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Cida,

De tantas emocoes, desejos e lagrimas prefiro ficar com os sorrisos, com as
gargalhadas, com os abragos aconchegantes e o olhar doce de quem afilia, acolhe

e compreende nossos pesadelos, desafios amores, sabores...
Fico com o cheiro, o gosto e o perfume doce!
Fico com o carinho, com a for¢a e a decisao!
Fico com a docilidade e com a espada de Iansa
Do Xang6 que chama, se levanta e corta as demandas...

Das maes que acolhem, mas chamam a responsabilidade e mesmo assim se

derramam em lagrimas...
Das noites ciganas, do corpo das musicas, rosas e perfumes,
Dos Exus que abrem caminhos...

Das saias rodadas, malcriadas, dos lengos que esvoagam e dos segredos que
guardamos...

Ficamos nés das muitas que vocé me ajudou a constituir!

Ficam saudades de vocé que estara sempre em mim!



RESUMO

Este estudo foi elaborado a partir da proposta de fortalecimento das relacGes
comunitarias entre a Universidade Federal do Espirito Santo e as comunidades
jongueiras e caxambuzeiras. Destina-se a apresentar a pesquisa realizada em
territérios negros sob a inspiracdo do Jongo e do Caxambu, reconhecidos como
Patriménio Imaterial do Brasil pelo Instituto do Patriménio Historico e Artistico Nacional
(Iphan). A pesquisa foi desenvolvida no norte do Estado do Espirito Santo e tem como
recurso analitico e conceitual estudos sobre etnicidade no campo da educacdo. Sua
proposta é ampliar e constituir-se como base para a implementacdo da Lei n°.
10.639/2003, considerando a descricdo das categorias religiosidade, territorialidade,
memorias, cultura negra, cultura popular e tradicdo, com base nas narrativas dos
sujeitos. Relaciona as préticas culturais do jongo e do caxambu como elementos
importantes para a reconstru¢do da historia do negro no Sudeste brasileiro. O tema de
investigacao foi construido sob a inspiragéo teorica dos estudos culturais referenciados
em Stuart Hall (2008), Canclini (1997), Santos (2008, 2009), Certeau (2005) e na
producdo simbolica das interpretacdes sociais, das fronteiras étnicas para descrever
as diferencas percebidas pelos sujeitos. Trabalhou-se basicamente propondo as
multiplas interpretacdes a partir do vivido. O estudo reforca a importancia das
africanidades na formacéo de professores e a discussdo do Patrimonio Imaterial do
Jongo como possibilidades de saberes-fazeres no campo do curriculo escolar. Os
caminhos da pesquisa partem de uma base etnografica, conjugando a metodologia da
historia oral temética com a pesquisa participante e a pesquisa acao, interligando as
memorias dos sujeitos, suas narrativas e vivéncias ao fazer pedagdgico no cotidiano
das comunidades. Ressalta a relacao intercultural e territorial que identifica jongueiros
e caxambuzeiros. Os resultados da pesquisa descrevem as condicdes dessas
praticas, da visibilidade das politicas culturais, da producéo das identidades jongueiras

no norte do Estado do Espirito Santo, sob o ponto de vista dos sujeitos elencados.

Palavras-chave: Jongo (Danga). Cultura afro-brasileira - Educacao. Territorialidade
humana. Relacdes raciais - Brasil - Educacdo. Afro-brasileiros.

Historia - Brasil - Estudo e ensino — Legislacéo.



ABSTRACT

From the proposal to fortify the community relations between the Espirito Santo State
Federal University and the Jongueiras communities, this study was elaborated, aiming
at presenting the research held in black territories under the inspiration on the Jongo
and Caxumbu cultures, acknowledged as Brazilian Immaterial Patrimony by the
Institute of Historical Patrimony and National Artistic, (IPHAN). The research was
developed in the north of the Espirito Santo State and it has as analytical and
conceptual resource studies about ethnicity in the education field. Its goal is to enlarge
and be constituted as basis for the implementation of the Law 10.639/2003, considering
the description of the following characteristics: religiosity, territoriality, memories, black
culture, popular culture and tradition based on the subjects narratives. It relates the
Jongo’s and Caxambu’s cultural practices as an important element for the
reconstruction of the Black people history in the southeast of Brazil. The theme and
investigation objects were built through the theoretical inspiration of the cultural studies
mentioned in Stuart Hall (2008), Canclini (1997), Santos (2008, 2009), Certeau (2005)
and in the symbolic production of social interpretations, ethnic boundaries in order to
describe differences observed by subjects. To describe and contextualize several
social mobilizations faces that produce, identity and territorial rights, we basically work
proposing multiple interpretations from what was experienced. This study reinforces the
importance of Africanness in teacher’'s continuing formation regarding the theme
Ethnic-racial and discussion of this patrimony as possibilities of “know-do” in school
curriculum field, besides the construction of other opportunities about ethnic-racial
issues. Actually, this research origins from an ethnographic basis, conjugating
methodology of thematic oral history unveiling subjects’ memories, their narrative and
experiences, interlinking them to pedagogical doing in the community everyday life, we
stand out the community relation that identifies people from the Jongo and Caxambu.
The results describe these practices conditions, the visibility of the cultural policies, the
production of Jongueiras identities in the north of Espirito Santo State from the point of
view of the parts listed.

Keywords: Jongo (Dance). African-Brazilian culture - Education. Human territoriality.

Race relations - Brazil - Education. African-Brazilian. History — Brazil -
Study andteaching — Law



RESUMEN

A partir de la propuesta de reforzar las relaciones entre la comunidad de la Universidad
Federal de Espirito Santo y comunidades jongueiras, este estudio tiene por objeto
presentar las investigaciones realizadas en los territorios bajo la inspiracion del Jongo
y Caxambu reconocida como Patrimonio Inmaterial de Brasil por el Instituto del
Patrimonio historico y Artistico Nacional (IPHAN). La investigacion se llevo en el norte
del estado de Espirito Santo y sus estudios analiticos y conceptuales sobre el origen
étnica en la educacién. Su propuesta para ampliar y establecerse como una base para
la aplicacion de la Ley 10.639/2003, teniendo en cuenta la descripcion de la religion
categorias, la territorialidad, la memoria, la cultura negro, la cultura popular y la
tradicion de las narraciones de los sujetos. Practicas culturales relacionadas y la jongo
Caxambu como elementos importantes para la reconstruccion de la historia del negro
en el sudeste de Brasil. El tema de investigacion se construyé bajo la inspiracion
tedrica de los estudios culturales se hace referencia en Stuart Hall (2008), Canclini
(1997), Santos (2008/2009), Certeau (2005) y la produccién de interpretaciones
simbdlicas de las fronteras étnicas, sociales para describir diferencias percibidas por
los sujetos. Para describir y contextualizar las muchas caras de los movimientos
sociales que producen derechos de identidad y territorial, trabajan basicamente
proponer las multiples interpretaciones de la vida. El estudio refuerza la importancia de
la formacién docente em africanidades y la discusion del Patrimonio Imaterial de la
knowledgedoings Jongo como posibilidades en el campo del curriculo. Los caminos
parten de una investigacion etnografica, la combinacion de la metodologia de la
historia oral de los participantes seran la investigacion y la investigacion-accion, que
une la memoria de los sujetos, sus historias y experiencias para que la ensefianza en
las comunidades todos los dias. Hace hincapié en la relacion cultural y territorial que
identifica y jongueiros caxambuzeiros. Los resultados del estudio se describen las
condiciones de estas practicas, la visibilidad de las politicas culturales, la produccién
de identidades jongueiras en el norte de Espirito Santo, desde el punto de vista de los
sujetos que se indican.

Palabras clave: Jongo (Dance). Cultura afro-brasilefia - Educacion. Territorialidad
humana. Relaciones raciales - Brasil - Education. Afro-brasilefia.

Historia — Brasil - Estudio y ensefianza - Ley.
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CONSTRUINDO HISTORIAS

Esses jongos, violas, cirios e oficios sdo bens culturais vivos e mantidos
pelas pessoas que os praticam. Preserva-los é valorizar seu
conhecimento e acdo. A salvaguarda desses bens esta, portanto,
orientada para a valorizagdo do ser humano e para a melhoria das
condi¢des sociais, culturais e ambientais que permitem sua existéncia e
permanéncia (IPHAN, 2010, p. 5).

Foto 1 - Tambores de jongo

Fonte: Acervo pessoal da autora, 2012.

O exercicio de (re)visitar minha historia possibilita pensar nos caminhos que
percorri na formacdo académica, anterior a ela e dos meus fazeres enquanto
sujeita que constréi essa historia. Na busca pela elaboracdo de um texto que
expresse essas construcdes optei por falar um pouco de minhas praticas docentes
e do caminhar que a cada dia me fazem professora, militante, mulher. Esse
percurso se inicia em 1984 quando ingressei na Escola de segundo grau Prof®
Fernando Duarte Rabelo. Nessa escola foram-me possiveis 0s primeiros contatos

com a formacao de professores, e nesse contato, a paixao pela educacéo.

Despertada pelo desejo de me formar docente fui identificando o prazer em realizar
sonhos de outros e a0 mesmo tempo 0S meus, 0 quanto contribuia com os saberes

de outro, mas também com minha propria formag¢do. Concluindo o curso de
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magistério, me decidi pela formacdo universitaria, fui busca-la no curso de
Geografia. Essa decisdo de certa forma trazia o prazer que sentia nas aulas de
Geografia no Ensino Fundamental, quando podia “viajar’ por muitos paises, em
diversas paisagens, de varias maneiras. De certa forma também se refere a
admiracdo que sentia pelos professores que ministravam a matéria, pois tinham a

magia de nos transportar ha tantos lugares.

Dessa forma, diante do desafio de cursar uma faculdade, em 1988 ingressei na
Universidade Federal do Espirito Santo (UFES). Cursar a universidade foi um
periodo marcante, duro, pesado de enfrentamentos, algo que talvez naquela época
nem tivesse tanta nocao, pois esse encontro se dava juntamente com primeiros
contatos com o movimento de estudantes e posteriormente com militantes do

movimento negro.

Foi também um periodo conflituoso, em que para me manter estudando
necessitava de bolsa de complementacdo de estudos ou um “trabalho” que
pudesse fornecer subsidios para continuar minha formacéo. Essas dificuldades me
aproximavam dos grupos de discussdo, da causa hegra, porque haviam comuns
entre minha histéria e dos que defendiam seus lugares enquanto sujeitos de
direitos em multiplos espacos sociais — me percebia negra num mundo incomum,

académico, precisava permanecer ali.

Em meados 1990 comeco entdo a militAncia no movimento negro. Vou a reunifes
de estudos, cursos sobre a questdo do negro no Brasil, seminarios, passeatas,
festas. Essa militancia € permeada pela aproximacdo com uma interface deste
movimento — o Centro de Estudos da Cultura Negra (CECUN) que ja engajado na
causa, oferecia também cursos de formacdo para professores. Na universidade
conjugava as relacdes de militancia e trabalho, nesse sentido, ainda muito

incipiente na vida académica.

No periodo, de 1991 surge a oportunidade de ingresso no servigo publico por
concurso, no municipio de Cariacica. Comeco entdo a exercer profissionalmente o
magistério como professora do ensino fundamental de 12 a 42 série naquela
época. Nesse periodo a militancia fica um pouco comprometida, porque assumia

NOvVOS COmMpPromissos e ao mesmo tempo finalizava o curso de Geografia. Em
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Cariacica passei alguns bons anos, |a consolidei minha pratica docente, porém,
nao sentia que o limite da formacdo em Geografia seria suficiente enquanto
profissionalizacdo. Me formei em 1992. Nesse periodo, constituindo familia, tinha
outras preocupacdes, para além da vida académica, além delas, fiz também
concurso publico para ensino fundamental na Secretaria Estadual de Educagéo
para provimento de cargos de professora. Muito embora recém-formada em
Geografia, fiz a opcdo de continuar trabalhando com séries iniciais. Pouco tempo
depois com o nascimento do primeiro filho, me via insatisfeita com as condicfes de
trabalho oferecidas pela rede publica estadual, fator decisivo para novas
mudancas. Prestei novamente concurso para cargo de professora no municipio de
Vitéria. Em 1996, assumo o cargo de professora de ensino fundamental. Essa linha
do tempo me auxilia a rever os caminhos por onde andei, constatando que a
educacdo foi e continua sendo a especificidade de minha formacado, tanto
profissional quanto pessoal.

Em Vitdria tive outras experiéncias, iniciei com turmas de educacéao infantil. Meus
primeiros contatos foram no Centro de Educacéo Infantil onde tive a oportunidade
de trabalhar com criancas de 05 e 06 anos. Foram experiéncias maravilhosas e
que curti intensamente, principalmente porque tinha a vivéncia de meu filho
naquela mesma faixa etéria, entdo conseguia brincar um pouco mais e entender

como é importante o desenvolvimento da crianca na educacao infantil.

Na profissdo docente, muitas coisas acontecem juntas e no meu caso hao era
diferente. Em alguns momentos cheguei a trabalhar em trés turnos, como muitos
profissionais da educacéo. Cruzava Vitoria, trabalhando com adolescentes pela
manhd, a tarde com infantil e & noite com educacado de jovens e adultos, sempre
permeando a rede publica de ensino, em outros momentos conjugando com

atividades na rede privada, com as criangas, jovens e adultos da periferia.

Naquelas aulas, trabalhando com formacgéo para jovens e adultos fiz a opcéo do
que realmente iria investir enquanto campo de especializacdo — Formacéo de
Professores. Surgindo a oportunidade de especializar-me em 1995, busquei algo

gue pudesse também contribuir com o campo de formacao docente.
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Nesse sentido optei por me especializar em “Supervisdo Escolar’ que conclui em
1996. Esse aperfeicoamento me aproximou novamente da academia, com projeto
futuro de mestrado. Em 2005 inicio hovamente um percurso académico com o
desejo de continuar me aprofundando nos estudos que iniciara relativos ao
movimento negro, porém aos poucos, 0s caminhos percorridos foram se
delineando. Tive contato com pesquisadores que pesquisavam comunidades
quilombolas, alunos ainda em graduacdo com iniciacdo cientifica e foi deles
também a informacdo que havia necessidade de se pensar sobre as praticas
educativas nas comunidades. Surge entao a possibilidade de contato e o desejo de
trabalharmos com comunidades quilombolas, com as construcdes identitarias
dessas comunidades, algo bem proximo das minhas compreensfdes geograficas,

porém ainda pouco explorado por educadores.

Dessa maneira fui construindo um referencial fundamental para afirmar-me como

pesquisadora negra no meio académico.

Durante o mestrado, algumas possibilidades foram se abrindo, entre elas a
participacdo na Associacdo Nacional de Pds-Graduacédo e Pesquisa em Educacédo
(ANPED), no grupo de trabalho 21 — (GT — 21) que conheci e me apaixonei,
posteriormente tive a partir das relagbes nesse grupo, participagdes nos
Congressos de Pesquisadores Negros (COPENE) que fomentaram minhas
discussbes sob olhar académico, consolidando nossas discussfes em torno das

politicas para negritude.

Dessa forma fomos delineando nossa dissertagcdo na linha de Formacdo de
Professores, sob a orientacdo da Prof2. Janete Magalhdes Carvalho. Nesse
periodo também, conheci o Prof. Osvaldo Martins Oliveira, que naquela época
realizava estudos em comunidades quilombolas elaborando laudos de
reconhecimento. Prof. Osvaldo foi contribuindo, sinalizando por onde deveriamos

caminhar neste campo imenso de pesquisa.

Coroando esse caminho em 2007, concluo a dissertagdo na qual o caxambu
constituiu-se uma grande paixdo. Durante todo o periodo de experiéncias de

pesquisa, em Cachoeiro de Itapemirim — sul do Espirito Santo, fui tomada por um
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processo de desejo e animacgdo infindavel pelo conhecimento das préticas

tradicionais exercidas nas comunidades quilombolas.

Paralelamente a todo esse processo, reativamos 0 nudcleo de Estudos Afro-
brasileiros na Ufes (NEAB-UFES), que fez parte de um processo de intensa
discussdo entre militantes, académicos constituido no Centro de Educacgdo, na
mesma estrutura das secretarias de politicas raciais, adequada a Reitoria da
universidade e tendo como parceiros muitos outros militantes e académicos que
nos precederam. A consolidacdo desse processo acontece com o Programa MEC-
UNIAFRO que incentiva cursos na temética de Educacédo Etnicorracial fomentando
a formacé&o continuada de professores e implementacdo da Lei 10.639/03.

Na Universidade Federal do Espirito Santo (UFES), a proposta de construcdo em
torno da formacdo continuada em atendimento a Lei 10.639/03, se inicia pelo
debate de constituicdo de estratégias capazes de despertar nas secretarias de
educacdo municipais e estadual o reconhecimento da necessidade em trabalhar
essa tematica em sala de aula, ndo apenas para cumprir a legislacédo vigente, mas
principalmente para redefinir as relacbes que levem em consideracdo a presenca
dos alunos negros como sujeitos de direitos, dignos de respeito, além disso, o

enfrentamento ao racismo.

Concretizamos assim o desejo em trabalhar o reconhecimento da tematica por
meio da articulagdo com professores vislumbrando sua efetivacdo no curriculo

escolar.

Ha que se considerar que essa necessidade batia a nossa porta ha décadas,
impulsionada pela demanda do movimento negro que cobrava a capacitacao
diferenciada para professores porque Vvél/via nesta acdo a possibilidade de
mudanca de paradigmas. Também vém do movimento negro as primeiras
iniciativas nesse sentido. E nesse contexto que a UFES retoma o didlogo com os
movimentos negros buscando construir uma proposta de capacitacdo de
professores para atuarem na ERER. O Nucleo institui um grupo de pesquisa em
Educacdo Etnicorracial, constitui seminarios de formagcdo além do

acompanhamento aos cursos de aperfeicoamento e especializacdo e também
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posteriormente participa da proposta de um Programa de Pesquisa e Extensao
coordenado pelo professor Osvaldo Martins Oliveira.

Concomitante a participacdo no grupo de pesquisa e formacdo continuada no
Nucleo de Estudos Afro-Brasileiros (NEAB) na Universidade Federal do Espirito
Santo (UFES) de 2007 a 2011 assumo a coordenacédo da Comissédo de Estudos
Afro-Brasileiros (CEAFRO) da Secretaria Municipal de Educacéo de Vitéria, o que
nos chama a atencao para as acdes de formacao sobre a lei 10.639/03 também
nos municipios. A CEAFRO foi instituida em 2004 e ja fazia propostas de formacao
desde sua implementagdo na capital em Vitoria. Nossa coordenacao passa a ser a

terceira gestdo nesse movimento instituinte.

Essas acdes e cursos que ajudei a pensar e colocar em acéo tiveram como
objetivos fomentar acdes voltadas para a formacdo inicial e continuada de
professores da educacdo basica, além da elaboracdo de material pedagodgico
especifico. Foi nessa relacdo de trabalho e prazer que construi meu tema de
investigacdo para prosseguir na vida académica, incentivada pela prof?. Maria
Aparecida Santos Correa Barreto pelo professor Osvaldo Martins Oliveira numa
proposta de pesquisa assumida também pelo NEAB que tomaria o norte do Estado
do Espirito Santo dando continuidade aos estudos das etnicidades em

comunidades que possuiam grupos de jongos.

Desta forma, esta pesquisa foi organizada em continuidade aos estudos realizados
em 2005, quando iniciamos nossa proposta de trabalho com comunidades
quilombolas. Soma-se ao trabalho realizado por Oliveira (2006), Ferreira (2009) e
Andrade (2007) nas comunidades quilombolas, com estudos de curriculos em
escolas quilombolas. Buscamos apresentar uma proposta curricular diferenciada
em relacdo ao curriculo vivido naquelas comunidades, objetivando estudos sobre

etnicidade, como projeto elaborado para reconhecimento das identidades culturais.

As analises contidas naquela pesquisa serviram de pressuposto para retornarmos
a campo identificando outras praticas, entre elas, as diferentes abordagens dos
jongos no norte em contraponto com as praticas culturais do caxambu realizadas

pelas comunidades do sul. O texto final, intitulado “A educagdo na comunidade de
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Monte Alegre (ES), em suas praticas de construcdo da visibilidade da cultura

popular negra”, teve como prioridade o estudo das africanidades.*

O texto que agora apresentamos é fruto desse processo e foi concebido visando a
dar prosseguimento aos estudos étnicos abordando a problematica da
compreensao do processo educacional da traducao de saberes nas comunidades
jongueiras e caxambuzeiras, acompanhado do estudo de como essas préticas se
refletem ou néo nas escolas. Optamos por ampliar nosso campo de investigacao,
congregando todo o trabalho inicial a observacdo das comunidades jongueiras
identificadas no norte do Espirito Santo, tendo como proposta de estudo os
processos organizativos dessas comunidades, limites e possibilidades para a

educacao escolar.

Dessa forma, pesquisamos campos dessas praticas, bem como algumas
especificidades do Jongo de S&o Bartholomeu que se apresenta como proposta de

ressignificacdo dessas africanidades na escola.

A escola pesquisada, EMEF “Deolinda Lage” localizada na Comunidade de
Santana, em Concei¢do da Barra, promove o projeto “Jongo Mirim” que funciona
com a proposta de atendimento as criangas que queiram participar do jongo na
escola. Essa escolha deve-se a necessidade percebida em campo, ainda na fase
inicial da pesquisa, de compreender os curriculos vividos e as praticas culturais por
meio do jongo e do caxambu nos rituais diferencialmente percebidos em cada

comunidade.

Como professora, militante do movimento negro no Espirito Santo, gestora de
Promocdo da Igualdade Racial (2007-2012) com interesse de pesquisa em

'Conforme a professora Petronilha Beatriz Goncalves e Silva (2007), o conceito de Africanidades
brasileiras, no que diz respeito ao processo ensino-aprendizagem, conduz a uma pedagogia
antirracista, cujos principios séo: respeito, entendido ndo como mera tolerancia, mas como didlogo
em que os seres humanos diferentes se miram uns nos outros, sem sentimentos de superioridade
ou de inferioridade; reconstrucdo do discurso pedagdgico, no sentido de que a escola venha a
participar do processo de resisténcia dos grupos e classes postos a margem, bem como contribuir
para a afirmacéo da sua identidade e da sua cidadania. Refere-se também ao estudo da recriacéo
das diferentes raizes da cultura brasileira que, nos encontros e desencontros de umas com as
outras, se fizeram e hoje ndo sdo mais gege, nag0d, bantu, portuguesa, japonesa, italiana, alema,
mas brasileira de origem africana, europeia, asiatica. As africanidades brasileiras abrangem
diferentes aspectos. Ndo precisam, por isso, constituir-se numa Unica area, pois podem estar
presentes em conteldos e metodologias, nos diferentes campos de conhecimento constitutivos do
curriculo escolar.
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tematicas relativas a africanidades, vimos questionando e intensificando olhares
sobre as diversas formacgfes de professores, mas, principalmente a luz da Lei n°.
10.639/03, objetivando compreender como acontecem as invencoes, artes
pedagogicas que levam criancas e professores a contextualizarem suas

experiéncias com a diversidade.

N&o obstante o percurso de estudos em territorios quilombolas, a luta de militantes
do movimento negro no Brasil em prol do reconhecimento das especificidades
histéricas que atingem negativamente a populacdo negra remonta ao inicio do
século XX e somente no século XXI sdo tracadas politicas publicas na educacédo
direcionadas a essa populagcdo que, em suma, se fortalece a partir da Lei n°
10.639/03 e sua aplicabilidade na educacédo. Essa lei € um marco histérico na luta
contra o racismo e contribuiu para que pudéssemos trabalhar com mais seguranca
a relacdo da tematica racial, que muitas vezes nao observamos no curriculo oficial

das escolas.

A Lei n° 10.639/03 altera a Lei de Diretrizes e Base da Educacdo Nacional,
estabelece a obrigatoriedade do ensino de Histéria e Cultura Afro-Brasileira e
Africana na educacdo bésica publica e privada em todo o Pais. Foi um instrumento
crucial para as discussdées no campo da educagdo em comunidades quilombolas e
constituiu-se como fomento para a formacédo de professores na teméatica. Dessa
maneira, juntamo-nos aos muitos pesquisadores/militantes que, de alguma

maneira, contribuem/contribuiram para a reducdo do racismo em nosso pais.

Desde 2005 trabalhamos a questdo das relacbes raciais em comunidades
quilombolas, quando tivemos os primeiros contatos com o caxambu. Desde entéo,
vimos acompanhando as praticas realizadas no Sul. Em 2010, passamos também
a participar de alguns momentos de apresentacdo dos jongos no Norte,
observando as especificidades e regionalidades que cada pratica apresentava.

Desses estudos chegamos ao trabalho que ora apresentamos.

A contextualizacdo regional e a relagéo territorial presentes no jongo abarcam
questbes especificas que interligam as percepgdes geogréaficas. E a partir desses
referencias que nossas experimentacfes vao sendo tecidas. A Geografia é

trabalhada aqui na perspectiva da construcdo dos espacos sociais e das
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transformacdes culturais existentes nesse espaco, identificando as relagbes entre
aqueles que o modificam e suas expectativas relativas a construgdo politica, ja
que, em se tratando de comunidades quilombolas rurais, permanecem as questdes
da terra e seus desdobramentos politicos relativos aos direitos conquistados.
Paralelamente a todo esse processo de formacao, falamos de nossos medos e
anseios, nas interfaces entre um universo mistico, magico e uma visdo politica
multifacetada. Essas dimensdes se encontram nos processos de singularidades
gue se manifestam nos territorios jongueiros e caxambuzeiros, em que a

religiosidade é-a negritude sdo tecidas.

Meu processo de investigacao do jongo inicia-se em 2010, quando retornamos ao
campo trabalhando com as comunidades jongueiras que ficam no norte do Estado,
mais precisamente no Territério Quilombola do Sapé do Norte,” que é reconhecido
por sua luta e insisténcia contra a manipulacéo/exploracdo da negritude. Também
em 2011, houve a fusdo de trés grupos de pesquisadores, para a realizacdo do
programa de extensao “Territorios e territorialidades rurais e urbanas: processos
organizativos, memorias e patrimoénio cultural afro-brasileiro nas comunidades
jongueiras”. A aproximagao dos Programas de Pdés-Graduacdo do Centro de
Ciéncias Sociais, Programa de Poés-Graduacdo do Centro de Educacdo e o
Programa de P6s-Graduacao do Centro de Artes contribuiu para que esse trabalho
de campo nédo fosse tdo solitario. O programa iniciou-se em 2011 (em andamento
em 2013) e consiste na analise de processos organizativos, memaorias e
referéncias culturais de comunidades de jongo e caxambu, entendidos como parte
de territérios e territorialidades negras existentes nos meios rurais e urbanos do
norte e sul do Espirito Santo. Esse programa foi coordenado pelos professores
Osvaldo Martins de Oliveira, Maria Aparecida Santos Correa Barreto, Aissa
Guimaraes, Clair da Cunha Moura Junior e Patricia Rufino. Nossa pesquisa
abrangera especificamente o territério do Sapé do Norte. Essa organiza¢cdo contou
com a participagdo de um professor de cada departamento acima citado, além da

colaboragdo do Nucleo de Estudos Afro-Brasileiros da Ufes (Neab-Ufes).

0 Territério Quilombola do Sapé do Norte compreende a 0s municipios de Sdo Mateus e
Conceigdo da Barra, norte do Espirito Santo. Denomina-se Sapé uma planta nativa que representa
a metafora vegetal da resisténcia politica das comunidades negras rurais ao sistema escravista, até
o final do século XIX. Mesmo apds o plantio e a colheita, com todo o desgaste da terra, o capim se
mantém resistente, brotando sempre.
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Contribuimos para a articulagdo dessa proposta acompanhando e participando de
sua execugao, bem como produzindo dados relevantes para a realizagdo desta

pesquisa.

A metodologia escolhida como referéncia € a historia oral (MEIHY, 2005), com a
proposta da pesquisa participante de base etnogréfica, na qual a acdo temporal da
memoéria € recortada pelas narrativas dos sujeitos que contam suas histérias,
reconstroem informacdes, impressdes e experiéncias pessoais e sentimentos que
nao sao encontrados em outros documentos e, por meio delas, demarcam seus

territérios.

7z

Sua principal caracteristica € a observacdo participante estimulada em varias
visitas as comunidades, reunides em 2010 e 2011, eventos e encontros de
mobilizacdo regional e estadual em 2012 e em 2013. Tomamos, como foco, a
descricao da festa de Sao Bartholomeu, uma das realizagbes mais importantes em
Conceicao da Barra, e as devogdes aos santos, principalmente Sao Benedito “Sao
Bino”, que compdem as cenas de uma das principais devocdes religiosas
encontradas no Sapé do Norte fomentando as apresentacfes dos jongos e

imprimindo a marca da resisténcia negra e reinvencéao da fé.

Os dados foram produzidos em varios momentos durante a realizacdo de
encontros com as comunidades jongueiras e caxambuzeiras. Organizamos um
cronograma com revisao de roteiro, avaliando a necessidade de prolongarmos ou
nao o tempo no territério do Sapé do Norte, conforme foram se delineando as

conversas com 0S grupos visitados.

Essa deciséo leva em consideragéo o aprendizado conquistado durante a pesquisa
de mestrado em Monte Alegre, quando aprendemos a respeitar o tempo daquelas
pessoas nas “aprendéncias” do caxambu, dirigindo-nos aos moradores conforme
nos apresentavam, conquistando a confiangca aos poucos, coletando os dados,
respeitando a disponibilidade de cada um dos grupos, principalmente quando se

dispuseram a relatar suas histérias.

Insistindo nas praticas em Educag¢do Etnicorracial desde 2005 com as

comunidades quilombolas, constituimos varios percursos importantes para
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pensarmos/identificarmos as possibilidades dessa organizagdo -curricular nas
escolas. Um dos caminhos que contribuiram enormemente para esta pesquisa foi-
a experiéncia tecida no campo da formacédo continuada de professores, quando
nos aprofundamos ainda mais nessa discussdo a partir das dificuldades
explicitadas por eles, confrontando 0os componentes curriculares estudados,
discutindo sobre o que diziam acontecer em suas realidades. Ouvir relatos de
professores foi também uma proposta que surgiu em nossas experiéncias com o
curso de especializagcdo “Relagbes etnicorraciais afro-brasileiras e educacéo
inclusiva: formacao de professores para diversidade”. Foram o0s proprios
professores que sugeriram, ainda em aulas, que pudéssemos pensar sobre a
efetividade da Lei n°. 10.639/03 a partir da discussdo com a base — sala de aula
oferecida pelo Nucleo de Estudos Afro-Brasileiros da Universidade Federal do

Espirito Santo.

Durante a realizagcdo do curso, sempre nos chamavam a atencdo os relatos de
professores sobre alguns entraves enfrentados para implementacdo da tematica
etnicorracial nas escolas e percebemos que a maioria se relacionava comas

experiéncias de racismo.

A leitura dos dados contidos no relatorio final do curso trouxe outras perspectivas
para esta pesquisa, apontando a necessidade de relacionarmos tais dados comas
histérias de nossos antepassados, que indicam a importante participacdo da
populacdo negra na construcdo deste pais. Vimosa importancia de suas histérias,
identificando seus fazeres, costumes, possibilitando outra perspectiva para a
pratica da tematica nas escolas. Por outro lado, observamos por esses mesmos
relatos, que as dificuldades das escolas na resolucdo de situagbes de
enfrentamento ao racismo se devem ao desconhecimento do que de fato deve ser
considerado para o trato dessas questdes, ou seja, de principios que orientem a

pratica desse dialogo.

Dessa forma, concordamos com Silva (2007, p. 491) ao afirmar que “[...] por isso a
educacdo das relagOes etnicorraciais deve ser conduzida, tendo-se como
referéncia os seguintes principios: consciéncia politica e historica da diversidade;

fortalecimento de identidades e de direitos; acbes de combate ao racismo e a
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discriminagdes [...]". Nesse caso, trazemos a proposta de aprofundamento desse
elo cultural em que vai sendo tecida a teia do jongo e do caxambu. Por meio
dessas praticas, identificamos possibilidades de trazermos a baila a discusséo da
Educacao Etnicorracial, apontando outras formas de construir historias diferentes
das que nos foram contadas nos livros didaticos com imagens preconceituosas a
respeito do negro brasileiro, fomentando, em algumas situacdes, ainda mais o

racismo.

E preciso fazer uma ligacdo entre todos esses contextos, refletindo junto com os
sujeitos que constituem a escola em relacdo as préaticas aos curriculos, inserindo
na vida escolar ndo apenas as praticas culturais ja conhecidas, mas também suas
histérias, as historias das familias, em uma relacdo de respeito ao que ja foi
“acumulado”, conforme dito por Elaine Monteiro e Monica Sacramento, na
coletanea intitulada “O jongo na escola: pontdo de cultura do jongo/caxambu”
(2004, p. 12):
Segundo Goncalves e Silva (1998) € precioso considerar a heranca
cultural africana na sociedade brasileira e as marcas que constituem
nosso jeito de ser e viver. Um trabalho nesta perspectiva possibilitaria um
novo olhar e consequente entendimento de um sistema mitico diferente do
dominante. Ha que se estimular professores e professoras a estarem
alertas para o exercicio de uma educacédo por cidadania e diversidade em
cada contato ou espaco. Na sala de aula ou fora dela, nos espacos de
lazer, nas tarefas pedagogicas cotidianas, nos espacos de convivéncia,
em todas as disciplinas. Trata-se de formacdo para uma atuacdo
pedagdgica vigilante anti-racista, anti-sexista e de respeito aos direitos

das criancas e dos jovens, considerando-os como sujeitos do tempo
presente e do que esta por vir.

Constituimo-nos investigadora a partir dessas experiéncias, que nos inquietam,
acreditando que um “outro mundo seja possivel, livre de racismo”. Essa utopia nos
acompanha, e o que seria de nés sem ela! As utopias movem o mundo e por elas
somos levados a grandes sacrificios! Esse é o teor dos desafios que
empreendemos quando criamos o Nucleo de Estudos Afro-Brasileiros (NEAB) e

assumimos muitos riscos para que ele se concretizasse.

Dessa forma, construimos um caminho com as comunidades, o grupo de pesquisa
e muitos outros sujeitos que foram se apropriando desse e de outros desejos que
nos interligam desde a pesquisa de mestrado, realizada em Monte Alegre, a outros

gue foram se abrindo, sempre com foco na formacédo de professores.
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A relacdo da tematica envolvendo afrorreligiosidade possibilita enfrentarmos outro
dilema identificado em nossas escolas: a discriminacdo religiosa silenciosa
associada a negritude. Nesse sentido também pretendemos apontar caminhos
para que o trabalho com as africanidades se torne um tanto menos angustiante,

mais leve e livre de tantos tabus, entendendo suas complexidades.

Nos ultimos anos, a partir da Conferéncia Mundial contra o Racismo, Discriminagao
Racial, Xenofobia e Intolerancias Correlatas, realizada em Durban (Africa do Sul),
em 2001, verificou-se um avanc¢o das discussfes acerca da dindmica das relacdes
raciais no Brasil, em especial, das diversas formas de discriminag&o vivenciadas
pela populagdo negra. Como importante iniciativa, aplaudimos, na primeira gestdo
do presidente Luiz In4cio Lula da Silva, em 2003, a criacdo da Secretaria Especial
de Politicas de Promocdo da Igualdade Racial (Seppir) que representa a
materializacdo de uma historica reivindicacdo dos movimentos negros em ambito
nacional e internacional. E a inclusdo da quest&o racial como prioridade na pauta
de politicas publicas do Pais com forte impacto no tratamento que essa tematica

passou a receber dos 6rgdos governamentais a partir daquele momento.

Essa Secretaria, com status de ministério, tornou-se a responsavel pela
formulacéo, coordenacéo e articulacdo de politicas e diretrizes para a promoc¢ao da
igualdade racial e protecdo dos direitos dos grupos étnicos discriminados, com
énfase na populacédo negra. No planejamento governamental, a pauta da inclusdo
social foi incorporada a dimensado etnicorracial e, ao mesmo tempo, a meta da
diminuicdo das desigualdades raciais como um dos desafios de gestdo daquele

governo.

Sintonizada com esse pressuposto, a resolucdo do Conselho Nacional de
Educacdo CNE/CP n° 01/2004, publicada no Diario Oficial da Unido (DOU) em 22
de junho de 2004 (secdo 1, p. 11), instituiu as Diretrizes Curriculares Nacionais
para Educacao das Relacfes Etnicorraciais e para o Ensino de Historia e Cultura
Afro-Brasileira e Africana. O Parecer CNE/CP n° 003/2004, homologado em 19 de
maio de 2004, pelo MEC, mostra que as politicas de acdes afirmativas, na
educacao, buscam garantir o acesso em todos o0s niveis e modalidades de ensino

aos(as) negros(as) e demais cidadaos brasileiros em ambiente escolar, com
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infraestrutura adequada, professores e profissionais da educacao qualificados para
as novas demandas em nossa sociedade. Essa capacitacdo deve ter como
objetivo principal apresentar ao mesmo tempo as ferramentas necessarias a
identificacdo de situacOes de preconceito e discriminacdo, em que professores,
pedagogos, gestores e todos 0s agentes presentes devem atuar visando a
superacao de manifestacoes geradoras do racismo produzido na escola. Com isso,
apresentam-se possibilidades de uma nova relacdo entre os diferentes grupos
etnicorraciais, que propiciem efetiva mudanca comportamental na busca de uma

sociedade democratica e plural.

Aprofundando a especificidade por meio de legislacdo pertinente ao
reconhecimento da pluralidade étnica, foi aprovada, em 2008, a Lei n® 11.645, que
inclui a questdo indigena no curriculo escolar. Caminhando nesse sentido, o
Ministério da Educacdo (MEC), por meio da Secretaria de Alfabetizacao,
Diversidade e Inclusdo (Secadi), vem investindo na instauracédo de parcerias com
Estados e Municipios para ampliar essas acdes de formacdo continuada para
professores. As experiéncias acontecidas nessas formacgfes servem para que as
instancias municipais reprogramem suas atividades nas escolas e centros de
educacédo infantil. Portanto, esta tese tem como objetivo cartografar as praticas
culturais do jongo e do caxambu no Estado do Espirito Santo em suas
territorialidades e singularidades em relacdo com o0s processos educativos
escolares e ndo escolares. Esse processo é/deve ser pensado fundamentalmente

sob a 6tica escolar.

Algumas questbes derivadas poderiam ser assim colocadas: como as
comunidades jongueiras e caxambuzeiras percebem a difusdo de costumes e
tradicbes como afirmacgdes culturais? Existem expectativas e planos em relacdo a
mobilizacdo nessas comunidades para difusdo das praticas culturais? Que
imbricamentos a religiosidade perpetua na comunidade? Que indicativos sao
apresentados pela comunidade para que a escola encontre possibilidades para a

implementacgéo de educacao para as diferencas etnicorraciais?

Um dos entraves encontrados nessa discussédo diz respeito a formacao inicial em

que persiste a auséncia de discussdo da tematica. Parte do problema esta na falta
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de profissionais preparados para abordar a tematica. Por isso, o Ministério da
Educacao tem tomado providéncias para suprir essa caréncia, criando programas,
projetos e acbes em diversas Secretarias a ele subordinadas, visando ao
cumprimento do que preconiza o “Plano Nacional de Implementagao das Diretrizes
para Educacao das Relacfes Etnicorraciais e para Historia e Cultura Afro-Brasileira
e Africana”’(PNIDPERER).

A criacdo, em 2004, da Rede Nacional de Formacdo Continuada de Professores
ligada a Secretaria de Educacédo Béasica (SEB) do MEC aponta que é facultada,
nos cursos de especializacdo, que fazem parte das politicas de “Formacéao
Continuada”, a oferta dessa complementacéo, trazendo a pauta novas discussdes
em torno das Leis n° 10.639/2003 e n° 11.645/2008. A constituicdo dessa rede vem
contribuindo para reduzir essa demanda e para fomentar o atendimento e a
formacao de professores. Dentre as condi¢cdes necessarias para essa formacao,
conforme as Diretrizes Curriculares para Educacdo das Relagbes Etnicorraciais
(BRASIL, 2004, p. 23) entre outras, tem-se a necessidade de:
Introducdo, nos cursos de formacdo de professores e de outros
profissionais da educacdo: de analises das relacdes sociais e raciais no
Brasil; de conceitos e de suas bases tedricas, tais como racismo,
discriminagdes, intolerancia, preconceito, estere6tipo, raca, etnia, cultura,
classe social, diversidade, diferenca, multiculturalismo; de préaticas
pedagégicas, de materiais e de textos didaticos, na perspectiva da
reeducacéo das rela¢des étnico-raciais e do ensino e aprendizagem da
Histéria e Cultura dos Afro-brasileiros e dos Africanos. A inclusdo de
discussdo da questdo racial como parte integrante da matriz curricular,
tanto dos cursos de licenciatura para Educacgédo Infantil, os anos iniciais e
finais da Educac¢do Fundamental, Educacdo Média, Educacédo de Jovens

e Adultos, como de processos de formacdo continuada de professores,
inclusive de docentes no Ensino Superior [...].

Esse dialogo pressupbe uma articulacdo entre a Unido, Estados e Municipios,
visando a institucionalizacdo de politicas de formagdo em todos o0s niveis,
articulando mecanismos de fiscalizacéo das leis que orientem e criem movimentos

para a consolidacéo desse projeto que agrega, acolhe e educa para a vida.

Dessa forma, o estudo dos processos organizativos das comunidades jongueiras e
caxambuzeiras propde-se a adentrar nos curriculos de formag¢do continuada que
tratam das comunidades negras, tanto rurais quanto urbanas, sendo necessario

que compreendamos 0S processos organizativos que as caracterizam.
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Desse modo, temos como objetivo geral: analisar como 0s processos educativos
das comunidades jongueiras e caxambuzeiras possibilita, por meio das memorias
vividas, o processo de traducédo cultural tanto no contexto comunitario quanto no
escolar, tracando o perfil desses sujeitos, além de analisar e descrever o papel das
liderancas na organizacdo desses grupos; a relagcdo deles com os agentes
publicos; a producdo de conhecimentos com vistas a contribuicdo dessas praticas

educativas.

Assim, no Capitulo |, fazemos a abordagem tedrico-metodologica por meio do
delineamento e delimitacdo da pesquisa, mostrando ainda a importancia do uso da
metodologia da historia oral; no Capitulo Il, apresentamos a delimitacdo do campo
de pesquisa e demonstramos o porqué da escolha dessas comunidades e sujeitos;
no Capitulo Ill, tratamos a concepc¢ao dos conceitos de identidade, cultura popular,
tradicdo, memodria, territorios e territorialidade, o que entendemos por afirmacéo da
cultura negra e religiosidade; no Capitulo 1V, o destaque fica por conta da
preocupacao recente com a preservacao das praticas culturais, como o jongo e
caxambu, considerados patriménio imaterial; no Capitulo V, trazemos as
experiéncias educativas desenvolvidas tanto dentro como fora da escola e os
desafios e possibilidades para trabalhar o jongo na escola; e na Concluséo,
esperamos conseguir apontar alguns caminhos que possam continuar contribuindo
na implantacéo da Lei n® 10.639/2003 em territérios de jongueiros/caxambuzeiros e

na/para formacao continuada de professores.
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1 ABORDAGEM TEORICO-METODOLOGICA

O papel do educador na condi¢éo de organizador do processo dialégico e
mediador é de um fazedor de perguntas, um inquiridor, um provocador
gue instigue o olhar curioso e atento, que nos desafie a ampliar a
percepcao através de todos os sentidos (MELLO, 2005).

1.1 CONJUGANDO CAMINHOS METODOLOGICOS: SOBRE HISTORIA ORAL, PESQUISA
PARTICIPANTE E PESQUISA-ACAO

Conjugar abordagens metodolégicas nos permite refletir sobre a consolidacéo de
um processo em que se pensava construir proposicdes polifdnicas de pesquisa
tomando varios contornos na medida em que vao se desvelando em campo. Essa
observacdo destaca a preciosidade das conjugacdes metodolégicas, quando

trabalhamos diretamente com comunidades tradicionais.

Na organizacdo das atividades do projeto de extensdo Territorios e
Territorialidades Rurais e Urbanas: Processos Organizativos, Memodrias e
Patrimo6nio Cultural Afro-Brasileiro nas Comunidades Jongueiras do Espirito Santo,
tivemos como direcionamento inicial a abordagem metodoldgica da histéria oral, ja
definida como caminho, por entendermos, com base em outras experiéncias, que
seria a metodologia preponderantemente mais adequada na relacdo de campo
vivenciada em outros momentos. No entanto, essa construcdo também é
perpassada por outras conjugacfes metodoldgicas delineadas na medida em que
desenvolvemos o trabalho. Sao as participacdes diretas nas acdes, 0 que nos
impulsionou a reformular as proposi¢cdes iniciais de pesquisa com o olhar de

participante e em outros momentos a confluéncia com a pesquisa-acao.

A pesquisa-acdo consiste em um tipo de pesquisa cujo propdésito € proporcionar
aguisicdo de conhecimentos claros, precisos e objetivos entrelagcados a pratica.
Dessa maneira, nossa participagdo ativa no programa de extensao proporcionou o
fomento & pesquisa a partir das acdes realizadas, envolvendo as praticas das
comunidades jongueiras e caxambuzeiras. Para Gil (2010), a pesquisa-acdo pode
ser definida como um tipo de pesquisa com base empirica que é concebida e
realizada em estreita associagcdo com uma agao ou, ainda, com a resolugéo de um

problema coletivo. No caso da pesquisa que ora apresentamos, foi desenvolvida
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de maneira em que sao visiveis 0s movimentos que realizamos junto aos grupos, o
que caracteriza a pesquisa participante. No escopo do trabalho, destacam-se
varios caminhos metodolégicos a medida que fomos desenvolvendo estratégias
para a participacao efetiva dos jongueiros e nos langcando em campo direcionando
as proposicoes de trabalho, obviamente discutidas com os grupos. Gil (2010, p. 3)
também define a pesquisa participante como uma modalidade de investigacao que
tem como propdsito “[...] auxiliar a populacdo envolvida a identificar por si mesma
0S seus problemas, a realizar a andlise critica destes e a buscar solucdes
adequadas [...]". Dessa forma conduzimos os trabalhos das oficinas de mobilizacao
no norte do Estado. A participacdo dos grupos, somada a todo o contexto, foi
extremamente sugestiva para o proprio entendimento das situagfes vividas em

seus cotidianos e até mesmo na busca por enfrentamentos necessarios.

Uma das fortes caracteristicas observadas durante os percursos nas comunidades,
tanto urbanas quanto rurais, foi, sem davida, a marca da oralidade, por isso a
preocupacdo de um percurso metodolégico que atendesse as necessidades da
proposta. A metodologia de histéria oral permite-nos registrar os saberes populares
a partir das observacdes dos préprios sujeitos. Para nds, colabora no sentido de
resgatar as memorias coletivas, uma vez que trabalhamos com a concepc¢ao da
memoaria como uma “[...] construcdo sobre o passado, atualizada e revisitada no
tempo presente [...]" (DELGADO, 2010, p. 9). Segundo a Associacao Brasileira de
Historia Oral, fundada em 1994, o primeiro objetivo dessa metodologia € realizar o
trabalho de pesquisa com fontes orais em diferentes modalidades,

independentemente da area de conhecimento em que venha a ser utilizada.

A histéria oral langa mdo da memoria promovendo dinamicidade as relacdes
contemporaneas. Dessa forma, quando trazemos 0s relatos e a sua interpretacéo,
reconstituimos os fatos a partir do que 0s sujeitos nos apontam, suas verdades
sobre suas historias. Este é o nosso maior desafio: fazer a interpretacado dos dados
sem descaracterizar a percep¢ao dos sujeitos. Por outro lado, possibilita a
recuperacdo das trajetorias, reconstruindo o processo historico mais amplo e, no
caso das africanidades, o acesso a informacdes que muitas vezes ainda nao foram

registradas.
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A relacdo que buscamos com a historia aproxima-se dessas percepcdes, no

entanto Delgado (2010, p. 15) nos lembra que:
[...] nenhuma histéria, enquanto processo e construcdo da trajetéria da
humanidade ao longo dos tempos, é oral. A histéria da humanidade, em
sua realizacdo, constitui-se pela inter-relacdo de fatos, processos e
dinamicas que, através de movimentos dialéticos e da acdo de sujeitos
historicos, individuais ou coletivos, transformam as condi¢des de vida do
ser humano ou se empenham em manté-las como estdo. Os movimentos
da historia sdo multiplos e se traduzem por mudancas abruptas, por

conservacdo de ordens sociais, politicas e econdmicas e também por
reacdes as transformacdes.

Assim, pensamos em trazer novos fatos a essas diferentes formas de se fazer e
entender esses percursos contemporaneos, com a colaboracado das percepcdes
das versfes dos sujeitos. O simples fato de a histéria oral proporcionar o trabalho
com as memorias faz com que seu valor seja ainda mais intensificado, pois
reinventamos nossas vidas cada vez que a contamos e, nesse caso, 0 papel do
pesquisador € perpetuar essas narrativas. Sobre esse fato, Mello (2005) explicita
que ha necessidade dessa interlocucdo do historiador, em nosso caso, de quem
contribui para o registro e interpretacdo das narrativas.
A histéria oral constitui-se em um conjunto de técnicas para colegéo,
preparo e utilizagdo de memorias, em geral gravadas e tratadas como
fontes primarias a historiadores e cientistas sociais, privilegiando nao
exclusivamente, mas prioritariamente a visdo dos ‘de baixo’. A memédria,
sabemos, € um campo de lutas, de disputa simbdlica. Ndo é um I6cus

pacifico. Reinventamos nossas historias cada vez que as contamos. Nao
se trata, portanto de algo morto, que ja passou [...] (MELLO, 2005, p. 65).

Nesse sentido, ao trazermos as narrativas dos sujeitos da pesquisa, objetivamos
compreender seus movimentos cotidianos, considerando 0s processos de
formacdo de nossas proprias subjetividades, em seus multiplos espacos-tempos.
Para Meihy (1996, p. 17):
[...] a historia oral € um recurso moderno usado para a elaboracdo de
documentos, arquivamento e estudos referentes a experiéncia social de

pessoas e de grupos. Ela é sempre uma histéria do ‘tempo presente’ e
também reconhecida como ‘histéria viva’ [...].

Percebemos, entdo, que essas histérias ttm um grande potencial, pois tratam das
complexidades do real, bem como das articulagbes entre as circunstancias e
nossas possibilidades de acédo. E preciso entender que esse tipo de metodologia
tem uma proposi¢ao diferenciada no sentido em que as respostas sdo impactantes
e necessitam, segundo Meihy (1996), “[...] responder a um sentido ou uma utilidade
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pratica, publica e imediata”. Concordando com Meihy (1996), Cassab (2003, p. 30)

afirma que:
A historia oral, como metodologia de pesquisa, se ocupa em conhecer e
aprofundar conhecimentos sobre determinada realidade — os padrdes
culturais — estruturas sociais e processos historicos, obtidos através de
conversas com pessoas, relatos orais, que, ao focalizarem suas
lembrancas pessoais, constroem também uma visdo mais concreta da
dinamica de funcionamento e das varias etapas da trajetéria do grupo

social ao qual pertencem, ponderando esses fatos pela importancia em
suas vidas.

Por isso 0 autor mantém um compromisso de registro permanente que se projeta
para o futuro, sugerindo que outros pesquisadores possam dar continuidade a
essas histérias, como no caso do procedimento da rede de pesquisadores que

estamos tentando fomentar sobre as comunidades tradicionais no Espirito Santo.

Entendemos que todas as etapas utilizadas na metodologia da historia oral devem
ser seguidas neste relatdrio, por concentrarem 0s passos que justificam nosso

percurso.

Dessa forma, com base nos procedimentos da histéria oral propostos por Meihy
(1996), fizemos nosso caminho metodoldgico orientada pela escuta das narrativas
dos sujeitos, gravacdo e socializagdo dos dados com as comunidades para,
efetivados o0s critérios de intersubjetividade compartilhadas, estabelecer
cruzamentos analiticos com intercessores tedricos privilegiados para a elaboracéo

do relatério final.

1.2 PROCEDIMENTOS DA PRODUCAO DE DADOS®>

Retomando as relagcbes existentes em cada etapa deste processo, observamos
gue a metodologia para esta pesquisa segue diretamente 0 passo a passo dos
registros, observando que cada etapa prevista desmembrou-se em outras para
atender as especificidades da proposta com as comunidades jongueiras e

caxambuzeiras. Essa questdo compreende quatro fases distintas: a) compreensao

*0 processo da produgdo de dados deu-se no contexto do projeto de extensdo “Jongos e
caxambus: cultura afro-brasileira no Espirito Santo”, coordenado pelo professor Dr. Osvaldo Martins
de Oliveira e pela professora Dar. Maria Aparecida Santos Correa Barreto. Participaram como
pesquisadores, em todas as etapas, Patricia Gomes Rufino Andrade, Aissa Afonso Guimaraes,
Clair Junior.
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dos jongos no norte em sua distingdo do vivenciado no sul; b) acompanhamento do
Projeto de Extensdo da Universidade Federal do Espirito Santo; c) articulacdes no
campo da Educacdo Institucional, tanto para o Ensino Superior quanto para a
Educacao Basica, sobre caminhos para implementacao da Lei n°® 10.639/2003; d) o

jongo na escola.

Nesse sentido, organizamos o processo de producédo de dados em quatro partes
distintas: a) primeira etapa— compreendendo levantamento de dados coletados nas
mobilizacbes em campo, delineando o atual perfil dos jongueiros; b) na segunda
etapa da pesquisa, acompanhamento as atividades do projeto de extensdo da Ufes
observando as oficinas no norte e sul do Espirito Santo; ¢) na terceira etapa
sistematizacao e retorno dos dados produzidos; e d) na quarta etapa, focalizamos

as praticas na escola Deolinda Lage.

