
conta:

“Quando dava meia noite, crianga ndo chegava na roda de jongo de jeito
nenhum. Ali era 56 os antigos, os conhecedores do jongo que participava,
até o meu pai cantava o ponto:
‘Vai dormir crianca vai dormir,
no ponto de meia noite,
crianc¢a vai dormir’

Entdo a criancada saia fora e ndo tinha mais, era s6 os antigos que
cantavam ponto. Eu vou dizer pra vocé. Hoje as criangas participam — td
certo que nds temos que deixar a raiz — mas sé que ao meu modo de ver
deveria, por exemplo, assim, fazer uma selecdo de crianga, mas ndo
deixar a crianga participar na roda de jongo, no jongo oficial, né! Nao
deixar participar ali. Porque a gente que tem nogdio das coisas a gente vé
que o jongo em si, ele é um ambiente carregado, pelas chamadas que a
gente faz, pelos pontos que a gente canta, vai puxando, vai mexendo com
tanta coisa, entdo, vai ficando um ambiente pesado e uma crianga de fato
ndo estd a par do que estd se passando. Entdo a crianga tem que
conhecer conforme ela vai crescendo, entdo, tem que fazer sua parte,
aprender o fundamento primeiro pra depois participar no evento oficial
conforme a idade dela. E ndo € isso que estd acontecendo™.
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Amalmente, a presenca de criangas e jovens no ritual de jongo no Tamandaré é cada
vez mais constante. Os meninos e meninas que passam a freqlientar as rodas de jongo sdo
classificados como “jongueiros novos” e quem lhes atribuem tal classifica¢do sdo os
jongueiros mais experientes chamados “jongueiros velhos”, experientes na arte de fazer
desafios cantando pontos enigmaticos, desafiando outros a decifri-los, tendo a mesma
facilidade para desatar os pontos que a eles sfo lancados como desafio.

Desta maneira, estabelece-se no ritual do jongo uma relacdo dual entre essas
categorias, pois quem € reconhecido como jongueiro no Tamandaré deve pertencer a uma
das duas classifica¢oes.

Essas duas categorias nido dependem necessariamente da idade cronolégica do
jongueiro, pois 0 que as determina € o tempo que o jongueiro tem na prética de jongo.

Sendo assim, todas as criancas envolvidas com o jongo no Tamandaré sfo
“jongueiros novos” por terem entrado recentemente nesta pratica. Contudo, pessoas adultas
€ que passaram recentemente a praticar o jongo também sdo “jongueiros novos”.

Via de regra, sdo aceitos como jongueiros e, conseqientemente incluidos na
categoria de “jongueiros novos”, aqueles que conseguem compor seus préprios pontos de
jongo, exceto as criangas que nédo sdo cobradas nesse aspecto.

Um dos pontos cantados pelos jongueiros no Tamandaré explicita a importincia que
se atribui 2 insercdo de um “jongueiro novo” & pratica do jongo:

“Saravd jongueiro velho, que veio para ensinar,
Que Deus dé a protecdo, pro jongueiro novo,
Pro jongo ndo se acabar, pro jongo ndo se acabar,
Pro jongo ndo se acabar, que Deus dé a protecdo,
Pro jongueiro novo, pro jongo ndo se acabar”

Este ponto foi composto por Jefinho, 30 anos, neto de jongueiro no Tamandaré.

Interessado pela prética do jongo compfs este ponto com a intencdo de ser aceito pelos
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“jongueiros velhos”. A interpretacdo do ponto, segundo seu autor, € a de que para o jongo
“ndo morrer” € preciso que os mais velhos, jongueiros mais experientes, quase centenérios
nessa pratica, déem a licenca para que os mais novos possam fazer parte do ritual.

Aceito pelos jongueiros mais experientes, Jefinho, apesar de ainda ser considerado
“jongueiro novo”, conta com o respetito € prestigio dos “jongueiros velhos™ e tem seu ponto
reconhecido como um dos mais cantados no Tamandaré.

Sigamos os comentdrios sobre este “jongueiro novo”, vindos de um “jongueiro
velho™:

“Agora td aparecendo também neto de um jongueiro muito famoso
que existiu aqui, seu Prudente, é o Jefinho que td se lancando agora e
vai ser um jongueiro bom, porque ele tem condicdes, é um compositor
e id fazendo bastante sucesso ai também como compositor de escola
de samba ¢ tem condicdes porgue jd fez muitos pontos de jongo.
Agora, os outros sdo gente que cantam que bate palma, que tdo ali
participando, que ndo fazem pontos, mas participam. Fazem parte do
Jjongo, mas ndo sdo jongueiros”.

Por este depoimento, evidencia-se a importincia de se compor pontos no ritual de

P

jongo e como a composicio de pontos € o fator determinante para alguém se tomar
jongueiro.
Um jovem do bairro, “jongueirc novo”, ao referir-se aos “jongueiros velthos”, diz:

“Nas apresentagdo nds canta ‘Saravd jongueiro velho (...)" Saudano os

jongueiro velho. Dai o pessoal comeca a chegd falano ‘_Nossa a
molecada td saudano o pessoal velho! Nossa que beleza! A molecada jd
td tomano o lugar dos mais velho!’. Ah! Mas tem que ser a gente mesmo,
porque se a gente ndo chegd e se habilitd e fald assim, ‘__ Pode deixd que
a gente ajuda, pode deixd que a gente faz’, ndo tem como fazé essa festa
aqui que o povo faz, que antigamente fazia... porque muita gente aqui do
bairro alguns jd morreram, alguns foram preso, né! Qutros foram
embora do bairro, mas a molecada que ficou gosta. Chega a época de
Jongo o pessoal jd fala, *_ Quando é o jongo, quando ¢ o jongo?”.



Toda a participacdo dos “jongueiros novos” (criangas, jovens e adultos) no ritual de
jongo é marcada por sinais de deferéncia e respeito aos “jongueiros velhos”. Numa das
festas a Santo Antdnio, ocorreu algo exemplar a esse respeito. Dona T6, uma das jongueiras
mais antigas e respeitdveis do Tamandaré nio foi 4 festa por motivos de sadde. No entanto,
foi lernbrada na roda de jongo durante toda a noite aonde cantavam-se ¢ saudavam-se seus
pontos. Suas filhas foram as mais atuantes nesta tarefa que gritavam na roda de jongo
“Salve a Dona Té! Viva a Dona T6!”. Uma de suas fithas dizia: “Eu ndo sou jongueira
velha, mas peco licenga pra cantar o ponto de mamde!”, como que justificando o ato de
cantar o8 pontos na roda de jongo. Em certo momento disse, dirigindo-se a outros
“jongueiros velhos”:

“Eu ndo sou jongueira velha, vocés sdo. Por isso, eu peco licenga pra
vocés porque eu té cantando os pontos da minha mde!”.

E atodo o momento dizia:
“Eh, Dona Té! Ela ndo veio, mas as filhas de Dona T6 estdo aqui!”.
Esta situag@o denota o respeito de que gozam os jongueiros mais velhos no
Tamandaré. A eles deve-se respeito, sobretudo porque, sdo eles que detém o fundamento,
isto €, a maior parte das composi¢des de pontos de jongo que, em dltima instincia,

significam a for¢a motriz do ritual; ndo h4 ritual de jongo sem a cantoria de pontos na roda.
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Foto 5: Um “jongueiro velho” — o de gorro na cabega, no canto esquerdo da
imagem — cantando seu ponto ¢ os demais, com admiraciio, reverenciando-o.

Um “jongueiro velho” falando sobre o aprendizado dos “jongueiros novos” no ritual

de jongo, comenta:

“Eu tenho um ponto que mostra bem como o ‘fongueiro velho’ é sabedor
do que faz, o ponto é assim:
‘Ai Coroné, ndo queira dirrubar seu maiord
Eu te levei na escolinha, coroné,
Foi pra aprendé o B a ba, coroné,
Eu te levei na escolinha, coroné,
E agora vocé s6 pensa em dirrubd’
Quer dizer, eu ensinei, ajudei ele a seguir, a caminhar e ele se formou e
quer me derrubar, por qué? Sabe, entdo se ele pensa que vai me
derrubar, ninguém ensina a Ave Maria, Santa Maria. A Ave Maria e a
Santa Maria fica! Entdo, se ele pensa que eu ensinei tudo, td enganado.
Entdo, é bom ele pisar de mansinho que ele pode escorregar porque nés
jongueiro velho’ temos o segredo, o fundamento dos ponto. O que eles
(“jongueiros novos™) pensam que sabe, nés sabemos duas vezes mais!”.

Por essas palavras, nota-se a definida hierarquia instaurada entre os jongueiros
através dos pontos cantados.

Esta hierarquia € evidenciada nfio apenas entre os jongueiros, mas também nas
relagBes que estabelecem com aqueles interessados em saber sobre o jongo que praticam.

Em dada ocasifio, fui desafiado por um jongueiro. Durante nossa conversa,

explicando-me o sentido dos pontos cantados, me desafiou a desatar um ponto:
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Jongueiro — Vé se vocé consegue adivinhd, adivinhd um ponto:
“Balanca de Sdo Miguel pra pesd pecado meu,
Balanga de Sdo Miguel pra pesd pecado meu.
Nesse mundo quem ndo peca, diga primeiro quem s6 eu!”
Vai matutano, vé se cé consegue. Cé quer aprendé um pouco de jongo,
entdo vé se cé consegue decifrd o que quer dizer isso.
Pesquisador — Bom, balanga de Sdo Miguel... Seria, vamos se dizer
assim, uma critica aqueles que gostam de julgar as pessoas? Porgue
guando vocé fala ‘balanca de Sdo Miguel’ vocé fala ‘quem ndo tem
pecado, entdo diga quem sou eu?’ Teria a ver com essa questdo de
que ninguém pode julgar ninguém... seria mais ou menos isso?
Jongueiro — E, ¢ isso, num joga pedra porque todo mundo tem
pecado e quem é que pode julgar alguém? E exatamente isso. Ndo
Jjoga pedra porque vocé também tem pecado!

Diante da situacfio de me ver desatando um ponto, €sse mesmoO jongueiro me
desafiou a desatar um outro ponto cantado por ele, muito mais complexo:

“O ponto € assim:

‘Fiz um mutirdo, a carne num deu.
Matei um véio, todo mundo aqui comeu.

38y

Depois de sete dia, filho do véio nasceu’”.
Diante do meu siléncio por ndo saber decifrar o ponto, o jongueiro riu envaidecido.
Rimos juntos e em seguida ele desatou o ponto demonstrando seu fundamento:

“Esse € um ponto, como se diz assim, eu fiz um mutirdo, eu fiz um
churrasco né, um mutirdo, a carne ndo deu, ai matei um boi véio, todo
mundo comeu. Depois de sete dia a vaca pariu e o filho do véio nasceu!”.

Sua atitude ao me desafiar a desatar seus pontos foi, certamente, uma forma de

demonstrar naquela situacdo que ele detinha o conhecimento, que aquela relagio de

coleguismo e troca de informagdes estava pautava por uma estrutura hierdrquica onde ele,

“jongueiro velho”, detinha o fundamento dos pontos cantados.

67



Vé-se por al que, de suma importéncia no ritual de jongo, os pontos cantados sdo
sinais diacriticos que conferem posigdo de poder aos jongueiros mais experimentados no
Tamandaré.

Passemos a tratar da importancia dos pontos cantados no jongo.

Os pontos de jongo e a vida no Tamandaré

Em seu estudo Ribeiro (1984) observa que:

“O ponto € tudo quanto o jongueiro diz ou canta no decorrer da danca. A
louvacéo inicial € um ponto; a saudacfio é um ponto; a quadra popular &
um ponto; os versos que ironizam um dancador formam um ponto; o
desafio ao rival € um ponto; a licenca para entrar na roda, um ponto; o
elogio ao tambi e seu tocador € um ponto; quem canta para brigar, canta
um ponto; quem canta para fazer as pazes, canta um ponto; se € hora de
despedida, também hé ponto para isso”.

(Ribeiro, 1984:23).
Os pontos de jongo sio todos cifrados, codificados, havendo para cada ponto
cantado uma interpretacdo, um fato contado, um recado a ser transmitido, compondo, de
fato, uma prética de decifracgo.
Num de seus estudos historiogréficos, ao mencionar brevemente a pritica do jongo
como recurso de comunicacfo entre os escravos nas fazendas, Alves Motta Sobrinho (S/d)
escreve:

“Na fazenda das Trés Barras, de Guaratinguets, muito montanhosa, os
escravos precisavam trabalhar amarrados aos cafeeiros, para néo rolar
pela morraria ingreme. Reboava de uma 3 outra aba dos momos a
cantiga africana, o jongo abrasileirado, s6 interrompido pouco antes das
10 horas, pelo toque de pausa para o almogo de angu com feijdo, came-
seca ou bacalhau, servido em cuias de cabagas cortadas pela metade, e
para o café com bolo de fub4 ou mandioca cozida, depois do meio dia.
Refeicdes, sempre, entremeadas de comentdrios monossildbicos e
guturais, em lingua afro-brasileira, nunca por risadas, que a fome ¢ o
cansago do trabalho ndo davam tempo para isso. A comida vinha na
carroga ou em carro de boi, conforme o volume. Enormes caldeirdes
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fumegavam e, antes de se destamparem, sabia-se o que encerravam:
feijao, arroz, o infalivel angu e nacos de carne-seca.

O moto-continuo nio era quebrado nem por alguma ocorréncia maior
como a imprevista chegada do patrfio e senhor. Ndo descansavam nem
para pitar um pouco, longe do sol abrasador, de que alguns se protegiam
com chapéu de palha. Seus jongos serviam para o desabafo pessoal e
zombaria de seus superiores:

“Eu vou na vila pra cumprd um cuberto...

Eu 16 duente, vo tomd um suadd!”

ou

“Foge, feitb, mongo véio vai vortd!

Taruman, tarumd!

Foge, feitd, mongo véio vai vortg! ">

(Sobrinho, $/d:54/55).

O jongo, acionado como comunicagio cifrada, mostra-se interessante para andlise,
uma vez que, enquanto linguagem, apresenta-se como um cédigo social disseminado nas
relagdes de poder travadas no cotidiano entre os virios segmentos sociais, em especial entre
os hegeménicos e os demais.

Estudos, como o da lingiliista Sénia Queiroz (1998), demonstram com muita
propriedade a importdncia do uso de determinadas linguagens no cotidiano de seus
falantes™. Ao estudar uma “lingua africana” falada por negros no bairro da Tabatinga, no
municipio de Bom Despacho, em Minas Gerais, a autora demonstra a dimensdo sécio-
politica de tal pratica. Referindo-se 2 “Lingua do Negro da Costa” — como é chamada a
“Hngua africana” falada pelos negros da Tabatinga — Sénia Queiroz (1998) assim se
pronuncia:

“Para que se tenha uma idéia mais exata da limitacdo do léxico da Lingua
do Negro da Costa, basta saber que os vocdbulos ‘africanos’, que

constituern sua quase totalidade, somam apenas 176. Por outro lado,
observa-se que a Lingua do Negro da Costa langa méo de alguns recursos

B Alves Motta Sobrinho (S/d) ndo fornece o significado desses pontos mencionados em sen estudo,
ccnamente porque, nos registros que 0s encontrou nio havia qualquer interpretacéo,

# A esse respeito ver também o estudo de Peter Fry e Carlos Vogt (1996) Cafundé: a Africa no Brasil,
principalmente os capitulos “O mundo social e cultural do Cafund6: estrutura e estratégia” e “A ‘lingua
africana’ do Cafundé: vocabulério e formas de expressao”.
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que funcionam como uma espécie de compensacio da sua extrema
pobreza lexical (...). As palavras adquirem novos significados a todo
momento, de acordo com as necessidades de expresséo do falante, e é
preciso que o interlocutor se mantenha sempre atento aos contextos
situacional e verbal para que se estabeleca a comunicacio (..). E
importante salientar aqui o cardter instavel desse tipo de construcéo (...).
A perifrase ndo possui a estabilidade dos compostos ¢ estd sempre sujeita
as variactes do estilo, ou seja, das escolhas individuais. Assim, para um
mesmo significado, ‘lua’, por exemplo, encontra-se as perifrases cumba
do oteque (lit. “sol da noite’), cumba do bambi (lit. ‘sol do frio’) e cumba
da hora do bambi (lit. ‘sol da hora do frio’). Essa instabilidade formal (...)
se insere no contexto geral da extrema variabilidade que caracteriza a
Lingua do Negro da Costa, como lingua exclusivamente oral que é. Por
outro lado, pode constituir-se em mais uma estratégia a servico da
ocultagiio do conteddo das conversas, na medida em que o falante tem
sempre a possibilidade de construir a cada momento uma nova perifrase,
com base em novas associacdes de idéias™.

(Queiroz, 1998:91-93).

Em seu estudo, Queiroz (1998) constata que hé, por parte dos negros da Tabatinga,
uma certa insisténcia em determinados temas na “lingua africana” por eles praticada. Sio
valorizados temas referentes a sexo, sobrevivéncia e repressao policial em detritnento de
outros temas. Disso conclui a autora que se trata de reflexos, no nivel do discurso e do
Iéxico, da realidade sociocultural dos falantes dessa lingua.

No caso do jongo do Tamandaré, o contexto sociocultural vivido pelos jongueiros
também determina o contetido dos pontos cantados por eles. Negros em sua maioria, os
jongueiros buscam inspiragdo no “tempo da escraviddo” para cantarem seus pontos,
justificando que:

“’Antigamente’ o jongo era cantado & noite nas senzalas onde os négo
véio colocavam pra fora tudo de ruim, tudo que os afligiam, tudo aquilo
que ndo podiam falar durante o dia”.
Por metdforas, desafiam os presentes na roda de jongo a decifrar seus pontos.

Primam por cantar “no estilo antigo”™ servindo-se de expressdes orais tidas como
p

pertencentes a lingnagem dos escravos. Por exemplo, no ponto:
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“Sai Jodo, abre a porta negro, com ordem do delegado,
Ndo abro minha porta, nem com ordem do inspetor,
Ndo abro porque ndo quero, méde Maria jd deitou,

E bambu, é bambu, vou buscar espingarda
Vou matar surucucu”.

cantado no “estilo antigo”, o ponto assume a seguinte configuracio:

“Sai Jodo, abre a porta négo, cum orde do delegado,
Num abro minha zimpota, nem cum orde do zimpetd,
Num abro porque num guero, mie Maria jd deitd,
E bambu, é bambu, vo buscd ziripingada
Vo matd surucucu”.

Fazem assim, das expressdes nos pontos cantados, elementos diacriticos que devem
atestar a ligacdo da pratica do jongo com os trabalhadores escravos nas fazendas da regido.
Freqiientemente aparecem nos pontos cantados pelos jongueiros do Tamandaré,

palavras que remetem ao contexto escravocrata como “carro-de-boi”, “terreiro”, “pildo”,

¥
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“cativeiro”, “engenho”, “sinhd”... que assumem sentidos metaféricos. As metdforas sdo o
eixo articulador nos pontos cantados de jongo uma vez que é partindo de seu langamento, e

conseqiiente decifracdo, que os jongueiros desenvolvem o ritual.

Segundo Cascia Frade (1991):

“A dificuldade (na roda de jongo) reside no texto literdrio dos pontos,
pois sdo todos enigméticos, metaféricos (...) quando o jongueiro quer
desafiar alguém, canta o ponto da demanda onde o jongueiro desafiado
deverd decifrd-lo, cantando a resposta: diz-se entfio que “desatou o
ponto”. Se ndo for decifrado, diz-se que ficou amarrado. Neste caso o
jongueiro ‘amarrado’ pode passar por vérias sitnacdes constrangedoras,
como cair no chdo e nfo conseguir levantar-se, perder a fala, etc.”. E
prossegue: “..‘umba’ (usa-se¢ também o termo ‘cumba’) € o termo que
define os pretos velhos antigos na idade e na pritica dessa expressio,
mestres na arte do improviso, do ‘amarrar’ e do ‘desatar pontos™.

(Frade, 1991:58).
Os pontos na roda de jongo distinguem-se nas categorias: visaria que tém fungéo

recreacional, louvando entidades, pedindo licenca e relatando fatos do cotidiano € demanda
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que por sua vez se subdivide nas funcdes de desafio e encante. Desafio no sentido de um
jongueiro desafiar outros jongueiros na roda de jongo a decifrar os enigmas do ponto por
ele cantado, desafiando-os a respondé-los com outro ponto improvisado na hora, e encante
que significa a amarragdo, situada no dominio da magia; ocasido em que um jongueiro,
com recursos de ordem sobrenatural, amarra alguém na roda de jongo provocando
situagdes vexatdrias como a perda da fala, vertigens ou estado de sonoléncia.

Nas palavras de um jongueiro, hé demanda na roda de jongo:

“Quando um jongueiro td cantando o ponto e outro jongueiro vem para
parar o ponto e o jongueiro desafiado ndo consegue desatar o ponto, ele
td amarrado. Ele ndo conseguiu desatar o ponto! O cara td amarrado. Af
dd uma tontura nele uma coisa assim e ele cai ld até alguém ir ld e
desatar o ponto”.

Vé-se pelas palavras desse jongueiro que a demanda se faz muito presente na prética
do jongo e que suas modalidades — desafio e encante — estio intimamente relacionadas no
ritual. Via de regra, quem tem a capacidade e sabedoria para desafiar um outro jongueiro
possui a arte de amarrar, isto €, de subjugar outrem a efeitos provocados sob o dominio da
magia. E isto porque, o jongueiro tido como firme naroda de jongo € respeitado nfio apenas
por sua sabedoria na execugio dos pontos cantados, mas também porque através dessa
sabedoria € considerado capaz de lidar com o plano espiritual — sobretudo, com os négo
veio de antigamente — ¢ assim instaurar a amarracédo.

Algo notdvel € o fato de que, o ato de demandar ndo é caracteristica apenas do ritual
de jongo ¢ sim de outras muitas priticas afro-brasileiras.

Leda Maria Martins (1997) ao estudar o Reinado do Rosédrio em Jatoba (MG)

£5CIeve que:

“Capitaes vinham de longe desafiar uns aos outros, mandingavam,
botavam os mais fracos para dormir. Era tempo de muita demanda,
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conforme relata o Sr. Sebastidio (membro da Irmandade de Nossa
Senhora do Rosdrio de Jatob4, em Belo Horizonte):

‘Al chegava a festa, era o seguinte, quando chimbai fazia a festa vinha
aqueles muambeiros de todo lado, com a trofiada que aqueles capitdo
mesmo sabia, né? Entdo, vinha aqueles muambeiros de longe, ndo é
igual hoje, que hoje ndo tem, né? Acabou, né? Acabou aquilo. Entdo
vinha de longe pra trofiar, eles amarrava a festa ali, em qualguer lugar,
tocava a muamba era ali, né?

Parava a festa. E ai, fazia aquela trofia ¢ tocava um feitico na rainha e

3

no rei e era matado, era trofia mesmo’”.
(Martins, 1997:89/90, grifos da autora).
Neusa Maria Mendes de Gusmaio (1996) estudando um bairro rural no municipio de
Parati, nos fala de uma dancga “de antigamente™ realizada pelos moradores negros da regifo.
A esse respeito pronuncia-se a autora:
“Os bailes sempre foram uma constante na vida dos moradores de
‘Campinho da Independéncia’. Vové Antonica fazia ‘na casa grande que
tinha’ muitos bailes, vistos hoje como ‘época de muita fartura’. Em sua
casa dancavam pessoas do lugar e de fazendas vizinhas. Naguela época,
porém, os bailes eram ao som de tambor, como lembram os mais velhos”.
Nas palavras de um negro morador nesse bairro rural: “_ Fazia samba de
roda, aonde um amarrava o outro, né?”
(Gusmao, 1996:91).
O ato de demandar, tdo presente nas praticas afro-brasileiras, pode ser pensado a
partir da trajetéria dos negros no Brasil, como uma narrativa de migracBes e travessias que
contemplam valores € saberes africanos trazidos e (re)interpretados em solo brasileiro. Um
modo singular de al¢car uma devogdo que aglutina matrizes diversas e que se ergue como
efeito dos cruzamentos entre os arquivos simbélicos africanos e a heranca cristi ocidental,
coreografando uma forma singular de organizagfo e interpretacio do real, de invocagéo e
celebracdo das divindades ¢ do sagrado (cf. Martins, 1997).
No jongo, os pontos de demanda sio enigmaticos e a intengdo ao compd-io é

exatamente dificultar sua decifracdo. Af estd aldgica da demanda no jongo, impossibilitar o

desate do ponto.
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Sigamos a seqiiéncia de desafio entre dois jongueiros no Tamandaré:
Togo: "Pai Jodo Carrero/ vem comigo cangird/ fejdo td na panela/ ele
tem que cozinhd, ih".

Z¢é Carlos: "0i, cambard/ vai ld em casa passid/ ld tem fejdo cavalo/ é
duro de cozinhd".

Togo: "Papai de Angoma/ quem me ensind foi Pai Jodo/ é com lenha de
azeviche/ que se cozinha fejdo, ih".

Togo inicia o desafio evocando “Pai Jofio Carrero™ — espirito jongueiro — para vir
com ele “cangird”, isto €, demandar. Porque feijdo estd na panela (feijao representa Zé
Carlos, o jongueiro desafiado que estd na roda de jongo) e tem que ser cozido (o feijdo tem
que ser cozido significa que Zé Carlos deve ser vencido no desafio).

Z¢ Carlos por sua vez responde cumprimentando o outro jongueiro, “Oi cambard!”
que significa, “Oi camarada!” e em seguida sugere que o outro v4 até sua casa conhecer
feijdo cavalo (feijao muito duro) e, por isso, dificil de cozinhar. Ou seja, como resposta 2
provocacio de Togo, Z¢é Carlos diz que ¢é feijio duro de cozinhar, isto é, que nio se deixa
vencer ficil no desafio de jongo.

Togo replica dizendo: “Papai de Angoma, quem me ensind foi Pai Jodo”, o que
significa dizer que ele € um jongueiro experiente, sabe o que fala. E prossegue dizendo que
em sua casa € com lenha de azeviche que se cozinha feijdo, argumentando ao outro que nio
importa o quido duro seja o feijao, pois em sua casa, devido i sua experiéncia, até feijdo
duro se cozinha, pois sua lenha € resistente.

A decifragdo de desafios dessa natureza se restringe ao conhecimento dos jongueiros
experientes, “jongueiros velhos”, velhos na arte de demandar e desatar pontos e
dificilmente atingem a compreensio do piiblico espectador no ritual.

No caso dos dois jongueiros, cujo desafio acabamos de expor, trata-se de dois

velhos amigos no Tamandaré. Nio ha entre eles desavencas no nivel pessoal, a rixa limita-
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se a0 momento do evento de desafio no jongo. Desafiam-se para mostrar que sfo
“jongueiros velhos” e sabem como demandar.

Isso nao equivale a dizer que no jongo do Tamandaré nfo haja disputas e
desentendimentos pessoais entre os praticantes. Nos rituais sempre ha rivalidades que se
traduzem nas falas, gestos, atitudes e, evidentemente, nos pontos cantados. Um caso
exemplar € a rivalidade entre Totonho e Araci.

Totonho ¢ considerado um dos “jongueiros velhos” no bairro, nfo tanto por sua
idade cronolégica ~ 49 anos — mas por seu tempo de vivéncia no jongo. Muito respeitado
pelos pontos que compde, Totonho ndc admite que outros se apropriem de suas
composicOes.

Araci, 45 anos, por seu tumno, ndo € considerada por Totonho, nem por outros
“jongueiros velhos”, uma jongueira, por ndo possuir composi¢des préprias de pontos de
jongo. A rivalidade entre os dois estd no fato de que Araci canta os pontos de Totonho sem
qualquer reserva, como se fossem seus. Sem composig¢des préprias, mas buscando se impor
como jongueira no Tamandaré — cantando pontos alheiros —, Araci sofre a hostilidade dos
jongueiros mais experientes no bairro.

Em dada ocasifio, no intervalo entre a reza ¢ a danca numa das festas no Tamandaré,
Totonho dirigiu-s¢ & Araci dizendo em tom de ironia: “_ Vocé pode cantar os ponto que
vocé quiser, viu? Eu tenho mais pontos novos!”. Retrucando em tom de desafio Araci disse:
“_ Enquanto a gente ndo tem nossos ponto a gente canta os que tem, né?”,

Durante a roda de jongo, ela se pde a cantar pontos de autoria de outros jongueiros,

iniciando sempre um clima de rivalidade no ritual.
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Foto 6. Totonho, & direita, tocando seu guaid e, 4
esquerda, Araci. A foto ¢ uma montagem e
enconira-se disponivel no site
http://www.barca.com.br/ que contém breves
informagdes sobre o jongo de Guaratinguetd além
de alguns pontos de jongo cantados por Totonho e
outros por Araci.

Muitos jongueiros enderegam-lhe provocagdes, como o ponto a seguir:
“Sai da linha lesma, deixa o trem passd
Sai da linha lesma, deixa o trem passd
Eu s6 quero lesma, quando eu for pesca”.

O ponte diz & Araci para deixar a roda de jongo. A lesma é Araci que deve sair da
linha, isto ¢, da roda de jongo para “deixar o trem passd”, deixar que o jongo flua sem os
pontos cantados por ela.

Na maior parte das vezes, Araci se faz de desentendida diante das provocagdes,
permanecendo na roda de jongo e cantando pontos de autoria alheia, despertando a
indignagdio de muitos jongueiros.

Para estes, o principal ¢ compor seus proprios pontos e, mais que possuir
composi¢bes proprias, € preciso que os pontos tenham fiundamento, isto é, que tenham um
significado.

Sobre a importancia dos pontos no ritual de jongo, um jongueiro comenta:
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“Jongueiro, pra ser jongueiro, ele tem que fazer os pontos, ele tem que
fazer os versos dele. Ele tem que fazer as composicdes dele. Ele ndo pode
ser chamado de jongueiro pegando os pontos e cantando o que ndo tem
nada a ver com ele. Ele tem que fazer os pontos dele pra que ele saiba o
que significa ser jongueiro. Fazer ponio como repentista. O outro
jongueiro cantou? Entdo vocé ouve e vai responder pra ele, em cima
daquilo que ele cantou! Tudo isso significa ser jongueiro. E tudo isso, e
ndo € so cantar, cantar qualquer coisa, ficar cantando ponto dos outros”.

Para os jongueiros do Tamandaré “ndo existe ponto de jongo sem significado, todos
tém um recado pra passd!”. Sdo pontos cifrados, com o prop6sito de transmitir um recado
codificado aos presentes na roda de jongo.

Referindo-se a4 importancia do significado nos pontos, seu fundamento, um
jongueiro canta:

“Vové pra que tu que didd (dedal)
Oia que vossuncé jd num sabe custurd,
Eu jd trouxe ld de casa,
Agulha linha e carreté {carretel)
Foi encomendado de Angola,
Vem com a folhinha de guiné”.
E explica:
“Eu explico pra pessoa: Por que ela quer cantar, por que ela quer
demandd, por que ela quer brigar se ndo tem condicbes? Entendeu?
Entdo, se a pessoa ndo sabe costurar, pra que ela quer didd (dedal)? Ndo
sabe demandd! O significado do ponto é esse! ‘_Eu troxe ld de casa
agulha e carretel’, quer dizer, eu sei costurar! E veio encomendado de
Angola pra mim, com a folhinha de guiné, que no caso, quem trouxe foi
um caboclo que me trouxe, certo?! Entdo, ndo mexa comigo! E uma dica
que eu 10 dando pra pessoa na roda. Entdo tudo tem um fundamento”.

Nos pontos cantados de jongo a palavra desempenha papel primordial. Neles, cada
palavra proferida € tinica sendo sua transmissio oral, uma linguagem indissoluvelmente
ligada aos gestos e expressdes corporais. Proferir uma palavra nos pontos de jongo €

acompanhé-la de gestos simbélicos apropriados e pronuncii-la conforme o desenrolar do

ritual. Desta forma, a palavra se faz expressfio oral que renasce constantemente; € produto
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de uma imteracio em dois niveis: o nivel individual e o nivel social, pois a palavria é
proferida para ser ouvida, ela emana de uma pessoa para atingir uma ou muitas outras. A
palavra € interacfo dindmica também no nivel individual porque expressa e exterioriza um
processo de sintese no qual intervém todos os elementos que constituem o individuo e seun
contexto vivido (cf. Santos, 1976).

Assim, 0s pontos de jongo trazem em si muito das histérias vividas pelos
jongueiros, suas convicgdes religiosas e suas lembrancas. Estabelecem uma comunicagio
codificada que tem a ver com o “tempo da escraviddo”, como vimos, mas tem a ver também
com aspectos vividos no cotidiano do Tamandaré: acontecimentos, nomes de personagens e
lugares da regido.

Como nos diz um jongueiro:
“Cada ponto desse que eu fago, tem um fundamento. Diz coisas que eu
passei, todo o sofrimento da minha vida, as alegrias, td tudo aqui porque
quando vai se aproximando do més de junho (ocasido das festas juninas
onde ocorre o ritual de jongo), € uma coisa impressionante! F. uma
perturbagdo na minha cabeca que é dia e noite. Eu quero dormir e ndo

consigo e eu lenho que sentar e escrever. Enquanto eu ndo escrevo, ndo
passa. A maior perturbagdo € na época de jongo, depois passa”

Assim, um fato qualquer da vida cotidiana pode transformar-se num ponto de jongo.

Um dos pontos cantados no Tamandaré, diz:

“Tiraram o cbéco do meu coqueiro
sacudiram meu bambud
tiraram o ¢bco do meu coqueiro
deixaram gaio no meu quintd
lalaé...”

O jongueiro que compds este ponto conta:

“Esse ponto que eu fiz que € antigo, foi um dia que eu tava perto do
guintal da minha casa pescando na beira do rio, af eu vi quando uma
pessoa jogou um trabalho pra me prejudicar. Eu levantei, assim, olhei o
pacote de jornal, Abri, olhei e tinha tudo que num prestava, tinha sé
coisa ruim. Al eu peguei, fiz, desmanchei aquilo ali, quebrei a forca
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daquilo ali e falei, *_Eu vou fazer um ponto de jongo'. O ponto qué dizer
0 seguinte: a pessoa invadiu o meu terreno, é, e fez tudo isso, af eu fiz o
ponio. E nessa época, eu perdi uma coisa que eu gostava muito, eu tava
muito triste, né! Ai eu cantei o ponto™.
Um outro ponto muito cantado, um dos preferidos pelas criangas no bairro, diz:
“Quem qué comprd, quem qué comprd,
Quem qué comprd o que eu troxe para vendé?
Para vendé eu troxe coisa bunitinha
Marafo e cocadinha e azeite de dendé”

O autor deste ponto conta que:

“Teve uma época que eu tava vendeno as coisas na rua também, e minha
mulher fazia cocada pra vender. Ai eu criei o ponto”.

Cnar pontos de jongo a partir de situacdes vividas no cotidiano nio é caracteristica
tinica dos jongueiros do Tamandaré. Observando uma roda de jongo em Taubaté no final da
década de 1940, Manoel Antbnio Franceschini (1948) registra o seguinte ponto cantado
pelos jongueiros daquela localidade:

“Viva Ademd di Barro
E a familia Guizar
Viva o doté

Viva meu amd
Viva Ademd di Barro

no3

Qui onti mesmo chegd

Segundo Franceschini (1948) o ponto se refere ao Dr. Ademar de Barros, que no dia
anterior estivera em Taubat€, inangurando uma exposigio circulante de pintura (cf. Aratjo
& Franceschini, 1948:29/32).

O improviso nos pontos de jongo também foi tratado por Edir Gandra (1995) ao
estudar a performance musical no jongo da Serrinha (RJ). Essa autora nos informa que num
dia de chuva, as baratas corriam pela casa de Vové Maria Joanna, uma jongueira do Morro
da Serrinha. Na ocasifio, as criangas que estavam em sua casa tentavam matar os insetos.

Disso, Vov6 Maria Joanna improvisou o seguinte ponto:
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“Eu nunca vi tanta barata, a s6
Eu nunca vi tanta barata, senhora dona
Pega no chinelo e mata

Al eu vou me embora
Para a cidade da Prata
Queira Deus que ld néo tenha, senhora dona
Este bicho que é barata

Eu vesii meu terno branco
Fui procurd minha crovata (gravata)
Ao abrir minha gavera, senhora dona
FEu nunca vi tanta barata”
(ct. Gandra, 1995:180).

Vemos que o improviso € uma constante na pratica do jongo.

No Tamandar€, cada qual sabe a quem pertence os pontos de jongo. Cada jongueiro

possui seus préprios pontos € por isso cada ponto cantado ests relacionado com a vivéncia

de seu autor.
Dona T6, uma das “jongueiras velhas” do Tamandaré conta que comecou a fazer

pontos de jongo,
“Pensano na vida que tava passano, se tava dano pra criar a fiarada, os
neto tudo. Daf eu enxerguei, uma vez eu enxerguei os filho assim na mesa,
em volta, conversano, falano uma coisa e outra e eu olhei assim e vi um
preto todo de branco cantando um ponto daf eu comecei a cantar também,

foi assim que eu comecei o jongo”.

Disso resultou sua primeira composi¢io:

“Me valei-me pai, 0i me valei-me,
Me valei-me, meu pai Oxald.
Ajudai-me pai, oi ajudai-me,

Ajudai-me a minha cruz eu carregar
Berram meus filhos
E também berram meus netos
E com todo esse berreiro
Eu ndo troco meu lar em guerra
Pela paz do mundo inteiro.
Lailé, Lailé...".
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A msergdo de Dona Té no jongo ocorre mediante sua experiéncia com o plano
espiritual: “eu olhei assim e vi um preto todo de branco cantando esse ponto dai eu comecer
a cantar também” .

Para os jongueiros, muitos pontos de jongo vém por inspiracio dos “espiritos
jongueiros™:

“Sdo jongueiros antigos (espirituais) que ficam passando coisas pra
gente. O ponto que eu canto vem da minha cabeca, sabe! Se eu chegar
na roda de jongo e faco a minha obrigacdo ld dai eu vou tendo aquilo
na minha cabeca. Mas fald que eu vou sentd e escrever o ponto, isso
eu num fago ndo! E tudo inspiracdo dos guia jongueiro!”.

Sob a inspiragio desses espiritos, os jongueiros do Tamandaré rememoram em seus
pontos o “tempo dos escravos”, a fama de severos fazendeiros, o cotidiano dos negros nas
lavouras de café ou de cana-de-agiicar em tempos passados.

E assim que, falando do lamento dos NEgros escravos cantam:

“Meu cativero, meu cativerd
trabalha négo, nédo qué trabalhd
meu cativero, meu cativerd
trabalha négo, ndo qué trabalhd
no meu tempo de cativero, négo apanhava de sinhd
e reza a Santa Maria, liberdade meu pai Xangd
Lalaié...”.

A histonia da regifo do Vale do Parajba é marcada pelo advento do “ciclo do café”,
em ascensdo no pafs a partir da segunda metade do século XIX e inicio do século XX. A
atividade produtora de cana-de-agticar nas fazendas e a figura do tropeiro também tém seu
destaque, embora de forma menos expressiva, se comparados ao advento cafeeiro.

Informa-nos Maria Aparecida Nogueira Coupé (1977), que ao ser erigida a Vila de
Guaratinguetd, o Brasil tinha como grande produto econdmico o agiicar, exportado para a

Europa, porém, ja tivera inicio o movimento bandeirantista que fez desenvolver o Vale,

como decorréncia da descoberta do ouro nas Minas Gerais. O ouro recolhido para o Reino
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de Portugal passava por Guaratinguetd para ir & quintagem — cobranca do imposto
equivalente a um quinto de todo ouro extraido no Brasil — em Taubaté, ou era quintado na
propria Vila de Guaratingueta, de onde descia para Parati, para ser embarcado. Isso fez com
que o Vale do Paratba nfio desenvolvesse projeto econdmico préprio e vivesse na
dependéncia dos vigjantes que iam para as Minas ou delas vinham em trAnsito.
Guaratingueta era mais um “povoado de beira de estrada”, alongando-se no sentido do Rio
Paraiba, em sua margem direita. A medida que o caminho para 0 mar — Parati — foi-se
tornando conhecido e usado, a Vila de Guaratinguet4 foi se abrindo onde, anos mais tarde,
surgiram bairros (cf. Coupé, 1977).

No século XIX Guaratinguetd atinge o apogeu do periodo do café. O ano de 1877
torna-se marco divisor da histdria da regifio com a chegada da Estrada de Ferro que liga Séo
Paulo ao Rio de Janeiro e 1885 marca o auge da producio cafeeira no Vale.

E neste cendrio que aparecem, na memoria dos jongueiros do Tamandaré, os
trabalhadores escravos nas rocas da regifio.

Lembrando da situagdo desses trabalhadores nas rogas de café, os jongueiros do
Tamandaré cantam:

“Engenho Novo do Mané Lopes
porque que o engenho roda se ndo tarabaia
o café bdo vai prd cidade
e o carreiro passa de banda
ilailg...”.
O ponto fala da fazenda “Engenho Novo™:

“ Fala do Engenho Novo do Mané Lopes, na roca, onde o negro tava
cansado de trabaid e por isso passava de banda ...”.

QOutro ponto muito cantado no Tamandaré, ¢ que também remete 3 atividade

cafeeira, diz;
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“Eu plantei café de meia
Foinascer canavid
Café de meia ndo se dd Sinhd moga

g b

Deixa a angoma melhord”.
A frase “Foi nascer canavid”, contida neste ponto, coaduna-se com uma das
atividades produtivas nas fazendas da regido do Vale do Paraiba, como apontamos.
Maria Aparecida Nogueira Coupé (1977), constata que:
“Ndo participando diretamente do ciclo do ouro (durante os séculos
XVIVXVII), o Vale se engajou no processo da economia agucareira que,
embora nao lhe tenha dado realce como regifo produtora, fez montar toda
a infra-estrutura necessaria ao sucesso do café”.
(Coupé, 1977:25).
Tendo como referéncia o “tempo da escraviddo”, os jongueiros justificam a
presenga dos “espiritos jongueiros” no ritual de jongo e a importancia do bairro:
“E que esse bairro traz muitas lendas! Aqui, esse bairro foi um canavial
e cafezal também e existiam trabalhos de escravos, é... fazendas de
senhores, existia muita coisa aqui, entdo tem muita coisa aqui. Sdo coisas
muito antigas e a prépria comunidade vem acompanhando esses passos,
esse povo que jd viveu aqui. E nés tamo vivendo tudo isso. Assim a gente
vai crescendo e essa raiz ndo morre”.
O ciclo cafeeiro € referéncia também nas sessBes religiosas — entenda-se por isso,
umbanda -~ realizadas pelos jongueiros.
No terreiro de umbanda de um dos jongueiros do Tamandaré, canta-se o ponto:
“Mde Maria, cadé pai Mané
Pai Mané td apanhando café

Diga a ele que quando vier
Que suba a escada e nio bata o pé”.

O ponto € em louvor aos pretos-velhos, entidades muito conhecidas do pantedo

umbandista.
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A frase em destaque no ponto transcrito, chama a atencfo por sinalizar uma
aproximac¢ao com a histéria da regific — a memoéria dos jongueiros ancorada no “ciclo do
café”.

Uma das explicacdes para o advento do café servir como referéncia nas priticas
culturais em Tamandaré — sobretudo na prética do jongo, mas nio sd, presente também nas
sessbes religiosas ~ € o trabalho da meméria dos sujeitos praticantes. Entendendo que a
meméria de um grupo constitui-se de processos seletivos elegendo-se determinados

£k

acontecimentos e fatos em detrimento de outros, o “ciclo do café” entre os jongueiros do
Tamandar€ aparece como referéncia do grupo em suas priticas rituais.

Deixemos para adentrar nessa questdo e sabermos quais os usos que fazem dessa
memoria ancorada no “ciclo do café” e nas atividades escravocratas no desfecho deste
capitulo, onde analisaremos as noites de festa no Tamandaré - os sentidos de se festejar o
jongo no bairro —, ocasides em que essa memoéria & evidenciada. Antes, porém, analisemos

como os jongueiros percebem a performance atual das festas de jongo no bairro e como

narram o passado dessas festas.

A Festa de Antigamente

Falando da festa de jongo no Tamandaré, os jongueiros se referem a dois marcos
temporais: a festa “de hoje” e a festa de “antigamente”.

Relembrando areza de jongo nos tempos de outrora, Seu Pedro, o rezador, comenta
que “antigamente o jongo comegcava assim que terminava a reza e d reza COmecava Sempre

as sete horas da noite”. E, relembrando outros aspectos do jongo, conta que:
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“Antes, o jongo acontecia bem em frente da casa da Dona Fia porque
antes ndo tinha casa construida do outro lado da rua. E enquanio
acontecia o jongo desse outro lado da rua, acontecia o ‘bailinho’ na sala
da Dona Fia. Eles (os jovens que, devido a idade, ndo tinham permissio
para participar do ritual de jongo) desmontava o altar e arrumava o
‘bailinho’ ali mesmo pra dangar. Mas, depois eles pararam de desmontar
o altar pra fazé 'bailinho’ porque viram que o altar é uma coisa sagrada
e € desrespeito desmontar na mesma noite pra dangd baile. Entdo, hoje é
tradicdo deles deixd o altar montado por 7 dias. E agora nem tem mais
‘bailinho’. Antes tinha porque a molecada ndo podia entrd no jongo, que
era muito pesado, muito firme”.

Lembram, nostalgicamente, da festa de “antigamente” como sendo melhor que as
festas realizadas atualmente no bairro porque,

“..antes tinha os jongueiros antigos, né! Que tinha firmeza mesmo,

cantava uns ponto firme da gente vé. Hoje o povo num sabe cantd muitos
pontos direito!”.

A demanda, em sua funcio de amarragdo ocupa um lugar de destaque na meméria
dos jongueiros quando falam da festa de “antigamente”:

“Eu ja vi muitos casos de amarragdo. Aqui mesmo em frente de casa. Na
época em gue eu nem participava do jongo, eu vi um senhor aqui
zombano, fazeno paiacada no jongo. Ele rodou e foi parar ld em baixo.
Ficou ld pra trds caido. Nossa! Caiu ld e quem que tirava ele? Ninguém
tirava ele!

E meu tio contava também gue uma vez ele prepard o tambi, prepard
todo mundo e falou: *_ Ninguém puxa ponto, ninguém entra sem eu
entrd!’ E o baratinha, aqui da rua, entrou na roda sem meu tio estar. E
tinha um homem ld que tinha pé de pato, um jongueiro que tinha pé de
pato, ele tinha o pé de pato mesmo! A forma de pé de pato, é! Entdo o
meu tio jd finha amizade, jd tinha conhecido ele e tinha avisado: ‘_Ld
tem um homem com pé de pato que € perigoso! Entdo ceis num entra na
roda assim sem eu avisar, que € perigoso!’. E esse baratinha foi cantar o
ponto, ele num teve gosto pra nada, ele caiu ali perto do tambi. Af ele
ficou até o outro dia, ao meio dia. E 0 meu tio podia fazé ele levanid, mas
ele jd tinha avisado, né! Ai meu tio falou, ‘_Ele vai ficar ai que é pra ele
obedecer a gente!’. Al 0 baratinha ficou ld. E a arte pro baratinha ficd Id
caido foi do homem pé de pato”.

Este € apenas um dos indmeros casos de amarracdo contados pelos jongueiros do

Tamandaré.
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Em outros lugares constata-se também a ocorréncia de casos de amarragdo.

Maria de Lourdes Borges Ribeiro (1984), tratando da importancia da amarracdo nas
rodas de jongo que visitou, narra um episédio presenciado por ela em Cunha — SP, em
1960. Conta que:

“No jongo realizado em Cunha, na festa do Divino deste ano (1960), nada
de um jongueiro querer ir-se embora. A mulher o esperava, de lado, com
os fithos chorando, e dizia que ele estava abobado e perdera a capa.
Conversa vai, conversa vem, outro jongueiro descobriu que lhe haviam
cantado um ponto que ele ndo decifrava e a ‘coisa’ acontecera. Fra assim:
‘Quem entra no meu terrero
sem licenga me pedi
papai engole a casca
€ ndo pode mais sai’
O tal jongueiro entrara na danca comecando a desatar ponto, mas sem
pedir licenca... E seu companheiro, entdo, decifrou o encante: ‘Papai era o
tambi, onde a capa estava escondida...””.
(Ribeiro, 1984:53).

O pedido de licenca na roda de jongo é de extrema importancia no ritual, pois seu
nao cumprimento pode acarretar uma amarracdo. Ademais, o ato de pedir licenga para
participar do nitual de jongo denota a hierarquia que se estabelece no evento, pois os
jongueiros mais velhos e, portanto, comandantes do ritual podem castigar os desatentos na
roda de jongo caso sintam-se afrontados.

Casos de amarragdo entre jongueiros sdo intimeras. Edir Gandra (1995) ao estudar o
jongo praticado no Morro da Serrinha — no bairro de Madureira, no Rio de Janeiro —
também se deparou com vérias histdrias contadas pelos moradores. Um dos ocorridos,
relatado por uma moradora da Serrinha, se passou entre uma jongueira e uma menina, que
estava assistindo a danca e debochou da velha jongueira: Conta a moradora:

“Tinha uma senhora que tava dancano o jongo, ela fez 56 sinal com a

mdo, pra esperd; a menina deu de mancd, e fico mancando quase dois
meses; 36 paré de mancd quando a dona disse: *_ Agora tu ndo vai

R

mancd mais, mas também ndo vai ri de mais ninguém’” .