Na primeira etapa, trabalhamos com o levantamento do material existente no
Iphan, nos Nucleos de Estudos Afro-Brasileiros, no Instituto Nacional de
Colonizacdo e Reforma Agraria, no Relatério Técnico de Identificacdo e
Delimitacdo da Comunidade Remanescente de Quilombos de Monte Alegre, de
Linharinho, na base de dados do Pontdo de Jongo do Sudeste, na base de dados
do Arquivo Publico, na Biblioteca Universitaria, na base de dados da Capes e na
base de dados do “Projeto Jongo e Caxambus no ES,” que nos serviram de apoio
para a construcdo do tema de estudo, além da participacdo em oficinas, encontros,
reunides, festejos e procissdes realizados durante o projeto. A partir dos dados
levantados, construimos alguns pontos de apoio para a construgdo de um “Estado
da Arte” selecionando as principais analises e outras que foram transformadas em
tabelas sintetizando as informagOes de forma mais objetiva. Depois iniciamos as
visitas, ou seja, combinamos, nessa etapa, a pesquisa documental com pesquisa
de campo. A pesquisa documental e seus resultados foram necessarios para
pensarmos 0 campo a partir das questdes apontadas nos relatorios e pesquisas e
ainda utilizarmos elementos auxiliares: maquinas, gravadores, diario de bordo,
fundamentais para a elaboragéo da historia oral. Assim, pesquisador e pesquisado
produzem resultados de pesquisa em que um nao faz sentido sem o outro (MEIHY,
1996).
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Nessa perspectiva, criamos trés instrumentos bésicos, para a organizagdo do
campo, que serviram para a coleta de dados.

O instrumento | — (Anexo A) foi testado inicialmente na fase que chamamos pré-
campo, ainda nas primeiras visitas realizadas. Esse instrumento de registro
contribuiu para que pudéssemos tracar o panorama de acompanhamento das
comunidades, trazendo referéncias pessoais, pertencimento, nome do grupo, cor e
raca, profissdo, renda salarial, tempo de residéncia na localidade, quantitativo de

pessoas na familia e escolaridade.

Foi organizado com questdes direcionadas ao levantamento de dados individuais
dos patrticipantes conjugadas com algumas especificidades. Para o perfil individual,
elencamos dados como: local, data de nascimento, tempo de residéncia no

municipio, escolaridade, renda salarial e profissao.

O instrumento Il — (Anexo B) consistiu em abarcar as formas de organizagao dos
grupos, observando questdes como: nomes de pessoas que participavam dos
grupos inicialmente, antigos mestres, responsabilidade atual dos grupos, tempo de

existéncia.

O instrumento Il — (Anexo C) serviu para iniciarmos os didlogos gravados.
Construimos uma proposta de entrevista como roteiro para campo, que nos
auxiliou nas conversas com as pessoas que se dispuseram a participar das
mobilizacdes. Nesse material, iniciamos com local, data, nome do grupo, tempo de
existéncia e perguntamos sobre algumas lembrancas dos jongos de antigamente,
como eram etc. Solicitamos que falassem um pouco sobre a historia dos grupos
(essa questédo geralmente era respondida pelos mestres) e perguntamos também
como conheceram o jongo. Pedimos ainda que contassem fatos relacionados com
as festas religiosas em que se tocam/dangcam/cantam jongos. Assim apresentamos

as comunidades pesquisadas.
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1.3 DESCRIGAO DA PRIMEIRA ETAPA: OS CAMINHOS TRILHADOS

A partir dos dados levantados, organizamo-nos para as visitas que consistiram,
nesse primeiro momento, em reuniées nas comunidades com 0s grupos de jongos,
visando a realizar um levantamento e reconhecimento das comunidades existentes,

bem como identificar os sujeitos que se disponibilizaram a trabalhar conosco.

Solicitamos permissdo para a realizacdo dos procedimentos de pesquisa,
contactando “Mestres Jongueiros”, num intenso processo de convencimento. Foi
também a fase do acolhimento dos participantes da pesquisa, pois ndo houve
imposicdo de quem deveria participar. Fizemos o convite aos integrantes dos
grupos e os que nos atenderam foram bem-vindos! Houve, nessa fase, “certo
namoro” com as liderangas, com a propria comunidade, permitindo o aconchego
necessario, constituindo um clima inicial para as conversas. Essa relacdo de
conquista estendeu-se também aos outros sujeitos elencados como importantes no
processo: 0s que estavam ha escola, professores, alunos e funcionarios. Assim,

outros lacos foram sendo tecidos.

Entramos em contato com os “Mestres” jongueiros para que pudéssemos iniciar a
pesquisa de campo que contou com visitas de retorno a comunidade de Monte
Alegre (Caxambu de Santa Cruz) e a do Morro Zumbi (Caxambu de Velha Rita),
dando continuidade as andlises iniciadas no sul e, abrangendo todas as
comunidades identificadas como jongo no Sapé do Norte. Solicitamos que
reunissem o maior quantitativo de participantes para explicarmos 0s objetivos da
pesquisa. Conseguimos um quantitativo de 33 jongueiros dos grupos do norte. As
comunidades foram agrupadas em territorios, considerando a aproximacao
geografica, portanto as visitas aconteceram nos fins de semana, conjugando,
quando possivel, as datas das festas e devocdes, de maneira que a cada fim de

semana agendado fossem visitadas as comunidades mais proximas.

Na regido sul do Estado foi identificado a existéncia de nove comunidades
caxambuzeiras. Dentre estas, visitamos o Caxambu da Velha Rita — registrada no
Pontdo de Jongo do Sudeste — e retornamos ao caxambu de Santa Cruz, da
comunidade de Monte Alegre, na intencdo de descrever essa ritualistica,

fortalecendo as linhas isomérficas que culturalmente as unem.



39

Na regido do Sapé do Norte, foram trés territérios delimitados pelos grupos
jongueiros. As visitas de mobilizacdo comunitaria serviram para cartografar cada
territdrio, bem como as caracteristicas fisicas das passagens geograficamente
assinaladas, bem como as caracteristicas regionais das comunidades (festas,

devocgdes, ritmos, musicas). Assim, foram delimitados os territorios.

Territorio | — comunidades Jongueiras de Sao Mateus, Jongo de Sao Benedito (centro)
e Jongo de Santo Anténio nha Comunidade Quilombola de S&o Cristovao; no Territorio 1l
— acompanhamento das comunidades de Itadnas e Linharinho, com Jongos de S&o
Benedito e Sao Sebastido, Jongo de Santa Bérbara e, por fim, a comunidade de
Santana, com o0 Jongo de Sao Bartholomeu, no bairro Quilombo Novo.

As visitas previstas estavam organizadas em quatro etapas descritas no quadro a
seqguir e que foram reprogramadas de acordo com as necessidades observadas em
campo. Nesse ponto, conferimos que as comunidades necessitavam das visitas, ou
melhor, observamos que estavam carentes de pessoas que as olhassem com o
devido carinho e notoriedade merecida. Dessa forma, alteracdes iniciais foram feitas
no cronograma, respeitando os tempos necessarios as visitas. Nossas conversas
nao objetivavam apenas ouvir as narrativas e destacar a pesquisa, pois tinhamos aa
necessidade de reunir 0s grupos para contar suas histérias, conforme seus tempos.
Em alguns momentos, uns cantavam, tocavam e ainda nos convidavam para tomar
café! As visitas iam assumindo as organizacfes dos proprios grupos, uma vez que,
mais a vontade, eles se posicionavam direcionando as conversas. As previsdes

iniciais ficaram organizadas da seguinte maneira:

Quadro 1- Organizacao para as visitas as comunidades jongueiras no norte do Espirito Santo

TERRITORIO NORTE COMUNIDADES GRUPOS A SEREM VISITADOS

| - S&o Mateus (urbana e rural) | Centro e S&o Cristovao | S&o Benedito S&o Cristévao

o ltatinas Sé&o Benedito e S&o Sebastido
Il - Conceicdo da Barra (rural) i : _
Linharinho Santa Barbara
lll - Conceicdo da Barra Santana S&o Bartholomeu

(urbana)

Fonte: Elaboragéo da autora, 2013.
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Posteriormente, devido as necessidades sentidas em campo, reformulamos o

cronograma acima, pois descobrimos sujeitos estratégicos para o nosso trabalho,

compreendendo melhor as histérias e suas ligacdes com a terra, a relacdo da

urbanizacdo e as culturas do Sapé do Norte. Esses sujeitos, pertencentes aos

grupos de jongos das comunidades elencadas no Sapé do Norte, foram escolhidos

para serem colaboradores desta pesquisa:

a)

b)

d)

f)

9)

comunidade jongueira de Sdo Bartholomeu, localizada em Santana (Conceicdo
da Barra): tem como regente Mestre Kelen. Seu santo de devocdo € Sé&o

Bartolomeu (protetor das mulheres) e sua festa € no dia 24 de agosto;

comunidade jongueira de Sdo Sebastido e Sdo Benedito: localizada em Itadnas
(Conceicao da Barra). Tem como regente Mestre Benedito Conceicado Filho
(Preto Velho). Os santos de devocdo Séao Sebastido e Sao Benedito (em louvor

aos santos). A festa é no dia 20 de janeiro;

comunidade jongueira de S&o Benedito das Piabas: localizada em S&o
Benedito das Barreiras (Conceicdo da Barra). Tem como regente Mestre
Benedito Paixdo dos Santos (Santos Reis). O santo de devocdo é Séao

Beneditinho das Piabas;

comunidade jongueira de Santo Antdnio: localizada em S&o Cristévdo (Sao
Mateus). Tem como regente Mestre Antonio Nascimento. Seu santo de

devocao é Sao Antbnio e sua festa € realizada no dial3 de junho;

comunidade jongueira de Santa Barbara: localizada em Linharinho (Conceicao
da Barra). Tem como regente Mestre Gessy. Sua santa de devoc¢ao € Santa
Barbara e a festa € realizada no dia 4 de dezembro. Cabe ressaltar que este
grupo estava paralisado e retomou as agdes a partir do projeto de intervencéo

realizado pela Secretaria de Cultura em 2012;

comunidade jongueira de S&o Benedito: localizada em Sao Mateus. Tem como
regente Mestre Dilzete (Nega). Seu santo de devocao é Sao Benedito e a festa

é realizada no dia 27 de dezembro, no centro da cidade;

comunidade caxambuzeira de Santa Cruz: localizada em Cachoeiro do

Itapemirim (zona rural). Tem como mestra D. Maria Laurinda e a marcacgéao do
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caxambu se da especificamente no dia 13 de maio (ha comunidade), quando

comemoram a libertagado dos escravos e também o dia dos “Pretos Velhos”;

h) comunidade caxambuzeira da Velha Rita: localizada no Morro Zumbi, centro de
Cachoeiro do Itapemirim, Caxambu da “Velha Rita”, como é conhecido que tem
como regente Mestre Isolina. A marcagdo também se da no dia 13 de maio,

dentro do terreiro, em comemoracao ao dia dos “Pretos Velhos”.

Das comunidades caxambuzeiras do sul, trazemos as consideracdes de Mestre
Laurinda do Caxambu de Santa Cruz e de Mestre Isolina do Caxambu da Velha
Rita, por entendermos que, em Monte Alegre e no morro Zumbi dos Palmares, foi
possivel pensar a relacdo dos caxambus com o que chamamos de
afrorreligiosidade, porém isso ndo exclui a colaboracdo de outros jongueiros e
caxambuzeiros. Essa possibilidade se afirma ainda mais quando, em nossas
visitas, confirmamos a “feijoada dos Pretos Velhos”, servida nos dois lugares.
Segundo as mestras, lembra os “tempos do cativeiro”. Dessa forma, foi possivel
também retomarmos as indagacdes que apontam para a realidade do
compromisso religioso dos caxambus, em Monte Alegre, realizado na zona rural,
em meio a comunidade, no Morro Zumbi, dentro do terreiro em meio urbano. D.
Isolina, por ser uma lideranca religiosa, Mestre de Caxambu, é quem mantém o
vinculo com a pratica no contexto especifico urbano, embora tenha vindo das

zonas rurais do sul do Espirito Santo.

Durante a fase de mobilizacdo,” visitamos cada comunidade, conversamos com 0s
mestres e integrantes dos grupos e preenchemos 0s questionarios criados para

identificar os jongueiros. Esses materiais serdo apresentados posteriormente.

Vimos que cada grupo organiza suas apresentacoes para ocasides especiais, levando
em consideracéo a data relacionada com o santo de devocédo e também o calendéario

de outros grupos, para que nao houvesse coincidéncia nas datas dos festejos.

Foi possivel perceber a relagéo da religiosidade como elemento central na pratica
do jongo ndo apenas durante a pesquisa em campo, mas também a partir da visao

de que ndo se devem ver as praticas culturais em funcdo de uma hierarquizacéao

“Esclarecemos que tratamos como mobilizacdo comunitaria o processo de visitas organizadas
pensadas para fazermos a abordagem de campo inicial.
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ou apenas a juncao de elementos de diferentes crencas, mas € preciso pensar
como duas proposicdes que se entrelagam. Nesse caso, a fé e a religiosidade com
a devocdo aos santos. A relacdo historica presente/passado se define nesse
processo por agueles/as que nos contam as historias dos antepassados, referéncia
para a continuidade das lutas. No norte do Espirito Santo, as festas de devocao
aos santos seguem um cronograma especifico em que 0s grupos se organizam
para saudar seus padroeiros da seguinte maneira.

Quadro 2 — Distribuicdo de pessoas e devog¢des por grupos de congo e caxambu no Norte do
Espirito Santo

MuNiIcipio/ | RURAL/ Ne . ;
JONGO/CAXAMBU LOCALIDADE | URBANA | PESSOAS DEevogAO CELEBRAGAO
Jongo de Santo Sdo Mgteus Aprox. Sao Cristovao e Santo .
N, e Séo Rural - o 13 de junho
Antonio s 30 Antoénio (catdlicos)
Cristévao
Jongo de_ Sao Sao Mateus Urbana 20 Séo B,e.nedlto 26 de dez.
Benedito (centro) (catdlicos)
Jonao de S3o Conceigéo Sao Bartolomeu
g da Barra/ Urbana 15 (catdlicos/religites de 24 de agosto
Bartholomeu X X
Santana matriz africana)
Conceico Devocao a Santa
Jongo, de Santa da Barra/ Rural 10 Barbara e Mesa de 4 de dezembro
Béarbara . . Santa Béarbara
Linharinho . e
(terreiro/catélicos)
Jongo de Séo Conceigéo S. Benedito, S. Antbnio 27 de
Benedito e Sdo da Barra/ Urbana 24 na lgreja Cat. e o dezembro
Sebastido Italnas Terreiro de Umbanda
Devocdes a Sao Celebracdo da
Séao Benedito das Conceigéo Aprox. VoG . Festa para Sao
. Rural Beneditinho das Piabas .
Piabas da Barra 30 . Benedito — 31
(catolicos)
de dezembro
5 . Mais de S&o Benedito/ 26 de
Guaxe Linhares Rural 60 Catdlicos dezembro

Fonte: Elaboragéo da autora, 2013.

Os dados apresentados acima foram conferidos durante o campo, utilizados para
subsidiar a pesquisa, trazendo também o perfil atualizado dos componentes dos

grupos de jongo na regido do Sapé do Norte.

® Durante as visitas, identificamos a Comunidade de Guaxe, gue apresentou toda uma estrutura
possivel para identificagdo do jongo. “Andor” para Sdo Benedito, e um quantitativo de mais de cinco
tambores para fazerem o jongo, com as caracteristicas das musicas e forma de dancgar, conforme
vinhamos pesquisando em outras comunidades. Porém, ao se autoidentiicarem, apresentaram-se
como grupo de “Congo”, que é muito similar, mas com caracteristicas singulares. Como, nesta
pesquisa, adotamos o critério de autoidentificacdo estabelecido pelos préprios sujeitos, porque sdo
“Eles” que se apresentam, ndo nos aprofundamos nos rituais da comunidade de Guaxe, mas
entendemos que deveria constar como mais um ponto a ser investigado posteriormente.
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Na segunda etapa da pesquisa, foi realizado o acompanhamento das atividades do
projeto de extensao da Ufes, observando as oficinas de mobilizacdo comunitaria no
norte e sul do Espirito Santo. Esse acompanhamento serviu para a conferéncia dos

dados levantados em campo e para a construcéo do perfil dos sujeitos.

Essas mobilizagbes foram importantissimas para todo o trabalho, por permitirem
que observassemos a interacdo dos grupos de diferentes localidades e as trocas
de experiéncias possibilitando maior compreensdo das narrativas. Foi possivel
discutir o que eles percebem de suas histérias e como as memarias se constituem

meio de transmisséo cultural para as diferentes comunidades.

Nesse sentido, concordamos com Oliveira (2005, p. 4) quando observa a

relevancia dos fatos:
As escolhas feitas por seus integrantes, em dar visibilidade a
determinados fatos e acontecimentos do universo sociocultural do
passado no presente elucida uma razdo significativa para si mesma. A
memoria dos costumes, das crencas, das expressdes corporais, dos
rituais, das oferendas, das festas, dos cortejos, das procissbes, das
cancdes e dos habitos alimentares é valorizada no presente por fazer
parte de uma rede social que 0s antepassados dos atuais agentes
ousaram ndo deixar de tecer e transmitir e que adquire significado para os

agrupamentos que delimitam suas identidades no presente recorrendo ao
seu patrimdnio cultural.

Consideramos que as reflexdes sobre a importancia da andlise dos fatos fortalece
a proposicao de que as memoarias identificadas sdo agentes na composi¢éo social,
de fatos politicos que sdo produtos das relacées sociais entre os agentes do
presente e uma consciéncia do passado. Essa reflexdo também pressupde uma
visdo dos saberes construidos, transmitidos e herdados entre as diferentes
geracdes de agentes sociais. Desse modo, 0s processos de identificacdo dessas
comunidades no mundo atual sdo forjados nos embates sociais, ideoldgicos,
politicos e nos interesses econdémicos de diferentes empreendimentos nacionais e
transnacionais e, ao mesmo tempo, NOS processos organizativos dos

agrupamentos locais.

Partimos do pressuposto de que os temas representados nas narrativas Sao
“memorias vividas”, e relacionadas com as situagdes sociais e conflitos territoriais
vivenciados por algumas das comunidades do Sapé do Norte e que também se

referem ao que denominamos processos de identificacdo. As praticas de jongo no
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norte e caxambu no sul apareceram relacionadas com o pertencimento étnico,
voltadas para esse processo de identificacdo, fortalecendo o que se caracterizava

e ainda se caracteriza pela crenca na procedéncia comum.

Os dados produzidos sdo mediados pelo olhar desta pesquisadora, que nao se
exime da participacdo, pois, para narrar, “necessito viver a emocgao!”. Esse
processo participante pressupde o acontecimento, aquilo que esta ocorrendo, as
caracteristicas dos jongos, suas influéncias, suas multiplas linguagens. Por isso,
coube-nos ouvir muitas histérias, conversar sobre muitas coisas pra entendermos
essas outras realidades. No entanto, tivemos uma grande preocupacao em relacéo
a preservacao das historias, na transcricdo das entrevistas, procurando nao
interferir até mesmo na maneira de falar, nas formas de expresséo dos sujeitos da
pesquisa. Para n6s o importante € o significado dos relatos dos entrevistados
apresentando as suas experiéncias e as visdes de mundo, conservando a forma

regional das pronuncias das palavras.

A realizacdo do campo, entéo, € a parte fundamental de todo o processo. Assim
observamos e procuramos entender as praticas, interferindo minimamente no
ambiente, sem desfazer o que ja havia construido, mas, de certa forma, é preciso
destacar que sempre ha uma interferéncia. Como pesquisadora, estabelecemos
metas que sdo necessarias para balizarmos as atividades em campo, porém nao
devemos esquecer que nos deslocamos para outra realidade, na qual os “tempos-
espacos” sdo muito diferentes. As mobilizacbes propiciaram que nos
aproximassemos daqueles sujeitos, convivéssemos com as mais diversas
situacdes locais e eventos, mantendo contatos prolongados, estreitando nossos

lagos.

De certo seria importante recortarmos uma grande parte do enunciado para
detalhar as experiéncias vividas. Porém, no periodo em que nos destinamos a
pesquisar, os objetivos passam a “regular o tempo” e este, por outro lado, insiste
em nos colocar a prova! Este era nosso grande inimigo em muitas visitas, o tempo.
Chegar as comunidades implicava quebrar as desconfiancas, criar elos de
amizade, tomar café, bater muita prosa e, por fim, chegar aos roteiros de

entrevista, para ai, entdo, comecarmos a ouvir as histérias daqueles sujeitos. Por
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iISSo chamamos a atencéo para o tempo, explicitando que este trabalho de campo
exige um desempenho intenso do pesquisador, no que tange ao tato para o
trabalho com essas comunidades, no entendimento das entrelinhas, que s se vai
cunhando com as experiéncias vividas. Uma das vivéncias dos jongos e dos
caxambus refere-se também héa esse tempo, que de maneira alguma se relaciona

com a correria do dia a dia.

Dessa forma, apresentamos o Sapé do Norte, destacando as comunidades
jongueiras trabalhadas. Considerando a premissa da pesquisa, primamos pelo
detalhamento dos jongueiros que participaram diretamente desta pesquisa,
destacando que nosso foco ndo sdo habitos, crencas, comportamentos desses
grupos, mas, principalmente o processo educativo que permeia essas praticas fora

e dentro da escola.

1.4 OS PRATICANTES DO JONGO

Ao tentar entender as praticas dos jongos e caxambus, identificamos, como
determinantes e determinados, concomitantemente, 0s sujeitos que participam das
praticas por fatores estruturais produzidos na sociedade, religiosos, politicos,
econdmicos vinculados diretamente aos locais em que se encontram. Nessa etapa
do trabalho, apresentamos os pontos importantes que nos levaram aos sujeitos
desta pesquisa, que, por sua vez, estdo diretamente vinculados aos territérios que
produziram, e estes importam, para que tenhamos conhecimento das areas
geograficas das comunidades. Portanto, os sujeitos indicados pelos mestres falam
de si, mas também falam de seus ambientes, dos recursos naturais que tinham, do
vinculo com a terra, da producdo econdmica, por isso apresentamos uma breve

descricao espacial.

Como tinhamos poucos registros sistematizados (escritos) dos jongueiros do norte,
procuramos nos organizar para realizarmos as visitas aos grupos do norte,
tracando o perfil dos atuais jongueiros. Foram selecionadas prioritariamente
pessoas envolvidas nas praticas dos jongos (no norte), conhecedoras de seu
desenvolvimento cotidiano, que nos permitiram adentrar em suas realidades. Os

mestres de jongo possibilitaram que pudéssemos conversar com 0S Seus grupos,
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dando-nos permissao para entrevistas e para participarmos dos trabalhos. Foram
incumbidos de convidar seus componentes a participar das visitas, principalmente
agueles que tinham um forte elo de pertencimento familiar. Portanto, a partir do
convite feito e reforcado pelos mestres, aqueles que tinham disponibilidade se

apresentaram para as reunides que aconteceram nas comunidades.

Alguns grupos participaram com muitos componentes, o que nao foi possivel para
todos. Cabe lembrar que as visitas foram agendadas para os fins de semana,
permitindo-nos a convivéncia nas sextas, sabados e domingos, periodo em que
encontramos um quantitativo maior de pessoas dos grupos. Enfim, a nossa
intencdo era agregar o maior numero de pessoas as nossas necessidades de
registros, concomitantemente com as dificuldades estruturais organizadas para
toda a pesquisa. E notério que, tanto nas regides rurais quanto nas urbanas, as
pessoas cuidam de seus afazeres durante o dia, exercendo atividades nas “rogas”,
nos comeércios e nas cidades, mas, mesmo assim, muitos se dispuseram a

participar. O nimero de presentes foi suficiente para conduzirmos a pesquisa.

Os relatos com os quais tivemos contato fomentam a reflexdo, pois estdo
carregados de significados e buscam essa intercomunicagdo. Sao homens e
mulheres “simples” que dedicam fervorosamente sua devog¢ao aos santos e tém no
jongo uma obrigacdo de fé. Tém participacdo efetiva em suas comunidades e
levam adiante as praticas de jongos por acreditarem que perpetuam o desejo dos
antepassados por devocdo aos santos, ou mesmo porque gostam das
brincadeiras, recuperando suas trajetérias quando reconstituem suas histérias. As
entrevistas permitem um contraponto a certa historiografia oficial, porque mostra o

“outro lado” da historia, a partir de quem a viveu ou ouviu contar em suas familias.

1.5 CONTEXTUALIZANDO O PROBLEMA DA PESQUISA

Tenho conhecimento, mas ndo me aprofundei. No inicio, senti muita
dificuldade, pois pra mim era tudo muito novo. Trabalhava em outra
comunidade, ndo tinha conhecimentos referentes a comunidades
quilombolas, e sabia pouca coisa sobre a Histéria da Africa e Afro-
Brasileira. Comecei a me informar a partir do conhecimento da lei, quando
fui participar de cursos para aperfeicoamentos (ANDRADE, 2006, p. 139).
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O relato da professora, coletado ainda em 2006, na pesquisa em Monte Alegre,
aponta a necessidade de ac¢des de formagao que possam auxiliar verdadeiramente
na formulacdo de propostas de implementacdo da Educacdo para Relacbes
Etnicorraciais nos Curriculos. No entanto, essa formacdo precisa contemplar a
especificidade das comunidades quilombolas rurais e urbanas e a transversalidade
do que preconiza a Lei n° 10.639/03, também na formacao inicial. As angustias
trazidas nesse relato foram tomadas como nossas, porque apontam a necessidade
da realizacdo deste trabalho, mas trazem uma constante indefinicdo dos caminhos
gue devemos tracar, de modo coletivo e individual. Sentimos dificuldades, como
professora e pesquisadora, em compreender o que leva a esse tipo de atitude, ja
gue atualmente existem acervos que permitem trabalhar a Educacéo Etnicorracial
em sala de aula com bastante tranquilidade. Também ¢é possivel organizar
projetos, atividades artisticas, estudo de literatura e outras questdes relevantes
para essa proposicdo constantemente enfatizados nos cursos de formacao
subsidiados pelo Ministério da Educacdo em universidades onde o publico

prioritario sdo professores da rede publica.

Outro problema observado € a dificuldade de transversalizacdo nas acdes
curriculares, relativas a negritude/religiosidade, jA& que a educacdo esta
aprendendo a lidar com questdes que, no passado, néo tinham tanta visibilidade.
Pode ndo ser percebida, mas essa situacdo esta diretamente relacionada com a
guestdo religiosa no cotidiano escolar, conforme dito por Nelson Fernando
Inocéncio da Silva (2005, p. 122) em seu artigo denominado “Africanidade e
religiosidade: uma possibilidade de abordagem sobre as Sagradas Matrizes
Africanas na Escola — a negrofobia”, desqualificando e anulando os elementos
constituintes das culturas negras, seja no ambito geral, seja no que concerne
especificamente ao sagrado. O debate deveria girar em torno do conhecimento
historico das religides pelo mundo. Isso seria suficiente, pois preceitos e

parametros, de cada uma, sdo questdes particulares que nao pertencem a escola.

No curso de formacéo, essa era outra reclamacgao dos professores, porque muitos
desistiram de trabalhar alguns ritmos musicais das culturas afro-brasileiras, com
tambores, afoxés, berimbaus, reco-recos, porque as criancas eram proibidas pelos

pais de se apresentarem em atividades que trouxessem alguma relacdo com a
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religido de matriz africana, ou seja, com aquilo a que se referiam como “macumba”.
No didlogo com Silva (2005, p. 122),

[...] os PCNs sugerem posturas diferenciadas, mas as politicas
educacionais precisam ir muito além, promovendo a qualificacdo de
docentes para os desafios contemporaneos. Isso significa investir em
parcerias com o movimento social, com a academia, entre outros setores,
a fim de alfabetizar gestores e seus subordinados sobre os temas que o
processo historico atesta terem permanecido a margem do contexto
escolar, a exemplo de questfes também de ordem cultural como o
racismo a intolerancia religiosa.

Essa € uma discussédo que precisa ser aprofundada no ambiente escolar: o carater
de “estado laico” e o respeito a diversidade religiosa, outro impasse para a pratica
de atividades de matriz afro, como o jongo® na escola. A escola, como organismo
do Estado, assume igualmente sua responsabilidade quando se define por esta ou
aguela pratica religiosa, mas que, de certa forma, afirmam esta ou aquela religido.
Adiante aprofundaremos o debate fomentando essas questbes. Essas
observacbes apenas destacam o0 quanto é séria a questdo do trato das
africanidades na escola. No relato a seguir a professora explicita:
[...] J& trabalhamos com a Lei n°® 10.639/03 nas atividades da ‘Semana
Nacional da Consciéncia Negra’, no ‘Treze de Maio’, mas sinto necessidade
de promover mais ac¢des voltadas para a questdo etnicorracial na escola.
Essas atividades despertardo uma maior conscientizagdo, principalmente
nas criangas que participam sé das atividades da escola e tém vergonha de

dancar, de desfilar (PROFESSORA da comunidade quilombola de Monte
Alegre, 2007, p. 130).

Esses e outros relatos foram analisados durante o percurso inicial da pesquisa e
retornam abrindo a discussdo apresentada no capitulo sobre Educacédo
Etnicorracial. Observamos que, no curso de formacdo de professores, eles
aparecem talvez porque sejam insistentes os conflitos sobre as posturas de

enfrentamento ao racismo, principalmente em se tratando de religiosidade.

® O Jongo, caxambu, ou simplesmente tambor é danca afro-brasileira, de roda, de procedéncia
angolana, praticada nos meses de inverno, no sul do Espirito Santo. A danga é de homens e
mulheres, em torno de uma fogueira, sob o comando do mestre, o canto entoado por solistas e pelo
coro. Sao cantados pontos, muito deles enigmaticos, por exemplo: “Eu fui @ missa/ Na igreja de Séo
Bento/A igreja pegando fogo/E o santo chorando dentro”. Ou ainda: “E gunguna, gunguna/Eu sou
gunguna/E quizamba, quizamba, quizambué, izambud”. Como instrumentos musicais, dois
tambores, o menor, chamado candongueiro, semelhante a uma barrica, e o maior, o tambu ou
caxambu, que também d& o nome ao jongo, de formato afunilado, colocado horizontalmente no
solo, sobre o qual se acavala o jongueiro para bater com as maos no couro. Ha registro ainda da
presenca da cuica ou puita e da angoia ou chocalho.
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O processo de colonizagéo vivido por nés atrelou a sociedade brasileira aos ideais
considerados como saberes do mundo civilizado. Assim, as propostas pedagogicas
tém se embasado nesse perfil que nega e silencia outros saberes nos espacos da
escola e apenas os usa como “promog¢ao” em datas especiais, deixando de fora o

processo de transmissao cultural.

Moura (2006, p. 261) compreende que o exercicio da transmissao cultural se faz
nos contextos das festas e nas demais atividades realizadas nos cotidianos das
comunidades, pois:
Compreender a contribuicdo das festas dos quilombos contemporaneos
como fator formador e (re)criador de identidade, analisando-as como
veiculo de transmissdo de valores que possibilitam afirmacdo e a
expressdo de alteridade é uma forma de perceber como se da a

negociacdo dos termos de insercdo das comunidades negras na
sociedade inclusiva.

Os sujeitos que estdo na escola percebem as praticas culturais trazidas por essas
comunidades de forma fragmentada, usando apenas a parte que lhes interessa.
Isso faz com que permanegam dificuldades em contextualizar o estudo e o0 ensino
da historia e cultura africana e afro-brasileira. Nesse sentido, Croso (2007, p. 19)
explicita:
O debate sobre promocé&o da igualdade das relagdes etnicorraciais nas
escolas ganha intensidade a partir de janeiro de 2003, quando foi
sancionada a lei 10639/03. Como politica publica de educagéo, surgiu em
resposta as reivindicages historicas de pessoas e grupos do movimento
social negro que, de diferentes maneiras, tém-se empenhado em prol de

acbes concretas contra o0 racismo, 0 preconceito e as discriminagfes
raciais na sociedade de forma geral e na educacgéo especialmente [...].

Essa incorporacao vai deixando seus tracos na medida em que a escola conjuga
esses varios grupos étnicos trazendo suas influéncias e reorganizando o trabalho
pedagogico, a0 mesmo tempo em que necessita incorporar as dimensdes da
afirmacao das diferencas e desses e dos tantos outros grupos que a atravessam.
Entdo ja ndo falamos mais de uma unica cultura afro-brasileira, “[...] mas das
diferentes raizes da cultura brasileira que nos encontros e desencontros
possibilitaram que jejes, nagds, bantus, portugueses, japoneses, italianos, aleméaes
constituissem brasileiros de origem africana” (SILVA, 2008, p. 152). Sdo essas

interfaces culturais a que nos referimos.
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A Educacéo Etnicorracial tansversaliza o curriculo da Educacéo Bésica, no sentido
em que aponta a necessidade de valorizagéo e reconhecimento das feiges étnico-
historico-culturais, pressupondo que ndo ha uma uUnica maneira de aprender e
significar no mundo. Nesse ponto, Silva (2008, p. 154) esclarece:
[...] as maneiras como nos aproximamos de novas situa¢des, de dados
gue precisamos decodificar, produzindo conhecimentos, sdo marcadas
pelas experiéncias que vamos vivenciando, ao longo da vida, juntamente

com os companheiros dos grupos a que pertencemos como O grupo
étnico, religioso, de trabalho, de brincadeiras, entre outros.

Assim, fazemos uma ponderacdo de que ndo ha esse entendimento quando
trazemos as manifestacdes etnicoculturais das comunidades quilombolas, que séao
contextualizadas, analisadas em seu percurso histérico, para que as criangas
negras possam valorizar suas origens, contribuindo para a superacdo de atitudes

racistas.

Para que a Educacao Etnicorracial se efetive na escola, ha necessidade de uma
mudanca conceitual. Silva (2008) aponta que € preciso interlocucdo com as varias
areas de conhecimento, nesse caso, ndo € a producdo de mais uma disciplina,
mas sim a reafirmacdo de que esses curriculos, ainda pouco valorizados pela
comunidade académica, precisam ser reorganizados. Ensina-los implica atuar para
apagar preconceitos, corrigir ideias, ou seja, buscar estratégias Uteis para proceder

a essa mudanca conceitual.

Entendendo que € preciso propor encaminhamentos e apontamentos para novas
analises que de fato atendam a essas expectativas e considerando que o caminho
se faz caminhando, langamo-nos o desafio de trilhar os caminhos da pesquisa
utilizando o fio condutor dessas africanidades para poder contar de outra maneira

essa historia.

Essa mudanca s6 sera possivel na medida em que tivermos outra proposi¢ao para
nossas formacdes de professores. Silva (2008, p. 156) acrescenta que, em se
tratando das africanidades brasileiras, € preciso que professores empenhados em
novas relacdes interétnicas na sociedade possam contribuir com outras posturas

no enfrentamento ao racismo, pois € por meio de sua acédo que “[...] combatem os
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proprios preconceitos, os gestos de discriminacéo tdo fortemente enraizados na
personalidade dos brasileiros”.

Dessa forma, entendemos que as interfaces culturais dos varios grupos africanos
que chegaram ao Brasil foram se constituindo nas modificacbes ambientais, nas
transformacdes espaciais, nas necessidades produtivas e até mesmo nos
principios que reorientaram a fé. E preciso trazer para o campo dos fazeres o
ensinamento de Silva (2008, p. 155):
[...] que na cultura de origem africana s6 tem realmente sentido o que for
aprendido pela acéo, isto €, se no ato de aprender, o aprendiz executar
tarefas que o levem a por ‘a mao na massa’, sempre informado e apoiado

pelos mais experientes. Dizendo de outra maneira, aprende-se realmente
0 que se vive, e muito pouco sobre o que se ouve falar.

Ao desenvolver préaticas que contextualizem essas africanidades, é possivel pensar
gue se constituem como uma nova proposta curricular e podem ser organizadas
como matéria ou programa de estudos abrangendo diferentes disciplinas e areas

de investigacdo. Isso se aplica a formacao continuada.

Tais iniciativas sdo sempre atualizadas, reescritas, mas preservam, contudo, as
histérias ndo contadas. A busca por esses parametros nos leva ao convivio com as
comunidades negras, para compreensdo desses processos de transmissdo que
compreendemos como traduc¢des culturais em multiplos contextos (SANTOS, 2007,
2009), seus modos de vida, costumes, crencas. Durante a pesquisa, percebemos
como essas vivéncias foram postas “a margem” do curriculo escolar, mas, por
outro lado, constituiram-se em outras formas de fortalecer os lagos comunitarios de

geracdo em geracao.

Seguindo o principio das organizagcdes comunitarias, colocamo-nos em uma
proposta interativa na participagdo dessas atividades que envolveram 0s grupos,
de maneira a “mergulhar” intensamente nesse universo bem como nos debates

que propiciaram.
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2 CARTOGRAFANDO JONGOS E CAXAMBUS: PERSPECTIVAS NA REGIAO

SUDESTE’

Figura 1 — Mapa das Comunidades Jongueiras da Regido Sudeste

[
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6 (Jongo de Arrozal PirailRJ
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Fonte: Pontdo do Sudeste — IPHAN. Disponivel em: <http://www.pontaojongo.uff.br/territorio-
jongueiro>. Acesso em: 10 mar. 2012.

" Optamos por apresentar nesse mapa os Grupos de Jongos ja identificados pelo “Pontdo do
Sudeste” (IPHAN) e também os do Estado do Espirito Santo.
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2.1 CONSTITUICAO DO PATRIMONIO IMATERIAL

Utilizamos a categoria de Patrimoénio Imaterial para pensarmos sobre o inatingivel.
E assim que Gongalves (2000) atribui & categoria patriménio os bens imateriais,
tais como alimentos, festas, dancas, musicas, lugares. Para o autor, essa categoria
expressa a moderna concepc¢do antropolégica de cultura, dando énfase as
relacfes sociais ou as relacdes simbdlicas, mas ndo nos métodos e nas técnicas.

Dessa forma argumenta que:

A categoria ‘intangibilidade’ talvez esteja relacionada a esse carater
desmaterializado que assumiu a referida moderna nocao
antropolégica de cultura. Segundo ela, a énfase esta nas relacdes
sociais ou mesmo nas relagfes simbdlicas, mas ndo nos objetos e
nas técnicas [...] (GONGALVES, 2000, p. 27).

Para Goncalves (2000), os seres humanos usam seus simbolos, sobretudo para
agir, e ndo somente para se comunicar. O patriménio é usado ndo apenas para
simbolizar: ele faz mediacdo com o divino, entre o passado e o0 presente. Assim, a
existéncia e reconhecimento do patriménio ndo estdo debrucados apenas sobre

valores abstratos, mas atuam para formar pessoas.

No século XX, essa ideia de patrimbnio, como conjunto de bens coletivos que séo
referéncias para a construcdo de uma identidade nacional, foi adotada no Brasil e
em varios lugares do mundo ap6s a Segunda Guerra Mundial (1939-1945). Porém,
somente apds a década de 1950, passa a ganhar amplitude a no¢éo de patriménio
com a inclusdo de habitos, costumes, tradicdes, crencas e praticas que remetem a
valores em permanente constru¢do na vida em sociedade. E nesse sentido que
atualmente se categoriza o patriménio ao qual nos referimos, a partir do

reconhecimento das praticas institucionalizadas.

Conforme as informacgfes contidas no Dossié n° 5 do Iphan (2007, p. 13), o0 jongo
foi proclamado patrimdnio cultural brasileiro em novembro de 2005 pelo Conselho
Consultivo do Instituto do Patrimonio Historico e Artistico Nacional e registrado no
Livro das Formas de Expresséo. Isso ocorreu apos a realizacdo da pesquisa para o
Inventario Nacional de Referéncias Culturais (INRC), desenvolvida pelo Centro
Nacional de Folclore e Cultura Popular (CNFCP/Iphan).
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No passado, as praticas e ritualisticas afro-brasileiras eram comumente
desprezadas e nao faziam parte da cultura legitimada em nosso pais, e isso tem a
ver com a forma como a cultura negra foi invisibilizada. A realizagcdo de festas
folcloricas contribuiu em parte para serem consumidas por todos sem que se
lembrassem das origens, porém, a partir do Plano de Salvaguarda, esses saberes

e praticas sdo formalmente considerados “patriménio cultural imaterial®

e ganham
um novo status para assegurar uma politica direcionada, o que significa a
intervencao apropriada do Estado no cuidado dessas praticas culturais. Segundo
Guidi (2012, p. 16):
No Iphan, as a¢fes voltadas para o chamado Patriménio Cultural Imaterial
sdo pautadas pelo Decreto Presidencial n°® 3551, do ano de 2000, que
institui o Programa Nacional de Patrimbnio Imaterial (PNPI), além do
Registro como instrumento juridico de reconhecimento oficial. Trata-se de
um alargamento da nogdo de Patrim6nio, conforme concebida pelo
Decreto n° 25, de 1937, que institui o tombamento como instrumento de
protecdo e preservacao patrimonial. A partir do Decreto n® 3551, o foco se
expande, abarcando como bens culturais ndo apenas o0s produtos
materiais dos saberes, mas também os préprios conhecimentos e
processos de transmissdo, manutencao e recriagdo destes elementos cuja

natureza é processual e dindmica, de cunho explicitamente diferenciado
daqueles protegidos sob a égide do tombamento.

As condicionantes para estabelecer essa manifestacio como uma expressao
cultural genuina levaram em consideracdo 0s seguintes aspectos: o cultivo de
lavouras de café e da cana-de-aglcar na Regido Sudeste no periodo escravocrata,
manutencdo em espacos de periferia e pequenas cidades e comunidades rurais;
divisbes raciais e de classe; tensfes de ordem religiosa; questbes relativas a
integracéo do jongo ao mercado de bens na cultura de massa em contraste com a
relativa invisibilidade e exclusdo socioecondmica das comunidades e grupos
tradicionais de danca de roda ao som de tambores e cantoria criando ambientes

MAagico-poéticos.

Nesse processo de inventario, foram visitadas muitas comunidades jongueiras no

Estado do Rio de Janeiro, em Sao Paulo e no Espirito Santo: apenas os Grupos de

® patriménio cultural imaterial aqui compreendido conforme definicho da Organizacdo para a

Educagéo, a Ciéncia e a Cultura das Nagdes Unidas (Unesco) “[...] as préticas, representagées,
expressdes, conhecimentos e técnicas — junto com os instrumentos, objetos, artefatos e lugares
culturais que lhes sdo associados — que as comunidades, 0s grupos e, em alguns casos, 0S
individuos reconhecem como parte integrante de seu patriménio cultural” (Disponivel em:
<http://portal.iphan.gov.br/portal/montarPaginaSecao.do?id=10852&retorno=paginalphan>. Acesso
em: 10 fev. 2013).
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Jongo do norte (situados em Sa&o Mateus e Conceicdo da Barra) foram
identificados. No entanto, no fomento das discussfes que orientam a certificacao
dos grupos, houve necessidade de reconhecimento dos grupos jongueiros e
caxambuzeiros. A intencdo dessa certificacdo ultrapassa a preservacdo dos bens,
mas caminha para compreender que, com 0 passar dos anos, importam também
as novas configuracbes que vao assumindo: “...] ainda que possamos usar a
categoria patriménio em contextos muito diversos, € necessario adotar certas
precaucdes. E preciso contrastar cuidadosamente as concepcées do observador e
as concepgoes nativas” (GONCALVES, 2003, p. 24).

Incorporada aos novos contextos sociais e culturais, a categoria Patriménio tem
seu sentido ampliado como possibilidade de preservacdo de elementos que
dificilmente seriam abrangidos nas representacdes tradicionais — sdo lugares,
festas, religides, formas de medicina popular, musica, danca, culinéria, técnicas
etc. com o sentido de registro das praticas e acompanhamento, garantindo, assim,
a permanéncia e as transformacdes ocorridas (GONCALVES, 2003, p. 25).

A retomada dessa pratica cultural se mantém como parte do processo de
resisténcia que se da atualmente por meio da militAncia para o reconhecimento
oficial em conjunto com a titulacdo definitiva das terras onde vivem representando
o reconhecimento pelo Estado Brasileiro, do valor dessa forma de expressao para
a identidade étnica do povo negro. Essa relacdo mostra o quanto precisamos ainda
avancar em politicas publicas que promovam a equidade econdmica combinada

com a pluralidade cultural.

O campo analitico das praticas culturais de jongo e do caxambu e a possibilidade da
construcdo do Plano Nacional de Salvaguarda do Jongo permitiram confirmar, no
Espirito Santo, em 2005, a existéncia de varios grupos. Os mais representativos sdo o
Jongo de Séo Benedito, em S&o Mateus (norte do Estado) e, no sul, o0 Caxambu de
Santa Cruz (em Monte Alegre). O percurso para a construcao de parametros, com o
intuito de fomentar as politicas de preservacdo dos bens imateriais, estd sendo
cautelosamente construido. Assim, vemos que as atividades realizadas para o registro
no Relatério de Avaliacdo Preliminar da Politica de Salvaguarda de Bens Registrados
— IPHAN (RAPPSBR 2002-2010) nao tiveram uma periodicidade rigida e uma forma



56

“fechada” de coleta de dados. Na verdade, inicialmente foram “juntadas” as
discussoes feitas, 0 percurso histérico dos grupos, os calendarios de festas e tudo

mais que foi encontrado visando a organizar todo esse contexto.

Como apontado inicialmente, nosso campo de pesquisa estava voltado para as
comunidades do norte do Espirito Santo, porém, apdés té-las visitado, identificamos
que, embora praticamente todos o0s entrevistados afirmem que praticam jongo,
observamos que existem muitas singularidades que diferenciam os grupos. Com
isso podemos dizer que ha jongo no norte, mas também no sul incluindo as
variacbes de caxambu. Reforcamos essa demarcacdo quando o0s citamos
separadamente, e ndo simplesmente jongos/caxambus, como j& vimos em outras
literaturas. Sentimos essa necessidade, mesmo sabendo que isso traz uma nova
problematizacédo que precisa ser pensada nos/pelos proprios grupos, a medida que

vao compreendendo/reconhecendo suas diferengas.

No circuito de atividades relativas a leitura do Relatério de Avaliacao Preliminar da
Politica de Salvaguarda de Bens Registrados (RAPPSBR 2002-2010),
identificamos que, entre os fatores que motivaram a realizacdo de uma ampla
pesquisa avaliativa do impacto das a¢des de salvaguarda do referido 6rgdo, esta
justamente a variedade de representacfes musicais e coreogréaficas

compreendidas na mesma categoria analitica do jongo.

Observamos também que essa referéncia ndo supria as necessidades das
comunidades jongueiras, nem tampouco a representacdo desse patriménio. Foram
apontadas questdes raciais, de classe, tenstes de ordem religiosa, cada vez mais
significativas, produzidas no ambito da industria cultural (2005). Por esse relatorio,
foram ainda identificadas 15 grupos jongueiros no litoral aglutinando: sudeste do
Espirito Santo e Sdo Paulo, alguns grupos formalizados (com CNPJ) e outros nao.
Para identificagcdo dos grupos e melhor acompanhamento das atividades

realizadas, foi criado o “Pontdo do Jongo”,” na tentativa de agregar os grupos

°0 Pont&o de Cultura do Jongo/Caxambu é um programa desenvolvido pela Universidade Federal
Fluminense, em parceria com dezesseis comunidades jongueiras do Sudeste e o IPHAN. Enquanto
proposta de articulacdo e fortalecimento das comunidades jongueiras, o programa procura mediar e
atender necessidades e demandas das comunidades pertencentes aos "territorios jongueiros".
Constitui-se como um campo de investigacdo sobre a cultura e a identidade negra e sobre a
construcdo de um projeto coletivo de salvaguarda de um bem registrado como Patrimdnio Cultural
do Brasil (Disponivel em: <http://www.pontaojongo.uff.br/acao-coletiva>. Acesso em: 10 set. 2013).
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jongueiros e isso possibilitou uma rede de comunicacao, registros de atividades por
regides, organizacdo de calendarios festivos necessarios para o acompanhamento

das atividades a serem realizadas.

Existia inicialmente o interesse das comunidades jongueiras no registro e
organizagdo de suas praticas. Nesse sentido, coube também ao pontdo além de
pesquisas, a organizacdo de partes desses dados, do fomento politico e a
organizacdo dos didlogos necessarios entre 0s grupos que segundo a professora
Elaine Monteiro (2013),

No ano de 1996, foi realizado o | Encontro de Jongueiros, como um projeto
de extensdo da UFF. Durante seis anos, o Professor Hélio desenvolveu
regularmente o projeto, por meio do qual se articulou, a partir do IV Encontro,
com o Professor Paulo Carrano, da Faculdade de Educacdo, que a época
trabalhava no campus da UFF em Angra dos Reis, na Costa Verde, onde
também hé forte presenca de comunidades jongueiras. A articulacéo de dois
professores da universidade, vinculados a departamentos distintos, em campi
situados em regides distantes uma da outra foi possivel porque o IV Encontro
foi realizado na Lapa, no Centro da Cidade do Rio de Janeiro, e divulgado
pelo Prof. Hélio, o que gerou a aproximagdo de novos professores e
pesquisadores, assim como a aproximacdo de novas comunidades
jongueiras da propria cidade do Rio de Janeiro (Serrinha/Madureira), do Sul
Fluminense (Quilombo Sdo José da Serra/Valenga), e do estado de S&o
Paulo (Guaratinguetd), além das comunidades de Santo Anténio de Padua e
de Miracema, que ja se articulavam nos Encontros havia trés anos. Da
mesma forma, a cada Encontro, novas comunidades se participavam do
movimento. O X Encontro foi realizado em 2005, em Santo Ant6nio de
Padua, com a participacdo de treze comunidades. Retornou ao local de
origem foi uma homenagem das liderancas jongueiras ao Professor Hélio e a
Dona Sebastiana Segunda. Foi durante o X Encontro que comunidades
receberam do Instituto do Patrimdnio Historico e Artistico Nacional (IPHAN) o
titulo do Jongo no Sudeste como Patriménio Cultural do Brasil, em meio as
muitas homenagens e celebracdes.

No texto da professora Elaine, observamos que foi, entdo, encaminhado em 2005,
homologado pelo Conselho do Patriménio Historico e Artistico Nacional o registro
do Patriménio Imaterial do Jongo. A partir do décimo encontro de Jongueiros
Sudeste € realizado o mapeamento e registro de outros grupos propiciando
parcerias inclusive com o Ministério da Cultura no sentido de possibilitar a

organizacao de pontdes de cultura.

Dando prosseguimento a essas agbes, em 2008, com o objetivo de discutir
algumas metas e direcionamentos para o plano de salvaguarda, realizou-se a
primeira reunido com as liderancas do jongo englobando os Estados do Espirito

Santo, Sdo Paulo e Rio de Janeiro. No Espirito Santo, estavam cadastrados o
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Caxambu da “Velha Rita” — da regido central de Cachoeiro de Itapemirim —, e o
Jongo de Sao Benedito — de Sdo Mateus, ambos urbanos. Pelo registro do Iphan,

até entdo havia 31 comunidades indicadas sendo 15 comunidades no Espirito

Santo, havendo necessidade de um maior aprofundamento dessa realidade.

Quadro 3— Municipios e localidades dos grupos de jongo do Pontao de Jongo no Sudeste

1. Grupo Cultural Jongo da Serrinha Madureira/RJ

2. Quilombo Santa Rita do Bracui Angra dos Reis/RJ

3. Quilombo Sao José da Serra Valenca/RJ

4. Jongo de Pinheiral Pinheiral/RJ

5. Sementes d’Africa Barra do Pirai/RJ

6. Jongo de Arrozal Pirai/RJ

7. Caxambu Renascer de Vassouras Vassouras/RJ

8. Caxambu de Miracema Miracema/RJ

9. Jongo Michel Tannus Porcitncula/RJ

10. Caxambu Dona Sebastiana Il Padua/RJ

11. Caxambu Filhos de Eva Carangola/RJ

12. Jongo Dito Ribeiro Campinas/SP

13. Jongo de Piquete Piguete/SP

14. Quilombolas do Tamandaré Guaratingueta/SP

15. Mistura da Racga Sao José dos Campos/SP
16. Caxambu da Velha Rita Cachoeiro de ltapemirim/ES
17. Caxambu de Santa Cruz Monte Alegre — Cachoeiro de

Itapemirim/ES

18. Caxambu Alegria de Viver

Cachoeiro de Itapemirim/ES

19. Jongo Sol e Lua Anchieta/ES

20. Jongo Mestre Wilson Bento Itapemirim/ES

21. Caxambu do Horizonte Alegre/ES

22. Caxambu de Andorinhas Jerdnimo Monteiro/ES
23. Jongo Tambores de Sdo Mateus Anchieta/ES

24. Caxambu Sao Pedro/Familia Rosa Muqui/ES

25. Jongo de Cacimbinha e Boa Esperanca

Presidente Kennedy/ES

26. Jongo de Sao Bartholomeu

Comunidade de Santana-Concei¢cdo da
Barra/ES

27. Jongo de Sao Sebastido e Sdo Benedito

Itaiinas — Conceicédo da Barra/ES

28. Jongo de S&o Benedito das Piabas

Comunidade de Sao Benedito das
Barreiras — Conceicdo da Barra/ES

29. Jongo de Santo Anténio

Comunidade de Sao Cristévao/Sao
Mateus/ES

30. Jongo de Santa Barbara

Comunidade de Linharinho/Conceicéo
da Barra/lES

31. Jongo de S&o Benedito

S3o Mateus

Fonte: Pontdo do Jongo/UFF (Disponivel em: <http://www.pontaojongo.uff.br/jongo-de-sao-jose-

dos-campossp>. Acesso em: 2 abr. 2013).
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O ano de 2007 apresentou uma grande conquista em relacdo as comunidades
jongueiras. ApoOs a identificacdo e esforco da titulagdo dos grupos pelo Iphan,
foram constituidas pelo 6rgdo mais acdes de incentivo aos jongueiros. Apds o
registro no sul do Espirito Santo e Minas Gerais na Rede de Memoéria do Jongo e
no Planejamento da Salvaguarda que se iniciava, houve também a continuidade
dos trabalhos realizados pelo pontdo (RAPPSBR, 2007). Foram agregados aportes
financeiros geridos pela Universidade Federal Fluminense (UFF), que ja estava em
campo com um grupo de pesquisadores fomentando outras acdes, tornando-se
parceira da rede de memoaria do jongo como um projeto de extensao antes mesmo

da instrugdo de registro.

O Pontdo prevé a organizacdo e a intercomunicacdo das varias comunidades
jongueiras da Regido Sudeste com o propésito de fortalecer a memobria, “[...]
agregando a apresentacdo e aprovacao de projetos em editais, implementacdo da
pesquisa participativa, edicdo e publicacdo de conteudos, oficinas variadas, desde
a transmissao de saberes do jongo as questfes mais amplas relativas a cidadania”
(RAPPSBR, 2007, p. 74).

No Espirito Santo, houve, e acreditamos que ainda ha, o desejo de constituicdo de
um “pontdo” tal como no Rio de Janeiro, porém cabera as comunidades jongueiras
essa decisdo. Por enquanto as movimentacdes organizadas pelas Prefeituras e
Orgéos Federais, incluindo a universidade, servem de apoio para que, dentre as
mobilizacbes, se criem situacbes de avivamento da necessidade de estarem
juntos, constituindo um pontéo. Utilizamos o critério de antiguidade para justificar o
destaque as analises e percepc¢des dos jongueiros no Espirito Santo, elaboradas a
partir de narrativas referentes ao caxambu com Mestre Laurinda, Monte Alegre
(zona rural) e Mestre D. Isolina, da comunidade do Morro Zumbi (zona urbana),
ambas em Cachoeiro de Itapemirim; de Mestre Preto Velho do Jongo de Séo
Benedito e S&o Sebastido em Itaunas (zona rural), do Jongo de S&o Bartholomeu
em Santana, Conceicdo da Barra (zona urbana). Os dados sobre este ultimo jongo
foram contribui¢cdes de Tatu e Carmem. O Jongo de S&o de S&o Benedito, em S&o
Mateus, foi descrito por Mestra “Nega”. Foram escolhidos por representarem

jongos identificados como mais antigos.
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Em 3 de dezembro de 2008, a Superintendéncia do Iphan no Espirito Santo, em
parceria com a Prefeitura de Cachoeiro do Itapemirim, entregou o titulo de
Patrimoénio Cultural do Brasil aos diversos grupos de jongo e caxambu do sul do

Estado. Entre eles, o Caxambu Santa Cruz em Monte Alegre.

Concatenados as ag¢des empreendidas pelo “Pontdo do Jongo”, em outubro de
2009, ocorreu o | Encontro Capixaba de Jongos e Caxambus, em Cachoeiro do
Itapemirim (Sul do Estado), fruto das articulacdes entre o Iphan, a Secretaria do
Estado de Cultura (Secult) e Prefeituras locais. Essa acdo contou com a
participacdo de 18 grupos estaduais, liderancas jongueiras e caxambuzeiras, além
de técnicos das Superintendéncias de Educacdo do Estado e outros

representantes governamentais.

No passado, essas praticas comumente desprezadas nao faziam parte da cultura
legitimada em nosso pais, e isso tem a ver com a forma como a cultura negra foi
invisibilizada. A realizacdo de festas folcléricas contribuiu, em parte, para o
desenvolvimento de préaticas mercadoldgicas do folclore consumidas por todos sem
gue se lembrassem das origens, porém, a partir do Plano de Salvaguarda, esses
saberes e préaticas sdo formalmente considerados patriménio cultural imaterial e

ganham um novo status para assegurar uma politica direcionada.

Sdo esses homens e mulheres que vivenciam o jongo e o caxambu em suas
comunidades, mantendo e passando as novas geracdes seus saberes, praticas e
valores, em festas, batizados, aniversarios e casamentos, mesmo sem ajuda ou

divulgacao oficial.

Ainda em 2009, houve a tentativa, pelo Departamento de Patrim6nio Imaterial
(DPI) do Iphan, de criacdo de um Pontdo de Cultura do Jongo/Caxambu no Espirito
Santo, com a intengcdo de promover encontros, fomentar e discutir essas politicas
culturais. No entanto, por causa de alguns entraves, essa iniciativa nao se
consolidou dificultando a articulacdo dos grupos no Estado com os demais da
Regido Sudeste. Porém essa esperanca nao se perdeu! Muito se caminhou na
busca de possibilidades para a realizacdo de encontros, objetivando discusséo,

bem como o fomento das liderancas e preservacédo do jongo e do caxambu.
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Encontramos, no Atlas Folclorico Capixaba, uma sintese de pesquisas realizadas
na década de 80 e 90, registros de apenas 11 grupos de jongos e caxambus em
atividade. Entre eles: Caxambu de Santa Cruz (Monte Alegre/ Cachoeiro de
Itapemirim), Caxambu de Tapera (Vargem Alegre/Cachoeiro de Itapemirim) hoje
denominado Caxambu Alegria de Viver, Caxambu da Velha Rita (Morro
Zumbi/Cachoeiro de Itapemirim), Caxambu do Horizonte (Alegre), Jongo de
Cacimbinha (Presidente Kennedy), Jongo de Mestre Wilson Bento (Itapemirim),
Jongo de S&o Benedito (Sdo Mateus), Jongo de S&o Bartholomeu (Conceicdo da
Barra), Jongo de S&o Benedito das Piabas (Concei¢cdo da Barra), Jongo de Sao
Benedito e Sdo Sebastido (Iltaunas/Concei¢do da Barra), Jongo de S&o Cristdvao

(Séo Mateus).

Em termos histéricos, a presenca dos jongos e dos caxambus remete ha dois
séculos, pois as narrativas dos mais velhos, ouvidas durante as pesquisas
realizadas, apontam a existéncia dessa pratica ainda nas senzalas. Nesta
pesquisa, 0os moradores entrevistados tém aproximadamente entre 30 e 60 anos.
Nessa faixa etaria, lembram-se de tios, avos, pais e maes que ja dangcavam jongos

e caxambus.

O Dossié n°. 05, “Jongo no Sudeste”, apresenta outra defini¢do: “O jongo é uma
forma de expressdo que integra percussdo de tambores, danca coletiva e
elementos magico-poéticos. Tém suas raizes nos saberes, ritos e crencas dos
povos africanos” (BRASIL, 2007, p. 12).

Percebemos o jongo em todo o Sudeste com presenca marcante no interior ou nas
zonas rurais dos Estados de Minas Gerais, Rio de Janeiro, Sdo Paulo e Espirito
Santo. Com raizes agrarias, 0s pontos usando o toque dos tambores séo cantados
nas rodas de jongo com um conjunto de palavras cujo acompanhamento se da
pela danca. Tém como tema central os acontecimentos cotidianos e o0s
personagens sao 0s antepassados e as pessoas que estdo relacionadas com

aguele contexto.

Em algumas comunidades, principalmente as que tocam o caxambu, observamos

que a conducéo do ritual se faz apenas com os tambores. Nos jongos, no caso do
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norte do Estado do Espirito Santo, em algumas comunidades, séo identificados: o
tambor (caxambu, atabaque, tambu) com suas variantes, reco-reco (ganzi,
casaca), xequeré e alguns outros instrumentos utilizados para fortalecer o som

entoando musicas de origem africana caracterizadas por base percussionista.

Ja em relacdo ao jongo e o caxambu, Mazoco (1980) aponta que existiam até
aguele periodo, 24 grupos de caxambu no Espirito Santo em 16 municipios.
Nossos estudos apontam que existem algumas diferencas fundamentais tanto nos
ritmos dos caxambus como no dos jongos, em que pese a descricao do ritual ou
das dancas. Muitas vezes, 0 jongo e 0 caxambu eram vistos como uma danca

Gnica, por conservarem em sua base o ritmo de tambores.

Apenas muito recentemente o Estado reconhece essa relacdo de pertencimento
relacionando o jongo e o caxambu com as comunidades negras quilombolas, tanto
no meio rural quanto no urbano. Assim € possivel discutir 0 conceito, o papel, o
potencial articulador e o sentido dessas praticas como bem cultural, pois elas sao
possuidoras desse processo de resisténcia secular, fazendo com que haja uma
discusséo sobre os processos participativos em que devem se pautar as politicas

publicas de patriménios que tém nos sujeitos a sua histéria, memadria e identidade.

2.2 DIALOGOS ACERCA DA MEMORIA, IDENTIDADE, TERRITORIO E CULTURA

Iniciamos este ponto tratando dos conceitos de memoria e identidade trazidos por
Pollack (1992), Oliveira (2007) e Delgado (2006, 2010). Como é possivel fazer isso
sem novamente discutir os processos de traducédo cultural? Esses conceitos estao
relacionados com o0 modo como essas comunidades estdo constituidas
historicamente e conseguem se manter, apesar de todas as tentativas para
extermina-las. Le Goff (1997) diz que a falta ou a perda, voluntaria ou involuntaria,
da memoria coletiva nos grupos sociais pode determinar perturbacdes graves da
identidade. Pollak (1992), por sua vez, destaca que a memdria € um elemento
constituinte do sentimento de identidade — seja ela individual, seja coletiva — por
ser fator determinante do sentimento de continuidade e de coeréncia de uma

pessoa ou de um grupo em sua reconstrucdo — € o sentimento de pertencimento.
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O mesmo autor ressalta os trés critérios nos quais se encontra a memaoria, que €
constituida: a) por pessoas, personagens; b) por lugares — por exemplo, um lugar
gue marcou a infancia ou a ocorréncia de uma batalha; e c) por locais distantes no
tempo e no espaco de uma determinada pessoa ou grupo social. Vimos isso
durante todas as entrevistas realizadas com jongueiros e caxambuzeiros nas
visitas e em oficinas comunitérias, com destaque para as falas de Seu Silvio, Dona
Maria Amélia, Dona Roxa, “Preto Velho”, entre outros — verdadeiros guardides das

memorias desses lugares.

Outra ponderacao importante de Pollak (1992) € que a memodria € influenciada pela
conjuntura do momento de sua construcdo. E um fendmeno construido social e
individualmente, objeto de contestacdo entre os diferentes grupos politicos que
compdem a sociedade. Prova disso é a disputa por territério que ndo € apenas
fisica, mas de projeto de vida, de manutencdo da cultura, de preservacdo de
valores ancestrais trazidos pelos negros para esse continente, ou seja, as
manifestacdes culturais cultivadas por esses grupos compdem esse processo de
construcdo social da memoéria e da identidade social.

Para Oliveira (1976), a identidade (pessoal ou coletiva) é parte, em primeiro lugar,
dos interesses e definicbes de outras pessoas em relacdo ao individuo cuja
identidade se quer discutir: ela & construida em relagBes sociais e, em seu carater
étnico, tendendo a se exprimir ‘como um sistema de oposicdo ou contraste”,

implicando a afirmagao “do nés diante dos outros” (OLIVEIRA, 1976).

Nesse sentido, Oliveira (2005) traz as reflexdes sobre a importancia da analise dos
fatos a partir das memoarias identificadas como agentes na composi¢ao social, de
fatos politicos que sdo produtos das relagdes sociais entre os agentes do presente
e uma consciéncia do passado. Traz também a visdo dos saberes que vém sendo

construidos, produzidos entre diferentes geracdes de agentes sociais.

As escolhas feitas por seus integrantes, em dar Vvisibilidade a
determinados fatos e acontecimentos do universo sociocultural do
passado no presente elucida uma razdo significativa para si mesma. A
memoéria dos costumes, das crencas, das expressdes corporais, dos
rituais, das oferendas, das festas, dos cortejos, das procissbes, das
cancdes e dos habitos alimentares é valorizada no presente por fazer
parte de uma rede social que o0s antepassados dos atuais agentes
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ousaram néo deixar de tecer e transmitir e que adquire significado para os
agrupamentos que delimitam suas identidades no presente recorrendo ao
seu patrimdnio cultural (OLIVEIRA, 2005, p. 4).

Delgado (2006) trabalha a temporalidade da memaria observando que o passado é
espelhado no presente por meio das narrativas. A dinamica da vida das pessoas
estd conectada com esses processos coletivos e por isso ndo se desvincula dos
tempos percorridos, mas pode ser constantemente estimulada quando elas relatam
suas vivéncias. Nesses relatos, encontram-se presentes multiplos tempos que,
conforme vamos conversando com 0s entrevistados, se apresentam nas

narrativas, muitas vezes de formas desordenadas, mas reconstroem a historia.

Para Delgado (2010, p. 20):

No processar da memdria estdo presentes as dimensdes do tempo
individual (vida privada — roteiro biogréfico) e do tempo coletivo (social,
nacional, internacional). Os sinais exteriores sdo referéncias e estimulos
para o afloramento de lembrancas e recordac¢des individuais, que
constituem o substrato do ato de rememorar, que se relaciona segundo
Halbwachs (1990) com os quadros sociais da memdaria.

Nesse sentido, observamos que é comum apresentarem nos relatos que

trouxemos algumas referéncias, tais como: “naquele tempo...” ou “no tempo de

Mestre X", quando vao se recordando das praticas antigas.

Optamos por apresentar as memorias, devido a sua importancia para a
reconstrucdo das historias, uma vez que nosso aporte vem da metodologia da
“historia oral” e, como tal, interessam-nos as histérias a partir das narrativas dos
sujeitos, reportando-nos a Benjamin (1994, p. 198): “[...] a experiéncia que se
passa de pessoa a pessoa é a fonte a que recorrem todos os narradores”. E entre
as narragfes, as melhores sdo as que menos se distinguem das histérias orais

contadas pelos inUmeros narradores anénimos.

Ainda em Benjamin (1994), apresentamos o cerne da questdo que se apresenta
pelos narradores com a descricdo da cena, dos lugares, o encantamento que
sentimos quando nos distanciamos do acontecimento para conta-lo. O autor

esclarece que:

A narrativa que durante tanto tempo floresceu num meio de artesédo — no
campo, no mar e na cidade — é ela prépria, num certo sentido, uma forma
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artesanal de comunicagao. Ela ndo esta interessada em transmitir o ‘puro
em si’ da coisa narrada como informagao ou um relatério. Ela mergulha a
coisa na vida do narrador para em seguida retira-la dele. Assim imprime
na narrativa a marca do narrador, como a mao do oleiro na argila do vaso.
Os narradores gostam de comecar sua histdria com uma descricao das
circunstancias em que foram informados dos fatos que vao contar a
seguir, a menos que prefiram atribuir essa histéria a uma experiéncia
autobiografica (BENJAMIN, 1994, p. 223).

Dessa forma, os caminhos pedagogicos utilizados no trabalho com as memdarias se
deu pensando nos percursos historicos de cada grupo. Apropriamo-nos dos
desenhos realizados durante as oficinas para tornar visivel o processo de
territorialidade, mostrando como esses territorios sdo historicamente construidos
nas memorias dos sujeitos e como se constituiram em territérios jongueiros,
observando que essa proposta facilita a compreensédo das historias, expondo para
0 ouvinte a condi¢do de andlise das falas com maior propriedade.

Foi possivel recordarem os velhos caminhos, antigas constru¢des encobertas pelo
tempo ou modificadas naqueles lugares a que se remeteram, ja que entendemos a
memaoria como um processo Vvivo e dindmico, em dialogo fluente presente/passado.
Foi também uma forma de observarem que esses processos estdo interligados.
Esses sujeitos foram ouvidos com a devida importancia, entendendo a memoaria
como um recurso relevante para a transmissao de experiéncias consolidadas ao

longo das diferentes temporalidades.

E ouro, é ouro. Quero vé, passa o dedo no també quero vé bambu gemé.
E ouro, é ouro. Quero vé, passa o dedo no tamb6, quero vé bambu gemé!
A saia no tambd [...].

D. Miuda nos faz refletir sobre as relagbes territoriais no cotidiano das
comunidades jongueiras, quando apresenta as relagfes territoriais vividas pela

comunidade de Linharinho:

Midda: [...] Linharinho antes é como [as autoridades]. Ai ndéis falando
Linharinho e S&o Jorge, € todos esses lugares. Como era eles? Antes era
cheio de casa. Como era casa? Quando a Néga fald ai que ela ia pedi
licenga ao lbama, ao Idaf, ou... num sei diabo a quatro, ia la na mata tira
uma madeira de tamb6? Hoje néis somos perseguidos. Cadé o nosso
direito, como os povos tradicionais? NGis temo cultura, num precisamos
pedi porque néis num destruimos nada na Barra. Isso a gente fala pro
governo. Quando sentamo na mesa falamo, destruimo nada, nosso povo
num destruiu. Até porque precisava da mata. Porque ia la fazia suas
casinha de barro, botava as maderinhas pra fazé€, mais sabia como que
cortava, as médes me contava que precisava corta. Mais tinha também,
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tinha as casas, fazia de barro coberta toda de palha [...]. E ainda
precisava porque também o territério era grande onde eles faziam
também, né? Sua casa, sua gente vai, chamos até de, né? (Oficina da
regido norte, sdbado a tarde, 25-8-2012).
A nocdo de territério aqui empregada constitui-se na base diferencial em que os
negros, tanto de meio urbano quanto de meio rural, empregam seus
conhecimentos, enfatizando as relacdes culturais e sociais como embasamento
para a distincdo deste ou daquele rito. Serve para pensarmos 0 quanto as
comunidades de jongo vém construindo referencial para se afirmarem pertencentes
a um grupo relativamente homogéneo, em se tratando da ritualistica dos santos,

das festividades e dos demais artefatos culturais que envolvem todas as praticas.

A territorialidade negra, como entidade geogréfica, € dimensdo da consciéncia
sobre o espaco e configura uma especificidade nas comunidades quilombolas. E
também a expressdo das dimensdes simbdlicas que perpassam 0s processos de
identificacdo e memorias. Como analisa Bandeira (1988), a territorialidade
configura uma situacdo especifica de alteridade e retrata alguns aspectos
encobertos das relacdes étnicas e raciais no Brasil. As comunidades jongueiras
sdo expressdes objetivas da resisténcia politica que selecionam os conteddos
culturais como mediadores da autodefinicho e das demandas por direitos e
politicas especificas para o territorio.

N&o ha como conduzir a pesquisa em uma comunidade negra rural sem antes nos
pautarmos em alguns conceitos que remetem aos territérios fisicos, por sua vez
delimitados pelos sujeitos pertencentes a ele. Essa territorialidade nos leva a
afirmar fronteiras fisicas a partir de elementos naturais ou ndo delimitadores de
qualquer area. As relacdes espaciais e o territorio (HAESBAERT, 2004)
constituem, ao mesmo tempo, um espaco fisico comunitario visivel e um bem de
natureza simbolica a partir do qual se estabelecem vinculos entre os membros da
comunidade e dela com uma realidade invisivel, aquela da crenca na sua
ancestralidade comum. Essa crenga é elaborada em interagdo com uma intensa

experiéncia de organizacdo comunitaria em defesa da indivisibilidade do territorio.

Segundo Anjos (2007, p. 115):
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[...] o territério € um fator fisico, politico, categorizavel, possivel de
dimensionamento, onde geralmente o Estado esta presente e estdo
gravadas as referéncias culturais e simbdlicas da populacdo. Dessa
forma, o territério étnico seria o espaco construido, materializado a partir
das referéncias de identidade e pertencimento territorial, e, geralmente
sua populacédo tem um traco de origem comum. As demandas histéricas e
os conflitos com o sistema dominante tém imprimido a esse tipo de
estrutura espacial exigéncias de organizacdo e a instituicio de uma
autoafirmacao politica, social, econdmica e territorial.

Embora néo seja a especificidade deste estudo, observamos que o territério negro
construido se vé refletido na materialidade das comunidades quilombolas. Na
perspectiva dialégica em que empregamos o conceito “territério comunitario”
(ANDRADE, 2007), constatamos que 0S sujeitos presentes nas comunidades
quilombolas se baseiam na necessidade de pertencer ndo a uma sociedade em
abstrato, mas a algum lugar em particular, como na relagédo estabelecida entre
comunidade quilombola e o lugar territorialmente ocupado por ela, ou nas
referéncias das comunidades jongueiras atreladas a um lugar especifico. Sendo
assim, a possibilidade de o principio da comunidade se efetivar relaciona-se com o

respeito a pluralidade e o incremento da produtividade dialdgica.

O exemplo da comunidade de Monte Alegre pode ser aplicado também a
comunidade de Linharinho, embora sejam realidades e contextos diferentes em
relacdo ao processo de territorializacdo, mas persistem os indicativos de que os
territérios séo ressignificados e passam a configurar o que chamamos de territorios
culturais (ANDRADE, 2007). Miada destaca que, historicamente, a ocupacdo do
Linharinho se deu também em funcéo das apropriacdes religiosas. Observando as
modificagcdes dos contextos dos atuais quilombos, ela afirma sua ancestralidade e

reforga o processo de identificagao:

Miada — [...] caso cultural, que é essa quantidade! Hoje damo esse nome
gue eles se reunia, que eles dangava, que cutuava, né? Até mesmo a
cultura dos negros que era do tambd e também tinha duas culturas que
era Santa Barbara e Santa Maria, entendeu? Precisava ir Ia na mata, tinha
matas pra tird nossas raizes, nossos matos até pra fazé os nossos
banhos de descarrego e tal. la pedi licenca a quem? A Deus, nossos, né?
Orixas. la la e tirava fazia. Precisava da agua sim, porque até hoje é
assim, tem fontes ligada a acultura da mesa, né? E antes? [..]
Candomblé, tinha um grande respeito pela nossa agua. Que néis fomos la
ontem |4, fazé nossos [...] € hoje num temos. Até mesmo quando falamos
de Santa Béarbara, acho que a Simone mais ou menos ta sabendo, a
gente pegamos a agua, né? A onde? No rio corrente. E hoje néis num
temos. Num temos coOrregos, num temos lagoas, num temos rio, num
temos nada, ninguém temos nada. Isso ta tudo dentro do territorio. E nao
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temos nada. E a onde que podemos fazé a nossa rodada de jongo, de
samba, né? De tudo. Por isso que nois queremos tudo isso, ta? Sera que
0 nosso territorio ta como € mais, como é Santana hoje? Aquilo num é um
quilombo urbano, entro muita gente diferente. Ai fico falando ai, [a tropa]
chegd, entré e [...] € dos negros esse quilombo? E depois, né? [a gente
vai vendo] os grupos que vinha aqui, né? Ta aqui como € hoje. De onde é
Linharinho pras outras comunidades, né? Olha. Uma casa la num sei
aonde, eucalipto, eucalipto, e vocé sé vé. Ai o pessoal de ca: ‘Ah, eu num
sabia que aqui tinha gente morando’. E ndis? Nois ainda num perdimo a
nossa tradi¢cdes, num saimo do nosso quilombo e ndo queremos sai e ndo
vamo sai. E ai é que nois temos que permanecé porque é nosso direito.
Entdo, quando ndis falamos nossos direito, estd l4 na Constituicdo. E o
préprio Iphan, o préprio Estado é obrigado, num é porque eles querem,
nado, é porque é obrigado, porque tem leis que ampara. Entdo Olindina
agora vai fala sobre a lei, estatuto da terra que vocés vao procura pra
saber, né? [...] e ajudando as nossas leis [...] (D. MIUDA, oficina da regido
norte, 25-8-2012).
E importante esclarecer que, no momento em que se prioriza pensar em educacao
etnicorracial, estdo incluidas as expressdes culturais, os lugares onde vivem e
redesenham os espacos, as formas como se apropriam desses saberes como
potencializadoras de poder. Essa discussdo envolve também o0 processo
excludente da “cultura negra” pelo viés classista da relagdo com o “popular”. Por
isso abordamos esse dialogo apontando esse processo de exclusao, que se refere
a relacdo negritude-pobreza. Como processo de constituicdo dos multiplos fatores
gue abarcam as identidades negras, essa identificacdo desvela caracteristicas que

se transformam ao longo dos tempos, adquirindo amplos sentidos.

Desse ponto partimos da premissa de que o ser humano € um ser cultural, nés
aprendemos porque criamos e recriamos costumes, saberes, formas de ver e viver
a vida! Pensamos a “cultura” a partir de multiplas possibilidades tedricas. Nao
obstante elucidarmos definicbes e conceitos, pois ha& necessidade de
aprofundamentos, buscaremos dados no aporte teérico de Hall (2008) e Canclini
(2006), conjugando as diferentes visdes desses autores, mas respeitando suas
traducdes para o vivido, criando possibilidades nos Estudos Culturais que
contribuem para uma visdo um pouco menos essencialista. Nas pesquisas sobre
comunidades étnicas, é preciso demarcar caminhos e, nesse sentido, os estudos
pos-coloniais direcionados por Hall (2008) e Canclini (2006) tratam da reviséo a
partir de contrapontos que contribuem para uma visdo mais aberta e plural de

cultura.
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A primeira concepgdo adotada por Hall (2008) relaciona-se com 0s conceitos
criados por Wilians em “The Revolucion” — cultura associada a soma das
descricOes disponiveis pelas quais as sociedades déo sentido e refletem as suas
experiéncias comuns. Nessa proposta, a concepcdo de cultura € socializada e
democratizada. Nesse caso, a arte, por exemplo, que antes era considerada com
posicao de privilégio — de classes, dos mais altos valores da civilizagdo — € agora
redefinida como o dar e tomar significados e o lento desenvolvimento dos
significados comuns, isto é, uma cultura comum. A primeira énfase levanta e
(re)trabalha a conotacdo do termo cultura com o dominio das “ideias”; a segunda,
mais deliberadamente antropoldgica, enfatiza o aspecto de “cultura” que se refere

as praticas sociais.

Chamamos a atencdo para destacar que, nas andlises de Hall (2008), o ponto
importante nessa discussdo sdo as relacfes consideradas por ele indissollveis,
ativas entre a materialidade enunciada das praticas sociais normalmente isoladas.
Claro que hé& necessidade de recorrermos profundamente a literatura, se
quisermos entender o que Hall (2008) considera elementos, mas € nesse contexto
que a “teoria da cultura” é definida como “Estudo das relacdes entre elementos e

um modo de vida global’.

Ha ainda o contraponto do que Hall (2008) coloca como a questdo das préticas
“culturais”, porque, para ele, a cultura ndo é uma pratica; nem apenas a soma
descritiva dos costumes populares “flokways” — folclore, se considerarmos algumas
visOes distorcidas da Antropologia, mas esta perpassada por todas as praticas

sociais e constitui a soma do inter-relacionamento delas.

Na perspectiva detalhada pelo autor, a cultura é esse padrdo de organizacéo,
essas formas caracteristicas de energia humana que podem ser descobertas como
reveladoras de si mesmas “dentro de identidades e correspondéncias
inesperadas”, assim como em “descontinuidades de tipos inesperados” — dentro ou
subjacente a todas as demais praticas sociais. A analise da cultura €, portanto, a
“tentativa de descobrir a natureza da organizacdo que forma o complexo desses
relacionamentos”. Comecga com “a descoberta de padrbes caracteristicos”. Iremos
descobri-los ndo na arte, producdo, comércio, politica, criacdo de filhos, tratados
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como atividades isoladas, mas por meio do estudo da organizagdo geral em um
caso particular. Analiticamente, € necessario estudar “[...] as relacdes entre esses
padrdes”. O propésito da analise é entender como as inter-relacdes de todas essas
praticas e padrdes séo vividas e experimentadas como um todo, em um dado

periodo: essa é sua “estrutura de experiéncia” (HALL, 2008).

Eis 0 esboco de uma linha significativa de pensamento dos Estudos Culturais que
se opde ao papel residual de mero reflexo atribuido ao “cultural®, pois conceitua a
cultura como algo que se entrelaca a todas as praticas sociais; e essas praticas,
por sua vez, sdo uma forma comum de atividade humana pelas quais homens e

mulheres fazem a historia.

Os termos acima trazem uma modificacdo teorica, se conjugarmos as bases
fundamentadas da luta de classes com as bases dos Estudos Culturais. No
entanto, esse didlogo precisa acontecer para que tenhamos o devido amparo
tedrico sobre a compreensao equivocada ou ndo do popular, das culturas ou das
praticas culturais e até mesmo para que possamos discutir o que se entende por

tradicao.

Para Hall (2008), no decorrer da longa transicdo do capitalismo agrario para o
industrial, houve uma luta continua em torno da cultura dos trabalhadores, das
classes trabalhadoras e dos pobres. Esse fato deve constituir o ponto de partida
para qualquer estudo, tanto da base da cultura popular quanto de suas

transformacoes.

As mudancas no equilibrio e nas relacdes das forcas sociais ao longo desta
historia se revelam, frequentemente, nas lutas em torno da cultura, tradicbes e
formas de vida das classes populares. O capital tinha interesse na cultura das
classes populares porque a constituicdo de uma nova ordem social em torno dele
exigia um processo mais ou menos continuo, mesmo que intermitente, de
reeducacdo no sentido mais amplo. E a tradicdo popular se constituia um dos
principais locais de resisténcia as maneiras pelas quais a “reforma” do povo era
baseada. Hall (2008) argumenta que € por isso que a cultura popular tem sido ha

tanto tempo associada as questdes da tradicdo e das formas tradicionais — e 0
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motivo pelo qual seu “tradicionalismo” tem sido tdo frequentemente mal
interpretado como produto de um impulso meramente conservador, retrégrado e
anacronico. Possibilita pensarmos que, nessa analise, ha entdo, ao longo do
tempo, a mudanca de estilos, modos de viver e sua transformacdo em algo novo.
Hall (2008) atenta para uma “transformag&o cultural” que, nos atuais contextos
escrituristicos, € vista por ele como eufemismo, pois disfarca a verdadeira relacédo
das praticas culturais expulsas dos campos sociais elitistas e por isso,
marginalizadas. Nesse contexto, trazemos para o cenario a discussao da tradicao.
Ainda em campo, foi possivel ouvir que tanto o jongo quanto o caxambu tém suas

tradicoes.

Mesmo tentando esquivar-nos da visdo dialética de classes sociais para
referendarmos o que poderemos entéo trazer como possibilidades para o popular,
caimos novamente na visao dual antagénica e necesséria das disputas de classes

sociais.

Ha que se pensar que atualmente compreendemos a luta e a resisténcia bem
melhor do que a reforma e a transformacdo. Para Hall (2008), entretanto, as
“transformacdes” situam-se no centro do estudo da cultura popular. Na verdade, as
mudancas sofridas ou incutidas nas tradigbes constituem-se em novas formas de
vivenciar as culturas e por isso mesmo parecem persistir no tempo, contudo, de um
tempo a outro, acabam mantendo diferentes relagcées com as formas de vida dos
trabalhadores, com a comunidade e com as definicbes que estes conferem as
relagdes estabelecidas uns com os outros, com os seus “Outros” e com suas
proprias condi¢bes de vida. A cultura popular ndo €, num sentido “puro”, nem as
tradicbes populares de resisténcia a esses processos, nem as formas que as
sobrepdem. E o terreno sobre o qual as transformacdes sdo operadas. Os
jongueiros em si imprimem uma “marca”, um jeito de fazer o “popular”, que interage

em suas especificidades.

Para Canclini (1997), todas as culturas possuem formas préprias de organizacao e
caracteristicas que lhes séo intrinsecas que, embora possam parecer estranhas,
devem ser respeitadas. O autor naturaliza a cultura humana no sentido da prépria

contradi¢cdo, ou seja, € propria do ser humano e critica o eurocentrismo daqueles
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que querem compreender a cultura local a partir dos padrbes europeus,
considerando-a por isso atrasada e ndo civilizada. Canclini (1997) destaca que
cultura € um processo em permanente mutacéo, diferenciando-se da classica visdo

patrimonialista, assumindo uma posi¢cao de mobilidade e acéo.

E necessario entender neste estudo o que interpretamos como “cultura popular’ e
as oscilacdes entre os polos da dialética apresentados por Hall (2008), por
exemplo, em relagdo a contencdo/resisténcia. Para a compreensdo dessas
questdes, 0 autor traz o caso da aristocracia inglesa do século XVIII, as tradi¢cdes
populares dos trabalhadores pobres, das classes populares que foram colocadas,
arranjadas e toleradas em um estado de equilibrio permanentemente instavel em

tempos de panico e crise com formacgdes sociais quase independentes.

Para alterar esse quadro, propde como alternativa que o conceito de cultura
popular seja aquele que “[...] considera, em qualquer época, as formas e atividades
cujas raizes se situam nas condi¢ces sociais e materiais de classes especificas;
qgue estiveram incorporadas nas tradicdes e praticas populares [...]” (CANCLINI,
1997) e coloca a questao cultural como um dos “[..] locais onde a luta a favor ou
contra a cultura dos poderosos € engajada [...]". E isso diz muito sobre

possibilidades de mudanca da atual conjuntura mundial.

Em relacéo as tradi¢cdes populares, Hall (2008, p. 242), compreende que:

[...] fora das muralhas, distante da sociedade politica e do triangulo do
poder, elas nunca de fato estiveram fora do campo mais amplo das forcas
sociais e das relagBes culturais. Elas ndo apenas pressionavam
constantemente a ‘sociedade’; mas estavam vinculadas a ela através de
inmeras tradicbes e praticas.

Ou seja, essa tradicdo se apresenta em varios campos conforme dito por Hall
(2008, p. 243): “[...] a tradicdo € um elemento vital da cultura, mas ela tem pouco a
ver coma mera persisténcia das velhas formas. Esta muito mais relacionada as

formas de associacao e articulacdo dos elementos”.

No Jongo de S&o Benedito e Sdo Sebastido, Mestre Preto Velho vem descrevendo
0 que ele interpreta como tradicdo de louvor a Sao Benedito, que, conforme
analisa, vai ganhando cada vez mais forca pela fé e responsabilidade deixada por
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seu pai. Benedito (Mestre Preto Velho) fala da dificuldade de organizar a festa, no
entanto também percebe que a jongada tem que continuar. Dessa forma, a
“tradicdo”, embora ressignificada com o tempo, mantém sua raiz interligada ao

significado primeiro da fé.

Mestre Preto Velho — (Benedito) — [...] A gente arroga na frente deles,
mais tudo por amor, por amor que ele faz por esse cara aqui, né? Porque
tudo se acontece, tudo por ele. Entdo, meus amigos, minhas amigas eu
fico muito agradecido de qué? De da um exemplo, né? De uma coisa que
vem de raiz, né? Teve uma época que eu era pequeno 0 meu pai foi pro
ensaio, ensaio dele aqui. O meu pai ia com o candieiero e eu fui atras
acompanhando, e quando chegd no ensaio ele falé6 assim, mais o ensaio
geral leva, leva ele, né? Que no ensaio geral o Ultimo tem que leva ele
num ensaio. Eu disse assim: ‘Eu v6 la também’. Ai quando chegd 14, meu
pai fald assim. E meu pai se chamava Benedito Concei¢do, mas ele era
assim, era uma pessoa muito, ndo sé especial pra mim, mais assim, eu
fico assim meio chateado em fala nele, porque ele era fora de sério, né?
Entdo eu queria que ele fosse uma pessoa, infelizmente hoje ele ta la em
cima, onde ele esta eu espero que ele [fique]. Por qué? Porque ele, era
um baile de congo, ele ndo precisava, sé precisava de uma caneta, ele no
precisava de mais nada. Cé dizia assim, Seu Benedito, vamo tirhd um baile
de congo hoje falando de tudo que aconteceu aqui, ele tirava e deixava
pra todo mundo. Isso ele deixo exemplo comigo, né? Ah vamos contd a
histéria do ensaio. Quando eu cheguei ele fald assim, o que vocé veio faz
aqui? Eu disse, ndo pai, eu vim. Ele tem um santinho eu quero vé ele, ai
eu cheguei olhei, né? Ele disse ‘Meu filho quando eu morré eu vb deixa
iSso pra vocé porque esse, esse, essa responsabilidade, que vocé qué,
essa devocdo...”. O meu nome Benedito num sei se por conhecidéncia ele
foi que botd né? (risos). Mais eu gosto desse neguinho de mais. Eu d6 a
minha vida e pe¢o a Deus a todos que dé muitos anos de vida, que a
gente permaneca fazendo isso porque por conta de uma imagem dessa a
gente faz todo pequeno e grande sacrificio. Entdo junta meus amigo, vao
todo mundo, ela sabe da minha dificulidade, né? Ela sabe do apelo que eu
faco, né? A gente, quando chega [caso] de festa que uma correria
danada, mais a gente tem que agradecé porque a gente tem que levanta
a cultura da gente, né? Mas dificulidade tem em todos os grupos, né?
Agora eu espero que daqui pra frente agente teje mais entrando em
comunicacdo com as pessoas (MESTRE PRETO VELHO, Oficina da
regido norte, domingo, 26-8-2012).

Nesse argumento, entendemos que os elementos da “tradigdo” ndo sé podem ser
reorganizados para se articular a diferentes praticas e posicbes como também
adquirir um novo significado e relevancia, pois as tradicdes ndo se fixam para

sempre e certamente ndo temos nem teremos uma posicdo Unica em relacdo a

elas, em quaisquer condicdes, em qualquer classe social.

Preto Velho — Eu vou dar s6 um exemplo s6, exemplo de pai pra filho. Eu
brinco no de Santa Clara, sou mestre com Seu Caboquim, sou a segunda
pessoa dele ha seis anos. Aquele ali brinca comigo, outros ai o Antonio
gue é meu irmdo, mas si perguntd a eles eu nunca virei um copo de
refrigerante na frente deles [gargalhas generalizadas]. Eu ja digo
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refrigerante por qué? Pra num fala na cachaca porque entdo vocé
costuma e faz a mesma coisa, certo? Entdo isso se chama exemplo de
pai pra filho, a mesma coisa da raiz, né? Hoje gracas a Deus se eu f6 tird
um baile de congo, se eu fé tira um baile de congo basiando nessa
estrada que ta esse furdlncio que ninguém pode passa, eu posso tira,
entendeu? Se eu quero as veis tira um par de congo de tudo que
aconteceu aqui hoje, tudo que fé6 acontecido eu tiro também, que a
memoria, minha memoaria foi feito pra isso, ta entendendo? Eu sé to ti
dando um exemplo, né? Porque a minha memoria foi feita pra isso,
entendeu? Vocé as veis, Bené vamo faz um verso pra fulano, vamo.
Vamo fazé um verso pro Jéferson, vamos faz Antdnio, ndis faz, entendeu?
Entdo a minha memoria, eu, eu né? Eu ndo sei os outros, mais eu quanto
mais eu falo verso mais memoria sai da cabeca, td entendendo? Entéo,
qué dizer gracas a Deus eu s6 grato a Sdo Benedito, né? Meus
companheiros todos que ta aqui ta feliz de ta vivo, né? Verso pra mim o
que ndo mi atrapalha, principalmente quando fala nesse meio neguinho
aqui, fal6? Entéo, gente vocés me descupa porque eu gosto de fala muito,
né? A minha pessoa essa espero que Sao Benedito, Sdo Sebastido, Séo
Cristévao, Séo Bartolomeu que ajuda a gente, né? Que da fora a néis pra
agente num deixa essa cultura que tdo rica pra ndis hum cai, né? Porque
muito gratificante, com todo sacrificio que a gente faz mais muito legal,
todo mundo sai sastifeito, sai de alma lavada (MESTRE PRETO VELHO,
oficina da regiéo norte, 26-8-2012).

Mestre Preto Velho continua apresentando o que se passa de geracdo em
geracao. Nosso entendimento caminha no sentido de que se pensa “tradicao” de
diversas formas: por meio da oralidade que no contexto dessas comunidades se
da, pela “palavra falada”, pela contagao de histérias, revivendo as memdérias dos
mais antigos, pela forma de cantar, pelo “falar” dos tambores — porque é uma
forma de comunicacdo. A tradicdo étnica € aqui entendida como processo de
singularidade, do ser unico, de forma coletiva, da reinvengdo da fé, “vendo-se”
através do outro e se organiza pela lingua, religido, costumes e pelo sentimento de
pertencimento. Trazemos, como exemplo, as procissées ou 0s jongos citados por
Mestre Preto Velho, que se mantém seguindo o mesmo contexto, de maneiras
diferentes, mas sendo reorganizados em fungéo do cotidiano e das transformacdes
gue acontecem nas comunidades. Nesse momento publico de sua fé, essas
pessoas, por meio das musicas e da caminhada, confiam que recebem as béncaos
em suas vidas pelo poder e gloria do santo. Reafirmam sua resisténcia aos
embates da vida, consolidam essa cadeia de transmissdo dos Vvarios
conhecimentos acumulados e sua tradicdo e, mais uma vez, a palavra é acao, €
saber, € pratica. Esse conhecimento adquirido tem, para os moradores desses
locais, um peso e importancia enormes que precisam ser incorporados pelas
escolas que atendem a essas comunidades, visto que s&o valores que ndo podem

deixar de ser repassados, pois sO assim serao preservados.
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Isso nos alerta contra as abordagens autossuficientes da cultura popular que,
valorizando a “tradicao” pela tradigdo e tratando-a de uma maneira ndo histérica,
analisam as formas culturais populares como se estas contivessem, desde o

momento de sua origem, um significado ou valor fixo e inalteravel.

No estudo das questBes etnicorraciais, percebemos que a folclorizacdo das
tradicdes culturais pertencentes ao povo negro, entre elas: cultos religiosos, festas,
musicas, dancas, s6 foram reconhecidas por apresentarem um processo atrelado a
uma pretensa “fixidez da tradigdo” (folclorista) e pertencente as culturas das

minorias, das classes excluidas ou, em outra conotac¢ao, do povo, das massas.

Ver essas expressoes de forma folclérica manteve, durante muito tempo, a cultura
relacionada com a populacdo negra no campo do exotico. Essa visao dificultava
enxergar as manifestacbes de fé, alegria, religiosidade, como processos de
aprendizagens que envolvem relacdes de organizacéo politica e social propicias ao
fortalecimento das comunidades, porque dizem respeito a existéncia dos
individuos, as varias concepc¢fes de mundo, as particularidades e semelhancas
construidas pelos seres humanos ao longo do processo histérico e social
(BENTES, 2003).

Essa reflexdo nos faz lembrar um caso especifico associado ao turismo étnico,
guando, em uma determinada comunidade, se organizou uma peca teatral para
lembrar que os negros daquela comunidade haviam sido escravizados. No entanto,
parte dos atores estava caracterizada de forma tdo real no papel de escravo,
acoitados no tronco, que isso nos impressionou, ou seja, ainda ndo € possivel,
dentro de algumas comunidades, construir uma peca que apresente as glorias do
povo negro. As saidas para essa visdo sao bem mostradas por Bandeira (1991, p.
12):

Transitando entre o faz de conta da brincadeira e a formacao politica, a
cultura de folclorizacéo do negro atinge-o enquanto agente social e atinge
suas praticas culturais. Por ter livre curso no processo de educacgdo e no
processo mais amplo de socializacdo a folclorizacdo € também um
poderoso mecanismo de desqualificacdo do negro. Neste caso ela
caminha ao lado da estereotipagdo como mecanismos basicos para o
fortalecimento do mito da democracia racial e da ideologia do
branqueamento [...].
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A afirmacdo de Bandeira (1991) “mexe” na ferida da questdo racial como
representacdo folclérica nas escolas, porque ndo aponta caminhos para a
convivéncia, respeito, autoridade ou emancipac¢ao, ao contrario, refor¢ca a postura
negativa de que ha um lugar especifico para essas manifestacfes culturais no
tempo e no espaco. Ainda em relagdo a folclorizacdo, a estereotipacdo também
merece ser investigada na medida em que fortalece a ideia de que a cultura afro-
brasileira deve continuar sendo tratada como folclore. Exemplo disso é a utilizac&o
das indumentarias de santos, sem a devida contextualizacdo, e a utilizacdo das
datas comemorativas que sao marcos politicos (20 de novembro, 13 de maio) que
representam, para cada comunidade ou grupos especificos, outros sentidos para

além da tradicéo.

Outra questdo tdo bem abordada por Canclini (2006) é a relagdo com o popular
gue também remete as histérias do excluido, ou seja, daqueles que nao tém
patrimdnio ou ndo conseguem que ele seja reconhecido e conservado. H4 que se
pensar no valor imaterial, na conservacao dos rituais ou na ressignificacao desses.
O que se passa de geracdo em geracao a respeito dos conhecimentos dos jongos,
dos pontos cantados, pertence a um pequeno grupo de entendedores do assunto;
nao € de dominio das massas, muito menos das elites, mas de pequenos grupos
gue guardam seus segredos. No caso dos artesdos caseiros, por exemplo, eles
constroem seus caxambus, suas indumentérias, as imagens dos santos, suas
casacas, mas ndo chegam a ser considerados artistas, muito pelo contrario, sao
vistos como excéntricos, exoéticos, porque trazem consigo apenas 0s saberes
populares, que ndo tém valor no mercado que cria de forma pasteurizada. Nesses
lugares e para essas pessoas, eles se tornam meros espectadores, ficam de fora
das universidades e dos museus e sado considerados incapazes de produzir a “alta”
cultura, porque desconhecem a histéria dos estilos, do que esta “na moda”; no
entanto, em suas comunidades, sdo “Mestres”, porque detém ritos e costumes

transmitidos por seus ancestrais, num aprendizado cotidiano.

Trazendo o processo da tradicdo a vivéncia das memorias, observamos o sentido
proposital de afirmacéo de negritude. A todo 0 momento, sdo observadas falas que
remetem a questao da “cultura negra” recorrentemente negociada entre os pares

jongueiros.
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Essa relacdo entre o que se espera de uma cultura unificada, nas representacoes
sociais do jongo, por exemplo, incomoda, na medida em que entendemos sua
hibridicidade e que essas as culturas sao produto de relacées modificaveis com o
tempo. Nas narrativas, a afirmagdo de uma “cultura” faz emergir a relagao
nacionalista que diferencia e apropria ritos, comidas, indumentarias, crencas a um
determinado grupo étnico. Porém a postura afirmativa de uma “cultura negra”
assume o contexto politico da identidade, de um lugar especifico que delimita as

fronteiras entre 0s que sdo negros e 0s que nao sao.

Para a escola, essa questao se torna ainda mais complexa, quando nos referimos
ao trabalho com historia e cultura africana e afro-brasileira. Bem verdade que até
nos temas transversais € caracterizada a “cultura negra”, como se brotasse de uma
raiz Unica e especifica, no caso a relacdo da negritude (enegrecer-se) passaria

pela aceitacdo dessa unicidade.

Bentes (2003)'° nos diz que a cultura negra possibilita aos negros a construcédo de
um "nds", de uma histéria e de uma identidade porque diz respeito a consciéncia
cultural, a estética, a corporeidade, a musicalidade, a religiosidade, a vivéncia da
negritude, marcadas por um processo de africanidade e recriacédo cultural. Esse
"nds" possibilita o posicionamento do negro diante do outro e destaca aspectos
relevantes da sua historia e de sua ancestralidade. E esse posicionamento que
esperamos de nossos professores no ambiente escolar. Apesar de nossas
preocupacdes, consideramos possivel a constituicdo de outra légica por meio da
educacédo, que destaque as representacdes positivas construidas politicamente
pelo movimento negro apresentando toda nossa diversidade cultural, conforme
dito pela professora Petronilha Beatriz Gongalves e Silva em seu artigo “Aprender,

ensinar e relacdes étnico-raciais no Brasil” (2007, p. 491-492):

Por isso a educacdo das relagdes étnico-raciais deve ser conduzida,
tendo-se como referéncias 0s seguintes principios (BRASIL, 2004b, p.
17), ‘consciéncia politica e histérica da diversidade; fortalecimento de
identidades e de direitos; acdes de combate ao racismo e a
discriminagbes’. Para desencadear, executar, avaliar processo de
educacéo das relagcBes étnico-raciais é preciso que se compreenda como
processos de aprender e de ensinar tém se constituido, entre nés, ao

%Bentes: encontramos como sobrenome anterior utilizado pela professora Nilma Lino Gomes
Bentes que, apds 2003, passa a assinar apenas Nilma Lino Gomes.
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longo dos 507 anos de histéria de formagéo da nacdo. E sabido que
aprender-ensinar-aprender, processo em que mulheres e homens ao
longo de suas vidas fazem e refazem seus jeitos de ser, viver, pensar, 0s
envolve em trocas de significados com outras pessoas de diferentes
faixas etarias, sexo, grupos sociais e étnico-raciais, experiéncias de viver.
Tratar, pois, de ensinos e de aprendizagens, € tratar de identidades, de
conhecimentos que se situam em contextos de culturas, de choques e
trocas entre jeitos de ser e viver, de relacdes de poder.
Uma das hipdteses é que essas varias formas de comunicacdo sejam realizadas
pela oralidade, pelas expressfes corporais da danc¢a, dos movimentos nas rodas,
no jongo, nos contos, nas atitudes, no reconhecimento dos conhecimentos trazidos
pelos nossos alunos negros e que consigamos ver com eles outras possibilidades
do aprender. A questdo posta € que nossos(as) professores(as) muitas vezes
desconhecem essas realidades e, por isso, deixam de aproveitar as expressoes

lddicas no trabalho com as diferencgas.
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3 TAMBORE TA CHAMANDO

Cadé a moga do jongo
Tamboré ta chamando
Cadé a moca do jongo
Tamboré ta chamando
(SANTANA, 24 -8-2012).

Mestre Antonio Conceic¢do, durante a oficina realizada em Santana no dia 24 de
agosto de 2012, iniciava mais um ensaio de jongo, quando perguntamos qual era a
masica que eles usavam para abertura da roda. Ele respondeu que o “tambor
chama” e cantou o verso de jongo acima. Essa iniciativa, que tantas vezes
identificamos na pesquisa, mostrou-nos que existe um momento, uma ritualistica
para que o jongo aconteca. As historias estdo cruzadas as devog¢des, no entanto o
mestre, que tem autoridade para o inicio da brincadeira, também afirma que o
jongo acontece pra louvar os santos, era a forma que os “negros tinham de louvar

0S santos".

Fizemos um levantamento sobre os escritos de jongo e caxambus com a intengao
de abarcar o maior quantitativo de informacdes sobre essas praticas. Para isso
procuramos em varias fontes o que havia de material que pudesse fomentar uma
base de dados para esta pesquisa. Esse banco de dados foi também encaminhado
como acervo para o Programa “Territorios e territorialidades rurais e urbanas:
processos organizativos, memorias e patriménio cultural afro-brasileiro nas
comunidades jongueiras do Espirito Santo”. Tentamos compilar a busca pelo maior
guantitativo possivel de referéncias publicadas, apontando o jongo e o caxambu de
maneira geral no Brasil, com destaque para a referéncia da Regido Sudeste,
principalmente no Espirito Santo, observando a especificidade do Estado,
registrada nas obras de Aguiar (1982), Nardoto (2005), Oliveira (2006), Ferreira
(2009) e Silva (2012). Incluimos colaboragdes do acervo de relatorios do Iphan e
do Incra (laudos para reconhecimento de territorios quiombolas), dos Relatorios
Técnicos de ldentificacdo e Delimitacdo (RTID) de Monte Alegre e Linharinho, da
Biblioteca da Ufes, do acervo da Capes, dos registros do “Pontdo do Jongo” do
Sudeste. Todas essas referéncias estdo associadas a contextos sociais e

historicos diferenciados em que se discutem a relacdo da propriedade, da
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territorialidade quilombola, bem como as producfes socialmente construidas

Nesses espacos.

Em mudltiplos sentidos acompanhamos as discussdes sobre os processos de
identificacdo vivenciados pelos sujeitos conforme vao desenrolando suas histérias.
Dai a importancia da historia oral (CERTEAU, 2005), pois sdo as memorias vividas
no cotidiano. Concluimos que o0s temas apresentados estdo fortemente
representados nas histérias em que “[...] memdria, tradicdo, processos de
identificacdo e territorialidades (SILVA, 2012, p. 8) constituem nossos arcaboucos
tematicos, acrescentados das descricdes das festas, das dancas de antigamente,
dos rituais, dos bailes, dos instrumentos e indumentérias do jongo e do caxambu

que, por sua vez, referenciam a relacdo com a heranca Bantu.

As situacbes sociais e politicas dos conflitos territoriais vivenciados por muitas
comunidades quilombolas, principalmente na regido do Sapé do Norte,
fortaleceram o estreitamento das religides de matriz africana e as manifestacoes
de jongo e caxambu aparecendo muitas vezes relacionadas, dando énfase ao
pertencimento étnico e, como processo de identificacdo, fortalecendo a crenca na

procedéncia comum.

Destacamos publicacdes relevantes desde a década de 80, porém muito antes ja
havia estudos sobre os jongos e caxambus que se propuseram a analisar a
“toada”, descrevendo ritmos e pontos. Seguindo essa trajetéria, tentamos organiza-
las temporalmente, mesmo que em alguns momentos elas nao estejam em

sequéncia.

Iniciamos com as folcloristas que falam sobre S&o Benedito e mostram a
importancia das festas, os jongos do norte e o caxambu do sul. Em seguida,
abordamos o referencial tedrico discutindo a luz das histérias dos sujeitos da

pesquisa e ilustrando algumas relacdes que nos permitiram ampliar a discussao.
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S3o Benedito — S3o Bino!!

Aguiar (1982, p. 46) tratou da devocao religiosa a Sédo Benedito (cultuado nos
municipios de S&o Mateus e Conceicdo da Barra), descrevendo a fé nesse santo
gue remete a um grande movimento na regiao. “Sao Bino”, como carinhosamente é
chamado pelos fiéis de Conceig¢édo da Barra e Sdo Mateus, é o santo preto protetor
dos humildes e oprimidos. O autor relata que, no dia 27 de dezembro, quando
comemoram seu dia, o santo acolhe a todos nas pequenas igrejas onde recebe
oferendas em forma de festa, muasica, brincadeiras, dancas e muita devocao nas
procissfes. Pondera sobre a relacdo dos fiéis com o santo, dizendo que essa
veneracdo comecou no Brasil h4 mais de 300 anos. Conforme dados pesquisados
pelo autor, a devocéo teve inicio com a chegada dos primeiros franciscanos que
trouxeram o santo de Portugal onde ja era conhecido e venerado, antes de ser
beatificado. No entanto, também observa que a devocédo a Sao Benedito, protetor
dos humildes, passou por muitas tribulacdes, quando, em meados do séc. XIX, as
comunidades eram proibidas de quaisquer movimentacdes em favor do santo,
devido a crescente manifestacao popular dos negros das fazendas. Sdo Benedito
tornou-se simbolo de protecdo aos negros que fugiam e se refugiavam nos
quilombos. Essa devocgdo também é reforcada pelo Negro Rugério e por Silvestre
Nagd, que citaremos adiante. Em meados do séc. XX, retomando os festejos
religiosos, as comunidades passam a considerar o dia 27 de dezembro como

feriado.

No livro os “Ultimos Zumbis”, Maciel de Aguiar (2001) conta que, no Quilombo de
Nossa Senhora de Santana, em Conceicdo da Barra, havia um negro conhecido
como Rei da Farinha — Negro Rugério — que coordenava a producdo e a
comercializacdo da farinha naquela regido. Por um pacto entre Rugério e a
Senhora D. Rita Cunha — importante comercializadora do produto — ele conseguiu
que seu amigo Silvestre Nago fosse alforriado da fazenda para participar de um
projeto de empoderamento do negro, em que pudessem observar que 0 negro
liberto poderia fazer parte das atividades econdémicas da regido, contrariando a

aristocracia da época. Para isso, era preciso que Silvestre Nagd andasse sempre

"Esse levantamento foi organizado conforme o banco de dados criado na pesquisa do Programa
Jongos e Caxambus “Territérios e territorialidades rurais e urbanas: processos organizativos,
memoarias e patrimonio cultural afro-brasileiro nas comunidades jongueiras do Espirito Santo”.
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bem arrumado, garboso e assim seria mais facil convencer a sociedade escravista
de Sao Mateus de que o “[...] negro em liberdade poderia prosperar e produzir
riquezas para os brancos” (AGUIAR, 2011, p. 169). Coube a Silvestre Nagb
organizar “[...] os primeiros Bailes de Congo com negros vestindo-se com roupas
decentes e enfeitadas” (AGUIAR, 2011, p. 171).