(Gandra, 1995:76/77).
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A mesma moradora da Serrinha conta outro caso:

“Uma menina também que ficé sem fald, no jongo: que ela comecé a
queré, quando ia cantd um jongo ela lembrava dos outro jongo, quiria
alembrd o jongo que ela gostaria que cantasse, né; ela ficé sem voz,
perdeu a voz durante a noite todinha; que uma néga velha, né, olhé pra
ela de cima para baixo, a voz dela num saiu; ela quiria fald 56 fazia abri
a boca, num falava. E ela falé pra mde da menina: *_ Quando termind o
Jjongo sua filha td boa’. Quando terminé o jongo, ela fez um sinal e a voz
da menina fald, saiu a voz, né?”.

(Gandra, 1995:77).

Vemos af que a amarra¢do esta estritamente relacionada ao ato da magia entre os
jongueiros. E no ritual do jongo que a amarragdo se efetiva.

Sendo um espago propicio para a magia, tendo em vista os elementos que nele se
encerram como a atuagio do tambi, a presenca da fogueira, o hordrio em que se inicia —
sempre proximo & meia-noite — o ritual do jongo proporciona aos jongueiros o encontro
com o sobrenatural e partindo disso, a possibilidade de realizarem seus atos mégicos.

Ribeiro (1984), narra varios acontecimentos de magia ocorridos entre os jongueiros
que conheceu:

“Isto aconteceu em Lagonhia, mas ja faz muito tempo. Num terreiro se
reuniram diversos jongueiros bons, cumbas mesmo. Eram o Chico
Mandu, Chico Perpétuo, Constantino, Nego Luzia, Zé Pau. Um homem
chega com dois tambores, mas ndo sabe a quem entregar, porque ali um
nao era melhor do que o outro. Fazem a fogueira. Fincam a estaca com
duas lamparinas. Nego Luzia derrama seu poder no dono dos tambores ¢
o faz virar tocador na mesma hora. E comegam a soltar pontos, desatar, a
inventar outro mais forte e mais dificil (...). A coisa foi esquentado até
que Chico Perpétuo vai tomar pinga, enche bem a boca, ergue a cabeca e
serena devagarinho nos olhos do filho do Nego Luzia, que cegou na hora.
Todo mundo se espantou e perdeu a agio, menos Chico Mandu. Pinga ndo
corta veneno de pinga. Entdo correu para um rio que ali passava, encheu a
caneca pelo meio de dgua, correu pra perto da fogueira, pegou com a mio
dele 3 brasonas bem vermelhas, a dgua chiou, o fogo apagou e ficou s6
aquela cinzinha por cima. Chico Mandu, com boas palavras pega aquela
cinza, sopra nos olhos do filho do Nego Luzia que acordou na hora, com
cara s6 de quem estava dormindo. De modo que regulou com dgua benta
do rio.




_ Por que a pinga cegou?

_ Porque estava temperada.

_Com qué?

.. Palavra. 56 palavra. N3o precisa de mais nada”.

(Ribeiro, 1984:55).
Vemos que a magia no jongo desempenha o papel de estabelecer hierarquias onde
os melhores no ato de amarrar, de enfeiticar, enfim, de demonstrar seus dotes magicos,
usufruem uma posicio de respeito.
Um dos casos de magia mais conhecidos no ritual de jongo é o do “nascimento da
bananeira”. VArios jongueiros contam este ¢aso.
No Tamandaré, aludindo sobre o jongo de “antigamente”, os jongueiros dizem que
“era comum ‘naquela época’ fazer nascer bananeira no terreno de jongo™:
“0 meu tio contava do tempo que a gente era pequeno que ele fazia nascé
bananeira na roda de jongo e dd banana pra nés comé, o tio Bastido.
Hoje num tem mais dessas coisas. Tinha muita coisa dessa naquele
tempo’”.
Jongueiros de outras localidades também fazem referéncia ao caso. Um jongueiro de
Piquete comenta que:
Meus avds sempre falava que tinha uns jongueiro bom mesmo naquela
época que faziam nascé banana no jongo sé com a magia, entdo quer
dizer que naquela época o jongo era muito feitico mesmo”.
Na cidade de Aparecida, Ribeiro (1984) também se deparou com o conto da
bananeira. A pessoa entrevistada pela folclorista disse:
“Isso de me contarem de arte de jongueiro, ndo vou na onda néo. Ndo
acredito. Um dia eu estava numa roda de jongo, vi um tio, danado de
arteiro, se abaixar e fazer um buraco no chdo e ali jogar um pedaco de
pau, dizendo que ia fazer nascer uma bananeira. Pois bem, a gente
cantava e dangava, quando foi ali pela meia-noite uma mulher apareceu
fazendo estrepolia de tanto que cantava e pulava e entdo, bem no lugar
gque o tio cavoucou, aparecex um cacho de banana jd madura. Ndo

acreditei em nada. Reparei no engago, estava cortado. Se fosse banana
dado ali, era quebrado. Nessa eu ndo fui. E pulha que pregam na gente,
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ndo acredito nisso, ainda mais que essa mulher, a Maria Perpétua, eu
conhecla, nunca usava saia daquele tamanho, grande de varrer o chdo.
Pra mim ela trouxe o0 cacho de banana debaixo da saia”.

(Ribeiro, 1984:56).

O caso da bananeira € comentado em muitos lugares aonde pratica-se (ou praticou-
se) 0 jongo e cada um que o narra possui sua propria versio.

Seja como for, o que permanece na estrutura dessas narrativas é a nocao de poder
que se estabelece entre os jongueiros. Através da magia, do feitico, buscam impressionar 0s
demais presentes na roda de jongo para, com isso, usufruirem a posicdo de perigosos, logo
poderosos, no ritual.

Contando os casos de amarracdo no jongo, os jongueiros do Tamandaré sempre os
situam num tempo pretérito. Na festa de “antigamente” os casos de amarracdo afloravam
de tal maneira que criancas nio podiam participar do ritual:

“0 jongo mudou bastante, porque hoje as criangas pode participar, a
gente (quando era crianca) via de longe. A gente fazia muito bailinho,
antigamente era toca disco ai tinha bailinho em casa. Mas no jongo a
gente num podia ir porque era uma roda de muita demanda era muito
forte, né!
Entdo, era um ritmo que de longe vocé escutava o tambi, o pessoal
cantar. Principalmente, eu que moro aqui hd muitos anos daqui se
escutava bater no tambu. Entdo era um negdcio que chegava de
madrugada parecia que se encantava aquilo ali. A diferenca de hoje e
antigamente & isso ai que 0 pessoal levava mals a sério, mais a sério
mesmo 0 jongo como se fosse assim, um tipo de religido, uma seita, como
se fosse uma seita que naquela época todos seguiam e levavam muito a
SErio.
Porgque agora ndo é mais demanda, é mais maneiro. O povo num leva
tanto a sério como antes, né! Num tem mais amarracdo no jongo, num
tem mais isso. Os jongueiros que demandava morreram e os que ficaram
hoje num quer saber de demandar, quer mais é brincar, se divertir”.

Para os jongueiros do Tamandaré o que caracteriza o jongo nos tempos de outrora &

a prética da demanda, principalmente na sua fungéo de encante.
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A festa de “antigamente”, lembram, era tdo firme que até o tambii ressoava com
mais firmeza, pols:

“Antigamente, a batida do tambu era totalmente diferente. O tambii,
antigamente tinha as pessoas certas pra bater. Entdo vocé via que o
tambii chamava vocé. Vocé falava, *_Hoje ex num vo no jongo!'. Num ia
o qué! Num tinha como num ir, num tinha jeito, o tambit chamava mesmo.
Batia, o som entrava dentro da sua casa e quando vocé via, vocé tava
dentro da roda de jongo. Entdo tinha muita forca, muita forga, hoje em
dia é mais diversdo. Mas antigamente o tambii falava mesmo, ¢ buscava,
por isso que surgiu 0 ponto:

‘O tambi, & tambi, ai vai buscd quem mora longe,
Vai buscd quem mora longe tambii!’
Af o tambi ‘chorava’ mesmo e trazia quem a gente queria”.

Algo interessante revelado pelos jongueiros é o fato de nem sempre o jongo ter sido
comemorado nas datas dos santos juninos — Santo Antdnio, S3o Jodo e Sdo Pedro.

Em suas memorias, os jongueiros narram o passado da danga de jongo no bairro
como fazendo parte de uma outra festa, considerada mais antiga, a festa de Santa Cruz do
Canjarra:

“Era uma festa chamada Santa Cruz do Canjarra. Entdo, o pessoal fazia
procissdo, foi na época do meu pai, né, o Z¢é Capeldo (o mesmo Zezinho
Capeldo lembrado por Seu Pedro, o rezador) e fazia a procissdo. Entdo
tinha a procissdo que era a tardezinha, né, o pessoal ia tudo ld na Santa
Cruz e a reza que vocé vé na casa da Dona Fia, a reza era ld na Cruz,
entdo vinha de ld e vinham pra cd (para a raa Tamandaré). Tinha enfeite
na rua, bandeirinha, entdo logo ali perto da minha casa, né, tinha uma
torneirinha com um pogo ali que o pessoal chamava de torneirinha,
entdo, ali comegava as barraquinha e vinha até agui perto do viaduto (da
Rodovia Dutra). Entdo tinha a procissdo as cinco horas da tarde. Mas
antes, quando era nove horas da manhd ai tinha corridas (gincanas).
Tinha corrida de pedestres, corrida do ovo, corrida do saco, colocar a
linha na agulha, era todo o tipo de diversdo e al s6 de noite tinha o
Jongo, era o dia inteiro de festa e a noite tinha o jongo e o forré
(bailinho) separados. Entdo o jongo comecava onze e pouco, meia noite e
varava a noite inteira, ia até o outro dia e o pessoal ndo queria acabar o
Jongo no outro dia, era um negdécio muito forte, era uma festa forte. Sé
que era Santa Cruz do Canjarra e era nessa época mesmo de junho. At
depois entrou um padre no meio da festa e comecou a dar os palpite dele,
ai meu pai se aborreceu, acabou a festa. Pra ndo morrer a festa ai o
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pessoal inventaram a festa de Sdo Jodo e Sao Pedro. Ai ficou o jongo no
Sdo Jodo e o jongo no Sdo Pedro, af continua ainda a tradi¢do do jongo,
mas era Santa Cruz do Canjarra”.

A fala desse jongueiro revela-nos que o jongo era uma atividade dentre muitas
outras realizadas pelos moradores no Tamandaré, sendo todo o evento voltado a festa de
Santa Cruz.

“Era Santa Cruz do Canjarra. E era feito ld na estrada aonde tinha uma
Santa Cruz em homenagem a um senhor que se chamava Canjarra, que
até ele faleceu enforcado. Depois entrou o padre no meio disso af tudo ai
acabou a festa e o pessoal comecaram a fazer festa de Sdo Jodo e Sdo
Pedro mais com o jongo".
Surge disso a evidéncia de que o jongo passou a constituir a principal atividade

festiva no bairro quando os moradores deixaram de realizar a festa de Santa Cruz.

“Pra ndo morrer a festa no més de junho, o pessoal inventaram a festa de
Sdo Jodo e Sao Pedro que continua ainda com a tradi¢do do jongo™.

Concebendo o jongo como uma pritica rradicional, 0s jongueiros selecionam certos
elementos componentes da festa como atestados de imutabilidade do ritual ao longo dos

anos:

“Num mudou nada de antigamente, o ritual é 0 mesmo, a conservacéo da
reza é a mesma, a conservagdo do jongo é a mesma, a comilanga aqui é a
mesma e a bebida também, que o pessoal jd td acostumado a procurar
essa bebida que é a canelinha”.

Dessa forma, primando pela tradicionalidade no jongo, exercendo um discurso
pautado na sua conservagdo e tradicdo, os jongueiros mais antigos repelem algumas
inovagOes ocorridas atualmente no evento da festa.

Aproveitando o grande fluxo de pessoas que fregiientam as festas de jongo no

Tamandaré€, jovens do bairro tomam a iniciativa de realizar apresentagdes artisticas nos

momentos que antecedem a danca de jongo.
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Numa das festas, houve a apresentagio de um grupo de pagode. Na ocasido foi
improvisado um palco para que os jovens cantores no bairro fizessem suas apresentagdes.
Cantaram véarias misicas, cujo repertério resumia-se nas mais tocadas nas paradas de
sucesso nas radios. Na casa de Togo, um “jongueiro velho™, comentou-se do pagode que
estava ocorrendo no terreno do jongo. Demonstrando ndo aceitar a idéia de pagode na noite
de jongo, Togo, reclamou:

“Que paiacada essa historia de pagode. Jd tem pagode o ano inteiro,
pra qué na festa de Sdo Pedro também? Ah! E paiacada mesmo viu. Mas,
Totonho (um oufro jongueiro), nds ém que cantar um ponto forte, uns
ponto forte que é pro jongo ficar bom mesmo, ficar firme, pra ndo ter
essa paiacada’”.

Na ocasifio, Totonho riu e concordou de forma discreta.

Ao término do show & meia-noite, o grupo de cantores de pagode, despediu-se do

publico anunciando o jongo, dizendo: “Agora com vocés, o jongo, a festa tradicional!”.

Foto 7: Palanque improvisado, com rapazes do bairro tocando pagode na noite
da festa de Sio Pedro, momentos antes do inicio da dan¢a de jongo. Na
ocasifo ndo havia muitas pessoas presentes apreciando o espetdculo. Dos
presentes, a maioria era criangas (cf. foto apresentada a seguir). A festa passou
a contar com um contingente significativo de pessoas, apos o inicio da danga
de jongo.

Reparernos os dizeres escritos no palanque improvisado: “Jongo Tamandaré™.
Essa ¢ uma das formas de se evidenciar a pritica do jongo como sendo do
lugar: o jongo é do Tamandaré.
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Foto 8: Criangas do bairro divertindo-se com o show de pagode que antecede a
danga do jongo. Conhecedoras das musicas tocadas nas paradas musicais das
radios eram elas as mais animadas naquele momento. Enquanto isso, 2 maioria
dos adultos moradores e nfo-moradores do bairro, aguardavam ansiosos o inicio
da danca de jongo.

. s

Notemos que, tanto a reagio de repulsa de alguns “jongueiros velhos™  inserciio de
algumas atividades que possam comprometer a tradicionalidade do jongo, quanto o esforgo
de alguns jovens do bairro que, ao término de suas apresentagSes “modernas”, anunciam o
jongo como a festa tradicional, convergem num mesmo sentido: o de conferir ao jongo a
caracteristica de tradicdo”™.

Estabelecendo a relagdo entre o passado que & narrado — caracterizado pela
amarragdo — ¢ a performance atual — tida como diversdo — o jongo é, acima de tudo,
considerado pelos moradores do Tamandaré uma pritica rradicional.

Da relagdio entre a festa de “antigamente” e sua performance atual, sobressai a
positividade de se ter uma festa firme “antigamente” e que hoje serve como diversio. Um

discurso que ganha muito sentido quando consideramos o atual contexto em que o jongo do

¥ Como lembram Eric Hobsbawn e Terence Ranger (1997), a no¢8o de tradicde deve ser entendida nic como
prova de imutabilidade, mas como o engenhosoe trabatho de sujeitos sociais (re) elaborando constaniemente
suas tradicdes.
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Tamandaré se encontra — tratado por alguns setores da midia e por muitas pessoas “de fora”
do municipio como raridade, cuja preservacio se faz necessdria.

Passemos a analisar o evento da festa de jongo no Tamandaré buscando apreender o
que ele tem a dizer e a propor. Pois, € na festa que a meméria dos jongueiros, ancorada no
“tempo da escraviddo”, € evidenciada. Ali, os jongueiros dizem e querem dizer sobre suas

aspiracdes e convicgdes.

Tamandaré em Noite de Festa

O ciclo de festas comemorando Santo Antdnio, Sdo Jodo e Sdo Pedro é junino, com (
fogueira, bandeirinhas coloridas enfeitando o terreno e erguimento do mastro com a
imagem do santo homenageado da noite. Mas todas as atividades remetem ao jongo. Na
quadrilha organizada por criangas e jovens do bairro, por exemplo, ha noiva, noivo ¢ os
pares de danca que, no momento em que apresentam suas coreografias, gritam “Viva Sdo
Pedro! Viva os festeiros desse ano e viva o jongo!”.

As festas juninas no Tamandaré, como ndo podiam deixar de ser, sdo ocasides de
encontros. E um espaco propicio para namoros — onde os solteiros vivem a festa num clima
de paquera — e € também um espago privilegiado para brigas e desentendimentos.

As festas ocorridas no Tamandaré congregam pessoas de vdrios lugares onde nem
todas se conhecem efetivamente, ou mesmo se conhecendo, sob o efeito da canelinha,
acabam fazendo do ambiente um espago propicio para estranhamentos sucedidos de
desentendimentos.

Entre os préprios moradores no baimro ocorrem casos de brigas, como o de um rapaz

que discutia com outro para tocar o fambil, ou 0 caso de outro que acusava uma senhora na
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festa de estar “fomando conta de um garrafio de canelinha” e negando a bebida aos
outros, ou ainda, a discussio de uma mulher com seu marido que, alcoolizado, comegou a
provocd-la e ela, como resposta, deu-lhe um empurrdo contando com a intervencio de
alguns dos presentes que separaram o casal evitando um confronto corporal maior,

O clima nas noites de festa no Tamandaré ndo se compara aos dias cotidianos. Além
da alteracdo no comportamento dos moradores que se dedicam aos preparativos da festa, hé
a significativa presenca de pessoas vindas de bairros vizinhos para participar do evento que
se somam a presenca de pessoas vindas de outros municipios com os mais variados
objetivos — apreciar a danca de jongo, desenvolver pesquisas ou realizar matérias
jornalisticas.

Aproveitando o clima de festa, Togo, um dos jongueiros no bairro, sempre prepara
uma sessdo de moda de viola em sua casa, rememorando o tempo em que praticava o
calangozé.

Numa dessas ocasifes, em frente a casa de Togo, duas mulheres — ndo-moradoras no
Tamandar€ — a0 se encontrarem, cumprimentam-se: “_O que vocé estd fazendo aqui?”,
perguntou uma delas. A outra em tom de graga e entre risadas disse, “_Eu é que pergunto o
que vocé 1d fazendo aqui. Vocé veio pro forré aqui na casa do Togo?”, a outra respondeu,
“_ Euvim vé o jongo também” .

O jongo propicia urn convivio em comum dos moradores no bairro ao mesmo tempo
em que propicia a visita de pessoas de bairros vizinhos.

Como comenta uma jongueira no bairro:

® Togo fala do calango como sendo uma prética de desafio & moda de viola. Geralmente em uma das festas
Jjuninas no bairro, ele organiza em sua casa o calange chamando alguns amigos — muitos nao-rmoradores no
Tamandaré. Apesar de ocorrer na mesma noite, o calango no concorre com o jongo, pois Togo o realiza
antes da meia-noite. E uma forma, segundo ele, “da povaria se diverti um pouco, antes de comecar a danga
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“Até os meninos que mudaram daqui, chega no dia da festa eles tdo ai”.

Ao se aproximar da meia-noite, com o preparo dos tambiis no terreno do jongo, a
chegada dos jongueiros, a reveréncia que fazem a fogueira, o clima de festa junina cede
lugar a pratica do jongo. Quando se inicia a danga de jongo, ndo mais se fala em danca de
quadrilha ou aspectos da festa junina, tudo € remetido ao universo simbélico do jongo.

As representagOes tipicas de festa junina ddo lugar a disputa hierdrquica entre os
jongueiros que passam a se comportar de acordo com os principios do ritual de jongo;
comecam a focar O rambii, alguns vao 'a fogueira em sinal de reveréncia cantando os
primeiros pontos.

No ritual, ndo hd uma ordem preestabelecida dos pontos a serem cantados. O
primeiro ponto, o que inicia o ritual, € sempre o mesmo cujos dizeres compde a epigrafe
desse capitulo:

"Eu vé abri meu cangué,
Eu v6 abri meu cangud,
primeiro eu peco a licenca,
da Rainha ld do mar,
pra salvar minha povaria,
eu vd abri meu cangué”

Este ponto de abertura € um pedido de licenca aos “espiritos jongueiros™ para se
comecar o ritual. “Abrir meu cangué” é o mésmo que dar inicio & roda de jongo. No
mesmo pontc aproveitam para pedir a licenca da rainha do mar, Iemanjd, uma das
divindades componentes do pantedo das religites afro—brasi}eiras. Apbs se cantar este ponto
de abertura, isto €, iniciado ¢ ritnal do jongo, ndo hd uma ordem a ser seguida de quais

pontos devem ser cantados. Cada jongueiro pode pedir licenca — cachoeira! — e lancar seus

pontos quando desejar.

de jonge”. Ao se aproximar 4o hordrio de meia-noite, Togo encerra a sessfo em sua casa e se prepara para a
1oda de jongo.
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A festa no decorrer da noite oscila entre momentos de extrema animacgdo e

momenios de desolacdo dos jongueiros. Em certa altura da noite alguns comegam a se

sentar pelos cantos do terreno dando a impressdo de que o ritual chegara ao fim, mas, num

repente, retomam a empolgac@o anterior mantendo a roda de jongo até 0 amanhecer.

Nada melhor que as palavras de quem pratica o jongo para dizer sobre o desenrolar

da festa:

“A gente fica na noite toda. Entra na roda de jongo e num sai mais. Tem
hora que a noite dd uma caida e depois levanta de novo. Ai tem uma hora
que a gente fala, *_Agora o jongo vai acabd qué vé?’. Ai quando a gente
pensa, o povo vorta tudo de novo pra continuar o jongo outra ve:.
Termina s6 no outro dia, quando tem um pinguinho de gente, ai a gente
fala ‘*_Vamo acabd!’. Mas acontece de té um pinguinho de gente e ai 0
povo vorta de novo e a gente continua até mais tarde”.

No terreno onde se realiza a festa de jongo, uma multidio fica a postos observando o

desenrolar da danga. Evidentemente, a preocupacio do piblico nfo € a mesma que a dos

jongueiros em relacdo ao ritual. Os que vao a Tamandaré para prestigiar a festa divertem-se

com o evento e con a melodia dos pontos, batendo palmas e até participando da danga. Por

outro lado, os jongueiros do Tamandaré vivenciam de outra forma a roda de jongo.

Principalmente porque,

“..existe uma prepara¢do muito grande quando nds saimos de nossa
casa porque o que a gente faz é uma festa sim, dangando o jongo, mas é
um lamento, é como se fosse uma religido, é como se fosse uma seita gue
a gente preserva, entendeu? Eu converso, eu explico, tudo direitinho a
minha caminhada pro meu guia protetor até o local de jongo pra que ele
me dé o divertimento nos meus pontos e que me livre das perseguicées
espirituais e materiais. Carrego o meu colar que eu estimo muito,
carrego o meu patud, tenho uma oragdo preparada pra ir. Entdo, ai eu
faco a minha preparagdo pra ir e vou, vou cantar meu jongo! Entdo
logicamente eles, os espiritos, estdo comigo. O jongueiro é assim, o
jongueiro costurma carregar corda de fumo no bolso, dente de alho,
oragdo, oracdo forte como de Sdo Marcos, oracdo de Sdo Gabriel, Sdo

97



Rafael, de Sdo Jorge ¢ carrega patuds e séio coisas que a gente usa como
defesa que sabe que certos tipos de espiritos ndo se aproxima’”.

Ou seja, na roda de jongo, aqueles que vao a Tamandaré nas noites de festas para
prestigiar o evento, buscam a empolgac@o nas melodias dos pontos cantados, vio para

13

aprender a danca do jongo que € “..muito interessante e divertida” como disse uma
estudante universitaria na festa. E também porque, “...¢ uma raiz que vem sendo preservada
desde o tempo dos escravos”, como alegou um casal de artistas cénicos que também
estavam para conhecer a danca.

Os jongueiros, por outro lado, t8m uma preocupacgio que vai além da diverséo.
Apesar de admitirem que “...o jongo hoje é mais pra diversdo, pra divertir os outros”, hda
entre eles a certeza de que esta pratica nfo € somente diversdo, mas também momento de
respeito aos “espiritos jongueiros”. Por isso, advertem a todo momento no ritual que:

“Q jongo tem mistério, tem mironga também
O jongo tem mistério, tem mironga também
Se quiser vim brincar rapaziada, o respeito faz bem!
Lalailé, Lalailé...”

O ato de dancar na roda de jongo € algo permitido a qualquer um, todos podem, mas
puxar (cantar) pontos no ritual, somente os jongueiros, pois somente eles t€m o preparo,
isto é, o fundamento dos pontos.

Em um de seus estudos Brandic (1981), ao analisar a “Festa de Santa Cruz”, no
interior paulista, observa que na festa:

%

. @ danca € profana de acordo com o pensamento dos préprios
dirigentes (...). No entanto, dangam por diversdo, ‘por gosto’ apenas os de
fora; por devogéo e tradic@o apenas os de dentro”.

(Branddo, 1981:153).
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Situagdo semelhante ocorre no ritual de jongo no Tamandaré, pois embora a roda
seja aberta a quem queira dangar, somente os jongueiros, mestres na arte do improviso, do
amarrar ¢ do desatar pontos € que podem comandar o evento. Ou seja, a danca em si
mesma € algo acessivel a qualquer um, mas a arte de comandar a roda, de conduzir o
evento, € privilégio somente dos jongueiros.

Sendo assim, € possivel pensar na festa de jongo no Tamandaré como um evento
que conta com “atores” ¢ “espectadores” onde os primeiros — no caso, os jongueiros —
participam diretamente da festa organizada aonde se encontram os “espectadores” — pessoas
vindas de bairros vizinhos e, principalmente, de outros municipios — que, participam
indiretamente do evento arriscando esporddicos passos da danca.

Aos “espectadores”™ cabe o papel de apreciar a danga e aprender seus passos caso
assim o queiram. Aos jongueiros, cabe a execugo do préprio evento, isto &, conduzir o
ritual determinando os pontos a serem cantados através dos quais se estabelecem momentos
de desafios e diversdo.

Nao véem inconveniente algum em permitir que os “de fora” participem da danca,
pois na concepgdo dos jongueiros danga e ritual no se apresentam como sindnimos uma
vez que:

“..dangar é uma coisa, todo mundo pode, num tem segredo!
Compartithar da festa é outra coisa. Porque ser chamado de jongueiro,
quer dizer ter conhecimento. Conhecimento profundo de fazer o proprio
ponto, ter o fundamento do que td cantando. Pois, quando se canta um
certo ponto, ndo é cantar por cantar, tem que cantar um ponto e td
dando um significado no que se td cantando. Tem um significado, tem um
sentido, 0 que vocé quer que o pessoal saiba (sobre) o que vocé td
cantando. Entdo o outro jongueiro tem que descobrir através da cantoria

da melodia que vocé td cantando, o que vocé estd dizendo, entdo, um
Jjongueiro joga pro outro”.
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As palavras desse jongueiro lembram algo observado por Brandio (1989), de que
quanto mais um ritual conduzido por varias equipes de irmfos aliados e rivais for passivel
de ser suspeitado como um campo de trocas entre a religiio ¢ a magia, tanto mais é
necessério medid-lo de gestos assim, cujo sentido nfio é outro senfo a respeitosa deferéncia,
o reconhecimento do “irm#o”, a afirmagio da cumplicidade, o estabelecimente ritual da
diferencga entre um nos sabedores e um campo de outros, incorporados ou nfo as cerimdnias
da festa, mas excluidos do circulo restrito dos devotos iniciados.

Nesse sentido, os jongueiros sdo os “donos” da festa, comandam o ritual de jongo
no Tamandaré. E nesse evento, os jongueiros através de seus pontos cantados, atitudes e
falas, passam aos “espectadores” suas mensagens, ja4 que uma “manifestagiio cultural” é
sempre uma fala, uma linguagem que o uso torna coletiva sendo possivel através dela as

pessoas dizerem e quererem dizer (cf. Brandio, 1985).

Foto 9: Imagem da festanca que mostra o terreno aonde se desenvolve a danga
de jongo nas noites de festa junina. Em torno da fogueira os jongueiros puxam
seus pontos enquanto os nfo-jongueiros assistem animados ao ritual.

-

E, pois, na festa que os jongueires exprimem suas aspiragBes e valores aos que vio

para conhecer 0 jongo que praticam, wma vez que a festa ndo se resume num momento de
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inconseqiiéncia e simples busca do prazer mas, antes, consiste num momento de selecdo e
negociacio entre os VArios sujeitos sociais que a compde, podendo conter tanto o desejo de
extravasar sentimentos e anseios, como preocupacgdes de ordem social e politica. Sendo
assim, a festa pode ser entendida como ritual, divertimento e modo de agio
simultaneamente, uma vez que tem a capacidade de reativar as velhas tradicdes e reforcar
lacos de origem, além de incorporar novos elementos e anseios (cf. Amaral, 2003).

Nessa perspectiva, considerar o conteddo da festa de jongo no Tamandaré mostra-se
de fundamental importincia uma vez que sua ocorréncia ndo estd dissociada da realidade
vivida de seus participantes. Como assevera Roberto Da Matta (1977):

“..0s rituais nfo devem ser tomados como momentos essencialmente
diferentes daqueles que formam ¢ informam a chamada rotina da vida
didaria (..). Neste sentido o estudo dos rituais nfo seria um modo de
procurar as esséncias de um momento especial e gualitativamente
diferente, mas uma maneira de estudar, como elementos triviais do mundo
social podem ser deslocados e, assim, transformados em simbolos que,
em certos contextos permitem engendrar um momento especial ou
extraordinério”.

(Da Matta, 1977:24).

E ainda, segundo esse autor, apoiado em Leach:

“O ritual € um aspecto das relagGes sociais... Os rituais dizem as coisas
tanto quanto as relagdes sociais (sagradas ou profanas, locais ou
nacionais, formais ou informais). Tudo indica que o problema € que, no
mundo ritual as coisas sdo ditas com rnais veeméncia, com maior
coeréncia e com maior consciéncia”.

(Da Matta, 1977:30).
Como vimos anterionmente, através dos pontos cantados, os jongueiros enfatizam

o contexto da escraviddo no ritual de jongo. Falam da situagdo dos negros escravos

trabalhadores nas rogas da regifio, classificando-os como seus antepassados.
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Lembrando a situaco dos escravos, os jongueiros os elevam a categoria de herdis,
pessoas que mesmo na dor, abaixo de maus tratos e torturas foram capazes de criar um
ritual como o jongo. E € na realizacio da festa que esta mensagem dos jongueiros ganha
legitimidade, pois a festa € uma fala, uma memdria e uma mensagem. E o lugar simbélico
onde cerimonialmente separam-se o que deve ser esquecido ¢, por isso mesmo, em siléncio
nao-festejado, e aquilo que deve ser resgatado, posto em evidéncia de tempos em tempos,
comemorado e celebrado (cf. Brandio, 1989:8).

Evidenciando o jongo como uma prética negro-escrava, 0s jongueiros primam em
dizer que:

“Antigamente no jongo era s6 negre mesmo! Cada negrdao que eu vou

dizer pra vocé, arrastano o pé, é negrdo mesmo! E que o jongo era danga

de négo véio marvado de antigamente, aqueles négo véio de antigamente

gue fazia ponto brabo mesmo!”.

Nas festas de jongo no Tamandaré, entdo, os jongueiros através dos pontos cantados
e também através de suas falas e atitudes logo deixam despontar sua condicido de negros.
Por isso, a escravidio se faz tio presente na memoria desses sujeitos. No contexto em que é
acionada, a memoria da escraviddo emerge como forma de evidenciar e subverter a
discrirninacdo étnico-racial de que sfo vitimados no cotidiano.

“Ainda bem que tem vocés ‘de fora’ que vém sabé o que é o nosso jongo,

vocés sabem do nosso valor. Porque Guaratingueld mesmo é muito

racista, pros pretinho aqui da Tamandaré eles nem ddo bola”.

Na festa, € possivel torar vis{vel a prética do jongo como algo valoroso, uma vez

que contam com a estima e valorizacdo dos “de fora” interessados no ritual e na

performance da danga.
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Ao estudar a festa como fendmeno social, a antropdloga Rita Amaral (2003)
argumenta que a festa se apresenta como mediagio entre o passado e o futuro, realizada no
presente, através da qual a humanidade € capaz de caminhar no tempo, tanto para frente
quanto para tras.

Esta colocag@o faz muito sentido quando se pensa na festa de jongo no Tamandarg.
Pode-se pensar que ela abre uma fenda ao passado para contar no presente, a condicio dos
jongueiros atuais. Recorrendo ao passado, situado no perfodo escravocrata, o grupo de
jongueiros idealiza os “negros antepassados” como eximios fazedores de jongo e arrogam
para si o status de guardifes desta préitica na atualidade.

O passado narrado mostra-se, entdo, como recurso fundamental desses jongueiros
nas relacdes que estabelecem com a sociedade envolvente. Seja no entrave corn os demais
cidaddos guaratinguetaenses, seja no didlogo com o “pessoal de S3o Paulo”, os jongueiros
do Tamandaré buscam a legitimidade do jongo que praticam no “tempo da escravidao™.

Nestes termos, podemos pensar, junto com Le Goff (1990), que ao “salvar” o
passado, grupos sociais buscam servir o presente e o futuro. Em outras palavras, cénscios
de sua situagido desfavoravel diante da sociedade local, os moradores do Tamandaré,
constroem sua memoria ancorados no passado da escraviddo para, com isso, rever suas
posigdes sociais no contexto vivido. Sem pretender negar suas condi¢des de negros, os
jongueiros, ao contrdrio, reafirmam esta condi¢@o, mas num contexto de valorizaco do “ser
negro” marcado pela prética do jongo.

Sintetizando a festa de jongo no Tamandaré, poderiamos entendé-la nos seguintes
termos:

Elementos da festa de jongo no Tamandaré:
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ACONTECIMENTO?

Festas de Santo Antdnio, Sio Jodo e
Sdo0 Pedro (ciclo de festas juninas
chamado festanca)

SITUACOES

Rezae Danca

SIMBOLOS

Na reza-Imagem do santo catélico
homenageado em cada noite.

Na danca-Fogueira, tambii e outros
instrumentos de percussio como ©
guaid e o candongueiro.

ESPACO

Tanto na reza (na casa de D. Fia) como
na danga (terreno baldio), o espaco €
sagrado uma vez que nesses locais se
desenvolvem preparativos rituais. No
caso do espaco da reza, hi a
improvisagdo do altar ¢ no caso do
terreno aonde se danca o jongo, a
montagem da fogueira e o “preparo” do
tambii.

TEMPO

O  tempo cronolégico do ritual
compreende o Infcic da noite,
caracterizado pela reza e toda a
madrugada caracterizada pela danga. O
tempo imaginado se resume no “tempo
da escravidao”, principalmente durante
a danca.

“Atores” e “espectadores” no ritual do jongo:

Os principios de inclusdo-exclusdo dos
“atores” e “espectadores”.

Os jongueiros atnam, sio os atores do
ritual ao passo que o0s nio-jongueiros
ocupam o papel de espectadores;

Os modos de participacdo dos “atores”
¢ “espectadores” no ritual.

Os jongueiros, como atores, tém acesso
ao comando do ritual determinando a
seqiiéncia de pontos por eles cantados.
A assisténcia é permitido dancar apenas,
aprender a danca, mas nunca conduzir
os pontos cantados.

¥Concordando com Brandio (1974), entendemos a festa como um acontecimento na medida em que consiste
em algo incluido dentro de uma continuidade que, por um tempo determinado, modifica e altera a realidade
vivida (rotina) de seus praticantes.
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Pelo exposto até aqui, podemos pensar que o jongo representa (como meméria
social) o “tempo da escraviddo” e simboliza (como ideologia) as relagbes étnico raciais
(“brancos” e “negros”) no contexto vivido pelos jongueiros.

Conclui-se disso, que a festa € um espago privilegiado para a atuagdo sécio-politica
dos jongueiros, pois nela o grupo confirma sua pritica e dialoga com segmentos da
sociedade envolvente.

Mas, se a festanga € 6 momento por exceléncia na prética do jongo no Tamandaré,
veremos que no cotidiano dos moradores, fora do periodo de festas, essa pratica também
ocupa um lugar muito significativo. E o que veremos no proximo capitulo, conhecendo em

mais detalhes a situacdo dos jongueiros e o bairro onde vivem.
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I

Conhecendo Tamandaré

“Pra Guaratinguetd ndo existe preto e
pobre, para eles ndo existe jongueiro,
para eles s¢ existe branco e rico!”.

(Dona Mazé, negra, jongueira, moradora no
Tamandaré)

O bairro

Neste capitulo, trataremos das relaghes estabelecidas entre os moradores do
Tamandaré; os momentos de lazer que compartitham e suas relagdes com os “de fora” —
isto €, aqueles que ndo moram no bairro e acabam por nele estar devido ao interesse na
pratica do jongo —, atentando-se para as suas falas e comportamentos, pois é também
através do fluxo do comportamento — ou da agfo social — que as formas culturais encontram
articulacio (cf. Geertz, 1989).

O municipio de Guaratinguetd—SP, com cerca de 104.219 habitantes®™ — situado a
163Km da capital de Sdo Paulo e a 237Km da capital do Rio de Janeiro -, localiza-se
préximo a Pindamonhangaba, Potim, Aparecida, Lagoinha, Cunha, Lorena e Piquete
fazendo parte do complexo do Vale do Paraiba Paulista (Ver mapa do Vale do Paraiba, Anexo

n 1.

# Cf. dados do IBGE/2000.
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Situado na periferia do municipio, o bairro Tamandaré possui pouco mais de dez
ruas cuja via principal € a rua Tamandaré (Ver mapa do bairro Tamandaré, Anexe n. 2). Por ela
passam, obrigatoriamente, todos aqueles que entram ou saem do bairro, ndio ha outra
entrada ou saida que ndo seja esta rua. Uma rua comprida que se inicia préximo ao terminal
rodovidrio de Guaratingueta e se estende até proximo ao Bairro dos Motta (zona rural do
municipio), e sobre ela atravessa a Via Duira.

Nesta rua localiza-se a maior parte dos jongueiros do bairro, embora outros estejam

localizados nas ruas menotres.

Foto 10: Imagem da rua Tamandaré. Sobre a rua vé-se o pontilhio da Rodovia
Dutra. Por este trecho da rua passam, obrigatoriamente, todos aqueles que
eniram ou saem do bairro. Na imagem, vemos pessoas subindo a rua, rumo ao
bairro.
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Foto 11: A rua Tamandaré vista do pontilhfio da Rodovia Dutra. Caminhando
pela rua, tem-se acesso s ruas menores. Do lado direito da rua, entre as casas
construidas, abrem-se ruas e vielas que dfio acesso ao interior do bairro {vide
foto abaixo). Do lade esquerdo da rua também ha casas construidas onde, nos
fundos hd morros e pés de eucaliptos. Ndio hd outras ruas além do lado
esquerdo da rua Tamandaré.

Foto 12: Ruas adjacentes & rua Tamandaré. O bairro finda exatamente nos
limites dos vales que vemos ao fundo da imagem.
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Foto 13: Interior da rua Tamandaré. Por ser a principal via do bairro, por ela
passam automoveis, caminhdes, dnibus circulares, além de muitas pessoas a
pé ou em bicicletas.

Sendo um bairro periférico e comportando um grande contingente de moradores
negros, Tamandaré ¢ tido como bairro marginalizado.

Definitivamente, este bairro ndo compde as “glorias” do municipio.

Construindo sua memoria histérica por obra de seus “ilustres cidados, do passado ¢
do presente” Guaratinguetd prima por seu “passado glorioso” com as “familias
importantes” que triunfaram durante o ciclo do café e as ilustres personalidades politicas e
religiosas que habitaram o municipio. Sua histéria é contada a partir da atuagio do
colonizador branco e da marcante presenca da Igreja Catélica durante o processo de
colonizagdo. Isto se evidencia ndo apenas em discursos oficiais ou propagandas turisticas
do municipio, mas também na vasta bibliografia existente sobre a historia
guaratinguetaense:

“A fixacfo do povoado branco na regidio aconteceu por volta de 1628,
com a doacdo de Jacques Felix e seus filhos, de datas de terras nos
sertbes do Rio Paraiba. Informa o 1 Livro-Tombo da Matriz de Santo

Antbnio de Guaratinguetd que, por volta de 1630, no local da atual
Matriz, foi erguida uma capelinha feita de pau-a-pique sob a
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invocacdo de Santo Antdnio de Pddua. Isso marca o inicio do
povoado de Guaratinguetd pois, era uso do colonizador portugués
batizar o local com o nome do santo do dia”.

(Mata, 1994).

Situando-nos num periodo mais recente da histéria do Brasil ~ refiro-me ao perfodo
republicano — personalidades como a de Rodrigues Alves e Frei Galvio correspondem a
importantes referéncias na histéria do municipio.

A figura de Francisco de Paula Rodrigues Alves, primeiramente Conselheiro e,
posteriormente, presidente da repiblica do Brasil, entre os anos de 1902 e 1906, é
referéncia nas propagandas oficiais de Guaratinguetd. A cidade conta com o museu
Rodrigues Alves. O prédio, onde atualmente localiza-se 0 museu, foi construido em taipa de
pildo pelo Dr. José Martiniano de Oliveira Borges, filho do Visconde de Guaratinguets ¢
passou a ser moradia do Conselheiro Rodrigues Alves quando de seu casamento em 1891.
Em 1932, sediou a base da Cruz Vermelha ¢ também de tropas federais, por conta da
Revolucdo Constitucionalista de 1932. Sofreu sua dltima reforma em 1986, e atualmente
conta com um acervo temdtico de Rodrigues Alves com mobilidrio, objetos pessoais e
documentos do estadista (cf. informacdes disponiveis no site da Prefeitura Municipal de
Guaratingueta http//www.gunaratingueta.sp.gov.br/).

A hgura de Frei Galviio também enobrece a meméria do municipio. Tido como
milagroso, Frei Antonio de Sant’Ana Galvio foi beatificado pelo Papa Jodo Paulo II. O
“Museu Frei Galvao” foi fundado em 1972 ¢ € maptido pelo Centro Social de
Guaratinguetd e pelos "Amigos do Museu”. Em seu acervo, telas, imagens ¢ méveis de

Guaratinguetd. Além disso, este museu dispde de um rico acervo que abrange documentos,

livros e trabalhos académicos contemplando a histéria do municipio totalizando cerca de
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50.000 documentos catalogados e divididos por assuntos. Como extensdo, 0 museu conta
com o prédio onde residiu Frei Galvao. Ali, encontram-se pertences do franciscano.

Neste processo de valorizago de seu passado, Guaratingueta narra a historia de seus
bairros (ver mapa dos bairros de Guaratinguetd, Anexo n. 3). Alguns deles, como o Campo do
Galvio, tem sua histéria contada em livros e textos variados como sendo “dos baitros mais
antigos de Guaratinguetd, originado de coldnias de pescadores e agricultores ali
estabelecidos nos séculos XVII, XVII ¢ XIX” (relatério - andnimo, — disponivel no
Arquivo Francisco Fortes da biblioteca municipal Dr. Diomar Pereira da Rocha).

Em 1978, considerado o ano de “preservacdo do patrimdnio cultural do Vale do
Paraiba”, ¢ Museu Frei Galvio lancou a campanha “Conheca ¢ valorize sua terra ¢ sua
gente” iniciando a publicacio da cole¢do Monografias sobre Guaratinguetd. Compondo
ndo mais que cinco paginas, cada uma dessas monografias conta a histéna dos bairros
guaratinguetaenses.

Como exemplo do contetddo de tais monografias citamos o trecho de uma delas,
intitulada “O Bairro ¢ a Igreja de Santa Rita™:

“A centendria Igreja de Santa Rita, ponto inicial de um dos principais
bairros da cidade, tombada como ‘Patrimbnio histérico do Municipio’ €
em processo de tombamento pelo Conselho de Defesa do Patrimdnio
Histérico, Artistico e Turistico do estado de Sao Paulo, tanto por sua
arquitetura como pelo seu significado histérico, é hoje, um dos
principais monumentos da cidade, parte importante do acervo dos bens
culturais de Guaratingueta™.
(Maia, 1978:4).

Qutra monografia exemplar € aquela que conta a histéria do bairro da Pedreira:

“...um dos mais antigos da cidade. Sua formagéo, histéria e localizacio
estdo ligadas aos primeiros tempos da Vila de Guaratingueti ¢ as
centenas de tropas ¢ tropeiros que pela Vila transitavam diariamente,

gracas a sua posic@o geogrdfica privilegiada, entre Minas Gerais, o Vale
do Paratba e o Porto de Paraty”. (Editorial Museu Frei Galvéo, 1999:3).
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Ainda na colec@o Monografias sobre Guaratinguetd podemos citar o bairro Piagui,
que ganha destaque por ter sido reduto de imigrantes europeus, sobretudo italianos, no
inicio do século XX (cf. Editorial Museu Frei Galvio, 1984 e 1997).

Diferentemente dos bairros citados, Tamandaré ndo estad incluido no “passado
glorioso” de Guaratinguets e isto se explica por motivos diversos, dentre os quais, o fato de
ndo se tratar de um bairro de imigrantes europeus, nem tampouco comntar com um
monumento que contribua para a edificacdo do municipio — como igrejas ou prédios aonde
se hospedaram personalidades consideradas ilustres.

No entanto, a monografia de n. 228 da referida cole¢@io, é dedicada ao jongo
praticado no Tamandar¢. Sem fazer qualquer referéncia a histéria do bairro, no transcorrer
de suas quatro paginas, a monografia apresenta a palavra “Tamandaré” apenas duas vezes.
Definitivamente, ndo hé referéncias & histéria do bairro nem a seus moradores, fala-se
apenas que “..o Jongo de Guaratinguetd, foi registrado no bairro Tamandaré, em
fotografias e em video...” e que “Neste ano de 2002, o Jongo da Tamandaré também fez sua
apresentacdo na Praca Conselheiro Rodrigues Alves...” (Maia, 2002).

Importante notar que, diferentemente das monografias produzidas de outros bairros
— €m que seus nomes compdem o titulo da monografia —, no caso do texto que trata do
jongo do Tamandaré, o nome do bairro ndo ganha destaque como titulo do texto, que vem
mmtitulado como O Jongo em Guaratinguetd. Assim, mesmo tratando de uma prética
caracteristica do Tamandaré, a monografia n3o confere dimensdes de destaque ao bairro.

A referida monografia foi publicada em 2002, data posterior 4 produgio do

documentério “Feiticeiros da Palavra” realizada com os jongueiros do Tamandaré em

2001. Esta publicagio, incluida na campanha “Conheca e valorize suaterra e sua gente”, foi
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motivada certamente, pela projecfio que ganhou a pratica do jongo, apés a exibicdo do
referido documentario. Entretanto, a prépria monografia deixa transparecer em sua estrotura
textual que, apesar da projecdo do jongo, seus praticantes, moradores do Tamandaré, nio
contam com uma representacio positiva no municipio a ponto de serem considerados parte
integrante do “orgulho de nossa histéria guaratinguetaense” uma vez que se privilegia no
texto, a prética do jongo em si mesma desconsiderando os sujeitos que a produzem e o
espaco em que € produzida.

Diante desta evidéncia, vamos penetrar os dominios do bairro e saber de seus
moradores sua histéria, ouvi-los dizer do passado do bairro e como narram a histéria do
jongo que praticam. Indo mais além, observemos ainda, a configuracio social do bairro
atualmente, as relagdes soclais que ali se estabelecem.

Para pensarmos a realidade vivida no Tamandaré, lancamos mao de um conceito
bastante apropriado referente 4 nogio de bairro, elaborado por Magnani (1984;2000):

“Quando o espaco — ou um segmento dele — assim demarcado torna-
se ponto de referéncia para distinguir determinado grupo de
freqiientadores como pertencentes a uma rede de relacBes, recebe o
nome de pedaco:

O termo na realidade designa aquele espago intermedidrio entre o
privado (a casa) e o piblico, onde se desenvolve uma sociabilidade
bésica, mais ampla que a fundada nos lacos familiares, porém mais
densa, significativa e estdvel que as relacbes formais e
individualizadas impostas pela sociedade. E nesses espacos em que se
tece a trama do cotidiano: a vida do dia-a-dia, a pratica da devocio, a

troca de informacdes e pequenos servigos, os inevitdveis conflitos™.

(Magnani, 2000:32).

Trataremos o espago do Tamandaré nestes termos, como um espaco social que é

condi¢do e resultado da fruicio das relacdes tecidas por seus moradores. Assim como
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outros bairros, Tamandaré se configura num espago territorial e socialmente definido por
meio de regras e acontecimentos que o torna denso de significaco.

Isto ndo significa, definitivamente, analisar o bairro sob uma perspectiva reificadora,
restrita ¢ demasiadamente “comunitdria” da idéia de pedaco — com seus codigos de
reconhecimento, lacos de reciprocidade e relacdes face a face — contemplando um espaco
fechado e impermedvel. Conforme nos sugere Magnani (2000), uma boa alternativa para se
pensar a noglo de abertura do bairro, isto €, do pedaco, como espaco simbolicamente
definido, € a noc¢ao de trajeto; a itinerdncia dos moradores entre o bairro em que vivem e
que lhes serve como ponto de referéncia, e a sociedade mais ampla. Assim, a nogio de
trajeto abre o pedago para fora, permitindo pensi-lo num contexto mais amplo ¢ nio
limitado.

E ¢ exatamente o que intentamos fazer, uma vez que, propomos analisar como 0s
moradores do Tamandaré, através de suas situacdes, relacionam-se com aqueles que nio
pertencem ao bairro.

Adentrando o espago fisico, que € simbdlico também, do Tamandaré, é possivel
sentir como se estabelecem as regras instituidas do pedaco. Consistindo em um territério
que funciona como ponto de referéncia e que evoca a permanéncia de lacos de familia, de
vizinhanca e de origem, Tamandaré mantém seus cdédigos de conduta, obedecendo,
evidentemente, a normas.

Durante as festas de jongo ocorridas no bairro, a presenca de estranhos € tida como
esperada e ndo se faz tantas indagacGes sobre esse ou aquele sujeito “desconhecido”
circulando pelas ruas. Mas, minha permanéncia no bairro nio se limitou aos momentos de

festas somente. Circulando sozinho por Tamandaré, ndo foi dificil constatar olhares
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curiosos e, até certo ponto, ameacadores direcionados a mim. E ndo faltavam
recomendacdes de alguns jongueiros sobre quais condutas eu deveria tomar no bairro.

Lembro-me da primeira vez em que um dos jongueiros, Xina, fez-me o convite para
visitar seu terreiro, numa sexta-feira 4 noite. Sua recomendacio:

“Vocé vem aqui a noite, sem erro. Pode vim sem erro. Se alguém
mexer com vocé ou gquerer tirar uma com vocé, vocé fala que vai no
terreiro do Xina e num tem erro, fala que td vindo pra cd e
acabou!l”.

Com suas palavras, este jongueiro sinaliza um dos cédigos de conduta do bairro:
nenhum morador deve mmportunar conhecidos de outros moradores respeitdveis no bairro.

As celebragbes ocorridas em seu terreiro de umbanda — n&o obstante seu caréter
religioso — atraem muitos moradores mesmo que estes ndo sejam umbandistas praticantes.
Festas como a de Cosme e Damido, famosa pela farta distribuic8o de doces, tornam seu
terreiro muito fregiientado, contando com grande popularidade e respeito dos moradores no
bairro.

Desta forma, relacionar-se com alguns moradores respeitdveis no bairro parecia ser
uma das credenciais necessdrias para se evitar situacOes inesperadas e indesejdveis
provocadas por outros moradores. A exemplo de Xina, Dona Mazé, jongueira, costumava
dizer algo semelhante:

“O pessoal aqui tudo é gente boa, gente muito boa. Ninguém mexe com o0s
outros ndo, mas se acontecé, cé fala que vem aqui em casa!”.

Nas visitas a Tamandaré, observando as idas e vindas das pessoas pelas ruas, quase
sempre sentado na calcada em frente 4 casa de Dona Fia e Dona Mazé, via muitas pessoas
arrumadas indo em direcdo a Igreja, principalmente aos sdbados. André avistando um

<

Vai aonde Jefinho?”, o outro respondeu: “_ Eu vé na missal”.

morador perguntou: *
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Sabado a noitinha em Tamandaré muitas pessoas movimentam-se pelas ruas nio
apenas para irem & missa, mas também a cultos evangélicos. Enquanto isso, outras pessoas
ficam a conversar nas calgadas, a caminhar pelas casas de um ou de outro conhecido. Os
bares também sdo ambientes muito fregiientados. Pessoas, homens principalmente,
circulam de um a outro boteco conversando com amigos e, por muitas vezes, se
desentendendo também. Nio raro vemos um ou outro cambaleando pelas ruas do
Tamandaré, rindo, gesticulando, esbravejando sob o efeito da cachaga.

Neste cendrio soma-se a presenca da policia. Comentarios dos moradores sobre a
atuagdo policial no bairro ndo faltam. Frases como “Ih/ Ontem os homem (policiais)
prendero mais um!”, ou em comentarios entre vizinhas, “Cé viu menina, levaram a fulana
presa ontem!”, sdo correntes no Tamandaré.

Os moradores admitem que “O bairro € perigoso!” porém, ndo aceitam a repressio
policial generalizada a todos que 14 residem, porque:

“Agqui no Tamandaré, tem gente que é honesta e trabalhadora. Tem
bandido também, mas o que mais tem é gente boa!”.

Dividem assim, o contingente do bairro entre os moradores considerados “gente
boa” e aqueles tidos como “maus elementos™
q

“E como eu falo pra vocé, aqui o bairro tem uns maus elementos que
ndo prestam e por causa deles o bairro leva a fama de ndo prestar
também, mas vocé td vendo que ndo é bem assim, que aqui dentro tem
gente boa. E por causa de uma minoria que o bairro acaba levando a
fama”.

Indignam-se quando tomam conhecimento de algum delito ocorrido contra alguém
no bairro. Em visita a um casal de jongueiros ouvi-los dizer indignados:
“Pois uns bandidos ndo entraram na casa de um casal velhinho que jd

ndo tinha nada aqui no bairro, e levaram o nada que eles tinham? A
turma num tem respeito com mais ninguém mesmo...”.
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A indignacdo aqui se dd pelo fato de alguns moradores infratores roubarem outros
moradores do Tamandaré e pela m4 fama que estes infratores imprimem ao bairro.

Reclamando da suspeicdo e discriminacdo generalizada sobre os moradores do
Tamandaré, principalmente pelo aparato policial, um jovem do bairro declara:

“Eu ndo suporto policia, que nem, eu sé sossegado, eu fico na minha
(quer dizer que ndo estd envolvido com o trifico de drogas), mas eu
ando com eles (os envolvidos com o trafico no bairro) Id no clube da
cidade, no meio dos bacana. Minha mde jd trabalhou pra um policial
uma vez e eu falei ‘_ Mae sai de ld que ndo vai dd certo ndo!’. Um dia
eu tava no clube e esse ex-patrdo da minha mde me cumprimentou, né!
Af um outro policial falé: *_ Cé cumprimenta esse moleque af, oh com
quem ele anda, ele é ld da Tamandaré!” Por isso eu odeio policia”.

Assim, ser morador no Tamandaré implica em ser visto como marginal. Duplamente
excluidos por serem “incultos” e “perigosos”, classificados na categoria de “pobres
urbanos”, os moradores do Tamandaré vivem, neste olhar etnocéntrico e homo geneizador, 0
avesso da “civilizacdo™ (cf. Zaluar, 1985).

A posigdo de discriminacfo ocupada pelos moradores do bairro é refletida também
no didlogo com aqueles que vém de fora, interessados em saber do jongo que praticam. Na
primeira vez em que cheguei a Tamandaré, numa de nossas conversas, André dizia:

“Td, cé td falano que pensa até em mord aqui no Tamandaré, mas o que
seus pais falaram quando vocé disse que vinha pra ¢d? Eu 16 falano isso
porque muitos pais aqui no Guard ndo deixa seus filho vim pro
Tamandaré porque fala gque é bairro de gente que ndo presta, que é
bairro perigoso e que o jongo € macumba’.

A questdo colocada por André se faz importante por demostrar a dupla dimenséo do
trabalho etnografico, qual seja, o interesse do(s) sujeito(s) pesquisado(s) pela presenca do

pesquisador visto, num primeiro momento, como “o diferente” nas relacSes mantidas em

seu cotidiano. Assim, nfo apenas o pesquisador manifesta anseios em procurar saber ao
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maximo a visao, as representagles € impressdes dos sujeitos pesquisados como estes,
igualmente, manifestam semelhantes anseios buscando desvelar as intencdes do
pesquisador, sua visdo sobre o meio em que vivem. E mais, a fala de André demonstra a
forma como os moradores do Tamandaré se percebem frente 4 sociedade local; tém
consciéncia de que moram num bairro considerado “de gente que néo presta (...) um bairro
perigoso”.

Podemos pensar a marginalizacio do bairro Tamandaré sob virios aspectos:
primeiro, a condi¢do social de seus moradores — trabalhadores bracais em sua grande
maioria, colocados numa posicdo de subserviéncia nas relagBes estabelecidas com os
moradores das localidades nobres do municipio a quem servem como empregados®™.
Imiscuindo-se a este fator, tém-se a inegdvel presenca de traficantes e outros infratores no
bairro que acabam por estigmatizar negativamente todos os moradores. Soma-se a esses
aspectos, o fato de Tamandaré ser habitado por um significativo contingente de moradores
negros, fator que, contribui, sobremaneira, para o estereétipo de “marginais e perigosos”z'o.

Buscando compensar a imagem negativa de que muitas vezes sio alvo em

Guaratinguetd, os moradores do Tamandaré falam do jongo que praticam num contexto

# Uma importante observacio feita por Ribeiro (1984) em relacic & danca do jongo € a de ser caracterizada
como uma “danca do povo”. Nas suas palavras, “O jongo, antigamente danca de escravos, passou a ter como
figurantes, nao s6 pretos, mas brancos, mulatos, caboclos (...). Tudo gente do povo, gente humilde, muito pé
no chao, lavradores, operdrios, biscateiros...” (Ribeiro, 1984:12),

Os jonguerros do Tamandaré sBo todos trabalhadores bracais, pessoas cuja ocupacgdo consiste em fazer
“biscates”, muitos no bairro nc #m ocupagfo fixa e conseguem o seu “‘ganha pdo” fazendo “bicos”. Homens,
via de regra, desempenham servicos gerais como quebrar concreto, carpir quintais, levantar muros, fazer
calcadas etc. seja para outras pessoas moradoras no bairro ou para pessoas moradoras em outros bairros (o que
¢ mais freqiiente). As mulheres, por sua vez, desempenharm trabathos de limpeza e afazeres domésticos em
casas alheias, muitas com emprego fixo de empregadas domésticas em outros bairros de Guaratinguetd.

¥ Muito se escreveu sobre a posicio desfavorsvel dos negros na sociedade brasileira — seja nas relacdes
trabalhistas, nas estatisticas criminais ou nos indices de escolaridade. Nio retomaremos esta discussfo neste
estudo, porém, remetemos o leitor A interessanie coletdnea organizada por Dijaci David de Oliveira (1998)
intitnjada A Cor de Medo: homicidios e relac@es raciais ne Brasil, ler desta coletfinea, especialmente, o
artigo “Crénica da Culpa Anunciada”, escrito por Hédio Silva Jr.
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propiciado pela vinda de agentes sociais de fora do municipio ~ em especial, o “pessoal de
Sio Paulo”.
E consenso entre os moradores dizer que:

“E bom vim gente de fora, de outros lugar pra vim ver nosso jongo
porgue assim, os outros vé que Tamandaré tem coisa de valor!”.

Porém, o fato de o bairro estar aberto & visitacdo de “gente de fora” ndo significa
afirmar, necessariamente, que aqueles que chegam de fora tém acesso a todas informacdes
sobre o que pretendem saber € nem que estdo isentos de resisténcias vindas de alguns
moradores.

Pensando particularmente no empreendimento etnogrifico, sabe-se que em campo
ndo s@o poucas as dificuldades encontradas pelo etnégrafo, visto que os sujeitos com quem
estabelece uma interagdo possuem posturas diferenciadas e nem sempre correspondentes is
suas expectativas. Apds algumas visitas a campo, passando por uma situacio inesperada,
escrevi em meu didrio:

Eram 11:h00 quando cheguei 4 casa de Dona Mazé. Conversei com ela
na sala e depois fui conversar com a Fdna (sua filha) na cozinha. Com
ela falei sobre o jongo (a conversa foi gravada) logo comecei a falar de
jongo com a Dona Mazé quando foi & cozinha (a conversa foi
gravada). lara, outra filha de Dona Mazé, ao se levantar (estava
dormindo), cumprimentou-me. Apés bom tempo conversando,
manifestei 0 interesse de ir conversar com Dona Fia, irma de Dona
Mazé que mora na casa de frente. Estranho! Edna disse: “_ Ah, filho eu
vou ld com vocé!”. Parecia preocupada. Dona Fia e seu filho Frazdo
estavam sentados na cal¢ada. Edna, que me acompanhou até eles, ficou
em pé encostada no poste. Ao iniciar a conversa com Dona Fia, Frazio
mesperadamente, ndo deixou a conversa ser gravada. Dizendo: *_
Vocé vai gravar? Pera ai, ndo é bem assim, ndo!”. Diante da situacio,
disse a ele que nio era necessirio a gravacio e que sd estava com o
gravador porque ja estava gravando a conversa que acabara de ter com
Dona Mazé e Edna. Frazdo quis ignorar minha justificativa. Disse a ele
que conhecia o Daniel — da Associagdo Cultural Cachuera! — e que
conhecia a Carol (Ana Carolina Melchert) e outras pessoas “de fora”.
Disse aele: “_ Eu jd estive vdrias vezes aqui em Tamandaré, vocé ndo
se lembra?”. Frazdo me ignorou dizendo: “_Vocé jd falou isso, mas as
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coisa ndo é bem assim, ndo... nés temo que vé essa histéria direito de
négo chegd aqui e ir gravano e perguntano as coisa...”.

Nesta situacdo, Edna nfo disse nada, ficou parada olhando — € como se
ela previsse a reacdo do primo e por isso fez questio de me
acompanhar at€ o local aonde estdvamos conversando.

Mesmo com a atitude de Frazdo, nfo desisti. Continuei dialogando
com o gravador desligado e guardado no bolso. Ndo fazia muitas
perguntas, fazia mais comentdrios corriqueiros ¢ “despretensiosos”
como: “_ A rua aqui é movimentada, né?”, “_ Eu estava na festa de
Sao Pedro no ano passado... foi boa, né?” ou “_ E neste ano, como é,
o povo td animado pra ajudar na festa?”,

Fraz3o parecia irritado com tudo. Dona Fia, muito gentil e atenciosa
tentava concertar aquela situac&o. Depois de algum tempo de conversa
na calcada, Dona Mazé sain a porta chamando Edna e eu para
tomarmos café. Fomos. Tomei café com elas e conversamos sobre as
coisas cotidianas...

I3

{Anotacdes do Diario de Campo em 17/05/2003).

Evidentermente que em campo, nas relagdes que tecemos com o0s sujeitos
pesquisados, situa¢des das mais diversas naturezas emergem; em determinadas situagdes
sofremos a hostilidade de alguns — como demonstra a passagem transcrita do meu didrio.
Ser dispensado pelos sujeitos que pesquisamos, quando estes se negam a prestar
informacdes e estabelecer um didlogo, €, para qualquer pesquisador uma experiéncia
desagraddvel e até certo ponto desanimadora. Basta pensarmos no cldssico caso vivido por
E. Evans Pritchard (1978) que, sofrendo a hostilidade e a indiferenca dos sujeitos que
pesquisava em campo, preferiu classificd-los como “sabotadores e intolerdveis”™ afirmando
que “Os Nuer sdo peritos em sabotar uma investigacfo (...) e ridicularizar firmemente todos
os esforcos para se extrair os fatos mais corriqueiros e para elucidar as praticas mais
inocentes” (Pritchard, 1978:18).

Na situag@o vivida no Tamandaré, varios aspectos podem explicar os momentos de
resisténcia de alguns moradores, como Frazdo, a prestar informacBes aos “de fora”

interessados 1o jongo.
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Primeiramente, hd a questdo dos jongueires se verem como detentores de um bem
negocidvel ~ o jongo que praticam — ¢ sendo assim, se arrogam o direito de conduzir a
distribuicio deste saber conforme suas conveniéncias. Em vérias ocasides Frazio — o mais
desconfiado e preocupado com o acesso ao jongo que estavam tendo os “de fora” — fazia a
mesma colocagio: “_Négo vem aqui, escreve tudo, fica sabeno do_nosso jongo e depois
leva pra fora”. E ndo foram poucas as vezes em que me dirigia, repetidas vezes, as mesmas
perguntas, como que querendo me testar. “_Vocé € jornalista?”, e noutras vezes, “ E
trabalho da escola”?, buscando saber se em alguma dessas investidas eu o responderia de
maneira contraditéria. Frazdo néo procurava disfarcar sua sensagio de desconfianga com os
interessados no jongo. Afinal “pra qué esse povo quer vim saber tanta coisa e ainda por
cima gravar? Gravar pra levar pra onde? Pra usar de que jeito?”.

E ndo sfo sem propésito desconfiangas dessa natureza. Totonho, jongueiro do
Tamandaré, ilustre por suas composi¢des de pontos de jongo, negociou com uma intérprete
vinda de Sdo Paulo, algumas de suas composicdes para fazer parte do repertério de um CD
que foi gravado e Totonho levianamente lesado, pois nfo recebeu um tinico centavo pelos
direitos autorais.

H4 ainda um outro agravante: os moradores do bairro sao interpelados a todo o
momento pelos “de fora” a prestarem depoimentos, pousarem para fotos etc. onde alguns
concebem tais situacdes como algo positivo € empolgante enquanto outros nem sempre.

Alguns, certamente, sentem-se invadidos com as atitudes daqueles que véo ao bairro
para conhecer o jongo. Principalmente nos dias de festa em Tamandaré, um grande nmimero
de “gente de fora” chega no bairro fotografando e filmando.

Certa vez, no momento em que antecedia a reza a S&o Pedro, em 2002 — uma das

primeiras festas de jongo no Tamandaré que visitel ~ observei algumas pessoas
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fotografando néo apenas o altar improvisado a Sdo Pedro na casa de Dona Fia, mas os
detalhes de sua sala, a mobilia, o corredor que dd acesso a cozinha etc. Em dado momento,
uma mulher “de fora” (jornalista? pesquisadora?) entrando dentro do quarto de Dona Fia,
sem pedir licenga & moradora, subiu sobre algum mével do cdmodo e fotografou o espago
da sala através de uma fresta no alto de uma parede que interliga o tal quarto 4 sala. Na
ocasido, surpreendido com a cena e, reprovando tal comportamento, indaguei-me sobre o
lugar da privacidade dos moradores da casa, ¢ uma outra preocupacio logo aflorou: a de
construir minha prépria identidade entre os jongueiros.

Lembro-me da primeira vez em que cheguei a Tamandaré. Naquele ciclo de festas
no més de junho de 2002, pouquissimos jongueiros me chamavam pelo nome, nem havia
qualquer esforgo por parte deles para isso. Inclufam-me, num primeiro momento, entre o
“pessoal de Sao Paulo” até que, apés vérias interpelagdes minhas explicando-lhes que nio
era da cidade de S&o Paulo e sim morador em Campinas, passaram a me tratar como “o
menino de Campinas”. Consegui definir minha identidade entre eles, efetivamente, a partir
do momento em que comecei a visitd-los sozinho e fora da época das festas de jongo. Foi a
partir daf que consegui estabelecer lagos de convivéncia e amizade com os jongueiros do
Tamandaré e esclarecer minhas intenc¢Bes especificas ao estar entre eles.

Foram nessas ocasides que pude constatar o quio diferente sdo os momentos de
rotina dos moradores do Tamandaré em relagfo aos seus momentos de festa. Pois, se os
momentos de festa no bairro sfio caracterizados pela presenca constante de moradores de
outros bairros, a presenca do “pessoal de S3o Paulo”, a tua agitada, onde as criancas
pousam radiantes para fotos etc., nos momentos rotineiros, a situacdo € outra.

Os momentos cotidianos no bairro, sem a presenca de muitos estranhos, sio

marcados pela rotina; no fim de tarde, moradores chegando de seus trabalhos, vizinhos
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conversando coisas do dia-a-dia, criangas e jovens indo ou voltando da escola e quase
sempre Dona Fia e Dona Maz¢ sentadas em frente suas casas, apreciando o movimento na
rua, cumprimentando todos que passam por elas.

Foram nesses momentos rotineiros que consegui os maiores &xitos no sentido de

aproximacio com os moradores, pois pude contar com suas atencdes de forma mais detida.

Foto 14: Na foto aparecem Jefinho, um “jongueiro novo”, Dona Mazé, sua
irm3 Dona Fia e Cida, filha de Dona Fia. A foto foi tirada num dia cotidiano,
em frente & casa de Dona ¥Fia, aproveitando o movimento na rua com a
passagem de moradores indo e vindo ao entardecer.

A convivéncia com os jongueiros no Tamandaré pode ser entendida em termos de
troca, na medida em que tanto o pesquisador quanto os pesquisados envolvidos
alimentavam interesses especificos. Em certa ocasifio um morador do bairro querendo saber
qual meu propésito em estar no Tamandaré, arriscou a seguinte pergunta: “_ Vocé trabalha
na televisdo?” ao que respondi: “_Ndo, sou estudante!” .

A pergunta mostra-se significativa na medida em que revela a pretensiio dos
moradores do Tamandaré de serem vistos praticando o jongo. Apods a experiéncia que
tiveram com as filmagens do documentirio “Feiticeiros da Palavra” (2001), que,

evidentemente, elevou o nome do grupo como detentor de um bem cultural “que vem do
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tempo dos escravos e que precisa ser preservado”, é habitual entre eles esperar que “a
televisdo”, ou outros meios de comunicacdo de massa, registre o jongo que praticam, Isto se
evidencia em suas falas e atitudes, quando comentam com empolgacio sobre 0s programas
de radio e outros veiculos de comunicacfio que noticiam as festas de jongo ocorridas no
Tamandaré.

Numa das vezes em que estava na casa de Dona Mazé ela me mostrava, com
entusiasmo, recortes de jommais contendo reportagens sobre os jongueiros do bairro.
Comentava que:

“Hoje mesmo, eles falaro do nosso jongo na rddio. Falaro da danca, da
reza e tudo, explicano pro povo ¢ que é o jongo, que num é feiticaria nem
nada disso, que o jongo é uma diversdo. Eles sempre falam agora e a
gente quando é chamado pra fald, a gente fala também e explica que é
danca de diversdo, o jongo”.

O jongo praticado no Tamandaré € abordado, na maioria das vezes, nas reportagens
de jomais como um bem cultural remanescente de escravos, com manchetes do tipo: “Festa
Jjunina preserva os mistérios do jongo negro”, ou “Miisica criada pelos escravos é passada
de pai para filho” (Folha de Sdo Paulo, 24 de junho de 2000). Tratando o jongo como uma
pritica que “encontra-se quase em extingdo”, tais reportagens fazem referéncia ao bairro

Tamandaré como sendo: “..uma das poucas comunidades ainda dedicadas ao género” (O

Estado de S&o Paulo, 27 de abril de 2001) (Ver esta reportagem, Anexo n. 4).

Servindo-se da divulgacdo do jongo na imprensa, os moradores do Tamandaré
buscam negociar com as autoridades municipais reivindicando melhorias para o bairro. Um
exemplo ¢ o pedido da constru¢do de uma sede no Tamandaré, propria para as atividades de
jongo. Reivindicam um “espaco cultural” do jongo aonde moradores e outras pessoas

interessadas, possam realizar oficinas de artes e também desenvolver o ensino do jongo.
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Essa questao culmina numa série de discussoes como, por exemplo, o lugar de construcio
da sede:

“Se construir a casa de jongo que tdo prometeno aqui na Tamandaré vai

ser bom porque ai jd tem um lugar pra fazer o jongo, porque a gente fica

sem saber aonde fazer o jongo. Que nem, parece que no campinho gue a

gente faz num vai poder ser mais. Eles (0 “pessoal de Sio Paulo” em

negociacbes com as autoridades civis de Guaratinguetd) tdo arrumano

pra levar o jongo ld pra cima, (fora do bairro Tamandaré). Mas, a gente

num quer fazer. Agente quer aqui no nosso lugar”.

A sede deve ser construida no “nosso lugar” porque:

“0 jongo nosso é aqui no Tamandaré, se saf dagui num td bom. Tem que

ser aqui no nosso pedaco porque aqui a gente manda, né, e ai sapo de

fora num chia”.

Estas falas apontam para o sentimento de pertencimento ao lugar. Nio faz sentido
a esses jongueiros que a prometida sede seja construida fora do bairro, pois, como dizem, o
Jjongo tem um lugar, Tamandaré, e que, também por isso, é tido por seus moradores como o
“nosso jongo”.

A construcdo de uma sede para as atividades de jongo no bairro foi cogitada apés a
producdo do documentério Feificeiros da Palavra. Na ocasifo, os jongueiros, com o apoio
do “pessoal de Sao Paulo”, dirigiram um pedido de constru¢io de uma sede no bairro ao
prefeito da cidade, que prometeu considers-lo (ver pedido enviado 4 Camara Municipal, Anexo
ne.5).

Uma outra questio que aflora neste contexto de projecio dos jongueiros, diz
respeito diretamente as relagSes existentes entre eles. Trata-se de situagBes em que apesar
de se apresentarem como um grupo monolitico frente 2 sociedade mais ampla, evidenciam
diferenciagdes ideoldgicas, conflitos e disputas no interior do grupo.

Uma questdo bastante polémica no bairro diz respeito ao dinheiro que, por ventura,

conseguem ganhar nas apresentacdes de jongo que realizam nos lugares em que sdo
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convidados. O alvo das acusacOes de alguns moradores € a famflia responsédvel pela
organizagio das apresentagdes, a familia de Dona Mazé. Comentando sobre essa situacio,
Dona Mazé diz:

“Eu num sei se € porque eu jd to velha impertinente, tem hora que as
coisas me irrita tanto, sabe! Tem hora que eu falo. ‘_Vou largar médo
desse jongo'. As menina, minhas filha, fala, °_Que isso mde!’.

E tanta coisa que acontece que aborrece a gente, né! Ai elas falam |
‘ Mas a senhora num pode, se a senhora largar o jongo, como € que
fica?!’. E eu falo: *_Ah, fica bem, ceis vdo ld e canta o jongo'. Elas falam
‘ Mas num é isso mde, a senhora que dd forca pra nés!’. At eu falo, *_Eu
vou pensar entdo!’. Mas o povo fica falane, uma hora acha que a gente
ganhou dinheiro e num deu pra eles, ah € demais!

Dinheiro td tdo dificil, né? Passagem eles (0s contratantes de eventuais
apresentacdes) ddo, o énibus pra gente também e ainda vai dar dinheiro
pra todo mundo? Se tivesse até daria, né? Porque tem lugar que a gente
ia e ganhava um dinheirinho gque dava R$ 10,00 pra cada um, R$ 20,00
quanto desse, né! Mas tem gente que acha que ndo. Acha que eu construi
essa casa com dinheiro de jongo. Imagina, eu t6 pagano até hoje o
financiamento da casa, meu Deus! Eles acha que eu ganhei a casa. A
fulana mesmo fez a maior briga comigo dizendo que o ‘pessoal de Sdo
Paulp’ deu a casa pra mim dizendo que ela nunca ganha nada. Eu falei
‘_Fulana, o papel td tudo ld, se vocé quiser eu mostro pra vocé!’. Eu num
ganhei nada de ninguém. Os R$ 20,00 que nds ganhamos pra fazer a fita
ld na roga foi o que eu ganhei (Dona Mazé refere-se as gravagdes do
documentirio Feiticeiros da Palavra). E RS 20,00 dd pra comprar uma
casa, gente? Isso aborrece. E teve uma outra que tirou tudo as criangas
dela do jongo porque disse que nés ganhava dinheiro e num dava pra
eles. E uma bobagem! Se a gente for fazer conta, dd briga feia, viu! Eu
num falo nada, um dia ela vé que é tudo errado que ela td fazeno, né!”.

Além das desconfiangas referentes a assuntos financeiros, hd a disputa entre os
jongueiros para se projetarem aos “de fora”. Isto € percebido tanto nos momentos de festa
quanto nas situagdes mais corrigueiras. Durante um evento de jongo em Guaratinguetd,
uma jongueira cornentou ern tom de desabafo:

“0 que dd mais raiva € que aqui na cozinha wmas vém e trabaia muito,
outras, S6 passa de vez em quando pra dizé que td fazeno alguma coisa.
O pior € que sou eu que fico aqui descascando cebola que nem doida e

depois € ela que vai subi no palco e aparecé nas entrevista (referindo-se
a uma outra jongueira)”.
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Um jongueiro reclamava de uma moradora do Tamandaré que se aproveita do jongo

para se promover.

“Essa semana mesmo, nés fomo se apresentar na Aerondutica e ela
foi toda emperequetada achano que ia dancar pros gringos. Eu ri
porgue ndo tinha gringo nenhum ld! Nés acabamo dancano pra nos
mesmo e ela nem quis saber de entrar no jongo! A néga qué ficd se
apareceno, sainha curta, vestidinho e tal s6 pra se aparecer. E que

nem eu falo, ela qué ficd se apareceno pros outros e se acha a
tal...”.

As criticas desse jongueiro se direcionarm aqueles que ndo se envolvemn efetivamente
com o jongo, “mas que na hora ‘do bem bom’ querem fazer parte!”.
Nas conversas de alguns jongueiros, também € comum ouvir colocacdes de auto-

referéncia como:

“Eu gostei de participar do’ Feiticeiros da Palavra’, mas sabe o0 que
estragou? Me colocaram pra cantd desafio com um outro cara e o cara
se embananou todo ld! Ai estragou tudo! Eu num sou nada mais que
ninguém, mas pra cantd comigo tem que sabé cantd, viu?! Eu vou fald, o
cara se embananou tudo e eu cantei meu ponto sossegado, meu ponto
saiu, um ponto de bananeira nasceno, cantei tudo e o rapaz num
respondia nada, estragou tudo, estragou tudo. Oh, eu vou dizer pro cé
viu, ndo gostei ndo! E era pra sair um desafio bem bom, viu!”.

Qutro dizia:
“Eu num sei se vocé viu a fita (Feiticeiros da Palavra). Cé viu que eu
gue falo mais ld, né? De todo mundo, eu que conseguia expricar melhor
os ‘ponto’ do jongo”. '

Isso demonstra, efetivamente, a heterogeneidade do grupo de jongueiros do
Tamandaré. Apesar de se verem irmanados frente aos segmentos mais amplos da sociedade,
trazem consigo, aspiracOes e interesses referentes a propria projecio pessoal € ndo a
projecio do grupo apenas.

Avistei Adelina, mulher de Togo. Ela vinha somidente e trazendo uma

revista nas mios. Se aproximando exclamou: “_Olha sé o Togo na
revista! Colocaram a foto dele bem grande aqui na folha. E cé vé, de
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todos jongueiros, escolheram sé a foto do Togo! E ele segurano o
guaiazinho™ dele tocar!”.

(Anotag¢des do Didrio de Campo em 28/06/2003).

Logo nas primeiras festas que freqiientei no bairro, participando da reza, perguntei
ao rezador, Seu Pedro, se havia algum problema em deixar meu gravador ligado. Como
resposta, dirigiu-me as seguintes palavras:

“Ndo, ndo tem nenhum problema, eu jd apareci na TV Cultura!
(risos). Mas ndo passou disso, porque eu fui entrevistado aqui no
dia da gravagdo (do documentdrio Feiticeiros da Palavra, em
2001) uma porgdo de tempo antes da reza. E na hora do terco, da
oragdo aqui, foi posto wm holofote ali, outro aqui e outro ali
(apontando os cantos da sala de Dona Fia, aonde a reza é sempre
realizada). O terco todinho foi filmado, mas se fosse passar tudo (no
documentario) ia demorar muito, né! .

A postura de Seu Pedro, ac expressar tais palavras, era de envaidecimento.
Vangloriava-se de ter aparecido na “televisdo” rezando o terco num dos momentos rituais
na festa de jongo no bairro.

As criangas, inseridas nesse contexto, adoram ser fotografadas. Pedem e agradecem

aos “de fora” quando lhes fotografam.

* Diminutivo de guaid, instrumento utilizado no ritual do jonge, como explicamos em capitulo anterior.
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Foto 15: Criangas moradoras no Tamandaré “brincando de serem
fotografadas”. Esta foto foi tirada num entardecer, fora do ciclo de festas no
bairro.

Fora dos momentos de festa no Tamandaré, os moradores organizam suas vidas em
outras atividades de lazer que oscilam entre os espagos da roga e lugares mais préximos do
centro de Guaratinguetd.

O que os moradores chamam de roga, compreende o Bairro dos Motta, localizado
na zona rural do municipio de Guaratinguetd. Compondo algumas chécaras e outros
espagos com rios e cachoeiras, o bairro é parte integrante na vida dos moradores. A rua
Tamandaré finda exatamente aonde comega o Bairro dos Motta,

Organizando seus afazeres cotidianos entre os dominios do bairro Tamandaré e o
Bairro dos Motta, os moradores programam momentos de lazer que se traduzem em frases

do tipo “Hoje nos fomo pescar ld na roga”, “Eu fui tomar banho (no rio) na roca ontem”.
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Foto 16: O “caminho da ro¢a”, lugar que marca o fim da rua Tamandaré e o
inicic do Bairro dos Motta,

A roga conta também com um pesqueiro muito freqiientado pelos moradores do
Tamandaré pelos bailes oferecidos nos finais de semana. Nas conversas de sibado a tarde
entre os moradores, ouve-se frases do tipo: “O fidano passou aqui hoje ¢ me arrumou duas
entrada pro pesqueiro, ¢é vai hoje também? Hoje vai 1é sambdo 14!”. Ou entfio: “Tava bom
o forré ontem 1d no pesqueiro? Eu num fui, mas hoje eu t6 16!

Dispondo de atrages proximas a Tamandaré, seus moradores alternam-se nos finais
de semana entre as atividades desenvolvidas no pesqueiro, situado na roca, e as atividades
desenvolvidas na sede da Escola de Samba “Unidos da Tamandaré”, que também
representa uma opglo de lazer. Localizada préximo ao terminal rodovidric de
Guaratinguetd no lado oposto 4 roga, a sede também ¢ uma constante na vida dos
moradores.

Em Tamandaré, os jongueiros mantém uma relagdo bastante préxima com o
carnaval. No Grémio Recreativo Escola de Samba “Unidos da Tamandaré”, um grande
mimere de jongueiros participa ativamente na diretoria, na composi¢io dos sambas de

enredo e na organizagio de eventos para angariar fundos para o desfile de caraval. André,
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neto de Dona Mazé, € o responsavel em zelar pela sede da agremiacgio e também € membro

da diretoria assim como outras pessoas de sua familia.

A sede da escola de samba que leva o nome do bairro é sempre uma opgéo de lazer

com bailes realizados em alguns finais de semana. Nela, os bailes acompanham estilos

musicais que variam do forr ao samba de enredo, passando pelo pagode.

Foto 17: Sede do GRES “Unidos da Tamandaré”, Esta sede localiza-se no inicio
da rua Tamandaré — lateral & sede. Muito préxima ao Terminal Rodoviario de
Guaratinguetd, ela compde um dos espagos de encontro dos moradores do bairro
e também de sambistas de outros bairros do municipio.
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Foto 18: Pesqueiro localizade na roga. Do trecho final da rua Tamandaré, anda-
se cerca de 500 metros para se chegar ao pesqueiro. E muito fregtientado nfo
apenas pelos moradores do Tamandaré come também por moradores de bairros
vizinhos. Além de espacos apropriados para a pescaria, o pesqueiro oferece
bailes nos finais de semana. Essas atividades s3o atraentes aos moradores do
Tamandaré e adjacéncias também pelo seu baixo custo onde, os precos de
entrada variam de R$ 2,00 a RS 5,00 reais,

Embora disponham de outros lugares em Guaratinguetd para divertirem-se nos
finais de semana, as alternativas mais provaveis acabam sendo os eventos na sede da
“Unidos da Tamandaré” ou os bailes no pesqueiro. Esta ditima alternativa ainda € a mais
certa uma vez que os eventos na sede da escola de samba, apesar de freqiientes, nio
ocorrem todos os finais de semana,

A roga se faz presente entre os moradores do Tamandaré n3o apenas pelas atragdes
que proporciona — como citamos, as atividades no pesqueiro ou os rios e cachoeiras
propicios para um banho de lazer. Ela ¢ tida como referéncia na memoria dessas pessoas. E
uma extensdc simbolica do Tamandaré, principalmente para os jongueiros, uma vez que a

origem do bairro e do jongo ¢ contada a partir da roga.
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Muitos em Tamandaré declaram terem se fixado no baurro vindos da rogca. Com
eles, trouxeram suas lembrancas do tempo em que nela viviam, elegendo como
caracteristica do lugar, as grandes festas que 14 ocorriam, inclusive, a prética do jongo.

Ouvindo-os falar de suas memérias, é possivel perceber como constréem o passado

do bairro ancorado na pratica do jongo e na roga como espago de festa.

A Roga, espaco de festa

Na narrativa dos jongueiros do Tamandaré, o jongo chegou & regifio através de
negros migrantes. O casal de negros libertos Henrique Martins e Angelina Martins € tido na
memoria do grupo como o casal que trouxe o jongo para Guaratinguetd ha quase 150 anos
atrds”™. Suas netas Maria José Martins de Oliveira — conhecida como Dona Mazé — e
Angelina Martins dos Santos — a Dona Fia - sio quem contam a histéria. Versio que é

endossada por outros moradores no bairro.

* Em seus estudos Motta & Marcondes (2000) e Motta (2001) analisam o trafico interprovincial de escravos
na regifo do Vale do Paraiba. Estudande o trdfico de escravos no final do século XIX naquela regifio, os
autores informam que no decénio de 1870, Guaratinguetd caminhava vigorosamente para o auge de sna
producio cafeeira e, por isso, importava escravos de outras provincias, principalmente das provincias do norte
do pafs. Do conjunio de escravos analisado pelos autores, constataram que a maioria desses cativos era
alocada no servico da roga e em menor escala, escravos trabathando em servigos domésticos. Além dos
servicos domésticos e da roga, outra ocupac8o em que se encontravam esses escravos era a de cozinheiro{a),
tendo nesta ocupaco um mfimero major de mulheres. Dentre as demais atividades, mostraram-se exclusivas
das escravas as afividades de costureira, lavadeira, engomadeira e mucama. J4 o elenco de atividades
masculinas era mais amplo: pedreiro, carpinteiro, pajem, ferreiro, copeiro, pintor, sapateiro, tropeiro, alfaiate,
jornaleiro, servente e pedreiro, dentre outras, Motta & Marcondes informa-nos ainda que, de acordo com o
Recenseamnento Geral do Império do Brasil, de 1872, eram 20.837 os habitantes de Guaratinguetd. Desse total,
16.485 eram livres, sendo 8.115 os homens e 8.370 as mulheres. Os escravos somavam 4.352. Fram 2.290
cativos e 2.062 cativas {cf. Motta & Marcondes, 2000).

Hstas informagBes 3o relevantes para este estudo, na medida em que o periodo descrito pelos autores (fins do
século XIX) € o periodo narrado pelos moradores do Tamandaré, sobre a chegada dos negros responséveis
pela implantagio do jongo na regifo. Embora os autores mencionados apontem um intenso tréfico
interprovincial de negros, na narrativa dos moradores do Tamandaré os negros chegados a Guaratinguetd
responsdveis pela implantagao do jongo, vieram de Portugal e na condigfio de libertos, e ndo de escravos,

Cabe observar que dispomos destes dados com o intuito de apresentar ao leitor o panorama demogrifico dos
negros em Guaratinguetd no momento que coincide com o perfodo narrado pelos jongueiros da chegada do
jongo naquela regido. Nio € nossa preocupagio, porém, confrontar as informagBes fornecidas pelos
jongueiros com estudos historiograficos sobre negros escravos naguela regifio, uma vez que nosso interesse
ndo reside na origem da pritica do jongo ou de seus praticantes registrada em documentos escritos, mas
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Unm dos jongueiros diz:

Aqui na rua? Aqui na rua o jongo veio ld do sertdo, do fundo da roca.
Faz mais de cem ano que tem o jongo agui, faz mais de cem ano!
Porque os avé da Maria José vieram de Portugal e foro escravo, né, e
trouxero pra cd. E trouxero no sertdo ai. E a imagem de Sdo Pedro
veio da roca mesmo. E por isso que o jongo td com a familia da Maria
José, porque ela é a rainha do jongo, que foi a familia dela que trouxe
da roca’”.

Podemos entender a parrativa da origem do jongo no Tamandaré, contada pelos
moradores, como um ato de constituicdo ¢ construgdo simbélicas de uma identidade
coletiva, na medida em que evidencia uma histéria compartilhada pelo grupo e que o coloca
como detentor de um bem cultural — o jongo — e os sujeitos praticantes — jongueiros
moradores no Tamandaré — como os guardides desse bem.

Contando a origem do jongo em Guaratinguetd, Dona Mazé diz que:

“FEles (seus avos) depois de libertados vieram e ganharam o Sdo
Pedro™ e meu avé comprouw um sitio ld no Bairro dos Motta. Af ele
comegou a fazer a festinha do jongo ld no sitio dele. Ele vinha aqui na
Boa Vista™, pegava todo mundo e levava pro sitio dele. Dai ele fazia a
Jestinha 4, todo mundo ia, bebia l4, comia lé ficavam Id, no outro dia é
que vinham embora. Dai eles ficaram demais velhinhos né, vieram
embora pra casa da minha mde e do meu pai que moravam ai nessa
casa da frente™ e fazia o jongo. Dafi eles pediram, *_ Ah! Ndo deixa a
festamorrer!’, né! *_ Enguanto existir uma pessoa da familia, nio deixa
a festa morrer, nem que seja 56 a reza vocés fazem!’. Entdo nés pegamo
e continuamo. Por enquanto, enquanto nos tivé forca e saiide nés vamo
continuar com o jongo”.

A fala de Dona Mazé aponta o bairro dos Motta, a roca, como um espaco

privilegiado da festa de jongo.

interessa-nos partir das narrativas dos jongueiros para desvelar o lugar do jongo na meméria e na vida desses
sujeitos no Tamandaré.
%0 830 Pedro a que se refere Dona Mazé é a imagem cultuada na noite de S#o Pedro em Tamandaré.

* Boa vistaé o antigo nome do Bairro Tamandaré.

** A casa a qual refere-se Dona Mazé é a casa aonde hoje mora Dona Fia, sua irmi.
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N&o apenas o jongo, mas outras festas sdo mencionadas pelos jongueiros quando se
referem aquele espaco:

“Meu pai mesmo, nunca foi de dangar muito jongo ndo. Ele
gostava mesmo era de cana-verde que ele fazia ld na roca. Cana-
verde é bom, rapaz! E que nem repente que a gente faz. E tinha uns
dangador bdo de cana-verde viu, mas que hoje jd morrero tudo. Eu
era moleque quando ia com meu pai que morava na roga. Porque
eu nasci aqui na Tamandaré, mas meu pai morava na ro¢a e
quando eu ia ld, rapaz, eu via eles na cana-verde ¢ eu aprendi”.

A cana-verde, assim como o jongo, foi pouco estudada dispondo de algumas breves
consideracSes de alguns folcloristas™.
Uma folclorista de Guaratinguetd registrou a cana-verde em sua cidade ao lado de
outras dancas como a dang¢a de Sio Goncalo € o Catereté:
*“Voltamos a Praga Conselheiro Rodnigues Alves (Guaratinguetd), no
periodo de 20 as 22 horas no dia 22 para assistirmos a exibicdo das
dancas: Danca de S8o Gongalo, Cana Verde, Catereté.
O Grupo que compareceu para apresentacio das dangas foi em nimero

de seis pares, faltando dois pares por motivo de for¢a maior, tendo como
instrumento duas violas € um pandeiro™.

{Chaves, 1973b:7).

A festa de Santa Cruz”’, tdo expressiva no interior paulista, também se faz presente

na memoria dos jongueiros do Tamandaré. Como a cana-verde e o jongo, a festa de Santa

Cruz, segundo os jongueiros, também se localizava na roca.

“Tinha também a Festa de Santa Cruz que o povo ld da roga fazia. Eles
dancava em frente da igrejinha ld da roga e fazia a festa e tinha doce,
bebedeira também. Sempre tinha a festa, virava e mexia tinha a festa de
Santa Cruz (...), mas é que agora acabou tudo isso né, néo tem mais

essas festa toda porgque uns foram morreno e outros lambém porque
tava ficano véio demais foram deixano de fazer essas coisa”.

* Para saber alguns detalhes da danga, consultar Aratijo & Franceschini (1948).
*Sobre a Festa de Santa Cruz no interior paulista consultar Eduardo A Escalante (1974). Esse autor
desenvolve um estudo bastante descritivo da Festa de Santa Cruz em Carapicuiba-SP. Seu trabatho mereceu o
1" Prémio Silvio Romero em 1974, como melhor monografia folclérica
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Ja por esses relatos vemos a confluéneia do jongo com vdrias préaticas rituais. Nas
préprias versdes de origem do jongo € possivel perceber a aproximacao com outros rituais.

Em seu estudo, Maria de Lourdes Borges Ribeiro (1984) expde as versdes miticas
sobre a origem do jongo declaradas por jongueiros que entrevistou. Segundo a autora ha
vérias histdrias de como nasceu o jongo. Conta a versio de um jongueiro de Cunha — SP
que diz:

“Quando Deus feiz o mundo arrestituiu os pessoar. Os santo pra Ele
era os pessoar. Pra vé quar é que queria o divertimento. Af conversd
com Sdo Gongalo o que ele queria, de catereté a jongo. Entdo ele foi e
arrequeceu a puita, ingualhar e tambor. Ele jd tinha dado a viola que
foido catereté e depois o jongo, e entdo Nosso Senhor deu o poder pra
ele, pra tecer o mundo e fazer o gue ele pudesse”.

(Ribeiro, 1984:14)%,
A fala desse jongueiro de Cunha - SP, entrevistado por Maria de Lourdes Borges
Ribeiro, evoca uma proximidade da prética do jongo com o universe simbdlico da Festa de
Sio Gongalo.
Segundo Carlos Rodrigues Brandio (1987),

“Os folgazdes, dancadores do Sdo Gongalo, costumam dizer que o
préprio santo desceu a terra € criou a danca (de So Gongalo). Outros
dizem que ele a deixou criada antes de subir pro céu. Segundo alguns,
Sdo Gongalo inventou uma danca para fazer com que as prostitutas
bailassem durante toda a noite do sdbado e, exaustas, nfo pecassem
pelo menos no domingo, o dia do Senhor. Outros acreditam que ele,
também um violeiro e um folgazZo, deixou-a criada para Os seus
devotos, para que eles pudessem divertir-se em santidade e, mais

ainda, pudessem pagar promessas feitas ao santo”.
(Brandio, 1987:164).

*® Rossini Tavares de Lima (1954) apresenta uma outra versio da origem mitica do jongo que ouviu em
Taubaté - SP: “O Senhor e o Deus Menino andavam perseguidos pelo Diabo. Fugiam apavorados quando
encontraram um grupo de negros dangando o jongo. A convite dos negros eles se esconderam no meijo da roda
¢ por arte dos feiticeiros a roda se fechou de tal modo que o Diabo passou e ndo vin os fugitivos. O Senhor e o
Deus Menine puderam assim prosseguir a viagem. Amntes, porém, abencoaram o jongo, dizendo que essa
danca daf para frente seria uina danca sagrada™ (Lima, Rossini Tavares de. apud Ribeiro, 1984:14).
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Geraldo Brandado (1953), seguindo a versfio de um dancador de Sdo Gongalo,
escreve que:
“Gongalo era um moco que morava com suas irmas Maria e Madalena
em uma casa de pau-a-pique. Ganhava a vida fazendo cestas de
taquara. Certa vez, houve uma tempestade e como eles tivessem medo
de escuriddo, resolveram fazer uma fogueira para clarear a casa, com
os cestos ja fabricados. Comecaram a cantar e acabaram dancando em
tomo da fogueira, ao som da viola. A tempestade passou e desde este
dia, Gongalo foi considerado santo™
(Brandio, 1953:56).

Descrevendo o ritual da danca de Sdo Gongalo — conhecida também por funcdo de
Sdo Gongalo ou folga de Sao Gongalo — Carlos Rodrigues Branddo (1987)informa-nos que
os praticantes dessa danga retiram do altar improvisado imagens do santo — Sdo Gongalo —
colocando-a sobre o peito, préximo ao braco, durante o ritual. Acreditam que S0 Gongalo
danga nos bragos de um pecador e isto alegra os dancadores porque Sdo Gongalo,
representado sempre em imagens com bota nos pés e uma viola ao lado, é tido como um
santo alegre, violeiro e dancador (cf. Branddo, 1987:175).

Na fala do jongueiro de Cunha — SP, entrevistado por Ribeiro (1984), evidencia-se
justamente essa concep¢do em relacdo a Sdo Gongalo: como o santo festeiro, alegre,
encarregado do divertimento. A fala do jongueiro atribuindo a origem do jongo a Sdo
Gongalo evidencia a convivéncia dessas duas praticas naquela regido. Pois, conforme
constatamos nos varios relatos de folcloristas o jongo aparece ao lado de outras praticas
rituais no Vale do Paraiba Paulista.

Consultando alguns relatérios de folcloristas em Guaratinguets, € surpreendente a
confluéncia de dangas mituais no municipio e, em especial, no bairro Tamandaré que se

mostra referéncia constante erm tais relatérios. Se, como apontamos em paginas anteriores,

Tamandaré ndo compde as “gldrias” do municipio de Guaratinguetd, uma vez que nao é
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referido em monografias e textos oficiais do municipio, o mesmo néo ocorre com relacio
aos relatérios manuscritos por varios folcloristas, onde o bairro passa a ser referéncia
constante.