E preciso destacar que, naquela época, embora tenham sido proibidas, as
manifestacdes religiosas em favor de Sdo Benedito nunca cessaram. Dessa feita,
sdo 0s negros inicialmente criadores dos folguedos no intuito de angariar
contribui¢cdes para a realizagdo dos festejos. Atualmente, eles se unem ao som de
tambores que perpetuam a devocéo a Sao Bino.
[...] tirava [e ainda hoje tiram] adijutérios pra festeja “Sao Bino” — como os
tambores de Sdo Beneditos das Piabas, Sdo Benedito das Meleiras, do
Furado, do Sapé do Norte, Sdo Benedito da Droga, do Morro da Arara, da
Pedra D’agua, do Porto de Sao Mateus, restando, hoje, apenas o tambor

de S&o Benedito do Ribeirdo que é uma parte do Jongo de S&o Benedito,
outro dos mais tradicionais folguedos existentes em S&o Mateus.

No livro “Histérias dos Quilombolas”, Aguiar (2007) relata como surgiu a devocao a
Sao Benedito no Vale do Cricaré, sob a perspectiva da histéria da imagem do
santo que pertenceu ao quilombola Benedito Meia-Légua. Meia-Légua havia se
notabilizado por desafiar o sistema escravista em inUmeras acées em Sado Mateus
e Conceicdo da Barra, agindo sempre com as mesmas caracteristicas. Fazia as
pessoas acreditarem nos poderes advindos da imagem que carregava num
embornal, difundindo a fé no santo negro que o resguardava. Por essa protecao,
Meia-Légua tinha o corpo fechado e, assim, crescia a identificacdo dos escravos,
dos quilombolas e se manteve com os descendentes. A devocédo foi crescendo
consideravelmente no Vale do Cricaré, principalmente entre os que viviam na

regido de Barreiros, mantendo viva sua historia.

Nos Barreiros (atual comunidade de Barreiras), as margens do rio Cricaré, vila de
pescadores e pequenos rocadores, viviam varias familias de caboclos e de ex-
escravos. Foi construida uma capela “escundida dos brancos e da capitura” para
devocéo dos escravos ao “Sao Bino”. Finalmente a imagem de S&o Beneditinho,
ap0s quase um século de aventura, tinha encontrado um lugar para fazer sua

morada e encerrar um longo periodo de clandestinidade, de fugas.
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[...] a devocdo a S&o Binidito aumentdé tanto que foi preciso fazé uma
igrejinha pra cabé o povo, principalmente no dia em que os congos vinha
pra leva ela pra de dia de ano — dizia Acendino (pag. 14). Surgem as
brincadéra astuciada por Silvestre Nag6 pra alegra o povo cativo, como o
Baile de Congo e o Tambd, que pedia adijuntério pra festeja Sdo Bino [...]
(AGUIAR, 2007, p. 18).

[...] A cada ano, a devocdo a Sao Benedito vem conquistando mais
adeptos e, como no passado, sdo centenas de pessoas que acompanham
o cortejo dos Barreiros até o cais de Concei¢do da Barra. Depois seguem
pelas ruas seculares e apertadas, até a porta da Igreja da Conceicéo,
onde os congos vao reverenciar a padroeira do lugar. Em seguida,
apresentar o Baile para ver quem melhor o festeja, numa total simbiose
dos cultos africanos com a liturgia crista [...] (AGUIAR, 2007, p. 35).

Republicadas em 2005 e 2007, as obras de Aguiar fazem o registro da historia de
vida de alguns “Mestres brincantes” da regido de S&o Mateus, que ajudam a
manter viva a tradicdo de manifestacdes populares no norte do Espirito Santo.
Entre eles, estdo: Pedro Geraldino — Mestre Geraldino —, Mestre Salvino e Dizete
Nascimento. Neste texto, importam as narrativas de Pedro Geraldino dos Santos —
Mestre Geraldino — um dos mais importantes mestres de Jongo da regidao do
Cricaré e que, ap6s a separagao do grupo de “Jongo de S&o Benedito”, fundou o
grupo de “Jongo Menino Jesus de Praga”, em fevereiro de 1971, tendo como

sucessora Dilzete Nascimento — Mestre Nega — que prontamente assumiu o0 grupo.

Segundo o autor, ela se aproximou do jongo quando comecgou a frequentar a Igreja
de Sdo Benedito do Vale do Cricaré. Naquela época, o Mestre Salvino ja estava
procurando gente pra ficar no seu lugar:
[...] gerente da brincadeira era Mateus Gongalo, conhecido como Mateus
Cango4, também estava de idade, quase oitenta anos. Entdo eu, Maria de

Assis, sua filha, que ja& marcava o ritmo no apito, fomos aos poucos
tomando conta da brincadeira [...] (AGUIAR, 2007, p. 20).

Mestre Nega é descendente de quilombolas refugiados nas matas do cérrego do
Aterro. Ela foi escolhida por Mestre Salvino Rodrigues Pereira para a dire¢cao do
grupo de jongo:
[...] Nega é a personificagdo das valentes mulheres quiombolas do Vale
do Cricaré, que enfrentaram ndo apenas os temidos capitdes-do-mato,
mas até hoje enfrentam todos os tipos de discriminacdo e preconceito

para manter viva uma tradicdo de relevante papel na difusdo da cultura
popular [...] (AGUIAR, 2007, p. 22).

O autor relata que, ap6s o desaparecimento de Mestre Salvino e posteriormente a

morte de Mateus Gongalo, Maria de Assis e Dilzete se tornaram as responsaveis
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por continuar o jongo dentro da mesma “tradicdo” de Sdo Benedito. Algum tempo
depois, Nega, passou a assumir 0 grupo, pois Maria converteu-se ao

Protestantismo.

Mestre Salvino, no texto “O jongo de Sao Benedito” (AGUIAR, 2005), descreve a
importancia que o jongo adquiriu como espac¢o de troca de informacdes entre os
negros das fazendas e os que viviam em quilombos, mediante a organizagéo das
fugas. Amplia a discussao para o registro da histéria de vida de “Mestre Geraldino”
e também aborda algumas passagens de “Mestre Salvino” por Sdo Mateus. No
capitulo intitulado o “Mestre do Jongo”, traz as narrativas do senhor Pedro
Geraldino dos Santos, considerado um dos principais mestres de jongo da regiao
do Cricaré, que fundou o Grupo de Jongo “Menino Jesus de Praga”, em fevereiro

de 1971, apés dissidéncia com o secular Jongo de Sao Benedito.

Nordato e Oliveira (2001), com breves descricdes das tradicdes culturais e
folcléricas do municipio de Sao Mateus, descrevem, no cap. 3 do livro “Histéria de
Sao Mateus”, o jongo como um ritual realizado por negros devotos, que trata do
louvor a Sdo Benedito e tem mais de um século de encenacao, constituindo, a
mais rica heranca da cultura negra presente em nosso folclore. Citam ainda que,
no tempo da escravidao, o jongo era uma “brincadeira” permitida pelos senhores.
Para os autores, esse foi um dos fatores que influenciou decisivamente na
preservacdo do jongo até os dias atuais, uma vez que outros movimentos eram

vistos como possiveis revoltas e eram proibidos.

Pacheco (1994), folclorista, criou uma espécie de dicionario folclérico, no qual
observamos expressdes artisticas descritas e fotografadas. O Projeto Folclore
Capixaba apresenta nomes de brincadeiras de roda, cantigas, nome de santos e
algumas manifestacodes religiosas, descritas sucintamente de forma representativa.
Como exemplo, indicamos duas expressdes que nos interessam e a forma como
sao abordadas no indice: Jongo e Sao Benedito.
JONGO - Jongo, caxambu, ou simplesmente tambor, é danca
afrobrasileira, de roda, de procedéncia angolana, coincidente com os
meses de inverno, no sul do Espirito Santo. A danca € de homens e
mulheres, em torno de uma fogueira, sob o comando do mestre, o canto
entoado por solistas e pelo coro. Sdo cantados pontos, muito deles

enigmaticos, como por exemplo: ‘Eu fui a missa/Na igreja de Séo Bento/A
igreja pegando fogo/E o santo chorando dentro’. Ou ainda: ‘E gunguna,
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gunguna/Eu sou gunguna, quizamba, quizamba, quizambué, quizambud’.
Como musicais, dois tambores, o menor, chamado candongueiro,
semelhante a uma barrica, e 0 maior, o tambu ou caxambu, que também
da o nome ao Jongo, de formato afunilado, colocado horizontalmente no
solo, sobre o qual se acavala o jongueiro para bater com as maos no
couro. Ha registro ainda da presenca da cuica ou puita e da angéia ou
chocalho (PACHECO, 1994, p. 75-76).

SAO BENEDITO - O povo capixaba |lhe tem afeicdo devocional. Nascido
em Palermo, na Silicia, no século XVI, é o ‘Santo Bino’, da particular
estima do povo brasileiro. Humilde, analfabeto, preto, popularizou-se
facilmente, homenageado em cénticos, toadas de congo, versos. Junto
com S&o Sebastido € o santo que mais figura nas bandeiras erguidas nos
péatios das igrejas do Estado, nas fincadas dos mastros. As bandas de
congo do Espirito Santo, apés cada toada, elevam vivas a Sao Benedito,
em saudacdo gloriosa. Seu dia, 27 de dezembro, e a véspera dele, é
ocasido de inumeros festejos populares, principalmente na regido
litoranea do Espirito Santo (PACHECO, 1994, p. 117).

Também na coletanea de “Estudos e Registros de Folclore Capixaba” (1944-1982),
Neves (2008) enfatiza os estudos linguisticos nas cantigas, trovas, cronicas que
sdo cantadas e relatadas durante as manifestacbes capixabas. No v.1, com o
subtitulo: “S&o Benedito no cenario capixaba”, exemplifica os festejos de Ticumbi
dos municipios de Sao Mateus e Conceicdo da Barra, apontando o “santo preto”

como alvo de devocdes.

Ferreira (2009) fez uma discussao acerca das territorialidades negras no Sapé do
Norte. No texto, abordou as formas dessa construcéo pelas comunidades negras a
partir do processo de escravidao. Considerou também a constituicdo dos territérios
com base nos movimentos de identidade, observando a composicdo dos lacos
afetivos e a producdo do espaco material e espiritual. Para a autora, o Ticumbi e 0
“‘Reis de bois” sdo apropriagdes afetivas que se relacionam com o lugar, mas

também estabelecem as identidades historica e culturalmente construidas.

Oliveira (2010), no texto “ldentidades e territorialidades negras, processos
organizativos, resisténcia politica e patriménio cultural”, relacionou os saberes das
comunidades com as praticas religiosas que exercitam, observando que a
construgdo dos territorios negros se da nos conflitos de apropriacdo das terras, nas
relacdes de producdo na coletividade. Todo o contexto socialmente construido, os
saberes e as festas estdo associados as praticas religiosas. O autor apontou a
festa de “Séo Bartholomeu” — “S&o Bartho” — como é chamado, um indicativo

dessa relacdo, pois o santo € considerado advogado das mulheres,
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simbolicamente ligado ao orixd Xangbé que, nas religibes de matriz africana,

simboliza a justica.

Percorrendo o caminho das devocdes e procissdes, Sdo Benedito é louvado em
todo o norte pelos grupos de jongo, mas também néo se perde a devogao ao santo
nos caxambus do Sul do Estado, onde se podem acrescentar, também, Santa
Catarina, Sao Sebastido, Santas Almas, Santa Béarbara e os Pretos Velhos. Nesse
contexto, estamos trazendo as devoc¢des, independentemente de que religido essa
simbologia faz parte, mas porque constituem elos entre 0s jongos, caxambus e 0

sagrado.



4 O JONGO NO TERRITORIO QUILOMBOLA DO SAPE DO NORTE

Figura 2 — Comunidade Jongueira no Espirito Santo
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4.1 SAPE DO NORTE

Situado na regidao compreendida pelos municipios de Sdo Mateus e Conceicdo da
Barra, ao longo dos rios Cricaré e ltalnas, o territério de Sapé do Norte'? é
reconhecidamente destacado no Espirito Santo pelas histérias do periodo da
escravidao, pelas constantes lutas empreendidas por comunidades quilombolas
em favor de suas terras e pela resisténcia a devastacdo da Mata Atlantica

promovida pelas industrias de carvao e celulose.

Especificamente, as comunidades quilombolas do Sapé do Norte se
autoidentificam a partir das delimitacdes histérico-culturais de seus territorios.
Utilizamos aqui “Sapé do Norte” — uma expressao empregada pelos integrantes
das comunidades negras existentes nos municipios de Sdo Mateus e Conceicdo
da Barra, no norte do Espirito Santo — para nos referirmos a regido que ocupam
desde o século XVIIL.

O sapé refere-se a uma planta nativa que representa a metéafora vegetal da
resisténcia politica das comunidades negras rurais ao sistema escravista, até o
final do século XIX, e a monocultura do eucalipto a partir da década de 1960. Esse
capim, mesmo apoés o plantio e a colheita, com todo o desgaste da terra, mantém-

se resistente a todas as intempéries, brotando sempre.

o

Ferreira (2010, p. 1) identifica a regiao do “Sapé” em suas origens:

[...] remete & vegetacdo encontrada no ‘nativo’, que acompanha as
‘mugunungas’ dos tabuleiros terciarios, protegendo os afloramentos de
agua subterranea. E pioneiro apds a derrubada, queima e abertura de
clareiras dentro da floresta tropical para a plantacdo das rocas de
mandioca. Se a roca ndo vem, é o sapé que desponta na terra, da mesma
forma que o faz apds a colheita. O sapé era o lugar ideal da ‘solta do
animal vacum’— o gado — e junto da floresta, constituia o ‘sertdo’, lugar do
uso comum e farto da terra e demais atributos da natureza: criacdo de
animal, caca, pesca, extracédo do barro e madeira, coleta de frutos, cipds e
palhas.

As comunidades negras e camponesas do Sapé do Norte originaram-se nos

tempos da escraviddo colonial, tecendo formas préprias de organizacdo e

12 Extraido da tese “Donos do lugar”: a territorialidade quilombola do Sapé do Norte/ES, elaborada
pela autora Simone Ferreira, sob a orientacdo do Prof. Dr. Carlos Walter Porto-Gongalves,
apresentada a Universidade Federal Fluminense (UFF), para a obtencdo do titulo de Doutora em
Geografia, em junho de 2009, publicada na Revista Geografares, n. 8, 2010.
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apropriacdo da natureza até meados do século XX. Nesse momento, o olhar do
capital voltou a valorizar essas terras e sua floresta como objeto de acumulacédo de
riquezas, por meio da extracdo da madeira, da producdo do carvéo vegetal e da
celulose. Ambas as formas de territorialidade passariam, entdo, a se conflitar,
numa relacao que se tornou ainda mais explicita com o facho — atividade de coleta
dos residuos de eucalipto, realizada pelas comunidades negras rurais que se
tornou a principal alternativa de subsisténcia — e com 0 processo de construcdo da
identidade quilombola e o reconhecimento de seus direitos territoriais pelo Estado

Brasileiro.

Para Ferreira (2009, p. 3):

[...] memodrias remetem as leituras e vivéncias que estes agrupamentos
negros foram imprimindo no espac¢o da sofrida escravizagdo africana,
posteriormente abandonada pelas fazendas produtoras de farinha de
mandioca, em decadéncia econdmica no final do século XIX. O espago
vivido e por eles apropriado traz tragos profundos de sua negritude, que
se afirma enquanto identidade: falar em ‘Sapé do Norte’ é remeter-se a

este territério negro, em suas origens e projecdes.

Diferentemente dos contextos sociais vividos no sul, as referéncias historicas do
territério do Sapé do Norte apontam uma série de questdes relativas a posse e
perdas das terras que se somam as condi¢des politicas das muitas lutas pela
ocupacdo. As comunidades do Sapé do Norte vivenciaram as resisténcias
humanas e econémicas ao uso e posse das terras, e a prépria relacdo com o sapé
refere-se analogamente a preservacao das raizes, a terra que o sustenta e a
sobrevivéncia. A particularidade étnica do Sapé do Norte foi analisada por Oliveira
(2002-2010) e Ferreira (2009) em diferentes aspectos.

Ferreira (2009, p. 2) aponta que:

O ‘Sapé do Norte’ era o longinquo, ao longo dos vales dos rios Cricaré e
Italnas, regido ha muito habitada por agrupamentos negros e
camponeses que assim se organizaram e se apropriaram desta natureza
desde os tempos da escraviddo colonial até meados do século XX. Dona
Maria Caetano, 69, relembra que seus avos maternos eram do ‘tempo dos
bardes’ e viviam numa localidade préxima a sede da antiga fazenda
escravista da Cachoeira do Cravo, de propriedade do Barao dos Aimorés.

Ferreira (2009) afirma também que o territdrio do Sapé do Norte se constituiu de
negros que, ao serem desembarcados no Porto de Sdo Mateus, trouxeram sua

forca motriz para a construcdo daquelas comunidades, nos séculos XV e XVI, para
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as fazendas produtoras de farinha de mandioca. O Porto de S&o Mateus
funcionava com intenso comércio de negros e farinha, dai também a relacdo
analoga com as raizes. A partir do séc. XIX, as grandes fazendas, que dependiam
do comércio de farinha e da mao de obra de escravos entraram em decadéncia,
constituindo-se em “terras abandonadas” que, sem investimentos, abrigaram além
dos que se recusavam a continuar 0 processo escravista, 0s antigos escravos.
Dessa forma, o territério vai se se constituindo sob a marca da faléncia e da

pobreza em que se encontravam seus habitantes.

No entanto, em funcéo do relevo geogréafico que dificultava a entrada de invasores
e, a0 mesmo tempo, permitia sua subsisténcia pela caca, pesca e extrativismo,
essa populacdo de escravos ja libertos conseguiu se manter na regido — sob a
l6gica predominante do uso comum. Isso se manteve até meados do século XIX.
Ha que se analisar que, mediante toda essa resisténcia, funde-se a participacao
dos grupos indigenas Aymorés que habitavam o interior dessas terras, coibindo
sua ocupacéo. Eles foram os responsaveis por impedir a entrada de colonizadores
naquelas matas. No entanto, a exploracao das terras percorria 0os bracos dos rios e
as margens possiveis de extragao madereira. A “vocacgao” foi oficialmente definida
nos espacos vazios, sem produtividade agricola, mas abrigou posteriormente as
carvoarias. Essa vocacao passou a ser a orientacao fecunda a partir de meados do
séc. XX e torna-se, entdo, um processo desrespeitoso adentrando os territorios
antes valorizados e pertencentes aos negros e indigenas da regido. Para Oliveira
(2010, p. 64):
[...] nos anos sessenta e setenta do século XX, de acordo com o0s
entrevistados os grandes proprietarios de terras e as empresas
cultivadoras da monocultura de eucaliptos no norte do Espirito Santo, em
suas investidas expropriadoras contra o territério das comunidades, teriam
usado um tenente aposentado do Exército, para fazer ameacas e
pressdes sobre as familias para que vendessem suas terras. Os
integrantes da comunidade de Linharinho lembram que, desde a década
de setenta, ocorreram diversas invasfes da policia ao seu territério a

mando de grandes proprietarios de terra e dos empreendimentos do
monocultivo de eucaliptos.

Portando os estudos de Ferreira (2009) sobre o Sapé do Norte vao tecendo suas
proprias formas de organizagdo territorial dando margem a entender que os
sujeitos que constituem esses territorios dialogam a partir das relacbes sociais e

fomentam as praticas culturais tendo como proposicdo o uso das “terras’,
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concernentes ao amparo econdmico daqueles que exploraram a necessidade de
sobrevivéncia da monocultura ao desastre contemporaneo dos cultivos de
eucalipto destinados a producéo de carvao vegetal e celulose. Essa €, no entanto,
a disputa fronteirica das empresas que expulsaram das terras os “donos do lugar”
em direcdo as cidades: muitos negros e indigenas refugiados nas antigas
propriedades falidas e que dependiam daquelas monoculturas para sua

sobrevivéncia.

Em relacdo aos usos da floresta, Oliveira (2010) aponta a gravidade do processo
de devastacdo e o uso racional da madeira, necessaria aos inumeros artefatos
culturais apropriados nas culturas regionais, desde a confeccdo de materiais
utilizados nos jongos e congos até as praticas tradicionais de preparo dos
alimentos derivados da mandioca, como a farinha de goma, o beiju e também a
utilizacdo do dendé, o cultivo dos dendezeiros para a construgcdo das casas de
farinha, os quitungos, a fabricagdo de tambores e pandeiros usados em suas
festas e nos rituais da religido de matriz africana. Nesse territorio, a mata tem uma
importancia impar, pois se constitui como local de entrega das oferendas e da
disseminac&o dos rituais de incorporacéo da Cabula®® e da Mesa de Santa Maria,
exemplo citado por Miuda.

Foram, entdo, articuladas iniUmeras solicitacbes de permanéncia nas terras, duras
negociacdes a peso de “sangue”, em vao, empurrando-os ainda mais para as
cidades. Expropriados das terras que garantiam uso “comum”, passam, a partir de
1960, a constituir grandes latifundios de producdo de eucalipto, 0 que concorreu
diretamente com os modos de sobrevivéncia da populacdo que habitava aquele

lugar.

As dimensdes historicas do lugar estdo diretamente relacionadas com as praticas
pelas quais pessoas se organizam para pensar 0 espaco em suas condi¢cdes de
sobrevivéncia. Mas esse espaco também € organizado conforme as relacdes
sociais possibilitam essa delimitacdo. Trabalhamos com a perspectiva do territorio

como um “lugar” interativo em que o espaco fisico seja visto como possibilidade

Movimento religioso originario do sincretismo afrocatolico, ainda ocorrido no periodo da
escravidao, principalmente nas areas rurais. Refere-se aos rituais negros mais antigos envolvendo
as imagens dos santos catdlicos. No Sapé do Norte, sdo relacionados com os cultos religiosos de
oferendas para os seguidores da Mesa de Santa Maria e Mesa de Santa Béarbara.
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interpretativa dos anseios comunitarios comportando suas singularidades. Esse
espaco, visivel e comum de natureza material, refere-se a sobrevivéncia e nos
remete as fronteiras, que, no caso das comunidades quilombolas do Sapé do Norte
do Espirito Santo, confrontam-se com as dimensdes politicas, fisicas, com as
delimitagBes das industrias de eucalipto, das grandes fazendas, dos bens culturais
e imateriais daqueles que n&o sao quilombolas.

Santos (2010) enfatiza que cada lugar é, a sua maneira, 0 mundo. Essa metéafora
relaciona o global com o local, como conjuncdes simbdlicas representativas das
relacbes mundiais. Mas, ao mesmo tempo, afirma a especificidade dos lugares,
uma vez que
[...] cada lugar, irrecusavelmente imerso huma comunhdo com o mundo,
torna-se exponencialmente diferente dos demais. A uma maior globalidade,
corresponde uma maior individualidade. E esse fenbmeno que Georges
Benko (1990, p. 65) denomina ‘glocalidade’, chamando a atencdo para as
dificuldades do seu tratamento teérico. Para aprender essa nova realidade
do lugar, ndo basta adotar um tratamento localista, ja que o undo se
encontra em toda parte. Também devemos evitar o0 ‘risco de nos perder em
uma simplificagcdo cega’, a partir de uma nocdo de particularidade que

apenas leve em conta ‘os fenbmenos gerais denominados pelas forgas
sociais globais’ (SANTOS, 2010, p. 585).

Dessa forma, as descri¢cdes locais sdao também globais porque dialogam com os
sujeitos sobre o0s quais ndo comportam apenas definicbes cegas, mas
interpretacbes materiais do que se constitui como delimitacdo cultural do espaco
em que buscamos pensar os lugares em suas interpretacbes socioculturais,
trazendo o cotidiano das praticas para o didlogo, mas é também a redescoberta da

dimensao local, encontrando novos significados.

4.1.1 Comunidade de Santana: Jongo de Séo Bartholomeu

Situada no meédio curso dos corregos Sdo Domingos e Santana, afluentes da
margem norte do rio Cricaré (rio Sao Mateus), proximo a comunidade de
Linharinho, a comunidade de Santana também faz parte da regido do Sapé do

Norte."*Essa regi&o é caracterizada geolégica-geomorfologicamente por Tabuleiros

1 “Sapé do Norte” é a identificagdo atribuida por comunidades negras e camponesas a uma vasta
extensdo dos municipios de Sao Mateus e Concei¢cdo da Barra (norte do Estado do Espirito Santo),
ao longo dos vales dos rios Cricaré e Itainas. Ver artigo “Donos do lugar” a geo-grafia negra e
camponesa do Sapé do Norte/ES (FERREIRA, 2010).
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Costeiros sendo constituidos por depdsitos argilo-arenosos da unidade geoldgica
denominada Grupo Barreiras (MENDES; DANTAS; BEZERRA, 1987), tendo como
cobertura vegetal a predominancia de Floresta Ombrofila Densa (MENDES;
DANTAS; BEZERRA, 1987) que ora se apresenta conservada, ora se apresenta
em avancado estado de desmatamento devido a intensas atividades de

monoculturas e de pastagens.

Embora estejam em regido urbana e com parte da sua populacdo em atividades
econbmicas de prestacdo de servicos, muitas familias que residem em Santana
ainda trabalham em atividades agropecuarias, o0 que constitui a sua base
econdmica sustentadora, como plantio de mandioca, abdbora, feijdo, bem como a
criacdo de animais ainda no campo. Algumas familias produzem em menor

guantidade a farinha de mandioca para comercializacéo.

No RTID de Linharinho (2005, p. 39-40), consta que

O povoado de Santana localiza-se no municipio de Concei¢do da Barra.
Foi nessa regido onde se estabeleceu a fazenda de Dona Rita da
Conceigcédo da Cunha,™ gue segundo um relato do escritor e jornalista
Maciel de Aguiar, possuia uma sesmaria de terras que compreendia a
grande &rea dos dois municipios, mais precisamente da margem norte do
Rio Cricaré até o cérrego S&o Domingos.

E ainda que,

[...] se notabilizou pela sagacidade e elevado senso de organizacao,
instalou um quilombo onde hoje é o povoado de Sant’Ana [...]. Em meados
do século passado, Negro Rugério se aquilombou com um grupo de
aproximadamente trinta negros de origem angolana nas terras de dona Rita
Cunha [...]. Primeiro dona Rita tentou dissuadi-lo a mudar de ideia, seria um
precedente perigoso para ela aceitar um quilombo dentro de suas terras,
principalmente formado por seus escravos, liderado por um de seus
homens de confianga, mas Negro Rugério afirmara que ‘ela ganharia mais
do que, pois em liberdade os negros podiam produzir cinco vezes mais
farinha de mandioca, que seria integralmente vendida a ela, mantendo
assim o seu comércio de exportacdo, que era um dos maiores, no Porto de
Sao Mateus, cujo armazém vivia abarrotado de sacas para poder atender
aos pedidos do Rio de Janeiro, Santos, Salvador e Recife (AGUIAR, 1995,
p. 16).

Os lagos sociais na comunidade séo fortalecidos pela presenca do Reis de Bois e
da organizacéo do jongo em virtude da devocédo a Sao Bartholomeu. O Jongo de
Sao Bartholomeu, foco da nossa pesquisa, € uma das manifestacbes que
contribuem decisivamente para a manutengio desses lacos. E comemorado no dia

24 de agosto e tem por devocdo o santo que, segundo a histdria, € considerado
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advogado/protetor das mulheres, tendo, portanto, como guardia D. Roxa, moradora
antiga que recebeu a guarda do santo da propria familia e passou atualmente a
responsabilidade para Maria Amélia, sua sobrinha, encarregada de levar o santo a

procissao, o que descreveremos mais adiante.

Foto 2 — Apresentacdo do Grupo de Jongo de Séo Bartholomeu — 25 de agosto de 2012
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Fonte: Acervo do Programa Jongos e Caxambus no ES.

“Tatu” (Juscelino), um dos participantes do grupo, recebeu a heranca do comando
do jongo, porém, em virtude de estar sempre viajando a trabalho, passou para D.
Carmem essa responsabilidade com o jongo. Conta D. Carmem que assumiu 0
grupo porque Tatu precisava as vezes trabalhar fora e ficava muitos dias viajando,
entdo ele solicitou a ela que assumisse o compromisso do dia 24 de agosto, que é
dedicado a Sao Bartho. Mesmo distante, Tatu sempre €é respeitado como lideranca.
Um dos motivos deve-se ao fato de sua mée, D. Tininha (Argentina dos Santos
Guilherme) e seu pai, S. Caboquinho (Raulino Guilherme) serem dois lideres das
brincadeiras. D. Tininha recuperou o jongo é foi mestra por muitos anos,
reavivando a devocdo. Seu desejo € que a neta Kelly assumisse um dia a
brincadeira, mas, em sua morte, a neta ainda era muito pequena, coube, entédo, ao

filho dar continuidade. A heranca da responsabilidade assumida por Tatu deve-se a
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esse lago familiar. Assume, conforme sua narrativa, que, no dia 24 de agosto, seu

compromisso é com o santo:

Tatu — Eu falei: Gente, néis temos um compromisso dia 24 de agosto. Foi
falado isso pra todo mundo. Foi ou néo foi?

M2 Amélia e Seu Andrelino — Foi.

Tatu — Eu falei: ‘e néis temos o compromisso dia 24 de agosto’. Esse dia
eu posso esté deitado em cima da cama, eu vou da um jeito de alguém
pegé o colchdo de um lado de outro, vou vim pra dentro da igreja. A igreja
€ obrigada a me aceita, que ali dentro, no colchdo eu vo canta, fazé
alguma coisa, esperniar. Nois tem um compromisso com isso. Nos nao
temos outro compromisso com alguém que vem la de fora dizé: ‘Nao, o
grupo vai pra la’, aquele tipo de coisa. Nois ndo temos esse compromisso
de fazé isso. Dia 24 ndis temos um compromisso, deitar na nossa cama
dia 23 e sabé que di manha cedo ndis vao acorda, néis vao ter um
compromisso com S&o Barto a partir de seis da manha, néis vao ter um
compromisso com ele. Vocé entendeu? As vezes vem aquele mal
entendido, aquele tipo de coisa: ‘Por que que eu aceitei?’ Osvaldo ja é
segunda vez, né, Osvaldo? Que quando vocé me ligou é cinco dias antes
da festa de S&o Barto, vocé alembra disso?

Osvaldo — Sim.

Tatu — Que foi que eu falei pra vocé: ‘Rapaz, vem aqui que a gente vai ta
junto’. Quando vocé me ligou, foi um ano ou dois aquele tipo de coisa.
Falei: ‘Meu amigo, vem pra ca que a gente vai ta junto, a gente tem um
bate-papo’. Por qué? Porque eu quero ter uma parceria com vocés, vocé
me entendeu? As vez é eles num vao entender algum tipo de coisa que
esta acontecendo aqui, eu t6 querendo ter uma parceria com VOCEs,
entendeu Osvaldo? Eu até comentei com ele, eu falei; Olha, quando
Osvaldo vier aqui, dia 24, vao pra |4 também (Entrevista ha Comunidade
de Santana, Conceigédo da Barra em 11-2-2012, concedida a professora
Patricia Rufino e ao coordenador do projeto, professor Osvaldo Martins de
Oliveira).

As vivéncias da comunidade, como citadas acima, sao entrelacadas pela devocéo.
N&o existe uma temporalidade regular, na qual possamos separar as analises dos

dados coletados, por isso nossos escritos sdo constantemente ilustrados com

conceitos, sugestdes e questdes referentes a religiosidade.
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Foto 3 — Apresentacdo do Grupo de Jongo de Sao Bartholomeu.

Fonte: Acervo particular da autora, 2012.

Os demais componentes desse jongo sao:

D. Maria Amélia, natural do Angelim, tem 59 anos (zona rural de Concei¢cdo da
Barra). Nascida em 1952, parteira e pertencente a uma familia de seis pessoas, fez
o primario e desde crianca acompanha a devocdo a S&o Bartholomeu. E
dancadeira no grupo de jongo, ocupando a funcdo de cabeceira. Foi instituida por
D. Roxa como a guardia de Sdo Bartholomeu, que esta na familia ha mais de um

século.

D. Rosita Santos da Silva, nascida em Angelim, em 1930, com 82 anos de idade,
€ uma das mais antigas dangadeiras do jongo. Ja ocupou a posi¢ao de “cabeceira”
e participa ha mais de 70 anos. Lavradora, aposentada, e moradora do bairro
Santana, acompanha o grupo nas saidas, mas ndo se sente na obrigacdo de
participar de todas as rodas. Sem escolarizacdo, vem de uma familia de onze

irmaos.

D. Gladecy da Conceigdo Sant’ana, aposentada, hoje com 72 anos, também faz
parte da antiga geracdo do jongo. Nascida em Corrego dos Amarelos, interior de
Conceicdo da Barra, participa ha mais de quarenta anos do jongo. Moradora do
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bairro Quilombo conheceu de perto os antigos jongueiros e ocupa a funcédo de
dancadeira.

Jocelino Santos Guilherme (Tatu), Mestre de Jongo (segundo ele temporario).
Tatu, nascido em 1965, hoje com 46 anos, herdou de sua mée o grupo que, na
verdade, deveria ser passado a neta Kelly Nay de Souza, sua filha (neta de D.
Tininha) assim que crescesse. Morador do bairro Quilombo Novo h& mais de 30
anos, leva o grupo para as apresentacfes. Estudou até a 7° série ginasial e hoje

ocupa a funcéo de tocador no grupo, tanto de reco-reco, quanto de tambor.

Antdénio Conceicdo dos Santos, desenvolve projeto de jongo nas escolas de
Italnas e Santana. Nascido no sertdo de Itainas, em Corrego de Santa Isabel, em
1954, com 58 anos, seu Antdnio faz parte de um grupo que acredita que a escola
possa mobilizar os alunos na comunidade por meio da atividade cultural. “Mestre”
Anténio, para as criancas, faz questdo que o chamem assim. E morador do bairro

Santo Amaro e participante do Jongo de S&o Bartholomeu.

Natan Santana dos Santos, nascido em Conceicdo da Barra, faz parte do novo
grupo de jongueiros, embora se divida entre o jongo e o grupo de “Reis”. Nasceu
em 1994 e é morador do bairro Quilombo. Convive com uma familia de cinco
pessoas, com a avo e a tia mais velha. Estudante antigo da escola “Deolinda
Lage”, colabora com as criancas ensinando o jongo, os Reis e outras atividades no

contra turno das aulas.

7z

Ana Carolina da Silva Solto, nascida em 2001, em Concei¢cdao da Barra, é
estudante da quinta série da Escola “Deolinda Lage”. Com dez anos e moradora do
bairro Quilombo, costuma, desde pequena, acompanhar o grupo de jongo. Junto
com os adultos, fica a frente segurando o estandarte e, no grupo de criangas, na

escola, participa como “cabeceira”.

Carmem Jacinta de Almeida Souto (D. Carmem), nascida em Angelim, em 1976,
tem 36 anos. D. Carmem tem dois filhos. Pensionista, assumiu o jongo no lugar de

“Tatu” que solicitou que contribuisse, quando néo estivesse, e assim ela tomou a
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responsabilidade da conducdo das atividades. Vem a frente no comando das

mulheres como “cabeceira”.

4.1.2 Comunidade de Itaunas: Jongo de Sao Benedito e Sado Sebastido

Localiza-se no norte do Estado do Espirito Santo, no municipio de Concei¢cédo da
Barra. E uma regi&o costeira que possui 25km de costa, iniciando-se na foz natural
do Rio Itaunas (ao sul) e seguindo rumo norte até o Riacho Doce. Toda a faixa
litor&nea, incluindo praia, mangue, restinga, dunas e areas de mosaico que esta
inserida no Parque Estadual de Itauna faz parte de uma unidade de conservacao,

sendo permitido apenas o uso indireto de suas fontes naturais.

O clima da regido é quente e umido, com temperaturas médias anuais proximas
dos 24°C e precipitagdo em torno de 1.300mm anuais, 0 que propicia periodos

agradaveis durante todo ano.

As atividades culturais da regido, além dos festivais musicais, incluem o Ticumbi,
apresentacdo de Reis, Jongo de Sao Benedito e de S&o Sebastido, que
representam manifestacbes de origem afro-brasileira contadas na regido pelo
entdo “escravo” liberto Silvestre Nagd que, obtendo muitas gracas de Séo
Benedito, foi espalhando inicialmente entre os negros sua devocdo. A histéria
conta que Silvestre tinha um excelente tramite entre as pessoas da regido porque
conhecia a todos, entre escravos e senhores. Contam ainda que andava sempre
muito bem vestido, de terno, porém descalco, pois sO usaria sapatos no dia em que
0 negro fosse realmente liberto (essa historia teve sua concretizagdo no bairro
Quilombo, hoje atual Quilombo Novo — Santana, mas inserimos parte dela aqui
para apontar de onde vem a antiga devocdo de Sao Benedito em Italunas, que
recebeu parte da populacdo do antigo Quilombo). Ele tinha grande devocao a Séo
Benedito — o santo dos pretos. O final da histéria de Silvestre é contada com
indignacéo, porgue o fato de gozar de certo prestigio entre os negros e brancos fez
com gue despertasse o0 0dio em alguns fazendeiros e feitores, fazendo com que
ele fosse humilhado e surrado em praca publica. Por causa de tamanho

constrangimento, suicidou-se afogando no rio da cidade. Apesar de sua morte a
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devocdo a S&o Benedito, que existe naquela regido ha mais de 200 anos, foi
mantida. O Jongo de S&o Benedito em Itatnas € um braco da devocdo que

acontecia em Linharinho, pois parte da populacéo de Itatunas veio dessa regiao.

Nos idos ja mencionados de divergéncias entre a Igreja Catélica e os cultos
afrorreligiosos existentes naquela regido, houve a proibicdo da reveréncia a Sao
Benedito. Dessa forma, retiraram o santo da igreja para em seu lugar colocar o
martir SAo Sebastido. A igreja entdo passa a ser chamada de Igreja de Séo
Sebastido. Em respeito a toda essa situagao, e entendendo que “santo é santo”, os
jongueiros passaram a homenagear os dois. Historicamente, a Igreja de Sao
Benedito foi construida com dinheiro que os jongueiros “tiravam” nas ladainhas
como contribuicdo “adjutéria” para realizagao das festas. Passados anos e apds a
construcdo e reforma da Igreja de Sdo Sebastido, 0s jongueiros retomam seus
festejos para homenagear Sao Benedito e S&o Sebastido. Apresentam-se em
dezembro. O grupo é formado por 15 componentes, 12 mulheres e 3 homens.

Foto 4 — Grupo de Jongo de Italinas, Oficina de Mobilizagcdo Comunitéaria, 25 de agosto de 2012
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Fonte: Acervo do Programa Jongos e Caxambus no Espirito Santo.
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Nas visitas a Itaunas, Mestre “Preto Velho” nos apresentou parte dos integrantes
do jongo, garantindo que sua roda era grande, porém alguns ndo se encontravam
presentes porque ainda estavam trabalhando. Dessa forma, alguns dos
componentes do grupo participaram conosco da visita: o Sr. Silvio, D. Maria de
Lourdes, o préprio Mestre Benedito da Conceicéo Filho (Preto Velho), D. Janira do
Rosério, D. Amélia Maria, D. Concé, D. Zila e D. Cleuza. Todos esses jongueiros
antigos que, junto com Seu Silvio e “Preto Velho” nos receberam, afirmam que

fazem o acompanhamento das atividades do jongo por prazer.

Foto 5 — Visita a ltalinas

Fonte: Acervo particular da autora, 2012.

s

Benedito da Conceicdao Filho, Mestre “Preto Velho”, € morador da Rua Maria
Ortiz, s/n. Nascido na Vila de Italnas, em 1961, é de uma familia de cinco
pessoas. Estudou até a terceira série e atualmente brinca jongo com sua esposa
Janira. E dele a funcdo de nos apresentar o grupo e, de certa forma, ha uma
“autorizacao” para que ele fale pelos componentes, demonstrando o respeito com
o “Mestre”. Dessa forma, quando iniciamos as perguntas, observamos que

aguardavam que “Preto Velho” iniciasse as respostas, para, entdo, prosseguirem.
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Comecamos explicando a finalidade da visita e, em seguida, trouxemos algumas
questdes que gostariamos que fossem abordadas em nossa conversa:
Patricia — Vamos conversar um pouco como é que tem sido assim,
pensar o0 jongo aqui pra vocés. Como é que vocés tém vivido isto

como grupo, por que o grupo de vocés é atuante, ndo €? O grupo
de vocés faz ensaio?

Preto Velho — Faz ensaios. [nesse momento mestre Preto Velho
organiza as falas indicando quem vai responder...].

Patricia — Faz, né? Como é isto? Vamos conversar um pouco.
Como é que foi criado o grupo? Quando ele surgiu. Quem lembra?
Quem tem lembranga? Quem eram o0s primeiros mestres assim?
Como acontecia?

Preto Velho — Comeca. Depois deixa falar, depois ela. Cada um
tinha que falar um pouco (entrevista concedida a pesquisadora
Patricia Rufino no dia 11-2-2012).

Assim, D. Amélia comeca explicando que a mée dela ja dancava jongo. Compara
os tempos de hoje da cidade, com o do interior e explica que o pai dela ndo seguia
0 jongo, apenas a mée, e, quando havia uma roda, ela ensinava os filhos a dancar.
D. Amélia Maria da Conceicdo, 75 anos, lavradora, aposentada, possui
aposentadoria, com renda mensal de um salario minimo. Sem escolarizacdo e
pertencente a uma familia de seis pessoas, ocupa a posicdo no grupo de
dancadeira. Lembra que faziam uma roda com um tambor e as pessoas ficavam
em volta cantando. Perguntei a ela se lembrava como era a roda, quando faziam
as festas e quantos tambores havia. Ela me respondeu que eram dois. Sobre as
festas, disse que a realizavam num lugar chamado Taquarugu, sertdo de Italnas
Velha.

Patricia — Todo ano, mas a senhora lembra assim de quando era? Tinha
uma data especifica ou ndo?

Amélia — Eu ndo lembro ndo porque eu era pequena. Ai minha mae
colocava a gente pra dancar junto com ela, ai eu ndo lembro.

Patricia — E tinha quantos tambores?
Amélia — Dois.
Patricia — Dois tambores e era onde que vocés dangcavam?

Amélia — La na roga, num lugar que chamava [Taquarucu], bem pra la
olha, no [sertdo] de Itatnas.



102

Patricia — No norte mesmo né. E neste negécio da brincadeira quando a
senhora foi crescendo a senhora resolveu fazer aqui ou achou outro
grupo? Como é que foi? Ou o grupo veio de la pra ca?

Amélia — Ndo. Ai parou depois comecou aqui e eu entrei aqui em ltatnas
ja (entrevista concedida a pesquisadora Patricia Rufino no dia 11-2-2012).

Preto Velho retoma a palavra para explicar que, em Itaunas Velha, era frequente a
comemoracao, em janeiro, de Sao Benedito no dia 19 e dia 20 a de S&o Sebastido.
Explica que, com a devastacdo das dunas, houve a mudanca da vila de Itaunas
Velha para a nova. Com essa mudanca, houve a desarticulacdo do jongo. No
entanto, um morador da antiga vila, Sr. Manoel Vitor, resolveu dar continuidade a

festa dos santos, ‘tirando” donativos de casa em casa.

Benedito/Preto Velho — la, porque/deixa eu te adiantar mais um pouco.
Olha, eu sou de 61, eu estou com 60 anos, entéo, na Itaunas Velha, todo
ano tinha a brincadeira de S&o Benedito e de S&o Sebastido. Fazia 19 de
janeiro e 20 de janeiro, Sao0 Benedito 19 de janeiro e Sado Sebastido 20 de
janeiro. Mas néo tinha, quando foi em 68 pra 69, comecou a devastacdo
das dunas. Eu tinha sete anos de idade. Meu tio tinha a casa la. O pai
dela, que era meu tio, tinha a casa la. Eu lembro de tudo. Eu era pequeno,
mas eu lembro, né? Igual o velhinho do cavalinho [risos] é, eu lembro.
Entdo, o que aconteceu, da vila vir pra c4, né? Muitas das brincadeiras
gue foram desativadas foi o jongo. N&o foi? Por qué? Porque ndo tinha as
pessoas pra fazer o acompanhamento que ela t4 falando. Ai parou, ali,
depois que a vila veio pra c4, ai o avd dela tomou uma iniciativa de
continuar fazendo o mesmo ritual.

Patricia— Como é o nome do seu avd?

Benedito/Preto Velho — Manuel Vitor entendeu? Ele continuou a fazer
aquilo que ele via ha muitos anos atras, né? Mas, porém, também apesar
da idade dele também muito avancada, coitado, ele batalhou até o final,
mas ndo aguentou, mas sé que nédo tinham outras pessoas pra incentivar,
pra assumir.

Patricia — Entdo o senhor Manuel Vitor passava de casa em casa...

Benedito/Preto Velho — Passava, passava tirando auxilio pra o santo. N&do
era? (Entrevista concedida a pesquisadora Patricia Rufino, no dia 11-2-
2012).

Quem vai nos explicar com bastante propriedade € Seu Silvio, que tinha a

incumbéncia de pegar auxilio “pro santo”.

Seu Silvio Martins de Almeida é pescador e artesdo aposentado, morador da
Rua da Matinha, s/n. Coube ao Seu Silvio a confec¢cdo de instrumentos para o

grupo, principalmente a “casaca”. Nascido em 1935, por parteira, na localidade de
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Areia Branca, sem escolarizagdo, € um dos tocadores. Hoje ele tem 76 anos e
conhece o jongo desde pequeno, quando ainda residia no interior da Bahia, “pro
lado” de Mucuripe como diz. Conta que foi por causa de um compadre, chamado
Antero, que trouxe a imagem do santo para que fossem revividos os festejos.
Informa que foram ele e Manoel Vitor ai solicitando “auxilio” até Mucuri. lam a pé
ou a cavalo e, em cada casa a que chegavam, as pessoas serviam o que tinham
como alimento e propunham uma roda de jongo. Assim faziam o preparativo das

festas de Sao Benedito.

Foto 6 — Apresentagdo do instrumento (tambor) feito por Seu Sebastido Nascimento com a
madeira nativa “tambor”

Fonte: Acervo pessoal da autora, 2012.

Fomos entrevistar seu Silvio e mestre “Preto Velho” para saber um pouco mais

dessa historia.

Patricia — O seu Manuel Vitor foi o primeiro mestre, entao?

Silvio — Nao.

Benedito/Preto Velho — Ah, ndo. Ele ja pegou na terceira geragdo mais ou
menos, porque o jongo existe desde o tempo da escravidao né? Porque é
afro né?
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Silvio — Ai bem, ai ele chamou o velho Manuel Vitor e falou comigo se eu
ndo queria ir também tirar o [auxilio] pra Sdo Benedito. Ai, nessa época,
eu ndo rezava mesmo ‘pro azar’, né? Estava um pouco mais novo, vamos.
Ai saimos por aqui, rodamos la perto do Canario e la passamos por
[Cruzelandia], de [Cruzelandia] cortamos e fomos para Mucuri, de Mucuri
ai voltamos. Eu sei que com isto levamos um més rodando com S&o
Benedito, quando interou um més nés chegamos aqui, ai ficou sempre.
Depois o velho Manuel Vitor adoeceu um pouco, ai ele falou comigo se eu
ndo queria voltar para tirar esmola de Sao Benedito. Ai disse: ‘Cumpadre
— nesta época nds éramos cumpradre — cumpadre eu ndo estou querendo
muito, ndo’. Ai ele disse: Mas vocé vai!’ Ai eu rodei outra vez, fui até
Cruzelandia, ndo fui em Mucuri, ndo, de la eu voltei. Ai quando eu cheguei
aqui, passado de uns trés a quatro dias, é que eu fui aqui para a Barra. Sé
gue o lugar que nés chegavamos, no lugar que chegavamos, assim, a
roda de jongo era direto da boca da noite até amanhecer o dia, ndo era
esse negoécio de tocar um pouquinho e parar, nao, la era direto mesmo,
né? E ali pessoal gostava do jongo. Entdo, quer dizer, o camarada
chegava numa casa ali, as vezes pedia agasalho, ali o cara chegava |3,
mas, nessa época, era tudo farto [Benedito/Preto Velho: Nao tinha
eucalipto, né?] Nao tinha eucalipto, ai pegava uma leitoa, pegava um
capadinho, matava, la fazia uma farofa pra gente comer e assim o pau
guebrava a noite toda. né. E tinha os batedores de jongo, né? Quando
cansava um pegava o0 outro, agora ndo, que quase ndo tem um batedor
de jongo, entéo se ndo é o Preto Velho aqui ou o Vantuil ali, quer dizer, eu
bato também, mas eu j& sou mais do reco-reco, né? Entédo, se néo tiver
uma pessoa pra bater o reco-reco, entdo nao fica bom né? (entrevista
concedida a pesquisadora Patricia Rufino, no dia 11-2 2012).

Contextualizando a questdo politica da terra, em relacdo ao que se vivia, seu
Silvio, argumenta que, na época em que “tirava” auxilio para o santo, por volta da
década de 60, ainda nao havia muito eucalipto, entdo era possivel passar de casa
em casa e encontrar “fartura”. A andanga em prol da festa tinha uma “anunciagao”,
ou seja, 0s avisos de que estavam fazendo os preparativos significava um

aguecimento das comunidades do entorno para manterem a organizacdo € 0

sentido de pertencimento.

Outras pessoas da comunidade jongueira de Itaunas estavam presentes

legitimando o pronunciamento do Mestre. Sao elas:

Maria de Lourdes dos Santos Falcéo, nascida em 1969, também por parteira, em
Itatinas, hoje com 46 anos. D. Maria é “do lar”, tem dois filhos e no grupo ocupa a

posicdo de dancadeira.

D. Janira do Rosario, nascida em Riacho Doce, em 1968, também por parteira,
tem 44 anos. “Jenira”, nome pelo qual atende, é dona de casa, tem quatro filhos e

estudou apenas a primeira série. Reside em Itaunas ha mais de 20 anos. Sua
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7

fungcdo no grupo, como dancgadeira, é auxiliar na marcagdo. Faz a fungcao de

“cabeceira” no jongo.

Maria da Conceicdo Adao (Conceé), nasceu em Corrego Santa lzabel, em 1940.
Concé tem cinco netos e uma filha. Sem escolarizacdo, é aposentada com renda

mensal de um salario minimo e ocupa a posi¢éo de dancadeira.

Zila Maria Batista (D. Zil4) nasceu na Fazenda Santa lzabel, auxiliada por
parteira, em 1952. Sua uUnica fonte de rendimento vem do “Programa Bolsa

Familia”. Estudou até a segunda série primaria e ocupa a posi¢cao de dancadeira.

Cleuza Campos da Paixdo Mourédo (Veia) € comerciante, do lar. Possui uma
pousada em Italnas, que ajuda na divulgacdo do jongo entre os turistas. Tem 44
anos. Cursou até a oitava série e reside como esposo e dois filhos na Rua José

Basilio dos Santos, s/n. Na roda ocupa a funcao de dancadeira.

4.1.3 Comunidade de Séo Cristévao: Jongo de Santo Anténio

A comunidade de S&o Cristévao e Serraria se constituem como uma Unica area de
remanescentes de quilombos. Localiza-se a margem do rio Cricaré, no municipio
de S&o Mateus, fazendo parte da Mesorregido Litoral Norte, segundo a
classificacdo do Instituto Brasileiro de Geografia e Estatistica (IBGE). Possui area
de aproximadamente 8.500 hectares e esta inserida na bacia do Sdo Mateus que,
por sua vez, é formada da confluéncia entre os rios do Norte e o Cricaré, que sao
abastecidos por uma grande quantidade de corregos com pequenos leitos que
desaguam no rio principal (INCRA, 2006), o que favorece a atividade pesqueira na
regido. A comunidade tem sofrido ao longo dos anos uma forte pressdo de
fazendeiros e madeireiros que querem aumentar suas areas expulsando de forma

truculenta os remanescentes de quilombos que 14 vivem.

No entanto, em fungdo da organizacdo da comunidade, teve inicio em agosto de
2005, sob a responsabilidade do Incra a confeccdo do Relatério Técnico de

Identificacdo e Delimitacdo (RTID), documento que contém evidéncias que
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reconhecem a extensdo territorial e a legitimidade social e antropolégica das
comunidades. Os moradores receberam também em 2006 o certificado da
Fundacdo Cultural Palmares, que comprova a identidade quilombola dessas

pessoas.

Antigamente a comunidade vivia da pesca, porém hoje eles reclamam da auséncia

do pescado, 0 que levou muitos deles a deixarem o oficio.

Foto 7 — Visita a Comunidade de Sao Cristévao

Fonte: Acervo pessoal da autora, 2012.

Observamos que, para a regido de Serraria, a mata trazia o conforto das espécies
nativas das quais destacamos a espécie “Enterolobium contortisiliquum”,*®> também
conhecida como “tambor’. Quase que totalmente devastada, a regido conserva
somente em pequenas areas fragmentos Mata Atlantica de Tabuleiros que encobria
todo o norte do Estado. Tratava-se de um dominio de madeiras duras com
exemplares muito altos, cerca de 30 metros de altura, com a presenca de um sub-

bosque pouco denso. Diversamente rica, com muitas espécies, como ipés,

“Arvore tambu, também conhecida como: orelha de negro, arariba, arvore das patacas,
cambanambi, chimbo, chimbuva, flor de algodao, orelha-de-macaco, orelha-de-onga, orelha-de-
preto, pacara, pau-sabdo, pau-de-sabao, tamboi, tambor, tambori, tamboril, tamboril do campo,
tamboril pardo, tamborim, tamburé, tamburil, tamburiGva, tambuvé, tambuvi, timbaiba, timbaava,
timbauba, timbalva branca, timbalva preta, timbd, timboiba, timborana, timbori, timboril, timbouba,
timbouva, timbuiba, timburi, timburil, timbuva, ximbiuva, ximbd, ximbuva. Utilizada pelas
comunidades para fazer o tambor. A arvore tem seu tronco oco, escavado naturalmente por dentro,
0 que favorece a confecgao do instrumento (CARVALHO, 1994).
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macanaibas, cerejeiras, jacarandas, perobas, batingas, jataipebas, canelas,
copaibas, pau-sangue, roxinha, jequitibas, araca da mata. A comunidade de Serraria
€ uma das poucas em gue ainda se encontram algumas espécies dessas arvores,

principalmente a do tambor que serve para a construcdo dos instrumentos.

Foto 8 — Apresentacao do instrumento feito com a madeira nativa “tambor”

Fonte: Acervo particular da autora, 2013.