Benedito Dubsky Coupé (S/d) ao tratar da Festa de Sdo Benedito em Guaratinguetd,
descreve a cavalara que fazia parte do evento indicando a rua Tamandaré como um dos
pontos unportantes de passagem dos cavaleiros:

“Concentrando-se na Rua Siqueira Campos, indo pelo Trevo da Entrada
da Cidade, dingindo-se, depois, para o Bairro da Figueira, a Cavalaria
passa pela Rodovidria para atingir a Rua Tamandaré a fim de
homenagear a memoria de Loldé Antunes, de cuja casa safa, antigamente,
a Cavalaria. Daf segue o restante itinerdrio tradicional com poucas
variaghes. Passando pelos Cemitérios Municipal e o dos Passos,
prestam-se homenagens aos cavaleiros falecidos e, finalmente, a
Cavalaria atinge o Campo do Galvio, de onde, a partir de 1936 o Mastro
¢ conduzido até a frente da Igreja de Sao Benedito™.

(Coupé, 5/d:135, grifos nossos).
Este trecho mostra-se significativo na medida em que nfio apenas cita a Rua
Tamandaré como um dos lugares de passagem da Cavalaria de Sdo Benedito, mas acusa a
rua como referéncia a Lolé Antunes, uma das figuras centrais da Cavalaria de outrora.
Num dos relatérios de folclore disponivel no acervo do Museu Frei Galvio,
Tamandaré também € citado como lugar de referéncia da danca de Mocambique.
Explicando as condi¢des sobre as quais sua pesquisa se realizou, a folclorista Nadir Moreira
(1983) escreve:
“As entrevistas foram realizadas (gravadas em mini cassetes) na casa
dos mestres Z¢ Leite e Aristeu, dos grupos de Mogambigue Alto do Sido
Jodo e Jardim Tamandaré, nos dias 23/09/83 e 29/09/83,
respectivamente, tornando mais um bate papo informal que realmente
perguntas e respostas.
Foi elaborado também um pequeno questiondrio de perguntas e
respostas fechadas (8 no total) atingindo os 21 componentes dos 2

grupos distintos. O questiondrio foi realizado no dia 25/09/83 na festa de
S#o Francisco de Assis, no Jardim Tamandaré em Guaratinguetd”.
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(Moreira, 198311
Este trecho também se mostra revelador, pois aponta Tamandaré como um espaco
comum de festas, como a de S&o Francisco de Assis observada por essa autora no ano de
1983, Seu trabalho, ricamente guarnecido com longas falas dos mocambiqueiros de
Guaratinguetd, nos fornece informagSes valiosas. De sua entrevista com o Sr. Aristen
Domingos de Campos, em 29/09/83, no bairro Tamandaré, extraimos alguns trechos
interessantes ao nosso estudo:
“P. O Sr. falou na congada de Cunha, de Aparecida e de outras cidades. O
Sr. tém idéia de quando surgiu a congada ou o mocambique em Guard?
R. Parece que nunca teve. S6 conheco a do Zé Leite. Congada, congada
mesmo s6 de fora. A do Zé Leite tem mais de 20 anos.
P. Entdo foi em 1960 que surgiu a congada em Guara?

R. Foi sim, foi o Z¢ Leite que trouxe da roga”.

(Moreira, 1983:14).

A fala desse morador do Tamandaré apresenta dados importantes. Atribui a roga o
lugar de origem da congada em Guaratinguetd. Assim, tanto para os jongueiros do
Tamandaré — que admitem que o jongo veio da roca — como para o Sr. Aristeu — experiente
mogambiqueiro morador do Tamandaré, entrevistado décadas atrds por Moreira — 0 espaco
que denominam de roca, compreende um espaco prenhe de praticas rituais. Suas palavras
apontam ainda para oufro aspecto importante: o intercAmbio de priticas rituais entre
Guaratinguetd ¢ os municipios vizinhos; algo j4 apontado em relatérios de outros
folcloristas. Num de seus relatos Fatima Azevedo (8/d) escreve:

“Apresentou-se dia 18, na Praca Conselheiro Rodrigues Alves

(Guaratinguetd), um grupo Folclérico que trazia o nome de Sdo
Benedito, tendo sua sede em Aparecida, no Bairro de Sdo Roque. A sua

# A festa de Sao Francisco apontada pela folclorista nos anos oitenta néo existe mais no bairro. Era
promovida, certamente, pela comunidade catélica de S3o Francisco de Assis, existente no Tamandaré.
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finalidade € saudar algum santo. Este grupo apresenta 10 pares de
dancadores duas meninas que sdo: rainha ¢ a dama e quatro meninos”.

(Azevedo, §/d:1).

A Praga Conselheiro Rodrigues Alves, citada no trabalho da folclorista, € a praca
central de Guaratinguetd e contou com a preferéncia de diversos grupos como local para
suas apresentagdes:

“P. No mocambique tem alguma representacio teatral?
R. Nds jd fizemos na praca (Conselheiro Rodrigues Alves) uma representacdo de catira, da
folia de reis, do jongo”.

(Fala do Sr. Aristeu em entrevista a Moreira, 1983:18)

Mais uma vez as palavras do Sr. Aristeu se mostram reveladoras, Aponta o jongo ao
lado de outras préticas como a Catira e a Folia de Reis em Guaratinguetd.

A fala de Z¢ Leite, outro experiente mocambiqueiro, amigo do Sr. Aristeu é mais
reveladora ainda, pois se este dltimo sugere em seu depoimento uma permanéncia do jongo
Junto a outras praticas rituais em Guaratinguet4 nos anos de 1980, Zé Leite remetendo a um
passado imaginado, afirma que:

“..a congada é formada por bandeirantes que vieram de fora,
portugueses, e o mogambique € formada pelos indios e os negros
Jformaram o jongo. E antigamente tinha desafio entre mocambique e
Jjongo e entre mocambigue e mocambique, um até querendo tirar a

bandeira do outro”.

(Moreira, 1983:19).

O mog¢ambiqueiro Z& Leite, mais que informar a coexisténcia de variadas préticas
rituais em Guaratinguetd, aponta o jongo como prdtica eminentemente negra em suas
origens. Isso nos leva a constatagdo de que, hd muito, o discurso dos jongueiros em

Guaratingueta se ancora no passado escravocrata para explicar a génese de sua pritica.
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Como € possivel constatar, estes relatos folcléricos demonstram a coexisténcia do
jongo com outras préiticas rituais em Guaratinguetd. Porém, como atestam os proprios
jongueiros, muitas das referidas praticas ndo existem mais.

“E muito fraco agora essas coisa (praticas como o Mogambique, a
Catira e outras) aqui porque a maioria (dos praticantes) morreu, ficaram
de muita idade e largaram mdo de fazer!”.

Disso surge a questdo: por que o jongo, diferentemente das outras praticas
analisadas por folcloristas até algumas décadas atrds em Guaratinguetd, continua em vigor
fazendo-se muito presente naguela localidade?

Para comegarmos a esbogar algumas respostas possiveis desta questdo, vamos ao

conhecimento dos jongueiros do Tamandaré, os promotores dessa pratica em

Guaratingueta.

Os jongueiros
Os descendentes do casal de negros libertos Henrique Martins e Angelina Martins,
responsavel pela implantagcdo do jongo no Tamandaré, sdo os que atualmente lideram esta
pratica no bairro. S3o tidas como “herdeiras diretas” do jongo no Tamandaré, suas netas, as
irmas Dona Fia e Dona Mazé. Na casa construida na parte da frente do terreno moram Dona
Fia, sua filha Cida e seu filho Frazdo. Na casa moram também as filhas dé Cida (Paunla e
Jéssica). Nos fundos, junto a Dona Mazé, est@o suas filhas Jara, Liicia e Edna®. E os netos
de Dona Mazé: Anderson, André e Adilson (filhos de lara), Herbert ¢ Erika (fithos de
Licia), Edna ndo tem filhos.
Dona Fia ~ Angelina Martins dos Santos —, 85 anos, € vitiva. Nascida ¢ criada no

Tamandaré é uma das referéncias no jongo. Nio participando ativamente das rodas rituais,

“ Dona Mazé também teve urn filho, Edinho, que participava do jongo, hoje ¢ falecido.
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sua participacdio se restringe aos preparativos para a festa. O preparo da canelinha e de
oufros alimentos, como vimos em capitulo anterior, ocorre em sua cozinha.

Colaborando com os preparativos da festa, Dona Fia nfio participa das rodas de
jongo porque:

“£ bom ficar fazendo as coisa aqui em ca.éa, as coisa que tem que fazé,

mas na roda eu ndo vé muito ndo. Fico mais é aqui mesmo com as

menina fazeno o que tem que fazé. Eu num canio ponto, nada né, fico
aqui mesmo, mas eu gosto, eu ajudo do meu jeito”.

Foto 19: Dona Fia na entrada de sua residéncia.

Dona Maz¢ — Maria José Martins de Oliveira —, 70 anos, é separada. Diferentemente
de Dona Fia, participa das rodas de jongo e compde seus pontos também. Relembra muitos
pontos de jongueiros antigos, seus parentes. Dona Mazé, atualmente, ¢ uma das liderangas
no jonge do Tamandaré.

Por seu engajamento nesta prética, mais expressivo que de sua irmd Dona Fia, ¢
convidada freqiientemente a prestar depoimentos sobre o jongo, falar das origens da danca

¢ de seu ritual. E Dona Mazé que, nos momentos de desabafo, expde & midia que:
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“Guard (Guaratinguetd) € muito racista. Se vocé é negro, vocé nio
tem importdncia’”.

(cf. Folha de S&o Paulo, Idem).
E ela ainda que reclama da falta de uma sede no Tamandaré para se praticar o jongo.
Sua atuacdo politica com fins de, através do jongo, alterar nfo apenas a m4 fama do
bairro como também melhorar sua infra-estrutura, é evidente.
No entanto, seu engajamento politico no bairro, bem como sua participagio no ritual
de jongo, € algo um tanto recente:
“Eu num ia pro jongo, de jeito nenhum. Primeiro, porque antigamente
quando a gente era crianca num podia entrar na roda, né! Depois,
quando eu figuei mocinha também num me interessei. Dai eu logo casei,
tive os filhos e nem pensava em jongo. Eu via af eles fazé, né! Meu tio,
minha mde, minha sogra... todo mundo, mas eu mesmo nunca tinha muito

gosto, ndo. Eu fui entrar numa roda de jongo num faz muito tempo,
depois dos filho grande e quando eu jd tava separada também. Af que eu

A

comecel a entrar, né, pra continuar o jongo, pra ele ndo morré” .

Dona Mazé nos faz constatar algo interessante em suva fala: o fato de que, na
condi¢io de “herdeira” desta prética, se viu motivada a dela participar. Isso se deve,
certamente, a fatores tanto internos — “_Minha mde pediu pra gente sempre continuar com
o jongo e enquanto a gente tiver forca a gente vai continuar!” — quanto externos,
diretamente relacionados com a chegada do “pessoal de S@o Paulo” no Tamandaré que

passam a conferir uma conotaco positiva  pratica do jongo.
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Foto 20: Dona Mazé na sala de sua residéncia,

Assim como Dona Fia e Dona Mazé, a maior parte dos moradores reside no bairro
desde que nasceu. Moram hoje nas casas que foram de seus pais e de seus avés. Cresceram
convivendo com a prética do jongo. Trazem consigo lembrancas de outrora quando “so os
mais véio podiam participar do jongo”. SHo, em sua maioria, velhos conhecidos que
cresceram juntos:

“Aqui a gente se conhece desde muito tempo, nés sempre fomo
amigo aqui, a gente sempre se deu muito bem!”, afirmam, evocando
a solidariedade do grupo.

Explorando em maiores detalhes as histérias de vida de alguns desses jongueiros
moradores no Tamandaré ¢ possivel constatar como cada um deles se inseriu na prética do
jongo. Cada um dos jongueiros no bairro tem sua hist6ria particular sobre como comegou a
praticar o jongo.

A narrativa de Totonho, jongueire bastante respeitado pelos pontos que compde, é
exemplar ao tratar de sua inser¢o no jongo:

“Eu nasci aqui, moro no Tamandaré desde que nasci, é o meu bairro de
convivéncia. Nasci aqui na rua Tamandaré. Entdo eu cresci aqui, conheci

as festas antigas que tinha e acompanhava. Entdo eu venho acompanhando
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todo 0 movimento de festas que tem aqui. O nome do meu pai é José
Anténio Marcondes, no bairro conhecido como 7é Capeldo e da minha
mde é Hilda Miranda Marcondes. O meu nome é José Anténio Marcondes
Filho. Nasci em agosto de 1954.

Eu comecei a participar do jongo vendo o meu pai cantar, vendo os
outros jongueiros. Entdo eu me interessei também a cantar, a fazer ponto.
Eu tinha uns doze anos de idade. Naguela época ndo podia participar
crianga, né! Mas, eu entrava do mesmo jeito. E que foi assim, eu fazia
Jorca pro pessoal que eu queria ver, que eu queria cantar e... ndo
adiantou. Até que chegou um dia, eu parei o tambii e cantei, af o pessoal
ndo impediu, deixaram eu cantar, e foi assim que eu fui comegano. Af
naquela época eu comecei a fazer ponto. E, aceitaram porque ouviram
meu ponto. Uma também porque eu era filho do capeléo, dono da festa,
coordenador da festa, e outra porque acharam engragadinho. Fu era
muito pequenininho, entdo acharam engragadinho eu pard o tambi e
cantar como gente grande”.

Totonho explicita nesta sua fala, além da importincia de se compor os proprios
pontos como forma de ser aceito no ritual, a vantagem de se pertencer ao bairro e de manter
lagos de parentesco com os envolvidos no jongo.

Por outro lado, é possivel se inserir nesta pritica por outras vias que nio pelos lagos
de parentesco, necessariamente. E 0 que nos mostra o depoimento de Xina, um outro
jongueiro do Tamandaré:

“Apesar de eu ndo gostar muito dele, 0 meu nome é Luis Francisco dos
Santos. Nasci no bairro Campinho que é um bairro quase vizinho da
Tamandaré e ai depois eu vim pra esse bairro quando eu casei. Casei
com 24 anos e vim morar em Tamandaré. Dai a gente viveu dez anos com
dois filhos que por sinal, os dois sdo atabaqueiros, os dois sdo ogds. AT
eu separei da esposa, mas ainda somos amigos. Temos filhos e netos. Af,
e vim morar cCom outra moga que por sinal, também ¢é muito bacana e
com essa eu tive trés filhos. Tenho cinco filhos ao todo e onze netos.
Estou hd quarenta anos em terreiro, quarenta anos como chefe de
terreiro.

O jongo era uma coisa muito assustadora, né! Entdo a gente ndo ia ld,
todo mundo tinha medo. Quem me fez chegar mais perto foi o tambii. O
tambi me trouxe pra dentro ai depois eu ndo sai mais, num teve jeito. Ai
ndo teve jeito, eu entrei na roda. Isso faz uns 15 anos. Eu acho que por
causa da religido que eu exerco (umbanda) eu acho que é por isso que
eles (os jongueiros) me aceitaram melhor”.
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Como € possivel notar, os dois depoimentos apresentam situacdes distintas de
insercdo na pratica do jongo. O primeiro apresentando a narrativa de alguém que quando
cnanga, inspirando-se no pai passou a freqiientar o ritual. J4 o segundo, contando a inserciio
de alguém que, devido a religifio que pratica, contou com certa receptividade dos
jongueiros.

Muitos dos que hoje praticam o jongo no bairro, viram seus pais € seus avés o
praticarem, € o caso exemplar de Totonho. Outros, porém, se inseriram nesta pratica através
dos lacos de amizade que estabeleceram com os jongueiros no Tamandaré, fazendo seus
préprios pontos e tomando-se jongueiros também, como demonstra a narrativa de Xina.

Ha4 ainda, outros que n&o se definem como jongueiros, por nio comporem pontos de
jongo, “vde prd brincd s6!” e vivenciam esta pritica também.

Numa de minhas andancas pelo bairro, fui & casa do Seu Deco (“Seu Dequinho™,
como também € conhecido), um antigo morador do Tamandaré que — como a maioria das
pessoas no bairro — cresceu vendo a prética do jongo. Casado, com filhos e netos, seu Deco
diz:

“Aqui a familia toda participa, nés gostamo da festa de jongo. Que
nem, dia 13 de maio eles (0s jongueiros) se apresentaro ld na praga e eu
num pudi ir porque eu tava doente... Mas eu num perco por nada a
festanca. Que nem, eu num s6 jongueiro, mas eu participo do jongo aqui
e eu sempre vou com eles dancar jongo pros lugar que eles vigja
quando tem oportunidade”.

Assim, em Tamandaré, muitos daqueles que nfo se definem como jongueiros
vivenciam esta pritica. Mesmo sem compor “pontos” de jongo, participam da danca e
acompanham os jongueiros, quando possivel. Desta forma, o jongo se faz presente no

cotidiano dos moradores.

Sigamos um trecho de meu didrio de campo:
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Fui & casa do Togo assistir a uma sessio de trabalbo medidnico que
realiza todas as sextas-feiras. Enquanto esperava a hora de comecar a
sessdo, uma senhora (aparentando mais de 60 anos) recordava os
tempos de outrora. Dizia: “_ Lembra Togo, quando o terreiro era ld
em baixo? A gente quando tava aqui em cima (na rua Tamandaré) na
roda de jongo, ouvia o centro tocar ld em baixo”. Essa senhora estava
na casa do Togo para uma consulta espiritual e levou seus filhos —
todos adultos — e o genro com ela. Sio moradores de um bairro
vizinho, do bairro Alto das Almas (..). No final da sessio ela
comentou: “_ Amanhd eu venho no jongo tomar uns quentdo e
canelinha. Tomara que ndo faca muito frio!”. Eu olhei para ela
concordando. Ela trocou rdpidas palavras comigo. Disse exatamente
isso: “_ Essa minha filha td desempregada. Tdo tudo desempregado.
Mas ele (o genro) é um mulherengo, isso que estraga ele, olha a cara
dele!”. Eu 1i, achei engracado!

(Anotagdes do Didrio de Campo em 27/06/2003).

E certo que minha presenca no ambiente — enquanto alguém “de fora” que estava ali
para obter informacdes a respeito do jongo — acionou o comentario dessa senhora sobre
suas recordagtes do jongo de outrora. Contudo, o interessante a extrair da situagio, € a
evidéncia de que o jongo estd na memoéria dos antigos moradores do Tamandaré e
adjacéncias e pode ser acionado em dadas situacBes.

Esta passagem transcrita do caderno de campo aponta ainda para o fato de que
mesmo aqueles que nfo t€m uma participacgfio efetiva no jongo, o t8m como referéncia em
suas lernbrangas e tomam como certo o evento da festa; a prtica do jongo € vivida no
cotidiano das pessoas, fala-se no jongo, canta-se os pontos em situacdes diversas e lembra-
se de como era o jongo em tempos passados.

Destarte, com base nos dados tratados até o momento, € possivel esbogar algumas
hipéteses sobre a questdo langada anteriormente neste capitulo, qual seja, por que o jongo
continua a ser praticado pelos moradores no Tamandaré?

Uma das hipéteses refere-se ao préprio contexto vivido por esses jongueiros: um

contexto em que a identidade €tnico-racial se intercruza com a classe social em que estéo
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inseridos. S0 marginalizados pela sociedade local por suas condicdes de negros e pobres,
moradores num bairro de gente “perigosa”. Mas que, apesar disso, contam com um alento:
sfo jongueiros, sabedores de uma prética valorizada por pessoas “de fora” do municipio e
que, mteressadas no ntual do jongo — seja com fins artisticos, de pesquisa ou outros —,
elevam seus praticantes ao stafus de guardifies desta pritica. Uma pritica que, como
demonstramos neste capitulo, € tratada pelos meios de comunicagio de massa como
reminiscéncias dos tempos da escravidio, classificando seus praticantes como negros “que
com seu batuque preserva o jongo que € cercado de mistérios” (Folha de S3o Paulo, 24 de
junho de 2000).

Esse contexto possibilita a esses sujeitos legitimarem suas identidades de
jongueiros: um meio encontrado de se valorizaremn nas relagdes estabelecidas com os
segmentos mais amplos da sociedade local. Se Guaratinguetd nfo dispde de uma histéria do
Tamandaré para incluir no acervo de sua memoéria municipal, os jongueiros se encarregam
de contar a histéria de seu bairre. Uma histéria cujas versdes estdo em plena consonancia
com os interesses de quem a conta. Dispondo da oportunidade de falarem sobre o jongo que
praticam - através da midia € em outras ocasides possibilitadas pelos “de fora” —, os
Jongueiros do Tamandaré se imp&em como os responsiveis pela permanéncia do jongo no
municipio.

E, se o interesse € elevar a imagem do bairro através do jongo que praticam,
veremos que os jongueiros do Tamandaré procuram fazé-lo nos moldes do discurso imposto
pela sociedade envolvente. Explicando methor, se 0 jongo se mostra para os moradores no
Tamandaré enquanto instrumento politico nas relagdes travadas com a sociedade local,
veremos que o esforgo que despendem € no sentido de mostrar o jongo que praticam tal

como a sociedade envolvente — neste caso tanto a sociedade local quanto os “de fora” do
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municipio — deseja ver: em sua forma lddica e divertida. Uma prética que ndo deve mais ser
vista COmMo amarragdo e sim como “danga pra diversdo sé!” rememorando o tempo da
escravidao. |

Para desenvolvermos esta discussdo, passemos ao proximo capitulo que investiga
como os jongueiros, conscios de suas situacdes e da conjuntura estabelecida pelos “de
fora”, sdo capazes de apresentar o jongo assim como a sociedade envolvente pede para ser

visto: desvinculado da nogdo de feitico™.

! Como apontamos em paginas anteriores, o documentédrio Feiticeiros da Palavra apresenta-se como um dos
meios encontrados pelos jongueiros para divalgarem o jongo que praticam enquanto folguedo. Poderia-se, no
entanto, pensar numa contradicdo, pois o documentirio traz em seu titulo a palavra “Feiticeiros”. Mas, é
através de sen titulo que o documentdrio busca desvincular o jongo do feitigo, pois os jongueiros no sdo
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Jongo, Macumba, Demanda e as representacies da
religiosidade no Tamandaré

“Estrela guia, por gue chora noite e dia?
Td chorando sem parar.

E a lua nova que clareia noite e dia,

S0 que hoje ndo pode clarear

édia, é dia de macumba, bé

é dia, € dia de macumba, bd

édia, é dia de macumba, bé

édin, é dia de macumba, bd”

(Ponto de jongo cantado no Tamandaré)

Jongo e umbanda: aspectos rituais na festa do Tamandaré

Apontamos nos capitulos anteriores, a forte presenca da demanda no ritual de jongo.
Vimos que o ato de demandar € um dos sinais distintivos que confere status de poder
prestigio ao jongueiro.

Neste capitulo, trataremos das religides de cultos de possessfio afro-brasileiros,
principal orientacéo religiosa dos jongueiros. Veremos que este sistema de crengas encontra
expressdo méaxima na demanda, o que implica numa aproximacfo ritual do jongo e da

umbanda mantidos no Tamandarég,

colocados como fazedores de feitico no documentdrio, mas como profundos conhecedores de uma prética que
no passado se apresentava como feiticaria e que hoje € praticado como diversio.
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Porém, a despeito disso, hd um discurso vindo dos jongueiros de que jongo e
religifio sAo coisas distintas:

“A gente na hora da louvacdo de jongo a gente esquece da religido. A
gente canta o ponto pro povo da Africa ai os négo véio espiritual vem.
Mas a gente ndo chama eles pra vim ndo. Quer dizer que eles vém por
conta deles. Porgue o espiritismo é uma coisa e o jongo € outra. E a
mesma familia umbanda, quimbanda e jongo pode se dizer, mas tem
diferenca’”.

A fala desse jongueiro sugere algo interessante: que, apesar da negagio de uma
possivel ligacio entre ritual de jongo e as prdticas afro-religiosas, os valores destas se
fazem presente no ritual de jongo.

Numa das festas no Tamandaré, em comemoracio a Santo Antdnio, algo revelador a
esse respeito ocorreu. Um rapaz que, assim como os demais ali presentes, foi para participar
da festa e dancar o jongo, num repente, € acometido por manifestacio medivnica.

Durante o transe, caracterizado por uma expressdo facial peculiar acompanhada de
movimentos corporais intensivos e repetitivos, o rapaz aproxima-se da fogueira em sinal de
reveréncia. Os outros jongueiros disseram na ocasifio tratar-se de uma entidade “de
esquerda”. Logo em seguida o rapaz desincorporou tal entidade e entrou em transe

2542

novamente, agora, segundo comentérios, tomado por uma entidade de “direita™, que saida

os tambiis e seus tocadores. Comega a dangar o jongo proximo a fogueira de uma forma

* Muito se tem escrito, no 4mbito da antropologia, sobre a classificacio dos seres e das coisas nos rituais
mégico-religiosos demonstrando gue o préprio espaco do rito nfo € homogéneo, podende ser diferenciado
através de oposicbes tais como esquerda/direita, alto/baixo, fora/dentro, sagrado/profanc etc. onde as
entidades  espirimals em acdo também se diferenciam:  masculinas/femininas, brancas/negras,
superiores/inferiores, de direita/de esquerda etc.

Pensando aqui nas proposicoes de Lévi-Strauss (1997) € possivel argumentar que colocar elementos diferentes
numa mesma classe € estabelecer algum principio de ordem no universo, pois qualquer classificagio é methor
do que a desordem: a exigéncia de ordemn estd na base de qualquer tipo de pensamento. Os rituais magico-
religiosos também participam dessa exigéneia classificatéria na medida em que cada gesto, canto, invocagio
atribui a cada coisa seu Tugar (cf. Montero, 1986).

No caso do sistema de crenca das religibes afro-brasileiras, em particular, hd uma distingdo muito clara entre o
que vem a ser a “direita” — entidades de luz que tém por mssdo praticar o bem; seriam o0s espiritos de
caboclos, pretos-velhos, boiadeiros, dentre outros — e a “esquerda” - caracterizada por espiritos cuja
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diferenciada dos “humanos encarnados”. Na ocasido, alguns jongueiros aproximaram-se do
tal rapaz amparando-o. Apesar disso a roda de jongo ndo foi interrompida, os pontos
continuaram a ser cantados e as pessoas continuaram a dancar animadamente, embora

13

frases do tipo: “_ I/ Menina, td dando santo no jongo agora?!” ou “_Quem serd (essa
entidade) gue veio?”, fossem pronunciadas por alguns dos presentes. Uma jongueira,
comportando-se de forma bastante cerimoniosa, dirigindo-se & entidade, disse:

“Meu pai, nés tamo hoje aqui no jongo é pra divertir, s6 pra

divertir, nds num tamo chamando ninguém (isto &€, nenhuma entidade

espiritual para incorporacio). Hoje ¢ a diversdo, entdo eu peco pra

vds ir (embora) gue hoje é brincadeira!”.

Um outro jongueiro, na ocasido, colocou as mios sobre a cabega do rapaz
incorporado pedindo a entidade que descansasse e que ficasse atuando no “plano invisivel”.
Com isso, a entidade desincorporou e o rapaz retomou seu “juizo” fazendo um sinal com as
méos na cabega em saudacio  entidade que se manifestara. Satida os tambiis, como o fazem
os médiuns nos terreiros de umbanda, passando a méo direita pelo instrumento (no caso da
umbanda, o atabaque) e levando-a & cabeg¢a como sinal de protecio.

Conversando com o tal rapaz, horas apés sua incorporagio, indaguei-lhe se era a

primeira vez que vinha ao jongo, ao que me respondeu:

“Eu? Que isso? Minha falecida mde era de terreiro, eu t6 no jongo de
tempol”.

E no decorrer do didlogo, comentou:

“Que nem, essa histéria de eu incorporar néo é culpa minha (...) qué
dizé, € e ndo € ( ..). Aquela hora que eu incorporei ali eu ndo tive
culpa. Era entidade de esquerda e eu ndo gosto, ndo gosto mesmo.
Gostd eu ndo gosto mas, fazé o qué? Tem que seguir, eu ndo posso
fazé nada. (..). Eu trabalho em terreiro, eu sou médium de

propensdo ¢, se n&o fazer o mal, pelo menos aplicar castigos aqueles “que merecem”. Estes espiritos seriam os
exis e pomba-giras, também conhecidos como o “povo da ma”.
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4 . . . s
transporte™. O bom foi que depois eu recebi meu caboclo que é meu
guia de direita”.

Mircio Goldman (1985) em seu exemplar artigo sobre a possessfo nas religides
medidnicas assevera que:

“... 0 transe opera sobre o individuo humano. (Mas) esta aparente
banalidade deixa imediatamente de sé-lo se lembrarmos que a nogao
de individuo nio é nem univoca nem universal. (...) Deste modo,
creio ser possivel sustentar que a possessdo € um fendmeno
complexo, situado como que no cruzamento de um duplo eixoe, um
de origem nitidarpente socioldgica, o outro ligado a niveis mais
‘individuais’. Talvez esteja aqui uma das raizes das incompreensoes
tedricas de que foi vitimna o éxtase religioso, na medida em que as
explicacdes que tentam dele dar conta costumam dissociar estes dois
eixos, tratando exclusivamente de um deles ou, quando ambos sdo
encarados, adotando uma perspectiva mecanicista e atomizante. Para
evitar estes problemas € preciso sustentar, Creio, que a possessdo so
revela sua estrutura profunda ao ser tratada simultaneamente sob o
duplo ponto de vista de uma ‘teoria da construcio da pessoa’ e de
uma ‘teoria do ritual’”.

(Goldman, 1985:31).
Ou seja, para uma compreensio da possessdo € imprescindivel, nos dizeres de
Goldman (1985), considerar o individuo no complexo ritual (e social) de que € parte.
Como alega o rapaz .que incorporou sua entidade na festa de jongo, “néo foi sua
culpa” ceder & incorporacio uma vez que “trabalha em terreiro € € um médium de
transporte”. O que implica em afirmar que havia ali uma predisposicfo para a incorporacio,
ndo apenas determinada pelas experiéncias desse individuo, mas pelo préprio contexto
ritual de jongo do qual participava, possibilitando o fendmeno do transe.

Na ocasido, pelo discurso dos jongueiros, ficava claro que o evento nfo era proprio

para uma incorporacdo medilinica uma vez que, o jongo que realizam “ € pra se divertirea

® Meédium de transporte diz-se daquele que incorpora espiritos malfazejos para serem “‘doutrinados” nas
sessBes de umbanda. Nas palavras desse interlocutor que se classifica como tal, “Meédium de transporte é
aquele gue pega coisa mais pesada”™.
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religido € outra coisa!”. No entanto, paradoxalmente, a incorporagio se fez inevitdvel pois
cantava-se “pro povo da Africa (onde) os négo véio espiritual (ou outras entidades
espirituais) vém. Vém por conia deles!”.

Isto significa que, apesar do discurso dos jongueiros em negar uma possivel ligagio
entre ritual de jongo e as religides medidnicas, na pratica, esta separacio nio se efetiva.
Como bem argumenta Magnani (1986):

“... discurso ¢ prética ndo sdo realidades que se opdem, um operando

N

por distorgdo com respeito & outra; sfo antes pistas diferentes e
complementares para a compreensdo do significado™.

(Magnani, 1986:140).

Esta proposicdo nos leva & constatacdo de que 1) hd uma razdo, entre os jongueiros,
para negarem a aproximagco do jongo com a religido que praticam e 2) hd também, por
outro lado, uma raz&o para o sistema de crenca religioso que mantém estar tio presente no
ritual de jongo. Buscando explicacdes arespeito dessas questdes, comecemos pela segunda,
deixando para analisar a primeira questdo, posteriormente.

Para analisarmos o lugar das religiGes afro-brasileiras praticadas pelos jongueiros no
ritual do jongo, faz-se necessdrio adentrar no universo de significagdo dessas religides e
compreender em que instdncias interferem neste ritual.

J4 aqui, podemos amiscar algumas aproximagdes. A importincia do tambii na roda
de jongo, similar 2 importincia do atabaque nas sessdes de umbanda, o respeito com a terra
— onde o sagrado para as religides afro-religiosas, localiza-se primordialmente na terra, no
baixo, em oposig:éb ao legado judaico-cristio que situa o sagrado no céu, no alto — ¢ os
pontos cantados de jongo — muitos deles cantados também nas sessdes religiosas realizadas
pelos jongueiros — propiciam, ji num primeiro momento, a aproximacio ritual entre essas

manifestacdes.
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Os cantos umbandistas, por exemplo, t8m uma dupla funcdo: eles louvam a
existéneia ¢ a manifestacio das entidades espiritnais, a0 mesmo tempo que se impregnam
de uma forga mégica que tem o poder de atrair as divindades para o mundo dos homens (cf.
Ortiz, 1999). Hd aqui, uma aproximaco muito grande entre a representacio que se faz dos
pontos nos cultos de possessio afro-brasileiros com a representagdo que se faz dos pontos
cantados no ritual do jongo, posto que em ambos os casos louva-se entidades espirituais
havendo, através dos pontos cantados, a possibilidade de invocé-las no ritual.

Uma jongueira do Tamandaré diz que:

“Tem um ponto de umbanda que a gente canta muito no jongo, € um
ponto que fala assim:

‘Foi na beira do mar,
Que eu vi, Ogum Guerrear
Ele jurou bandeira,
Ele tocou clarim,
Com seu exército todo,

LRt

Ele lutou por mim’”.
Contando sobre como surgiu esse ponto, seu autor explica:

“Esse ponto aqui eu tava na beira da praia, num tempo que eu morei
em Ubatuba, passando um momento muito dificil da minha vida,
entdo, ai eu caminhando pedindo, pedindo pra Ogum, pedindo pra
Iemanjd, pedindo pra Seu Beira Mar™ que me ajudasse a vencer
aquela fase tdo dificil da minha vida. Ai, caminhando assim, eu
comecei a receber versos, versos, versos al fiz esse ponto de jongo.
Quer dizer, eu tava precisando de ajuda, que eles (os Orixés)
vencessem a luta desses meus caminhos, ai eu tirei esse ponto”.

Assim, um grande niimero de pontos cantados nas sessdes de umbanda realizadas
pelos jongueiros séo cantados nas rodas de jongo, como:
“Vinte e sete de setembro é um dia tdo bonito,

Crianga come doce e ainda chupa pirulito
llaile, Hailé....”.

* Seu Beira Mar é uma entidade marinha personificada na falange do Orixd Ogum
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Este ponto faz referéncia ao dia de Sdo Cosme e $SZo Damido, divindades muito
veneradas na umbanda. Ao cantaremn esse ponto nas rodas de jongo, os jongueiros satidam
inevitavelmente os erés (espiritos criancas pertencentes i falange de Sio Cosme e Sdo
Damifo). Nessas ocasides, o ritual de jongo € tomado por umna euforia sem igual, vé-se a
alegria e contermplagéo nos rostos dos jongueiros. As sensacles de alegria e diversio
expressas pelos jongueiros ao cantarem este ponto no ritual de jongo sdo semelhantes ao
comportamento que apresentam em seus cultos religiosos ao reverenciar esta categoria de
espiritos.

Outro ponto muito cantado no ritual de jongo e que também compde os rituais de
umbanda no Tamandarég, diz:

“Salve meu pai Xangé,

Salve meu pai Xangd de Jacutd,
Olha o ronco da pedreira, que pedraria,
Balancou a cachoeira, que maravilha
Saravd Nand, Nand, Nand,
Eparrei-d”.

O ponto satida os orixds Xangb - caracterizado como senhor da justica e do jufzo —,
Nani - tida como a mais velha de todos os orix4s, senhora da morte — ¢ lansi que, embora
ndo seja citado seu nome, lembra-se dela através de sua saudagdo “Eparrei-4” - tida cono
orixd guerreira e senhora dos ventos.

Seu Pedro, o rezador do jongo, contando da sua inser¢fio nesta pratica, diz que:

“A ligacdo que tem da umbanda com o jongo é o ponto, sdo pontos!
Uai, eu quando entrei no jongo na primeira vez que eu conheci, que a
minha mde de terreiro aqui me chamou pra vim ver, eu ouvia os
pontos e de repente comecei a bater palma e quando foi ver eu jd tava

dancano na roda, porque é uma coisa que atrai no jongo é que tem
uns ponlto muito forte que louva as entidade”.

157



Vé-se por ai que no ritual de jongo no Tamandaré os valores afro-religiosos se
impdem de forma incisiva. Neste sentido, pode-se afirmar que este ritual € todo
religiosidade no Tamandaré, da realizacio da reza a efetivacdo da danca.

Sigamos a fala de um jongueiro a esse respeito:

“Como eu tava dizendo pra vocé, tem um certo momento na roda de

jongo é... quando o jongo td recebendo energias bem positivas, cé td
vendo que td chegando jongueiros (espirituais) antigos na roda de
jongo e cé percebe, né, entdo cé comeca a receber fluidos, né, dos
amigos antigos. Entdo vocé se sente que ndo estd em si, vocé entra
quase em transe quando comega realmente a energia na roda do
jongo e tem muitos versos que vocé nunca viu, vocé comeca a receber
(intuitivamente) e vai passando (compondo os versos)”.

Assim, mesmo sendo em sua aparéncia uma festa profana, o ritual de jongo no
Tamandaré guarda valores de ordem religiosa, como ja afirmamos.

Luiz Eduardo Soares (1981), referindo-se ao ritual do tambor de crioula no
Maranh&o, observa algo interessante sobre o ritual:

“Nio ha festa sem ‘tambor’, em Bom Jesus, e ndo ha ‘tambor’ sem
bebida, namoros, fofocas, brigas, conversas, cantos, dangas,
divertimento e respeitosa seriedade, seguida por uma jocosidade por
vezes dspera. O ‘tambor’ faz a passagem entre o puramente hidico ¢
estético e o exclusivamente reverencial e espiritual, mas essa transicéo
nega a possibilidade de existéncia absoluta desta separacdo”.

(Soares, 1981:155-56).

Estas observacdes de Soares (1981), se mostram importantes na medida em que
apontam para algo semelhante ao que observamos no ritual de jongo no Tamandaré: a
impossibilidade de se dividir o evento em uma parte sagrada (a reza) e outra profana (a
danga) visto que a danca também contempla o sagrado na medida em que propicia o

encontro dos jongueiros com o plano sobrenatural possibilitando-lhes uma experiéncia

extra-cotidiana.
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Os jongueiros consideram a presenga de entidades espirituais nos eventos de jongo.
Sigamos o depoimento de um casal de jongueiros do Tamandaré:

Adelina — A gente sente a presenca deles na roda de jongo, tanto que
quando a gente foi fazé a gravacdo do “Feiticeiros da Palavra”, nés
fomo ld na fazenda, ld gravar. Dai eu entrei l1d na senzala e vi um
preto véio, dancano na senzala, eu até comentet com o Togo, meu
marido!
Togo — E, o preto véio encostou ne mim, me deu uma dor no corpo
inteirinho. Ai eu falei: “_Que isso rapaz?! No meio de tanto négo ai,
vocé vem encostd justo ne mim! Tanta mulher bonita cé vem encostd
ne mim!! (risos) Af ele pegb e saiu! Falei memo! (risos) E no Jongo
eles vem porque sdo homenageado mas por causa da pinga também,
né?! Eles gosta da pinga, ai eles vém memo!
Adelina — Tem até um ponto de jongo que o Togo fez pra mim de
preto véio , sabe?!
“Meu vé Turino, o que tu fez ld na campina?
Fui na roda de angoma (jongo) e perguntd a vové Cambina
llaié, laié, Haié, llaié, llaié,...”.

No ritual de jongo, os jongueiros se percebem irmanados pela religiosidade que
praticam:
Em homenagem 2 jongueira Dona Mazé, o jongueiro Totonho langa o ponto:

“O, Dona rezadeira,
deixa de rezar um pouco,
vai buscar sua peneira que o café jd td no ponto
Meu pildo td no terrago, o café jd td no mato,
O sacode essa peneira, deixa que o resto eu fago,
Sacode ld, sacode essa peneira,
Fazendo assim o meu jongo jd fica bdo™.
E explica:

“Foi um ponio que eu fiz pra ela pelo tempo que eu conheco ela, pelo
respeito, pelo tempo da nossa amizade. Porque ela também & da
mesma religido, né! E muito rezadeira.

Entdo, eu 16 dizendo pra ela que naquele momento ela deixe de rezar
um pouco e agir com uma forga diferente, sacudindo, tirando a poeira
que td atrapalhando o jongo e se tiver alguma coisa atrapalhando a
mais, que ela deixe que o resto eu fago, esse é o dizer”.

Como observa uma jongueira do Tamandaré:
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“A maioria dos jongueiros é de umbanda. Td tudo muito ligado, o
povo pode achar que ndo mas td sim. E tudo da mesma familia. Mas
quem num é de umbanda pode td no jongo também... é cada um com
a sua religido né, é s6 num criticar. S6 porgue td no jongo num é de
umbanda, vai criticar?! Num pode, nél”.

Apesar dos jongueiros dizerem que areligido ndo determina a participagio no jongo,
pois “entra quem qué, independente da religido”, a orientacdo religiosa dos moradores no
bairro condiciona a participacdo ou nio no ritual. E, nesse aspecto, ser médium torna-se
uma vantagem, pois:

“..as pessoas espiritas € que estdo mais integradas com o jongo,
porque a gente tem o fundamento, a gente tem a raiz. Por exemplo, eu
sempre cito assim, ponto de boiadeiro, de tropeiro no jongo. Entdo
tem muitos ponlos de tropeiro e o tropeiro faz parte porque ele em si
jd foi jongueiro entdo a gente puxa ele também pra continuar a raiz. E
€ claro que a gente sente a presenca dos jongueiros espirituais. A
gente chama eles no ponto. E a gente ndo so sente a presenga como a
gente Vé eles ali perto, vé eles dancando, vé eles ali perto do tambii e
pra gente é uma satisfac@o muito grande porgue fortifica, fortalece a
roda de jongo, né, entdo o jongo cria mais forca. Entdo quando a
gente V€ que o jongo td assim meio devagar a gente vai chamando as
entidades que participaram do jongo, as entidade da gente mesmo que
fez parte hd muito tempo, entdo a gente chama pra correr uma busca,
pra ver o que estd acontecendo, porque existe atrapalhacdo”.

Por esse motivo:

“Apesar da religido num ter nada a vé com jongo, quem acaba vindo
mesmo sdo as pessoa gue fregiienta centro (religides afro-brasileiras)
e as vezes um ou outro caidlico também, mas os crente e a maioria
dos catélico passa e num qué nem sabé. Crente num gosta de nada
mesmo, né! Tem uns aqui na cidade que passa perto da roda de jongo
e até se benze achano que é macumba, mas € que tem muito ponto no
espiritismo que a gente canta no jongo”.

Explicando sobre a demanda no jongo, um jongueiro diz que:

“A demanda é a briga entre jongueiros. Quando um briga com o
outro af surge uma demanda. Mas é que tem demandas materiais e
espirituais ao mesmo tempo porque cada um tem uma forca, cada um
tem um conhecimento. Porque eles estio brigando ndo sé com
palavras, mas também com as forca espiritual”.
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Como ja visto, no ritual de jongo, através da demanda se estabelecem relacdes
hierdrquicas entre os jongueiros que sdo pautadas nfo apenas pela habilidade de um
jongueiro em langar e desatar pontos cantados, mas também por seu conhecimento
espiritual. Sigamos a fala de um jongueiro que evidencia com veeméncia esta observagdo:

“... quando o jongo fica tenso, existe muitos jongueiros querendo
disputar forca — porque ali é uma medida de forga — quando chega um
Jongueiro de fora e quer medir forga. Entdo quando a gente vé que é
necessdrio pedir ajuda, né, pros nossos orixds, pro nosso tropeiro a
gente canta um ponto, mentaliza e chama pra que ele dé a protecéo
ali e ndo deixe o jongueiro inimigo derrubar, que é pra gente sair
vitorioso. Porque quem ndo tem um preparo, uma protecdo, cai! Cai e
cai mesmo! Por exemplo, guando vocé ver um jongueiro na roda de
Jjongo, um conhecedor, e praticamente a coisa td ficando séria, ele
fica de coque. Ele fica de coque pra ndo cair, porque a forca que
rodeia ele, tomba e ele ndo levanta! Entdo ele fica de quatro ali e 1d
se defendendo. Ele ficando de coque ali ele td se defendendo. E se ele
lerdiar ficar de pé, ele cai!

Porque a gente vé muita coisa acontecer no jongo. Jd aconteceram
muitas coisas na roda de jongo, pessoas cairam desacordadas, cairam
na fogueira, houve um transtorno muito grande. SGo medidas de forca
que acontece, sdo medidas de forca. Porque ali é defesa de um, defesa
de outro e os jongueiros brigam espiritualmente pra defender o que é
deles. Entdo o que acontece sdo poeiras, sdo fluidos da briga
espiritual na defesa de cada um”.

As palavras desse jongueiro nos permitem entender a demanda como sendo a
confluéncia de conhecimentos e habilidades individuais de cada jongueiro pois “cada um
tem uma for¢a, cada um tem um conhecimento” num contexto pautado pelo principio da
magia. Sobre esta questdo, convém pensarnmos num importante conceito trabalhado por
Marcel Mauss (1974): o conceito de mana.

Para Mauss, mana € a fonte comum da religifo e da magia. Na definicdo que ele nos
da, mana € mais do que uma forga distinta de toda forca material que age para o bem e para
o mal, designa fundamentalmente uma agdo: a manipulaco eficaz de forcas sobrenaturais.

Mas significa também uma qualidade que certos objetos ou seres podem ter (prestigio
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social ou riqueza, por exemplo). E ainda uma substincia que pode ser transmitida,
manipulada, aumentada sendo por natureza, contagioso.

O mana €, na definicao de Mauss, um dado a priori, precursor de toda experiéncia,
condigdo necessaria para o funcionamento das representacdes mégicas. E uma categoria
inconsciente do entendimento que torna possivel as idéias magicas. Nesse sentido, funciona
como qualquer categoria abstrata, indispensével ao pensamento humano. A gualidade do
mana se associa as coisas ou pessoas em fungdo da posicéo social que elas ocupam: quanto
maior sua importancia para a vida social, maior o seu mana (cf. Montero, 1986).

Estas proposicBes de Mauss (1974) sfio oportunas para se pensar a hierarquia
estabelecida entre os jongueiros no ritual de jongo e fora dele. Na execugiio dos pontos
cantados — e no conseqiiente poder de amarragdo — estabelece-se a diferenca de status entre
os praticantes, uma vez que, domunando o ato da demanda, da magia, galga-se a posigio de
perigoso, logo, poderoso e respeitidvel entre seus pares. Um principio que pode ser
adquirido com o passar do tempo: quanto mais tempo no ritual, mais experiéncia, mais
sabedoria, mats poder. Numa idéia aproximada poderfamos dizer que o mana aqui seria
entdo o poder de amarrar pessoas € desatar pontos entre 0s jongueiros no ritual; a
sabedoria no jongo ndo apenas em saber compor pontos, mas a capacidade de manipulacio
do sobrenatural e a realizag@o da amarragdo.

Como observa Paula Montero (1986):

“... 0 mana ndo € somente a qualidade que se acrescenta 4 coisa em
funcdo de seu lugar social: ele € a prépria razdo de ser, o fundamento
das posi¢des diferenciais dos seres. A nocgéo de mana é uma categoria
do pensamento coletivo que impde uma hierarquia aos seres. O mana
classifica coisas € pessoas. Une as que considera homogéneas, separa
as que define diferentes, estabelece relagbes de superioridade e
inferioridade, funda limites, determina linhas de influéncia. A nocdo

de mana &, portanto, central quando se procura compreender a magia
como um sistema de conhecimento”(Montero, 1986:20).
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Essa hierarquia estabelecida entre os jongueiros na pritica do jongo, extrapola o
proprio ritual ¢ estd relacionada com a posi¢io de cada um nas relagdes sociais cotidianas,
principalmente no que se refere as praticas religiosas.

Aqueles considerados como firmes nos rituais religiosos de umbanda (ou
quimbanda) t€m esta representa¢io reforcada no jongo uma vez que o principio ativo em
ambos 0s rituais € 0 mesmo: a comunicacido bem sucedida com o sobrenatural, o dominio
de forgas extra-cotidianas, € por conseqiiéncia, o dominio da magia.

“Que nem cé vé, aqui no Tamandaré, tem muito jongueiro bom como
eu te falei e quem sdo (eles)? O Togo, a Mazé, o Xina esse povo todo
que tem ‘preparo’, que sdo firme!”.

Togo, Dona Mazé e Xma tidos como firmes no ritual de jongo t8m em comum o fato
de serem lideres de cultos de possessdo afro-brasileiros e dispdem do respeito e prestigio
dos demais jongueiros e da grande maioria dos moradores no bairro.

Certamente, a estrutura hierdrquica das posi¢Oes religiosas no Tamandaré refletida
no ritual de jongo e vice-versa, se deve ao fato do sistema de crenga mantido por esses
jongueiros conter o mesmo principio 1dgico: o principio da magia.