Na sua apresentacdo sobre o instrumento, o tambozeiro nos conta um pouco
dessa historia.

Sebastiio Nascimento — Eu sd Sebastido Nascimento. E s6 do grupo [...] grupo,
minha funcgéo [...] &€ baté o reco-reco, né? E s6 também o fabricante desse reco-

reco, dos tambd. A gente tenta aleja essas madeiras, né?
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Atualmente a comunidade € composta por 52 familias. Grande parte dos moradores
ainda mantém suas caracteristicas socioecon6micas atreladas ao cultivo de
produtos tropicais, principalmente o café, mas também trabalha com economia de
subsisténcia, ou seja, a maioria lida diretamente com a “roga”, que muitas vezes fica
afastada das residéncias. Muitos moradores realizam trabalhos nas fazendas
vizinhas (INCRA, 2006). Além do café, fazem parte da producdo: cacau, pimenta e
mandioca bem como criacdo de animais, como gado e galinha. Normalmente o que
€ cultivado na comunidade é destinado a venda. Assim, a pimenta-do-reino, o cacau
e o café sdo exemplos de cultivos plantados dentro da roca das familias,
processados nos quintais e vendidos para atravessadores da regiao.

Em S&o Mateus, os jongueiros explicam que a manutencdo do jongo tem relagcéo
direta com a colheita dos produtos e com as comemorac¢des de santo, pois 0S
bailes e as festas aconteciam apds o “trabalho nas rogas”. Trabalhamos com o
grupo que se dispds a contribuir com a mobilizacdo e com quem pudemos
posteriormente conversar: S. Valdeci, D. Marli, S. Adilson, D. Jaqueline, D. Aridéia,

S. Sebastido, D. Luzinete e Mestre Anténio.

Seu Valdeci Lucindo os Santos, lavrador e pescador, nasceu na comunidade de
Serraria, em 1955. Reside, desde que nasceu, nessa comunidade. Hoje tem
esposa e sete filhos. Estudou até a segunda série priméaria. Ocupa a funcéo de

tocador de tambor e de reco-reco.

D. Marli Tomaz Nascimento, dona de casa, casada, nascida no Rio de Janeiro,
em 1974 (em hospital), estudou até a quarta série do ensino fundamental. Tem

uma familia com dez filhos. No grupo apresenta-se como dancadeira.

Seu Adilson Sobrinho dos Santos, nascido em S&o Cristovdo, em 1954, é de
uma familia de oito pessoas. Estudou até a segunda série primaria (antigo ensino
fundamental). Lavrador, ndo possui aposentadoria. Ocupa no jongo a posicao de

tocador tambor e reco-reco.

D. Jaqueline Nascimento, com a idade de 13 anos, “Jaque”, faz parte da nova

geracdo do jongo. Nascida em Sao Mateus, em hospital, de uma familia de oito
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pessoas, atualmente com quatro em casa (dois irméos, pai e mée), cursa a oitava

série do ensino fundamental. No grupo € também “dangadeira”.

D. Aridéia Lucindo dos Santos, lavradora, nascida em Serraria, € moradora do
municipio desde que nasceu. E de uma familia de oito pessoas. Estudou até a

quarta série. No grupo tem a fungéo de “cabeceira e dangadeira”.

Seu Sebastido Nascimento, aposentado, de uma familia de 16 irm&os, pai e mée,

= ”

€ batedor de reco-reco. Cabe também a “Seu Sebastido” a confeccdo dos
tambores. Ele fabrica artesanalmente os tambores, extraindo a madeira tambor na
mata. Sebastido “bulia” os tambores, arredondando-os, forrando com couro de boi,

pintando e entregando para ser utilizado pelos tocadores.

D. Luzinete dos Santos Nascimento, nascida em Sao Mateus, é de uma familia
de dez irmaos. Atualmente esta aposentada. Também ¢é “cabeceira” junto com

Aridéia.

Seu Antdonio Nascimento (Mestre Antbnio), ou Toinh&o, nasceu em Serraria,
pelas maos da parteira, D. Constancia, em 1943. Atualmente, com 69 anos, € um
dos mais antigos no grupo. Além da lideranca e organizacéo do grupo, Seu Anténio
também compde musicas. Ele faz os contatos necessarios para que 0 grupo se

reiina e possa acompanhar os festejos fora da comunidade.

4.1.4 Comunidade de Séao Benedito: Jongo de S&o Benedito

A Comunidade de Sao Benedito esta localizada no bairro Sernamby, no centro do
municipio de S&o Mateus fazendo parte da Mesorregido Litoral Norte, segundo o
IBGE, e esta a 205 km de distancia da capital, Vitdria. Historicamente, Sdo Mateus
carrega a saga dos negros escravizados que muito sofreram com sacrificios em

terras brasileiras.
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Os primeiros colonizadores portugueses chegaram a Sao Mateus por volta de 1544
e, a partir dai, a cidade comecou seu desenvolvimento e crescimento econémico.
Dessa forma, a cidade possui um valioso sitio historico que preserva informacdes e
dados sobre a colonizacdo e exploracdo da mao de obra escrava. O movimento no
Porto de S&o Mateus era intenso. Os armazéns vendiam mercadorias aos
moradores locais e aos das vilas do interior, como Barra de S&o Francisco, Nova
Venécia, Boa Esperanca, Jaguaré e outras, todas ainda pertencentes ao territério
de Sdo Mateus. Por causa da pouca profundidade e largura do rio, em alguns
lugares, 0s navios s6 podiam entrar ou sair de 15 em 15 dias, nas luas cheias e

novas, quando as marés sao mais altas.

O centro de Sao Mateus é cortado por dois bracos de rio Cricaré ou Braco Sul,
com 188km de extensdo formando duas foz: uma que desagua na Vila de Guriri e

outra que desagua em Conceicao da Barra, municipio vizinho.

Atualmente a economia do municipio de Sdo Mateus esta baseada na exploracéo e
producédo do petroleo. Na década de 1970, foram descobertos varios campos de
petréleo em Sao Mateus e, na década de 1980, essas descobertas foram ampliadas.
O municipio também tem sua renda ligada ao setor primario, com atividades

agropecudrias, e ao setor terciario, com comércios e prestacéo de servicos.*®

4.1.5 Comunidade de Linharinho: Jongo de Santa Béarbara

Linharinho € uma comunidade negra de remanescentes de quilombos do Sapé do
Norte, localizada no municipio de Conceigdo da Barra. Essa comunidade é cortada
pelo coérrego Sao Domingos, afluente do rio S&do Mateus, principal curso d’agua
que tem sua foz no municipio de Concei¢cdo da Barra. A regidao onde se localiza
essa comunidade se caracteriza por possuir clima quente e Umido, com
temperaturas meédias anuais proximas dos 24°C e precipitagdo em torno de
1.300mm anuais. Segundo Képpen (apud VALE, 2004), o clima na regido é quente,

com média anual superior a 18°C e com uma estacao seca no inverno.

'® Disponivel em:<http//:www.saomateus.es.gov.br>. Acesso em: 2 abr.2013.
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No que diz respeito a geomorfologia e geologia da regido, nota-se presenca
predominante dos Tabuleiros Costeiros que, por sua vez, sdo constituidos por
depositos argilo-arenosos da unidade geoldgica denominada Grupo Barreiras
(MENDES; DANTAS; BEZERRA, 1987). Em relacdo a cobertura vegetal, a regiao &
abrangida pela Floresta Ombréfila Densa (MENDES; DANTAS; BEZERRA, 1987)
com avancado estado de desmatamento devido a intensas atividades
monocultoras e de pastagens que, de certa forma, contribuiram para a devastacdo

gue hoje identificamos.

As modificacBes espaciais e historicas dessa comunidade, assim como grande
parte das comunidades negras sao marcadas por um passado de exploracao e
desrespeito ao ambiente natural. A partir de herancas coloniais, € possivel notar
gue esses grupos possuem marcas de exploracao de sua mao de obra, pois foram
escravizados por mais de 200 anos de histéria. Assim como nos quilombos da era
colonial, essa comunidade se organiza em sitios familiares e atualmente é
composta por 42 familias que mantém entre si lagcos de parentesco compadrio,
efetivando redes de religiosidade, festa, solidariedade e outras praticas que

remontam uma histéria comum, cuja memdéria alcanca os ‘tempos do cativeiro’
(FERREIRA, 2009).

Linharinho esta reavivando um grupo de jongo denominado Jongo de Santa
Barbara, que é regido pela Mestra “Gessy”, que ha muito tempo desejava a

organizacao desse jongo.

Economicamente, as familias que compdem esta comunidade vivem da producao
de atividades agropecuarias subdivididas em cultivos permanentes de frutas e da
criagdo de galinhas. Também ha cultivos temporérios das rogas que, por sua vez,
seguem a periodicidade das fases lunares e sdo realizados mais distantes das
moradias. Antigamente era a farinha a producédo de sustento das familias, que
ainda reservam em seus territorios os quitungos. Cultivam uma grande variedade e

guantidade de mandioca seguida de feijao e abobora (FERREIRA, 2009).

Entre as praticantes do jongo de Linharinho, ndo havia momento mais propicio

para retomarmos o Jongo de Santa Barbara, ja que era um desejo contido entre as
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mulheres de la! Fomos aos poucos criando condi¢des para que se fortalecessem
os dialogos em torno da retomada deste grupo. Realizamos algumas visitas a
comunidade e nos deparamos com a feliz recepcdo de D. Oscarina Cosme,
respeitada “Mae de Santo” da regido. Foi ela quem nos deu inicialmente algumas
pistas dos jongos que aconteciam nos intervalos dos trabalhos da Mesa de Santa
Barbara e da Mesa de Santa Maria. Observamos que a condicdo das disputas
politicas internas trouxeram sérios danos as comunidades de Conceicdo da Barra,
e ainda mais para a Comunidade de Linharinho. Angustiados com todo o processo
sofrido, do qual ndo esquecem, tinham guardado a vontade de retomar 0s jongos.
No processo iniciado pela Secult, coordenado por Jefferson, e num didlogo com o
Projeto de Extenséo, foi possivel retomar com toda garra o grupo e, ainda mais,
como pesquisadora, acompanharmos a felicidade daquela comunidade em se ver
novamente fortalecida por meio do jongo. No grupo, por enquanto, prevalecem as
mulheres e, pela forca da Mestra Gessy, também sdo cantados alguns “pontos”
gue aos poucos vao emergindo a memoria. Assim se apresentam em comunidade,

na qual aparecem, em sua maioria, parentes, que partilham dessas singularidades.

Antigamente louvavam a Santa Barbara porque existem descendéncias familiares
que migraram tanto para Itainas quanto para Santana. Era comum o
assentamento em Santa Bérbara e as Mesas de Santa Maria e de Santa
Barbara.'’A Mesa de Santa Barbara atravessou geracdes na Comunidade, mas
hoje se encontra inativa, limitando-se apenas a pequenos rituais periddicos, como

o da lavagem da santa.

De forma geral, as mesmas pessoas que participam efetivamente do ritual de
lavagem de Santa Barbara participam também das celebracdes da Igreja Catdlica.
Até mesmo porque a Igreja Catodlica exerce, hoje, um papel que abrange o ambito
religioso ao mesmo tempo em que funciona como local de articulacdo politica e
social (INCRA, 2005).

A compreensdo de mesa ou “‘mesarios” vem do entendimento de que havia um

circulo incorporeo em que trabalhavam com incorporagdo de “guias” espirituais

7 Atualmente, os rituais espiritas sdo chamados de Mesa de Santo. Na comunidade existem trés
“Mesas”: de Cosme e Damido, Santa Maria e Santa Barbara.



113

nessas organizagdes. A Mesa de Santa Barbara acontecia nos terreiros localizados

em pequenos casebres para a reunido e as Mesas de Santa Maria eram ao ar livre.

Foto 9 — Anisio — tamborzeiro. Apresentacdo do grupo de Jongo de Santa Barbara -
Linharinho, 25 de agosto de 2012

Fonte: Acervo da autora, 2012.

Valdentora dos Santos (Baikinha), lavradora, nascida em Cérrego de Sao
Domingos em 1958 (hoje estd com 55 anos), D. Baikinha contribui no jongo
ajudando nos ensaios e, quando preciso, é também dancadeira nas rodas. E de

uma familia de seis irméos. Estudou até a primeira série primaria.

Oscarina Cosme dos Santos (Mae Oscarina), carinhosamente chamada “Mae
Oscarina”, cabe a ela a posse de boa parte das histérias sobre a “Mesa de Santa
Barbara e a Mesa de Santa Maria” existentes em Linharinho. Hoje tem 98 anos,
(nasceu em 1914). Relata o tempo em que 0 jongo acontecia nos intervalos das
Mesas de Santo, lembrando que ndo havia distingdes entre quem dancava e quem
tocava e praticamente toda a comunidade participava.

Elda Maria da Silva dos Santos (Miuda), mais conhecida como “Miuda”, nascida
em 1959, por parteira, possui uma ajuda de custo do programa “Bolsa Familia”.

Lavradora, estudou até a oitava série, participa do grupo como dangadeira, e ajuda
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na organizacdo. Com o6tima memoria, € uma guardid das tradigbes com muitas

lembrangas que precisam ser resgatadas para que n&o se percam.

4.1.6 Comunidade de Sédo Benedito das Barreiras: Jongo de Sdo Benedito
das Piabas

Destaque por ser uma comunidade de pescadores artesanais territorializada em
area rural, com aproximadamente 181,57 hectares. Est4 localizada ao norte da
“llha Barreira de Guriri”, no estuario do rio Sdo Mateus, no municipio de Concei¢ao
da Barra, na costa norte do Estado do Espirito Santo. Possui sua producédo
submetida a economia das cidades de Conceicao da Barra e Sdo Mateus, uma vez
que depende desses centros econdmicos para a comercializagdo do pescado e
aquisicdo dos produtos de primeira necessidade e bens de consumo
(FERNANDES, 2007).

Caracteriza-se por possuir clima quente e imido com temperaturas médias anuais
proximas dos 24°C e precipitacdo em torno de 1.300mm anuais. Geoldgica-
geomorfologicamente insere-se no dominio de depdsitos sedimentares
quaternarios com vegetacdo natural tipica da costa brasileira. Localizada numa
planicie costeira, define-se por ser uma “ilha-barreira”, ou seja, ha ilhas e bancos
de areia devido a baixa competéncia do rio, contribuindo para o acumulo de
sedimentos na area (VALE, 2004). E importante também destacarmos a cobertura
vegetal, pois, em Barreiras, ha muito tempo, os moradores utilizam tambores feitos
de material industrializados, insistindo na dificuldade de encontrarem madeira
natural para fazerem os instrumentos. Ha predominancia de extensos manguezais
(WANDERLEY, 2012).

Segundo Fernandes (2007), a comunidade de Barreiras esta proxima a
comunidade de Meleiras e, geograficamente esta isolada das demais localidades
do municipio pelo fato de se situar num banco arenoso circundado pelo curso
d’agua do rio Sdo Mateus. Devido a proximidade das duas comunidades, ocorreu o
fortalecimento de lagos sociais, vivenciados nas festas, e de relagbes de
compadrio, de parentesco.
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Embora questionem as mudangas de muitos moradores da comunidade para outras
religibes, apresentam-se como catélicos em sua origem e tiveram suas crengas
ligadas a essa religido fortemente influenciadas pelas culturas africanas e indigenas.
Barreiras € uma comunidade interiorana, com acesso facilitado pelo rio Cricaré.
Pode ser considerada ainda de dificil acesso, com presenga de indigenas pela
regido. Historicamente Sao Pedro e S&o Benedito eram os padroeiros de Meleiras e
Barreiras, respectivamente. Por meio de manifestacdo folclorica, criaram suas
proprias dancas, musicas e indumentarias necessarias ao processo de aproximacao
do sagrado ao profano. Atualmente h& dois agrupamentos familiares, um com 26
familias e outro com 20 familias pesqueiras. De acordo com Fernandes (2007), sao

60 pescadores e 50 catadores de caranguejo e marisqueiros.

Conceicédo da Barra tem a tradicdo da procissdo maritima com 0s grupos de jongo
que se relnem no cais do porto e atravessam o Rio Cricaré para buscar o Santinho
e 0 Jongo das Barreiras para junto participarem da missa na Igreja de Sao Benedito,
na sede do municipio, onde a imagem desse santo permanece até o dia 6 de

janeiro. Assim, o jongo volta com o santinho para a vila das Barreiras (IPHAN, 2007).

Os lugares falam das pessoas, dessas relacdes sociais. Suas caracteristicas
fisicas nos mostram como as comunidades se mobilizaram pelo espaco e como
constituiram suas fronteiras, sejam elas fisicas, sejam culturais. Em cada lugar
destacado, apresentando os espacos de cada comunidade, observamos que as
relacbes geogréficas estdo postas e contribuem para que se constituam as
atividades jongueiras, observando, por exemplo, a questdo da extracdo da
madeira, que influencia diretamente a producdo artesanal dos tambores, a
procissdo maritima realizada no rio Cricaré, o isolamento ou ndo de determinadas
comunidades. Dessa forma, observamos que o0s jongueiros produzem suas

relacfes pautadas nesses territorios.
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Foto 10 — Conversa com o Grupo de Jongo de Sao Benedito das Piabas

Fonte: Acervo da autora, 2012.

Dirigimo-nos as Barreiras diretamente a casa do Mestre Benedito dos Santos, que

nos recebeu e foi convocando os demais participantes do grupo de jongo.

A conversa iniciou-se com a apresentacao dos praticantes do jongo. Em meio a
algumas falas, D. Marllcia, dancadeira, responsavel pela cabeceira do Jongo de
Sdo Benedito das Piabas, assim que chegamos se dirigiu a casa do Mestre
Benedito dos Santos, conhecido como Mestre “Santos Reis” para convida-lo a nos
receber. Ele se apronta e chega trazendo os instrumentos que utiliza nas rodas de
jongo. Vem para conversar com mais alguns componentes de seu grupo. Em sua
narrativa, D. Marllcia apresenta a comunidade explicando sobre a atividade
econbmica e a importancia do jongo. Aproveita para apresentar também algumas
dificuldades encontradas na comunidade de pescadores e pequenos produtores.

Em meio a conversa, Santos Reis comeca um toque de jongo:

Vai morena l4 em casa passear. Vai morena la em casa passear.
Esse samba é batuque, morena, vamos sambar.
Vai morena la em casa passear. Vai morena |4 em casa passear.
Esse samba é batuque, morena, vamos sambar.

Casa comigo 6 morena. Num faz sua mée e seu pai chorar.
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Vai morena, 6 morena casa comigo.
Eu morei numa casinha, O morena, vamos para la.
(JONGO - comunidade de Barreiras, 2012).

Patricia: Comunidade de Sao Benedito de Barreiras.

Marldcia: Isto.

Patricia: Ai tem o congo de Sdo Benedito das Barreiras.
Marltcia: O jongo.

Patricia: O Jongo de S&o Benedito das Barreiras.

Marlicia: O Reis de Bois de Barreiras e o Rei Mirim de Barreiras.
Patricia: Ai vocé falou que a comunidade aqui vive de qué?

Marldcia: Aqui vive da pesca, vive do caranguejo, vive de diversas frutas
que colhe pra ‘ta’ vendendo na Barra [Concei¢do da Barra] ou em Séo
Mateus, veve do siri. De tudo quanto é coisa que colhe aqui da terra
mesmo a gente ta vendendo pra poder ta se mantendo.

Patricia: E tem uma associagdo pra se manter?
Marldcia: Associagdo de Moradores aqui tem.

Patricia: Mas esta Associagéo é pra ajudar, assim ajudar a vender os
produtos ou nao?

Marllcia: N&o, a Associagdo € mais pra ta4 ajudando alguma coisa na

comunidade (Entrevista a pesquisadora Patricia Rufino no dia 24-8-2012).
D. Marlucia Castro dos Santos de Oliveira, nascida em Concei¢do da Barra,
1977, hoje com 35 anos, pertence a nova gerac¢ao do Jongo em Barreiras. Marllcia
recebe instrugcdes de “Santos Reis” para levar o jongo adiante. Ocupa a fungao de

“cabeceira” e é ela quem organiza a participacdo das mulheres na roda.

Sr. Iclenio Castro Pereira, pescador, nascido em abril de 1964, é natural de
Barreiras. Seu Iclenio, 46 anos, possui ainda nove irmados. Estudou até a sexta

série. No grupo de jongo, ocupa a funcéo de tamborzeiro.

Sr. Benedito Paixdo dos Santos (Santos Reis), mestre do Jongo de Séao
Benedito das Piabas, hoje com 63 anos, nasceu em Conceicdo da Barra, por

parteira. E pescador, com familia de seis filhos e estudou todo o curso primario.

7

D. Maria Beatriz dos Santos é aposentada, do lar, de uma familia de cinco
irmaos. Hoje estd com 63 anos. Estudou até a segunda série. Nasceu em 1951. E

dancadeira e colabora na marcagao da “cabeceira” juntamente com a Marlucia.
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Benedita Gomes dos Santos, nascida em Barreiras, em 1949, é aposentada e se
dedica ao jongo had mais de 20 anos. Tem trés filhos. Cursou o primério e

apresenta-se no jongo como dancadeira.

Esses sao, afinal, os sujeitos que colaboraram para que conseguissemos mobilizar
0s grupos de jongos e as comunidades jongueiras. Contribuiram ampliando nossos
olhares sobre a préatica cultural do jongo no norte do Espirito Santo e nos
apontaram caminhos para pensarmos como as politicas culturais se encontram
atualmente fragilizadas. Demonstraram isso em suas falas, na constante
solicitagdo por apoio e visibilidade. Tomando a base tedrica de Ginzburg (2011, p.
145) na obra “Queijos e os vermes”, “O conhecedor de arte é comparavel ao
detetive que descobre o autor do crime, baseado em indicios imperceptiveis para a
maioria [...]". Assim, como narradora, fomos buscando indicios para entender como
€ viver esse universo de fé, afirmacao, de construcdo identitaria, ultrapassando as
fronteiras do descaso, do preconceito, renovando a fé. Identificamos indicios que,
por sua vez nos impulsionaram a conversar com 0s conhecedores dos jongos,

retomando algumas questdes que foram discutidas no desenrolar desta pesquisa.

4.2 PERFIL DOS JONGUEIROS DO SAPE DO NORTE

Trabalhamos na intencdo de tracar esse perfil contemporaneo objetivando saber
guem séao, o que fazem, o que pensam, inclusive oportunizando o entrelagamento
das praticas entre eles. Nessa etapa trabalhamos combinando dados qualitativos e
guantitativos. As pessoas que constam nesses dados fazem parte de um
procedimento peculiar que nao objetivou trabalhar a relagdo do quantitativo, mas um
perfil de mostra a partir dos jongueiros que nos receberam em suas comunidades
durante as visitas. Para tanto, criamos um instrumento (I) que possibilitou que
féssemos coletando informacdes necessérias para sua apresentacdo. A partir desse
instrumento, que foi tabulado e descrito, apresentamos abaixo os dados conjugados

com 0s que constituem as analises.

Foram aplicados 33 questionarios (Tabela 1) para coleta de dados, utilizando o

Instrumento |. Esse niumero compreende 20% do total de integrantes dos grupos.
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Vale ressaltar que ndo encontramos um cadastro ou delimitacdo de quantitativo de
pessoas por grupo, mas chegamos a esse percentual a partir das informacdes
coletadas nos grupos e confirmadas prioritariamente pelos mestres.

Tabela 1 — Sistematizacao dos questionarios
continua)

Masculino 11 29%

Feminino 22 71%

Sem escolarizacao 6 18%
Até 12 série 2 6%

Primario*® 16 49%
Ginasio 8 24%

2° grau 3%

I

Abaixo de 18 anos 3 9%
Entre 18 e 30 anos 00 0%
Entre 30 e 45 anos 5 15%
Entre 45 e 60 anos 14 43%

Acima de 60 anos 11 33%

Sem parteira 5 15%
Com parteira 28 85%

o

30%
25%
12%
9%
9%
3%
3%
3%
3%
3%

Dona de casa
Lavrador(a)
Pescador
Estudante
Aposentado
Pensionista
Professor

Gargcom

Agente comunitéria
Pedreiro

PRRRPRPWWNO®ER

8 Embora n3o adotemos mais essa nomenclatura para nos referirmos ao Ensino Fundamental, os
jongueiros a utilizavam, portanto optamos por permanecer com o0s termos conforme nos
responderam.
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Tabela 1- Sistematizacéo dos questionarios
concluséo

T i T B
“Residente no mumepe

Desde que nasceu 25 76%
Ha + de 20 anos 2 6%
Entre 30 e 50 anos 5 15%
Ha + 70 anos 1 3%

9%
12%
28%
12%
9%
12%
9%
3%
6%

01 pessoa

02 pessoas
04 pessoas
05 pessoas
06 pessoas
07 pessoas
08 pessoas
09 pessoas
10 pessoas

NFRPWOWOODW

Aposentadoria 14 43%
Bolsa Familia 4 12%
Penséo 2 06%
Sem aposentadoria 13 39%

3 76%
15%
6%
3%

Preta

Parda

Branca

N&o respondeu

WN O1N

Fonte: Elabora¢éo da autora, 2013.

Vimos, pelos dados tabulados, que a continuidade da tradicdo do jongo tem se
dado a partir das mulheres, ou seja, a pratica tem em si uma forte vertente

feminina que se perpetua ha varias geracoes.

Nesta analise, foi possivel constatar que 0s jongueiros da atualidade se compdem
basicamente por mulheres, com faixa etaria entre 35 e 60 anos, em sua grande
maioria donas de casa ou lavradoras rurais com ensino primario. Essas familias
vivem geralmente com a faixa de renda de um salario minimo e, em relagdo ao
quesito racal/cor, identificam-se como negras. Essa relacdo do pertencimento
étnico também é constatada durante as visitas, quando se questionam sobre a
origem étnica do jongo. Em uma narrativa, Mestre Preto Velho relaciona as
praticas jongueiras com a descendéncia africana, porque, em seu entendimento,

esse ritmo tem origem africana. Associa também a questdo da religiosidade a
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crenca em S&o Benedito, reverenciado por negros, fortalecendo o imaginario da

procedéncia comum do ritual do jongo. Em sua fala:

Benedito/Preto Velho: [...]. Eu, acredito eu, que o jongo, bem, agora que
estamos aqui em conversa, vocés que sao mais sabidas do que eu, o0 que
vocé acha: o jongo ele é mais indigena ou mais africo?

Eu s6 estou te perguntando assim por uma curiosidade, esta entendendo?
Eu acredito que ele é mais africo do que indigena né. Eu acho, né?
Porque antigamente s6 dancavam 0s negros.

Porque quando, antes, eu vi num livro, que eu sou meio bobo, mas eu
peguei um livro que fala de [multi] afro e quando este ritual chegou para o
Brasil chegou através do escravo, né? Vamos supor que Sao Benedito,
por isto eu estou perguntando, o dia de S&do Benedito é 27 de dezembro.
Em outros lugares eles festejam ele em outras datas, mas a data certa é
27 de dezembro. Dia 28 é Nossa Senhora do Rosério que é mée dele,
né? Quando os negros eram amarrados no tronco, quando dava o dia de
Sado Benedito, dia 27 de dezembro, os negros pegavam dois tambores e
iam dancar jongo para louvar o santo que era negro que é S&o Benedito.
Entdo assim: hoje era sabado, entédo era dia de S&o Benedito, entdo hoje
vocé ndo vai apanhar, porque hoje vocé vai louvar o seu santo, que é Séo
Benedito, apesar de que Sao Benedito é o padroeiro do africo, né? Todo
mundo sabe disso. E ele ficou sendo por conta disto, ele era muito
protetor do povo sofredor, porque o preto apanhava, ele apanhava muito e
tinha um dia, dois dias de alegria. Entdo S&o Benedito era o protetor do
preto, entdo eu estou dizendo que o jongo ele é mais africo. Vocé esta
rindo, na década escravo preto apanhou até rachar, ele apanhava até
morrer. E verdade. Eu néo estou dizendo. Ela ai sabe disto, ela estudou
[Silva: O S&o Benedito foi protetor dos negros primeiro que dos brancos].
Entdo, no dia do santo do S&o Benedito, os negros tinham a liberdade
deles, eles pulavam, eles dancavam, eles brincavam de jongo, eles
brincavam de ticumbi, porque eles tinham a liberdade deles, entendeu?
Eles tinham a liberdade deles. Por isto que S&do Benedito ndo é questdo
dos outros. Sdo Benedito ele € assim um santo muito, ele € um santo
muito voltado para a origem Africa, porque ele era aquele neguinho que
ele dizia é pau, é pau. Apesar de que ele foi criado na cozinha né? Entdo
ele sabia de tudo [...] (BENEDITO/PRETO VELHO, 10-8-2012).

Ainda nas analises dos dados, em um dos didlogos com a comunidade de Santana
— Jongo de Sé&o Bartholomeu, por exemplo — envolvendo D. Maria Amélia (herdeira
da guarda de Sao Bartho), confirmamos a especificidade da “relagdo de género” na

devocao ao santo.

D. Maria Amélia ressalta que os bailes aconteciam e eram as mulheres que
animavam em agradecimento ao santo pela graca do parto. H4 muito tempo a festa

e procissao de Sao Bartholomeu € acompanhada por mulheres que, em meio ao
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povo, carregam ornamentado um “santinho” ajoelhado, identificado como simbolo
dessa fé, dai um quantitativo maior de mulheres a frente do Jongo de S&o
Bartholomeu. Esse costume se estende também aos outros jongos que
incorporaram aos seus rituais um quantitativo maior de mulheres. E delas a

responsabilidade de apresentar a danca.

Numa visita a comunidade de Santana, ouvimos que antigamente havia os bailes
em homenagem a Sdo Bartho. Esses bailes, que eram predominantemente
marcados por mulheres, foram crescendo e se transformando no que hoje
encontramos como procissao realizada na Igreja de S&o Bartholomeu. Os seja,
ainda hoje, as mulheres jongueiras acompanham a procissdo, mesmo com um
guantitativo menor de senhoras, porque muitas jA ndo aguentam mais fazer o
cortejo pelas ruas do bairro, mas buscam se fortalecer na crenca e na presteza

divina de auxilio do santo na hora do parto, como fala D. Maria Amélia, a seguir:

Osvaldo: Sao Bartho era baile de mulheres, num era?
M2 Amélia: Sé pura mulher.

Osvaldo: Pra vocé entender, Maria, € o seguinte: no ticumbi s entra
homem aqui. S6 o ticumbi |4 de Italnas que tem uma mulher que leva o
Santo, mais no ticumbi sé entra homem.

M2 Amélia: Porque Sao Bartho é devoto das mulheres.
Patricia: Das mulheres? Quem leva S&o Barto na procissao?

Ma Amélia: E devoto das mulheres. E por isso que quando era baile era s6
de mulher e pass6 pro jongo s6 mulher. Tem homem, mais é no reco-
reco, nos tambd. T4 entendendo? E assim. Mais é antigo, oh!

Tatu: E antigéo! J4 tem muitos anos.

M@ Amélia: Esse S&o Bartho tem muitos anos!! (Entrevista com os

participantes: Tatu, M® Amélia, Dona Rosita, Seu Andrelino do Jongo da

Comum, professor Osvaldo Martins de Oliveira).
Outro ponto refere-se a baixa escolaridade dos mais velhos, que se caracteriza
como questao discutivel quanto a tradicdo do jongo e sua relacdo com a escola.
Analisamos também como essas praticas conseguiram ser mantidas, apesar das
resisténcias, ultrapassando todas as barreiras, principalmente a da ndo difusédo e,
por outro lado, como atualmente se redirecionaram para as escolas, o que &
compreensivel, de certa forma, para nao relega-las ao esquecimento. Essas
praticas dos jongos e caxambus surgiram em outros contextos. Nao foram

pensadas inicialmente para dentro da escola, como na atualidade. Ainda é um
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desafio atender ao que estabelece a Lei n® 10.639/2003, observando algumas
praticas culturais, transversalizando o curriculo, no entanto € possivel pensa-las
como interfaces necessarias para a continuidade do jongo. Esses e outros
elementos podem ter contribuido para a “ndo” organizagao formal dos jongueiros e,
consequentemente, para a sua invisibilidade perante a escola. Em Santana, a
propria comunidade jongueira se mobilizou solicitando que um projeto de jongo
fosse abrigado na escola. Essa proposta partiu do grupo, pontuando a manutencéo
da tradicdo do jongo entre as criancas. Por outro lado, embora a insisténcia tenha
partido das articulacbes da comunidade e tenha sido aceita pela Prefeitura
Municipal de Conceicdo da Barra (PMCB), € bastante discutivel a relagdo que a
escola estabelece com essa atividade. Outra situacdo reivindicada pelo grupo
refere-se a faixa etaria em que se encontram o0s atuais jongueiros, conforme ja
mencionado. Varios componentes identificam que € preciso renovar os integrantes,
alegando a necessidade de sobrevivéncia dos grupos e a preocupacédo de todos

com a manutencéao da tradicao.

Os dados apontados confirmam as analises pelo que é narrado pelos jongueiros.
Tatu apresenta uma iniciativa em trabalhar o jongo com as criangas na creche.
Segundo ele, esse trabalho serve para incentivar as criangas, “0os mais novos”, a
pratica do jongo. Por isso iniciou esse trabalho com algumas criangas em Santana,
com a expectativa de formar um grupo mirim para apresentacdes. A iniciativa foi
aplaudida pelos outros jongueiros mais velhos, pois viram ai a possibilidade da
transmissao do jongo. No entanto, quando reclama de falta de incentivo, refere-se
a auséncia de apoio da Prefeitura na adesdo a sua proposta, com um pagamento
minimo para esse tipo de trabalho, uma vez que poderia trabalhar com uma carga
horaria determinada, realizando semanalmente essa atividade na creche. Esse
incentivo ndo veio, e ele, em virtude de outras ocupacodes, deixou temporariamente
a atividade. Essa observacao também foi feita em outro momento por Mestre Preto
Velho, que também se ofereceu para trabalhar ensinando o jongo para as criancas
da escola. Essa proposta foi apresentada a Prefeitura e, segundo ele, ndo obteve

resposta positiva.
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4.2.1 Possibilidades e emergéncias

Neste item, pretendemos apresentar as contribuicbes da Ufes na mediacdo da
organizacdo comunitaria durante a realizacdo das atividades propostas pelo
Programa de Extensdo Territérios e territorialidades rurais e urbanas: Jongos e
Caxambus — culturas afro-brasileiras no Espirito Santo. Buscamos entender as
possibilidades criadas pela Universidade Federal do Espirito Santo no estimulo as
praticas jongueiras e caxambuzeiras. Acompanhamos desde o inicio a sua

execucao, utilizando as proposi¢cdes dos sujeitos que dela fizeram parte.

As acdes do projeto de extenséo contribuiram para o fomento de politicas publicas
direcionadas aos jongos e caxambus, tecendo varias possibilidades. Pela iniciativa
do professor Osvaldo Martins Oliveira, de acordo com o edital do MEC sobre
projetos e programas, apresentamo-nos com o objetivo de criar um Programa de
Pesquisa e Extensdo Universitaria em condi¢cbes de produzir conhecimento nos
campos antropolégico, educacional e artistico sobre as comunidades jongueiras.
Embora ainda nado tivéssemos cunhado a experiéncia de um programa de
extensdo sobre jongos e caxambus nessa universidade, langamo-nos a esse
desafio, visando também a producdo académica. O programa, ainda vigente,
almeja contribuir com as analises a respeito da relacdo entre memaria, educacao e
transmissao cultural, tendo como parceiro inicial o Iphan e, posteriormente, o apoio

da Secretaria Estadual de Cultura.

A articulagdo do programa propde, além da experiéncia, a oportunidade de
vivenciarmos a construcdo de politicas publicas a partir das necessidades dos
préprios sujeitos que as reivindicam. Dessa forma, em 2012, visitamos todas as
comunidades reconhecidas, registradas ou n&o, mobilizando-as com a proposicéo
de realizar oficinas comunitarias. Observamos que a estratégia do grupo de
pesquisa era fomentar as atividades regionais, agrupando-as para troca de
experiéncias. Nesse sentido, foi combinada a execugdo de duas oficinas, uma
realizada no sul, no municipio de Alegre, e outra no norte, no municipio de
Conceicéo da Barra, além da organizacdo de um encontro que reunisse todos o0s

grupos, nesse caso, o Il Encontro Capixaba de Jongos e Caxambus no campus da
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Universidade em S&o Mateus, envolvendo os demais parceiros (Secult-
ES/Iphan/liderangas jongueiras do Pontao).

O Il Encontro Capixaba de Jongos e Caxambus aconteceu na regidao de Sao
Mateus e Conceicdo da Barra, realizando troca de saberes entre as comunidades
do norte e do sul, buscando fortalecer os entrelacamentos das politicas culturais
locais com as esferas publicas municipal, estadual e federal.

O ano de 2012 foi destinado a essas visitas e oficinas realizadas quinzenalmente

em todas as comunidades mapeadas.

4.2.2 As oficinas de mobilizacdo comunitéria

Figura 3 — Divulgagéo das oficinas de mobilizagdo comunitaria e encontro estadual

ENCONTRO)ESTADUAL'DE'JONGOS E CAXAMBUS
CULTURAS AFRO-BRASILEIRAS NO ESPIRITO SANTO,

MUN!

* Alegre - 16 e 17 de Junho de 2012
* Conceigao da Barra - 25 e 26 de Agosto de 2012

Esse cartaz foi utilizado para divulgacdo das atividades nas comunidades
jongueiras e caxambuzeiras, tanto no norte quanto no sul do Estado. Foi criado
para divulgacdo nas comunidades jongueiras do programa de extensdo da
universidade “Territérios e territorialidades rurais e urbanas: processos
organizativos, memorias e patrimoénio cultural afro-brasileiro nas comunidades

jongueiras do Espirito Santo”. Nossa participacdo nesse programa permitiu-nos
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entender que o trabalho com as mobilizagbes comunitarias, pela metodologia de
oficinas, estimula as memodrias, colabora com a continuidade das atividades dos
jongueiros e, consequentemente, com a valorizacdo dos grupos. Dessa forma, nos
encontros, 0s jongueiros se sentiram a vontade para relatar suas experiéncias,
suas duvidas e anseios. Foram também importantes para o registro dos
acontecimentos nas comunidades dos grupos que se iniciam, como o caso dos
trabalhos de acompanhamentos de jongos nas escolas, ou mesmo daqueles

grupos que necessitam se fortalecer.

Durante as atividades propostas nas oficinas, foi possivel observar que, quando
estavam em grupos menores para executar os trabalhos, os jongueiros se sentiam
mais a vontade para expor as trajetorias de seus grupos. Dessa forma, apresentamos
a organizacdo metodolégica da oficina comunitaria ocorrida em Alegre (sul), proposta
pelo grupo de pesquisa. Em seguida, focalizamos a organiza¢do da oficina realizada
em Santana (norte) bem como a sintese de reinvindicagbes apresentadas no |l

Encontro Estadual de jongos e caxambus no Espirito Santo.

4.2.3 Mobilizacéo para Oficinas de Organizacdo Comunitaria em Alegre

O povo de Celina, me da licenca, povo de Celina me da
licenga. Me da licenca pra brinca no seu terreiro. Me da
licenga pra brinca no seu terreiro. Povo de Celina, me da
licenca, povo de Celina me dé licenca. Me da licenca pra
brincA no seu terreiro. Me da licenca pra brinca no seu
terreiro (repete 8 vezes) (Ponto de Jongo cantado por D.
CANUTINHA — aberturada oficina em Celina).

A primeira oficina trabalhada ocorreu em Celina — Alegre, na Escola Municipal de
Ensino Fundamental Jacir Kobbi Rodrigues, nos dias 16 e 17 de junho de 2012, com a
participagéo total de dez grupos entre eles: Caxambu do Horizonte (Alegre), Caxambu
de Andorinhas (Jerbnimo Monteiro), Caxambu Alegria de Viver (Cachoeiro), Caxambu
Santa Cruz (Cachoeiro), Caxambu da Velha Rita (Cachoeiro), Caxambu da familia
Rosa (Muqui), Jongo Cacimbinha e Boa Esperanca (Presidente Kennedy) Jongo
Mestre Wilson Bento (Itapemirim), Grupo Tambores de Sdo Mateus (Anchieta), Banda
de Jongo Sol e Lua (Anchieta). Logo na chegada, os grupos foram se apresentando e

saudando os tambores, como apresentamos nas fotos a seguir.
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Foto 11 — Chegada dos grupos em Celina

Fonte: Acervo da autora, 2012.
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A “chegancga”, como chamavam, foi acontecendo aos poucos e, quando ja havia
um numero maior de pessoas, elas foram para o lado de fora da escola dando
inicio aos trabalhos, com a abertura de uma “roda”, pedindo licenga a “Celina”
para que pudesse trabalhar no seu “terreno” (alusivo a terreiro). Mestre Anténio
do Caxambu do Horizonte, anfitrido local, mais antigo da casa, incumbiu-se de
realizar a saudagéo inicial dos tambores, trazendo sua sabedoria, saudando as
engomas (angomas) ou tambores e os tamborzeiros. A chamada foi acontecendo
com as mensagens passadas pelo toque dos tambores. Presenciamos a
inventividade dos jongueiros na formulacéo dos jongos a partir do movimento que
estava acontecendo. Os jongos iam sendo criados a medida que os trabalhos se

constituiam.

A organizacdo e ornamentacdo do espaco com sonorizacdo e data-show foram
feitas de maneira a aconchegar os grupos. Foi separada uma sala para o trabalho
coletivo. Assim, os mestres puderam tomar a iniciativa em dar inicio aos

trabalhos seguindo a programacao.

A chamada para a sala foi realizada por Mestre Renério, do Jongo Tambores de
S&do Mateus (Anchieta). Ele tomou a frente e convocou 0s presentes ase
sentarem, utilizando para isso a chamada dos tambores. O professor Osvaldo,
coordenador do projeto, fez uma breve fala de abertura explicando as propostas
pensadas para a oficina, esclarecendo como elas seriam executadas. Em
seguida, a equipe de pesquisadores do programa: Patricia Rufino, Aissa
Guimarédes, Luis Henrigue Rodrigues, Osvaldo Martins Oliveira, Clair Alves
Junior, Jane Siqueira, Larissa Albuquerque, foi saudada pelos jongueiros com um

jongo de boas-vindas.
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Foto 12 — Chamada para o inicio da atividade, saudacao as engomas de Mestre
Renério

Fonte: Acervo da autora, 2012.

Por deciséo deles, foi feita a parada para os cantos a cada duas apresentacoes e,
posteriormente, foram preenchidas as fichas de identificagdo (Anexo B). A ordem
de apresentacdo foi a seguinte: Caxambu de Alegre; Caxambu de Andorinhas de
Jeronimo Monteiro; grupo de Caxambu da Familia Rosa. Apresentavam-se
totalmente integrados, inclusive, quando D. Canutinha se apresentou, trouxe o
episédio do falecimento de sua irma, também caxambuzeira. Foi feita uma
homenagem dos jongueiros a essa senhora. Ap6s o intervalo de almoco, no
retorno, tivemos a apresentacdo do grupo de Itapemirim, do grupo de Cacimbinha
e Boa Esperanca (decidiram fazer uma Unica apresentacdo por serem grupos

dissidentes).

A preocupacgao com a preservagao da “tradicado” € uma fala constante e ja existem
iniciativas dos proprios grupos para discussdo de continuidade das ritualisticas,
das festividades, apesar da falta de apoio institucional para manté-las. Na tarde de
sabado, apos o intervalo para o lanche, os grupos voltaram para a sala. Como
dindmica para a realizagdo da oficina, foi proposto que se reunissem em grupos
para que, por meio de ‘roda de conversa’ entre os integrantes de cada grupo,

pudessem trocar informagbes. Logo apds, tiveram um tempo-limite para



130

confeccionar um cartaz com desenhos que representassem alguns elementos,
identificando o grupo e reconhecendo a importancia do jongo em suas respectivas
comunidades. Todos receberam o material para a confeccédo desse material (giz de
cera, cola, tesoura, cartolina e lapis) que, depois de pronto, foi socializado para

todos os outros.

Ao final da atividade, o professor Osvaldo chamou todos para que retornassem e
explicou que a apresentacdo do desenho deveria ser acompanhada do canto de
um jongo, de preferéncia do préprio grupo. Houve um grupo (Monte Alegre) que,
por ndo conhecer as regras (e por ndo ter a presenca da mestra e seu tambozeiro
naquele momento), fez a opcao de apresentar o cartaz no outro dia, quando estes
chegariam. Dada essa explicacdo, as demais apresentacfes tiveram continuidade
até a hora do jantar. Apos o jantar, eles programaram uma fogueira na praca onde

realizaram apresentacdes para a comunidade.

No domingo, foi realizada a continuidade de apresentacdo dos cartazes
acompanhada da "cantoria” dos grupos que faltavam. Foi feita a proposta de que,
ao término, fossem escolhidos dois representantes entre eles para participacdo no
Encontro Nacional sobre Patriménio Imaterial em Brasilia, organizado pelo Iphan.
Também foram dadas explicacbes sobre a continuidade do trabalho,
especialmente sobre o encontro que aconteceu em outubro de 2012, no norte do

Estado. Apos esses informes, o encontro foi encerrado.

A mobilizacdo em Alegre teve como objetivo, além das trocas de experiéncias,
conhecer os elementos que constituem as apresentacdes dos jongos e caxambus.
Explicitaremos como foi planejada a oficina, observando que as analises focaréo a
oficina realizada em Santana, por ser o territorio escolhido para a pesquisa. Foram
observados: a autoria dos pontos do jongo/caxambu (localidades originais) e suas
reflexdes; a batida dos tambores e os tamborzeiros: quem ensina e quem aprende;
o ritmo da danca; a fabricacdo dos tambores; a organizacao das festas; e a relacao
com os Poderes Publicos, reivindicagbes a serem apresentadas no Il Encontro
Estadual.
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Questionando a equipe de pesquisadores do projeto de extensdo sobre a
preparacao das oficinas, percebemos que a programacéao foi pensada de forma a
colaborar com a organizacdo das comunidades jongueiras no que se refere ao
fortalecimento necessario para que as praticas sejam cada vez mais reconhecidas
e difundidas. Uma das principais propostas contidas na programacédo foi a
contacdo das memarias dos grupos por meio de cartazes. Foi nesse processo de
proximidade que aconteceram os trabalhos propostos pela equipe organizadora,

transcorrendo conforme relatado.

4.2.4 Oficina de Mobilizacdo Comunitaria em Santana

Foto 13- Santana

Fonte: Acervo da autora, 2012.

Eh, eh, eh!

O, cadé a mulher do jongo?

O, tamburé ta chamando.

O, cadé a mulher do jongo?

O tamburé ta chamando.

Cadé meu papagaio que amarrei na laranjeira?

Apanhei a fita dele que amarrei no meu cabelo”.
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Cadé meu papagaio que amarrei na laranjeira?

Apanhei a fita dele que amarrei no meu cabelo.

Cadé o anel de ouro que maméae me deu?

Troquei pela aquela flor que vocé me deu.

Cadé o anel de ouro que maméae me deu?

Troquei pela aquela flor que vocé me deu.

Cai a chuva, cai sereno, cai a chuva no colo dessa morena.
Oh! Baiana. Oh! Minera. Oh! Baiana vocé € namoradeira.
Cai a chuva, cai sereno, cai a chuva que [molha...] a morena.
Oh! Baiana. Oh! Minera. Oh! Baiana vocé é namoradeira.
Recepc¢do dos grupos

Jongo de S&o Bartolomeu — Oficina Comunidade de Santana.

Nos dias 25 e 26 de agosto de 2012, foi realizada a Segunda Oficina de
Mobilizagdo Comunitaria na Escola Municipal de Ensino Fundamental Deolinda
Lage, localizada na comunidade de Santana, em S&o Mateus, norte do Espirito

Santo, em parceria com o MEC, Secult, Iphan e PMCB.

A chegada dos pesquisadores(as) ocorreu no dia 24 de agosto de 2012- dia
destinado a S&o Bartholomeu — com a intencdo de acompanhar a procisséo e a
festa. Nesse dia, foi realizada a entrevista com Dona Roxa — responsavel pela
guarda da imagem do santo que, segundo a guardid, esta na familia ha mais de
cem anos e pertence a comunidade de Santana. Nessa entrevista, Dona Roxa
contou a histéria do santo e explicou como ela se tornou guardia, falou da tradicdo
que envolve essa guarda, da importancia do santo para as mulheres e da relacdo

com a igreja local, tudo isso entrelacado com a sua propria historia.

No sabado, iniciamos a oficina. A chegada dos grupos de jongo se deu por volta das
oito horas do dia 25 de agosto de 2012. Eles foram recebidos com um café da
manha e, ao mesmo tempo, fizeram seu credenciamento. O espaco foi organizado e
ornamentado de forma a aconchegar os grupos. Foi separada uma sala de aula para
os trabalhos coletivos. Apds a chegada de todos, foram iniciadas as atividades. A
abertura da oficina foi feita no patio da escola, onde foi organizada uma “roda” regida

pelo grupo de Sao Bartolomeu, os anfitrides locais. Logo em seguida, D. Amélia
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convidou os participantes a caminharem em direcdo a sala onde todos iriam se
reunir. Nesse momento, todos os participantes da oficina se integraram em uma s6

roda e assim seguiram para a sala onde seria iniciada a oficina.

Foto 14 — O inicio da oficina no norte, com a chegada de S&o Bartholomeu

Fonte: Acervo da autora, 2012.

O grupo de jongo de Sao Bartholomeu foi chamado para fazer a abertura com
apresentacdo dos componentes e contar um pouco de sua historia, bem como
cantar um jongo. Iniciaram a oficina na condicdo de anfitrides, tendo seus

componentes se apresentando nominalmente, seguidos do coordenador do grupo
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de jongo-mirim da Escola Deolinda Lage, que, por sua vez, apresentou as criancas
que o compdem. Da esquerda para a direita, D. Rosita, Ana Carolina, D. Izabel,
Maria Amélia, D. Gladecy, Tatu, Kelly Nay, Seu Andrelino, na foto abaixo.

Foto 15 — Apresentacdo do Grupo de S&o Bartholomeu e das criancas do
grupo de jongo da escola

Fonte: Acervo da autora, 201.

Todos foram chamados para apresentar seus componentes, 0 mestre e jongo do
grupo. Por fim, foram convidadas a falar as representantes da comunidade de
Linharinho. Ao se apresentarem, essas liderancas falaram sobre a importancia que
0 jongo tem na memdria da comunidade, enfatizando que era uma manifestacdo

dos antigos nag0s africanos que “baixavam” e dangavam no terreiro.

Foto 16 — Apresentagao da Comunidade de Llnharlnho —25 de agosto de 2012
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Fonte: Acervo da autora, 2012.
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Em sua apresentacdo inicial, D. Miluda (lideranca das mulheres) explicou que o
jongo acontecia em meio ao ritual religioso da Mesa de Santa Maria. Os “nagores”
a que se refere eram “espiritos” caridosos que vinham trabalhar na Mesa e eram
‘incorporados” nas pessoas que participavam do ritual. Explica o que € o
“Linharinho”. Traz as vivéncias da comunidade relacionadas a afrorreligiosidade
como um bem necessario que deve ser tombado para que se torne patrimonio,

observando os antigos rituais,

Miada — Agente, em nome nosso a gente da um bom Axé, né? (Coro _
Axé) E. No Linharinho a gente cansa de fala, né? Quem ja sabe, né? Acho
gue o Iphan t4 tendo um grande trabalho, né? Junto com Osvaldo e o
Simone, Sandro que ja sdo da comunidade, né? Temos essa luta, né?
Guerreira. Porque ndo s6 Linharinho, mas a gente fala que o Sapé do
Norte... O Linharinho ndo tem, até agora estamos, né? Estamos o
Jeferson também, ta se falando, tdo se montando o grupo de jongo no
Linharinho. Mas o Linharinho ja tem suas dancas africanas des do tempo,
ndo s6 Linharinho, sabe? Temo Angelim, eu acho que Seu Caboquim
acabd de fal4, do tempo do escravo. Olha, tempo dos nagores africano,
principalmente de Sao Mateus, e no norte? Quando nois falamos de
tambd, ai, de Maria Laurinda, tA chamando o povao; noéis vao em Alcantra
tem o Tambor de Cribla, v8o em Pernambuco tem a danca do Bumba Meu
Boi, e aqui ndis perdimo tudo, por qué? Porque nois num tinha ainda o
Iphan, né? Até mesmo a Universidade. Nunca eles foro, nunca fizeram um
tombamento dentro, por isso que ta essa confusado todinha. No baile de
ticumbi, né? Des do tempo de Seu Terto que existe o baile de Ticumbi. O
senhor ja foi passado |4 de Seu Afonso, né? Nois temos o Chico Dantas
gue noéis chamamos Chico-Chico que era, 8! Era o violeiro, no baile de
Ticumbi. E ai era tempo de quem? E assim como o tambd. Nois, em
Linharinho, as vezes ndis quase num vai da pra fala vamo fazé a danca
pros outro dos nagores pra num perder a nossa memoria que é des desse
tempo. A Mesa de Santa Barbara, quando o povo estava na Mesa, as
vezes 0s nagores baixava, né? Que roda demais, mais quando eles ia
descancd, eles fazia uma rodada de jongo. Entdo num era grupo. Ai eu
falo a Osvaldo: ‘No6is ndo temo grupo’. Ele fala: ‘Pois é, antes ndo existia
grupo, agora existe!’ [...] (Acervo do Programa Jongos e Caxambus no
Espirito Santo — Oficina de Santana — Conceicao da Barra, 25-8-2012).

Miluda toma a palavra para falar da importancia que atribui ao tombamento das
praticas africanas que existiam naquele meio, observando que essa acéo contribui
para a “preservagado da cultura’. Quando diz “no tempo dos nagores africanos”,
refere-se as praticas espirituais que existiam e ainda existem na regidao do Sapé do
Norte, especificamente em Linharinho, e conclui dizendo que, antigamente, quando
cessavam os trabalhos ou havia intervalos, puxava-se uma roda de jongo. Nesse
ponto relaciona o jongo com a préatica da Mesa de Santa Maria. A seguir, apresenta
seu cartaz apontando que a organizacdo dos participantes se dava em torno dessa

guestao religiosa e que, mesmo assim, hdo se comportavam como grupo. Diz que
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hoje estéo tentando se constituir como tal, mas que ja ndo ha a préatica da Mesa de
Santa Maria como antigamente e o terreiro onde cultuavam os “nagores” se

encontra fechado.

Apos o almoco, foi apresentada a dinamica a ser executada. Em seguida, os
grupos se reuniriam cada um em uma mesa para fazer um cartaz visando a

representar a importancia do jongo em suas respectivas comunidades.

Passado o tempo preestabelecido, houve um breve lanche da tarde, depois os
participantes retornaram a sala para que fossem feitas as apresentacfes dos
cartazes. Os jongueiros de S&o Bartolhomeu, que representaram em seu cartaz as
caracteristicas das dancas e o0s antigos jongueiros, lembraram o jongo de
antigamente. Também falaram sobre os problemas enfrentados atualmente pelo
grupo por falta de apoio politico. Reivindicaram aposentadoria, uniformes, apoio

financeiro, educacéo e saude de qualidade.

Foto 17 — Confeccdo dos cartazes do Grupo de Jongo de S&o Bartholomeu —25de agosto de
2012

Fonte: Acervo da autora, 2012.
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Em suas narrativas, “Tatu” — antigo mestre do grupo — relembra como retomaram
os festejos. No cartaz identificaram Chico Dantas, Pedro Aurora, Caboclinho,
Florentino e Hermdgenes da Fonseca, que foram pessoas que sempre contavam
um pouco desta historiedade Chico Dantas, Pedro Aurora, seu Caboclinho
(Raimundo Guilherme), D. Tininha — esposa de seu Caboclinho e a primeira mestra
na retomada do grupo em Santana, seu Florentino e Hermogenes da Fonseca, que

estdo nas memdrias dos jongueiros, pois eles elevavam o jongo.

Para os jongueiros, essas memorias direcionam acfes. Segundo Costa e Castro
(2008, p. 130):

[...] estudar as mem¢rias € um trabalho sobre o tempo, mas sobre o
tempo vivido, contado pela cultura e pelo individuo e esse tempo
vivido, ndo flui uniformemente, cada grupo o vive diferentemente,
assim como cada pessoa. Se desejamos preservar essas memarias
temos que compreender a existéncia e a prépria sobrevivéncia
desses grupos [...].

Nesse sentido, os elementos representados nos cartazes demarcam fronteiras,
constituem identidades e revelam a temporalidade em que os grupos se veem. No
caso de Santana, as pessoas citadas acima conferem a regionalidade de
Conceicéo da Barra nas praticas culturais do jongo e, de certa forma, “autorizam” a
pratica a revelar-se como € nos dias atuais. Quando apresentam a reformulacao do
“grupo”, falam também das necessidades, dos problemas enfrentados por falta de
apoio politico, reivindicam aposentadoria — pois 0s integrantes sdo hoje os mais
velhos — solicitam uniformes para apresentagcdes, apoio financeiro, educacdo e

salude de qualidade:

Juscelino [Tatu] — [...] Pessoal, ah. Fald em jongo acho que a resposta ta
com quem cai dentro né, gente? O qué que a gente tinha que bota aqui?
O jongo foi feito had 25 anos, porém o jongo de S&o Bartolomeu,
aproximadamente ha cem anos ja existia 0 Jongo por aqui e a resposta
tali, heim? Entendeu? Entédo o que a gente fez aqui? Colocamos o tambd,
uma viola. Essa viola representa muito, € Chico Danta. Entdo, quando a
gente vem fala de jongo,a gente num pode esquecé de Pedro Orora,
entendeu? Era esse o cantadd que tava ali agora. E a gente num pode
fald dele. Num pode esquecé de Florentino, Caboquim esse outro home
que tava ali também, agora, vocés acabaram de vé. E Hermoge, cara
muito importante no jongo com a gente. Acho que muitos de vocés deve
conhecé-lo. E tio, € um home que eu ndo o cheguei a conhecé, mais eles
aqui, ja dangcavam muito jongo com ele. Entdo, gente, eu acho que a
resposta ta em cima disso aqui, ta? Em cima disso aqui. E outra, quando
vocés colocaram porque que um dos grupo, né? As vez se torna melhor e
entdo vem necessidades. Entdo o0 que a gente resolveu aqui
necessidade? Os grupos acho € apoio médico. Isso, gente, pra gente é
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muito importante. E, eu acho que tem pessoas hoje que ta, que ta no
grupo, que ta com 70, 80 anos ndo sédo respeitados e tdo no grupo. Entdo
uma pessoa dessa ai, se tivesse mais apoio, num precisava ta
enfrentando o posto de saulde, precisava? Teria que té o médico... 0
grande...pra sé o deputado, pra sé o presidente pra sé o governador o
médico tem la. Por que ndis da entidade? Nem que fosse dez dava pra
resolvé o problema das entidades tudo. A gente ndo tem [...] (Acervo do
Programa Jongos e Caxambus no Espirito Santo — Oficina de Santana —
Conceigdo da Barra, 25-8-2012).

Figura 4 — Cartaz do Grupo de Jongo de Sdo Bartholomeu — 26 de agosto de 2012

GRUPO 96’60%0 Sho BARTOLO ML
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Fonte: Acervo do Programa Jongo do Espirito Santo, 2012.
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E interessante que, quando recebemos o cartaz do Jongo de Santana, ficamos
impressionadas com o destaque tdo grande de um violeiro. Até entdo nossos
estudos sobre jongos e caxambus ndo incluiam esse instrumento, no entanto a
memoria dos jongueiros de Santana apontou que o jongo ja foi tocado também
com viola. Tatu, em sua narrativa, apresenta seu Chico Dantas, o violeiro em
destaque no desenho do grupo, e seu Pedro Aurora, cantador, também

apresentava os versos conforme iam sendo formulados, repentinamente.

Em seguida, vieram a frente os jongueiros de Sao Benedito e Sdo Sebastido que
se organizaram numa breve roda de jongo e depois fizeram as apresentacdes de

seus integrantes.

Na apresentacdo do grupo, o Mestre “Preto Velho” fez critica ao Poder Publico, em
relacdo as dificuldades enfrentadas pelos grupos para manterem suas
apresentacoes. Além disso, explica sobre o jongo de Italnas e sua relagdo com
Sao Benedito. Para Preto Velho, o jongo sé existe porque tem essa relacdo de
pertencimento com o santo por causa de sua “cor”’. De outra maneira, contenta-se
com a “missao” que recebeu de levar o jongo e a fé€ em Sao Benedito adiante.
Dessa forma, encanta-nos com seus relatos e aponta como mantém viva a

tradicao:

Preto Velho: [...] Na festa de ltalnas t4 todo mundo 14, unidos nessa
mesma situagdo. Que todos eles, ndo s6 grupo, o grupo de Jongo Italnas,
nao s6 eles, mais 0s outros, ndo s6 o povo do jongo, mas 0S outros
grupos também sofre com Isso, né? E desde ontem ndis vem batendo
nessa mesma tecla sobre o apoio que a gente, que a cultura municipal
aqui num tem, né? Entdo a gente vé se eis acorda pra fazé alguma coisa
pela gente, que ja chega da gente ta sofrendo, né? A questédo da gente
vim la de ltainas a noite, chega aqui todo molhado, a questdo... que
dificulido... é tudo dificilidoso, né? Mais o pref, um secretario de financa
€... ele ta na caminhadinha dele, vem |4 tranquilo, né? Ele tem o
compromisso dele, mas de segunda a sexta. Sabado e domingo pra ele,
né? Entdo ndis, que viemos por causa da nossa cultura, né? A nossa
devocdo com o0 santo, néis temo muita responsabilidade, né?
Principalmente, sabado e domingo?[...] (Acervo do Programa Jongos e
Caxambus no Espirito Santo — Oficina de Santana — Conceicdo da Barra,
25-8-2012).

Dando continuidade, apresenta seu cartaz falando de S&o Benedito. Preto Velho
traca uma linha de raciocinio que une as impressdes da negritude com a devocéao

ao santo. Aponta também a questdo do preconceito dos “outros” quando se trata
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de S. Benedito e a relagdo de proximidade “nds”, quando compara sua negritude

relacionando-a com a devocao,

Preto Velho: [...].Pra da continuidade nos trabalhos da gente, né? E como
eu to aqui, eu vo fald agora de Sdo Benedito, né? Que S&o Benedito é...
As veis eis fala que S&o Benedito. Num gosta muito de S&o Benedito. Ele
€ preto, né? Tem o preconceito com ele, né? Coitadinho, confio tanto, né?
Pra podé ta vivinho pra néis, né? Por conta disso, tudo acontece por
causa dele ser preto né? E um. E.. Ah! Vocé ta rindo, né? [risos
generalizados]. Quando ele. Ele ia pra conzinha mais a mée dele, né?
Chega la ele ia e falava assim: ‘Mamae, mamae, faz uma comida praquele
preto que ele t& com fome’. O preto tava la na corrente amarrado. A
mamae dele fazia a comida e dava escondido. Ele saia por tras, ia levar a
comida pro negro, né? Entdo Deus viu a dificulidade dele, como ele era,
como ele era uma pessoa tdo boa, ele disse assim: ‘Eu vO santifica o
neguinho porque ele quebro o prato no cativero pra caramba’[risos],
né?[...] (Acervo do Programa Jongos e Caxambus no Espirito Santo —
Oficina de Santana — Conceic¢do da Barra, 25-8-2012).

Figura 5 — Desenho do Grupo e Jongo de S&o Benedito e Sdo Sebastido — ltalnas
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Fonte: Acervo do Programa Jongos do Espirito Santo, 26 de agosto de 2012.

A relacdo mostrada por Mestre Preto Velho na apresentacdo do cartaz de Itatnas
expressa a tensao da questao do preconceito religioso em fungéo do “santo preto”

marcando definitivamente o jongo em Italnas, a ponto de a reveréncia referir-se a
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Sao Benedito — que era o santo louvado inicialmente e posteriormente, apds ser
expulso da igreja por questdes intrinsecas aos entendimentos da hierarquia
religiosa catolica da época. Constituiu-se também a procissédo de devocao a Sao

Sebastiao.

Concluindo a apresentacédo do grupo, Mestre Preto Velho tira um jongo e convida
as companheiras dancantes para se apresentarem. No final de sua fala, reverencia
a “morena” do jongo, apontando sua consciéncia em relacdo a etniciadade negra

na a composicao inicial do jongo,

Preto Velho: Tem uma que é a cara de Itadnas que eu adoro quando a
gente esta cantando, que é aquela: ‘O baiana, 6 mineira, 6 baiana vocé é

namoradeira. © baiana, 6 mineira, & baiana vocé é namoradeira. O
baiana, 6 mineira, 6 baiana vocé é namoradeira...’

Essa eu acho a cara de Italnas... E, e nds cantamos assim: ‘E cai a
chuva, e cai sereno, cai a chuva no passo dessa morena. E cai a chuva, e
cai sereno, cai a chuva no passo dessa morena. E cai a chuva, e cai
sereno, cai a chuva no passo dessa morena’.

Entdo quer dizer, a morena é a negra que esta dancando, ndo é verdade,
nao é isto?[...] (Oficina da regido norte, agosto 2012).

Foto 18 — Apresentacdo do Grupo de Jongo de S&o Benedito e S&o Sebastido

Fonte: Acervo da autora, 2012.
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Em meio a oficina, uma fala nos chama a atenc&o, complementando a narrativa de
Preto Velho, é a voz do senhor Jefferson. Hoje, na Secretaria de Cultura do
Estado, mas antigo morador de Itadnas, lembra que, por muito tempo, 0S grupos
de jongo ficaram excluidos da igreja, deixando muitas vezes de serem
reconhecidos como parte da Igreja Catélica em suas comemoragfes. Lembra que,
até pouco tempo, ndo havia celebracdo de missa em favor de Sdo Benedito
naquele local e que o santo havia sido expulso da igrejinha em Itaunas. Lembra
ainda que a igrejinha foi construida com o dinheiro de esmola (adjutério) do Jongo
de “Mané Vitor” (morador local, antigo jongueiro e devoto de Sdo Benedito), pra
tocar a brincadeira e que somente recentemente, em 2005 e 2006, finalmente, um
padre de Vitéria, chamado Padre Dario, veio rezar a missa dentro da igrejinha de
Séao Benedito. A narrativa de Jefferson é confirmada em meio a oficina por todos

0s presentes e que ratificam o testemunho da “fala” de Preto Velho:

Jéferson [19min32seg] — Eu quero pedir licenca aqui pra poder fazer uma
narracdo. Preto Velho falando dessa musica. Falou agora aqui da ligagédo
do jongo, né? Com o S&o Benedito e o baile de congo, né? Ticumbi de
Bom Gado. Entdo ontem a gente tava assuntando o pessoal de S&o
Bartolomeu dizendo da relagéo do baile de congo de S&o Barto. Teve um
baile de congo que a maioria que brincava era mulheres, num era isso,
Terto? A sua me parece que brincava o baile de congo de Sao Benedito
de Cassimiro. Num era isso? (Terto — Era.). Entdo a gente vé a relacdo
gue tem do jongo, né? Que |4, em ltalnas, eu conheci na minha vida o
finado pai de Benedito vivo, com pai de Seu [Lauro], (Preto Velho —
Tanquera ali, né?). Né? [tanquera]. Mané Vitor, que a relacdo do
jongueiro, a igreja de S&o Benedito de Itaunas, a igrejinha, que ndo era
conhecida pela Igreja Catolica. A primeira missa que foi rezada pra S&o
Benedito dentro de Itainas nova foi padre Dario, foi um padre negro que
veio de Vitéria, que s ele teve coragem de rezd a missa dentro da
igrejinha dentro de ltalnas. Isso em coisa de sete anos mais ou menos,
num foi Preto Velho? Porque os padres italianos falava que aquilo num
era lugar de fazé a missa néo, certo? Porque S&o Benedito foi expulso da
igreja, assim como aqui em Concei¢do da Barra, num €&, Terto? Sao
Benedito foi expulso da igreja, certo? Ele foi expulso. Entdo o que
acontece com aquela igreja de Sao Benedito de Italinas que fica em frente
‘bom forrd’, ela foi construida com a esmola do Jongo de Mané Vitor, mais
o finado Antero, que era também brincadd do baile de congo |4, pra podé
tira esmola, ele cantava, pra tird esmola, né? (Homem — Prafazé a igreja)
Pra fezé a igrejinha pra toca a brincadera, Entdo bom a gente pensa
nessas relacdes que era antes que, a brincadera, como disse Maria
Amélia ontem também. Toca a brincadeira por devogéo, como Preto Velho
fald, toca a brincadera com recurso proprio. Mais hoje ja tem essa tal
chamada politica publica, entdo tem que ter a conta na politica publica,
mais sempre sabe, né? Confiar desconfiando, né? Tem que cobrar, a
gente que ta no papel de garantir essa politica publica, mas vai ser
interessante também a gente té autonomia do grupo, né? De seja la como
for, de se manter, mais de cobrar também o Poder Publico e sabe [...]
porque se depender, muitas vezes a igreja de Sdo Benedito ela num ta,
até hoje, ela ndo é reconhecida dentro de ltainas. E a Igreja de S&o
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Sebastido. Sdo Benedito sai pra passia, s6 volta quando quis e vai uma
vez por ano la em Italinas, s6 no dia que o baile de congo brinca 1a, certo?
Isso era uma coisa que eu queria coloca, porque eu vi a relacao do Jongo
de S&o Bartolomeu com o baile de Sao Berto e agora com o Jongo de
Sao Benedito e Sao Sebastido, como baile de congo do sertédo de Itaunas,
né? Que antes era um s0, agora trés [...] (Acervo do Programa Jongos e
Caxambus no Espirito Santo).

Foto 19 — Confeccéo do cartaz do grupo de Jongo de S&o Benedito e So Sebastido

Fonte: Acervo da autora, 2012.

Concluida a apresentacdo de Preto Velho, o proximo grupo a se apresentar é o
grupo de S&o Mateus do Jongo de S&o Benedito, comandado por Mestre Nega,
que comeca a apresentacdo a partir de uma breve histéria de como iniciaram o0s
trabalhos com o Jongo de Sao Benedito. Puxa o jongo que acompanha o grupo ha

bastante tempo e, como ela mesma diz, “Nao da pra dizer h4 quantos anos”.

Meu S&o Benedito, sua casa cheira,
Cheira cravo e rosa, flor de laranjeira
Cheira cravo e rosa, flor de laranjeira

Meu S&o Benedito, sua casa cheira,
Cheira cravo e rosa, flor de laranjeira,
Cheira cravo e rosa, flor de laranjeira.

Meu S&o Benedito, sua casa cheira,
Cheira cravo e rosa, flor de laranjeira
Cheira cravo e rosa, flor de laranjeira

Meu S&o Benedito, sua casa cheira,

Cheira cravo e rosa, flor de laranjeira,
Cheira cravo e rosa, flor de laranjeira.



144

Foto 20 — Apresentacao do Grupo de Jongo de Sao Benedito — Sdo Mateus
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Fonte: Acervo da autora, 2012.

Na narrativa a seguir, Mestre Nega chama a atencédo para o inicio da historia do

grupo, sua formacéao, esclarecendo como lutam por sua continuidade:

Néga — Bom. Como que a gente, como realmente comegamos 0 grupo,
né? Seu Salvino era batedor de tamb6é de um senhor que tinha nome de
Senhor Julho Tamanco, ninguém conheceu. Talvez Osvaldo um dia vai
encontra, né, Osvaldo? Nesses livros ai. Ele foi pra Vitdria, ta? Ai ele
permaneceu muitos anos, porque a gente se alembra de Seu Julho
Tamanco pra c4, entendeu? Ai quando ele, Seu Salvino, fez os tambores
e ele s6 me gostava de festejar Nossa Senhora em Santana com jongo. Ai
ele fez uns tambores. Como Seu Julho ndo passava os tambores pra ele,
ele fez os tambores pra ele. Ai fez o Jongo de Nossa Senhora de
Santana, mas o0 nome do jongo € Grupo de Jongo de Sdo Benedito. Al
chamava os Tambores de S&o Benedito. Ai era o qué? Era [fase], né? Na
época que tem [fase] que era dois tambores e dois reco-recos. Esse
instrumento, reco-reco, pra quem nao sabe ta4 aqui, né? E os tambores.
Nossos tambores sdo manuais, né? E a madeira tambd mesmo. Inclusive
se noéis queremos renova essas madeiras néis tem que ta pedindo ao
Ibama, pedia a vocés pra ta pedindo ao Ibama pra liberda uma madeira pra
néis, né? Porque a gente num acha mais essa madeira na mata [...]. Se
acha, também n&o pode tir4, né? Entdo é o Ibama que tem que libera pra
ndis essa madeira. Hoje, antes era a coisa mais facil, a madeira com o
nome tambd. Por que a madeira com o nome tambd? Porque ela ja é
ocada, ela facilita, né? Ela é propria mesmo. E o material mesmo € o coro
de boi, vaca, é carnero, né? Tem. E colocado. E a gente bota pra curti
depois bota de molho, estica e faz o tamb6 manual. E a coisa mais facil.
Eu tenho paixdo pra ta4 fazendo oficina, né? De, de uma vaga de
instrumento. Inclusive nosso, né? E mais, € manual, né? A gente entdo
num tem [...] (Oficina Santana, ago. 2012).
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Representavam em seu cartaz a fincada do mastro e as festas feitas em
homenagem ao santo. Heloisa, jovem acompanhante do grupo de jongo, apresenta
o cartaz que confeccionaram, chamando a atencéo para a sua participacao desde
crianca na atividade, falando sobre a juventude, quando acompanha o jongo e
questiona também a participacdo de mulheres, uma vez que sua avd, mestre

Nega, foi uma das primeiras mulheres a conduzirem um grupo de jongo.

Eloisa — Bem meu nome é Eloisa, como vocés viram. Eu tenho 13 anos.
Eu vé fald um pedacinho do que eu sei sobre o jongo, que eu faco parte
do jongo desde pequinininha. Bem, minha mé&e sempre acompanhava
minha v6 desde pequena. Ai fomos pra Pinharol. Ai alguém perguntou pra
mim desde quando eu participava. Eu falei com ela que eu participava
desde pequinininha, quer diz€, des do colo da minha mée, né? (mulher —
participa?). E. Participo. Tem fotos |4 em casa. Tem as fotos em casa que
eu era desde pequinininha no colo da minha mae, sempre respeito ela. Ai
tem gente que pergunta se sou s6 eu que tem hoje de jovens. Que nem
eu desde pequena. Disse que ndo. Como vocés podem vé, tém varias
criancas, tem seis criancas que é a Maria, o Jo&o, todos tocam. E o que
eu posso explica pra vocés num é nem um pouco. Quem explica mais é a
minha vé. Tem a Edézia, que tem 86 anos, que ela fundou, ela mesmo
gue sabe as histérias antigas do jongo. Ela que é... ela irma do mestre,
mestre que sumiu, como ela fald, Salvino. Tem o finado Miguel, um dos
mais ricos, um dos melhores guia que nds tivemos nesse jongo, tem
minha mée Silvana que é a guia e tem as outras pessoas. Tem. Deixa eu
explica aqui [o cartaz]. Esse aqui € o mastro de Sdo Benedito. Dia 27 de
dezembro a gente infinca, a gente tem uma... a novena no dia 25 de Séo
Benedito. Ai a gente infinca dia 27 até... ai dia 20 de janeiro a gente tira o
mastro. Ai agente anda pelas ruas, vamos nas casas, como ela
fal6.[Cobre o roteiro todo]. Ai tem os toques de antigamente, como era 0s
tambd, quando era sé na mao, tinha a sanfona, tinha o reco-reco e assim
em diante [...] (Integrante do Grupo de Jongo de Sdo Benedito — Oficina
Santana, 26 de agosto 2012).

Foto 21 — Confeccao do cartaz do Grupo de Jongo de S&o Benedito — Sdo Mateus
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Fonte: Acervo da autora, 2012.
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Falaram também sobre o preconceito que sofrem por pessoas de outras religides.
Nesse ponto, desvelam as dificuldades enfrentadas h4 muito tempo com a religido
na memoria das comunidades negras, desde a opressao sofrida na época do bispo
Dom Joédo Batista Correia Neri, em relacdo a abominacao dos “cultos africanos”.
Sobre esse periodo, Silva (2012) escreve que, entre 1972 e 1976, o bispo de Séo
Mateus, Dom Aldo Gerna, realizou a segunda visita pastoral a sua Diocese de Sao
Mateus. A primeira “visita” havia sido no inicio do século XX, pelo Bispo Dom Joao
Batista Neri, e ficou conhecida, especialmente, pela populacdo negra, pelo
investimento na demonizagao dos “cultos africanos”, pelo incentivo a perseguicdo
policial aos quilombos e & prisdo dos sacerdotes dos cultos.'® Essas memérias séo
ainda muito presentes no imaginario da populacdo negra, mesmo que, de certa
forma, a igreja tenha revisto sua participacdo, colaborando atualmente, como

narra, Nega, nos festejos de S&o Benedito.

Nega — E aonde apresentar o grupo? Como também, né? A roupa era
comum, descalgo, dois reco-reco, dois tambores e... na porta da igreja de
Sao Benedito. Quem mais prejudicava, quem mais proibia, as pessoa que
mais provocava, mais incomodava, que o grupo incomodava? O préprio
pessoal da religido catoélica, ta? A propria igreja foi gquem mais incomodo,
a igreja sempre bateu porta nas nossas caras. Os... corais iam canta na
igreja depois da missa. Eles ficavam cantando horas mais horas, praque
néis num pudesse fazé nossa apresentacdo, e ndis ali esperando. De
braco cruzado. Hoje ninguém faz mais isso, né? Noéis ali, esperando de
braco cruzado, quando bem o coral quisesse termina la. Ai a gente ia
canta o nosso [expediente] ali, baté nosso tambb pra ir embora pra casa.
Cansamos de fazé isso. Hoje igreja nenhuma bate porta na nossa cara.
Hoje, se baté, a gente manda abri. Com certeza, entendeu? A gente fez
uma grande amizade com os padres, com os leigos, né? Nas
comunidades. Entdo ndo tem mais isso! [...] (Mestre Nega — Oficina
Santana, ago. 2012).

Falou sobre a relagcdo entre os componentes do grupo, destacando a condicdo em

que todos se ajudam e reivindicaram auxilio financeiro por parte do governo.

' Neste ponto, Silva (2012), refere-se as condicdes econdmicas e sociais para a instalacdo da
Diocese, que se deve, em grande parte, aos argumentos desenvolvidos por Russo (2007, 2009)
sobre a transformacao das elites agrarias da regido norte do Estado em finais do século XIX.
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Figura 6 — Cartaz do Jongo de S&o Benedito — oficina Norte —26de agosto de 2012
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Fonte: Acervo do Programa Jongo no Espirito Santo, 2012.

Nega [36min53seg]- Eloisa ainda, representa o grupo. Ela, no colégio
polivalente, onde ela estuda, né? Ela tA num monte de coisa, mas estuda
no polivalente. E |4 ela j& apresenta o folclore, ela faz apresentacéo junta
as colegas dela e faz apresentacdo. As vezes eles num leva, as vezes um
tambd ou dois porque esses menininhos ai iam baté pra elas e elas
apresenta la e faz a apresentacdo. Tdo sempre tirando dez nessas
apresentagfes ai, do grupo né? No Pio XllI, ela tA com o professor muito
bom [Jonas], muito conhecido, o mestre dos Jonas, né? E o Jonas ta
trabalhando também. Ele tem um cuidado muito grande né? De ta
mantendo as criancas que é da area cultural, quem ja faz parte, né? Ta
cobrando, ta exigindo um pouco mais desse ai. Masela ta preparada pra
tudo dentro do jongo. Ela se sente ainda um pouco meio intimidada. Mas,
com certeza, ela ta preparada... é dentro do grupo, né? Como ela ja fald,
vocés vé os participantes antigo e aqui algumas perguntas, algumas
pessoas ja me perguntaram, quantos anos tem o jongo? Se hoje eu fala
pra vocés que o jongo € de 2002, 2003, né? Mil novecentos e tanto, eu vo
ta pegando mintira. Porque ninguém, em Sdo Mateus, nem no Estado,
descobriu ainda a data que tem esse grupo. Ai como que ndis se
identificamos, né? A gente acredita que o grupo vei vindo com 0s negros,
né? Que vinheram em navio negreiro, né? E também pode ter vindo com
os indios que foram os primeiros que atuaram la em Sao Mateus. A gente
sabe, a comunidade, inclusive a comunidade de Barreira ela tinha, ela
podia até ajudar um pouco néis, né? E hoje, nesse encontro, se ela
tivesse, ela iria ajudd a gente a identificA um pouquinho mais, né?
Tentando vé Barreira mais de perto, porque a gente sO se encontra em
apresentacdes, s6 correndo aquela coisa, e, hoje, a gente teria esse
tempo pra ta trabalhando um pouquinho mais, né? Agora, pra ta
apresentando o grupo, né? (Mestre Nega — Oficina Santana, ago. 2012).

Ao falar do cartaz, vai aos poucos desenhando a trajetéria do grupo de Jongo de

S&o Benedito em que lembra a figura de Mestre Salvino, suas aprendéncias e
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ensinancas. Nega diz que o jongo comecou em Vitéria e que eles levaram para
Sao Mateus. No entanto hoje na Capital, ndo se fala em jongo. Essa pratica foi
interiorando-se e constituindo especificidades das comunidades quilombolas ou de
regides interioranas especificas, onde existiam aquilombamentos. Apropria-se da
“pedagogia familiar” para explicar o processo de transmisséo dos rituais do jongo
inicialmente nas/pelas familias, em que pese a sucessdo dos mestres e dos
trabalhos realizados pelos grupos que passam de pai para filho, de avd, avo para
netos e netas. E acreditando nisso que Nega aos poucos vai passando para Eloisa,
sua neta, a responsabilidade do trabalho com a pratica de jongo. Hoje, no grupo de
Séo Benedito, participam oito criangas, filhos e netos de jongueiros.
Nega —[...] E, Seu Salvino ele comecou trabalhando, brincar com o grupo,
gue ndis temos aqui bem pouco [...] comecou la em Vitéria e aqui todo
mundo gostd e a gente troxe, mais, quando tava assim tendo
apresentacdo em todos os lugares, ja tava estruturado um pouco mais.
Néis demos uma parada, pra dad uma esfriada também. Ai também paro.
Era os colegas todo dia, toda hora apresentando, mais ai a gente deu
uma parada. Mais ainda tem o grupo montado, tem as criancas, ai séo
oito crianga, tdo preparadinho pra apresentd em qualquer lugar que a
gente tiver, entendeu? Aqui a bandeira do mastro que ela ja apresenta,
né? Que a gente infinca no dia 26 de dezembro, e uma vez até o Jonas
foi, né? Foi o ano trasado. (Jonas — Tava muito bom). Tava muito bom,
mais a gente nunca tem pra leva mais um pra fazé um cortejo mesmo com
bastante gente e tudo, né? Entdo, dia 26 sempre é a infincada do mastro

a parte da tarde, né? Hoje... Aliais, tem dois anos que t4 tendo missa
(Mestre Nega — Oficina Santana, 26 ago. 2012).

O proximo grupo a se apresentar foi o da comunidade de Linharinho, que
destacou, em seu cartaz, como sua comunidade era e como € hoje; a relacdo da
ocupacdo do territorio, a religiosidade, a preocupacdo com 0S jovens e a
importancia do jongo como ocupacao para que eles fiquem longe de drogas e/ou
de outras atividades ilegais; o fato de empresas, como a Aracruz Celulose (Fibria),
devastarem o0 meio ambiente e como isso afeta as relagdes interpessoais; o
enfraguecimento dos movimentos culturais ao longo do tempo. Também
reivindicou seu territério que foi “tirado” para o plantio de eucalipto. O grupo
enfatizou as leis e decretos que os favorecem como comunidade quilombola, mas
que, de certa forma, néo funcionam, pois ndo se materializam de fato no dia a dia

das comunidades.
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Fonté: Acervo da autora, 2012.

D. Miuda apresenta o cartaz com o desenho que constituiram para pensar o Jongo

de Santa Barbara no Linharinho.

Comeca a se apresentar dizendo que o pessoal do Iphan vai ter muito trabalho,
porque conhece as familias todas que estéo por ali. Explicita que grande parte da
populacdo que hoje se encontra na cidade veio da zona rural, do Linharinho
(Conceicao da Barra), onde essas familias moravam anteriormente. Com isso vai
se lembrando das familias e do Quilombo de Santana, mas demarca bem a
guestao da territorialidade, com a fala “O povo decide seus territérios, né?”.
Mitda — E, n6is somos em trés, né? [...].N6is vamos fala sobre... Como é
apresentagdo. Antes, né? Vocés tdo vendo ai a turma do Iphan que vai ter
ai um grande trabalho quando a gente fala em tomba, de registra [...]
deles. O povo decide seus territérios, né? E... Quando néis falamos, o
Linharinho ja era muleque da minha idade, que eu conheco o povo
todinho de onde sei as familias que todinho. De [...] Maria Amélia [...] vim.
E ai vem embora Dezinha, também |la em cima, ai vem [esse time] todo ai
[...]. Quilombo de Santana. Sé tinha o Quilombo de Santana aqui, né?
Temos Pedro de Aurora, tem bisavé do meu filho, contado de historia
desse jongo. Linharinho passava em todos esses quilombos contando
historia.
O cartaz de Linharinho nos chamou a atengcdo por apresentar um grande
guantitativo de elementos que lembram a histéria do lugar, mas, ao mesmo tempo,
falam de um territério constituido pelas lutas daqueles moradores, que ora se
apresentam resistentes em prol de suas terras, ora apoiados nos amparos legais,

tais como a Constituicdo de 1988 e o Decreto n°. 4.887/2003.



150

Por outro lado, traz elementos constituintes dos antigos jongos 0s quais mostram
as palavras “fogueira, embarreiro” — termo que se refere as casas de estuque que
eram embarreiradas para moradia das pessoas da comunidade e também as
casas de farinha que eram embarreiradas e, ainda, a relacao territorial de como a
comunidade se apresentava antes e hoje, exibindo o espago religioso em que
aparecia a rodada de jongo no assento de Santa Béarbara, rodada de jongo ao
encerrar o embarreiro, roda de jongo apos a ladainha, que perfaz os territérios
religiosos do Linharinho. Apds apresentacdes citadas, foram encerradas as
atividades na oficina para que os participantes se aprontassem para uma roda de
jongo aberta ao publico que aconteceu logo ap6s o encerramento das atividades

na pracinha da cidade.

Foi montada uma estrutura com tendas, e foram feitas as apresentacdes de jongo
e danca afro (Foto 23). Depois disso, foram encerradas as atividades do dia e a

equipe retornou para a escola na qual estava alojada.

Foto 23 — Finalizagdo do primeiro dia de Oficina Norte — apresentacdo dos jongueiros na Praca da
Igreja

Fonte: Acervo da autora, 2012.

O segundo dia de oficina (26 de agosto de 2012) comecou com um café da manha
as oito horas. Ali ocorreu a continuidade das atividades do dia anterior em que
foram debatidas pendéncias, reclamacdes e dificuldades encontradas pelos
grupos. Algumas reclamacgdes transformaram-se em reivindicacdes e foram

tratadas especificamente no Il Encontro Estadual de Jongueiros com
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encaminhamento ao Poder Publico nas instancias municipal, estadual e federal,

objetivando transformarem-se em politicas.

Foi redigida pelo grupo de pesquisadores, a partir da solicitacdo dos jongueiros,
uma carta de intencdes explicitando todo o percurso do projeto, as atividades
realizadas, as comunidades envolvidas, os locais de realizacdo das oficinas e as
necessidades observadas que implicam diretamente a continuidade das praticas

de jongos e caxambus.

Essas reivindicacbes foram entregues posteriormente ao Iphan no Encontro
Nacional sobre Salvaguarda do Patrimoénio Cultural Imateiral, ocorrido em Brasilia,
2012, objetivando promover futuros didlogos com os 6rgdos publicos. Na carta

constavam as reivindicacdes de:

a) apoio no transporte dos grupos para participagdo em eventos (a partir do
reconhecimento da necessidade de troca de experiéncias com outros grupos);

b) apoio financeiro dos érgados competentes (Iphan e Secult) para aquisicdo e
confeccdo de materiais de divulgacdo (como cartazes, faixas e banner's), de
vestimentas (tecidos, aviamentos e mao de obra) e para a fabricacdo dos
tambores;

C) remuneracao para apresentacoes;
d) construcao de sedes para os grupos e reforma dos galpdes existentes;
e) dialogo direto com os secretarios de Cultura dos municipios;

f) linguagem mais clara nos editais da cultura e tramites menos burocraticos em
sua execugdo. Solicitamos também assessoria e capacitacdo na elaboragdo dos
projetos e acbes que estimulem os jovens a participar na execucao de tais
projetos;

g) comunicacao de informes as comunidades em tempo habil para concorrerem
aos editais;

h) aposentadoria especial aos mestres do patrimoénio cultural e assisténcia social
aos detentores dos saberes;
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i) maior divulgacédo da cultura jongueira e suas festividades, valorizando-a como
demonstracao de fé e tradicao religiosa possibilitando, assim, o0 rompimento com
0s estereOtipos preconceituosos;

j) implantagcédo de pontos de cultura e casas de memoria do jongo e caxambu em
cada comunidade. A partir dessas acdes e do desenvolvimento de projetos,
viabilizar atividades geradoras de renda para os membros dos grupos;

k) reconhecimento da funcdo do mestre como detentor e transmissor de um saber
culturalmente herdado, assim como articulador entre conhecimento, politicas e
0s integrantes do grupo;

l) apoio dos 6rgaos publicos a valorizacdo das raizes culturais do jongo;

m) respeito a Lei n°. 10.639/2003, no sentido de que as escolas desconstruam as
imagens negativas e 0s preconceitos socialmente construidos, trazendo para o
debate escolar a contribuicdo dos negros na histéria e na cultura brasileira;

n) criagdo de um programa de educacédo patrimonial nas escolas das comunidades
e remuneracdo para 0s mestres pela participacdo nesse programa, além de
oferta de formacdo e preparacdo de professores e producbes de cartilhas,
priorizando a insercdo dos educadores da prépria comunidade;

0) investimentos e melhorias da estrutura das bibliotecas das comunidades;

p) esclarecimento dos beneficios do certificado de reconhecimento conferido pelo
Iphan;

g) assessoria e orientagao sobre a legalizagéo dos grupos;
r) tombamento dos lugares sagrados, como 0s cemitérios, como é 0 caso da
comunidade de Linharinho;

s) liberacdo da madeira de uma arvore chamada tambor para a fabricacdo do
principal instrumento musical do jongo, o tambor. Reivindicacdo, também, de
doacdes de mudas dessa espécie de arvore, com a finalidade de criar areas de
cultivo para a extracao e fabricacao de tambores;

t) apoio e solugbes emergenciais por parte das instituicbes publicas a fim de
salvaguardar um bem cultural precioso, o jongo.
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Apés a apresentacdo das discussdes efetuadas nos grupos, houve a réplica dos
representantes das instituicdes presentes: Secretaria de Estado da Cultura e

Instituto de Patriménio Histérico Artistico Nacional.

Os representantes da Secult falaram sobre os editais e um possivel curso para os
envolvidos com a “Cultura” para a capacitacdo na elaboracdo de projetos. Em
seguida, os representantes do Iphan também aderiram a sugestdo. Depois as
representantes da Secretaria de Educacdo do municipio de Conceicdo da Barra
apontaram suas proéprias dificuldades como Poder Publico municipal e discutiram

guestdes relacionadas com o transporte e obtencao de recursos para eventos.

O Iphan também chamou a atencdo para a cartilha com estudos de patrimodnio
cultural imaterial e para a importancia de todos terem consciéncia do que isso

significa, uma vez que séo jongueiros e detentores desse bem.

Posteriormente a leitura da carta de intencdes, foram eleitos os representantes dos
jongueiros da regido norte para o Encontro Nacional sobre Patrimonio Imaterial,
organizado pelo Iphan. Foram eleitos Tatu, Nega e Preto Velho. Todos falaram
sobre suas propostas para a melhoria dos grupos. Nega e Preto Velho foram

eleitos como representantes, e Tatu ficou como suplente.

4.2.5 Andlise das oficinas realizadas

Aos poucos, a proposta de mobilizacdo para as oficinas de organizagao
comunitaria foi se desenvolvendo com os grupos de jongo. Em cada visita que
fizemos, conversamos com as comunidades jongueiras. Em suas narrativas,
observamos o quanto valorizavam nossa presenca. Convidamos para as oficinas
regionais organizadas com a finalidade de trocas de experiéncias e para o
encontro estadual em que deveriam expor suas necessidades em colaboragdo com

a construcdo de politicas publicas.

As oficinas regionais tinham a proposicao de agregar as memorias dos grupos, 0s

jongos ou “pontos” cantados, as histérias comuns e alguns encaminhamentos
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necessarios para que o0s grupos continuem trabalhando suas praticas. Nessas
atividades, coube aos integrantes a apresentacdo de suas cantigas, ritmos, versos
e relatos das historias de vida e da comunidade. Essa estratégia de pesquisa foi
utilizada para estimular a reunido das diferentes geracdes do jongo e do caxambu,
instigando reflexdes acerca dos processos de organizagcdo e de transmissao

cultural nos quais as comunidades estao envolvidas.

Ja o encontro estadual teve a fungao principal de promover as “trocas” entre os
Varios grupos, para que vivenciassem as diferencas e identificassem os entraves
politicos presentes nas caminhadas. As negociacdes eram feitas em todos os
sentidos, buscando agregar inten¢cdes comuns as politicas publicas para jongueiros

e caxambuzeiros.

Verificamos que a implantacdo de politicas publicas, principalmente aquelas
relacionadas com a “cultura”, como dizem o0s jongueiros, ndo atende as
necessidades a que se destinam, no caso dessas comunidades. As reunides de
mobilizacdo comunitaria também serviram para mostrar que nao existe, por parte
do Poder Publico, uma escuta sensivel que leve em consideracdo cada realidade,
ou pelo menos as realidades dos jongueiros militantes.”® Assim, foi visto que ha
indicativos e é preciso, na mediagdo com o Poder Publico, colocar todas as
avaliacdes e proposicoes identificadas pelos grupos para que estas possam alterar

0 guadro existente.

No dialogo com interlocutores sobre territérios e agrupamentos negros do meio
rural e urbano, observamos que as comunidades especificadas constroem seus
territdrios formando fronteiras relativas aos ritmos, formas, pontos — elementos que
constituem as praticas de jongo —, bem como as rela¢gbes especificas do territério
geografico, agregando as relacdes espacias, as atividades mercantis e ainda a
afirmacdo da fé. Essas proposicoes nos dao pistas para pensarmos o que
entendem por territorios considerando as praticas ritualisticas e a preservacao de

lagos que as mantém em torno de um interesse comum. Essa procedéncia, ou

Em uma alusdo aos militantes do movimento negro, chamamos jongueiros militantes todos
aqueles que levam adiante as préticas do jongo, independente das contribuicdes ou das a¢cbes do
Poder Publico, pois se dedicam a defesa de uma causa especifica.
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vivéncia (OLIVEIRA, 2005) faz com que tenham objetivos de vida comuns, criem
situacOes e condicOes para fortalecer suas realidades, nesse caso, as festas dos
santos que constituem vivéncia sem comunidade e se assentam por essas

ritualisticas que denominamos afrorreligiosidade.

Estudos realizados anteriormente, por Oliveira (2005, 2006), O’dwyer (2002) e
Ferreira (2009), indicam a relevancia da pesquisa para o contexto nacional, ndo sé
porque indicam a materialidade do jongo, do caxambu, mas também porque dao
continuidade as vertentes de resisténcia dos movimentos sociais e, principalmente,
dos movimentos afro-brasileiros em que identificamos as comunidades jongueiras.
Para a educacdo etnicorracial, trazem possibilidades de pensarmos novos
caminhos e procedimentos que ndo se restrinjam as praticas escolarizadas, mas
que serdo analisados, contextualizando também a realidade escolar mediante a

intencdo de buscar novas formas de ser/estar, de aprender/ensinar.

Diante da exposicdo dessas questdes, indicamos que nosso campo de pesquisa
vem se configurando como estudo das relacdes interétnicas, que pressupfem a
discusséo de que as diferencas entre grupos séo percebidas como culturais e ndo
se isolam em grupos distintos, mas agrupam-se pelo pertencimento ou distinguem-
se pelas caracteristicas comuns, especificamente territoriais, ou seja, essas
diferencas apontadas nos grupos étnicos s6 fazem sentido quando abordadas

relacionalmente.

Considerando essa relagéo, entendemos as comunidades jongueiras como grupos
étnicos afro-brasileiros que delimitam suas fronteiras pelas praticas culturais dos
jongos e dos caxambus. Para Barcelos (2004, p.8), “[...] grupos étnicos se definem
a partir da auto-atribuicdo e atribuicdo pelo outro de caracteristicas que marcam
sua distin¢do [...]". Segundo a autora, essas relagbes estdo em permanente disputa
tanto nas semelhancas intergrupos quanto nas intragrupos. Desse modo, as
fronteiras étnicas sdo campos de disputa e as caracteristicas acionadas para
delinea-las podem variar. Observando os territorios que caracterizam cada grupo
jongueiro, percebemos que o ritmo, o toque, as musicas e as formas de
apresentarem sua danca variam de acordo com cada localidade, ou com a

influéncia do trabalho do mestre. Dessa forma, essas diferenciacdes sdo pensadas
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como fronteiras culturais e especificam campos delimitando as praticas de cada
grupo. Mesmo havendo muitas trocas entre os grupos durante as oficinas, ainda ha
necessidade de se autoidentificarem, seja para louvar seus santos em datas
comemorativas, cuidando dos preparativos das festas de Santo Antdnio, S&o
Bartholomeu, Sdo Sebastido, ou para fortalecerem suas relagdes de identidade e

pertencimento.

Para algumas comunidades, as expressfes culturais passam também a ser vistas
como focos (porque se iniciam em algum ponto) de resisténcia intragrupos, pois se
referem & manutencg&o social e histdrica de elos culturais comuns, mantendo-se
por geracdes. Nas narrativas dos sujeitos da pesquisa, essa tradicdo é descrita
como “preservacao da cultura” e serve de pano de fundo para fazermos analise do
gue consideram como tradicdo que vai de encontro a atual discussao de patriménio
imaterial. Essas generalizagbes serviram de base para ampliar o leque de
discussBes sobre os territdrios negros, tanto rurais como urbanos, e das relacdes
de delimitacdo desses territérios, dando Vvisibilidade as praticas culturais

afrorreligiosas presentes.

Essa delimitacdo, observada entre os grupos de jongos e caxambus, efetiva-se
também por meio do reconhecimento das comunidades como quilombolas,
qguando, entdo, sao afirmadas como “territérios negros”, e também pelas praticas
distintas pela etnicidade. Conforme dito por Ilka Boaventura Leite (2000, p. 333-
354), no artigo “Os quilombos no Brasil: questbes conceituais e normativas™ o
quilombo € visto como “[...] forma de organizagao, de luta, de espago conquistado
e mantido atraves de geracdes. Na atualidade, significa para esta parcela da
sociedade brasileira, sobretudo, um direito a ser reconhecido e nédo propriamente

apenas um passado a ser rememorado [...]". Ele delimita o territério étnico.

Nesse mesmo texto, a autora cita a posicao de diversos autores sobre o tema: Ney
Lopes afirma que quilombo € um “[...] conceito proprio dos africanos bantos que
vem sendo modificado através dos séculos [..]” (LOPES; SIQUEIRA;
NASCIMENTO, 1987, p. 27-28). E, dentre essas modificagdes, séo ressignificados
0s jongos da atualidade bem como o0s caxambus que encontramos nas

comunidades do sul do Espirito Santo.
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Kabengele Munanga (1995), ao recuperar a relagdo do quilombo com a Africa,
afirma que o quilombo brasileiro é, sem davida, uma copia do quilombo africano
reconstituido pelos escravizados para se opor a essa estrutura pela implantacdo de

outra estrutura politica na qual se encontravam todos os oprimidos.

Sobre essa questdo, Moura (2006) diz que a caracteristica mais importante do
passado que permanece na atualidade € a organizac¢do sociopolitica com posi¢ées
e estrutura de poder bem definidas. No presente, a estratégia € a da
territorializacdo étnica como modelo de convivéncia com 0S outros grupos na
sociedade nacional. Mas, por outro lado, inicia-se a longa etapa de construgcéo da
identidade desses grupos, pela formalizacdo da diferenciagdo étnico-cultural no

ambito local, regional e nacional.

Leite (2000, p. 345), diz ainda:

E neste quadro politico que o quilombo passa, entdo, a significar, um tipo
particular de experiéncia, cujo alvo é a valorizagdo das inUmeras formas
de recuperacdo da identidade positiva, a busca por tornar-se um cidadéo
de direitos, ndo apenas de deveres. Enquanto uma forma de organizacao,
o quilombo viabiliza novas politicas e estratégias de reconhecimento.

Entre essas formas de organizacao e estratégias de reconhecimento, incluimos o
jongo e o caxambu traduzidos nas relacdes sociais, porque constituem esse
processo da resisténcia africana ao nacionalismo brasileiro, pela ressignificacdo
dessas praticas culturais. Resisténcia aqui pode ser traduzida como fenémeno de

permanéncia, o que ultrapassa as mudancas no tempo e no espaco, mas preserva

a relagao inicial ou elementos desta.

As comunidades quilombolas séo ressignificadas de forma criteriosa por Bandeira
(1991, p. 21) que as considera “[...] formagbes sociais negras construidas no
contexto nacional, estabelecendo interagdes com o mercado regional e com a
sociedade mais ampla, sem abdicar de sua visdo comunitaria da terra [...]". Elas
implicam coletividades constituidas “[...] com base nos principios de solidariedade,
de reciprocidade e do igualitarismo” (BANDEIRA, 1991, p. 21). A territorialidade

das comunidades negras é referida na identidade étnica de cada grupo que as
constitui (BANDEIRA, 1991). A posse da terra, independentemente das suas
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origens patrimoniais, efetiva-se pelas comunidades negras como sujeitos coletivos,
configurados como grupo étnico. Assim, a territorialidade negra, como entidade
geografica e como uma especificidade dessas comunidades, configura uma
situacdo exclusiva de alteridade e retrata alguns aspectos encobertos das relacdes
raciais, como as dindmicas de reconhecimento das praticas culturais envolvendo
as apropriagdes do Estado como no caso da discussao do Patrimonio Imaterial.
Essas comunidades sédo expressdes objetivas de resisténcia impressa pela
populacdo negra a escravizacao, imprimindo a identidade étnica, que se define
como instrumento politico de autoidentificacdo e de luta pelo reconhecimento do
territério. Nessas comunidades, segundo a mesma autora, uma resisténcia
informalmente organizada tende a germinar mediada por conteddos culturais

selecionados pelos membros dos grupos como definidores de sua etnicidade.

Identificamos que os caminhos historicamente tracados apontam para uma
redefinicdo das concepcgdes do trabalho com as relagdes culturais posteriormente
analisadas em campo. Essa nova percepgao direciona para o conceito de “cultura”
encontrado em Hall (2008) como local de convergéncia. Tomando por base essa
afirmacgéo, apontamos neste texto que ndo ha uma definicdo Unica, fechada de

cultura, mas que esse é um conceito complexo de interesses convergentes.

A partir da complexidade em que pensamos contemporaneamente as praticas
culturais, as relacdes territoriais e 0s interesses que perpassam todo esse
processo identitario de um projeto politico pautado na revisdo dos conhecimentos
negados, das praticas marginalizadas, da invisibilidade das comunidades
jongueiras e caxambuzeiras, € que pensamos o viés da Educacdo Etnicorracial.
Nessa caminhada, foi preciso uma escuta sensivel, para concernir sobre as
relacdes de interesses e estratégias que se convergiam para compensar todo esse
tempo de marginalidade. Nas comunidades jongueiras pesquisadas, praticamente
a auséncia de registros, documentos ou fotos antigas contribui para o
guestionamento da maneira como essas politicas culturais foram pensadas ao
longo dos anos para essa parte da populacdo, e esse pensamento coaduna com a
visdo de que perpetuam as praticas racistas, mesmo que as estruturas publicas

queiram apontar o contrario. Para esse enfrentamento, nosso caminho foi a
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producdo de registros a partir dos sujeitos, porque eles estdo no campo, eles
sabem contar suas historias e sdo esses sujeitos que precisam refletir sobre as
condicbes marginais em que se encontraram por tanto tempo, apontando suas
necessidades. Nesse caso, 0 registro oral constitui-se fonte enriquecedora

privilegiando as narrativas, contribuindo com a interpretacdo dos fatos observados.

Retomamos entdo os passos trilhados nesta pesquisa em que iniciamos realizando
um levantamento sobre 0s escritos que nos orientam para o preparo das atividades
de campo. Num segundo momento, participamos da organizacdo de varias
reunides para o planejamento das agbes do “Projeto de Extensdo Jongos e
Caxambus”. Essa proposta foi definida pela mobilizagdo das comunidades por
meio de contatos formais, que nos levaram a visitar o norte e o sul do Estado e,
num terceiro momento, a analisar as percepcdes pelas criangas das atividades de

jongo realizadas na Escola Deolinda Lage, em Santana, Concei¢ao da Barra.

Um indicio que logo se apresentou e nos trouxe ainda algumas inquieta¢cfes diz
respeito ao que as comunidades do norte vivenciam em relacéo a transmissao de
saberes. Observamos que alguns grupos foram se enfraquecendo com o tempo,
por conservarem, em sua constituicdo, apenas os “mais velhos”. Esse fato vai se
desvelando na medida em que as “conversas” se aquecem durante os encontros.
Nas visitas, as comunidades, os integrantes dos grupos apontam o envelhecimento
dos jongueiros como “perigo” para a continuidade dos rituais pelas novas
geracOes, talvez por isso a recorréncia em trabalhar de maneira mais efetiva o

jongo na escola, como proposta de continuidade das praticas.

A postura politica dos jongueiros diz respeito, também, ao processo de formacéo
da comunidade, dos sujeitos comuns, mas principalmente a reivindicagcdo de
autonomia social e cultural e se constitui em um conjunto de ideais, valores e
crencas que interagem nas modalidades dessa organizacdo politica. Nesse
contexto, buscamos pensar sociologicamente as comunidades e 0s sujeitos que as
constituem a partir da hermenéutica do “sujeito da compreensao” de Santos (1989,
1996, 2000, 2002, 2003, 2004) em seus pressupostos sobre “comunidade
dialégica” que apontam para o processo de mediagédo, baseando-se na traducao e

na construcdo do comum no espago e no tempo.
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A proposta é essas comunidades se afirmarem na medida em que compreendem,
identificam-se nos seus ritos, diadlogos, procisses, fortalecendo esses lagos
comuns. Outro indicio transparente é a necessidade de financiamento dos grupos,
falas recorrentes em todas as comunidades visitadas, que se fortalecem na medida
em que as politicas de Estado chegam para oficializar o incentivo as praticas
culturais por meio dos editais e das chamadas publicas. Essas abordagens foram
amplamente discutidas durante os encontros com agentes publicos e jongueiros,
principalmente porque falam de lugares especificos de marginalizacdo, estdo
pautadas em territérios pobres ou desagregadas de melhores condicbes de
sobrevivéncia e apontam para a utilizagdo mercantil da etnicidade. Tema que, por

sua inovacéo, necessita de maiores aprofundamentos.

4.3 CARACTERISTICAS DO JONGO E DO CAXAMBU

Chamado de jongo em alguns lugares e caxambu em outros (a literatura sobre a
tematica ndo faz distincdo entre ambos), essas sdo manifestacdes culturais que
integram canto, danca circular e percusséo de tambores. Sua procedéncia vem das
antigas senzalas das fazendas produtoras de cana-de-acuUcar e depois de café na
Regido Sudeste, no século XVIIl. Para Perez (2005), nessa época, 0 jongo e 0
caxambu eram expressfes poéticas e, ao mesmo tempo, uma forma de
comunicagdo baseada em “pontos” enigmaticos criados por negros bantu-
angoleses que, assim, alimentavam uma complexa rede de resisténcia, bem como

um espaco para exercitarem a sua sociabilidade em meio a situagéo de cativeiro.

A questdo que se pde em se tratando dos jongos e caxambus no Espirito Santo é
justamente a distingdo da maneira como esses “jongueiros” constroem e apresentam
suas praticas. Notamos que para os jongueiros ha uma diferenciagdo que distingue
um grupo do outro. Fazemos alusdes aos territérios culturalmente delimitados,
incluindo, nesta andlise, as caracteristicas que especificam, tais como: ritmo,
guantidade de tambores, letra de algumas musicas que séo especificas de um grupo
e até mesmo a propria concepcao do caxambu que apresenta uma ritualistica
também especifica, como observamos em Monte Alegre e, posteriormente, no Morro
Zumbi.
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Para Passos (2004), como o jongo teve, desde as senzalas a funcdo de
socializagdo dos individuos que eram vigiados e proibidos de se expressar, eles
criaram maneiras de dizer, por meio de metaforas, aquilo que s6 eles poderiam
compreender. Segundo relatos de mestres jongueiros (PEREZ, 2005; PASSOS,
2004), caso o jongueiro ndo “desatasse o ponto”, isto &, ndo conseguisse “decifrar
0 ponto”, ele entrava em transe correndo o risco de que lhe acontecessem coisas
ruins, inclusive a morte. Alguns deles contaram que, quando criancas,
presenciaram cenas como essas, em que ‘o jongueiro nao tinha sorte”
(FERREIRA, 2009, p. 2).