As versGes acerca da origem do jongo, contadas por alguns jongueiros, se imiscuem
com o surgimento dos cultos afro-religiosos:

“0 jongo veio da senzala, é um lamento, era uma danga de chamada
dos orixds, que cantava pros orixds e ao mesmo tempo eles faziam a
magia deles na roda de jongo combatendo o préprio senhor pra se ver
livre do sofrimento. Entdo, neles chamar os orixds como Xangé que é
um orixd de justica se torna um lade do jongo que entra num lado
espiritual sobre a umbanda, sobre o candomblé e mistura tudo. Entdo,
por isso que penetra bastante ¢ lado espiritual. E foi daf que surgiu,

do afro, do africano, na senzala que surgiu é... o lado espiritual aonde
05 orixds comegaram a encontrar caminho pra se manifestar na
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umbanda. Porque naquela época eles ndo tinham tanto cavalo® para
incorporacdo e foi a partir desse espaco que comecaram a se
expandir também e dai é que veio e comegcou a surgir o jongo, a
umbanda, essa coisa toda”.
Passemnos a tratar, de forma mais detida, da religiosidade mantida pelos jongueiros

do Tamandaré: os cultos de possessio afro-brasileiros, em suas ramificacdes umbanda e

quimbanda.

Umbanda: representacoes e praticas religiosas

Intimeros estudos foram dedicados & andlise da umbanda concebendo-a como
religido eminentemente brasileira posto que aglutina elementos de vérias outras religides
estabelecidas no Brasil no inicio do século XX como o candomblé, o catolicismo e o
kardecismo.

A religifio umbandista se fundamenta no culto aos espiritos — como caboclos, pretos-
velhos, criangas etc — e € pela manifestacdo destes, no corpo do adepto, que ela funcionae
faz viver suas divindades; através do transe, realiza-se a passagem entre o mundo sagrado
das divindades e o mundo profano dos homens (cf. Ortiz, 1999).

Demonstrando a confluéncia de valores de vérias religides na umbanda, Renato
Ortiz (1999) observa que:

“Em principio existem quatro géneros de espiritos que compdem o
pantedo umbandista; podemos agrupd-los em duas categorias: a)
espiritos de luz: caboclos, pretos-velhos e criancas — eles formam o
que certos umbandistas chamam de ‘tridfngulo- da Umbanda’; b)
espinitos das trevas — os exis. Esta divisdo corresponde & concepgéo
crista que estabelece uma dicotomia entre o bem € o mal; enquanto os
espiritos de luz trabalham unicamente para o bem, os exis, em sua

ambivaléncia, podem realizar tanto o bem quanto o mal, mas
representam sobretudo a dimens&o das trevas.

* Cavalo, cavalinho, burro ou aparelho sio alguns dos termos usados pelos praticantes de umbanda para se
referirem aqueles que incorporam entidades espirituais.
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Os caboclos sdio espiritos de nossos antepassados indios que passaram
depois da morte a militar na religido umbandista. Eles representam a
‘emergia e a vitalidade’; podem-se encontrar facilmente estas
caracteristicas de arrojo no mimetismo do transe. A chegada de um
caboclo vem sempre acompanhada de um grito forte que denota a
energia e a forca desta entidade espiritual. A idéia de eré ~ espiritos
criangas — foi confundida com o culto dos gémeos (Ibejis-africanos) e
possibilitou o nascimento, nos candomblés bantos, de um novo tipo de
orixa: os eré-Ibejis. Este orix4 tem uma existéncia autdnoma, possui
seus adeptos, ¢ no calendério religioso ele é homenageado no dia 27
de setembro, dia de Sfo Cosme ¢ Damifo”.
(Ortiz, 1999:71-75).

Este estudo de Ortiz também tem sua relevéncia na reconstitui¢io histérica que faz
da formagdo da umbanda como sistema religioso. Seu esfor¢o de anélise € para demonstrar
que a umbanda buscou sua legitimidade enquanto religido através de seus intelectuais que
primaram por diferencid-la da t3o conhecida (e perseguida) macumba™ predominante na
regido sudeste do pafs, principalmente no Rio de Janeiro.

Embora, seja legitimo pensar a umbanda a partir de sua constituicio como religido
eminentemente brasileira, como o faz Ortiz, nascida no Brasil e que contempla divindades
tinicas — como as entidades caboclas representando “os primeiros habitantes das terras
brasileiras” ~ que a diferencia das outras, nio se pode negar, por outro lado, os aspectos
afro-religiosos mantidos nos rituais de umbanda como: a importéncia do chio como espago

de reveréncia, a importancia de instrumentos melédicos para a invocacio das entidades

espirituais, o préprio fendmeno de possesso e a pratica da demanda.

“ Em seu estudo, Ortiz (1999) apresenta passagens interessantes de como as préticas mediinicas foram
perseguidas entre os séculos XIX e XX no Brasil. Aponta o culto da cabula como exemplo. Este culto foi
descrito num documento difundido pelo bispo Dom Joao Correa Nery e retomado por Nina Rodrigues — Os
africanos no Brasil. [Este documento também € mencionade por Vagner Gongalves da Silva (1994),
Candomblé e Umbanda: caminhos da devecio brasileira].
As sessbes de cabula, segundo informagSes contidas no documento de Dom Nery chamavanm-se mesa, eram
secretas, € se praticavam nos bosques, onde, sob uma 4rvore, improvisava-se um altar. Um espirito chamado
tata se encarnava nos individuos e os dirigia em suas necessidades temporais € espirituais. O chefe de cada
mesa chamava-se embanda e era secundado pelo cambone; a reunido dos adeptos formava a engira. Os cultos
dessa natureza eram praticados s escondidas pela perseguico sofrida. Sob o desqualificativo de macumba,
contararn com a repressao policial e a depreciacao de outros setores sociais.
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Por isso, mesmo tendo no estudo de Ortiz um alento para se pensar a construcao da

umbanda enquanto campo religioso no Brasil, discordamos de sua arbitrariedade ao

desvincula-la da categona das religides afro-brasileiras. Para nds, a umbanda se caracteriza

enquanto religido afro-brasileira — mesmo guardando a especificidade de reivindicar sua

brasilidade (processo inverso ocorrido nos candomblés onde se evidencia a necessidade de

uma ligacdo, mesmo que mitica, com uma “Africa imaginada”) — por considerarmos nio

apenas sua trajetéria, mas principalmente, seus aspectos rituais.

Carlos Rodrigues Branddo (1987), observa que na gramética dos cultos de possessio

afro-brasileiros — incluindo a umbanda —, localizar os feiticos e desfazé-los significa

essencialmente:

a)

b)

c)

que o acontecimento em questdo € devido a interferéncia de forgas espirituais maléficas
convocadas pelo poder de um agente de feiticaria;

que, possuindo uma origem socialmente motivada e um processamento magico
codificado, a razdo, os agentes humanos e espirituais ¢ a qualidade de forca ativada
maléfica podem ser descobertos, isto €, o feitico que foi fruto de uma codificacdo para
ser eficazmente maléfico pode ser decodificado para ser destruido;

que, assim como houve uma intencdo social manifestada como o desejo de alguém
(pessoa? grupo? instituicdo?) em fazer um maleficio mdagico a alguém, também é
necessario que haja uma intengdo explicita, da parte de sujeitos socialmente ligados &
vitima (j4 que ela prépria néio pode se manifestar por causa de sua condi¢cio na doenca),
para que o processamente benéfico de decodificagdo do feitico e sua desativacdo seja
exercido por agentes religiosos.

Na umbanda, o uso damagia € corrente e as préprias divindades ao possuir o corpo de

seus fiéis, praticam a magia: a cuira para uns, o tdo esperado emprego para outros, a solucio
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de problemas amorosos para outros ainda. Para todos a magia se mostra capaz de apontar
uma saida (cf. Montero, 1986:11). Motivos que se constituem em fatores explicativos para a
insercio na religido.

Dona Mazé, uma das referéncias do jongo no Tamandaré, contando sobre sua

inicia¢do na umbanda, diz:

“A minha entrada na umbanda foi muito triste. Eu num fui pelo amor,
eu fui pela dor. Porque quando a gente vai por amor, a gente vai por
vontade. Minha familia, na verdade minha mde, sempre foi muito
catélica, num gostava de passar nem em frente de um centro. (...). Foi
depois de casada que eu comecei na umbanda. Porque o meu marido
tava desenvolveno” e a mae dele também era espirita (e jongueira,
“jongueira boa” como diz D Mazé). Af eles falavam ‘_Vamos ld no
centro, no terreiro?’. Eu fala: ‘_Eu ndo! Eu num conheco esse
terreiro, nunca vi!l’. E minha mde falava: *_Numvai Zé! Num entra no
meio dessa gente!’. E eu adorava a minha mde, né, e num ia. Depois
eu tive minha filha Liicia, e comecei a levar a Liicia pra benzer.
Chegava ld eu num sabia aonde eu tinha ido. Ficava tdo ruim ld! Tdo
ruim de dar trabalho. Vinha embora, chegava de noite meu marido
falava: *_ Zé, é pro cé ir no terreiro, Zé!’. Ai, passou. Eu fiquei
grdvida da Edna e fiquei doente. E eu internava e saia, me internava e
saia e a turma falano que era pra eu entrar no terreiro. A minha mde
falou ‘_Se vocé entrar no terreiro vocé num é mais a minha filha, num
precisa nem chamar eu de mde!’. E eu figuei naquela, *_Ai meu Deus,
eu preciso da minha mde e também preciso desenvolver!’. Ai teve um
dia que eu tive um desmaio era umas seis horas da tarde. E quando eu
acordel, acordei com o povo do terreiro tudo na minha volta. Eu
desmaiei dentro de casa. Dai o terreiro do Togo (outro jongueiro do
bairro), meu marido trabaiava ld, eles que vieram em casa, fizeram ld
uma por¢do de trabalho pra mim voltar. Af eu comecei a trabalhar em
terreiro, mas antes eu falava pra minha mde. *_Eu tenho que ir mde,
eu tenho que ir ld no terreiro!’. Até que chegou uma hora e minha
mde falou: *_Entdo vai, vai, quer ir vai!l’. Mas ela num gostava néo,
de jeito nenhum!

O primeiro guia que eu peguei foi a preta véia. Eu comecei a
desenvolver num terreiro ld na Pedreira (bairro). Af depois eu fiquei

¥ O termo desenvolvimento refere-se a uma das fases pelas quais um médium de umbanda é submetido.
Conforme sen tempo na religifio, um médium umbandista pode ser classificado como: “ndo-desenvolvido”,
quando do Infcio de sua camreira meditinica; “em desenvolvimento”, fase de adaptacho 2 incorporacio das
entidades; “desenvolvido”, quando estd apto para, incorporado com sua entidade, prestar consultas espirituais.
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num terreiro aqui no Tamandaré e meu caboclo ‘deu o ponto™ Id e
eu desenvolvi Id. Depois que o terreiro fechou porque os chefe
morreu, eu num five mais vontade de ir em centro ndo, sabe?! Af eu
figuei ino no centro da Pedreira, mas jd num tava mais bom. Dai eu
fui no terreiro da mde do Xina (outro jongueiro do bairro), Id em
Santa Luzia (bairro) e figuei um tempo 1d. Ai depois eu fiquei em casa,
cuidano dos filho e firmano com meus guia”.

Vemos pelo depoimento de Dona Mazé que sua insercdo na umbanda ocorreu
devido a problemas de satide, uma forma das entidades chamaé-la para “trabalhar”, isto &,
tonar-se umma adepta de umbanda ¢ com isso submeter-se 4 incorporacdo de entidades
espirituais. O depoimento de Dona Maz€, que atribui sua aproximagio 4 umbanda via cura
madgico-religiosa se assemelha a depoimentos de outros adeptos que, ap6s serem curados de
suas enfermidades pela umbanda passam a se dedicar a essa pratica religiosa.

Paula Montero (1986), estudando o lugar da cura na umbanda, observa que:

“Para o umbandista a concepgio médica da doenca € nogdo
inadequada para explicar os males de que padece. Essa noc¢do de
doenga € incapaz de apreender a complexidade de sensagbes e
emogdes que o individuo experimenta. A medicina somente leva em
conta os sinais fisicos e os interpreta como sintomas de alguma
disfuncdo orgénica. A interpretacio méagico-religiosa, muito mais
abrangente do que a médica, integra ndo s os sintomas fisioldgicos,
mas também os problemas domésticos, amorosos ¢ financeiros do
doente. Para a magia, a doenca ndo € senfo simples aparéncia. A
doenca € uma maneira que as forcas espirituais tém de aparecer, de se
revelar no mundo dos homens. Ela faz parte de um conjunto maior de
problemas que tém a ver com a desorganizagio pessoal, familiar e
social do sujeito: desemprego, conflitos familiares, crises etc. Ao
atribuir um sentido mitico as tensdes cotidianas a que o individuo vive
submetido, a agfio mdgica deixa de ser uma intervenc¢fio puramente
técnica sobre um corpo fragmentado em partes doentes (que € a
maneira como a medicina concebe o paciente). A acfc madgica,
embora vise ritualmente o corpo do individuo, se propde, através dele,
reorientar a causalidade do mundo: procura suprimir as forcas
maléficas — exiis, pombagiras, obsessores —, verdadeiras causas das

* Nos rituais de umbanda, a entidade espiritual incorporada — caboclo, preto velho ou outra — € solicitada a
“dar o ponto”, que consiste em desenhar com giz (pemba € a expressio umbandista) o seu ponto, isto €, seu
poder expresso num desenho que, via de regra, contempla flechas, cruz, sol, lua, balanga desenhados, Quando
uma entidade diz estar preparada para “dar seu ponto”, ¢ sinal, na concepgio umbandista, de que ela ests
preparada, 1510 €, assentada com seguranca em seu médivm.
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desordens que afligem a vida do paciente. E este, ao assumir a
interpretacdo 1itica, adquire uma linguagem, uma maneira
socialmente codificada de expressar as contradi¢des em que se encerra
sua vivéncia cotidiana”.

(1986:64, ver também Montero, 1985).

Adelina, uma jongueira do Tamandaré, contando sobre a cura das entidades
espirituais me falava de uma dor de dente que tinha e da quantidade de remédios que havia
ingerido sem efeitos, até que seu marido, Togo, descobrin que o caboclo dela 3 “estava
cobrando™:

“Eu enchi o coitezinho® dele de pinga e ofereci pra ele. Vocé acredita
que a dor foi embora? Ele levou porque era espiritual e ndo um
problema de remédio”.

A fala de Adelina sintetiza a légica umbandista: negociar com as entidades
espirituais através de atos simbdélicos que demarcam a comunicacgio entre o mundo material
e o espiritual. Neste aspecto, a oferenda ocupa posi¢io importante.

Nio apenas o ato de oferendar, mas o contetido da prépria oferenda demarca a rigida
diferenca entre os cultos de possessdo das religides afro-brasileiras e os cultos de outras
religiGes como o catolicismo e o pentecostalismo.

Como bem observa Brandio (1987):

“... 0 umbandista (...) pode ndo sé beber e dangar, como trazer para o
interior do momento do culto religioso tanto a bebida quanto a danca.
Mais do que 1sto, d4 de beber aos seus deuses e danca freneticamente
através da incorporagio deles em seu corpo”.
(Branddo, 1987:112).

Caracteristica que faz da umbanda uma prética religiosa reprovavel diante de outras

religides.

» Coitezinho, diminutivo de coité, recipiente que consiste numa cuia de casca de coco onde as entidades
espitituais incorporadas em seus médiuns tomam suas bebidas.
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Se a cura mdgica na umbanda € um dos principais motivos que levam 4 conversio
do adepto, outros fatores também sdio considerados. Sendo educados na religido de
umbanda, muitos dos moradores do Tamandaré prosseguem na religifo. Este € o caso, por
exemplo, dos netos de Dona Mazé:

“O Anderson meu neto, pegou preto velho com sete anos (de idade).
Ele comecou a desenvolver com o meu caboclo, foi o meu caboclo que
cuidou dele quando ele comegd a desenvolver. Depois ele foi pro
terreiro do Carlinho agui mesmo no Tamandaré. Mas era uma
belezinha de pessoa o Carlinho, sabe? Mas foi tao bom! Fazia festa
de Sao Sebastido, festa de preto velho, era muito bonita a festa dele.
Ele era professor de capoeira e tinha terreiro de umbanda, era uma
beleza. E ele vinha no jongo também. Eu sinto dele ter fechado o
terreiro porque ele com a mulher dele era muito bom. Mas, eles
sairam do bairro e tiveram que fechar o terreiro”.

Aqui vemos a educaco familiar e a prépria convivéncia no bairro condicionando a
orientacdo religiosa.

Sigamos a narrativa de Seu Pedro, o rezador do jongo, referente & sua insercio na
umbanda:

“Minha mde nasceu no catolicismo, viveu no catolicismo e morreu no
catolicismo, mas ela tinha uma crenga assim espiritual. Meu pai era
neutro, meu pai era um homem que era neutro ele ia na igreja
catdlica mas num se manifestava com nada, ele fazia a religido pra
ele. Meus irmdos, depois que cresceram todos sdo espiritas,
espiritistas, mas o #nico médium na familia sou eu. Fu tenho mais
quatro irmaos. '

E dificil acreditar, né, eu era muito catélico. Eu vou na Igreja
Catdlica, eu gosto, porque o meu berco é catdlico, o berge que a
minha mde me deu € catolicismo, eu gosto do catolicismo, mas a
mediunidade ela nasce com a gente, ela vive com a gente e ela morre
com a gente, s¢ Deus que pode tirar. E eu tinha muito medo do
espiritismo, medo. Vocé ndo podia falar de espirito pra mim que eu jd
tava ld a um quildmetro longe de vocé. Se eu visse uma fotografia num
Jornal e falasse assim, esse fulano morreu Id na China, eu num dormia
de noite, de medo. Entdo, foi apertando a coisa, a mediunidade foi
brotando, brotando. E tinha uma senhora ld perto de casa, inclusive
uma comadre minha que toda tarde ela tinha uma mensagem do
protetor dela que mandava me chamar. Eu falava, fala pra ele (para o
mentor) esperar sentado que se ndo, de pé ele cansava que eu num ia

170



Id que eu ndo acreditava nessas coisas. Mas, depois eu comecei a ir
na benzedeira e a mediunidade 56... eu s6 pensava em ir embora,
embora, mas pra onde eu ndo sei. Eu num podia ver uma pista de trem
que eu gueria ir embora. E o pessoal falando, *_Vocé precisa ir no
centro, vocé precisa ir no centro!” Eu falava: *_FEu num vou nadal’,
porgue ey tinha medo. Quando foi um dia eu cheguei do meun
trabalho, do meu servico, tomei uma pinguinha e ai eu peguei botei a
vitrola ld no dltimo ponto (volume) e figuei ouvindo. Dali um pouco
eu desliguei a vitrola e sai de casa, isso era umas sete horas da noite.
Quando eu dei acordo de mim eu tava dentro de uma casa niuma
sessdo espirita. A eu comecei a olhar aquilo sabe? Olhava, uma hora
a mulher falava grosso, outra hora a mulher falava fino, wma hora ela
tava com o charuto na boca, outra hora ela tava com o cachimbo na
boca e eu comecei a gostar daquilo. Ai depois falaram que eu
precisava entrar na gira, desenvolver e tudo e eu entrei. Mas, logo eu
sai de ld porque era uma coisa meio confusa ld. Na casa era a baiana
que trabalhava e ela tinha muito ciimes do amasio dela. As vezes a
gente chegava ld ela tava trancada no guarto com o revolver na mdo,
porque o amasio tava demorando pra chegar. Al eu falei pros
compadre meu que freqgiientava comigo: ‘_Eu num venho mais aqui
ndo. De repente encosta um broita bravo nessa mulher, dd um tiro no
ouvido e o que nds vamo fazer, 0 gue nds vamo dizer?’ Al ndo fui
mais. Al eu falei, *_ Se espiritismo for isso, eu prefiro beber minhas
pinga por ai e... pronto!’. Mas como eu jd tinha experimentado e
tudo, eu deitava na minha cama e num conseguia dormir. Tinha hora
que eu sonhava que tava no meio de uma porgdo de indio, eles
ficavam me girando, girando, girando, eu acordava banhado de suor.
Dagui um pouco eu sonhava que tava no meio de uma porcdo de preto
velho, de africano, eles girava, soltava baforada de cachimbo ne mim
e ey acordava suando. Al eu peguei uma tarimbadinha (experiéncia)
ld de acender vela, eu peguei uma vela e pedi pra Deus, pedi pra
Deus, se fosse pra mim continuar ter essa missdo no espiritismo, que
Ele fizesse, me ajudasse a aparecer um lugar que eu me sentisse bem
aonde houvesse lealdade. Foi onde apareceu agui (no Tamandaré) e
olha que a fama dagqui do bairro era violenta e eu vim cair justo aqui,
mas me dei muito bem!”.

Vé-se que apesar do contexto social vivido por Seu Pedro propiciar seu contato com
a umbanda — a vizinha, cujo mentor tinha recados a lhe passar —, sua inser¢io na religido é
justificada por sua mediunidade que comecou a se manifestar. Em sua narrativa € possivel

verificar que fugir de “sua missao” era intitil uma vez que “a mediunidade nasce, vive e
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morre com a gente e 56 Deus pode tirar”. Ou seja, sujeito as determinacdes de um plano
superior, Seu Pedro ndo teve outra alternativa que nao tornar-se médium de umbanda.

Neste mesmo sentido, tem-se o depoimento de um outro jongueiro do Tamandaré,
Xina:

“Na umbanda, eu... bom vamo comeg¢d do inicio. Eu era do colégio,
Sdo Joaquim de Lorena, eu fiquel interno ld seis meses, depois eu sal.
Eu sentia umas coisas esquisitas, mas eu ndo sabia o que era. Mas, a
minha mde jd era de terreiro, minhas irmds também jd eram de
terreiro s que eu tinha pavor de centro. Falava em espirito pra mim,
me arrepiava inteiro. Entdo, elas sempre falando: ‘_Esse rapaz é um
médium!’. Até que comecei. Comecou numa dor de dente ai eu fui
numa benzedeira, uma senhora que trabalhava com o (preto velho)
Pai Benedito, ld no (bairro do) Campinho mesmo. Dessa moga eu ndo
tinha medo porque quando eu chegava na casa dela ela jd tava
incorporada e tal, ela me benzia e eu sarava. Ai tinha uns tempos que
o dente dota outra vez e eu voliava ld. Até que numa terceira vez, ela
me benzeno eu comecei a ficar ruim, ruim, ruim, eu ia fazer catorze
anos. Meus pés ficaram dormindo, a minha cabega comecou a girar ai
eles comecaram a fazer aquela gira ld, ela e a minha irmd. Quando eu
dei por mim eu vi ela com um ter¢do no pescogo, a gente falava ter¢do
mas é o rosdrio dos quinze mistério e a minha mde dizia assim, *_A
sua gira foi maravilhosa!’. Eu falava, que gira? Eu lembro que eu
pronunciava o nome da minha irmd mas, tdo mole, pesado, eu falava
‘Leeena’, né! Bom, nunca mais também eu fui na casa dessa mulher.
Ai, eu gostei de uma moga que ela teve na minha casa, na casa da
minha mde, foi ld benzer a casa junto com os pessoal e vi ela ld. Al
depois eu falei pra minha mde, ‘_Quem € essa fulana?’. Minha mde
falou: ‘_Ah, € ld do terreiro’. Al eu fui ld vé ela, um dia eu fui no
terreiro. Cheguei ld louco pra vé ela e nada dela aparecer. Até que
comecou a rtocar o tambor, eu falei: ‘_Nossa Senhora, t6 ino
emboral’. Saia fora. Vdrias vezes eu fui ld pra ver se eu via ela. Até
que numa Sexta-feira, nagueles trabalho de exii que quando entra ndo
pode sair mais, eu falei: ‘_Hoje eu vou suportar aquele negdcio
bateno (o atabaque)’ e cruzei os braco, fiz figa, fiz tudo que podia pra
ver se parava de sentir mal’. E eu num tava mais agiientano. Eu falei,
‘ Viou sair’. Mas, num tinha como safi, ai eu comecei a passar mal ld.
Af 0 cambono® me pegou pelo braco, um puta de um molecdo, e me
botou ld no meio e ai eu comecei a girar. Eu jd tava invocado quereno

% A expressdo “passar mal” € muito corrente entre os umbandistas e significa sentir sensagles extra-
cotidianas que se resurnem em desmaios, vertigens e calafrios — sintomas da mediunidade.
%' A posiciio de cambono € designada aos adeptos do terreiro de umbanda responsdveis pela organizacio das
sesstes como atender is necessidades das entidades espirituais incorporadas, controlar o fluxo de pessoas que
vEo para se consultar com tajs entidades etc.
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vé a moga mesmo.. Al depois de um tempo, eu vi a moca
incorporada, eu num sabia que ela tava incorporada, ela tava
incorporada com uma preta velha e eu dei uma mancada feia. Chegou
ld, eu vi ela sentada no banco e eu falei: *_Qual seu nome?’, aquele
negdocio, né, papo de molecdo! ‘_ Serd que dd pra gente sai, a gente
marca um encontro ai, né!’. £ a entidade muito humilde falou assim:
*_Vocé ndo td falando com o cavalo!’, E eu, num tava nem ai né, eu
num sabia o que era cavalo. Falei: *_Nio! Mas, seu nome como é que
€?7°. Ai ela deu o nome, Tia Maria, Tia Maria alguma coisa... Eu falei:
*_Ah, c¢é td brincano, que tia o qué!l’. Ai ela chamou o cara, o
cambono e falou: ‘_Explica pra ele que ele num td falano com meu
cavalo!’. Af, ele me chamou do lado e rezou o mandamento em mim.
Po, minha cara caiu no chdo. Al eu fiquei meio envergonhado, mas eu
fiquei mais envergonhado ainda quando eu vim conhecer a religido
porque ai eu fui entender que a coisa é séria e eu errei feio fazeno
aquilo.

Dai eu demorei muito pouco tempo pra desenvolver, em trés meses eu
tava com os santos todos. Entdo, ¢é vé, a minha familia inteira era de
terreiro e af chegou minha vez. Mas a coisa foi aumentando, eu num
figuei s0 ai. Veio vindo hierarquia compreende? Eu fui trabalhar num
terreiro, ganhei o cargo de segundo chefe, fui num outro terreiro me
deram o mesmo cargo. Ai eu falei, que diacho que € isso, esse negdcio
ai de cargo num dd! Até que minha familia fizeram um terreiro e me
colocaram como pai de santo.

Eu tive centro no (bairro do) Campinho, em Broca e depois eu vim pra
Tamandaré, fui tomar conta de um terreiro que tava fechado. Al
depois eu montei um pra mim, af depois eu mudei de casa aqui no
Tamandaré mesmo e montei outro”.

Sobre a religiosidade no Tamandaré, um jongueiro comenta:

“Eu vou falar assim porque o bairro foi criadoe assim: tem catdlico e
umbandista. No bairro tem catdlico e umbandista, meio a meio. Meio
a meio é umbandista e meio a meio é catélico. A dona T6 é catdlica! E
ela € jongueira firme mesmo! Eu posso fald. Ela, Dona Mazé, o Xina,
o Totonho, o Togo... eles sdo jongueiros que desde pequinininho eu t6
veno eles estdo ali na roda cantano seus ponto falano, passano
algumas coisa sé que eles tudo € umbandista, catélica sé a Dona T6.
Quer dizer, a religido num tem nada a vé. Pode ser até crente,
gostano do jongo pode vim. Mas, os crente num vem, mais é o catélico
¢ o umbandista que chega na roda. Crente é mais dificil chegar. Eles
passa olha e vai embora, passa olha e vai embora”.

Dona T6 € a dnica jongueira que se define ¢ € definida pelos outros jongueiros do

Tamandaré como catélica. Sobre sua religiosidade declara:
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“A vida ndo € 56 diversdo né, a gente tem que ir visitar a Casa do Pai
também, né? A gente tem que ir na igreja, eu vou todo domingo na
missa da Matriz e nas missa de quarta também, eu sou catdlica gracas
a Deus!”.

De fato, Dona T¢ pratica o catolicismo comungando, freqgiientando missas
semanalmente e nio se encontra envolvida com os terreiros de umbanda. Mas, mesmo
admitindo a religiosidade catélica dessa jongueira, os outros jongueiros alegam que Dona
T6 € uma espiritualista. Referindo-se a essa questiio, Xina diz:

“E muito engragado owvir como a Té comecd a receber os pontos. E
mediunidade! Na época ela ficou desesperada porque viu um negdo

. . - apor 3
cantando ponto. Era um espirito. Foi assim que ela comecd!”. ?

Totonho, outro jongueiro do Tamandaré, assume postura semelhante 4 de Xina ao
admitir que Dona T4,

“E uma espiritualista porque tem uma mediunidade. Ela tem as
intuicdes dela porgue ela também tem seus guias mesmo néo sendo da
religido de umbanda, mesmo ndo incorporando seus guias ela é uma
pessoa de espiritualidade e ela sabe disso apesar de seguir outra
religido. Ela ndo estd numa fase de incorporacdo, mas ela acredita,
ela tem fé e ela também tem a devogdo dela entdo ela ji é
espiritualista. Ela pode ir na igreja mas ela tem a fé dela. Mas
também tem a ver com essa descendéncia dela ser negra. Porque se
ela fosse uma catélica de igreja mesmo, ndo tinha como ela penetrar
no jongo. Uma vez que ela entrou no jongo e ela é uma descendente
(de negros), tudo puxa!™.

Ou seja, apesar de saberem da filiacdo religiosa de Dona Té, os jongueiros nio
descartam sua interagdo com o plano espiritual, com os “espiritos jongueiros”. Ademais, a
cor da pele aparece aqui como um dos fatores que determinam sua participagio no ritual.

Pode-se entender, assim, que apesar do discurso proferido pelos jongueiros de que a
religiao nélo se apresenta como requisito para a participagdo no ritual do jongo, hé, por

outro lado, a no¢do entre eles de que € preciso ter uma “espiritualidade” para se ser bem

% Esta versdo € endossada pela prépria Dona T6, conforme demonstramos no Capitulo 1 dessa dissertacio no
topico “Os pontos de jongo € a vida no Tamandaré”,
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sucedido no ritual. Uma “espiritualidade” que possibilite a comunicagio com os “espiritos
jongueiros”. Pois,
Quando a gente ouve falar em jongueiro ¢é dificil ele nao ser espirita
porque jd faz parte. Desde o momento que ele penetrou no jongo ele
também penetrou no lado espiritualista porque o jongo jd tem um lado
espiritualista porgue ele vai mexer com entidades, com linhas, com
tudo™.

Talvez, a partir disso, se explique a predominéncia de jongueiros umbandistas no
ritual de jongo. Sendo este um ritual pautado em principios mégicos como demonstramos, é
de se supor que religides que expressem de forma mais aparente seus principios mégicos
sejam as mais propicias a se irmanarem ao jongo.

Se assim for, a umbanda e a quimbanda sdo os segmentos religiosos que mais se
aproximarm da l6gica ritual do jongo ndo apenas por se apresentarem como praticas em que
a magia € evidenciada, mas também porque tém em comum a demanda como fendmeno
capaz de orientar as relacdes de seus praticantes.

A demanda ¢ vivida no cotidiano dos jongueiros nas situa¢des mais corriqueiras. E
n#o poderia ser diferente, pois na concepgo desses sujeitos:

“No jongo tém-se a demanda e na umbanda também temos a
demanda. E vocé jamais, nunca na vida, vocé vai passar sem a
demanda. Seja dentro de uma religidao ou ndo. Entdo temos demanda
de qualquer maneira”.

Apresentando situagBes concretas, sigamos os depoimentos de André, neto de Dona
Mazé, que assim como todos os outros moradores em sua casa, tem como orientacdo
religiosa a umbanda. Segundo ele:

“As pessoas faz coisa ruim, mais ainda pra mim e pra minha mde que

somo cabega fraca, porque nés ndo somo como minha tia, meu irmdo
e minha vo, que tém a cabeca forte porque eles tém os guia deles”.
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Pelo fato de ndo serem médiuns desenvolvidos André e sua mée sdo tidos como
“cabecas fracas”, pois estdo expostos a maiores riscos. Ao contrario de seu irmio, sua avé e
sua tia que, por serem médiuns desenvolvidos, tém maior dominio de suas entidades e, por
isso, contam com maiores recursos para lidar contra a demanda. Porém, a despeito deste
aspecto, André deixa evidente que, por serem de umbanda, todos de sua familia contam
com uma prote¢ao espiritual, inclusive ele que é protegido do caboclo “Cobra Coral” e do
“Seu Extd Mirim”.

“Eu falo pro Exi Mirim: me mostra quem é meu inimigo, faz ele té um
tropegdo, alguma coisa, um sinal pra eu sabe. E ele sempre dd”.

Brand@o (1987), observa que nos cultos de possess@o afro-brasileiros, espiritos de
luz e espiritos das trevas podem agir por conta prépria, uns para o bem, outros para o mal.
Mas podem também ser convocados por agentes religiosos ou magicos para agir em seu
favor ou em favor daquele que recorre aos servigos de quem possui o saber capaz de
submeter o poder de tais espiritos entre os humanos — ¢ € neste contexto que a demanda
encontra expressio.

André conta que em dada ocasido, sua familia estava faxinando a casa ¢ depois da
faxina estava “um cheiro de carnica no ar”. Com isso, o exd de sua avé incorporou e veio
dar o recado de que estavam mexendo (demandando) contra eles. Eles quiseram saber quem
era o responsdvel pela demanda e mandaram o feitico de volta 4 pessoa.

Como assevera Lévi-Strauss (1996):

“N&o hé, pois, razdo de duvidar da eficicia de certas praticas magicas.
Mas, vé-se, a0 mesmo tempo, que a eficdcia da magia implica na
crenca da magia, e que esta se apresenta sob trés aspectos
complementares: existe, inicialmente, a crenca do feiticeiro na eficdcia
de suas técnicas; em seguida, a crenca (...) da vitima de suas técnicas;
em seguida, a crenga (...) da vitima que ele persegue, no poder do

proprio feiticeiro; finalmente, a confianca ¢ as exigéncias da opinido
coletiva, que formam & cada instante uma espécie de campo de
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gravitagio no seio do qual se definem e se situam as relacdes entre o
feiticeiro e aqueles que ele enfeitica”.

(Lévi-Strauss, 1996:194-195).

As narrativas de André demonstram que, para além de uma atuacio de espiritos

mnterferindo na vida cotidiana, tais espiritos sd3o manipulados e mandados por pessoas

infmigas. Se nos atermos a sua frase de que “o exu de sua avé veio dar o recado”

concluiremos que as entidades espirifuais atuam em consonéncia com as relages humanas;
agem umas cOm as outras, umas através das outras, umas contra as outras.

Acompanhemos, agora, de forma mais detida, a atuacdio de alguns agentes dos

cultos de possessdo meditinica no Tamandaré atentando para as formas como representam a

religiio que praticam e como, através desta, sdo representados no interior do bairro e

também como através das especificidades de suas praticas religiosas interferem no ritual de

jongo.

Umbanda e quimbanda: a construcdo simboélica da “‘direita’ e
da “esquerda’

Como demonstramos, as religides de possessiao meditinica predominam entre os jongueiros
no Tamandaré. Em principio, todos se intitulam “de umbanda™:

“Aqui na Tamandaré todo mundo € de umbanda, aqui todo mundo é
umbanda”.

Porém, a categoria “ser umbandista” ndo € homogénea entre os moradores e varia
conforme os moldes de culto que realizam. Embora todos se classifiquem, em principio,
como “praticantes de umbanda”, veremos que por de trds desta categoria
homogeneizadora, submerge tendéncias muitos distintas em relacio ao que se entende

por possessdo, entidades e consultas espirituais.

177



No pensamento umbandista se apresenta um cardter acentuadamente dualista
baseado ma oposicio “missiondrios do bem” x “missiondrios do mal”. A esta divisdo
dicotdomica entre bem-mal, reino das luzes-reino das trevas, comresponde, a dicotomia:
umbanda (prética do bem) x quimbanda (préitica do mal).

Sendo o avesso da umbanda, a quimbanda opera, em principio, exclusivamente com
espiritos imperfeitos que se situam nos confins da “escala espiritual”.

No entanto, de acordo com o pensamento umbandista, o universo da quimbanda néo
¢ homogéneo, e se compde de partes diferentemente sacralizadas, os niveis desse universo
sdo determinados pelas no¢des de superioridade e inferioridade, onde a primeira nogéo
abarca seres tidos como “mais evoluidos” em detrimento de outros considerados “menos
evoluidos™ (ou “nao evoluidos™). ImpSem-se assim, as nogdes de exd-batizado e exid-pagio
onde este tltimo € tido como o marginal da espiritualidade, sem luz, sem conhecimento da
evolugdo, trabalhando sempre para o mal, sem que, necessanamente, ndo possa ser
despertado para evoluir de condigdo. J4 o exii-batizado, palmithando um caminho de
evolugio, trabatha para o bem, podendo intervir como um policial frente aos exus menos
evoluidos, isto €, os exus pagaos.

Neste sentido, a umbanda rejeita o exd-pagio para admitir em seu culto somente as
entidades que tenham sido batizadas; um exd deve receber o sacramento do batismo, sem ©
que ele n#o € aceito na religifio umbandista (cf. Ortiz, 1999).

Sobre isso, sigamos as palavras de um jongueiro do Tamandaré:

“K. a umbanda é um pouco de cada coisa. A palavra umbanda tem
vdrios sentidos, num tem um significado s6. Porque a umbanda € a
unido de bandas. Entdo, pegou-se um pouco de candomblé, entdo
mesclou-se pra fazer a umbanda. E esse negdécio de direita, tanto faz.
A umbanda também toca a esquerda, mas é uma esquerda mais lenta.

Vou dd um exemplo mais ou menos: Na medicina, nés temos vdrios
remédios, mas a mordida de cobra com o que é curada? Como é que
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se cura? Com o prdprio veneno, sai uma mistura ld que vai sair a
solugdo. Entdo umbanda € isso. Os exiis da umbanda pra nés sdo exi
batizados, € protecdo, que ddo ajuda, que déo vitéria. Porque esses
exti sdo exu de pedestal, € exii batizado! Esses exti ndo mexe pra fazer
marvadeza, ndo! Pelo contrdrio, eles desmancha o que tem”.

Apesar disso, mesmo ao exil batizado (de pedestal) néo se concede autonomia para
realizar qualquer tipo de trabalho visto que, mesmo na condicfio de batizado nio deixa de
ser exi. Sobre isso, Seu Pedro, o rezador comenta:

“Que nem, se vocé chegar e falar, *_O Pedro, eu preciso falar com
seu ext’. Eu vou te dizer ndo! Eu vou chamar o meu caboclo que é o
meu chefe de cabega pra ver se ele dd permissdo pro exd vim. Ai se
ele der a permissdo, o exii vem, mas meu caboclo num nega ndo,
sempre ele deixa o exii vim falar”.

Qu seja, mesmo tendo acesso para vir trabalhar em prol dos humanos encarnados, o
exd (entidade das trevas) depende da permisséo de um caboclo (entidade de luz). Em outros
dizeres, € a submissdo das trevas & luz visto que apesar de batizado, o exd ndo é
considerado uma entidade de luz, e sim uma entidade em busca de luz™.

Analisando os cultos de possessdo afro-brasileiros, Branddo (1987) observa que
pais-de-santo:

a} reconhecem que, dentro de seus proprios sistemas de pritica, ha lugar para

o exercicio do bem e do mal e, assim, do modo como podem viver em
conflito uns contra os outros;

* Vé-se assim, que o pensamento umbandista traz em si muitos elementos do evolucionismo kardecista.
Segundo o kardecismo, todos os espiritos estdo sujeitos 4 evolugio apesar do direito de livre arbitrio de cada
um, havendo espiritos que optam pela evolugio alcancando estdgios cada vez maiores na escala evolutiva e
outros que optam por persistir no “erro” em permanecer em estigios menos evoluidos — 580 os espiritos
trevosos, logo ignorantes, por renegarem a dddiva da evolugio espiritual. Esse principio kardecista orienta na
umbanda as posicbes hierdrquicas ocupadas pelas entidades espirituais. Ocupam o estdgio espiritual mais
elevado da escala, os erés (espiritos criangas) representados pela “pureza” e afeto, seguidos dos pretos-velhos
— sinémimo de caridade e benevoléncia — e dos caboclos. Num estdgio menos evoluido encontram-se entidades
como baianos, marujos, ciganos ¢ boladeiros por estarem ainda “presos i Terra”, isto €, n8o sbandonaram os
“vicios terrenos” como o fumo € a ingestdo de bebidas alcodlicas. Na base da pirdmide evolutiva encontram-
s¢ os exis, justamente pela ambivaléncia de poderem praticar tanto o bem quanto o mal. Mas, ainda nesta
categoria de nfo-evoluidos, hd aqueles que optam por comecar a evoluir, estes seriam os exiis batizados. Vale
notar amda que este sistema de classificacio ¢ préprio da crenca umbandista, pois apesar da lGgica
evoluciomsta emprestada dos kardecistas, estes dltimos entendem que todas as entidades cultuadas na
umbanda 580 espiritos ndo-evoluidos.
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b} aceitam que dentro de seus préprios cultos possa haver o poder do mal, mas

estabelecem uma fronteira €tica, de tal sorte que apenas sujeitos iniciados
na umbanda, no candombl€ etc. ¢ desviados para/por intencSes e poderes
maléficos, possam produzir o mal através das artimanhas da possessio;
deslocam, tal como os espintas (kardecistas), os catdlicos e os pentecostais,
todo o lugar do mal para o outro sistema de culto, ainda que ele faca parte
da mesma l6gica de pratica.

Em sintese, e tomando o exemplo da umbanda:

a)  qualquer pai-de-santo ou outro sujeito iniciado nos mistérios da
possessdo podem fazer o bem e o mal, indiferentemente;

b)  ha pais-de-santo e outros agentes de possessdo, sempre bons,
versus outros, sempre ou predominantemente maléficos, dentro da
prépria umbanda;

¢)  aumbanda € uma religido e, portanto, € sempre dirigida ao bem
e cultua apenas ou preferencialmente forcas sobrenaturais benéficas e,
portanto, todo o poder do mal situa-se em um campo de teoria e
prética de magia que lhe € vizinha mas antagdnica, a quimbanda.

(Brandao, 1987:70).

Tamandaré.

Vejamos como estas categorias sdo operacionalizadas entre os agentes religiosos no

Como vimos, “direita” (ambanda) e “esquerda” (quimbanda) sdo compartimentos de

um mesmo sistema religioso, o umbandista. Mesmo rejeitando a quimbanda como pratica

nos cultos de umbanda, no se nega sua importéncia uma vez que a quimbanda € o reverso

da umbanda e, por 1sso mesmo, se faz necessario trabalhar sempre em funcfo dela.

de umbanda, séo eles: Xina, Togo, Dona Mazé e Totonho.

freqlienta os cultos realizados na casa de Togo porque:

“0 Togo foi quem me fez (na religido). Entdo é um compromisso que
eu tenho com ele. Eu vou toda Sexta-feira na casa dele pra ajudar ele
nos trabalho”.

dava consultas em sua casa.

No Tamandaré, contam-se quatro liderancas religiosas que se classificam no sistema

Totonho ndo possui terreiro. Suas consultas sdo particulares, em sua casa, mas

Totonho se iniciou na religido ainda quando crianca por influéncia de seu pai que
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Ja Dona Mazé¢, cuja histéria de insercdo na nmbanda tivemos acesso em paginas
anteriores, também néo tem terreiro. Desenvolve suas atividades medignicas em sva casa,
junto a suas filhas, netos ¢ alguns vizinhos sempre na tltima sexta-feira de cada més.

André conta que sua avd, Dona Mazé, antes de trabathar em casa, tinha terreito e
“trabalhava pesado mesmo” porque era umbanda e quimbanda. Chamavam a linha do Seu
Z& Pelintra, dos exts e a linha da Bruxa.

“A coisa era cabulosa mesmo, dd até arrepio de vé minha vo contd.
Ela conta que a noite, eles fazendo trabalho no centro, ventava ld
dentro, s6 ld dentro do terreiro que eles tava trabalhano”.

No Tamandaré além de Totonho e Dona Mazé, outros dois agentes religiosos
realizam sessdes de possessdo, sio eles: Xina e Togo.

Dos quatro agentes religiosos que mencionamos aqui, analisarermnos em termos
comparativos, como Xina e Togo orientam sua religiosidade e como ela se reflete no
proprio ritual de jongo.

Selecionamos Xina ¢ Togo para esta averiguacio, pois sdo os que apresentam de
forma mais definida cada uma das ramificacdes dos cultos de possessdo afro-brasileiros: a
umbanda e a quimbanda, embora Totonho ¢ Dona Maz€é oscilem entre essas duas
categorias.

Veremos nas paginas que se seguem que o discurso proferido por Togo, bemcomo a
dindmica dos rituais de possessio que realiza se aproximam ruito mais da
quimbanda/magia negra enquanto que o discurso de Xina e suas atividades rituais

percorrem os mandamentos da umbanda caracterizada pela magia branca®™.

> Apesar de apontarmos a separagio simbdlica da “direita” como algo positivo e benévolo e da “esquerda”
como tendo uma dimensdo negativa e maléfica no sistema religioso umbandista, cabe observar que esta
classificacdio ndo € uma particularidade apenas deste sistema religioso. As religides cristds, seguindo o
evangelho, possuem concepcio semelhante. Carlos Rodrigues Brandio (1974), observa que em “roda a
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Togo, apesar de realizar cultos de possessdo todas as sextas-feiras ao piblico
interessado, ndo possui um terreiro. Os cultos s8o realizados nas dependéncias interiores de
sua casa, entre a sala de visitas e um cdmodo improvisado para essas sessdes e ndo hd uma
estrutura espacial separando o local dos assistentes e dos médiuns. Sempre as portas
fechadas, as sessdes de possessdo se iniciam por volta das 20:00.

Diferentemente, os cultos realizados por Xina contam com um espago apropriado,
um barracfio construfdo em frente sua residéncia. No recinto, visivel a quem passa pelarua,
hd uma faixa branca bordada em lantejoulas vermelhas com os dizeres: “Templo de
Umbanda Caboclo Pena Vermelha — Guaratinguetd, SP”. Além disso, seu terreiro estd
registrado na Federacdo Espirita Paulista™.

Visitei seu terreiro por varias vezes sendo possivel analisar a estrutura fisica do
barracdo, a disposicdo das pessoas envolvidas no culto bem como a dindmica do préprio

ritual.

tradicao biblica ¢ cat6lica, o lado direito representa o da bendigio, e o lado esquerdo a maldic@io™ (Brand&o,
1974:132).
5 Para se entender a importincia das Federacdes Espiritas consultar o trabatho, amplamente citado nesta
dissertacio, de Renato Ortiz {1999) A Morte Branca do Feiticeiro Negro. Este autor demonstra o importante
papel desempenhado por estas instituighes na construgio da umbanda enquanto campo religioso no inicio do
século XX que buscava se distinguir das préticas consideradas “bérbaras” na sociedade brasileira, como a
macumba caracterizada pela matanca de animais, excesso de bebidas, a proniincia indiscriminada de palavrdes
em dados momentos rituais etc. As Federacbes v8m abolir estas préticas estabelecendo regras e construindo
aquilo que deveria ser a religifio umbandista, destinaida de qualquer ato de “barbarismo” ou “perversidade”.
Amalmente as FederagGes Espiritas continuam tendo esta funcéo de “higienizar” os cultos de possessio ¢ uma
das formas de exercer este controle € exigindo que todos os terreiros de umbanda sejam filiados 2 respectiva
Federaciio de seu Estado. Uma vez filiado 3 sua PederacHo, o terreiro tem como obrigacdo pagar uma taxa
anual tendo em troca um certificado de licenga para a realizacio de sen culto que deve ser renovado mediante
pagamento da taxa. Além disso, todos os terreiros filiados podem ser surpreendidos com a visita de um
membro da Federacio afim de averiguar em que condictes o culto é realizado. O interessante de se analisar é
que tal vigilincia nfio se d4 mais através do aparato policial ou outras instdncias do poder estatal como
costumava ocorrer até meados do séeulo XX em casas de Candomblé efou umbanda. A vigildncia neste caso
advém de uma mobilizacdo polftica dos préprios praticantes, ou melhor, de uma elite da religifio que busca
moldar a prética umnbandista tal come a concebem. Este € um dos motivos que levam Dona Maz€ a ndo ter o
seu proprio terreiro. Alegando ndo possuir condi¢bes financeiras para pagar as taxas exigidas pela Federaggo,
lamenta: “Por enquanto eu tenho que trabalhar em casa mesmo e eu nem posso ficar chamano muirt genite
porgque depois fica perigoso pra mim. Imagina se, Deus me livre guarde, acontece alguma coisa de errado
com alguém agui em casa e gue num é da minha familia, enguanto eu 16 trabalhano na gira agqui em casa? Eu
vou ser a culpada, né? Emtdo eu 16 esperande as coisa se resolver pra mais pra frente eu conseguir irar a
licenca (na Federacho) e trabalhar direitinho, como tem gue ser”.
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As sessbes em seu terreiro se iniciam entre 19:30 e 20:00. Entrando no barracio
tem-se acesso, logo de inicio, ao espago destinado aos assistentes do culto — hé cerca de
cinco longos bancos organizados em fila. Um muro baixo separa o espago da assisténcia do
espagco dos médiuns. Xina conta com cerca de dez médiuns sendo que trés sdo atabaqueiros
— 1sto €, aqueles que tocam o instrumento chamado atabaque, responsdvel pela invocacio
das entidades — e mais sete médiuns (sendo cinco mutheres e dois homens) dispostos em
circulo para a incorporacdo meditnica.

O culto € iniciado cantando-se um ponto em louvor ac Exi (batizado,
evidentemente) Tranca Ruas:

“O sino da igrejinha faz belém-bem-diom,
O sino da igrejinha faz belém-bem-diém,
Deu meia-noite 0 galo jd cantd,

Seu Tranca Ruas que é o dono da gira
O corre gira que Ogum mandouw’™®”.

Apb6s cantar para Tranca Ruas®’, Xina evoca a linha das “mies d’agua” - caboclas
das orixds Oxum, Jemanjd e Nand. Na cosmologia umbandista estas falanges tém o poder
de limpar, isto €, purificar o ambiente de espiritos malfazejos. Com a desincorporacio
dessas entidades, chama-se entidades guerreiras, sGo os caboclos dos orixds Ogum, Oxossi
e Xangd. Logo em seguida chamam-se os pretos-velhos, responséveis pelo atendimento ao

piblico. Ali, os assistentes podem desabafar suas mdgoas, pedir conselhos e fazer

promessas. E podem fazer isso com quantas entidades desejar.

* Neste ponto 18-se a palavra gira que significa a propria sessao medidnica. Lé-se ainda “... corre gira que
Ogum mandou”. Esta estrofe significa que exit deve percorrer toda a gira, isto €, guardar o recinto e policiar o
proprio ritual em nome do orixd Ogum que, na liturgia das religides afro-brasileiras € o orixd responsavel por
comandar a categoria dos exds (batizados ou nio).

" Cabe observar também que o culto a ext no inicio dos rituais & algo comum tanto a religido umbandista
quanto & candomblecista. Nesta dltima diz-se que deve-se “despachar para exi” e geralmente isso ocorre
ofertando a essa entidade farofa de dendé. Na umbanda a necessidade em cultuar exu no inicio do ritual
também se coloca, mas via de regra, sem oferendas. Canta-se para ele apenas. O ponto de Exd Tranca Ruas
gue transcrevemos acima € mutio cantado na maior parte dos terreiros de umbanda, espécie de hino a esta
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Observando as pessoas se consultando no terreiro de Xina é possivel distinguir dois
tipos de consulentes: aqueles ndo tdo engajados na religido e que, por algum motivo
excepcional vao visitar o terreiro, € aqueles com um maior conhecimento das entidades. Os
menos envolvidos na religido mostram certa ansiedade em alcancar seus pedidos e desta
forma percorrem quase todas as entidades incorporadas falando de suas afli¢des. Por outro
lado, os mais familiarizados com o culto t€m uma entidade certa com a qual se consultam
rotineiramente ficando tempo considerdvel dialogando, argumentado e negociando com ela.
Este € o caso, por exemplo, de uma senhora presente no local que dizia:

“Eu vou s6 com a V6 Maria mesmo, porque eu jd t6 acostumada, jd
falo com ela hd wm tempdo e ela jd 1d cuidano dos meus assunto”.

Seja como o caso desta senhora, que se identificou com a entidade e por isso ndo vé
a necessidade de se consultar com outra(s) ou o caso daqueles que, em busca de uma
resposta rapida para suas aflicbes preferem apostar na eficicia de vérias entidades ao
mesmo tempo, o que se evidencia é a nogdo de que as entidades, apesar de todas serem
portadoras de poderes mégicos, possuem diferencas entre si.

Isto foi observado por Ortiz (1999) ao analisar que no candomblé (culto aos orix4s
de tradicdo nagd) a possessao € perfeitamente regulada pelas tradigdes miticas africanas

“... entretanto este aspecto se transforma radicalmente na Umbanda.
Os esquemas motores umbandistas sfo muito genéricos pois sdo
compostos exclusivamente de termos abstratos: caboclo — forga, preto
velho — humildade, crianga — inocéncia. Como nio existe uma trama
mitica que articule esses modos de possessdo, um maior grau de
arbitrariedade se inscreve no comportamento medidnico conferindo 2
possessdo uma medida considerdvel de individualizacdo. Narealidade,
na Umbanda, a personalidade espiritual que se destaca através do
nome € uma personalidade vazia; quem sfo, por exemplo, Caboclo
Urubatdo ou Pai Joaquim? Eles simplesmente representam uma massa
anbnima de indios e negros que participaram da formacio da
sociedade brasileira. A indeterminagdo do modelo religioso permite

divindade. Na umbanda cultua-se no inicio dos rituais, exclusivamente Tranca Ruas por ser considerado o ext
“senhor das porteiras”.
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desta forma ac adepto uma margem de manobra pessoal mais elastica
onde sua individualidade pode se desenvolver. Resulta disso que a
personalidade espiritual ¢ sobretudo a personalidade do médium que a
encarna. Dois caboclos de mesmo nome n#o terfio jamais as mesmas
atitudes ou o mesmo comportamento por ndo participarem da mesma
tradi¢do mitica: atrds da méscara estereotipada o que se encontra
sempre ¢ o anonimato da histéria. Pode-se entfio concluir que se
desenvolve na Umbanda a personalizacio do transe; recusando a
rigidez dos esquemas miticos, a individualizagfio pode se expandir no
individuo. Entretanto, embora ocorra este movimento de
personalizagio do transe, ele estd longe de coincidir com a
individualizagdo total, que se manifesta no espiritismo de Allan
Kardec. Conservando os esteredtipos que informam a possessdo, a
Umbanda se situa a meio caminho entre o candomblé e o espiritismo
kardecista”.

(Ortiz, 1999:77).

No altar do terreiro de Xina, encontram-se imagens de Jesus Cristo, ao centro, da

Virgem Maria, de S@o Jorge Guerreiro, de Santo Antbnio, S8o Sebastifio, do Espirito Santo
além das imagens de caboclos e pretos-velhos.

Vé-se com 1ss0, que o ritual praticado por Xina é voltado A magia branca cuja énfase

em entidades benfazejas como caboclos ¢ pretos-velhos caracterizam sua casa como recinto

de caridade.

Feto 21: Xina com vestimentas claras e carregando no pescogo colares de
seus guias protetores,
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E costume alguns “de fora” que visitam frequentemente o bairro, interessados no
jongo, serem convidados a assistir as sessdes espirituais dos jongueiros.

O terreiro de Xina (Umbanda, linha branca, como vimos) conta com a freqiiéncia
esporddica de alguns “de fora”. Em contrapartida, o terreiro de Togo (tido como perigoso
por cultuar predominantemente a “esquerda”) quase ndo € freqiientado por esses visitantes,

Ouvi por viérias vezes, alguns “de fora”, conhecidos dos jongueiros, dizerem que nos
trabathos do Togo nfo se arriscavam a ir:

“Eu gosto muito do Togo, adoro ele e a mulher dele, mas entrar na
casa dele pra ver um trabalho eu néo entro! Ndo sei o que me dd, eu
travo, ndo consigo aceitar o convite dele ... aquele corredor escuro,
vai me dando uma agonia, uma coisa estranha, eu ndo gosto”.

Tendo sido convidado por Togo para assistir a um de seus trabalhos, optei por nio
recusar o convite, aceitando de pronto. A reagfo de surpresa de Togo frente A minha

afirmativa foi visivel:

“Vocé vem? Vocé ndo vem nada! Serd que vem mesmo? A coisa aqui é
linha pesadal”.

Diante da minha aceitagdo ao convite, Togo e sua mulher, Adelina, comecaram a
fazer indmeros comentéarios entusiasmados sobre o ritual que realizam:

Adelina — A gente chama candomblé, a linha dos encantado. Cé jd
ouviu falar? E bem pesado. Junto com isso tem baiano, preto velho,
caboclo, tudo junto.

Togo — Tem uns que num incorpora. Que nem, espirito de umbanda,
quimbanda tudo incorpora. Quem num incorpora é os encantado. Mas
mensageiro de umbanda, guimbanda, mesa branca incorpora sim!
Adelina — Sabe o0 qué, se tivé coisa ld do Pernambuco, ld do cafundé
eles (os encantados) vdoe buscd!

Togo ~ [h rapaz, eles vio buscd mesmo. O négo véio Jodo Congo,
rapaz, é um preto véio feio! Jd prejudicaro uma mulher por causa de
um 1éi (pedago) de pdo! Uma mulher pediu um pedaco de pdo pra
outra e ela num deu, a mulher tacou as coisa em cima da outra (...)
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Aqui no nosso trabaio vem Pomba-gira também ,vem bruxa.Eu mexo
com isso desde a época dos treze ano.

Foto 22: Casal de jongueiros, Togo ¢ Adelina, na
porta de sua residéncia.

Como combinado, fui 4 sessdio meditnica na casa de Togo naquela noite de sexta-
feira. Ao chegar em sua casa, haviam oito pessoas: Togo e sua esposa Adelina, Totonho -
que, apesar de prestar consultas espirituais em sua casa mantém o compromisso de trabalhar
com Togo as sextas-feiras, como dissemos —, um rapaz que estava se desenvolvendo sob os
cuidados de Togo e mais quatro consulentes, além de mim. Apds alguns instantes, Adelina
trancou a porta da sala da casa e comegou-se o ritual. A sala compunha, além de méveis
convencionais de uma sala de visitas — como sof, estante etc — uma mesigha de canto
contendo uma corda enrclada ¢ uma imagem de Santo Antonio. Ali encontrava-se acesa

uma vela de cor branca.
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Togo inicia ura oracfo de sua autoria evocando seus mentores espirituais, Totonho
complementa. Chamam os caboclos. Adelina recebe o seu caboclo, o mesmo faz Totonho.
Os caboclos incorporados giram o rapaz médiam. Togo observa atento. O rapaz ap0s ter
sido girado ficou por alguns instantes estatico, seu comportamento durante toda a sessdo era
de extremo respeito, compenetragio e zelo com as entidades. Nao demorou muito e Togo
disse: “_Vamo vird!”. Que significava encerrar o culto as entidades de “direita” e partir

N

para o culto & “esquerda”.

Sairam da sala aonde se desenrolava a sesséio com as entidades de “direita” e foram
para um cdmodo mais a diante € 14, com a luz elétrica apagada e éob luz de velas pretas e
vermelhas apenas, comegaram a invocar as forcas “da esquerda”,

Na sessdo manifestaram-se entidades baianas, pomba-giras, e exds. Togo nio
recebeu guia algum, ficou apenas administ_rando a sessdo.

Os consulentes podiam ir at€ o cdmodo escuro, mas aqueles que ndo quisessem ir
até 14 podiam ficar no ambiente iluminado 2 luz elétrica da casa.

Em dado momento do ritual Totonho incorporou um espirito que, devido a sua
“extrema condi¢do de inferioridade espiritual”, ndo sabia se comunicar com 0s que estavam
presentes no recinto: apenas gesticulava e emitia grunhidos, queria dizer algo. Apés bom
tempo tentando interpretar o que a entidade queria comunicar, descobriu-se que ela
ordenava que se apagasse a tinica lampada elétrica acessa na casa, desejava escuridao.

Estas descri¢cdes apontam para a diferencga instaurada entre os rituais de possessdo
desenvolvidos por Togo ¢ Xina. Enquanto este empenha-se principalmente no culto as

entidades de “direita”, aquele tem como principal propdsito cultuar as entidades de

“esquerda”, inclusive aquelas situadas nos mais baixos graus de “evolugo espiritual”.
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Apesar desta comparaciio que fazemos dos cultos realizados entre esses dois
agentes religiosos, € preciso asseverar que, com isso, nfo estamos afirmando que Xina
represente exclusivamente a “direita” e Togo exclusivamente da “esquerda”. Vimos que
nio se trata de uma realidade puramente dicotdmica, pois Xina admite cultuar exiis em seu
terreiro assim como Togo evoca no inicio de seus rituais entidades caboclas. Porém, a
questdo a ser colocada ¢ a énfase que é dada a esses compartimentos por cada um desses
agentes.

Se, por um lado, a “direita” simboliza o bem e se Xina valoriza exatamente esta
dimensdo em seus cultos, seu propdsito é sempre praticar a caridade. Por outro lado, se
temos na “esquerda” a simbologia do mal, do que “ndo presta”, Togo ao valorizar este
compartimento, propicia nos cultos que realiza, a presenca de pessoas ndo necessariamente
intencionada em galgar a “paz e a tranqiiilidade” e sim buscar formas de atingir outrem
através das forcas espirituais que 14 se manifestam.

Sigamos um trecho de meu caderno de campo:

Num dos trabalhos na casa do Togo, observei algo interessante:
enquanto estivamos esperando a sessfo comecar, uma mulher
consulente disse a Totonho: “_Eu 16 loca pra ‘quebrar’ uma negrona
ld do meu servigo”. Totonho perguntou: “_Por qué?”. E a mulher
respondeu: “_FEu quero ‘quebrar’ ela!”. E Totonho insistiu na
pergunta em tom de exaltacdo: “ _Mas por qué?”. E a mulher
respondeu: “_Porgue sim, ela td merecendo”.
(Anotagdes do Didrio de Campo em 27/06/2003).

H4 aqui varios pontos a serem destacados. 1) A eficicia da magia, pois quebrar nos
dizeres afro-religiosos significa demandar, amarrar, castigar, dar uma licdo em dada
pessoa; 2) A mulber se refere & sua rival com o termo pejorative “negrona”, como um

xingamento. Esta mulher — ela também uma negra — para guebrar uma “negrona”, sua rival,

se servird de um principio afro-religioso. O interessante a se extrair desse fato é a cor da
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pele se mantendo como fator depreciativo, sendo usada como forma de inferiorizar outrem.
Porém, inversamnente, as praticas afro-culturais se mostram como fator de valorizac#o, pois
¢ a demanda — a magia dos “négo marvado”, a atuacdo de exds e pombas giras — o
principio valido para corrigir alguém que estd “merecendo” um corretivo.

Adelina, esposa de Togo, ao terminar a sessfo medidnica em sua casa, me
perguntava se eu havia gostado dizendo:

“Aqui é bem diferente do Xina né, aqui é candomblé mesmo! >,

No Tamandaré ndo hd uma rivalidade declarada entre os lideres de cultos de
possessdo afro-religiosos. Ali, apesar de cada qual trabalhar em seu estilo, se convidam
mutuamente para participarem uns nas sessdes dos outros. As visitas entre um e outro
agente ocorrem com mais fregii€éncia em datas festivas como nas festas de So Cosme e Sdo
Damifo, festas de pretos-velhos, caboclos etc.

Porém, embora nio haja uma rivalidade explicita entre eles, ha certamente disputas
em relagdo ao piblico freqiientador ¢ que se expressa no nivel simbélico da “direita” x
“esquerda” onde os simpatizantes da “direita” alegam ndo freqiientar a “esquerda” por ser
muito pesada ao passo que os que tendem 2 “esquerda” dizem ndo gostar da “direita”
porque “E meio fragquinha e ndo resolve tudo que tem pra resolver”.

A dualidade “direita” x “esquerda” se expressa também no ritual de jongo.

Pensando em Togo ¢ Xina enquanto tipos ideais™, vemos que cada qual representa

(e sao representados por) um segmento do universo afro-religioso.

* O termo candomblé definido por Adelina nio corresponde & nocfo de cuito aos Orixds nagd. A nogio &mica
de candomblé aqui, estd relacionada 2 quimbanda, “o que hd de pesado™ nos cultos de possessdo. Este termo
¢ utilizado largamente pelos outros religiosos do lugar. Falam no candomblé como sindnimo de “coisa
pesada, amarragdo”.
® Usamos o conceito de “tipo ideal” num sentido weberiano, como tipo ideado, uma representaco
“exagerada” da realidade social.
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Togo, seguidor da quimbanda, se declara um amarrador, embora faca benzeduras
para “aliviar” (ajudar) alguns de seus consulentes. Benze com os encantados (espiritos que
de tao grandes e por possuirem muita forga ndo chegam a incorporar), atuam invisivelmente
apenas. Por 1ss0 Togo, nas sessdes meditinicas que realiza ndo incorpora entidades, apenas
administra o ritual apanhado de uma pedra preta (sagrada) que simboliza seus mentores
encantados. Naroda de jongo, Togo € caracterizado por cantar pontos de amarragdo.

Por outro lado, Xina, seguindo a umbanda, linha branca, tem por principio praticar a
caridade. Evoca pretos-velhos para dar passe, para “abrir os caminhos” dos consulentes
aconselhando aqueles que passam por momentos diffceis. Xina nfo declara fazer
amarrac¢des € nem € acusado de tal pratica pelos outros.

No jongo, admite que vai para se divertir:

“Eu gosto do jongo. Mas, jd me provocaram também. Mas € que a
gente vai com aguela boa vontade, pede protecdo as entidades pra
correr tudo bem e ninguém me derruba”.

E, em relaglio as possiveis insinuacdes de sua participacio em demandas, nega,
tomando uma postura de defesa:

“Teve gente que jd recebeu baiano no jongo dancano junto comigo e me
culpano dizendo que era eu o responsdvel por aquilo. Mas, eu jamais
faco isso. Porque eu tenho um sentido que € de brincar no jongo e
respeitar também, respeitar aqueles (espiritos) que tio chegano na roda.
Porque, primeiro de tudo € a fogueira, a gente pede pra se cobrir, pra
que seja queimada as energias negativas, que deixe livre pra energia boa
pra que ey possa brincd, dangd, divertir, mas pra isso eu também tenho
que brincar com a mente bem limpa. Porque vocé sabe que a sua energia
gera energia, vamos dizer assim, entdo o médium tem que td bem
preparado pra isso’.

Isso demonstra o quio religiosidade e jongo estdo inter-relacionados no Tamandaré.

As praticas afro-religiosas refletem seus valores, através de seus praticantes, no ritual de

jongo.
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Enquanto sinais diacriticos, os pontos de jongo definem as posturas tomadas pelos
jongueiros no ritual. Xina canta seu ponto caracteristico:
“Ouando eu vim de minha casa,
Eu fiz muita oracdo,
Pedi muita protecdo a Meu Deus,
E g Virgem da Conceicdo”.

Interessante notar a proximidade do ponto cantado por Xina com o segmento
religioso que pratica — a umbanda, caracterizada pela “direita™: pede “muita protecdo a
Deus e a Virgem da Conceicdo”.

Togo, por seu tumo dird que:

“O jongo tem uma ligacdo com a quimbanda. Tem um pouco com a
umbanda também, mas com a quimbanda € mais! Porgue quimbanda
é linha preta e umbanda é branca e o jongo ¢€ feitico! Por isso, o mais
perigoso € a guimbanda no jongo, é o que mais tem, linha preta!”.

O que vemos no ritual de jongo, portanto, € a orientacfo religiosa dos jongueiros
interferindo no ritual.

Demonstrado que as religides de possessio afro-brasileiras predominam entre os
jongueiros no Tamandaré e que influenciam no ritual do jongo, passemos agora a analisar

as conseqiiéncias para esses sujeltos em seguir estas religides; quais as implicacOes de se

afirmar umbandista (ou quiimbandeiro) nas relagdes com outras instdncias religiosas.

Conflitos e negociacdes: umbanda e catolicismo no jongo do
Tamandaré

Como vimos, o modo de inser¢éio dos jongueiros do i‘amandaré no sistema religioso
umbandista varia de acordo com historias de vida pessoais. Por outro lado, sabe-se também
que a construgdo das identidades religiosas néo pode ser vista como fato isolado, confinada
a experiéncias individuais, uma vez que através da religifio os sujeitos classificam seu

préprio modo de ser € 0 dos outros.
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DPe acordo com Brandio (1987):

“INao € em si mesma, ndo ¢ também como uma elaboraciio tedrica de
teor classificatério nem € através de uma relacgéo direta entre a religifio
¢ a sociedade que os simbolos culturais do sagradoe incidem sobre a
prépria identidade que qualifica um modo de ser religioso. Ao
contrario, séo relagbes cujos interesses estdo no poder de gestio de
bens religiosos, na conquista de posi¢des hegeménicas ou, pelo
menos, de subsisténcia social em um campo de trocas que traz para
dominios inter ¢ intra-eclesidsticos a alianga e o conflito, a apropriacio
¢ a expropriacdo, o poder de definir a legitimidade e o dever de
submeter-se ao controle de quem possui e usa legitimamente a posse
politica da eficicia simbélica, aquelas através das quais a todo
momento uma religifo ou uma de suas Igrejas criam e recriam, como
um dos fundamentos de sua respeitabilidade confessional, identidades
que qualificam tanto os seus deuses quanto os seus devotos ¢ agentes,
ou ainda, que qualificam agentes e devotos através de uma indiscutivel
identidade celestial de seus deuses”.
(Branddo, 1987:107).

Nesse sentido, as relacdes entre o sistema de representagBes e praticas umbandistas,
em seus desdobramentos umbanda/quimbanda, e outros sistemas como as denominacdes
evangélicas e o catolicismo constituem relagdes de poder entre os agentes praticantes que
traduzem, muito além das divergéncias de credo, as préprias relacdes politicas estabelecidas
no contexto vivido.

Um umbandista ou um espirita, percebidos pelo evangélico como sujeitos que lidam
com o sagrado, sdo profanadores da religido, pelo fato de que fazem a opcio pelo culto de
for¢as que, ndo-terrenas, sdo igualmente nio-celestiais. “Ndo sfo de Deus” e, por isso
mestno, s6 podem provir do mal, do deménio, da feiticaria (sempre associada, entre 0s
pentecostais, como forma de realizagfio do demoniaco).

Assim, se o campo do real passivel de acdio ¢ de representagdo humana opde um

dominio de sagrado a um de profano, esta primeira oposi¢cdo obriga a2 uma segunda,

imediata, onde o sagrado devolve ao profano o que o profana, ou seja, todas as modalidades
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de crenga e culto que, associadas a abominacio, sdo o oposto do sobrenatural celeste ¢
tracam a diferenca entre religido e a ndo-religifo (magia, feiticaria, “coisa do Diabo™). De
um lado, estdo as religides em um primeiro momento identificadas como parte do
cristianismo e, do outro, todos os cultos meditdnicos, igualmente demoniacos (porque ©
lidar com os espintos € o trabalhar com as forgas do mal), do espiritismo Kardecista aos
cultos de candomblé (cf. Brandio, 1987).

Como bem observa Lufs Eduardo Soares (1983), na guerra santa que os pentecostais
protestantes mant€m com as tradicdes afro-brasileiras, o exorcismo que aqueles realizam
em suas cerimdnias religiosas, invoca as entidades da umbanda e do candomblé para
destratd-las € envid-las ao inferno. Isto porque, mesmo suprimidas e negadas, as crencas do
“outro” sdo reconhecidas, mencionadas e incorporadas (cf. Soares [Os dois corpos do
presidente, 1983] apud Montero, 1994).

Os cultos de possessdo afro-brasileiros estfio sob a acusa¢fio da maior parte das
instdncias religiosas por manter como principio orientador de suas priticas a magia.
Antagdnicas em seu campo e entre concorrentes de seu dominio, todas as denominagdes
religiosas se unem para, de modo distante ou préximo, atribuir aos sisternas de culto
reconhecidos como do povo (do povio, do povinho, de uma gente ignorante) e, pior, de
sujeitos etnicamente inferiores (negros, mulatos, caboclos em tnaioria), além de uma
intencdo pessoal maléfica, uma espécie de imersdo cultural irremedidvel em tudo aquilo
que, sagrado, situa-se abaixo da religido: a magia, a feiticaria, o curandeirismo € seus

derivados e equivalentes (cf, Branddo, 1987:71)%.

% Um caso exemplar a esse respeito é o kardecismo que, apesar de se configurar enquanto culto de possessgo,
classifica os outros tipos de culto como a umbanda e o candombié na categoria de “religides inferiores”
conduzidas por individuos ignorantes cultuando entidades igualmente ignorantes.
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No caso especifico dos cultos de possessdc afro-brasileiros praticados em
Guaratinguetd-SP, hé caracteristicas do lugar que reforcam o estigma a eles atribuidos de
“pratica barbara”.

Esses cultos sofremn hostilidade devido & forte influéncia do catolicismo naquela
regido préxima a Basilica de Aparecida situada no municipio de Aparecida do Norte,
vizinho a Guaratinguetd e que recebe um grande ndmero de romeiros e devotos catélicos de
todas as partes do pais. Outro fator que contribui para a hostilizac3o aos cultos de possessdo
afro-brasileiros € a beatificacio de Frei Galvdao e a forte influéncia de sua familia, os
Galvao de Franca na histdria da cidade de Guaratinguetd. Por fim, hd que se considerar a
prépria influéncia do catolicismo na fundacio do municipio, que se confunde com a
construcio da capela de Santo Antdnio, eleito padroeiro da cidade no século XVIL

Sobre o catolicismo € os cultos de possessio afro-brasileiros, Dona Mazé, diz:

“Nés somo assim, nds vamo na igreja e depois vamo no terreiro. Eu
vou na missa, sé ndo comungo porque também eu sou casada s6 no
civil e num pode comungar, né?

Entdo, depois que eu casei eu num fregiientei assim mais de
comungar, mas ey vou na missa, vou nas procissdo, nossa mde! Para
mim ¢é sagrado. Eu vou na Matriz (Santo Antdnio). Que nem, nessa
igrejinha que tem ai no bairro (Comunidade Sao Francisco) eu num
vou, sabe?! E um povo reparador, que sé repara na gente. Ah! eu vou
logo ¢ na cidade. Quando eu num vou na Santo Antdnio eu vou na
Nossa Senhora das Graga que é pra ld mesmo, longinho daqui da
Tamandaré!”.

Em sua fala, Dona Mazé revela que, por conta da hostilidade sofrida na comunidade
religiosa do bairro, onde € mais conhecida, prefere freqiientar Igrejas distantes dos olhares
daqueles que a condenam por sua orientagfo religiosa. Seus netos também freqiientam os

cultos catdlicos, apesar de praticarem a umbanda e se definirem como umbandistas.

Seu neto André€, fala de seu modo particular de participagio no catolicismo:
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“Aqui no Tamandaré o povo € unido, € bem unido e a turma vai muito
na igrejinha (Comunidade Sao Francisco, situada no bairro). Mas tem
uns que vdo ld na Catedral de Santo Anténio.

Que nem, minha prima Erika td fazeno a primeira comunhdo e eu 16
fazeno a crisma. E o meu apelido, que a criangada colocaram ld no
catecismo € ‘Macumbinha’. Porque a professora de catecismo falou
assim: ‘_Oh, macumba é mau, num vdo nessas coisa!l’, e 0 meu
apelido é André Macumbinha (risos). E af os menino falaram “_Mas
o Macumbinha é legal ‘sora’ (professora), oh, ele aqui do meu lado!”.
Al a molecada colocou esse apelido em mim. Pegd sabe, a turma
falano ‘_E ai Macumba, e ai Macumbinha?’. Mas eu nem ligo, porque
minha familia inteira é umbandista, e eu toco mesmo na umbanda...
eu num ligo ndo! Pode chamd!”.

Conforme observa Brandio (1987):

“Diferentemente do protestantismo, onde o fiel precisa ser
(protestante) para participar, e também de modo diverso dos cultos
afro-brasileiros, onde € absolutamente cornum a pessoa participar sem
ser (umbandista ou candomblecista), no catolicismo, tal como o povo
brasileiro o vive e significa, hd uma pluralidade de modos de ser que
configura uma equivalente pluralidade de maneiras de participar”.

(Branddo, 1987:112).
Afirmando sua identidade de umbandista, mas ndo desprezando a cren¢a no

catolicismo, André diz:

“0 catecismo foi um ano que eu fiz e a crisma também foi um ano.
Eu pretendo continuar a ir na igreja, mas ndo assim virar
catequista”.

Porém, estes diversos modos de participagdo no catolicismo nfo ocorrem de
maneira amistosa entre os candidatos a fiéis e as autoridades eclesidsticas. Sobre isso,
sigarnos as palavras de Dona Mazé:

“Que nem, na comunidade Sdo Francisco, eu num fregiiento. Eu num
vou porque eu num gquero! Mas, guando é uma missa de um amigo
falecido tudo, a gente vai né, mas dizer que a gente fica ali, ndo! Que
nem, veio uma moga aqui da igreja falano pra eu por as crianca no
catecismo e perguntou: ‘_A senhora é catélica ou espirita?’. Eu falei,
eu sou espirita. E ela falou, *_Ah, entdo ndo sei se eles vdo poder
Sazer catecismo!’. Outro dia, mesma coisa, a mulher chegou em casa,
viu o quadro de Iemanjd e falou: *_Nossa, mas a Senhora tem esse
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quadro?’ Eu falei, tenho! Ai ela falou: * Ah, entdo acho que as
criangas ndo vdo poder fazer catecismo’. Af eu falei: * Num tem
importdncia, se eles num puder fazer, eles num fuz! Eles num véo
morrer por causa disso!’”,

E prossegue sua argumentacio:

“Imagina, agora vocé vé, na umbanda também tem batismo, tem
casamento, tudo! Meu caboclo mesmo jd fez tanto batizado!

Ela € professora de catecismo e eles vém na casa da gente pra ver se
as criangas pode fazer. Eles falam que por causa da gente ser espirita,
as criangas num pode fazer e fica falano, falano. E uma antipatia,
Nossa Senhora! Ai, se descobrem que a crianca é espirita elas
(professoras) vdo falar com o padre da Pardquia grande (Matriz
Santo AntOnio) Id ré, pra vé se a crianca pode continuar”.

Foto 23: Dona Mazé com seu neto Anderson em que aparecem as estatuetas
de Sdo Cosme e S#o Damifio em sua sala no canto da imagem, a direita. As
imagens de santos como Iemanja, Xangd e pretos-velhos s3o parte da mobilia
de sua sala de visitas.

Neste contexto, os jongueiros comentam da relacio das autoridades eclesiasticas
com a pratica do jongo.

“Quase os padre num conhece muito o jongo. Eles vé na televisio
mas num foca no assunio”.
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A despeito disso, contam com entusiasmo, do convite que receberam de membros
da Igreja de Nossa Senhora das Gracas, num bairro préximo a Tamandaré, para
apresentarem o jongo:

lara — O iinico que chamou nds pra ir dangd jongo foi o (padre) da
(Igreja) Nossa Senhora das Gragas que € aqui perto do bairro.

André — Ele convidou e depois da nossa apresentagdo, ele comentou
gue da préxima vez vai convidd de novo.

Tara — E um padre novo que td ai na Nossa Senhora das Graca. E uns
padre nove que viero sabe? Dai eles diz que viro o jongo na Cultura,
na Cultura, na televisdo. Dai eles pediro pra gente fazé uma
apresentacdo e eles gostaro.

Dona Mazé — Ah! Foi tdo gostoso, eles gostam de conversar. Eles sdo
tdo bonzinhos! Sdo tudo novo, sabe?! Ld eles estuda, ddo aula de tudo
quanto € coisa. Procura pdr os menino ld pra dentro, tird os menino
das ruas. Eles sdo muito bom, gostaram tanto do jongo! Deram um
lanche pra nds, de noite aquele baita mesdo! E quando nés tava ino

embora os padre falaram: “_Qualquer hora nds chama vocés de
novo!l” E nés falamo: “_Pode chamar, a gente tano bem a gente vem

3

sim”.

Como € possivel verificar, o convite vindo do padre da Igreja aos jongueiros se deve
a exibicdo do documentério Feiticeiros da Palavra. O que significa dizer que os jongueiros
foram solicitados para apresentarem sua “danga folcldrica” e divertida, uma prética que tem
um passado marcado pela demanda, mas que hoje é “danga pra diversdo, sé!”. Fica claro
que neste contexto, 0 jongo ndo deve ser apresentado como pratica de feitigo. Sendo assim,
tudo aquilo que evoca a nogdo de feitico, de magia, ndo deve ser mostrado, inclusive a
religifio que praticam pautada no principio da magia.

Surge, deste modo, o empenho dos jongueiros em negarem, no nivel do discurso,

uma possivel aproximacio entre jongo e religiosidade afro-brasileira. Consclos de que os

segmentos religiosos seguidos por eles sdo depreciados nas relagdes sociais mais amplas,
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buscam desvincular o jongo do feitico, da magia, da amarracdo afirmando que “jongo ndo

& macumba™.

s~ rd
Jongo nao é macumba

Retomando a primeira questio lan¢ada logo no inicio deste capitulo sobre, por que
hé uma necessidade dos jongueiros em negar sua religiosidade no jongo, € possivel concluir
que a negam por apresentar uma ligacdo com a magia, a amarragdo, algo que pode acabar
depreciando a imagem do jongo enquanto danca divertida e “folclérica™.

Por outro lado, nas situagdes desvinculadas da préatica do jongo, a religiosidade
desses jongueiros €, como vimos, afirmada e até mesmo exaltada por eles. Surge disso a
evidéncia de que, apesar de ndo negarem a religiosidade afro-brasileira, os jongueiros
buscam desvencilha-la do jongo que praticam — no nivel do discurso —, pois precisam
apresentd-lo como algo valoroso a sociedade envolvente, na forma de folguedo e diversdo,
desvinculado do principio de magia ou feitico.

Com 1850, explica-se colocagles feitas pelos jongueiros, do tipo:

“Eu gosto de fazer ponto mais pro pessoal dangar, eu quase ndo faco
muito ponto de demanda. Mas tem quem gosia de fazer ponto de
demanda. E eu sei também fazer os pontos pesados, mas eu prefiro
Jfazer mais os pontos pro pessoal dancar”.

“O pessoal pode falar o que quiser, mas num tem umbanda no meio
do jongo. Saiida os preto velho tudo, porque os preto velho foram
Jongueiro! Entdo tem que saudar eles, mas num tem nada a ver com a
religido e nem com macumba”.

“Demanda é quando um terreiro fica com inveja do outro e manda
uma carga espiritual pra acabar com a pessoa. Eles faziam isso no

terreiro, mas no jongo tinha também. Hoje em dia ndo tem mais
gracas a Deus. Hoje € harmonia tudo, gragas a Deus”.
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Conforme argumenta Arantes (1983):

“Através de um esforco realizado, em geral, em nome da estética e da
didatica, ‘enxugam-se’ os eventos artisticos denominados ‘populares’
de caracteristicas consideradas inadequadas ou desnecessdrias, sob o
pretexto de revelar-lhes mais claramente a estrutura subjacente. O

resultado de procedimentos dessa natureza, eniretanto, € o de
‘higienizar’ esses eventos...”. (Arantes, 1983:20)

Ou seja, buscando uma aceitagdo da sociedade mais ampla, os jongueiros
precisaram redefinir a forma como apresentam sua prética.
Sobre a negacdo da magia no jongo, um jongueiro lanca palavras reveladoras:

“Hd um tempo alrds, as pessoas tinham receio de vim pro jongo em
Tamandaré e falavam, ‘_ Ah, € feiticaria é.. s6 tem maldade!’, o
pessoal tinha esse pensamento. Depois que comegaram expandir, a
vinda de vocés pra cd, que trouxe essa expansdo, o pessoal comegou a
saber que o que a gente td preservando num é um trabalho de
guimbanda, nem de candomblé, nem de magia negra que o pessoal
achava que era. Entdo, vocés tdo conseguindo mosirar que noés
estamos preservando um folclore da senzala, nada mais que isso.
Entdo, o nosso jongo comegou a caminhar de uma certa forma
diferente, mais como folclore e ndo como realmente, como uma
feiticaria, como uma magia como era antigamente. Entdo agora ele td
expandindo como folclore e o povo td chegando cada vez mais, por
causa desse motivo, que eles tdo se interessando, né! Vocé pode ver
que na época da festa aparece bastante pessoa de longe! Porque tdo
se interessando pra ver a roda de jongo, o que é, entdo, mas ndo
pensando em magia e nem em feiticaria, eles querem ver a
preservacdo. Antigamente era diferente”.

Percebemos por essas palavras que o jongo precisou deixar de se mostrar como
feiticaria, maldade, para ser aceito. Desvinculando-o de seu lado mdgico, os jongueiros
buscam mostrar que estdo “preservando um folclore da senzala, nada mais que isso”.
Somente desta forma o jongo que praticam “comecou a caminhar, de certa forma,
diferente, mais como folclore e ndo como realmente era, como feiticaria”. Por isso, 0 jongo

“td (se) expandindo como folclore e o povo td chegano cada vez mais...”.
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A negacido do jongo-feitico apresenta-se enquanto estratégia politica dos jongueiros.
Estigmatizados e desvalorizados pela sociedade local, os jongueiros do Tamandaré
encontram no jongo-folguedo uma forma de se valorizarem.

Falando de uma maior aproximacio de algumas pessoas do bairro & pratica do
iongo, um jovem pertencente a uma familia de jongueiros conta:

“Moleque me pedindo pra tocar o tambii gue os pais num deixava
participar do jongo. E moleque aqui do bairro, aqui do bairro. Os pai
num deixava por que achava gue era macumba. Ndo é macumba
ninguém recebe santo! S6 recebe santo quando.. (a fala foi
interrompida) e também ndo é macumba é umbanda. Porgue tem
diferenca, macumba é quando a pessoa faz feitico, queima pérva
(pélvora), acende vela e isso no NOSSO JONGO ndo tem nem
umbanda nem macumba. Eles canta ponto pra saudd os preto velho,
pra saudd so! Ninguém td recebeno santo ali. Todo mundo danga no
estilo de preto véio mas ninguém canta ponto pra preto véio baixd..
ninguém chama preto véio. Dai o pessoal pensa que tem macumba,
mas num é! O jongo € uma danga divertida, é uma danga que cativa
por isso ¢ pessoal id se interessano, o pessoal qué vé., alguns qué
dangd também. E uns ponto chamativo. Eles vé o ponto gque fala do
coracdo. Dai fala: ‘Que ponto alegre!’”.

A negacio do jongo como prética de feitico, situa-se no nivel do discurso apenas.
Esforcam-se em demonstrar o jongo desvinculado do ato da demanda, embora nio a
desprezem nas situacdes religiosas e considerem sua possibilidade de atuagfio nos rituais de
jongo durante a festanca.

Assim, a macumba — ¢ tudo a que ela remete: magia, demanda, feiticaria,
amarra¢do — no jongo representa um lado que os jongueiros buscam esconder uma vez que
0 jongo em seu aspecto lidico, folcldrico e performético néo oferece tanta rejeicdo por
parte dos “outros”.

Ribeiro (1984) afirma que a tendéncia do jongo € deixar seu lado “exotérico” (termo

impreciso empregado pela autora, mas que no contexto de sua obra certamente refere-se as

201



praticas de amarracdo na roda de jongo) para tornar-se danca de brincadeira apenas.
Argumento que € aceito por Edir Gandra (1995) ao estudar o jongo da Serrinha.

Definitivamente, essa afirmativa ndo se aplica ao jongo do Tamandaré. Embora
neguem em suas declaragGes a presenca da demanda atualmente no jongo, os jongueiros
acreditam em sua eficdcia e convivem com ela no ritual e também fora dele.

Destarte, ao contrdrio do que propde Ribeiro (1984) em seu estudo, pode-se afirmar
que no Tamandaré o jongo nio perdeu seu lado mdgico. Pelos relatos e argumentos em
entrevistas e observacfic de campo, fica claro que a demanda estd presente no jongo bem
como a permanéncia de “espiritos jongueiros” no ritual. Isso demonstra que entre a pratica
do jongo e a macumba (representada pelo ato da magia que se traduz na demanda), ha uma
relagdo muito préxima, mas que € estrategicamente ocultada e até mesmo negada pelos
jongueiros na interlocucdo com os segmentos mais amplos da sociedade.

Para serem valorizados, ou menos estigmatizados como “gente que ndo presta”, 0s
Jjongueiros moradores no Tamandaré elaboram o que deve ser o jongo, em consonénciacom
o discurso expresso pelo “pessoal de Sdo Paulo” que potencializa a importfincia do jongo
como reminiscéncia escrava. E nesse contexto, a etnicidade se impde: afirmando suas
identidades de negros, pobres e jongueiros, descendentes de antigos escravos praticantes de
jongo, negociam ¢ “bem cultural” de que sdo portadores. Esta € a discussio que langamos

no préximo capitulo, vamos a ele.
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IV

Negros, Pobres e Jongueiros

“Ouando a noite caiu,

eu imaginei Angola,

A estrela que alumia o novo dia,

E a mesma que brilha agora, ld no céu”.

(Ponto de jongo caniado no Tamandaré)

O jongo como elemento distintivo afro-brasileiro

O jongo foi classificado pelos poucos estudiosos que se dedicaram ao tema como
uma “dan¢a de negros”. Partindo da constatacdo de que este ritual é praticado,
predominantemente na regido sudeste, compartilham do argumento de que tenha surgido
entre os negros bantu — contingente de negros procedentes da regido do Congo e
adjacéncias — desembarcados como escravos nessa regido do pafs. Os bantu compreendem
o conjunto de gropos €inicos que ocupavam o antige Reino do Congo no inicio das
atividades escravocratas no século XV, isto €, os grupos étnicos que ocupavam o Vale do
Rio Zaire e, particularmente, a regifo compreendida na fronteira Zaire-Angola (cf. Gandra,
1995).

Alguns desses estudiosos lancam méo destes dados para atestar a “origem africana”

do jongo. Este € o caso, inclusive, de Maria de Lourdes Borges Ribeiro (1984) quando

afirma em seu estudo que:
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“0 desafio € a luta pela soberania no jongo. (...) ndo sei se o desafio
teria vindo de Angola, com a danca, ou se a ela aqui se incorporou”.

(Ribeiro, 1984:46).

O que nos interessa, porém, nic € atestar a origem ou nio desta pritica na
mencionada regido africana. Os elementos que denotam uma ligacfo da pratica do jongo
com referenciais culturais africanos, mostram-se relevantes para o entendimento de que na
elaboragdo de novas praticas, os agentes, homens ¢ mulheres, lancam méo de um estoque
prévio de elementos disponiveis (re) elaborando prdticas sociais. Neste sentido, as culturas
negras que matizaram os temitdrios americanos em sua formulacfo, evidenciam o
cruzamento das tradicdes e memorias africanas com todos os outros codigos e sistemas
simbdlicos com que se confrontaram no Novo Mundo.

E, pois, pela via dessas encruzilhadas que se tecem as praticas ditas “afro-
brasileiras”, onde os referenciais culturais de negros africanos aqui instalados, no processo
de interago com o “Outro”, transformaram-se e reatualizaram-se num processo continuo
resultando em novos e diferenciados rituais de linguagem e de expressio.

Nesta discussdo, sdo muito bem vindas as proposicdes feitas por Paul Gilroy (2001}
referentes & vinda dos negros africanos s Américas. Esse autor sugere que se pense taj
fendmeno em termos de “didspora”, porém, nio como uma forma simples da dispersdo
catastréfica do negro, que possui um momento original identificdvel — a sede do trauma — e
que se traduz numa trajetria linear representando estigios sucessivos num relato
genealdgico de relacdes de parentesco. Ao contrario, para Gilroy (2001) a didspora deve ser
pensada em termos de agenciamento micro-politico exercitado nas culturas e movimentos
de resisténcia e de transformaco e outros processos politicos que sdo visivels em escala

maior. Onde juntas, sua pluralidade, regionalidade e ligacéio transversa promovem algo
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mais que uma condicio adiada de lamentagdo social diante das rupturas do exilio, da perda,
da brutalidade e da separacdo for¢ada. Elas iluminam um clima mais indeterminado no qual
a alienacédo natal e o estranhamento cultural sdo capazes de conferir criatividade e, com
isso, o estabelecimento de uma imagindria base étnica. Assim, sob a nog¢do de didspora,
pode-se compreender formas geo-politicas e geo-culturais de vida que sdo resultantes da
interac#o entre sistemas comunicativos € contextos que elas nfo sé incorporam, mas
também modificam e transcendem. E neste sentido, portanto, que a histéria da didspora dos
negros africanos nas Américas fornece um vasto acervo de ligdes quanto 3 instabilidade e 2
mutacio de identidades que estdo sempre sendo refeitas (cf. Gilroy, 2001).

Aqui, pode-se pensar na situagdo vivida pelos jongueiros. Enquanto prética afro-
brasileira o jongo se apresenta como um sinal distintivo do grupo que o pratica, servindo de
instrumento politico nas rela¢des travadas com a sociedade envolvente,

No documentario “Feiticeiros da Palavra” (2001), os jongueiros do Tamandaré

bS]

expressam a preocupacdo de “Ndo deixar o jonge ‘morrer’”. Sigamos alguns trechos de

enfrevistas apresentadas no documentdrio:

André — “Pra mim o que for de melhor pro Tamandaré e pro jongo,
ndo pode deixar morrer né, o que for melhor pra eles eu 16 ajudando,
eu té dentro”.

Misael — “Desde que eu me conheco por gente, tem esse jongo ai. E
eu querc ir embora e ver esse jongo continuar que € muiio lindo e ...
eu adoro o jongo”.

O jongo, neste contexto, € apresentado por seus praticantes enquanto “patriménio
cultural”. Nos termos colocados por Raul Lody (2000):

“Os patriménios sfo peculiares aos processos, bem como as suas
representacdes, que acontecem pela palavra, pela danca (...) e por
tantas outras linguagens sensiveis que agucam olhares, ampliam
emogOes, apontam para a diversidade, para a memdria/tradicio,
convivendo com as manifestagbes novas, emergentes,
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contemporineas, pois todas tém falas e se comunicam, tém
significados, funcdes e usos sendo atestacSes dos individuos e de suas
sociedades”.
{Lody, 2000:114).
O discurso de preservacdo do jongo apresentado pelos jongueiros nos faz pensar a
cultura como essencialmente dindmica e perpetuamente reelaborada cujo significado
politico e social € dado pelo contexto das relacdes sociais entre 0s sujeitos que a vivenciam.
Peter Fry & Carlos Vogt (1996) servem-se da nocio de “uso ritual” para analisar a
permanéncia (o que ndo significa auséncia de transformac&o) de préticas afro-brasileiras ao
longo do tempo no Brasil. Praticas como o candomblé, a capoeira ¢ a congada, segundo
eles, permanecem nos dias atuais devido ao seu uso ritual mantido pela comunidade
praticante, este uso mtual que pode agir como um sinal diacritico do grupo para a
construcio da alteridade. A isto, acrescenta-se, certamente, a pritica do jongo.
Acompanhando os capitulos anteriores neste estudo, vimos que a préatica do jongo €
mantida pelos jongueiros, por sua forca distintiva na afirmacio de uma identidade de
cardter émico: os jongueiros do Tamandaré intitulam-se descendentes dos negros que
praticavam O jongo na regifo em tempos remotos, arrogando para si o status de guardiaes
desta pritica na contemporaneidade. E vimos também, que esta afirmacfo identitdria
étnico-racial dos jongueiros ganha sentido quando analisada no contexto social vivido por
eles, que se percebem marginalizados na sociedade local € véem na pratica do jongo uma
das possibilidades de serem valorizados.
Um dos jongueiros moradores no Tamandaré, ao falar do descaso sofrido pelo
bairro, argumenta:
“Aonde é que tem o jongo no Vale do Paraiba? 56 em Guard

(Guaratinguetd)! E aonde que tem o jongo ne Guard? S6 aqui no
Tamandaré! Mas parece que eles (as autoridades civis do municipio)
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ndo enxergaram, ou fecharam os olhos pra nao ver... E € por isso que
eles tém que enxergar o jongo, ou enxergam agora ou...” .

Assim, o jongo € visto pelos moradores do bairro como elemento capaz de ao
mesmo tempo provocar a visibilidade do grupo e distinguir os interlocutores na situacgio:
negros, pobres, mas jongueiros.

Em suas reivindicagdes, afirmando sua condicio racial, acompanhada da situacio
sécio-econdmica na qual se inserem, 0§ jongueiros alegam que:

“Para Guaratinguetd ndo existe preto ¢ pobre, é como se existisse s6
branco e rico!”.

Desta fala, pode-se depreender algo observado por Gilroy (2001), de que com a
“didspora” os negros no Ocidente sdo levados a permanecerem simbioticamente fechados
em uma relacdo antagbnica demarcada pelo simbolismo de cores que se soma ao poder
cultural explicito de sua dinfdmica maniqueista central — preto ¢ branco. Essas cores
sustentam uma retdrica especial que passou a ser associada aos jargdes de “raca” e
identidade étnica (cf. Gilroy, 2001).

Se pensarmos especificamente no caso da sociedade brasileira, veremos que com a
chegada da Repiblica em 1889, com seu idedrio liberal, os negros tornaram-se cidadaos,
com equivaléncia juridica de todos os individuos. A partir daquele momento os negros
teriam direitos e deveres como qualquer um perante a lei ¢ & sociedade, devendo a sua
condiciio de igualdade ser respeitada por todos, integrando-se a ordem social. Mas, ao
mesmo tempo erm que isso ocorre, a cor foi reforcada como um elemento preeminente, onde
os termos raciais indicavam ndo apenas a cor da pele, mas também um signo de status na
organizacio da sociedade e na distribuicio do poder, dificultando e até impossibilitando a
mobilidade social dos negros. Uma hierarquia racial que equacionava no cimo os brancos,

com © prestigio e a riqueza, e na base os pretos, com a inferiorizacio ¢ a pobreza. E, de
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forma intermedidria, os mesticos, muito mais préximos objetivamente dos pretos, porém,
diferenciados o bastante para incentivar a crenca na mobilidade.

De um lado, o discurso da “democracia racial”; de outro, o critério racial, tendo por
base a cor € seus componentes coadjuvantes, como o principal vetor restritivo 4 ascenso
socjal, e a marca da desqualificacdo dos negros na sociedade (cf. Bacelar: 2000)°'.