Caxambu é uma palavra de origem africana (ANDRADE, 2007, p. 57, MAZOCO,
1980), originaria do povo Angola, de idioma Bantu. Significa caixa grande, tambor
grande, pesado, comprido, feito de tronco de arvore seca, com couro estivado. Os
acervos que constam na revista “Fontes da Vida” (julho de 1962) apontam que a
grafia da palavra deveria ser CACHAMBU, cacha (tambor) e mumbu (mdasica). O
vocabulo servia, ao tempo dos escravos, para designar ndo s6 o instrumento que
eles tocavam nas dancas, mas ainda a propria danca ou batuque. Dizem uns que,
outrora, os negros vindos de Baenpendy e circunvizinhangas costumavam se
reunir nas referidas dguas e ai celebravam com batuques memoraveis, ao som de
seus caxambus e, assim, do habito do convite “vamos ao caxambu” ficou o termo

aplicado ao préprio sitio da festa.

O jongo pode receber outros nomes, 0 mais corrente € caxambu. De acordo com
Nei Lopes (2003, p. 75), caxambu é definido como “[...] grande tambor, de
procedéncia africana, usado na danga do mesmo nome” e de raiz “banta”. Ha
outras definicdes referentes a jongo/caxambu, assim como outros nomes que
denominam essa manifestacdo. S&o eles: tambu, tambor, batuque e os dois
citados anteriormente. As caracteristicas e as denominagdes variam de regido para
regidao (BRASIL, 2007). No Espirito Santo, os estudos em campo levaram a um
diferencial entre as praticas de jongo no norte e o caxambu no sul, portanto no
decorrer deste trabalho, apontamos esses diferenciais que se apresentam como

fronteiras nas ressignificacfes dos estudos dessas africanidades.
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Segundo o historiador, Robert Slenes (2007), “jongo” significa “a palavra que se
atira como uma seta”, arma poderosa que desafia os adversarios, que codifica
mensagens, como usavam 0s escravizados, tornando essa uma linguagem

particular incompreensivel para os senhores.

Eu acho que, eu apostaria que vem de Kikongo, ‘hzongo’, quimbundo.
Acho que é ‘songo’ e umbundu, também ‘songo’ que é flexa ou bala. E,
em kipongo, tem uma expressao ‘nzongo myannua’ que quer dizer a ‘bala
da boca é, ou seja, a palavra dirigida, com uma, quer dizer,
agressivamente. Em umbundo também tem uma expressdo semelhante
ou um provérbio que diz que a palavra é como uma bala (SLENES, 2007).

Essa diversidade de aspectos trazidos pela mdusica, coreografia e elementos
simbdlicos foi juntada as mesmas categorias analiticas e nelas se encaixam

perfeitamente o jongo, o tambu, o caxambu, o tambor e o batuque.

Em relagéo a isso, Schaun (2002, p. 16) diz:

A musicalidade talvez seja a mais visivel representa¢éo da influéncia afro-
descendente na formacgédo cultural brasileira. Fala-se em Brasil e fala-se
de samba, de samba de roda, de ritmos e de tambores como rufares que
pedem passagem para comunicar uma forma de ser eminentemente
brasileira.

4.3.1 Sobre o Caxambu

No registro de manifestacdes culturais no Estado do Espirito Santo, publicado pelo
Instituto Nacional de Folclore, em 1982, o caxambu é descrito como danca em roda
acompanhada de tambores, puita e angoia — instrumentalizacdo. Os canticos,
também chamados “pontos”, cantados em verso, podem ser improvisados e cheios
de simbolismo e enigmas. Séo classificados de acordo com 0 momento em que
sao cantados: “licenga (no inicio da roda), de louvagao, visaria, demanda, encante

e despedida”. Os autores salientam que:

[...] no estado do Espirito Santo recebem ainda os nomes de ‘Batuque’,
‘Jongo’, Tambor ou Catamba, refletindo a origem angolana. Para eles, o
Jongo expressa sua antiga funcdo magica, fetichista, num estilo nativo,
onde mesclam-se elementos afrorreligiosos, atualmente amenizados por
ndo existirem muitos jongueiros que conheciam os fundamentos e
segredos da reunido (FUNARTE, 1982, p. 58-59).
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Nos caminhos dos encantos das africanidades, pesquisadoras de diferentes areas
tedricas reuniram-se em uma pesquisa com o objetivo de resgatar a historiografia
afrocapixaba, mostrando sua articulacdo e atuacdo no cenario de norte a sul do

Espirito Santo.

Osorio, Bravin e Araudjo (1999), em sua obra, ressaltaram que a cultura jongueira
era despercebida até entdo no cenario capixaba. No livro, ndo ha aprofundamento
sobre o0 jongo e o caxambu, porém as autoras citaram Cachoeiro de Itapemirim
(Comunidade de Tapera), Itapemirim e Presidente Kennedy (Comunidades
Cacimbinha e Boa Esperanca). Embora essa obra seja constituida apenas de
exposi¢Oes fotograficas abrangendo diferentes comunidades rurais e urbanas,
suas identidades culturais e historicas, ha destaque para a influéncia caxambuzeira
na regido de Cachoeiro de Itapemirim, onde séo citadas personagens locais, entre
eles, D. Canutinha, de Tapera, atual “Jongo Alegria de Viver’, cuja historia

perpassa diferentes geragoes.

Ainda nesse material, com o titulo “Cacimbinha e Boa Esperanga”, as autoras
discorreram sobre o panorama econ6mico e social da comunidade, com fotografias
e relatos de liderancas, e apontaram a existéncia do caxambu no sul.
Apresentaram a organizagdo dos jongos no norte com o titulo de “devogéo” e
fizeram a apresentacdo de Sao Benedito, bem como narraram a reagcdo desse
evento no cotidiano das comunidades afrodescendentes. Esse trabalho, inspirado
em Cleber Maciel, faz uma homenagem a ele, que foi um importante icone para a

historia da negritude no Estado.

Tanto os jongos, como 0s caxambus trazem o0s elementos magicos, portanto
nossas observagdes orientam para contextos em que 0s ritos sdo dedicados aos
santos. Sdo elementos que impulsionam o sagrado, pois o ritual, por si s, ja

expressa a devogao.

Encontramos também, na segunda edigdo do “Atlas do Folclore Capixaba”, a

analise de manifesta¢gfes de jongo e do caxambu da seguinte maneira:
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[...] além de ser uma danca, é, também, um ritual em que originalmente
prevlecia a fungdo magica, com fortes elementos do candomblé, tendo
sofrido alteracdes a partir da incorporacdo sincrética da louvacdo aos
santos catodlicos. Essa danca tem como caracteristica a movimentacéo
dos dancarinos no sentido anti-horario, ao som de cantos e mausicas
instrumentais (USINA DE IMAGEM, 2009, p. 106).

Considerando as variagbes dos caxambus, sdo musicais assim descritos:
caxambu é o tambor maior que fica deitado, onde o tocador sobe para tocar com
as duas maos; e o candongueiro € o tambor menor, que é carregado pelo
tocador. Nos grupos do sul do Espirito Santo, identificamos basicamente os
tambores, também chamados de “angomas”. Alguns utilizam também as casacas —
instrumento denominado por alguns grupos como reco-recos. A puita ou cuica e a
angoia — que € um chocalho feito com sementes ou pedrinhas — sdo mais

presentes nos grupos do Rio de Janeiro e de Minas Gerais.

Revisitando o acervo de material do Programa de Extensao “Jongos e Caxambus
do Espirito Santo”, verificamos uma explicacdo sobre os tambores em entrevista do
Sr. Pedro Paulo Caetano “Paulinho” — tamborzeiro responsavel pela fabricacao dos
tambores do jongo “Alegria de Viver’ de Vargem Alegre — cedida aos
pesquisadores Aissa Guimaraes, Clair Junior e Larissa Albuquerque, em visita ao
grupo. O Sr. Pedro explica sobre a confeccdo desses tambores do caxambu,

afinacao, ritmo, forma do toque:

Aissa: E que a gente tava conversando com Dona Canutinha, ai ela tava
falando sobre os tambores...

Paulinho: Hurum...

Aissa: Ai eu perguntei pra ela qual que era a madeira. Ela falé6 que so
Vvocés que sabiam.

Paulinho: Huhum...

Aissa: Qual que é a madeira que, normalmente, se faz um... um tambor do
Caxambu?

Paulinho: E, a madeira, inclusive, é... Comum tempo eles falavam que
esse que a gente vai, que vamo tocar tambor hoje, eles chamavam
madeira prépria, a madeira chama tambd, entendeu?

Aissa: Ah! A propria madeira se chama tambor.

Paulinho: E, exatamente. Ela ja é propria para aquilo ali. Ela é toda
reversa, ela ndo é aquela madeira, se ela for retinha, ndo tiver reversa
nenhuma, se eu pregar o0 prego, ela vai lascar, entendeu? Ai ela ndo vai
[...] de machado. Ai vocé pode bater que ela... Exatamente, ela é propria
pra isso, entendeu? Mas, quando a gente ndo encontra ela, a gente
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encontra goiabera, pode ser um angico também, vermelho, que ele seja
é... todo trancado também, que ndo tenha separacao.

Clair: Hunrum...

Paulinho: E ai, a gente traz e vai preparando ele. Por dentro ele ja vem,
mais ou menos, ja pronto, né?! A gente sé vai dando uma preparada nele,
depois s6 vai dando uns cortinhos nele, pra ele ficar, assim é... ndo ficar
aquela coisa lisa é... pra ficar aquelas coisa natural de... vamu supor é...
igual foi feito na época dos anterior, né?!

Aissa: Dos antepassados, né?!

Paulinho: Exatamente isso. Entdo a gente vai trabalhando ele pra ele ficar
daquele modelo. Igual voceis vao ver, na hora que a gente for pegé ele
la...

Aissa: Esse que vem ai entéo hoje € de...

Paulinho: E o verdadeiro. Trabalhado a m&o mesmo, original.
Exatamente...

Aissa: Vocés ja fizeram algum depois?

Paulinho: J4, inclusive é... Fizemo um pra Maria Euvira, ela que arrumd
amadera pra gente. A madeira é até boa, mas, mas sO que ela ja era
muito passada, tava muito grossa, ela era dessa altura, ai ndo tinha como,
porque tem que ser, pelo menos, isso aqui, né?! [demonstra a altura com
as méaos. Medindona altura do corpo a altura da cintura, ele mede mais ou
menos 1,55m]. Isso, exatamente. Nem muito larga e, também, nem muito
estreita. Deve ficar na medida certa. Ai, a gente vai trabalhando com ela.
(Entrevista cedida aos pesquisadores Clair Junior, Aissa Guimardes e
Larissa Albuquerque do Grupo de Pesquisa Jongos e Caxambus do
Espirito Santo, 5 de maio de 2012).

Além de utilizarem uma madeira apropriada (tambor, goiabeira), optando pela
largura, altura e acabamento natural do tronco, como identificamos na narrativa
acima, € necessario que a madeira seja minimamente oca, para ser trabalhada,
lixada ou polida e para que possa receber a finalizagao do trabalho com a “estica”
do couro, como apresentamos nas fotos a seguir com os integrantes do caxambu

“Alegria de Viver”, de D. Canutinha, mestre, e Paulinho, “tamborzeiro”.

Clair: Com qual couro que vocés trabalham?
Paulinho: A gente aqui trabalha muito com o couro de boi mesmo!
Clair: De boi?

Paulinho: E, exatamente. E porque é um couro mais resistente, porque
tem pessoa que trabalha com o couro de cabrito, de carneiro, né?! Mas
gue nao é o suficiente, ndo. Certo mesmo seria € de boi mesmo. Nao
precisa ser postico, é sO colocar pra secar, ai vocé vai, tira o cabelo dele,
coloca na agua e, quando ele amacia, vocé s6 vai puxando na turquiz, ai
vai puxando, vai pegando, vai puxando, entao ele vai fica 100%.

Aissa: Entao vai afinando ele...

Paulinho: Exatamente. Estica.
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Foto 24 — Dona Canutinha apresentando os

Foto 25 — “Paulinho” com os tambores
tambores ‘

: i 5 .
Jongoé

Fonte: Acervo do Grupo‘de quisa Jongos e Fonte: Acervo do Grupo de Pesquisa
Caxambus do Espirito Santo. Caxambus do Espirito Santo.

-~

e

Foto 26 — A costura artesanal do tambor de Vargem Alegre

Fonte: Acervo do Grupo de pesquisa Jongos e Caxambus do Espirito Santo.

Os pontos sao tirados em versos pelos mestres sob a forma de distica ou em prosa
e formulados em linguagem simbolica e enigmatica. S&o classificados como de

licenga, louvacéao, vasaria, demanda, “encante” e despedida.
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Pontos de Caxambu

A roda de caxambu possui uma ritualistica que deve ser respeitada e autorizada

pelo mestre para que se possa dancar.

Forma-se a roda e D. Maria Laurinda (Mestre) que faz a abertura colocando as
duas méos firmes nos tambores e pedindo permissdo para iniciar. Rompe o

siléncio com o jongo

Aé...aé... aé.. Aé...

Na hora de Deus amém... Aé... aé... aé.. Aé...

Pai, Filho e Espirito Santo na hora de Deus amém

Pai, Filho e Espirito Santo na hora de Deus amém

Pai, Filho e Espirito Santo na hora de Deus amém (6x).

Com essa reza descrita, repetida trés vezes (Foto 8), essa louvacao, respeitada por

todos, € ouvida em siléncio e repetida por aqueles que estdo na roda, e mesmo fora

dela, até o primeiro toque do tambor, quando se ouve a primeira rima de jongo,

tirada pela guardia, também chamada de desafio. O desafio € o jongo (rima) lancado
na roda, que, muitas vezes, é repicado por outro jongueiro em resposta ao desafio.

Foto 27 — Roda de Caxambu em Monte Alegre — 13 de maio de 2012

Fonte: Acervo particular da autora, 2012.



168

Jongo de caxambul

Bom-dia, meu senhor, bom-dia, minha senhora,
Bom-dia pro meu tambor, bom-dia pra quem chegd agora.
Bom-dia, meu senhor, bom-dia, minha senhora,
Bom-dia pro meu tambor, bom dia pra quem chegb agora.

Jongo de caxambu 2

Quando eu era caiero aé aé aé.

Meu cavalo andava arrumado aé aé aé.

[...] No tempo que era caeiro, meu cavalo andava arrumado [...]
(repete 5 vezes).

Jongo de caxambu 3

Aé aé aé aé Na mata que eu tiro lenha aé aé aé

Num deixo pi4 ja6 aé aé aé

Se pia eu ranco (arranco) o rabo pro bicho anda cotd, se pia eu ranco o rabo pro
bicho anda coté.

Na mata que eu tiro lenha, num deixo pia jad. Se pia eu ranco o rabo pro bicho anda
cotd, se pia eu ranco o rabo pro bicho anda coté.

(repete 2 vezes).

Jongo de caxambu 4

Aé aé aé aé Tomara que as mata morre, pras cobra morré de fome aé aé aé
Tomara que chegue o dia das muié (mulher) caca os homi, tomara que chegue o
dia das mulé cacé os homi.

Tomara que as mata morre, pras cobra morré de fome. Tomara que chegue o dia
das muié (mulher)ca¢é os homi, tomara que chegue o dia das muié caca os homi.
(repete 3 vezes).

De fato, as experiéncias vividas durante a pesquisa apontam gue muitos jongueiros
e caxambuzeiros de antigamente ja ndo existem mais, porém, muito do que se
sabe hoje e do que se realiza nas rodas, tanto de jongo, quanto de caxambu foi
fundamentado pelos antigos e mesmo ressignificado. Tudo isso € revivido quando

0S grupos se retunem ainda hoje.

Sobre o caxambu, 0s escritos s&o mais restritos ainda. Sao poucas as citagoes das
praticas e registros de relatos de caxambuzeiros, no entanto podemos perceber que,
na descricdo encontrada no “Atlas do Atlas Folclérico do Brasil”, o caxambu é
descrito como elemento de origem negra, de Angola, com funcdo magica, fetichista,

num estilo nativo que mescla elementos de macumba e que hoje, se [...] torna
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apenas um divertimento, por ndo existirem 0s antigos jongueiros que conheciam o0s
fundamentos e os segredos da reunido [...]” (FUNARTE, 1982, p. 58).

Na descricdo, os autores continuam apontando que:

[...] os solistas improvisam versos, numa linguagem quase sempre
simbdlica, expressando humor, pedindo licenca, homenageando santos e
pessoas, celebrando datas, apresentando e respondendo enigmas.
Desafiar ou responder sdo tracos essenciais da danca. Os mais
frequentes sdo: tambores, a puita (colocados fora da roda) e a angdia,
usada durante o canto. Os tambores de feitura arcaica sdo feitos de
troncos escavados e recobertos numa extremidade por uma membrana de
couro de boi, veado ou cachorro. Como o tambor reveste um carater
magico, mais pela constituicdo do que pela sonoridade, o couro de
cachorro é considerado malévolo, sendo preferido o de boi. O Tambu ou
Caxambu é o tambor maior, afunilado, com 1,5 de comprimento, colocado
horizontalmente no solo, o tocador o cavalga e bate com as duas méos no
couro. O candongueiro, semelhante a uma pequena barrica, com 60cm, é
colocado sob o brago esquerdo ou carregado a tiracolo, por meio de um
cinto de couro [...] (FUNARTE, 1982, p. 58).

Sobre a ritualistica, complementam: “[...] uma fogueira préxima a roda, além de
iluminar o terreiro, serve para temperar (afinar) os tambores e esquentar as

bebidas” (FUNARTE, 1982, p. 59). O mestre jongueiro inicia o ponto de pedido de

licencga, dirigindo-se as almas, aos assistentes, um verdadeiro ritual.

Essas comparacdes ou orientagcdes foram vividas em grande parte quando
investigamos a ritualistica do caxambu e, posteriormente, a dos 0s jongos do norte.
Porém, tanto nas analises do jongo, quanto nas descricbes folcloristicas do
caxambu encontradas, a descricdo situa-se sob a “cena montada”, ou seja, a
danca em si, 0 som, o desprendimento de todo apego historico contido nas acodes,
nas crencgas, nas musicas. Chegamos a um ponto na pesquisa em que a vivéncia,
ou melhor, o trabalho de campo, vem carregado de todas essas bagagens: por um
lado, o que observamos quando fizemos os levantamentos, com o instrumento de
pesquisa voltado para a caracterizacdo dos grupos; e, por outro, a necessidade de
identificarmos as semelhancas e diferengcas possiveis nas ritualisticas. Chamo
mais uma vez a atencao para uma condicdo que estou colocando ao trabalhar o
jongo e diferencia-lo regionalmente no Espirito Santo como praticas culturais, de
mesmo tronco “genético”, digamos assim, mas com diferencas e ressignificagoes

geracionais (porque foram se modificando com o passar das geracdes, mas
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mantendo os principios) e regionais, acopladas a todos 0s contextos sociais,

politicos, ambientais que contribuiram para que houvesse esse hiato cultural.

O rito aqui passa a ser descrito como a “questao” pontual com o sagrado. Esta
presente nas procissfes, como € o0 caso do ritual que marca o Jongo de “Sao

Bartholomeu” ou no caxambu do “Treze de Maio”.

4.3.2 Tambor, tambu, angomas e engomas: a roda e o0s instrumentos
musicais dos jongos e caxambus

As rodas de jongo e caxambus diferem-se conforme as regionalizacbes e
aproximam-se em alguns detalhamentos em relacdo aos jongos encontrados no
norte do Estado. Percebemos que ha a formacdo inicial de uma roda, em que na
frente, sdo colocados os tocadores — sempre homens (tamborezeiros e reco-recos)
e, a frente destes, ficam a mulheres, formadas em duas fileiras paralelas para,

apos a chamada do jongo, iniciar as trancas e rodas umas em torno das outras.

Um jongo de abertura que se evidenciou em varios momentos iniciais diz o

seguinte:

Mestre: Cadé a moca do jongo

Dancadeira: Tamboré ta chamando

Mestre: Cadé a moca do jongo

Dancadeira: Tamboré ta chamando.

Esse jongo, cantado ao inicio da pratica das jongueiras, afina as mulheres que
estdo a frente, também conhecidas por cabeceiras. E delas o comando dos passos
do jongo em acordo com a chamada do mestre. Dessa forma, ha nos jongos uma
hierarquia de posicdo em que assume a frente o mestre, em seguida as
cabeceiras. Ha uma porta-estandarte (que segura o estandarte do grupo) e as
dancadeiras. Conforme o estilo do grupo h& cabeceiras que atuam no comando
utiizando um bastdo com fitas penduradas, e as dancadeiras observam
constantemente sua movimentagdo para, entdo, continuar ou mudar oS passos

dancados.
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Os tocadores sao responsaveis por manter o ritmo da atividade, conforme a toada

da musica, mas rapida ou mais lenta, e fortalecem a voz do mestre cantando.

Mas a funcdo realmente em destaque é a figura do mestre, que geralmente
trabalha tocando um instrumento, muitas vezes o reco-reco, e utiliza um apito para

comandar as posi¢des do jongo.

Foto 28 — Tocadores 1: Confraternizacdo da Oficina Norte — 25 de agostq,de 2012

- > i

Fonte: Acervo do Programa “Jongos e Caxambus no Espirito Santo”.

Em relacdo aos instrumentos, para Lopes (2008), na época escravista, o tambor
era fator de unido da massa escrava. Ao redor dele e segundo seu ritmo, 0s
escravos se comunicavam, ridicularizavam os senhores e tramavam revoltas.
Esses contos sdo percebidos nas narrativas dos sujeitos desta pesquisa ou
relatados diretamente nos pontos cantados. Ainda segundo esse autor, muitas
vezes os tambores eram considerados “falantes”, pois invocavam divindades —
uma pratica viva até hoje e muito presente nos rituais de jongo e caxambu (no sul
do Estado). Acreditava-se que os tambores eram mensageiros divinos. Adquiriam
essa apropriagdo quando tocados por quem é de “direito”, possibilitando a
comunicacdo com o0s ancestrais. De outra feita, poderiam também denunciar

esconderijos e transmitir mensagens.
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O toque dos tambores ou angomas bate como o coracdo! Ouvir tambores nas
festas de S&o Benedito, no ritual religioso do catolicismo, ou nas festas do Treze
de Maio saravando os pretos velhos estimula a entrar na roda. Um fato curioso que
diferencia as festas do norte e do sul do Espirito Santo refere-se a maneira como
séo entoadas as rodas e como estdo dispostos os instrumentos, que ocupam lugar
de destaque. Antes das rodas de caxambus, os tambores séo colocados préximos

a uma fogueira para esquentar e ampliar a capacidade de som do batuque.

4.3.3 O oficio dos Mestres

No livro “Brincantes Quilombolas”, de Maciel de Aguiar (2005), encontramos seu
Pedro Geraldino, que ilustra a “funcao” ou a “responsabilidade” de uma mestre —

como dizem nOSSOS jongueiros.

Segundo o texto de Aguiar (2005), seu Pedro Geraldino vem de familias de escravos
e por causa da devocdo a Sao Benedito, quis fundar um grupo de jongo para que o
Porto (de Sado Mateus) tivesse uma Igreja, visto que a sua formacao catolica nao
possuia um local para cerimdnias religiosas. Conta Aguiar (2005, p. 20):

[...] seu Pedro foi procurar D. Edithe Pecanha, que ofereceu a imagem do
Menino Jesus de Praga para ser o padroeiro, ‘entdo o jongo fic6 com o
nome do santo’ e, junto com Aroldo Mucuri, o Tapuio, Anselmo Conceigéo e
Atalufo Gomes, o Tuti, além da ajuda de algumas mulheres, o Tambor
comecou a andar pela periferia da cidade e interior do municipio pedindo
‘adjutério’ para construir a igreja [...].

Aguiar (2005) aponta que, tempos depois, houve o registro do grupo pela prépria

comunidade em 1971, tendo como idealista Pedro Geraldino dos Santos.

Seu Pedro ilustra bem a compreensdo dos mestres, pois sdo esses que lutam pela
preservacao do grupo e sao “detentores” dos saberes. Essa relagao se da também

em funcao da lideranca que exercem, além da credibilidade confiada aos mestres.

Na “brincadeira”, alguns mestres usam apito para comandar o trabalho, como
podemos observar a seguir na foto do mestre do “Jongo Mirim”, seu Anténio

Conceicdo. Cabe a eles marcar com 0s grupos 0s ensaios, verificar se 0s
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componentes estdo bem de saude, se h& algo errado, combinar se havera algum
tipo de lanche nas brincadeiras e as pessoas que convidam para a organizagao

necessaria. Seu Sebastido — do jongo de Santo Anténio em Séo Cristovao — ilustra

Patricia: Entdo, quem domina cada um desses ai? Que fica no papudo?
[risos generalizado]

Seu Antdnio: Esse cara fica me provocando, heim?
Patricia: Quem €&, quem €, quem €&, quem é que bate os papudos?

Seu Sebastido: © como. Como Antde. Como Antde. Como Antde colocd qui
ele é o mestre, mais todos faz parte da brincadera. Bdo. Na hora que...
tanto faz, ele ali, ela ali, como... um deles, panhd ele tem que tocé.

Patricia: Pode. Pode troc&, num tem problema, ndo?

Seu Sebastido: Pode. Num tem problema, ndo. Bateu na méo dele ali [...]
levo a méo naquele tambb é...

Aridéia: E o causo daquele: quem pode mais chora menos, entendeu?

Patricia: Ta certo (Visita a comunidade Jongueira de S&o Cristovao —

Serraria, em 30 de junho de 2012).
Mas ndo é essa a Unica funcdo do mestre. Geralmente os mestres sdo escolhidos
no trato familiar, em que o pai conduzia os jongueiros (mestre), o avd era mestre, e
a familia encontra um homem sucessor ou, quando ndo ha esse parentesco que
justifique a escolha, sdo colocados como mestre 0s mais antigos que detém o
saber daquela atividade. Geralmente os pais dao aos filhos a responsabilidade de
conduzir o grupo antes de morrer. S80 poucos 0S mestres que nao tém origem
familiar no jongo, como no caso da Nega, por exemplo, que néo tinha parentesco
de sangue, mas era nora de Mestre Salvino. Na oficina realizada em Santana, Tatu
explicou que sua mae deixou o grupo de jongo para sua filha, ainda crianca, Kelly
Ney, mas, por causa da idade, ndo havia possibilidade de assumir o grupo, por
isso ele mesmo foi cuidar para manter a tradicdo para, posteriormente, passar para
a filha. Assim, ele passou a dividir a responsabilidade do grupo com D. Carmem,

pois as vezes nao podia acompanhar o grupo por causa de trabalho.

No dia 25 de agosto, na oficina realizada em Santana, enquanto os grupos de
norte estavam reunidos, Tatu apresentou Kelly Nay, hoje com 16 anos, como a
nova mestra do grupo. Por motivos de acompanhamento a saude de uma filha

doente, D. Carmem né&o foi a oficina, mas mandou o recado dizendo que



174

concordava com a nova conducao dos trabalhos. Apresentamos a seguir 0S

mestres dos grupos.

— Antonio Conceicdo, Mestre do Jongo
Mirim da Escola Municipal Deolinda
Laje.

Local: Oficina Comunitaria realizada
na comunidade de Santana, em
Conceicéo da Barra (ES).

Data: 24 e 25 de agosto de 2012.
Arquivo do Programa “Jongos e

Caxambus no Espirito Santo”.

Mestre Dilzete Nascimento (Nega).

Grupo de Jongo de Sao Benedito, cidade de
Séo Mateus.

Local: Oficina Comunitaria realizada na
comunidade de Santana, em Concei¢céo da
Barra (ES).

Data: 24 e 25 de agosto de 2012.

Arquivo do Programa “Jongos e Caxambus no

Espirito Santo”.
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Antigo “Mestre” Tatu e sua
filha, atual “Mestre do Jongo
de S&o Bartholomeu”, Kelly
Nay.

24 de agosto de 2012.

Acervo do Programa “Jongos
e Caxambus no Espirito

Santo”.

Mestre Benedito Nascimento (Preto Velho).
Grupo de Jongo de Sao Benedito e Séo
Sebastido, comunidade de Itadnas,
Concei¢do da Barra.

Local: Oficina Comunitéria realizada na
comunidade de Santana, em Concei¢éo da
Barra (ES).

Data: 24 e 25 de agosto de 2012.

Arquivo do Programa “Jongos e Caxambus

no Espirito Santo”.
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Mestre Benedito Paixdo Gomes
dos Santos (Santos Reis).
Grupo de S&o Benedito das
Piabas.

Local: Comunidade de Barreiras,
em Conceicdo da Barra (ES).
Data: 8 de setembro de 2012.

Arquivo do Programa “Jongos e

Caxambus no Espirito Santo”.

Em se tratando das peculiaridades dos tambores no jongo, Lopes (2008) destaca
que os tambores de jongo sdo nominados e, dessa forma, sao utilizados
comumente dois tambores. O menor, “candongueiro”, significa mexeriqueiro,
fofoqueiro, porque seu som denuncia. Na época dos aquilombados, esse tambor
era utilizado para anunciar o local onde se encontravam. Seu som € estridente; e
outro tambor maior, denominado tambu — o mesmo que tambor. No entanto,
encontramos na comunidade de Sado Cristdvdo — Jongo de Santo Antdnio — uma
marcacao diferenciada nos tambores que, além de serem em namero de trés, sdo
conhecidos como Papudo, Vorossa-Vorossa e Rojdo. S&o tambores artesanais
feitos na propria regido. Muito embora a fungcdo seja a mesma, o Mestre nos
explica que os nomes foram dados por causa da relagdo na emissdo dos sons, que
controlam toda a marcacao do jongo. Tentado apresentar com muita simplicidade
0 que entendemos sobre a remarcacdo dos nomes nos tambores de Sao
Cristévao: Rojao é o som mais grave, o Vorosa-vorosa € 0 repique para aumentar

o ritmo da roda e o Papudo o contra-ponto entre os dois.
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Foto 29 — Vorossa-Vorossa, Papudo e Rojao — tambores da comunidade quilombola de Séo
Cristévédo: Jongo de Santo Antdnio, oficina na Escola Deolinda Lage, Conceigéo da
Barra -25 de agosto de 2012

Fonte: Acervo do Programa: “Jongos e Caxambus no Espirito Santo”.

4.3.5 Cavalgando o “tambu”

Foto 30 — Tamborzeiros do Jongo de Santo Anténio — Confraternizagdo da Oficina Jongos e

Caxambus em Concei¢éo da Barra — 25de agosto de 2013
Y 4 -\

Fonte: Acervo da autora.

Sobre os tambores, na visita que fizemos a comunidade de Sdo Cristévao, mestre
Antbnio Nascimento, seu irmdo Sebastido Nascimento e a sobrinha Arideia
explicam a funcdo dos elementos do jongo, como esses elementos séo
organizados para a composi¢cdo da pratica, a saber: os tambores e reco-recos, a
organizacao da roda, os jongos cantados.
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Cada jongo possui sua peculiaridade. No jongo de Santo Antonio, da comunidade
de S&o Cristévao, sdo tocados trés tambores, além dos reco-recos. D. Arideia, que
também ocupa a posicdo de cabeceira, explica como se organizam. Nas
conversas, observa que os tamborzeiros ficam na frente esperando o toque do
mestre para esta ou aquela musica. Enfatiza que as dancadeiras devem observar o
toque do tambor para iniciar a danca e para fazer as coreografias. O tambor
Vorossa-Vorossa, por exemplo, € o tambor mais cheio, de repico, afirma seu
Sebastido, e quanto mais forte ele for tocado, mais as dancadeiras devem rodar.

Seu Sebastido afirma que as dancadeiras ja sabem disso.

Patricia: E aqui, também, é os que ficam na frente? Como é que é
Arideia? Como que é?

Aridéia: Fica na frente. Fica na frente. Tambozeiro fica la na frente.
Patricia: Comeca com... quantos tambores assim...

Seu Sebastido: Trés...

Patricia: E esses tambd tem nome?

Seu Antdnio: Rojao, papudo [risos]. Ta ali. Ta ali escrito.
Patricia: Rojdo, papudo e o qué?

Seu Antdnio: Como que é o otro ali?

Arideia: Vorossa-Vorossa.

Seu Antdnio: Vorossa-Vorossa.

Patricia: Rojao, papudo, Vorossa-Vorossa?

Seu Anténio: E.

Patricia: Por qué? Tem diferenga de um pro outro?

Seu Sebastido: Tem. A diferenca é porque é o tambd mais cheio.
Vorossa-Vorossa € totalmente porque € ali na hora que o tambozeiro
arrepica o tambd, a dancadera ja sabe. E a hora que elas tém que da
mais volta ainda, fazé a saia roda. Na hora que vorossa vorossa € o
tambo repic6. Bao. E o rojao é aquele que tem mais som. Ele da um tapa
ali o som sai. Entendeu como que é? Na hora de... isso se ele da uma
repicada no tambd, os otros ja sabe aqui 6, tem que repica o tambd ali,
né? Repicd o tambd 14, os outros tém que repica o tambd. E batendo
olhando, batendo olhando. Repicd o tambd os otros responde (Visita a
Sao Cristévao — Serraria, 30 de junho de 2012).

Os jongos, tanto em Conceicdo da Barra quanto em Sao Mateus, possuem a
organizacdo com o elemento do estandarte, que deve ir a frente identificando o
grupo. Geralmente o mestre o leva a frente, da para alguma outra pessoa do jongo

segurar, ou simplesmente da a princesa. Caso o jongo tenha uma princesa, uma

moca mais nova gue segure o estandarte, ela € apontada como uma provavel
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pessoa para levar a responsabilidade do jongo em diante. “Quem segura a
‘bandeira’ ou estandarte do jongo, deve ser quem tem responsabilidade com ele”
(MESTRE NEGA, 25 de agosto de 2012).

4.3.6 As cabeceiras

Deparamo-nos com uma organizacdo dos jongos bem diferente daquela ja
observada em relacdo ao caxambu em que a roda ja é o inicio do trabalho. Na
formacdo dos jongos de Sao Mateus e Conceicdo da Barra, a presenca das
cabeceiras ajuda a organizar o jongo. Sao elas que dizem o que deve ser feito de
acordo com as musicas tiradas pelo mestre. As cabeceiras devem saber 0s passos
certos para comandar a roda, de maneira que as outras componentes do jongo
apenas sigam os comandos. Caso errem, devem acertar rapidamente o trancado
para ndo causar problemas. Soubemos de alguns erros das cabeceiras que ja

causou grandes aborrecimentos a todo o grupo de jongo.

Como explicitamos ainda neste texto, h& cabeceiras que se utilizam de um bastéo
e um apito, como é o caso de Marllcia, cabeceira do Jongo de S&o Benedito das
Piabas/Barreiras, que utiliza um bastdo para comandar os passos de suas
dancadeiras. E bem verdade que o Jongo de “Barreiras”, como é conhecido, tem
um grande guantitativo de praticantes na comunidade. Retomando a questdo das

cabeceiras, quando questionada sobre o modo de participacdo, Arideia aponta:

Luiz: O seu Sebastido, € quando a senhora comecou falar do senhor, é a
respeito do jongo. O senhor colocou que tinha, tem cabiceira. E as
meninas que danca cabicera. O senhor podia expli...

Patricia: Eu ia pergunta pra Arideia. Eu ia perguntar pra Arideia, que ele
falé de Arideia e de...

Seu Sebastido Luzinete [...]

Patricia: Luzinete, pra vé se Arideia fala pra nos o que é cabicera? Como
que € isso?

Luiz: O que é cabicera?

Arideia: Nao. A cabicera. Porque aqui a gente na frente ta fazendo. As
otras de tras tém que companha pra fazé também. Pra num déa errado.
Erro. Entéo nois tem que olha aqui, eu e Luzinete, pra fazé um laco pra se

fazé até a ultima do final. Isso que é cabicera. Que ndo pode erra.
Entendeu?
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Patricia: E como é que... Como é que foi comego? Ja era assim? Vocé
aprendeu com sua mée assim?

Aridéia: Assim. As cabicera.

Patricia; Quantas pessoas tem nu, nu, na roda assim? Assim, € uma
fileira, outra fileira, como é que é, Arideia? Explica pra gente, pra sabe.

Aridéia: E tipo uma quadrilha, entendeu? Um do lado de |4 otro do lado de
ca. Entdo quem ta do lado de |a passa pro lado de c4, quem ta do lado de
céa passa pra la, trocando, entendeu? Ai, no causo a troca num pode erra.
Tem que trocé pra |4 tem que troca pra ca (Visita a comunidade de Sao
Cristovao — Serraria, 30 de junho de 2012).

4.3.7 Pontos de jongo

E uma expressdo oral entoada nas rodas de caxambu por um jongueiro ou

7

jongueira. Tal expressdo vocal, poética, € cifrada, com metaforas. Ha muitos
relatos que os pontos eram uma maneira de 0S escravos conversarem e nao
serem entendidos pelos senhores e feitores. O ponto de jongo é praticado em
forma de canto, porém ndo sdo cancgdes propriamente ditas, mas sim versos
entoados ritmicamente pelo jongueiro ou jongueira na roda de jongo. Podem
também ser acompanhados por um coro e contém um refrdo forte, repetido
sucessivas vezes. Segundo Slenes (2007, p. 109-110), os pontos sao definidos
como “versos”, sinbnimo de “pontos”. Interpreta-os, de forma literal, como “pontos”,
como “fios e lacadas de costura”. Tatu explica que, como tamborzeiro, sabe tocar
todas as formas de tambor. Ele deixa claro que jongo é jongo, “macumba é

macumba”. Em sua opinido:

M2 Amélia: Trabalhava.

Patricia: Mais ai vocé. Mais ai, Tatu, vocé falou uma coisa que eu achei
assim. Que eu t6 pensando aqui. Que vocés. Vocés tdo dizendo que
jongo é uma coisa € a... € vocé ta batendo pra caboclo, pra candomblé é
outra. E ja tem outro jongueiro que fala ao contrario, que nao tem outra
religido que néo seja jongo.

Tatu: N&o! Totalmente assim. Totalmente diferente. Olha s6. Hoje vocé
pega uns grupos de jongo por ai e coisa. Vamo fazé assim, ndis tomo indo
prum festival de jongueiro, no caso. Quando chega la, vocé vé um grupo
de jongo de um lado, vocé vé de oto, aquele tipo de coisa e tal. Vocé vé
grupo de jongo la que os cantos que eles canta é tudo de terrero de
candomblé, de macumba, aquele tipo de coisa.

Dona Rosita: E tudo deferente de tambd de jongo la.

Patricia: Ah! Tatu, entdo nos vamos fazer um teste um dia. No dia que a
gente for mexer no negdcio do tambd do jongo, falar: Tatu vira o Jongo ai
pra vé qual é a diferenca da batida do tamb®. Eu quero ouvir...

Tatu: Se vocé fo responsavel pela coisa, eu puxo.
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Tatu: Do toque. Vai dependé. Vai dependé de vocé. Se tivé na roda de
jongo com os tamb6 ai. Se tivé os caras bao ai, vai dependé de vocé. Se
vocé queré que algum Santo, que alguém abaixa no Santo, néis vamo
fazé abaixa (Conceicédo da Barra, em 11 de fevereiro de 2012).

Os pontos recebem denominacdes, ou classificacdes, que estdo ligadas as suas
finalidades. Segundo Edir Gandra (1995), um ponto de demanda tem a finalidade
de “desafiar, brigar” e até mesmo “enfeiticar’. A finalidade depende do jongueiro
que ‘risca o ponto”. Na umbanda, os seguidores utilizavam o termo ponto para
designar os cantos dirigidos as entidades. Ainda em relacdo a umbanda, os pontos
também estdo ligados as “[...] expressfes graficas — sdo os pontos riscados que
representam entidades” (BRASIL, 2007, p.60).0Os pontos, na roda de jongo, que
possuem a finalidade de saudacao, louvagao —sao classificados por Gandra (1995)

como de visaria ou bizaria, pedir licenca e despedida (SOUZA, 2011).

Ponto de abertura daroda de Jongo — Norte (S&o Cristovao)
Jongo 1 - Norte

Seu Antdnio: Eu canto: O abre a roda, deixa a roda vadia. Elas responde:
Menina peito de ouro coracdo de sabid. E assim (Visita a comunidade
jongueira de Sao Cristovéo — Serraria, em 30de junho de 2012).

O abre a roda, fecha a roda e deixa a morena passear

Morena peito de ouro coragéo de sabié!

Jongo 2 — Norte
Cadé meu papagaio que eu amarrei na geladeira

Cadé a fita verde que amarrei no seu cabelo!

Para preservar, expandir e dar continuidade ao jongo é preciso fazer a manutencéo
com a organizagdo de eventos religiosos e culturais, pois somente assim sera
possivel elevar ainda mais os valores que constituem a visdo de mundo africano —
brasileiro. Ao refletir sobre essas praticas, a comunidade abre caminho para a
ampliagdo de novas propostas educativas nas quais as populagdes negras

brasileiras®* sejam protagonistas de seus saberes e suas praticas. A presenca do

!0 termo “populacdes negras brasileiras” pretende aqui contemplar toda a diversidade dos grupos
étnicos negros africanos que foram trazidos para o Brasil durante a escravizacdo. Em tempo, a partir de
Barth (2000), podemos pensar em grupos étnicos como grupos ou unidades que se diferenciam dentro
do contexto social por meio da cultura. Devido a seu carater basico de atribuicdo e identificacdo, os
grupos étnicos, consequentemente, tendem a organizar as interacfes entre as pessoas.
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jongo na escola contribui para mostrar as criancas e jovens das comunidades as
inumeras possibilidades de se “ver” no mundo. O que a experiéncia da diaspora
causa a nossos modelos de identidade cultural? Como podemos conceber ou
imaginar a identidade, a diferenca e o pertencimento, apés a diaspora?
Respeitando, ouvindo os negros falarem sobre suas proprias verdades, suas
histérias, reconhecendo o valor de sua cultura, garantindo junto com eles seus
saberes, fazeres e praticas de diversas maneiras. E na possibilidade e capacidade
dos negros de falar de si e para seus pares gue se sustenta a caracteristica basica

do jongo e que sua identidade pode ser recriada.

4.4 Fronteiras da fé: ressignificando jongos e caxambus — dialogos com o
Caxambu da Velha Rita (Morro Zumbi) e de Monte Alegre (Cachoeiro
do Itapemirim)

As praticas culturais sdo constantemente ressignificadas nas comunidades e
sempre trazem algo que € novo em funcdo da sua propria construcdo historica e
desse processo cultural continue o de recriacdo. As comemoragdes do “Treze de
Maio”, com caxambus fora e dentro do terreiro e a procissdo de Sdo Bartho, por
exemplo, seguiram-se varios rituais, sdo recriadas as formas de apresentacao
religiosa que confrontam os imaginarios dos “antigos” e apontam a ritualizagéo que
provavelmente acontecia como devocdo junto as comunidades no intersticio de
reavivamento da fé. No entanto os jongueiros (que provavelmente tinham suas
devocdes nos antigos terreiros) acompanhavam o cortejo atualmente se
apresentam de forma diferente. Na procissdo de Sao Bartholomeu, por exemplo,
além da fita vermelha (originaria das irmandades negras que ocuparam por muito
tempo as igrejas catolicas) que os distingue como irmandade, também criaram

uma indumentéria especifica para o grupo de jongo.

Essa ressignificacdo também aparece claramente nos terreiros urbanos em que
encontramos o ritual do Caxambu do “13 de Maio”, atrelado a pratica da umbanda.
Visitamos o Morro Zumbi, no terreiro de D. Niercina, mais conhecida como Isolina,

lideranca comunitéria e mestre de caxambu do Grupo “Velha Rita”.
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Foto 31 — D. Isolina abrindo a roda de Caxambu — %3de maio de 2012 — Morro Zumbi
1 13 & . ; =

Fonte: Acervo da autora.

D. Niercina Ferreira, com 55 anos e natural de Aritiba (ES), orgulha-se de
pertencer a comunidade do Morro Zumbi. Veio morar no local ha 40 anos. Conta
que l4, em Aritiba, ja dancava caxambu e que aprendeu com sua avo, D. Candida

Pinto de Lima. Desde pequenininha, dangava no “terreiro” — quintal.

Osvaldo: Entdo a senhora é de Aritiba [...] e, assim, era esse tambor era
de parente da senhora?...

Isolina: Era de minha bisavo.

Osvaldo: E como era o nome dela?
Isolina: Candida Pinto de Lima.

Osvaldo: De Lima. Ela fazia caxambu e...

Isolina: Ai dancava com ela brincando roda de noite, brincado do lado de
fora na...

Clair: A senhora participava quando era crianca 6 6, desde crianca 6 6...

Isolina: De pequenininha. Igual ta esse pequenininho ai (Jongo do Morro
do Zumbi, em 25 de setembro de 2010).

Argumenta que trouxe o caxambu (tambor) que recebeu da bisavé para o morro e
utiliza-o no terreiro onde cultua suas entidades religiosas.

Quando perguntamos a ela o que ela entende por jongo, D. Isolina nos respondeu
gue jongo é a musica e caxambu é a danca, mas que ela acha que nos (referindo-

se aos pesquisadores), quando escrevemos, referimo-nos também ao grupo, mas
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que nao € isso, ndo. O jongo € a musica, porque ndo tem como dangar o0 jongo

sem cantar oS versos.

Osvaldo: Entdo, mas no caso 0 jongo nado tem essa coisa de diversao e
obrigacao?

Isolina: N&o, porque eu posso explicar o que € jongo? Jongo é a musica,
caxambu € a danca. E assim. Mais vocés é, quando escreve, também,
escreve jongo como grupo. Num é, ndo. O jongo é a musica, porque, num
sei se vocés repararam, € ruim ficar falando, né?

Isolina: Jongo é a musica, caxambu € a danca. E o grupo. Vocé vai danca
um caxambu, chega l& o jonguero vai danga o jongo, € a musica.

Homem: Mas, entdo, na hora que tem s6 falando jongo, na verdade, é
caxambu, ou ndo?

Isolina: Nao. Hoje o povo que ta estudando sobre isso trocaram os nomes
e lugar. E tem muitos que fala jongo/caxambu. Eles fala os dois nomes,
mais num faz separagdo. O jongo € a musica, 0 caxambu é o grupo da
danca.

Osvaldo: A danca e o grupo ali seria 0 caxambu?

Isolina: Caxambu (Jongo do Morro do Zumbi, em 25 de setembro de
2010).

Sobre o nome “Caxambu da Velha Rita”, explica que é em homenagem a uma

“‘entidade” religiosa que recebeu ha muito tempo e que “trabalha” com ela. Mas que

ndo foi a entidade que inaugurou o caxambu na casa dela especificamente.

Quando ela chegou (referindo-se a incorporacado), a pratica ja acontecia por seus

antepassados.

Osvaldo: Entdo dona Isolina. A Velha Rita, porque o Zenildo disse assim
gue o caxambu da senhora era da Velha Rita [...]. A Velha Rita é uma
entidade ou era parente da senhora, assim nessa troca?

Isolina: Ela € uma entidade que trabalha comigo, mas quando ela chegb,
meu caxambu ja estava. E ela que anima a gente, amina as menina e
passa muitas palavras pra nois, mais canté pra ensina nois, nao.

Osvaldo: Entdo, mas ela tem a ver com os Pretos Velhos, assim?
Isolina: Ela tem.
Osvaldo: Entao ela é uma Preta Velha?

Isolina: Ela é registrada (Jongo do Morro do Zumbi, em 25 de setembro de
2010).

Em relag&o aos instrumentos, D. Isolina diz que recebeu um tambor de seus avos,

mas que deu cupim e hoje tem tambores novos no terreiro, mas que conhece

madeira e sabe fazer tambor. Destaca que seu pai era carpinteiro, mas, pelo fato

de estar em uma regido urbana, sem material original, ela prefere compra-los. Ela
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argumenta que seus tambores ndo tém nomes especificos e que ha muito tempo
ndo faz fogueira no terreiro, até por se encontrar em uma regido de dificil acesso e

multiurbanizada.

Foto 32 — Caxabu — Instrumentos de D. Isolina — Morro Zumbi — 13de maio de 2012

Fonte: Acervo da autora.

No “Treze de Maio” de D. Isolina, costuma-se fazer a feijoada dos “Pretos Velhos”,
entidades da umbanda. Muitas pessoas vao ao terreiro para participar do jongo em
agradecimento também as entidades em que sdo cantados muitos pontos de

jongos.

Foto 33 — D. Isolina — Feijoada do Treze de Maio — 13 de maio de 2012

Fonte: Acervo da autora.
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Existe uma caracteristica peculiar no canto dos jongos de D. Isolina, que é a
introducdo da musica entremeada com palmas aé, aé, aé. A cada verso cantado,
as pessoas batem palma, o “tamborzeiro” vai dando os toques no tambor e o
jongueiro faz a rima. Observamos que algumas rimas ja sdo conhecidas das
pessoas, outras foram feitas na hora mesmo, como desafios, que é o que mais

prende os jongueiros a roda:

Jongo 1

Puxador: Eu era négo ainda. Coro: Aué, aué, aué!
Puxador: No tempo velho da escravidao.

Coro: Aué, aué, aué!

Puxador: Trabalhei a vida toda sem ganha nenhum tustéao.

Coro: Trabalhei a vida toda sem ganha nenhum tust&o. [9x].

Jongo 2

Oil Mataram meu carneiro.

Aué, aué, aué!

Deram a carne e 0s quatros pes.

Aué, aué, aué!

Eu ndo quero saber de nada. Quero meu carneiro inteiro.

Eu ndo quero saber de nada. Quero meu carneiro inteiro. [9x]

Jongo3

No dia que eu td zangado.

Aué, aué, aué!

Nem meu pai eu tomo benca

Aué, aué, aué!

Minha mée ja me conhece, me leva com paciéncia.

Minha mée ja me conhece, me leva com paciéncia. [9x]

Jongo 4 (improviso)

Olha o caxambu n&o é danca.

Aué, aué, aué!

O caxambu é tradicéo.

Aué, aué, aué!

O Caxambu da Velha Rita que esta aqui pra voceé.

Olha quem quisé danca vem pega na minha mao. [9x]
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A comunidade de Monte Alegre e a do Morro Zumbi dos Palmares participaram
desta pesquisa na condicdo de complementacdo para as andlises sobre as
praticas culturais do caxambu tanto em zona rural (Monte Alegre) quanto na zona
urbana (Morro Zumbi). Geograficamente, o que une essas duas comunidades,
além da “negritude”, é o fato de ambas concentrarem o caxambu relacionado com
a atividade religiosa. O desempenho concentra-se na celebragdo do dia 13 de
maio, em memoria e agradecimento aos “Pretos Velhos”. Retomando o principio da
pesquisa em que trouxemos o0 inicio de toda essa caminhada, em 2005, na
comunidade de Monte Alegre, trabalhamos a localizagédo da regiédo, as falas dos
sujeitos e a organizacdo do caxambu. Dessa forma, nesta analise traremos outros
componentes que contribuirdo neste percurso que interliga o caxambu de Monte
Alegre e o de Morro Zumbi, por meio das narrativas das mestras, aos demais
elementos da pesquisa do jongo no norte do Estado e amplia a discusséo do ritual

do caxambu no sul do Espirito Santo.

Buscando as informac¢des contidas no Relatorio Técnico de ldentificacdo da
Comunidade Remanescente de Quilombos de Monte Alegre, do Projeto Territorios
Quilombolas no Espirito Santo (Ufes) subsidiado financeiramente pelo Instituto
Nacional de Colonizacado da Reforma Agraria (2006), que fez um convénio com a
Associacdo dos Pequenos Agricultores do Estado do Espirito Santo (Apagees) e
com a Ufes. Aquele trabalho de reconhecimento e elaboracdo do laudo
antropolégico da comunidade foi realizado visando a atender ao art. 68 do ADCT-
CF/88 (Ato das Disposi¢cOes Constitucionais Transitorias da Constituicdo Federal
de 1988), que procura identificar as comunidades “remanescentes dos quilombos”
e, dessa maneira, legitimar a manutencgao dos verdadeiros donos daquele lugar no

territorio, por meio da regularizagédo de suas terras.

Na que diz respeito a identificacdo espacial, Monte Alegre esta localizada no vale
formado pela microbacia do ribeirdo Floresta, um pequeno afluente a margem
esquerda do rio Itapemirim, em seu curso médio, entre as sedes distritais de
Pacotuba e Burarama, municipio de Cachoeiro de Itapemirim, a 37 quildmetros do
centro de Cachoeiro de Itapemirim, pela ES 482, no trecho que liga Cachoeiro a

Alegre.
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Fruto da disputa desigual inicialmente entre tribos indigenas e depois com a Corte
Portuguesa, essa regido, era considerada de menor importancia. Conta-se que, por
volta de 1850, no interior de Cachoeiro de Itapemirim, emergiam varias fazendas:
Boa Esperanca, Mutum, Beira Alta, S&o Jodo da Mata, Moura, Santa Julia,
Bananal, Cafundé e Boa Conserva. Todas elas fundadas no periodo colonial e
tocadas basicamente pela mao de obra escrava, possuindo como donos das terras
colonos italianos e portugueses das familias Amorim, Nascimento, Souza, entre

outras. Eram altamente produtivas.

Esse foi 0 século crucial, pois foi nesse periodo que o ciclo da mineracao viveu seu
auge e que também os governantes portugueses viram a necessidade de constituir
fronteiras internas que pudessem impedir a saida do ouro (ROCHA, 1966), ja que,
se houvesse uma invasdo, esta se daria pelo litoral capixaba, regido pouco

fortificada e mais proxima do nucleo mineiro (RTID, 2006).

O relatério (2006, p. 89) ainda nos diz:

O esgotamento das jazidas auriferas nas Gerais e o0 arrefecimento da
resisténcia indigena possibilitaram uma rapida apropriagdo das terras na
bacia do Itapemirim e a consequente consolidagdo de uma pequena
fronteira agricola no sul capixaba, nas primeiras décadas do Século XIX.
A cana-de-acgUcar, apesar de ndo ser mais o carro-chefe da economia
colonial, ainda rendia bons ganhos a quem nela investisse. Portanto,
cabia aos bardes e capitdes locais garantir a seguranca necessaria para a
expansdo e para o ‘progresso’. Os recursos humanos eram parcos € as
areas a serem conquistadas eram extensas, com relevo acidentado e
matas fechadas. Estava aberto o caminho para a modernidade, para a
apropriacéo privada da terra e para a degradacdo dos ecossistemas.