Houve, porém, tentativas de reversdo deste quadro por parte de militantes negros
que, a partir dos anos setenta do século XX, iniciaram movimentos que visavam valorizar
as populacdes “afro-descendentes” no Brasil. Conforme observa Olivia Maria Gomes da

Cunha (2000):

-~

“Esse processo foi contemporinec 4 emergéncia dos movimentos
sociais no Brasil, num contexto de lenta distensdo do regime politico
autoritario. Indmeros grupos surgem e organizam-se a partir de
agendas distintas ao final dos anos 70 — mulheres, entidades sindicais,
homossexuais, ecolégicas, grupos de bairros —, evocando um
remapeamento das formas de organizacdo e transforrnando em
questdes politicas os mais diversos aspectos da vida cotidiana”.
(Gomes da Cunha, 2000:355).
No caso especifico dos segmentos negros, este processo se desencadeou através de
propostas de cunho cultural — como semanas de artes pldsticas, aproximacao e resgate da
obra de sambistas elegidos como tradicionais, bem como uma espécie de “conversdo” ac
universo cultural inspirado na Africa — que se misturavam 2s noticias sobre as organizacdes
negras norte-americanas, aos debates e as discussdes acerca dos movimentos

revoluciondrios e pds-coloniais africanos, perfazendo um conjunto de priticas que

caracterizavam a presenca ¢ as propostas dos movimentos negros em algumas capitais

®! Para uma discussdo mais aprofundada a respeito da desigualdade existente entre brancos e negros no plano
social brasileiro ver o vigoroso estude de George Reid Andrews (1998) Negros e Brancos em S0 Paulo
{1888 ~ 1988). Esse autor apresenta um estudo bem documentado da desigualdade racial brasileira, desde 2
abolicio da escravatura, em 1888, até fins da década de 1980.
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brasileiras atingindo determinadas parcelas da sociedade — como estudantes universitarios,
jomnalistas, artistas, profissionais liberais — que passaram a integrar as variadas formas de
discussdo acerca do modelo de relacdes raciais vigentes no pafs (cf. Gomes da Cunha,
2000).
Ainda segundo Gomes da Cunha (2000):

“Diferen¢as ¢ diversidade seriam atributos que configurariam

possiveis formas de organizagio e associativismo entre a populaco

negra, incorporadas sob a polimorfa nogio de ‘cultura negra’. Tratar-

se-1a, nesse sentido, da idealizacdo de um referencial coletivo capaz de

abarcar, abrigar, dar sentido e reconfigurar as marcas dispersas (mas

também observadas nos seus aspectos coletivos € nunca individuais)

da presenca negra na sociedade brasileira. Também como um

principio de ‘resisténcia contra a opressio’, a idéia de ‘cultura negra’

se fez presente no debate sobre os vérios aspectos da luta contra a

discriminago racial. Na maioria das vezes era veiculada como algo a

ser ‘resgatado’, ‘valorizado’ e ‘divulgado’ através de estratégias que

se distinguiam de uma mera ‘comercializa¢fio’. Ao contririo, a

valorizacdio de determinados aspectos culturais adjetivados como

‘negros’ constituir-se-ia numa estratégia de politizacdo™.

{Gomes da Cunha, 2000:339 — grifos da autora).

Vé-se, entdo, que um dos caminhos encontrados pelos segmentos negros na luta
contra a discnminac#o racial no Brasil foi a proposta de se “resgatar’” aquilo que passou a
ser entendido como “patriménio negro” na sociedade brasileira. A proposta era, portanto, a
de evidenciar e valorizar priticas que h4 muito ji serviam para demarcar a distintividade
desses segmentos.

Em seu livro, Ribeiro (1984), entende o jongo como a danca “do negro™, o instante
de sua “raga”, o momento de libertagio de sua alma. Relata que negros dangavam o jongo
langando seus pontos, em comemoracdo ao 13 de maio de 1889, em Sio Paulo:

“Nas proximidades da casa do Dr. Antonio Bento os libertados

reunidos dancam alegres jongos em regozijo pelo aniversdrio da Lei
da Abolicdo — Telegrama de Sio Paulo, em 14 de maio de 1889”.
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(Ribeiro, 1984:61).

A colocacio de Ribeiro (1984), j4 aponta o jongo como manifestacio de negros,
agora libertos no mundo social dos brancos.

E neste contexto, que o jongo praticado no Tamandaré se afirma, como elemento
capaz de conferir uma singularidade aos sujeitos que o praticam. Apesar de negros ¢ pobres
s30 jongueiros, e com essas categorias estabelecem um jogo de alteridades entre eles
mesmos, isto €, no interior do préprio bairro, com a sociedade local e com o “pessoal de
Sio Paulo”.

Alguns jongueiros mesmo nZo morando mais no Tamandaré, identificam-se como
jongueiros do Tamandaré. Este € o caso de varios jongueiros como Z¢ Carlos — residindo
atualmente em Cunha —, Araci — morando atualmente em Aparecida — e Dona To6 — que
continua morando em Guaratinguetd, mas num conjunto habitacional bastante afastado do
Tamandaré. Apesar da distdncia fisica que se imp&e entre eles, ndo perdem o vinculo com o
grupo. Como argumenta o jongueiro Z¢ Carlos:

“Que nem, eu ndo moro no bairro de Tamandaré, eu ndo vivo ld, mas
eu sou jongueiro de ld, eu me considero como sendo de Tamandaré!
Eu sou jongueiro com eles ld!”.
Esta situagéo denota a importancia de se pertencer ao grupo de jongueiros, pois véem
no jongo um dos meios para reivindicar direitos civis no plano social vivido:
“Olha, o meu modo de ver € que a nagdo negra jd foi tdo humilhada
desde o inicio de sua sobrevivéncia, do cativeiro que até hoje existe a
discriminacdo. Entdo, nos precisamos do jongo pra buscar a nossa
liberdade, pra buscar a nossa igualdade pra que o negro ele tenha as
mesmas facilidades que um branco pra arrumar um servico, pra
entrar em qualguer recinto que seja, numa faculdade, nés lutamos
dessa forma trazendo a cantoria, trazendo o folclore, trazendo essa
danca, essa danga milenar que faz parte da na¢do negra. Toda vez
que nos cantamos, que nos queremos dizer alguma coisa através do

ponto, € buscando a liberdade para o negro, para que o negro seja
alguém na vida, ndo seja humilhado, pra que acabe com essa
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desigualdade, para que o negro tenha o seu préprio lugar na
sociedade. Esse é 0 meu ver do que é 0 jongo que é a mesma coisa que
Zumbi fez. Zumbi ele lutou da mesma forma até que o seu povo tivesse
a igualdade, tivesse direito humano. E nds lutamos da mesma forma e
tenho certeza que Zumbi td com a genie e nos temos um pedacinho
dele lutando também.

De que maneira o negro vai lutar? Nos ndo podemos lutar com facdo,
com machado, com espada, com foice. Nés vamos lutar sim através de
canto, de verso pra que a humanidade veja o valor que a raca negra
tem. Ndo podemos lutar da maneira que Zumbi lutou, por isso ele foi
injusticado, foi morto, humilhado, decapitado. Nos ndo queremos luta
bracal, nds queremos sim a luta, mas no amor, pra buscar o amor”.

Percebemos na fala desse jongueiro um discurso muito ancorado as reivindicagtes
pela igualdade de oportunidades entre brancos e negros como methores condi¢bes no
mercado de trabalho, acesso & educacgdo etc. Na fala vé-se ainda, Zumbi como o grande
mnspirador da luta do “povo negro” no Brasil. Todos estes elementos refletem a atuacdo
politica de sujeitos sociais concretos que buscam seus direitos no meio ao qual pertencem.

No Tamandaré, a organizacio em tormo da pratica do jongo implica a representacio
de seus praticantes, enquanto negros praticantes de um ritual ~ “que vem do tempo dos
escravos” — e que se confronta com os “outros” nio praticantes, portanto, ndo pertencentes
ao grupo; identificar quem sfo esses “outros” é identificar-se. Constréi-se af identidades
diversas. Quais sdo as identidades possiveis? Qual o significado de se ver e ser visto como
membro de um grupo de negros praticantes de jongo?

Esta questdo s6 faz sentido, evidentemente, dentro de um contexto de reconstrucio
€tnica, isto €, dentro de um contexto de valorizacZo do jongo por ser entendido como
“heranca de escravos”.

Evocando nogdes como tradigdo e preservagdo, os jongueiros lancam argumentos

do tipo:

“Aqui todo mundo nasce no jongo, vive no jongo, morre no jongo. Vai
passano de geracdo a geragdo. Hoje vocé vé ai, tem muitos que jd se

211



foram, jd@ morreram e vocé vé as criangas dangando jongo ai,
preservando a nossa danga, a nossa cultura, porque o jongo mesmo
ndo morre. Por exemplo, netos dagueles que jd se foram tdo dancano
0 jongo porgue é nossa raiz que tem que ficar, né!”.
Assim, as nogdes de, nossa cultura, heranga cultural, tradicdo cultural, patriménio

da rossa cultura, nossa raiz etc., sdo acionados pelo grupo de jongueiros no didlogo com

seus interlocutores.

“Olha, pra gente é um imenso prazer, € uma satisfacdo que o nosso
Jjongo seja conhecido através dos que estdo estudando a nossa raiz ¢
querem aprender € querem levar isso pra longe pra que o mundo

tenha conhecimento do que nés estamos preservando. Pra nés é uma
satisfacdo”.

A fala deste jongueiro coloca em questfio a importincia da atuacio de agentes
interessados em (re) conhecer a prética do jongo. Passemos a analisar, mais detidamente, a
relagdo dos jongueiros com os principais responsdveis na divulgacio do jongo que
praticam, o “pessoal de S&Zo Paulo”, com fins de compreender como esta pritica ganha

forca, enquanto sinal distintive do grupo praticante, através da atuacio desses agentes .

Os jongueiros e o0 “pessoal de Sao Paulo”

O envolvimento do “pessoal de Sdo Paulo” com os jongueiros do Tamandaré teve
micio a partir da visita ao bairro de um dos integrantes da Associagdo Cultural Cachuera!,
Paulo Dias, que, posteriormente, veio a produzir o documentério “Feiriceiros da Palavra™
(2001).

Estabelecendo contato com o3 moradores do Tamandaré no inicio dos anos noventa,
Paulo Dias comegou a organizar apresentagdes desses jongueiros em lugares variados.

“Depois que o Paulo veio conhecer o pessoal tudo, fez amizade com o

pessoal, dai ele jd comegou a arrumar pra sair pra fora. Ai mudou,
porgue al comecou nos ir pra um lugar, ir pra outre, dai o pessoal
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Jicou sabeno, porque o prefeito mesmo daqui de Guard e o pessoal da
(TV) Cultura que vem aqui néo sabia do jongo aqui de Guard!”.

A chegada de Paulo Dias no Tamandaré abriu oportunidade para os jongueiros
realizarem apresentagdes fora do municipio. Lembrando-se da primeira vez em que se
apresentaram, Licia, jongueira moradora do bairro e filha de Dona Mazé, comenta:

“Quando a gente foi convidado a sair pela primeira vez pra apresentd
o jongo pra fora, eu fiquei pensano come é que a gente ia, né? Pelo
menos o uniforme a gente tinha que consegui! Af eu comecei a correr
atrds de patrocinio, quem dava a camiseta de uniforme pra gente e af
eu que fiquei responsdvel na organizagio do grupo aqui, porque eu
sou neta de jongueiro e a minha mde (Dona Mazé) que é a herdeira
do jongo aqui na Tamandaré, entdo tinha que ser eu mesmo”.

Foto 24: Licia assumiu a lideranga na organizagio do grupo também por sua
atuagdo no bairro. Conhecedora de personalidades politicas e muito atuante na
Escola de Samba Unidos da Tamandaré, cabe a ela organizar o grupo para as
eventuais apresentagdes sendo a mediadora entre os jongueiros do Tamandaré
e aqueles que condratam suas apreseniacdes.

Apesar das apresentagbes que os jongueiros do Tamandaré vém realizando nos
tltimos anos, ndo se mantém como grupo profissional com agenda de shows, apresentando-

se em casas de espetdculos ¢ auxiliados por empresario como ocorre, atualmente, com os
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“ " . . . 62 ~
jongueiros da Serrinha no Rio de Janeiro — RJ™, por exemplo. As apresentacbes gue
realizam sdo esporddicas. Apesar disso, elas se mostram muito significativas para os
jongueiros, que alegam:

“E bom esses passeio porque a gente fica conheceno o pessoal dos
outros lugar e eles fica conheceno a gente também! Tem muitos grupo
de jongo espalhado por ai sim, e tem muito jongueiro bio também,
mas o melhor grupo € o nosso aqui de Guard, né?”.

Esta fala se mostra relevante na medida em que revela a importancia atribuida pelos
jongueiros de se conhecer outros grupos de jongo através das apresentacdes e encontros que
participam por intermédio de Paulo Dias ¢ do “pessoal de Sdo Paulo™.

Devido a producdo do documentério Feiticeiros da Palavra e aos virios contatos
que passaram a estabelecer com outros grupos, os jongueiros atribuem uma importincia
significativa a Paulo Dias:

“O Paulo ajuda muito, em tudo, né! Ele ajuda muito, sabe? Ele ajuda
na divulgacdo, ajuda na festa. Ele colabora mesmo. Ele que arruma
pra gente sai pra fora, tudo € ele.

Custou pras pessoas acostumd com o jongo, né? Dai nés comecamo a
fazer todo ano, todo ano até que todo mundo comegou a perguntar *_
E quando que é o jongo?’ ‘_ Ndo vdo fazer o jongo?’ ‘_ Ndo é no més
de junho?’. Todo mundo se interessa a saber agora. Mas, ficou mais
divuigado pro povo depois daquela fita que o Paulo fez. Dafi ficou
mais divulgado. Nossa! Todo mundo vem, todo mundo fala pra gente
‘_ Eu posso ajudar?’ ‘_ Eu queria ajudar!’ Fu falo, pode. Pode dar
um garrafio de pinga, pode dar um saco de pdo, né? E uma ajuda
gente! Mas antes a turma ndo tava nem ai. Dia 13 de maio a gente
fazia o jongo na praca (da cidade) e ndo aparecia ninguém! Era so
mesmo o pessoal de jongo ld, dangava e vinha embora. Ninguém se
interessava. Agora que o povo do Guard td aceitano mais o jongo.
Depois que o Paulo fez o filme — vocé assistiu? — o povo passou a
saber mais o0 que € o jongo. Ele passou ld no sindicato, passou na
televisdo, af as pessoas se interessaram mais, sabe?”.

€ Para maiores detalhes a respeito da “profissionalizacdo” do jongo da Serrinha consultar o estudo de Edir
Gandra (1995) O Jongo da Serrinha: do terreiro aos palcos.
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Mas, este interesse por parte de alguns em Guaratinguets & pratica do jongo, ndo se

estabelece de maneira esponténea ¢ declarada. Um jovem morador no Tamandaré comenta:

“0 bom que eu 16 achano agora do jongo ¢ que td bem divulgado e
tem uma molecada assim, uns filhinho de papai que o pai olhava de
olho torto pro jongo, mas os filho queria chegd, mas os pai num
deixava. Agora uns vdo curtir o baile, porque de sdbado sempre tem
baile aqui nos clube de Guard, e depois tdo fugindo pro jongo. Os pai
num tdo sabeno que eles tdo no jongo. Esses dia um molegue, filhinho
de papai, chegd e me fald, ‘_ Vocé me ensina rocar tambi ld (no
Tamandaré)?’ Eu falei, nossa!”.

Por essas palavras o que se evidencia é o despertar do interesse de alguns cidaddos
guaratinguetaenses pelo jongo devido  producio do documentario Feiticeiros da Palavra.
Contudo, cabe fazermos uma indagacio: de que modo a referida producdo audiovisual
contribui para uma possivel aceitagdo do jongo naquela sociedade local?

O que se v&, ndo € uma aceitagio do jongo tal como ele se estrutura ritualmente,
tendo seu fundamento no feitico e na demanda. Apresentando o jongo na forma de
folguedo, o documentério contribui para uma aceitacdo do jongo mostrado num prisma de
ludicidade. Do que se pode concluir que o jongo enquanto pratica ritual, dotado de magia,
ndo € mostrado 4 sociedade envolvente e sim o jongo em sua expressdao lidica. Tanto é
assim, que 0s jongueiros se esforgam, como vimos, no sentido de negar o lado mdgico do
jongo declarando gue hoje € uma danga de diverso apenas. Danca de diversdo somente,
pois € nesta versdo que o jongo praticado por eles ¢ solicitado pela sociedade envolvente.
Visto como danga tradicional ¢ de diversdo nio ha porque sofrer discriminacdes. Para ser
aceito enquanto folguedo, o jongo precisou se adaptar as exigéncias vindas de fora.

Numa das festas a Santo Antdnio no Tamandaré, conheci um casal vindo de Itajuba-

MG que estava no bairro visitando umn parente jongueiro, Togo. Em dado momento me

perguntaram se eu era morador no bairro. Ao ouvirem minha resposta de que estava no
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local estudando o jongo, consideraram meu trabalho importante “... porgue € um folclore
do pais deixado pelos escravos e que ndo pode deixar morrer” . E completaram o raciocinio
com os dizeres:
“A gente mesmo ndo conhecia o jongo, achava que... hd... que era
macumbaria, essas coisas, mas depois que o Togo mostrou a fita
(Feiticeiros da Palavra) a gente viu que ndo era nada disso. Vimos
que é uma cultura popular, um folclore muito bonito”™.

Essa fala deﬁoia a visdo que muitos “de fora” tém do jongo, vendo-o enquanto
reminiscéncia escrava que, assumindo a configuracio de “danca folcldrica™, precisa ser
preservado. E mais, denota o papel do documentario enquanto veiculo capaz de desvincular
a imagem do jongo da nocio de macumbaria.

H4 uma oposicdo por dernais ambigua na maneira de encarar ¢ demonstrar
tolerdncia pelas manifestagdes sécio-culturais produzidas pelos setores considerados néo-
eruditos da sociedade. Pensando, especificamente, na relacdo estabelecida entre os
jongueiros e os agentes “de fora” empenhados na preservacdo e divulgacdo do jongo, vé-se
que se trata de uma relacio assimétrica no sentido de que a prépria classificacdo do jongo
como “cultura popular” coloca seus praticantes numa posi¢io bastante peculiar em relagio
aqueles que se arrogam na missdo de “preservar” as manifestacOes tidas como folcléricas.

Para Arantes (1983), nesta relagfo entre agentes produtores do popular e os agentes
encarregados de sua preservacio, “... tudo se passa como se fazer fosse um ato naturalmente
dissociado de saber”.

Essa dissociacio entre fazer e saber, embora a rigor falsa, manifesta diferenciacéo e
hierarquia entre classes sociais, pois ela justifica que uns tenham poder sobre o labor de

outros, pois a partir dos lugares de onde se fala com autoridade, o que € “popular” ¢

necessariamente associado a fazer desprovido de saber (cf. Arantes, 1983).
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Nas eventuais apresentacOes publicas realizadas pelos jongueiros do Tamandaré,
ndo raro, vé-se alguns do “pessoal de Sdo Paulo” controlando e coordenando os jongueiros
com frases, “continua mais um pouco com a apresentacdo, a gente ainda tem tempo!” ou,
“apressem porque o tempo estd esgotando!” exercendo um controle sobre a danga, como
que confinando os jongueiros — aqueles que fazem — sob o aval dos que sabem.

J4 na festanca, a presenca do “pessoal de S3o Paulo” € algo que por si s6, altera a
dindmica da festa.

Certa vez, Adelina, jongueira moradora no Tamandaré, mulher de Togo, reclamando
de Araci, outra jongueira, sobre sua atuacio numa festa de Sdo Jodo, comentou:

“Ela ficava pedindo ‘cachoera’ na roda toda hora e ndo deixava
ninguém cantar ponto de jongo, era sé ela, e o pior € que ela cantava
coisa nada a vé, né? Mas, amanhd na festa de Sdo Pedro acho que vai
ser diferente porque o povo de Sdo Paulo vem pra cd, né, e ai parece
que ela respeita mais, sabe?”. E que vem mais gente, as pessoas
aparece mais porque a televisdo vem pra cd, né! Entdo eles (os outros
moradores no bairro) querem aparecer na televisdo. Também eu e o
Togo (seu marido) aparecemos na televisdo, todo mundo quer
aparecer também, né!”.

A chegada desses agentes néo apenas altera o comportamento dos jongueiros do
Tamandaré como atrai a presenca de outras pessoas do municipio a festa. Numa das
mvestidas a campo, registrei em didrio:

Na padana situada no centro de Guaratinguetd, em frente 4 Matriz
Santo Antdnio, observei um dos balconistas conversando com um
amigo seu que se encontrava no recinto: “_ Hoje € noite de jongo.
Hoje a noite tem jongo ld na Tamandaré, vocé vai? Eu vou td ld hoje,
a TV Cultura também vai td ld fio! Eu vou td na fita...num tem nada
pra fazé em Guard, en vou no jongo da Tamandaré”.
(Anotagdes do Didrio de Campo em 28/06/2003).

O que desponta desta fala é a nociio do jongo como sinal distintivo do bairro

Tamandaré: “O jongo é da Tamandaré”. Uma prética que conta com a possibilidade de
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registro da “Televisdo” através de “..uns caras de Sdo Paulo que sempre vdo ld na
Tamandaré pra filmar!”.
Analisemos, agora, como © jongo, contando com a atuagio dos “de fora”, se

estabelece nas relagGes tecidas entre os jongueiros do Tamandaré e as autoridades civis de

Guaratinguet4.

Os jongueiros e as autoridades civis de Guaratingueta

Magnani (1984) observa que existe entre as instituicOes e valores sociais dominantes
¢ o plano do concreto vivido, um complexo sistema de mediactes que processa miltiplas
formas de intersec¢io entre ¢ “nds, do pedago” e o “eles” dos centros de poder da sociedade
envolvente. Partindo desta proposic¢éo, analisemos as relaces dos jongueiros do Tamandaré
com as instdncias politicas do municipio.

Ao fazerem referéncia as autoridades civis e aos demais cidaddos de Guaratinguetd,
0s jongueiros do Tamandaxé se percebem numa relacio dual caracterizada por categorias do
tipo “negros” versus “brancos”, “pobres” versus “ricos” e “gente da Tamandaré” versus
“povo de Guard”. Nesse jogo de alteridades, esses sujeitos constréem suas identidades de
negros, pobres e jongueiros frente A sociedade envolvente emergindo um processo de
etnicidade caracterizado pela confrontacdo do “nés” em relacdo aos “outros”.

No discurso elaborado pelos jongueiros, o jongo aparece como algo valorizado por
gente “de fora”, mas depreciado pelos demais cidaddos do municipio:

“O povo aqui de Guard acha o jongo bonitinho, engracadinho, mas é

86 isso. Na hora de ajudar mesmo eles ndo apoia a danga nossa, dos

‘negrinho aqui da Tamandaré’. Apoiam sé outros eventos de gente

branca e rica daqui. Quem dd valor mesmo é o pessoal de fora que

ajuda a gente, leva a gente pra se apresentd nos lugar, gosta do nosso
jongo mesmo”.
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Buscando conquistar a simpatia da sociedade local, os jongueiros quando t€m a
oportunidade de falarem em atos piblicos ou em entrevistas concedidas nos meios de
comunicagiio informam o publico leigo sobre o jongo que praticam. Iara, filha de Dona
Mazé, comenta a esse respeito:

“Q prefeito mesmo néo sabia do jongo, até que fez o filme (Feiticeiros
da Palavra) que passou na (TV) Cultura e ai ficé conhecido. O
pessoal chega e fala assim, "_Ah! Eu vi vocés na televisdo. Ai, tdo
virano artista agora, né !! E a Dona Cida (Secretaria Municipal de
Cultura) esses dias explicou o que era o jongo, porque minha irmd
(Luicia) deu os papel pra ela tudo direitinho e ela explicou o que era
porgue muita gente ndo sabia o que era o jongo. Ela foi dia de agora
na rddio e explicou. O pessoal ndo sabia o que significava. Ai minha
mde também explicou que a danca ¢ dos escravo, que na época num
tinha como se comunicar e chegava a noite e entfrava dentro da
senzala e ficava cantano pra desabafar. E minha mde explicou ld na
praca o que era o jongo pro pessoal. Af ficaram sabeno porque eles
ndo sabia o que era o jongo.

O pessoal achava que o jongo era macumba que num sei o que... mas
depois que passou o filme e todo mundo comegou a ver e a Dona Cida
que também td sempre na rddio falano que o jongo € s6 uma danca
antiga e que num tem macumba, ai agora a turma td mais por dentro
que num é nada do que eles pensava”.

As oportunidades de falarem nos meios de comunicagdo sobre ¢ jongo vieram da
produgdo do documentdrio. Através dela, os jongueiros negociam com a sociedade local.
As autoridades civis do municipio, esses jongueiros enderecam o seguinte argumento:

“Q nosso jongo mostrou a cidade (de Guaratinguetd) pro pais inteiro
entdo eles (as autoridades civis do municipio) tém que apoiar o nosso
jongo, eles tém que reconhecer e ajudar”.

Em relagdo aos demais cidaddos do municipio néq—moradorcs no Tamandaré, os
jongueiros argumentam que:

“Foi bom a fita passar na televisdo porgue assim eles pode ver que

aqui no Tamandaré ndo tem s6 gente que num presta, vé que aqui nés
fazemo uma coisa legal que € o jongo”.
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Com a atuagdo do “pessoal de Sdo Paulo™, os jongueiros contam com certos
mecanismos que sdo estrategicamente utilizados afim de que o jongo que praticam seja
visto, apreciado e respeitado pelos “outros”. Além da elaboragio do Feiticeiros da Palavra,
o “pessoal de S@o Paulo” organizou em Guaratinguetd um Encontro de Jongueiros
envolvendo grupos de jongo de outras localidades além de professores, pesquisadores e
outros interessados na pratica do jong063.

Na ocasido, os jongueiros reuniram esforcos para conseguir apoio das autoridades
civis do municipio para a realizagdo do tal Encontro, sem, contudo, galgarem grandes
resultados.

Segundo os jongueiros, o prefeito se negou a grandes contribuigdes, pois alegou
estar sem dinheiro para custear o evento e que sé poderia contribuir com 5 kg de came e
100 paezinhos. Para este Encontro a Associa¢do Cultural Cachuera! patrocinou a maior
parte do evento arcando com grande parte das despesas como a comida servida aos
jongueiros de todos 0s grupos visitantes. A prefeitura, por sua vez, cedeu o espago fisico —
“Recinto de Exposicdes Manoel Soares de Azevedo” — o que nos dizeres de alguns
jongueiros “ndo € nenhum favor jd que o espaco € piiblico”. Além dos 5 Kg de carne e dos
100 paezinhos oferecidos pelo prefeito, uma vereadora doou uma caixa de tomates e uma
outra personalidade politica, um saco de batatas. Como disseram alguns jongueiros, as
autoridades civis doaram aquilo que “quarqué pobre pode dd! Isso numa festinha, a gente
mesmo pode comprd!”.

Estes dados se mostram significativos quando se pensa na grandeza do evento, que

envolveu pouco mais de quinhentas pessoas incluindo os diversos grupos de jongo vindos

% Este Encontro de Jongueiros realizado em Guaratinguetd em novembro de 2003 foi o VI Encontro de

Jongueiros organizado por liderangas jongueiras componentes da “rede da memoéria”, uma organizacio que

visa revitalizar a prética do jongo no pafs, da qual discorreremos em detathes no proximo item deste capitulo,
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de varias localidades e outros interessados nesta pratica, além da presenca da imprensa

focal.

Foto 25: A imprensa local — “T'V Vanguarda, filiada 4 Rede Globo de
Televisdo — registra o jongo duranie o VIII Encontro de jongueiros,
realizado em Guaratingueta-SP.

Com duragio de trés dias (21-22 e 23 de novembro de 2003), o encontro teve inicio
no “Centro de Atividades Educacionais” de Guaratinguetd com discurse do prefeito.
Sigamos suas palavras:

“Na alegria de estar no comecinho desse encontro de jongo, eu quero
saudar, agradecer e prestigiar por Guaratinguetd a Sra. Cristina da
Associagdo Cachueral! que fica ali no bairro Perdizes, na rua Monte
Alegre, eu sei porque meus filhos residem na rua Ministro de Godoi
que fica muito proximo, entdo existe uma... meus filhos gostam muito
da Fundacdo (Cachueral), ouvem muitos comentdrios dentro da
faculdade a respeilo e a gente fica contente por saber que pessoas
sérias estdo por trds de um movimento tdo importante para o
desenvolvimento do pais. £ motivo para que qualquer prefeito fique
contenie em recepcionar esse enconiro de jongo. Nés queremos
cumprimentar também os jongueiros aqui de Guaratinguetd e dizer
que eu tenho certeza que amanhd nds vamos ter um grande encontro
la no ‘Recinto de Exposi¢des’. Eu até estava um pouco curioso a
respeito da historia do jongo e vi que é um pouco obscura também a
sug origem é... vi também que serviu como base para o samba e
também que o jongo se dd através de pontos. E eu fui verificar esses
pontos, e sdo pontos fortes. Agora, ‘embaiva’ que é o que ndo presta,
€ o coronel, quer dizer ¢ o politico (risadas na platéia) certo? E légico
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que ndo quis fazer referéncia a mim, né? Nem ao vereador Cicero
Pereira que estd aqui na platéia também, é um politico de respeito,
um homem que trabalha em prol de Guaratinguetd. Mas na realidade,
vejam bem como o jongo tem importdncia na cultura do nosso pais.
Vocé consegue levar, transmitir, é... pensamentos, idéias de uma
determinada sociedade para aquela prépria sociedade sem que outros
percebam. Nés ficamos realmente muito encantados com o jongo. A
Profa. Cida Castro que é do Departamento de Cultura sempre me
dizia: *_Vocé vai ficar apaixonado pelo jongo, prestigie! A, eu tive
que prestigiar. Entdo, na verdade, isso conta um pouco da histéria da
nossa vida e eu sempre tive esses amigos nas raias de Tamandaré, fui
criado naquela regido e eu recebi no meu gabinete pessoas da
Fundagdo (Cachuera!). Entdo nds temos que prestigiar esse evento,
fazer com que cresca mais pra ser parte do calenddrio turistico de
Guaratinguetd e eu tenho certeza que, a exemplo de outros encontros
que estdo aparecendo em Guaratinguetd como a “Semana
Dilermando Reis”, “Semana Bonfilho de Oliveira”, “Semana Brito
Broca”, enfim, isso tudo é o resgate da cultura de Guaratinguetd. E
nds sabemos que vocés (jongueiros) fazem parte dessa cultura e € por
isso que nds gueremos prestigiar. E eu jd autorizei a procura do
terreno para a sede do jongo de Guaratinguetd (ga}mas efusivas
vindas da platéia acompanhadas de assobios e urros)” . Vocé tem que
mostrar primeiro que é merecedor daquele prémio, simplesmente nés
ndo podiamos nunca destinar nada pro jongo porque o jongo ainda
ndo estava fortificado e eu fiquei encantado com o trabalho que estd
sendo desenvolvido aqui hoje, mostrando o jongo de Guaratinguetd,
os cartazes, a divulgacdo, os meios de comunicacdo.

Entdo, a todos os organizadores desse evento, podem contar com a
Prefeitura Municipal, parabéns pra vocés! (palmas)”.

Algumas questdes emergem desse discurso. Primeiro, o esforgo apresentado pelo
prefeito em “aceitar” o jongo, “essa danca de histdria um tanto obscura” segundo seus
dizeres, mas que paradoxalmente “tem importdncia na cultura do nosso pais (...} porque
transmite pensamentos, idéias de uma determinada sociedade para aquela propria
sociedade sem que outros percebam”.

Percebe-se ainda, que o discurso repleto de elogios do prefeito € direcionado nfo aos
jongueiros propriamerte, mas aos membros da Associagdo Cultural Cachuera!. O prefeito

inicia sua fala ndo fazendo referéncia ao bairro Tamandaré, espaco por exceléncia do jongo

% Vale notar que a compra do tal terreno n#io foi efetivada até o momento da elaboraciio desta dissertacfio.
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em Guaratinguetd, e sim ao endereco da Associacdo Cultural Cachuera!, situada na cidade
de Sdo Paulo, admirada por estudantes universitdrios. Disso surgem duas questdes: 1) O
fosso séeio-cultural que a fala do prefeito sugere. Enquanto autoridade civil, compondo a
elite guaratinguetaense, o prefeito para aceitar uma prética produzida por individuos negros
¢ pobres, necessita do intermédio de intelectuais encarregados da revitalizagdo da “cultura
popular”. 2) Aqui, mais que em qualquer outro momento, evidencia-se a separaciio entre
saber ¢ fazer. Aqueles que sabem, isto é, os membros da Associacdo Cultural Cachuera!l,
organizadores do evento, coube todos os elogios. Em contrapartida, aos fazedores de jongo,
coube o papel de coadjuvantes, merecendo um timido elogio no final do discurso por
“estarem atualmente fortificados”, isto €, na companhia de pessoas que sabem e, portanto,
capazes de conduzi-los a um futuro promissor.

A parceria dos jongueiros do Tamandaré com a ONG Associacdo Cultural
Cachuera!, compde, na verdade, um empreendimento maior chamado “rede da memdria”
da qual participam outros grupos jongueiros além de varios agentes do meio académico.

Passemos, entdo, a conhecer a “rede da memdria” apresentando seus componentes,

propdsitos € meios de atuagio.

A “Rede da Memoria”

A “rede da meméria” do jongo € constituida de vérios grupos de jongueiros
existentes no sudeste brasileiro onde cada grupo busca demarcar suas singularidades na
relagdo com os demais. Na “rede”, ndo ha dois grupos de jongo idénticos ji que seus
praticantes improvisarn, recriam, deixam a sua marca introduzindo novos padrdes de canto,

coreografia e vestimenta.
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Nos dizeres de Carlos Rodrigues Branddo (1985):

“Ha inimeras razdes para isso, ¢ a primeira ¢ a mais pessoal. O ser
humano € basicamente criativo e recriador e os artistas populares que
lidam com o canto, a danga, o artesanato modificam continuamente
aquilo que um dia aprenderam a fazer. Essas s3o as regras humanas da
criacdo: fazer de novo, refazer, inovar, recuperar, retomar o antigo e a
tradi¢do, de novo inovar, incorporar o velho no novo e transformar um
com 0 poder do outro. ‘E sempre igual’, dizia um dancador de jongo
de S&o Luis do Paraitinga, ‘mas € sempre diferente’. ‘O pensamento é
comum’, dizia um lavrador de Goids, explicando as uniformidades dos
estilos de ‘moda de catira’, ‘mas o comentario é de cada um’.
(Brandzo, 1985:38-39).

Em outros termos, as manifestacdes sécio-culturais sao alteradas constantemente ¢
servem a propésitos distintos conforme o lugar onde sdo praticadas e quem as pratica, disso
resultando a emergéncia de conformacdes identitdrias distintas a cada grupo praticante onde
a manifestagdo socio-cultural praticada passa a assumir um cardter do lugar, como o jongo
do Tamandaré e ndo o jongo ro Tamandaré, visto que assume caracteristicas particulares
que o distingue daquele praticado por outros grupos em outras localidades.

Desde 1996, comunidades jongueiras se rednem em urn Encontro anual, embora a
“rede da memoéria” tenha surgido alguns anos depois, em 2000,

O primeiro Encontro ocorreu na comunidade® jongueira de Campelo, em Santo
Anténio de Padua (RJ). Nos anos seguintes foram realizados em Miracema (1997),
novamente em Santo Antdnio de Padua (1998), Rio de Janeiro (1999), Angra dos Reis
(2000), Valenca (2001) e Pinheiral (2002). O Encontro que nasceu no norte do estado do
Rio de Janeiro e l4 esteve durante os trés primeiros anos, migrou para o Sul Fluminense,

passou pela capital do Rio de Janeiro para em 2003 chegar ao Estado de S#o Paulo, em

Guaratingueta.
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O Encontro em Angra dos Reis trouxe uma inovagio inserindo na programacio do
evento mesas de debates colocando em didlogo os grupos jongueiros propiciando o
surgimento da “rede da memdria”. A idéia foi criar canais para o estreitamento dos lacos de
solidariedade entre as comunidades e demais interessados em participar do trabalho
coletivo de preservag@o da meméria do jongo (cf. Carrano, 2003).

Na defini¢do do professor Paulo Carrano, um dos membros da “rede da memdria™:

“Os encontros de jongueiros, simultaneamente aos momentos anuais
de danca, canto e festa promoveram comunicagdes entre sujeitos e
instituicGes de diferentes lugares sociais e territérios culturais. Ao
longo dos anos foi se consolidando o sentimento do pertencer coletivo
a um movimento cultural fortemente enraizado nas comunidades
urbanas ¢ rurais de jongo, mas generosamente aberto para os
apaixonados e comprometidos com esse patriménio cultural que se
mantém renovado mesmo nas dificeis condi¢cdes de vida social das
comunidades jongueiras (... que) sdo ameagadas por graves problemas
soclais, pela negacio do direito & terra e predatdrios processos de
urbanizag¢io que incidem perversamente sobre os elementos materiais
e simbélicos dessa cultura de origem rural. E desafio e compromisso
da Rede da Memdria do Jongo gerar espacos e tempos para a troca de
experiéncias € saberes entre jovens e velhos das comunidades
jongueiras, a reflexdo sobre a cultura do jongo ¢ o desenvolvimento
local comunitario”.

(Carrano, 2003, grifos do autor).

Vé-se pelas palavras de Carrano que a proposta da “rede da meméria” do jongo é de

cunho politico e social: busca-se com ela interagir com as comunidades jongueiras inclusive
nas dificuldades enfrentadas por elas.

Passemos ao depoimento de wm outro membro da “rede da meméria” do jongo, o

professor Hélio Machado de Castro, que conta como se originaram os Encontros anuais de

jongueiros:

® O termo “comunidade” é largamente utilizado pelos jongueiros envolvidos na “rede”. Vale notar que o
termo utilizado mostra-se interessante aos diversos grupos praticantes de jonge como forma de reforgar a
no¢ao de pertencimento ao grupo, uma forma de demarcar uma identidade coletiva.
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“Em principios de 1968 vim trabalhar em Santo Anténio de Pddua —
RJ como professor de geografia e, sendo também musicista, tinha a
proposta de criar um Madrigal de estilo renascentista. O Madrigal
cresceu, tendo participado de vdrios concursos e realizado
apresentagdes em Santo Antonio de Pddua e em outras localidades do
RJ e do Brasil.

Mas, sempre me identifiquei com o ritmo e a danca afro-brasileira e
também com a cultura negra de Santo Antdnio de Pddua. Procurei no
folclore uma sustentacdo cultural no intuito de valorizar a cultura
negra existente em nossa cidade, esquecida pela propria sociedade
local por preconceito. A pesquisa do folclore local enriqueceu o
repertorio do Madrigal, pois ndo tinhamos nada que expressasse a
nossa realidade cultural na miisica escrita para o coro. Foi entdo que
passamos a escrever arranjos corais de melodias do Caxambu® e da
Folia de Reis para o nosso préprio grupo vocal. O Caxambu de
Pddua persistiu devido a resisténcia de D. Sebastiana, neta de escrava
africana mina-nagd, que preservou até a sua morte em 1995 no
interior de uma sociedade que ndo o aceitava por ser ‘coisa de negro’
ou ‘coisa de gente pobre’. Em relagdo aquela prdtica houve também o
veto das autoridades eclesidsticas das Igrejas Catélica e Evangélica.
No passado, por ser esta manifestacdo condenada devido as suas
origens, os grupos folcloricos da regido refugiaram-se nos centros e
terreiros (de possessdo) substituindo as senzalas. Isto aconteceu nos
municipios de Itaperuna, Pddua, Miracema... Diante desse quadro o
jongo corria o risco de perder sua autenticidade.

Lembrando D. Sebastiana, a vi como heroina: percebi que seria
interessante criar um Encontro para manter vivos os aspectos
culturais do interior fluminense ligados aos ciclos econdmicos que
fizeram parte da nossa histéria regional. Hd tantos encontros,
especificos de cada classe social! Por que ndo um de jongueiros, para
andlise de problemas proprios? Encaminhel entdo & Universidade
Federal Fluminense o Projeto “Encontro de Jongueiros”.

O primeiro Encontro foi na Vila Campelo — Santo Anténio de Pddua,
o segundo na praga principal da cidade de Miracema, o terceiro, d
beira-rio em Pddua, novamente, as margens do tdo popular Rio
Pomba, o maior afluente do Paraiba do Sul. Jd o quarto encontro, foi
nos Arcos da Lapa, localidade onde a cultura cafeeira se espalhou
pelos murais da Serra (Tijuca). O quinto foi em Angra dos Reis e o
sexto, foi em Valenga, cidade escolhida por motivos politicos, visando
apoiar o guilombo de Sdo José da Serra em sua luta pela posse da
terra onde vive aquela comunidade negra. O sétimo Encontro foi em
Pinheiral e o oitavo, aqui na cidade paulista de Guaratinguetd, para
se estender pelo Estado de Sdo Paulo dando prosseguimento ao
Caminho do Vale do Paraiba, pois sabemos que o jongo estd presente
em vdrias cidades do eixo que se estende até o Oeste de Sdo Paulo”.

% 0 jongo é frequentemente chamado pelo nome de Caxambu em muitas comunidades do Estado do Rio de

Janeiro.
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O depoimento de Hélio Machado de Castro, apresentado aqui numa versio bastante
longa, mostra-se muito interessante para andlise, pois dele despontam varios aspectos
reveladores sobre as concepedes, propositos e atnacio dos membros da “rede da memoria”.
Narrando sobre como surgiu o primeiro Encontro de jongueiros em 1996, vemos que sua
origem ¢ justificada pela morte de uma jongueira, D. Sebastiana, classificada na fala de
Hélio Machado de ‘Castro como “neta de escrava africana mina-nagd”, a qual alguns
admiradores da “cultura afro-brasileira” decidiram prestar homenagem. Aqui, a ligacio com
uma ancestralidade africana se faz importante uma vez que julga-se o jongo uma “cultura
negra”. Vé-se pelo depoimento, uma concepcio essencialista da cultura: arede da memornia
surge, principalmente, porque o “Jongo corria o risco de perder sua autenticidade”.

Hélio Machado de Castro exalta a negritude do jongo, ndo apenas pensando numa
possivel ancestralidade africana dos jongueiros, mas evocando também o passado
escravocrata, aludindo ao trabalho escravo desenvolvido nos grandes ciclos econdmicos
acucareiro ¢ cafeeiro alegando que fugindo as perseguicdes, muitos jongueiros se refugiaram
nos terreiros de possessdo “substituindo as senzalas™.

Evocando as reminiscéncias negras, € tendo nelas sua justificativa de atnacdo, a “rede
da memoria” apresenta como proposta politica de trabalho auxiliar os grupos de jongueiros
nas dificuldades concretas enfrentadas por eles no cotidiano — como no caso da escolha da
cidade de Valenca para sediar o VI Encontro de jongueiros a fim de evidenciar a
comunidade jongueira de S3o José da Serra como “remanescente de quilombo”.

A “rede da memdria” através da atuacdo de seus membros divulga a prética do jongo

as véras instincias da sociedade ndo apenas através dos Encontros anuais, mas também

227



através de producdes audiovisuais, palestras, piginas na Intemet com breves textos
informativos e realizagdo de shows em casas de espeticulo”.

E dessa forma que se tem instituicdes como a Universidade Federal Fluminense —
representada por seus docentes (como o professor Paulo Carrano) e discentes — e as ONGs
Associagdo Cultural Cachuera! e o Centro de Referéncia Afro do Sul Fluminense
(CREASF) atuando junto aos vérios grupos de jongueiros da regido sudeste do pafs.

A atuacio da “rede da memoria”, além da busca pela preservacdo do jongo, consiste
em resgatar esta pratica aonde ela se encontra inativa. O caso mais recente da atuacdo da
“rede da memoria” fo1 em Lagoinha-SP de onde surgiu o Grupo Raiz de Lagoinha composto
por cerca de dezesseis componentes.

Recebendo a visita de membros da “rede”, alguns moradores através de suas
memérias decidiram reavivar a prética do jongo. Nos dizeres de um dos componentes do
grupo:

“Despertou em nds a vontade de resgatar mais essa tradicdo, que era
forte em nossa regido. Em agosto de 2002, teve na nossa cidade uma
pequena festa do folclore, onde o nosso grupo se apresentou com o

Jjongo e, incentivados por alguns conhecedores do que era o jongo,
decidimos entdo levar isso pra frente”.

O componente do grupo declara ainda, algo largamente explorado por nés no terceiro
capitulo desta dissertacfio: a negac@io dos jongueiros, no nivel do discurso, do feitico na
prética do jongo:

“Deixamo de lado o ponto de gurumenta (demanda), que era usado
como uma disputa, um desafio pra saber quem sabe mais e quase

sempre acabava em brigas com esses pontos. E também o ponto de
encante, que vai mais pro lado da feiticaria, nés cortamo isso”.

57 Vale lembrar que este contexto define minha prépria insercio entre os jongueiros do Tamandaré, pois tive
acesso a eles através da atmacio de agentes que envolvidos meste processo de revitalizagdo do jongo
produziram o trabalho audiovisual Feiticeiros da Palavra (2001), principio motivador para a realizacio da
presente pesquisa, como dito na introdugo.
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Esta fala sugere que, assim como no caso dos jongueiros do Tamandaré, em
Lagoinha os jongueiros buscam apresentar o jongo que praticam em sua forma lidica e
espetacular desvinculando-a da prética de magia ao piiblico apreciador. Surge disso, a
evidéncia de que esta reconfigurago da pritica do jongo estd em plena consonincia com a
atuacdo dos agentes responsdveis pelo processo de projecdo do jongo, que incentivam os
praticantes a demonstrarem o lado espetacular e estilizado da danca apenas.

Doze grupos de jongueiros fazem parte atualmente da “rede da meméria”. Além dos
jongueiros do Tamandaré e de Lagoinha, hd, compondo o complexo do Vale do Paraiba
Paulista, os grupos de Piquete, Cunha e S3o Luiz do Paraitinga. Passemos a algumas
informacdes prévias desses gmpossg.

Em Piquete, estdo presentes na memdria de muitos integrantes do grupo de jongo,
nomes de jonguerros afamados do passado como Benedito Jacd, Amaro Salgado, D.
Brasiliana, Conceigéozinha e outros.

Nos anos setenta e oitenta, D. Terezinha Generoso, jongueira de Piquete era a
responsavel pela manuten¢do do jongo que com seu falecimento passou a sofrer um
retraimento naquela localidade. Nos tiltimos anos, porém, o professor Gilberto Augusto da
Silva passou a reunir esforcos no sentido de “resgatar, preservar e divulgar essa
manifestacdo folclérica, recolhendo alguns pontos ainda presentes na memdria de alguns
moradores, antes que se perdessem”, conforme seus dizeres. E acrescenta:

“Ld em Piguete, quem tem mais de 100 anos conheceu a dona
Conceicdozinha, considerada a rainha do jongo nessa regidio porque

pra versar com a aquela mulher... ela versava mais que aqueles
cidaddos que toca repente no nordeste. Tinha um verso na cabeca

% Nossa intencEo a0 apresentar os grupos componentes da “rede da meméria” € o somente fornecer ao leitor
informagBes prévias desses grupos conforme dados coletados em campo durante o VIO Encontro de
jongueiros realizado em 2003 em Guaratinguetd-SP. N3o sendo nossa intencfio aprofundar, neste estudo,
questdes referentes  “rede”, o gue extrapolaria a proposta deste trabalho.
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assim, igual as letras do jornal, muitos versos. E esse pessoal todo foi
morrendo ¢ ficou pra gente a memoria.

E eu fiquei de mdos atadas, até que um dia eu escuto o telefone e um
cidaddo fala assim: ‘_ Vocé que é o Gilberto? Eu sou aqui de Sdo
Paulo, eu me chamo Paulo Dias’. AT eu falei, meu Deus do céu! Ai eu
combinei com ele um dia. Fizemos uma dobradinha ld em casa com o
Paulo Dias e o jongo nasceu assim. E pra reunir aquela gente preta
toda? Eu catava um do lado e falava, fica af que eu vou buscar o
outro. Era nove da manhd, acabava um, ia buscar o outro, quando
trazia dois o outro tinha ido embora cansado de esperar... 6 umas
quatro, cinco horas da tarde consegui reunir aquela gente toda. E
tudo comegou, de ld pra cd as coisas comecaram a dar certo”.

Em relacfo ao jongo de Cunha, t€m-se informacgdes desde os estudos realizados por
Ribeiro (1984) nos anos cingiienta. No complexo do Vale do Paratba Paulista, o municipio
de Cunha ¢ referéncia quando se fala no jongo. Os proprios jongueiros do Tamandaré em
suas narrativas referem-se ao local como “lugar que tinha jongueiro bdo mesmo!”.
Contudo, atualmente os jongueiros de Cunha se limitam a um grupo com cerca de doze
pessoas e sem uma data festiva propria para se dangar o jongo. O grupo de jongueiros danca
em algumas ocasides como na Festa do Divino e Festa de Reis realizadas no municipio.
Conforme declaram: “... sempre que tem uma festa nés aproveitamo e dangamo um pouco
de jongo”.

O jongo praticado em Sde Luiz do Paraitinga também ¢é referéncia no Vale do
Paraiba Paulista e estd presente em alguns escritos de folcloristas de décadas passadas.
Contudo, atualmente sdo raras as rodas de jongo no local. Segundo informacdes de membros
da Associacdo Cultural Cachuera!, o que hé sfo vérios conhecedores de jongo que mantém
esta pratica em suas memdorias.

Afora as comunidades jongueiras citadas acima, todas as demais componentes da

“rede da memdéria” estio localizadas no estado do Rio de Janeiro como a comunidade de Sao

José da Serra, situada na Serra da Beleza, no Distrito de Santa Isabel, municipio de
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Valenga. A comunidade, com cerca de duzentos integrantes, & referéncia na regido por seu
jongo. O reconhecimento como “remanescente de quilombo” {05 de abril de 1999) abriu
caminho para a titulagio de suas terras, mas o processo tem se mostrado lento. Em junho de
2000 os moradores da comunidade fundaram a Associagdo da Comunidade Negra
Remanescente de Quilombo da Fazenda Sde José da Serra com o objetivo de regularizar o
seu territério. At€ o ano passado, os moradores de Sfo José da Serra ndo dispunham de luz

elétrica, tendo no candeeiro, no ferro a brasa e no fogdo a lenha, elementos do seu cotidiano.

Foto 26: Dona Zeferina e Toninho. Dona Zeferina ¢ uma das
referéncias do jongo de Sio José da Serra. Faleceu em juiho
de 2003. (Foto de Aluisio Raolino)

Da “rede da memoria” participa também a comunidade de Angra dos Reis.
Conforme relata Delcio Bernardo (2003), o jongo de Angra dos Reis, assim como nos
demais lugares da regifio, era basicamente rural. A partir da década de oitenta, com a saida
da maioria dos jongueiros e jongueiras das localidades rurais de Mambucaba, Frade e
Bracui, devido aos empreendimentos que aproximaram a cidade do campo (como a Estrada

Rio-Santos e as Usinas Nucleares), o jongo perdeu forga e ficou durante algum tempo sendo
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realizado poucas vezes. No inicio dos anos noventa, através de iniciativa do Movimento
Negro local, teve inicio uma nova fase para a danga do jongo. Preocupado com um possivel
desaparecimento do jongo em Angra, o Grupo de Consciéncia Negra Yld-Dudu realizou
diversas atividades com jongueiros e jongueiras mais antigos, afim de promover o resgate ¢
a divulgagdio da danca. O jongo de Angra dos Reis ¢ composto pelas comunidades de

Mambucaba, Frade, Bacui, Belém, Grande Japuiba e Morro do Carmo.

Foto 27: Alguns integrantes das comunidades que formam o grupo de
Angra dos Reis durante oficinas de jongo realizadas no VIII Encontro de
Jongueiros, em Guaratingueti-SP.

Sobre a histéria do jongo de Barra de Pirai, Sr. Durvalino de Souza conta que o
jongo teve inicio na fazenda Santa Maria na Ponte Alta, onde cantavam e dangavam o jongo.
Foi entio que surgiu o grupo Us Filhos de Angola. Atualmente, o grupo se retine num local
denominado “Sombra do Abacateiro” e todo més de novembro ha o Encontro da Raca,
evento em que se danga o jongo. Em Barra do Pirai, os jongueiros estavam divididos em trés
grupos distintos: o grupo de Tio Juca, tido como o mais antigo da regifio, o grupo de Tia
Marina, tendo na figura de D. Marina a lideranga do grupo, com 82 anos de idade € o grupo

Filhos de Angola. Em 1993 todos estes grupos se uniram sob ¢ nome de Filhos de Angola
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através de um trabalho de resgate do jongo na regidio tendo no nome de Flza Maria Paixdo
Menezes, professora de Ciéncias, Biologia ¢ Animadora Cultural, um dos membros
responsaveis.

No municipio de Miracema, localizado na regifio Noroeste do Estado do Rio de
Janeiro, encontra-se um grupo de jongo que atualmente é composto por vinte e oito
integrantes sendo que 90% sfio mulheres jongueiras. A lider do grupo é D. Aparecida

Ratinho, mée de santo muito conhecida onde reside, no Morro do Cruzeiro.

Foto 28: Grupo de Miracema em apresentacdo publica. A frente D. Aparecida
Ratinho que comanda o grupo. (Foto de Aadréa Valentim),

Pinheiral, segundo a narrativa dos jongueiros da regifio, teve sua origem nas terras
da Fazenda S8o José do Pinheiro, pertencente a familia Breves, prospera fazenda de café em
tempos passados que manteve “um dos maiores niicleos de negros escravizados do Brasil ’
na afirmacdo dos mesmos jongueiros.

Desde os anos oitenta a danga do jongo de Pinheiral se tornou mais expressiva sendo
divulgada nas escolas, festas e outras instéincias da regifio. Atualmente o jongo praticado
nessa localidade tem parceria com o Centro de Referéncia Afro do Sul Fluminense —

CREASF, ONG voltada para as manifestagSes afro-brasileiras, j4 mencionada.
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Em relagédo ao grupo de Santo Antonio de Padua, ha atualmente cerca de vinte e
cinco integrantes liderados pelo Sr. Antdnio Tomds. Contam seus integrantes que o jongo se
manteve por obra de Dona Sebastiana, jongueira que recebeu os instrumentos de jongo de
seus padrinhos — Tia Joana ¢ Clementino. Os instrumentos sfo os tambores tambii e
candongueiro que foram batizados com o nome de seus antigos donos: o fambi recebeu o
nome de Joana e o candongueiro, Clementino. A esses instrumentos junta-se o cuicio,
grande cuica construida a partir de um tonel de vinho encourado com couro de boi tendo no
centro do couro um bastiio de madeira que, friccionado com pano timido, produz um ronco
profundo. Este instrumento foi confeccionado pelo Sr. Gavino de Monte Alegre no ano de
1975. A festa de jongo em Santo Antdnio de PAdua ocorre no dia 13 de maio.

Finalizando os grupos componentes da “rede da memdria” do jongo tém-se a
participag¢do do grupo da Serrinha na cidade do Rio de Janeiro que foi fundado h4 cerca de
quarenta anos por Vovo Maria Joana Razadeira (falecida no final dos anos oitenta) e seu
filho Darcy. Os dois, nos idos anos sessenta, se empenharam em elevar a danca de jongo, até
entdo realizada nos quintais do morro da Serrinha, para os palcos. Criaram um espetdculo
como estratégia de divulgacdo do ritmo e quebraram um tabu: permitiram a entrada de
criancas € jovens na roda de jongo, antes reservada apenas aos mais velhos. Em 2000 foi
criada a ONG “Associagdo Grupo Cultural Jongo da Serrinha” (GCIS) pelos descendentes
de Mestre Darcy ¢ antigos alunos seus com o objetivo de “dar continuidade aos trabalhos
de preservacao e divulgacdo do patrimédnio histérico do jongo™, conforme declara um dos
membros do grupo. Os principais objetivos da ONG sfo preservar e divulgar o patriménio
cultural afro-brasileiro e desenvolver um trabalho de educagfio e de capacitagio profissional
junto a criangas e jovens que sofrem com a violéncia e o subemprego. Esta ONG cria grupos

artisticos e gera renda através de espetdculos compostos por criangas e jovens que
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participamn de seus projetos de qualificaco profissional em musica e danca. Atualmente,
cerca 500 criangas e jovens de favelas cariocas participam do projeto social realizado pelo
grupo da Serrinha.

De todos os grupos que compdem a “rede da memdéria”, o grupo de jongo da Serrinha
foi o que mais tendeu & profissionalizacfo realizando shows regularmente, inclusive em
casas de espetdculo reconhecidas do Rio de Janeiro®. Além disso, o grupo j4 gravou CDs e
dispde de pdginas na Intemet.

Expressando a importincia da “rede da memdria” e o destaque ocupado pelo grupo
de jongo da Serrinha, um jongueiro do grupo de Pinheiral, presente no VIH Encontro de
Jongueiros, argumentava:

“Uma rede precisa ter seus nos muito bem amarrados, mas se um no
estiver frouxo toda a rede fica comprometida. A mesma coisa
acontece na nossa rede (da meméria do jongo), se uma comunidade
fizer alguma coisa ruim, compromete todas as outras comunidades,
por outro lado, se uma estiver bem, como € o caso da Serrinha que jd
gravou CDs, fez diversos shows etc., toda a rede se beneficia porque o
jongo fica mais conhecido”.

Com a proposta de resgatar e preservar o jongo, toda a “rede” — jongueiros e outros

agentes sociais envolvidos — constréem um discurso pautado numa identidade negra.
Buscando referenciais numa Africa imaginada, ou num passado escravocrata, €sses sujeitos

apresentamn a pritica do jonge num contexto marcadamente étnico.

“Em 1450 o jongo jd era conhecido na Africa e veio para o Brasil com
os escravos. E uma tradi¢do e resiste em Barra do Pirai-RJ”.

Ou,

“E antiga a histéria do jongo em Sdo Luiz do Paraitinga. Muitos
jongueiros da cidade foram ex-escravos ou descendem, vindos das

# A temporada de maior expressio do grupo nos ditimos tempos ocorreu no teatro Carlos Gomes, um dos
maiores teatros da cidade do Rio de Janeiro. Foram 18.000 pessoas que assistiram ao jongo da Serrinha em

dois meses, segundo depoimento de integrantes do grupo.
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fazendas que se multiplicaram em sua zona rural durante o Ciclo do

53

café”.
Ou ainda,

“Q grupo de jongueiros de Sao José da Serra é a sétima geragdo desde

os primeiros escravos comprados para trabalhar nas lavouras de café

da Fazenda Sdo José”.

Estas afirmacBes contemplam, evidentemente, mecanismos através dos quais se
constréem o processo de etnicidade; a construgdo de uma identidade, neste caso
marcadamente étnico-racial, em confrontagdo com os “outros” nfo-jongueiros € néo-

70 . . ST . : S
negros’ . Convidamos o leitor ao préximo item que finaliza este capitulo, onde discutiremos

as formas pelas quais os jongueiros afirmam suas identidades pautadas na negritude”.

Reminiscéncias: a Africa imaginada e a afirmacao da negritude

As comunidades jongueiras componentes da “rede da meméria” rednem-se, via de
regra, nos Encontros anuais de jongueiros. Ali, dancam o jongo, cada qual a seu estilo,
cantam seus pontos tradicionais € apresentam novos. E neste contexto que buscam afirmar
uma negritude, seja através das vestimentas, dos estilos de cabelo, ou nos pontos cantados.
N3o apenas uma Africa imaginada estd presente nestes eventos, mas também um passado
doloroso referente 2 escraviddo no Brasil. Indimeros grupos de jongueiros, em suas
apresentacdes lembram dos maus tratos da escraviddo e do mérito dos trabalhadores negros

que, apesar dos castigos sofridos, foram capazes de criar priticas como 0 jongo:

™ Evidentemente, o termo “ndo-negro”, do qual lancamos méo aqui, nfo se restringe necessariamente & cor da
pele, mas, justamente, a uma identidade que € construida em oposicio aquilo que se entende como o “‘ser
negro”.
" Conforme assevera Kabengele Munanga (1986), o termo negritude nio permaneceu estitico e conheceu
varias interpretacdes, muitas contraditérias inclusive, entre seus estudiosos. Porém, o que vale notar € que,
enquanto movimento, a negritude desempenhou historicamente seu papel emancipador. O que equivale a dizer
que este termo, empregado pelos militantes negros, serviu como afirmacio de uma identidade marcadamente
émico-racial nos entraves com oultras instancias da sociedade.
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“Pensando Id no passado, né, imagine, o negro como sofria, né?
Tinha o dia inteiro trabalhando e & noite, sabe, apesar do lamento,
tinha essa resisténcia pra se reunir nos interiores das senzalas pra
dancar, pra se comunicar, pra se localizar. Entdo, tudo isso mostra a
forca da comunidade negra, isso € muito importante pra nés (negros).

Todos estamos de parabéns!”.

Jongueiros de Santo Antdénio de Padua-RJ, por exemplo, lembrando do “tempo da

escraviddo”, durante o VII Encontro de Jongueiros, cantavam:

“No dia 13 de maio, quando o senhor me batia,
Eu gritava por Nossa Sernhora,
Meu Deus, como a pancada doia

E apds a cantoria, comentavam:

“Lembrando disso a gente tem que agradecé a nossa Princesa Isabel,
aquela maravilhosa, e lembrd alguns versinhos dela. Vamo cantd esse

aqui:

“Sinhd rainha, fez bem num fez o mal,
Pegou pena de ouro e atirou no meio do mar”.

Nos Encontros de jongueiros realizam-se as chamadas “oficinas”, momentos em que
0s jongueiros cantam e dancgam uns com os outros. Ali a alteridade também se impde: os
grupos de jongo definem seus proprios estilos sempre em comparacdo com 0s outros
grupos.

“0 jongo deles é bem diferente, num tem nenhum ponto que eles canta
que é parecido com ¢ nosso!”.

Ou,
“Q jeito deles dancd num tem nada a vé com o nosso, mas é bonito

tambeém”.
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Nas “oficinas”, além do jongo, os participantes celebram outras manifestacdes como

EEAN T4

o samba de roda, cantigas de candomblé cantadas na “nacdo Angola”, “rodas” de capoeira e
apresentacio do macnlelé””.

Todas estas atividades sdo executadas com muito entusiasmo pelos jongueiros que
contam com a apreciacio atenta dos indimeros espectadores existentes nesses Encontros —
estudantes universitarios, moradores locais, profissionais da imprensa etc.

Neste contexto, os Encontros de jongo tomam-se momentos propicios para 0s
jongueiros reivindicarem solu¢des para questdes sociais postas em seus cotidianos.

Sobre isso dizia um jongueiro do municipio de Valenca:

“Eu vejo que esses encontros que a gente td fazendo hoje tem muita
importdncia. Porque o negro usou muito do jongo para enganar os
feitores, para ludibriar os capitdes do mato, para tratar a fuga, com
quem iria fugir e como iria fugir. Agora a diferenca de fugir e o
momento nosso, € um momento de encontro e de divulgacdo e de
preservacdo e de reflexdo também, porque esse momento é muito
imporiante. Porque hoje através do jongo eu vejo a nossa comunidade
de Sdo José da Serra com um pouco mais de dignidade porgue aquela
esperanca que tava perdida ao longo do tempo de ver a terra do
quilombo titulada na mao da gente, porque Id na comunidade alémda
gente ter a questdo do massacre, da perseguicdo, a gente tém a
questdo da terra que nds tamo lutano, preservando, pra conquistar. E
através do jongo nds fomo adguirindo amigos e hoje somo uma
comunidade muito mais fortalecida, por motivo do jongo. Entdo eu
acho que isso af ndo pode acabar. E eu sei que € muito dificil, mas eu
acho que vale a gente fazer um pouquinho de esforco e comparecer
nesse momento”.

™ O maculelé se expressa atualmente em forma de danga, onde geralmente dois individuos simulam golpes de
bastfio (cada integrante raz dois bastSes, um em cada mao). Em determinadas ocasides danga-se o maculelé
com faches, ao invés de bastdes. O maculeld é apresentado sempre acompanhando um evento de “roda” de
capoeira. Alguns historiadores como Antbnio Liberac Simbes Pires atribuem o passado do maculelé a lutas de
negros escravos (cf. palestra “Lelés nos Macunas: Rafzes historicas e formacio do maculelé”, UNICAMEP/ Out.
1998).
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Nos Encontros de jongo o discurso racial ganha legitimidade. Nas falas e atitudes
dos jongueiros € possivel constatar como a alteridade se estabelece tendo como um dos
principios a cor da pele.

Gil, negro, morador em Piquete, um dos responsdveis pela revitalizacdo do jongo
naquela localidade cantava o seguinte ponto no VII Encontro de Jongueiros em
Guaratingueta:

“Néo sabe ler, ndo sabe ler, o0 burro ndo sabe ler,
Eu quero burro advogado, o burro ndo sabe ler,
Eu quero burro no Senado, o burro ndo sabe ler,
Eu quero burro deputado, o burro ndo sabe ler,
Ndo sabe ler, ndo sabe ler, 0 burro ndo sabe ler,
Mas esse burro é muito burro, o burro ndio sabe ler,
Eu quero burro advogado, o burro ndo sabe ler,
O burro tem doutorado, o burro ndo sabe ler,
Mas esse burro € muito burro!
o burro ndo sabe ler,
Muas esse burro é burro mesmo!
o burro nédo sabe ler,
Eu quero burro presidente, o burro ndo sabe ler,
Ndo sabe ler, ndo sabe ler, o burro ndo sabe ler”

Apés cantar por tempo consideravel este ponto, explicou seu significado aos

presentes no Encontro:

“Sabe gente, essa € a histéria de uma professora que eu tive no ensino
primdrio que quando ensinava meu colega branco de olho azul, dizia:
‘_ Ndo meu querido, ndo € assim! Deixa a tia te ensinar de novo!’ e
pra mim, negro, ela falava: ‘_ Ndo € assim menino vocé é burro?
Vocé é muito burro mesmo! Ndo vai nunca aprender a ler’”

Apds sua explicacdo, fez um desabafo dizendo que conseguiu estudar, cursar uma
faculdade ¢ que atualmente € professor.

O discurso da raca esté posto durante todo o evento pelos jongueiros. Para ficarmos

num caso exemplar: um dos jongueiros presentes no VII Encontro, ao lancar seu ponto,
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chama para dancar o jongo, duas meninas tidas como brancas, estudantes universitarias que
estavam como espectadoras, e diz:

“E preto ensinando branco a dancar!”.

E, em seguida puxa seu ponto ensinando-as 0s passos do jongo:

“Branco qué aprendé danga de preto,
Branco qué aprendé dancga de preto,
Abana o lencinho que eu te dei,

Abana o lencinho que eu te dei cumade Maria,
Abana o lencinho que eu te dei”.

Ha af a nogao muito clara de que o jongo “¢€ de preto, ¢ dos negros”, onde os
“brancos” s&o convidados para a danca, porém, nio para se dilufrem aos “pretos”, mas para
apreciarem o “bem cultural afro-brasileiro” de que sdo portadores estes iltimos. Chamam
os “brancos” para aprenderem, mas nunca ataar ou liderar no ritual de jongo.

Nesse contexto, uma série de sinais se impde como necessédrios para a construgéo de
uma identidade pautada na negritude. Os jongueiros buscam nas ocasides do Encontro,
através de vestimentas, penteados e apetrechos, nma aproximacgio com uma Africa
imaginada.

Durante o VIII Encontro de jongueiros, antes da apresentacao oficial dos grupos de
jongo, ndo se demonstrava uma preocupagdo com a estilizacdo da vestimenta, todos
estavam & vontade, vestindo roupas cotidianas como bermudas e camisetas. Porém, 3 noite,
na apresentagio oficial, vestiam roupas brancas, ou muito coloridas acompanhadas de
turbantes ou penteados tidos como negro-africanos remetendo a uma Africa que €
idealizada na memornia desses jongueiros.

Nesse contexto de valorizagio da “cultura negra”, a ligaciio com a Africa se impde

como fator preponderante. Nio se trata, evidentemente, de uma relagdo direta com o

continente africano em sua configuragiio contemporinea, mas sim com uma Africa mitica,
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Quase paradisiaca, referida por esses sujeitos como lugar de atestac#o da negritude. E mais,
a referéneia que se faz a uma Africa imaginada nfio se constitui como forma de se afirmar a
condigfio de afficano, e sim como forma de construir a singularidade do “ser negro” no
Brasil. Uma categoria vitimada pela diaspora, pelo exilio forcado, mas que, em detrimento
disso, se arroga portadora de singularidades culturais a serem apreciadas.
A esse respeito, a antropéloga Neusa Gusméo (2003) argumenta que:

“No Brasil, o negro é brasileiro ¢ chamado hoje de afro-brasileiro. E

visto em termos de uma realidade dupla e ambigua: o de ser brasileiro,

sendo negro e como tal ser visto tanto quanto se vé, como brasileiro

diferente de outros brasileiros, o que conduz a uma intensa luta do

segmento negro para se ver reconhecido em sua singularidade ¢
também, como sujeito de direitos”.

(Gusmiio, 2003:2)

Foto 29: Casal de jongueiros dancgando o jongo vestindo roupas largas e
floridas ¢ com os pés descalgos.
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Foto 30: Jongueira da comunidade de Sfo José da
Serra-RJ vestindo turbante e contas de orixas no
pescogo. Ao fundo da imagem & possivel perceber
oufras pessoas também com turbantes e apetrechos
tidos como gfricanos.

Acompanhando esse movimento de afirmacfio da negritude, assim como todas as
outras comunidades jongueiras presentes no VIII Encontro, os jongueiros do Tamandaré se
apresentaram cantando, em sua maioria, os pontos que remetiam 3 Africa — tal como a
imaginam, como ber¢o materno — e ao cativeiro no Brasil:

“O, Mae Africa, vem lembrar seu cativeiro
como chora o meu tambil, ah meu tamb,
como chora candongueiro, ah, candongueiro
de tanto solucar, solugar, solugar
vai molhar o meu terreiro”
A afirmagdio da negritude, via jongo, encontra respaldo também entre os jovens

inseridos nessas comunidades. Muitos, mesmo ndo sendo jongueiros, atuam junto as suas

comunidades no sentido de valorizagiio dessa préatica influenciados, inclusive, por
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movimentos mais globalizantes como o rap — movimento emergido entre negros norte

AMericanos.

Jovens negros do Tamandaré, por exemplo, compuseram a seguinte letra cantada em

forma de rap:

“E a danga do jongo, ié, ié, ié (Bis)
O jongo é a cultura que surgiu 100 anos atrds
Numa roda feita pelos nossos ancestrais
E nessa roda eles cantavam e brincavam
Saudavam os Orixds e nunca se cansavam
E os patrdes ali no meio sem saber de nada
Com a nossa miisica, um sarro eles tiravam
E a danga do jongo, ié, ié, ié (Bis)
Muita gente diz que o crioulo é marginal
Que a solucdo pra raga é sé baixando o pau

Me chamam de negfo, criouldo e coisa e tal
86 que eles ndo sabem que a raga é cultural
Por isso amigo, vé se imponha o seu respeito
Seja negro ou branco, também tenha o seu direito
Direito de votar e também de opinar
Liberdade de expressédo como todo cidaddo
E a danga do jongo, jongo, jongo”

A composicio se mostra importante nfo apenas pelo contetido que carrega — onde o
discurso étnico-racial estd posto declaradamente —, mas também pelo préprio contexto em
que surgiu: num processo de negociagio com o “pessoal de S3o Paulo”.

Durante a produgao do documentério Feiticeiros da Palavra, os jovens moradores
no Tamandaré apresentaram como proposta aos membros da Associagdo Cultural
Cachuera! tal composi¢do para ser incluida no documentdrio. O que significa, que muito
além de ser uma “danga de diversdo, s6”, a prética do jongo estd inserida num contexto

mais amplo marcado por questdes de ordem étnico-racial, de ordem politica e social, as

quais 0s jovens também tém participacio ativa.
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Foto 31: O envolvimento de jovens no jongo pode ser constatado em outros
grupos de jongueiros como na comunidade de Sio José da Serra onde através da
foto podemos vé-los vestidos “a carater” com roupas brancas e penteados proprios
afirmando sua negritude.

O empenho pela preservagdo do jongo na “rede da memoria” abarca uma série de
aspectos que, em dltima instdncia, revela interesses distintos de quem a compde. Nela,
diversas posturas se estabelecem. ONGs como a Associacdo Cultural Cachueral, por
exemplo, arrogando para si a missdo de “revitalizar” o jongo, buscam divulga-lo através de
suas producdes escritas e audiovisuais. Outras instancias, como as associagdes ligadas ao
Movimento Negro, buscam na preservagdo do jongo, uma forma de atestacio da negritude,
valorizando os segmentos negros jongueiros.

Contudo, essas sfio questdes apenas esbogadas neste estudo visto que aprofundé-las
extrapolaria os objetivos desta dissertagfo, ficando a proposta de analisar a atuacfio das
varias instdncias envolvidas na “rede da memoria” como tema para pesquisas futuras. Mas,
sobre os jongueiros do Tamandaré, também incluidos nessa “rede da meméria”, vimos
como, no didlogo com os segmentos mais amplos da sociedade, buscam no jongo que
praticam formas politicamente estratégicas de negociago, num contexto que Thes permite

afirmarem suas identidades de negros, pobres e jongueiros.
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Consideracoes Finais

“Os eventos culturais ndo sdo ‘coisas’ (objetos materiais ou
ndo materiais} mas produtos significantes da atividade social
de homens determinados, cujas condicfes histéricas de
producdo, reproducdo e transformacdo devem  Sser
desvendadas.
Os eventos culturais articulam-se na esfera do politico, no
sentido mais amplo do termo, ou seja, no espaco das relacdes
entre grupos e segmentos sociais. Assim sendo, o estudo das
manifestacdes culturais deve detectar os constrangimentos que
limitam a sua articulagdo efetiva e a sua transgressdo e
superacdo em situacées concretas”.

{Antdnio Augusto Arantes)

Neste estudo, busquei analisar a pritica do jongo no Tamandaré verificando nio
apenas seus aspectos exteriores — aqueles visiveis na realizacdo da festanca. Procurei dar
uma interpretacdo capaz de explicar o seu significado social entre seus praticantes e na
interlocucio destes com outros segmentos sociais.

Desenvolvendo estudo de campo no Tamandaré, varias gquestdes puderam ser
averiguadas nas relagdes tecidas no interior do bairro como a diferenciacio existente entre
os que sdo considerados jongueiros e os que ndo sdo0. Vimos que a composi¢io de pontos de
jongo € um dos elementos que caracteriza a identidade de jongueiro. Porém, mais que
compor pontos, é exigido que o jongueiro demonstre sua firmeza no ritual através de seus

pontos.
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A firmeza no ritual de jongo estd relacionada ao ato de amarracdo, pois o jongueiro
considerado firme é aquele capaz de amarrar alguém ou desatar uma amarragdo feita por
outro jongueiro. E neste caso, a palavra desempenha papel fundamental.

Fala e corporalidade aparecem como elementos associados no ritual uma vez que a
amarrag¢do ocorre através de um ponto cantado, isto €, através da fala que incide sobre o
corpo da vitima de amarracdo. Esta associacio entre corpo e fala na pratica do jongo se
expressa de diversos modos: gaguejar, ficar em estado tempordrio de mudez, cair, mancar,
sentir sonoléncia ou vertigens durante o ritual, sdo os efeitos de palavras proferidas que
incidem ritualmente sobre o corpo dos participantes.

Além disso, vimos que as palavras também desempenham papel importante como
elementos diacriticos dos jongueiros, diferenciando-os dagueles nfo iniciados na pratica do
jongo e que VAo para apreciar o ritual no Tamandaré. Cantando pontos enigmaticos, com
palavras ditas “no estilo antigo, que vém do tempo da escraviddo”, conforme alegam, 0s
jongueiros se jactam herdeiros de um “bem cultural” raro e que deve ser preservado.

Neste estudo, tangenciamos ainda, as representacdes que os moradores do
Tamandaré fazem acerca da condicdo racial. Na convivéncia com os jongueiros foi
possivel constatar que estes assumem sua “condi¢@o de negros” como atestacdo de uma
descendéncia ancestral negro-escrava ~ algo que os evidencia como herdeiros do jongo;
uma prética tida como remanescente da escravidio.

Neste contexto, a afirmacio da negritude ganha positividade acompanhada da
afirmacdo de que sd3o jongueiros: ser negro € jongueiro torna-se algo valorado
positivamente no contexto vivido. E € com estes construtos identitdrios que buscam

dialogar com segmentos da sociedade mais ampla.
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Porém, se os moradores apresentam um discurso de valorizacdo da negritude num
contexto de negociacdo do jongo frente & sociedade envolvente, vemos, por outro lado, que
a cor da pele se apresenta como elemento diferenciador nas relacdes estabelecidas no
interior do bairro. Em determinadas situacdes, a “condicgo de negro” pode representar um
desqualificativo nas relacdes inter-pessoais.

Certa vez, reclamando de uma moradora do bairro, um dos jongueiros dizia:

(‘A =3 4 e =

‘A néga quer ficd se apareceno no jongo, sainha curta e tudo
mais, vestidinho e tal, ela s6 quer se aparececer, ajudar de
verdade no jongo, nem pensar! Ela sé qué se aparecé. Nés jd
somo preto, temos mais € que ficar na nossa e ndo queré se
aparecé mais! E completa sua fala dizendo: “E gue nem eu falo,
essa néga qué ficd se apareceno pros outro ¢ se acha a tal, eu
falei pra ela, vocé é um tizil!”.

Este jongueiro, ele também um negro e que se identifica como tal, pois € “negro
Jongueiro”, s¢ serve da cor da pele da mulher que critica como desqualificativo, e ainda:
evidencia o estigma advindo da condi¢do racial, “Nds jd somo preto, temos mais € que
ficar na nossa...”. O que significa que, enquanto “negros” apenas, nio podem “se aparecer”
devido ao estigma sofrido pela cor da pele, sendo um dos caminhos possiveis de auto-
valorizac#o, a pratica do jongo.

Outro caso exemplar € aquele que expusemos no item “Umbanda e Quimbanda: a

Ty

construcdo simbdlica da ‘direita’ e da ‘esquerda’™, no capitulo Il dessa dissertaciio, onde
uma consulente espiritnal do jongueiro Togo se referia 2 sua rival com o termo pejorativo
“negrona”, como sindénimo de xingamento. Esta mulher — ela também uma negra — para
desqualificar sua rival a classificava desdenhosamente de “negrona”.

Esses dados revelam que mesmo entre membros pertencentes a uma mesma camada

social a “condicdo de negro” ocupa representacOes especificas.
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Ser negro ¢ nio-jongueiro no Tamandaré, por exemplo, pede ser sindnimo de
depreciacdo no baliro e a valorizacdo da negritude s6 ganha algum sentido quando
acompanhada da prética do jongo, enquanto pratica remanescente da escraviddo. Isso nos
leva a compreensdo da identidade social como algo situacional, o que no caso dos
jongueiros significa que a valorizacZo da negritude, relacionada 3 préatica do jongo, €
acionada no contexto de negociagdo do jongo, isto é, nos momentos de se declarar
jongueiro na interlocucio com segmentos da sociedade mais ampla.

Os moradores do Tamandaré, como vimos, se servem do jongo que praticam para
negociarem com a sociedade local de quem sofrem discriminagdes. Lutando por melhorias
materiais no bairro e buscando alterar a imagem de “gente que nfo presta” a eles atribuida,
se afirmam como jongueiros do Tamandaré tendo por base construtos identitdrios pautados
na condi¢do étnico-racial e sécio-econdmica onde os argumentos apresentados por eles sio
ancorados na nogédo de raga — “brancos” versus “negros” — acompanhada da situacio sécio-
econdmica — “ricos” versus “pobres”. Isto significa que 0s jongueiros buscam referenciais na
propria condicao vivida para construir identidades na interlocucgéio com os outros segmentos
$OCIais.

Lembrando as proposi¢des de Brand#o (1987), podemos entender as identidades
como estratégias simbdlicas capazes de lidar com o poder através da diferenca e, como tal,
podendo ser explicadas apenas através de como sdo historicamente construidas e como,
desta forma, participam do universo de simbolos e significados que traca a histéria da
cultura de que sio parte.

Incorporando o discurso vindo “de fora” de que o jongo € uma reminiscéncia negro-
escrava, os moradores do Tamandaré se empenham na sua preservagdo arrogando para si o

status de guardifes desta pratica. Servindo-se do interesse manifestado por agentes -~ o
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“Pessoal de Sao Paulo™ ~ engajados na revitalizacdo do jongo, os jongueiros encontram
formas politicamente estratégicas de negociagio com a sociedade mais ampla. Estudando a
forma como o jongo € conduzido por eles, vemos o qudo esta pratica, imbuida de
significados que remetem ao sagrado também, se mostra como sinal diacritico do grupo
praticante.

O “pessoal de S&o Paulo” sendo representado em sua maioria por membros da
Associagdo Cultural Cachuera!, ocupa uma posi¢iio de mediacdo na interlocu¢io dos
jongueiros com as autoridades civis do municipio. A atuagio desses agentes ao lado dos
Jjongueiros na reivindicac@o da construgio de uma sede prépria para atividades de jongo no
Tamandaré, bem como seu envolvimento na organizagio do VI Encontro de jongueiros
realizado em Guaratingueta s&o exemplos dessa mediacio.

Diante do distanciamento sécio-cultural que separa a “gente da Tamandaré” das
“autoridades civis de Guaratinguetd”, o “pessoal de Sdo Paulo” se coloca na tarefa de
mediar esses dois extremos. O discurso proferido pelo prefeito do municipio na ocasido de
abertura do VIHI Encontro de jongueiros — conforme transcriciio apresentada no item “Os
jongueiros ¢ as autoridades civis de Guaratinguetd”, no capitulo IV dessa dissertagiio —
exemplifica essa mediagdo, pois seu discurso é voltado aos membros da Associacdo
Cultural Cachuera! aos quais parabeniza pela organizacio do evento concluindo que
devido a atuag@o desses agentes “o jongo hoje se encontra fortalecido em Guaratinguetd”.

Vimos que com a atuagdo do “pessoal de Sdo Paulo”, os jongueiros ganharam
projecdo — principalmente através da producdo dudio-visual “Feiticeiros da Palavra” —
sendo solicitados a falar em veiculos de comunicacdo e a apresentarem o jongo que

praticam em diversos lugares em Guaratingueta e fora do municipio.
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Algo notdrio € a forma como os shows executados pelos jongueiros do Tamandaré
sdo conduzidos. Vérios estudiosos de dancas apontam para a separacio entre espetaculoe
ritual demonstrando que, via de regra, o espeticulo exibido a um grande piblico esta isento
de aspectos rituais”>. Esta afirmativa, contudo, parece ndo se aplicar ao jongo do
Tamandaré. No decorrer desta dissertacdo demonstramos por vérias vezes os relatos dos
jongueiros que atestam a presenga invisivel dos “négo véio de antigamente” — 0s “espiritos
jongueiros” — nos espeticulos que realizamn. Para os jongueiros do Tamandar€,
definitivamente, ritual e espetdculo nfo se separam. Em suas apresentacdes, estas duas
modalidades estdo imbricadas e nio dissociadas, pois mesmo quando 0s jongueliros
declaram que o jongo € “sd pra brincadeira, pra divertir a povaria”, ndo descartam nunca
a permanéncia mvisivel dos “espiritos jongueiros” na roda.

Vimos ainda que © jongo traz como uma de suas principais caracteristicas, o
principio da magia (expressa nos atos de demanda e amarracdo). Junto a isso, vimos que
nas rodas de jongo no Tamandaré estes principios rituais sao reforcados pela religiosidade
de que dispSem os jongueiros, adeptos dos cultos de possessdo afro-brasileiros (em suas
especificidades, umbanda e quimbanda). Demonstramos a forte ligacdo existente entre o
ritual de jongo e as praticas religiosas mantidas pelos jongueiros ¢ constatamos também a
forma particular com que estes jongueiros lidam com a relag@o jongo-religiosidade na
interlocucéo com outros segmentos da sociedade. Vimos que ndo negam, em absoluto, sua
religiosidade: afirmam-se como umbandistas, espiritas, quimbandeiros, e através destes
referenciais identitdrios travam relacdes de poder com membros de outros segmentos

religiosos no Tamandaré. Contudo, conscios da desqualificac@o sofrida pelas religides que

? Sérgio Ferretti & Quiros (1995), por exemplo, estudande o tambor de crioula, danca muito praticada em
Sao Lufs do Maranhfo, concluem que a danca apresenta duas modalidades distintas: ora se mostra como
“ritual” e ora como “espetdculo™.
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professam, buscam desvinculd-las do jongo, afirmando que nesta pratica, atualmente, ndo
h& mais macumba e nem incorporacdo meditinica. Ocultando a pritica da magia — e tudo
que ela representa, inclusive os cultos de possessio afro-brasileiros — no jongo, os
jongueiros podem, por exemplo, se apresentar em comunidades paroquiais, escolas, clubes
etc., mostrando que possuem algo valoroso e que nada tem a ver com macumba ou “coisa
ruim’” tratando-se apenas de uma “danca de diversdo que vem do tempo dos escravos”.

E neste contexto que, através do trabalho da meméria, elegem o jongo “de hoje”
como uma pratica desvinculada de atos magicos confinando amagia ¢ seus desdobramentos
— como a pratica de demanda e amarragdo — 2 festa de antigamente.

Mantendo uma politica pautada no jogo do “revelar/esconder”, os jongueiros elegem
0s momentos em que o jongo pode ser revelado como uma prética pautada na magia e os
momentos em que a magia deve ser ocultada.

Nas relagdes cotidianas no Tamandaré bem como em alguns momentos da festanca,
principalmente no siléncio da madrugada em que, via de regra, ndo contam com um grande
ndmero de pessoas “de fora” registrando o evento, a dimensio da magia é revelada pelos
jongueiros. Por outro lado, nas apresentacdes que fazem em outras instincias, fora do
Tamandaré ou de Guaratingueté, a magia como principio orientador da prdtica do jongo é
ocultada estrategicamente com fins de se evidenciar o jongo-folguedo — uma prética
desprovida de magia e de “perigo”, sendo praticada “apenas por diversdo”.

Ao elegerem o jongo como uma prética eminentemente escrava, podemos pensar
que 0s jongueiros o situam no fundo do tempo e do espago. Incorporando, ao seu modo, o
discurso vindo de agentes sociais interessados na preservacdo do jongo que o elegem como
uma reminiscéncia escrava, os jongueiros o situam no “fundo do tempo™, isto é, nos tempos

remotos da escraviddo, insistindo tratar-se de um ritual de anrigamente. Junto a isso, narram
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a origem dessa pratica elegendo como espago préprio a roga, extensdo rural do bairro
Tamandaré: “o jongo veio ld do sertdo, do fundo da ro¢a...” . Situando o jongoe no fundo do
tempo — tempo da escraviddo ~ e no fundo do espago — a roga elegida pelos jongueiros
como espago de festas nos tempos de outrora — podemos pensar que os jongueiros do
Tamandaré estdo sempre cavoucando este findo a procura de elementos que facam sentido
no contexto em que vivem atualmente. De um reservatério de elementos culturais, esses
sujeitos buscam, 4 medida das necessidades, alguns elementos que sirvam como sinais
diacriticos para uma identificacdo étnica. Pois, como lembra Cameiro da Cunha (1985;
1986), no processo de etnicidade, faz-se das diferencas reais algo mais do que sfo, ou seja,
sinais diacriticos, visto que € pela tomada de consciéncia das diferencas, e ndo pelas
diferencas em si, que se constroi a identidade étnica.

Os jongueiros do Tamandaré, estabelecendo uma estratégia da diferenca, ao
elegerem elementos diacriticos para o grupo, buscam garantir sua distintividade frente a0s
outros segmentos sociais. Através da alteridade, se afirmam como “negros pobres do
Tamandaré” em oposicio aos “brancos e ricos de Guaratinguetd” tendo no jongo que
praticam seu alento. Donde o sofrimento de antes, do fundo do tempo, € relembrado para
denunciar uma continuidade no presente.

Quando os jongueiros dizem que “Guard € muito racista” ou quando alegam que
“Guard tem que olhar um pouco mais pra nos aqui da Tamandaré”, estdo afirmando sua
“condic@o de negros” e através do jongo que praticam estio denunciando a discriminagéao
sofrida no presente.

Este estudo antropoldgico da pritica do jongo nos permitiu alcangar dados
originais. Ao desenvolver esta etnografia dos jongueiros do Tamandaré, nos foi possivel

relativizar algumas questdes colocadas por outros estudiosos como a afirmacdo de que o
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jongo estaria perdendo seu lado mcigico—religioso74. Constatamos neste estudo etnografico
que no Tamandaré, a magia estd presente na préatica do jongo obedecendo a uma estratégia
de “revelacdo/ocultamento” conduzida pelos jongueiros.

Tocamos ainda num ponto muito importante na configuracdo atual do jongo: seu
processo de revitalizacdo através da atnagio de ONGs e comunidades jongueiras inseridas
na “rede da memoéria”. Um processo conternporaneo que tem a ver com interesses diversos
de quem compde a “rede”.

Ribeiro (1984), ap6s concluir sua pesquisa em 1960 apresentava cerca de quarenta
localidades praticantes de jongo. Na maior parte desses lugares o jongo nio é mais
praticado. Diante disso, as localidades que por razdes especificas mantém o jongo
atualmente — como € o caso de Tamandaré - sZo tidas como raridades e, por isso, contam
com a aten¢do e projecdo de vérios agentes interessados na preservacdo dessa prética.

Neste estudo, apresentando a configuragio do jongo numa localidade especifica:
Tamandaré, em Guaratinguetd-SP, buscamos entender como os jongueiros e jongueiras do
lugar lidam, no contexto vivido, com o jongo que praticam, expresso na presenca das
entidades no ritual, na arte de compor, de improvisar, de relembrar, de criar enigmas, de
decifrar, de responder, de atar, de desatar, de cair, de levantar ¢ de dancar usando para
tanto, corpo fala e sentimento. Buscamos na memdria desses jongueiros ¢ jongueiras como
o jongo se estabeleceu entre eles, estudando o ritual desta pratica em consonincia com a
situagdo concretamente vivida por eles. Dessa realidade, buscamos interpretar sua
permanéncia naquela localidade. Uma localidade dentre vérias, e tantas outras que ainda

podem (re) aparecer sob um movimento de revitalizacdo desta pritica, em contextos

™ Refiro-me especificamente a Maria de Lourdes Borges Ribeiro (1984), que afirma que “a tendéncia do
jongo serd perder o cardter esotérico (entenda-se mdgico) e tomar-se uma danca de simples divertimento”

253



especificos e situacdes concretas vividas pelos sujeitos praticantes, pois como disse certa
vez um jongueiro da cidade de Piquete, muito ao gosto dos antropélogos: “Tem gente que
fala que a cultura morreu, mas eu digo, a cultura num morre nunca, a gente resgata a

cultura no momento que a gente quiser!”.

(pp.69) e Edir Gandra (19953), que reitera 2 afirmacio daguela autora dizendo que “... hoje, no jongo, nfo s3o
preenchidas todas as condighes para a realizacio do rito mégico” (pp.116).
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ANEXOI

Mapa do Vale do Paraiba
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ANEXOII

Mapa do Bairro Tamandaré
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ANEXO III

Mapa dos bairros de Guaratingueta
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ANEXO 1V
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ANEXO Y

Requerimento enviado 2 Cimara Municipal de Guaratinguetd

Bt b Shr e /%W/
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REQUERIMENTO N. ® 344/2002 EMENTA-: Solicita INFORMACOES

sobre a possibilidade da criagdo, por

RC§OCE§§0 N.® 267672002 parte da Prefeitura Municipal, da “Casa
. : Cultural do  Jongo”, no Jardim

T P .

< e - Tamandaré.
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Consrderando que. a pratica do Jongo em

- Guaratinguets, j4 foi objeto de &etudo regxstrado em fotografias, pela fotégrafo

Cléudio Spinola, além de ter sido tema de um documentirio pela T.V. Cultura,
dirigido por Rubens Xavier e Paulo Dies, sob o titulo “Feiticeiros da PaIavra”
apresentado para todo o Brasil por esta Rede de T.V. e também por outras em1ssoras

Constder'ando que o Jongo desenvolvido pela
comunidade do Jardim Tamandaré tem tido reconhecimento dentro e fora da cidade,
através de suas apresentacGes, sendo 2 mais recente na Pinacoteca do Estado, na
cidade de S3o Paulo; ‘
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ANEXO VI

Sintese do documentario: “Feiticeiros da Palavra: o jongo do Tamandaré”

O documentdrio estd divido em wés partes: Reminiscéncias, Festanca e

Permanéncia.

A primeira parte, Reminiscéncias, apresenta os jongueiros do Tamandaré

gL ]

revivendo o “tempo da escravidio”. Vestidos como escravos, os jongueiros dangam o jongo
¢ contam suas memorias; a fama de severos fazendeiros, os castigos sofridos pelos negros
escravos ¢ as formas encontradas pelos negros da época para resistir ao sistema
escravocrata, sendo parte dessaresisténcia a prética do jongo.

As gravagOes nesta parte do documentirio tém como cendrio uma grande fazenda
com ares de século XVIII / XIX. Nesse contexto, é mostrada a Igreja de Bom Jesus do
Bonfim, localizada na zona rural do municipio de Guaratinguets, na qual hd, segundo a
narrativa dos jongueiros, um cemitério de escravos.

Em seguida, jongueiros desatam pontos referentes ao tempo da escravidio. Apés
isso, sdo mostradas imagens de negros moendo cana.

As cenas subseqiientes tém como cendrio a fazenda e os jongueiros 3 moda escrava.
A jongueira Dona Mazé, vestida com saia comprida e turbante na cabeca, sentada no
terraco da Casa Grande, conta histdrias de negros escravos.

Em seguida, aparece a familia de Dona T46, outra jongueira do Tamandaré, cantando
pontos de diversdo na sala de sua residéncia.

A cena seguinte € de um jongueiro, Seu Togo, falando da espiritualidade no jongo,
afirmando que no ritual de jongo hd a possibilidade de demanda.

Dona T6 conta casos de demanda que aconteciam “antigamente” e declara que
atualmente os pontos cantados s@o para se divertir e ndo para demandar.

No momento posterior aparecem jongueiros se desafiando num terreno entre pés de

bananeiras. Um dos jongueiros explica que “antigamente” o jongo era mais demanda.
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A cena seguinte mostra um jongueiro argumentando que jongo e religido sfo coisas
distintas, apesar de estarem muito préximas ¢ conclui sua fala: “A gente separa o jongo da
religido”.

Em seguida € mostrado uma jongueira, Dona Té, assistindo a missa ¢ recebendo a
eucaristia. Essa jongueira declara que “A vida ndo € 56 diversdo e que é preciso visitar a
casa do Pai (Deus) também™.

A segunda parte intitulada Festanca, trata do ciclo de festas juninas em

Tamandaré — festa de Santo Antdnio, Sdo Jo#o e Sdo Pedro — ocasifo em que se danga o
jongo a noite toda. Embora o documentério procure fazer um apanhado das trés festas, as
filmagens sdo realizadas na festa de Sdo Pedro, tida como a maior pelos jongueiros. Sao
mostradas cenas da reza (Ladainha a Nossa Senhora), que precede a danga de jongo.

Apés isso, aparece um jongueiro evocando entidades de umbanda (Indio Pena
Branca, Cacique da Paz, Tia Maria da Bahia e Vové Maria Baiana) em sua casa.

A cena seguinte volta ao contexto da reza onde sfo mostrados os participantes do
jongo beijando o altar aonde encontra-se a imagem de S#o Pedro na casa da jongueira Dona
Fia.

Em seguida, € mostrado Dona Fia explicando como se faz a canelinha, principal
bebida consumida no jongo do Tamandaré.

Posteriormente, mostra-se 0s jongueiros cantando e falando da importancia do
tambii, 0 principal instrumento no ritual do jongo. Mostra-se, em seguida, o preparo da
comida no jongo (canja, cachorro quente e pipoca).

S&o mostradas imagens de jongueiros preparando a fogueira e enfeitando a rua Tamandaré
com bambus, folhas de bananeiras e bandeirolas. E mostrado ainda a erguida do mastro
contendo a imagem de Sdo Pedro.

As cenas subseqgiientes mostram casais dancando o jongo e a jongueira Dona Mazé jogando
cachaca na fogueira. E mostrado ainda o depoimento de uma festeira explicando como a
festa € organizada. Aparecem pessoas consumindo canja na festa.

Esta segunda parte do documentario se encerra com filmagens da roda de jongo no
clarear do dia demonstrando que os jongueiros dancam o jongo a noite toda até o

amanhecer.
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A terceira parte, Permanéncia, apresenta como cena inicial uma jongueira

cantando a estdtua da “mie preta”, personagem lendario do “tempo da escraviddo”. Em
seguida mostra-se criancas dancando o jongo.

Jongueiros prestamn depoimentos sobre o que deve ser feito para que o jongo “nio
morra”. Exibe-se depoimentos dos jongueiros sobre “o que fazer para o jongo ndo morrer”
tendo como proposta consensual dos jongueiros a criacdo de uma “escolinha de jongo no
bairro”.

As cenas posteriores mostram jongueiros desabafando sobre o descaso sofrido pelo
bairro Tamandaré. Afirmam que Guaratingueta € racista, que ndo valoriza o jongo e nio
reconhece Tamandaré. Logo em seguida sdo mostradas criangas dizendo como comecaram
a dancar o jongo.

Posteriormente, aparecem jovens cantando uma miisica de rap sobre o jongo.

Aparece ainda o presidente da Associacio Negra de Guaratinguetd, Dr. Baltar,
falando da importincia do negro € suas contribui¢cdes culturais para a sociedade brasileira.
Em seguida, € mostrado uma concentragdo umbandista em Guaratinguetd com a
participacio de muitos jongueiros reunidos para homenagear os Orixds Ogum ¢ Oxum em
maio de 2000. Neste evento os jongueiros vestem-se com roupas coloridas, alguns usam
turbantes e colares de contas de Orixas. Os jongueiros dancam o jongo nesta concentracio
umbandista.

Finalizando, os jongueiros declaram o sentimento que tém em relagdo ao jongo.

Muitos deixam o alerta de que “o jongo ndo pode morrer”.
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