Foi um periodo também em que a quilombagem se tornou uma tatica da
resisténcia negra. Essa se mantém atual na luta pela demarcacao de suas terras e
também dando visibilidade as suas tradigdes: o jongo, 0 caxambu, a devocao aos

santos, o trabalho nas escolas da regido, o turismo étnico, como estratégias de

ocupacéo da regiao sul do Estado.

As familias quilombolas estabelecidas desde entdo voltaram a sofrer as tentativas
de retirada de suas terras a partir das décadas de 1960, 70 e 80, conforme

informacdes do Relatorio (2006, p. 97). Entre elas:
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(1) Um novo surto de demanda por produtos madeireiros levou o Estado a
conceder varios beneficios as indlstrias que os exploravam, para
atender as siderdrgicas implantadas em Minas Gerais e no proprio
Espirito Santo, nos anos do ‘milagre econdmico’ e, em menor escala,
para a industria moveleira. Em Cachoeiro de Itapemirim esta atividade
teve forte expressao;

(2) O inicio do PROALCOOL levou a uma retomada da producéo de cana-
de-aclcar, mais tarde vinculada ao complexo sulcro-alcoleiro da
baixada de Campos dos Goytacazes (RJ);

(3) Estudos geolégicos confirmaram a existéncia de enormes jazidas de
marmore e granito que recolocaram a regido sul no mapa
geoecondmico do Estado. Além do ‘marmore do Espirito Santo’ foram
identificadas reservas de caulim em qualidade e quantidade suficientes
para aproveitamento na indudstria de ceramicas e lougas.

A ancestralidade escrava € uma marca das familias negras em Monte Alegre e
informacgdes sobre a sua origem podem ser encontradas em documentos oficiais e
também nas histdrias que ouvimos durante a pesquisa. Uma delas diz respeito a
chegada da Familia Ventura no pds-abolicdo e da Familia Veridiano, tendo a frente
a matriarca Raquel Veridiano que, apds sua liberdade (13 de maio), deixa a
fazenda Mutum, onde trabalhava com os filhos Leonardo, Daniel e Venceslau,
dirigindo-se a localidade de Monte Alegre, local onde posteriormente compra uma
pequena area de terra. Outros escravizados também foram se juntando e formando
0 nudcleo familiar na regido. Foi o caso do Sr. Manoel Ventura e seus sobrinhos
José e Marcelino Ventura, que vieram de Campos/RJ, como negros alforriados e
trabalharam na fazenda Boa Esperanca. Posteriormente, compraram terras
também em Monte Alegre. Os personagens da histéria vao aparecendo aos

poucos e nos dizendo a cada passo como ela foi contada.

Constatamos, entdo, que a comunidade €, em sua maioria, constituida por negros,
descendentes daqueles escravizados ou alforriados que foram formando um
nacleo familiar, pois se casaram entre eles. Foram iniciantes desse nudcleo: a
Familia Ventura, Adao e Veridiano, sendo que, Manoel Ventura chegou antes do
fim da escraviddo, como negro livre, e aponta também a relagdo com o Rio de

Janeiro, de onde provavelmente tenha vindo — norte Fluminense.

A familia Adao possui tradicdo na relagdo com o caxambu, a comecar pelo mito

fundador do escravo “Adao”, membro inicial da familia e que possui sua histéria

relacionada com a formacdo do quilombo. Consta no Relatério Técnico de
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Identificagdo da Comunidade Remanescente de Quilombos de Monte Alegre/ES
(2006, p. 196) e também nas recorrentes dos moradores do quilombo, que ha
referéncia a figura de um “[...] um valente, rebelde e indomavel negro por nome de
Adao”. O escravo Adao faz parte do imaginario racial e de resisténcia da
comunidade apontando que havia persegui¢cdes, mas que o0 “negro” sempre achou
uma maneira de fazer esse enfrentamento. Ad&o trabalhou muito tempo no
cativeiro das fazendas vizinhas. Seu Totd, antigo morador, conforme consta no
RTID Monte Alegre (2006, p. 196) relata que Adao,
[...] trabalhou muitos anos no cativeiro e teria sido assassinado por volta de
1920 com mais de 100 (cem) anos de idade. Conforme o relato do mesmo
entrevistado, primeiro ele teria sido escravizado na Fazenda do Centro,
municipio de Castelo; segundo na Fazenda Boa Conserva e terceiro na Boa

Esperanga. Nesta época, segundo Seu Totd, a Fazenda Boa Esperanca
pertencia a Cristévéao e a Diogo Amorim (filhos de José Pires de Amorim).

Adao era considerado um escravo fujdo, por isso sempre vivia no tronco, porém
nem mesmo esse sacrificio o impedia de dancar e namorar, de fugir a noite para se
encontrar com seus amigos, mulheres e homens quilombolas. Na Serra da Boa
Conserva, tocavam e dancavam o0 caxambu acompanhados por cantigas
denominadas “jongos”. Relatam que:
[...] a0 anoitecer Adao estava na senzala, mas pouco tempo depois ndo era
mais visto, pois ‘fugia para a Serra da Boa Conserva’ e retornava de
madrugada. O tempo percorrido por ele entre a Fazenda Boa Esperanca e
a Serra da Boa Conserva era de cerca de uma hora e meia. Por volta de
cinco horas da manh&, quando os demais escravos levantavam para iniciar
os trabalhos, ele j4 estava a espera com as ferramentas de trabalho na
mao. Depois de fugir’ e ser capturado por diversas vezes, parece que Adao
adotou como estratégia ‘fugir’ e vivenciar tempos fragmentados de
liberdade com outros escravizados na Serra da Boa Conserva e retornar

para um espaco de cativeiro na Fazenda Boa Esperanca [...] (RTID Monte
Alegre, 2006, p. 196).

No relatério, apresentam os indicativos de que a “serra” se constitui como territorio
em que iniciariam a relacdo de independéncia e por onde também teriam
comecgado as festas de caxambu, nas narrativas dos mais velhos. Adao entdo
passa a ser um dos “responsaveis” pela festa, que era também sindnimo de alegria
e reconciliagdo, pois o caxambu servia para unir os escravizados de diferentes
regides. Atualmente as festas em Monte Alegre preservam essa relacdo do

pertencimento e da comunicacéo entre os diferentes nucleos populacionais.
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Ancorada na agricultura, a fazenda era em si produtiva e atingiu o auge da
producdo entre 1930 e 1970. Era cultivado: café, cana-de-acUcar, espécies
frutiferas, milho e, posteriormente veio a criacdo do gado leiteiro. A producédo era
escoada para os mercados da sede do municipio. Aliados a producdo
agropecuéria, foram construidos galp6es com moinhos, instalacdo para moenda da
cana-de-agUcar e os registros da criacdo de uma olaria, que fornecia tijolos e
telhas para a regido mais proxima. O trabalho na producédo e colheita desses
materiais movimentava significativamente a fazenda, gerando vérias frentes de
trabalho e aumentando consideravelmente os nucleos populacionais. A partir da
decadéncia da producédo de café, passou-se a produzir juta, que, num processo
amplamente custoso, estava aliada a producdo de algodédo. A fazenda tinha suas
plantacdes, no entanto grande parte dela era recoberta por mata nativa, de onde
eram extraidas madeiras com duas finalidades: a madeira de lei, de alta
durabilidade, era encaminhada para as marcenarias ou transformada em
dormentes para ferrovia, e a madeira “branca”, menos duravel, era utilizada e

vendida para lenha.

A localizacdo fisica de Monte Alegre tem relacdo direta com a abolicdo da
escraviddo em 13 de maio de 1888 e isso é recorrente nas narrativas dos
moradores da regido. Essa posicdo também foi encontrada em uma apostila
organizada por Leonardo Ventura para realizar trabalhos na escola da
comunidade. Ele aponta outros sujeitos dessa narrativa. Sobre Dona Lucila
Veridiano Barboza, neta da escrava Raquel e uma das fundadoras da comunidade,
Leonardo contou o que ela ouvia de sua avo: “[...] por ocasido da abolicdo, os
negros dancavam incansavelmente o caxambu [...]”. Em relag&o a tradicdo dessa
pratica, € muito dificil delimitar o momento em que surgiu. Viajantes estrangeiros,
no século XIX, ndo empregavam a expressdo jongo, mas usavam o “termo
genérico de batuque” (ABREU 1994, p. 190).

Para Hobsbawn e Ranger (2002, p. 11), o importante € pesquisar 0 modo como
essas tradigbes surgiram e se fixaram, transformando, segundo ele, a “tradicao
inventada”, que sempre tenta estabelecer uma ligagdo com um “passado histérico”.

No caso do jongo na comunidade, esse marco € o passado do tempo do cativeiro.
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Essa afirmacgéo e outras que também ouvimos vao trazendo a verséo das pessoas
sobre a “origem” do lugar, ou seja, o que nos torna pertencentes a essa
comunidade, a esse passado, a essa terra — essa relacao esta diretamente ligada
ao caxambu, ao ritual antes praticado pelos negros que ali estavam e os interliga
ao passado, ao que traduzem como “sua origem”. E fortalecida pela maneira como

recontaram a historia, trazendo a baila suas memorias.

Atualmente a maioria da comunidade sobrevive da agricultura familiar em que as
familias sdo assistidas por programas sociais de transferéncia de renda do

Governo Federal e de atividades comerciais e de servicos realizadas na cidade.

Até bem recentemente, as pessoas que moram na comunidade de Monte Alegre
nao percebiam como as praticas vividas por eles poderiam ser repensadas como
praticas culturais fundamentais para sua prépria histéria. Nossa aproximacao,
como pesquisadora, vem fortalecendo a prépria relagéo entre eles e apontando a
necessidade dos registros.

Era frequente, enquanto participAvamos das reunides comunitarias, que alguém
perguntasse sobre seus direitos, o que fazer para acessa-los (2006, 2007). Hoje
presenciamos uma associacdo mais fortalecida, sabedora de seus direitos e de
suas obrigacbes como comunidade. Naquela época, nossa participagcdo nas
reunides tinha o propdsito de ouvir as reivindicagdes, os “causos”, as deliberacoes,
0 que mais pudesse sair nas reunifes, acompanhando seu desenvolvimento e até
mesmo as providéncias destinadas a cada participante. Hoje retomamos esse
percurso ja entendendo o quanto caminharam, e parte das histérias ja envolve as
liderangas como representantes ativos das atividades realizadas. Eles mesmos,
moradores da regido, ja distinguem seus representantes como pessoas

autorizadas para responder por eles as questdes pertinentes a comunidade.

Quem nos conta a historia de Monte Alegre, em algumas paginas escritas no
material que sera publicado, € Leonardo Ventura, nosso grid, que encanta com 0s
“causos” que descreve a comunidade. Ele € o atual lider comunitario na Gestao
2012-2014.



193

Cabe ressaltar que Leonardo foi beneficiado com uma bolsa de estudos de nivel
superior no Curso de Turismo do Programa “Nossa Bolsa”, do Governo do Estado
do Espirito Santo, e agora, encerrado o curso, retoma a liderangca comunitaria.
Durante o periodo em que esteve em estudos, recebeu apoio e orientacdes que lhe
permitiram esse retorno, com um projeto de turismo étnico para a regido, atraindo

visitantes, o que tem permitido outra forma de geragéo de renda para o grupo.

Em seus escritos, traz o mito fundante da comunidade (13 de maio) contado por
muitos, depois que iniciaram o trabalho de reconhecimento e histéria. A acdo de
Leonardo foi direcionada estrategicamente a escola por identificar a necessidade
de difusdo do conhecimento sobre a comunidade, fazendo a divulgacéo, inclusive,
do caxambu. La ele comecou a contar histérias de Monte Alegre e, uma vez por
semana, trazia fatos importantes para o conhecimento das criancas que cursavam
a 32 série (quarto ano) do ensino fundamental. Por isso, organizou esse material
intitulado “Simplesmente Monte Alegre”, de sua autoria, como apoio ao seu
trabalho de difusdo da histéria da comunidade. Um exemplar nos foi entregue
como fonte de pesquisa e serviu para iniciarmos o fio condutor de nossas
conversas. Ressaltamos que essas histérias sdo também contadas pelos mais
velhos e foram fortalecendo o imaginario social, do vinculo identitario (comunidade

quilombola) que hoje se apresenta.

Durante todo esse tempo de pesquisa, percebemos que a origem centenaria do
caxambu € o elo ancestral que o mito representa na memoéria da comunidade. Em
todos os escritos sobre esse ritual afrorreligioso referente a Monte Alegre,
deparamo-nos com essa versdo. Mas ha ainda outras, por exemplo, a de que o
caxambu teria surgido no dia 13 de maio, quando a Princesa Isabel assinou a Lei
Aurea. Essa historia deu origem a um jongo muito cantado nos caxambus da

regiao:
Princesa foi-se embora e escreveu no papelédo
Princesa foi-se embora e escreveu num papelédo
Quem quiser comer trabalhe com suas méos.

Essa versao é constantemente contada por D. Laurinda — mestre de Caxambu em

Monte Alegre — que, em meio aos seus afazeres cotidianos na comunidade,
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apresenta sua intensa ligacdo com a afrorreligiosidade chamando a atencéo para a
pratica religiosa do caxambu

D. Laurinda: Trabalho na roca, trabalho com o caxambu. Estou praticando
as criangas brincarem com o caxambu, que é muito importante pra nés. E
gue meus troncos (avés, bisavés, mée.) eram... Todos brincavam com o
caxambu, ai restou eu, minha mae e meus irméos. Ai minha mae passou
a ser ‘crente’, ai eu fiquei no lugar dela, quer dizer, eu que tomei
compromisso com o caxambu, entdo ela pediu assim que eu ndo deixasse
0 caxambu na mé&o de qualquer um, que € O COMPromisso com O
caxambu. E muito respeito, porque a gente tem... se sente assim... €
guando os antigos batiam o caxambu, a gente era crianca, entdo, desde
criancinha que eu fui nascida nesse ‘ramal’, entdo eu ndo tenho a
intencdo de sair do caxambu. Acho que ndo tem outra religido pra mim,
gue nasci no caxambu, é ser espirita. Os jongos mais antigos... era... meu
avd cantava, minhas tias cantavam... cantavam... Primeiramente foi
guando raiou a liberdade, quando o pessoal era ainda escravos. A
princesa Isabel falou com o pai dela que acabasse com a escravidao,
sendo ele também ia pra forca, como os escravos ficavam na forca. Ai, ele
pensou, pensou, pensou, ai teve um dia que o coracdo doeu, ai ele falou
assim para os escravos: ‘Hoje vocés vao juntar lenha e vao pegar uns
caixotes’, mas ninguém sabia 0 que ia acontecer. Ai o que aconteceu é
que meio-dia em ponto ele tinha mandado fazer uma bandeira, ndo existia
nada disso... pra raiar a liberdade... Quando foi meio-dia em ponto, batia o
sino, naquele tempo para pessoal almogar, ai ele pegou, bateu o sino e
gritou que daquele dia por diante todo mundo ia ser um sg, tinha raiado a
liberdade. Aqueles que estavam no alto do morro ro¢gando jogou a foice
pra la, aqueles que estavam capinando jogaram as enxadas pra la, as
mulheres que carregavam &agua no cantil soltaram de morro abaixo e
sairam correndo pra saber o que é que era, né? E quando chegou c4,
daquele dia por diante, ninguém ia ser escravo. Cada um ia fazer pra si.
Ai logo botou fogo na fogueira e gente batia aqueles caixotes, ai aquele
mais inteligente, que os antigos tinham inteligéncia, cantou: ‘Sinha foi-se
embora escreveu no papeldo, sinha foi-se embora escreveu no papeldo,
guem quiser comer trabalha com as suas maos, quem quiser comer
trabalha com suas maos!’. Ai a princesa falou com o marido dela como é
que ela ia fazer as coisas, que ela ndo sabia botar um arroz no fogo, ela
ndo sabia cuidar de uma crianca, tudo eram as escravas que faziam para
elas. Ai as escravas falaram: ‘Se vocé quiser, vai fazer com suas maos’.
Ai diz que ela pegou a chorar! Ai, diz que uma mais sabida ai cantou ‘Eu
ja varri sua cozinha agora ndo varro mais...”. Ai aquilo virou jongo e
aquelas cantigas foram adiante, e ficou aquela alegria, alegria, ai, pronto,
no outro dia, terminou aquilo, terminou a escravidao! Ai, onde que surgiu,
ndo tinham, ai aqueles mais antigos fizeram instrumento que foram os
caixotes, tambores grandes, o caxambu (ANDRADE, 2007, p. 66).

Maria Laurinda afirma com suas palavras a “misséo” religiosa que carrega e a
importancia do cuidado com a continuidade do Caxambu, observando que essa
relacdo tem a ver com o conhecimento de nossa propria historia. Ele atua como um
elemento de socializagdo do grupo que nos encontros canta/danca/reza por dias
melhores. E momento de reafirmar a fé, € a constituicdo de vinculos com o
sagrado, fortalecendo os mais novos para que a luta por melhores condicdes de

vida prevaleca e, nesse caso, por meio das praticas culturais, da relagdo com a
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ancestralidade, da constituicdo dos territorios. O caxambu de 13 de maio congrega
as comunidades vizinhas e outros moradores antigos que ja ndo estdo mais na

regido, mas retornam para rever parentes e amigos.

Sao Bartholomeu

Com outros sentidos, mas também impondo a resisténcia negra, no norte, na Festa
de S&o Bartholomeu, em 2010, observamos, na procissdo, que 0 cortejo seguia
cantando hinos religiosos catolicos em uma parte e na outra. Proximo a Igreja de
Sédo Bartholomeu, o acompanhamento dos “pontos” de jongo com o toque dos
tambores, puxados pelos mestres da folia, continuava a caminhada. Muitas vezes
0 ritmo dos jongos vai tomando novos significados, na medida em que vao sendo
cantadas letras novas e ensinadas ao longo do percurso. Isso também ocorre fora

dessas datas festivas.

Foto 34 — Sao Bartholomeu

Fonte: Acervo da autora, 2012.

Atualmente, nessa festa, o ritual segue as sequéncias reelaboradas pelos
moradores, mas também com a intervencdo da igreja: organizam a procissao,
arruma-se o santo (andor) e o “itinerante”, caminham pela comunidade em cantos

e oracdes, seguem para a missa e, depois, do lado de fora, a roda de jongo. Em
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2012, foi organizado outro movimento pela igreja. A imagem de Séao Bartholomeu,
que fica no altar da igreja, foi levada para ser ornamentada na casa de uma
senhora da comunidade, segundo ela pela fé e em agradecimento. Nesse ano,
percebeu-se uma preocupacdo para que as senhoras ornamentassem o andor, ja
que as interferéncias no processo acontecem desde as transformagfes da
organizagdo comunitaria até mesmo o questionamento da “validade”, ou nao, do

santo em questao.

Foto 35 — S&o Bartholomeu paramentado no Foto 36 — Preparando a procissédo. Ao fundo
colo de D. Roxa a atual imagem da Igreja

Fonte: Acervo da autora, 2012. Fonte: Acervo da autora, 2012.

Foto 37 — Andor de Sao Bartho Foto 38 — Jongo na Igreja de Séo Bartho

Fonte: Acervo da autora, 2012. Fonte: Acervo da autora, 2012.
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D. Roxa puxa fios da memoria pra nos contar histérias dessa procissdo desde o
distrito de Brago do Rio. Era costume acompanharem a procissdo cantando jongos.
Em 2012, isso ja ndo ocorreu, 0S jongueiros acompanharam a procissdo sem
musicas de jongo. Apenas ao final da missa realizaram o0 jongo na porta da Igreja.
Pelo que entendemos, a comunidade de Santana percebe a autoridade da igreja,
relevando suas condi¢cbes para que sigam com seus objetivos de louvor a Sao
Bartho, um acordo politico. Ouvindo as historias, informaram-nos que, em um
determinado periodo, por ocasido de certo padre, ndo aceitaram que a imagem de
Sao Bartho, a ser cultuada pela igreja, fosse a que esta guardada com D. Roxa.
Essa observacdo contextualiza todas as diferenciacbes que se apresentam hoje no
ritual. A manifestacdo da igreja contraria ao santo itinerante fez com que houvesse
o investimento em outra imagem de S&o Bartholomeu, feita especificamente para a
procissdo, com ordem da igreja. Porém, esse nao era o parteiro, o “advogado das
mulheres”. D. Roxa nos explicou que o “Sao Bartho” original, aquele guardado pela
familia dela, “é” parteiro. Como antigamente nao havia, por aquelas bandas,
médicos ou hospitais em que as mulheres pudessem correr para realizar seus
partos, cada mulher que ia ter seus filhos fazia promessa para aquele S&o Bartho.
Os maridos iam a casa da avé de D. Roxa, da mée de D. Roxa e, finalmente, a
casa de D. Roxa pedir que o santo fosse “fazer o parto”. A imagem ficava
assistindo a todo acontecido até que terminasse. Ao final, era entregue, como
pagamento das promessas uma roupinha da crianca. Essa imagem de Sao Bartho,
guardada por D. Roxa, é um estatua itinerante, ndo pode ficar no altar da igreja. Na
casa de D. Roxa, tem uma seérie de roupinhas, sapatinhos de bebés que sé&o

encaminhados para pagar as promessas.

Ao mudar o rito, permanece a fé, porém mudam-se os elementos que agregam

valores culturais ao ritual.
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Foto 39 — Sao Bartho no colo de uma devota

Fonte: Acervo da autora, 2012.

E fabuloso observar, nessa experiéncia rica em detalhes (cuja descricdo ou
comparacao apenas nao da conta), uma constante interligacdo desses momentos
MAgicos em que a procissdo sai da Igreja Catélica da comunidade vizinha para a
Igreja de S&o Bartholomeu acompanhada pela irmandade catdlica de Séao
Bartholomeu e pelos Reis de Bois e Tocumbi. A festividade de S&o Bartholomeu é
um constante sincretismo entre as religides de matriz africana e catélica.

Foto 40 — Na procissdo, Sdo Bartholomeu no andor e no colo de D.

Maria Amélia o Sao Bartholomeu que anda ns casas das
mulheres em promessa

Fonte: Acervo da autora, 2012.
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4.4.1 A organizacéo das festas

O ritual da festa “popular” ou profana, como é conhecida, inicia-se nos quintais das
casas, nas salas, com a organizacdo dos enfeites e preparativos da festa, das
roupas aos estandartes. Hoje, esses rituais se organizam constituindo a “tradicéo”
das homenagens aos santos, ja ressignificados pelas comunidades negras. “Vestir
o santo” de forma especial no seu dia é parte dessa tradicdo. Nos terreiros,
vestem-se pessoas, como se estivessem vestindo o orixad. Essa festa caminha
paralela a organizacdo da festa na Igreja Catdlica de Santana, nas entrelinhas com
significados especificos para quem conhece o “povo de santo”, ou cultua a religiao
do candomblé. Apds a cerimonia religiosa na igreja, sdo passados 0S outros rituais
ao encargo do “povo”. Os tamborzeiros se pdéem no aguardo para comegar 0S

batuques e saudarem o santo na porta da igreja.

Essa relacdo também se fortalece mediante a proibicdo dos cultos afrorreligiosos
gue permearam os caminhos dessa popula¢do na década de 1970. Os escritos do
bispo Dom Jodo Batista Néri expandiram a ideia de “demonizagao” dos cultos
africanos, incentivando assim a ac¢do desmedida da policia, a proibicdo aos cultos
e devocgoes, gerando a prisdo daqueles que se dedicavam a essas adoracdes. A
perseguicdo gerou novas formas de adoracdo combinada, com a ressignificacao

desse ritual e a consequente exclusdo da igreja dos que mantiveram essa pratica.

Outro momento importante para a confluéncia religiosa na regido do Sapé do Norte
€ a devocao a “Sao Bino” — S&do Benedito — conservando a tradicao litirgica ligada
ao Catolicismo por meio da manutencéo dos votos, devog¢des a imagem do santo,
além do ritual da procissdo. No entanto, ha também um deformismo em relacéo a
Sédo Benedito que, por muito tempo no Sapé do Norte, ndo era aceito como santo,
no entanto a resisténcia do jongo contribuiu para amenizar a questdo. Em seu
relato, Mestre Preto Velho retoma essa fala, explicando porque o jongo de Italnas
responde com o0s nomes de S&o Benedito e Sdo Sebastido. Resumidamente,
explica que a igreja foi construida com contribui¢cdes para o Jongo de Sao Benedito
e por perseguicao religiosa, o “santo” foi expulso da igreja, colocando-se em seu
lugar S&o Sebastido, no entanto o jongo preservou a devogcdo a Sao Benedito.

Passados os anos, com a celebracdo a S&o Benedito na igreja, sao retomados 0s



200

jongos, mas também em louvor a Sado Sebastido. Em respeito ao santo e a sua
designacao espiritual (Oxo0ssi — porque também é cultuado nos terreiros), houve

novamente o misto na organizacao do jongo daquele lugar.

Na roda, estdo preservados os valores africanos misticos relacionados com o
respeito aos antepassados. Com a roda, temos o elemento da circularidade, em
que todos se veem e o instrumento principal € o tambor, que marca o inicio e o fim
da roda. A danca, de passo marcado com 0s pés sempre descalcos, remonta a
relacdo com a terra, a humildade e de onde viemos — para onde vamos, referindo-
se a transmutacdo de energia da natureza também firmada no candomblé. As
letras dos jongos s&@o responsaveis por manter vivas as memorias, divinizam o
santo e identificam a histéria do grupo para os desconhecidos, para além dos

muros da comunidade.

Perguntamo-nos: como entrelacar as vivéncias desenvolvidas por essas
comunidades com as proposicdes pedagdgicas? E possivel (re)construir as formas
de fazer/aprender/ensinar usando as memodrias, e as atividades culturais de raizes
africanas como elemento central para o0 aprendizado sistematizado nas
comunidades, sejam elas rurais, sejam urbanas? Essas observacgdes iniciais na
pesquisa indicaram que nos, na educac¢do, ainda ndo sabemos lidar com essas
questdes. Entendemos que nao sera apenas pela forca da lei que aprenderemos,
mas pelo exercicio constante, pela constituicdo de redes nas quais possamos
trocar experiéncias, de ouvido e olhos realmente abertos para ouvir e ver o “outro”

como sujeito de sua propria historia, usando como referéncia essa aprendizagem.
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5 PRATICAS EDUCATIVAS VOLTADAS PARA EDUCACAO DAS RELACOES
ETNICORRACIAIS

Retomando algumas questdes investigadas durante a pesquisa em Monte Alegre,
muito embora tivesse conhecimento do que se passava no interior da comunidade,
nas comemoracdes de “Treze de Maio”, buscamos as narrativas das criangas e
suas impressfes sobre o caxambu. As atividades realizadas constituiram-se em
um marco referencial, na medida em que evidenciaram o0s entraves das
professoras em abrirem-se ao didlogo sobre questdes étnicas e sobre racismo,
desvelando o incbmodo que sentiam ao trazer essas falas num exercicio de

reflexao coletiva.

Tinhamos a impresséo inicial de que essas questdes envolviam a necessidade de
uma discussdo ainda mais ampla sobre afrorreligiosidade, racismo e praticas
escolares nos momentos dos encontros coletivos com os professores. Eram
sutilmente “ventilados”, mas, mesmo assim, causavam constrangimento. Todo
esse contexto, naquela época, ja explicitava a dificuldade de tratarmos as questdes
raciais no cotidiano escolar. Magica e perversa, essa realidade assombrava as
professoras que, no decorrer da pesquisa, foram construindo algumas
possibilidades para o trato de questdes étnicas na escola, tais como, a questéo do
preconceito, os tabus religiosos, as relacdes ético-estéticas. Pudemos verificar que
as criangas ndo sabiam suas historias, as histérias dos quilombos vizinhos, nem
mesmo a de seus antepassados, por isso sentimos, em Monte Alegre, necessidade
urgente de repensar as histérias dos quilombolas, fazendo emergir questdes que

anteriormente nao eram valorizadas pela comunidade.

Nesse sentido, criou-se um projeto voluntario para trabalhar a historia da
Comunidade Quilombola de Monte Alegre, conduzido pelo Sr. Leonardo (lider
comunitario), atento as peculiaridades da escola que identificava, no trabalho com
as praticas do quilombo, possibilidades de formagéo das criancas. Essas historias,
muitas vezes ignoradas pelos professores, estavam ali, na rotina diaria das
criancas, porém os educadores tinham muitas dificuldades em compreender essa
dimensé&o de pertencimento de crianca de comunidade quilombola necessaria aos

estudantes da comunidade. Isso mostra que, mesmo fazendo os cursos de
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formacéo, porque algumas professoras participavam das formagdes continuadas
fornecidas pela Secretaria Municipal de Educacgéo, persistiam as resisténcias em
trabalhar com as africanidades: “A comunidade ainda encontra-se resistente ao
assunto. Quando falamos de negro, sinto que ha resisténcias... Parece que falta

muita informacéo sobre o negro em nossa sociedade!” (ANDRADE, 2007, p. 140).

Em Monte Alegre, as atividades da pesquisa promoveram 0 encontro da escola
com as praticas culturais do caxambu, quebrando as paredes do “fora” e do

“dentro” da escola, tocando tambores e participando das brincadeiras.

Observamos que, na escola, as criangas nao utilizavam praticas do caxambu
porque as consideravam inapropriadas e proibidas pela cultura hegemonica
(ANDRADE, 2007). Assim, cantos e tradicdes estavam sendo sufocados. Quando
trouxemos para a escola a discussao sobre as brincadeiras dos “mais velhos”, elas
foram rapidamente aceitas e redimensionaram as préaticas escolares para um

universo mais interativo.

Essas questfes foram discutidas em varios encontros pedagoégicos planejados em
forma de oficinas, com antecedéncia, e sistematizados considerando a realidade
das criancas do campo, de uma comunidade reconhecida ha pouco tempo como

“quilombola”.

Assim sendo, as professoras foram participando dos estudos, observando com
muita calma suas realidades e, na medida do possivel, acataram nossas sugestfes
de traducdo daquelas discussbes para suas salas de aula, envolvendo os
processos de aprendizagem de seus alunos. As oficinas foram, entéo, planejadas
com as professoras parceiras que, por sua vez, foram convidadas a observar suas
criancas e a sentir tudo o que acontecia. Portanto, naquela atividade, reservamos
as professoras o lugar de “espectadoras” para que, a partir das atividades
realizadas, pudessem pensar outras praticas. Ao participarem brincando com seus

alunos, além de compreenderem, envolveram-se e apreciaram tais atividades.
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Foto 41 — Atividade realizada com as criangas da EMEF “Monte Alegre” no campo proximo a
escola

— "

Fonte: Andrade (2007). Acervo patrticular.

As oficinas foram realizadas um pouco depois do dia “Treze de Maio”, porque
vivenciamos o caxambu do “Treze de Maio” e, nessa festividade, verificamos a
seriedade do significado recente para esse grupo. As africanidades eram
trabalhadas ali. Tudo tinha histéria e era representado pelos sujeitos, mas esse
fato ndo foi destacado, nem pelas criangas nem pelos professores. A importancia
maior foi dada as brincadeiras e ao lanche coletivo. Afinal, tinhamos elementos
para uma “festa”. tambor, lanche, musica, capoeira (porque algumas criangas
jogaram), brincadeiras ensinadas pelas avos e a “liberdade” de movimentar o
préprio corpo em uma atividade integrada. A oficina final objetivou construir
possibilidades para o curriculo escolar contextualizar o estudo das africanidades
brasileiras, conforme entendimento trazido pela Prof2 Dr2 Petronilha Beatriz
Goncalves da Silva sobre a influéncia das matrizes africanas em nossas matrizes:
Dizendo de outra forma, estamos, de um lado, nos referindo aos modos
de ser, de viver, de organizar suas lutas, préprias dos negros brasileiros e,
de outro lado, as marcas das culturas africanas que, independente da

origem étnica de cada brasileiro, fazem parte do seu dia-a-dia (SILVA,
2008, p. 151).

Para nos, existe ai a formagdo de um novo curriculo dada a importancia dos

valores que sao transmitidos de maneira ndo formal. Os ensinamentos que séo



204

passados: reconhecimento da necessidade de preservacdo da natureza, a
importancia da familia, a vivéncia da negritude, o conhecer as historias dos
ancestrais, o conhecer as brincadeiras por meio dos mais velhos, tudo isso contido
nas cantorias, nos gestos de respeito e nas praticas transmitidas de geracdo em

geracao.

Para Alves (2001), o processo do aprender-ensinar se revela nas praticas
cotidianas do viver, numa via de méao dupla. Nesse processo, transitamos entre o
ensinar e o aprender porque essa relacdo se da no mesmo processo. Pacheco
(2004) afirma que reconhecer e aceitar o fato de que ensinamos ao mesmo tempo
em que aprendemos cria uma zona de conflito em que se colocam as questdes dos
lugares que ocupamos: quem ensina e quem aprende? Desloca-se ai a discussao
para pensarmos um curriculo mergulhado numa relacédo de forcas diferenciadas,
que acabam atribuindo um peso politico maior as condi¢cdes pedagdgicas para se
pensar a abordagem étnica nos curriculos vividos para além dos curriculos
concebidos (CARVALHO, 2009, p. 179).

Sobre esse ponto, precisamos compreendera O6tica sobre a qual pensamos o
curriculo escolar — entrelagado as narrativas étnicas e raciais. Silva (2001)
argumenta que uma efetiva teorizacdo do curriculo necessita levar em conta
também as desigualdades educacionais centradas nas relacdes de género, raca e
etnia e que mais importante, ainda, € descrever, no ambito das relacdes
socioeducativas, as complexas inter-relacbes entre as diferentes dinamicas da

hierarquizacao social.

Para Silva (2001), o fato que se pde é que € pelo vinculo entre conhecimento,
identidade e poder que os temas da raca e da etnia ganham seu lugar na teoria
curricular e, sendo assim, devemos fazer ressaltar a necessidade de repensar
uma reorganizacao curricular que envolva: o livro didatico e paradidatico, as licbes
orais, as orientagdes curriculares oficiais, os rituais escolares, as datas festivas e
comemorativas. Nesse sentido, para além do praticado, de maneira que essas
praticas contemplem um curriculo inspirado nas teorias sociais e que questionem a
construcdo social de raca e da etnia, evitando que o trato as questdes de racismo

seja feito de modo simplista ou simplesmente ignorado.
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Silva (2001, p. 103) considera que o racismo é parte de uma economia do afeto e
do desejo constituida, sobretudo, de sentimentos que podem ser considerados
“irracionais”.
[...] um curriculo anti-racista ndo pode ficar limitado ao fornecimento de
informacdes racionais sobre a ‘verdade’ do racismo, sem ser terapéutico,

um curriculo anti-racista ndo pode deixar de ignorar a psicologia profunda
do racismo [...],

Nesse argumento, Silva (2001) entende que a atitude racista — que identificamos
muitas vezes na escola em nossos alunos e professores — é uma complexa
dindmica da subjetividade que inclui contradicbes, medos, ansiedades,

resisténcias, cisoes.

Para Lopes e Macedo (2011), é preciso enfatizar sempre que a sociedade
brasileira é preconceituosa e discriminadora em relacdo a sua populacdo. Como
decorréncia, o processo educativo ndo tem sido inclusivo, ainda quando permita a
entrada de todos na escola. Nessa discussao, impera o0 pressuposto de que:
Todos entram, ou a maioria entra, mas nem todos saem devidamente
escolarizados, aptos a enfrentar a vida como verdadeiros cidaddos. A
instituicdo escolar precisa desenvolver programas que, reconhecendo as
diferencas, respeitando-as, promovam a igualdade de oportunidades para

todos, o que se traduz pela oferta de escola de qualidade [...] (MACEDO,
2011, p. 183).

Nessa perspectiva, como professores, nossos esforcos precisam caminhar no
sentido de conhecer intensamente as realidades multiplas que nos rodeiam,
partindo para uma proposigao curricular que néo se restrinja a “sala de aula”, mas
gue extrapole seus limites, incluindo em suas discussdes as multiplas dimensdes
culturais e, dentre elas, as africanidades, permitindo a todos os envolvidos o
desenvolvimento de uma postura emancipatéria, ou seja, é superar a realidade
colonialista em que estamos imersos, reconhecendo nossa incapacidade de ver o
outro como igual, e a partir dai, reinventar novas formas de ver, sentir, viver o

mundo.

Dialogando com as teorias sobre curriculo e entendendo que esta relacdo de
forcasse da intrinsecamente nos espacos escolares, Santos (2009, p. 61-62)

aponta seis espacos-tempos que geram formas distintas de poder a saber:
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[...] - o espago-tempo doméstico, onde a forma de poder é o patriarcado,
as relacfes sociais de sexo;

- 0 espaco-tempo da producédo, onde o0 modo de poder é a exploracéo;
- 0 espaco-tempo da producédo, onde o0 modo de poder é a exploragéo;

- 0 espaco-tempo da comunidade, onde a forma de poder é a
diferenciacdo desigual entre quem pertence a comunidade e quem nao
pertence;

- 0 espaco estrutural do mercado, onde a forma de poder é o fetichismo
das mercadorias;

- 0 espaco-tempo da cidadania, o que normalmente chamamos de espaco
publico: ai a forma de poder é a dominagdo, o fato de que ha uma
solidariedade vertical entre os cidaddos e o Estado.

- 0 espaco-tempo mundial em cada sociedade, que esta incorporado em
cada pais, onde a forma de poder é o intercambio desigual [...].

Na andlise de Santos (2009, p. 62), essas seis formas de poder implicam uma
“diferenciacdo desigual’ necessaria para potencializar a discussao curricular da
etnicidade e racialidadade nos campos da educacdo. Para o autor, é necessario
substituir as relacfes de poder por relacdes de autoridade compartilhada, que s6
serao possiveis quando entendermos que: “[...] o principio de emancipacédo deve
constituir-se em uma nova relacédo entre o respeito da igualdade e o principio do

reconhecimento da diferenga”.

Santos (2009) argumenta que toda energia emancipatéria teoricamente foi
orientada pelo principio da igualdade e, baseado nesse pressuposto, prevalece em
nossas escolas, nos curriculos prescritos e vividos, a orientacdo/no¢cdo de que
“todos sdo iguais” do “trato a todos da mesma maneira”, de que “o curriculo deve
ser 0 mesmo para todos’, em que pesem as praticas discriminatorias.
Corroborando ainda a afirmativa de Santos (2009, p. 63), a escola foi orientada
para o principio da igualdade e o ndo reconhecimento das diferencas. O olhar para
o diferente tomara propor¢cbes na discussao curricular, na medida em que 0s
sujeitos da/na escola, reconhegcam que a “[...] luta pela igualdade tem que ser

também uma luta pelo reconhecimento da diferenga”.

A densidade dessa discussao redimensiona a visao de um curriculo unificado que
nao considere as peculiaridades tempo-espaco-sociedade-cultura e que, para além
disso, possa romper com a hierarquiza¢cado do conhecimento pelo qual o acesso se
torne tao dificil e complexo que propicie a marginalizacéo, a exclusdo e o racismo

na sociedade brasileira.
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Ao entrarmos nesse debate, estamos questionando a nossa atuagéo profissional e
nossa postura diante da diversidade étnico-cultural e das diferentes manifestacdes
no interior da escola. Para Santos (2007, 2009), o racismo € uma forma de
exclusdo, e os sistemas de exclusdo se constituem por extremismos, destroem,

matam anulam, desapropriam em nome de uma pretensa superioridade.

Na escola essa dimensdo ndo € diferente, ha apropriagbes de incapacidade, de
fracasso, de predestinacado de inferioridade, em que a crianca negra muitas vezes
€ vista como aquela que ndo alcancara nenhum sucesso e, por isso, tais
dificuldades s&o vistas como insuperaveis. H4 que se pensar: que curriculo
estamos produzindo? Concordando com Silva (2001, p. 15) “[...] o curriculo esta
irremediavelmente envolvido nos processos de formacao pelos quais nos tornamos

0 que somos”.

O Estado Brasileiro reconheceu, em 2003, a partir da Lei n° 10.639, a
obrigatoriedade do ensino de Historia da Africa e da Cultura Afro-Brasileira e, em
2004, o Conselho Nacional de Educacdo aprovou o parecer que propde as
Diretrizes Curriculares para a Educacéo das Relacdes Etnicorraciais. O texto legal
abriu caminho para a elaboracéo de diretrizes designando a¢des para a Educacgéo
das Relacbes Raciais (Erer), cuja proposi¢do orienta os sistemas de ensino em
ambito municipal, estadual e federal, do ensino infantil ao ensino superior, do
trabalho com a temética em seus curriculos. O parecer que regulamenta as
diretrizes curriculares da Erer deixa clara a necessidade de implementarmos acdes
de combate ao racismo, considerando a funcédo dos sistemas escolares nesse

processo. Nesses termos:

Art. 2° As Diretrizes Curriculares Nacionais para a Educacdo das Relacbes
Etnicorraciais e para o Ensino de Histéria e Cultura Afro-Brasileira e
Africanas constituem-se de orientagdes, principios e fundamentos para o
planejamento, execucdo e avaliagdo da Educacdo, e tém por meta,
promover a educacdo de cidaddos atuantes e conscientes no seio da
sociedade multicultural e pluriétnica do Brasil, buscando relacdes étnico-
sociais positivas, rumo a construcédo de nagcdo democratica.

8 1° A Educacdo das RelacBes Etnicorraciais tem por objetivo a
divulgacdo e producdo de conhecimentos, bem como de atitudes,
posturas e valores que eduquem cidaddos quanto a pluralidade
etnicorracial, tornando-os capazes de interagir e de negociar objetivos
comuns que garantam, a todos, respeito aos direitos legais e valorizagéo
de identidade, na busca da consolidagdo da democracia brasileira
(BRASIL, 2004).
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O desdobramento dessas ac¢Oes institucionais tem resultado em pesquisas, em
acervos didéaticos e paradidaticos, féruns de discussdo e outras politicas que, em
conjunto, compdem a base para a consolidacdo desse projeto educativo. No
entanto, mesmo apos a promulgacédo da lei, os conteudos ndo séo assimilados em
sua efetividade, o que reforca a concepcéo do despreparo dos profissionais da
educacdo no trato da tematica, ou seja, para a consolidacéo da lei ainda se tem um

longo caminho a percorrer.

Para Santos e Dupret (2011), ndo € possivel que as questdes etnicorraciais
permanecam fora da agenda das escolas e das redes de educacéo e, nesse ponto,
apontam que:
[...] a partir da organizacdo de um curriculo complexo e intercultural, sera
possivel questionar 0s  posicionamentos  preconceituosos e
segregacionistas presentes nas escolas e nas universidades, sera

possivel construir novas bases de uma educacdo que seja para todos de
fato [...] (SANTOS; DUPRET, 2011, p. 121).

Na perspectiva de manter a postura de que a escola se faca num didlogo
intercultural, Fleuri (2002, p. 79) esclarece:
[...] a educacéo intercultural pode ser definida operacionalmente, como
‘um processo multidimensional, de interacdo entre sujeitos de identidades
culturais diferentes’. Estes, através do encontro intercultural, vivem uma
experiéncia profunda conflito/acolhimento. [...] a educacéo intercultural

promove inclusive a mudanga do sistema escolar: defende a igualdade de
oportunidades educacionais para todos [...].

Nessa concepcgéao, Fleuri (2002) aponta que a “educacéo intercultural” ultrapassa a
perspectiva multicultural porque reconhece o valor intrinseco de cada cultura e
defende o respeito reciproco entre diferentes grupos identitarios. Essa relagéo so é

possivel pelo processo de negociagéo.

A perspectiva intercultural de educacdo passa a ser concebida, conforme Fleuri
(2002 p. 80), “[...] como construgcdo de processos em que diferentes sujeitos
desenvolvem relagdes de reciprocidade (cooperativa e conflitual) entre si” e, dessa
forma, é possivel os sujeitos criar, sustentar, negociar suas relagdes.
Compreende-se, portanto que a educacdo nado se reduz simplesmente a
transmissao e a assimilacdo disciplinar de informagfes especializadas,

pois o processo educativo consiste basicamente na criacdo e no
desenvolvimento de contextos educativos (FLEURI, 2002, p. 80).
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A contextualizacdo das praticas de jongo na escola Deolinda Lage revela a
preocupacdo com esse processo intercultural, porém ainda ndo se manifesta em

sua total abrangéncia na escola.

Entremeando caminhos...

Em Conceicdo da Barra, na escola Deolinda Lage, tratamos a relacdo curricular a
partir das préaticas aparentes, divulgadas e conhecidas pelas criangas jongueiras.
Nossas investigacfes contemplaram as observacées do cotidiano, os indicios e
sinais que iam se desvelando aos poucos durante a pesquisa. O foco foi a préatica

jongueira na escola.

A escolha da Escola Deolinda Lage se deu em funcao de identificarmos na regido
uma escola dentro de uma comunidade remanescente de quilombos, em que a

atividade do jongo é conservada por muitos moradores antigos do bairro,
possibilitando, portanto, que nos debrucemos sobre esse tema na escola.

Pertencente & Rede Municipal de Ensino de Conceicdo da Barra e atualmente
atendendo a 370 alunos entre os turnos matutino — de 6° ao 9°—, vespertino de 1°
ao 5°- e noturno — EJA, a escola conta com 43 funcionarios. Desses, 25 séo
professores. Possui nove salas de aula — atendendo, em média, nas turmas, cerca
de 25 criangas —,uma biblioteca adaptada na sala de professores, um laboratério
de informética com 20 maquinas com acesso a internet. Uma observagao curiosa €

gue nessa escola quase nao se veem criangas brancas.

A preocupagcdo inicial com a entrada na escola foram as abordagens que poderiam
vir a partir de nosso trabalho na comunidade. Ja estavamos no movimento de visita
as casas, a igreja e muitas criancas nos acompanhavam. Antes mesmo de
chegarmos até a escola, ainda no percurso de visitas as comunidades, também
passamos pelo processo de autorizacdo institucional. Fazia parte de nosso
compromisso solicitar “autorizagdo” de pesquisa a Secretaria de Educagao de
Conceicdo da Barra (SEMECB) que, posteriormente, a encaminharia a escola.

Dessa forma, agendamos uma tarde para explicar aos técnicos da Secretaria 0
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trabalho que estdvamos encaminhando na comunidade e de que maneira a escola
faria parte do processo. ApGs esse percurso, direcionamo-nos ao sugestivo bairro

“Quilombo Novo”.

Em nossa primeira visita, fizemos o contato com a direcéo, explicitando a proposta
de pesquisa. A intencdo era criar um clima de cumplicidade na organizacdo do
trabalho pedagégico com o jongo. Dessa forma, colocamo-nos tranquilamente a
disposicédo da escola para qualquer questdo que julgasse necessaria, ou mesmo

para esclarecimentos, caso apresentassem alguma solicitacdo nesse sentido.

Para além desses fatores, tinhamos também interesse politico em estabelecer
trocas de saberes. Assim, buscamos um modo de convivéncia
pesquisadora/pesquisados, comunidade e Poder Publico em que intercambiamos
nossas impressoées, desejos e possibilidades. Acreditamos, enfim, que a condicao
de pesquisadora negra, naquela comunidade, diante das historias vividas por
agueles sujeitos, tenha sido despertada com maior intensidade e aberto
possibilidades para falar do processo das africanidades na escola. Dessa forma,
durante o percurso do trabalho na escola, qualquer observacéo era considerada de
grande relevancia e essa relacdo nos deixou bem a vontade para as interlocucdes

necessarias.

Ainda num processo de reconhecimento de uma comunidade que tem como
destaque o nome “Quilombo Novo” e que traz em sua histéria a saga de “Negro
Rugério” — lider negro revolucionario da antiga fazenda de Sant’Ana —, buscamos
cartografar a gama de saberes que adentram o universo escolar ja marcado em
suas subjetividades afrodescendentes. A consolidacdo desse processo foi sendo
tecido aos poucos, a partir do convencimento das professoras, das criangas, do

mestre, da comunidade em geral.

Nesse sentido, nossa preocupacao era entrar na escola compartilhando daquele
espaco, e ndo impondo questdes ou analises, mas colaborando com as praticas,

agindo sobre os indicios, participando dos movimentos.
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Para pensar didlogos possiveis nas praticas jongueiras nos cotidianos da escola,
dialogamos com Oliveira (2005, p. 99), no sentido de que:

A prépria forma de se entrar no universo da escola a ser pesquisada
merece uma atencdo especial quando se pretende fazer uma pesquisa
gue pretenda compreender as professoras, seus modos de trabalhar e os
valores que deles participam, sem um carater de julgamento e
estabelecimento do que esta ‘certo’ ou ‘errado’.
A Escola Deolinda Lage foi escolhida para abrigar a Oficina de Mobilizac&o
Comunitaria do Norte, o que caracterizou ainda mais a participagdo comunitaria no
processo. Durante a realizacdo das oficinas, as narrativas dos jongueiros mais
velhos, inclusive de “Tatu”, que apresentava um projeto de jongo na creche,
apontaram o tempo todo, com vérias falas, a importancia de se trabalhar o jongo
na escola. A proposta de investigacdo desse trabalho foi aceita pelo grupo de
pesquisa para pensar essas interlocu¢cdes, muito embora as falas fossem
direcionadas para a questdo do processo de transmissdo, em que viam a
continuidade dos jongos por meio da interface com a escola. Foi assim que, no
desenvolver da pesquisa chegamos a escola, ndo para trabalhar com os
professores, mas com aqueles que praticavam os jongos, buscando interlocucdes.
Essa escolha permitiu trabalhar a complexidade do fazer pedagdgico
simultaneamente as relacfes incutidas nas praticas jongueiras em que a hierarquia

se da de maneira diferenciada da escola.

Interessante ressaltar que, na escola Deolinda Lage, existiram varios momentos de
trabalho com as africanidades em atividades curriculares. Entdo diretora, Sr2 Ruth,
entregou-nos projetos desenvolvidos no decorrer dos anos 2009, 2010 e 2011 para

gue conhecéssemos os trabalhos realizados.

O projeto interdisciplinar, intitulado “Diversidade Cultural de um Povo” realizado em
2009, com os alunos da Educacao de Jovens e Adultos traz, em sua abordagem, a
justificativa do trabalho com a consciéncia negra, a proposigao do trabalho “cultura”
na constituicdo das “identidades” e as relagdes raciais na escola. No texto do

projeto, encontramos que:

[...] A escola deve cultivar essas tradicdes que sdo transmitidas de
geracdo em geracdo, deve investigar as maneiras de pensar, agir, sentir
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de um determinado povo, preservadas pela tradicdo popular, ou pela
imitacdo e que néo seja, diretamente influenciadas pelo circuito erudito e
instituicbes que se dediguem a renovacdo do patriménio cientifico e
artistico humano (ESCOLA DEOLINDA LAGES, Projeto Pedagédgico
elaborado para EJA, 2009).

A realizacdo dessa proposta previa ainda a articulacdo entre as disciplinas
Ciéncias, Lingua Portuguesa, Historia e Geografia. Teve como objetivos a
divulgacdo das manifestacdes folcléricas,”> bem como o reconhecimento das
comemoracdes e representacdes do municipio, além de levar os educandos a

investigar as “tradicdes” transmitidas pelos pais, avos, entre outros.

Outro arquivo que conseguimos com a diretora tratava de um projeto mais amplo
intitulado “Aspecto Cultural-Folclore”, que previa a participacéo de todos os alunos
da escola, considerando as praticas culturais existentes na comunidade, o Ticumbi,
as Pastorinhas, o Reis de Bois, o Alardo e o Jongo de S&o Bartholomeu.
Percebemos que, nessa proposicdo, a escola estava 0 ano inteiro articulada aos

estudos que compreenderam o projeto.

O ponto culminante foi a organizagdo da Semana Cultural com apoio da Secretaria
de Cultura do municipio. Surge dai o fortalecimento da reivindicacdo da
comunidade acerca da presenca do jongo na escola. Essa proposicdo teve
continuidade em 2012, quando foi criado o Projeto sobre Musica “Chico Danta da
Viola”, inspirado no livro de Maciel de Aguiar (2007) “Chico Danta da Viola” — o
violeiro de S&o Benedito que se destaca no cartaz do grupo de Jongo de Séao

Bartholomeu, na oficina de mobilizagdo comunitaria em Conceicéo da Barra.

Perguntamos a diretora Ruth como foi a reacdo dos professores com referéncia a

implementacéo dos projetos:

Patricia: D. Ruth, existem muitos projetos trabalhados aqui? E sempre
assim? Os professores gostam, aceitam?

Ruth: Bem, Patricia, nés fazemos o possivel para trabalhar com a
comunidade na escola. Temos aqui uma coordenadora que acompanha a
Julielma, que nos ajuda muito levando os projetos. Tem uns professores
mais animados, outros menos. Tem professor que ndo aceita, nem sequer
toca no assunto. Mas a maioria dos professores sdo contratados e,
guando nos explicamos os projetos que temos geralmente eles abracam.

*’Essa expressao foi retirada do texto do projeto.
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A escola tem muita rotatividade de professores, tem muito tempo que nés
ndo temos concurso e isso atrapalha muito. As crian¢as gostam, gostam
de tudo, de funk, de hip hop e de jongo. Eles ndo estranham o jongo,
porque sdo acostumados desde criancinhas ouvindo e vendo nas festas,
acompanhando os pais. Mas tem criancas que 0s pais ndo deixam
participar por causa de religido. Tem pais que proibem. Muitos até ja
dancaram jongo, mas hoje se converteram a outras religides e nao
deixam. Mesmo quando a gente fala que o jongo na escola ndo é
religioso, eles ndo deixam, nao [...] (Entrevista na escola ‘Deolinda Lages’
4 de agosto com D. Ruth Novaes de Carvalho Rodrigues — diretora).

Em seu dialogo, a diretora explicita que h& necessidade de uma maior intervencao
nas praticas pedagdgicas, no entanto a escola realiza atividades com projetos
culturais ha bastante tempo. Com certeza, essa percep¢ao juntamente com a
demanda da comunidade tem contribuido para a pratica do jongo na escola. Sobre

iIsso, a diretora, D. Ruth, lembra que:

D. Ruth: sempre nas reunifes de pais nés informamos sobre os projetos
da escola, e, numa dessas reunides, surgiu a questéo do jongo na escola,
gue ja era falado ha muito tempo na comunidade. Inclusive a gente tinha
vontade de ter um jongo aqui, na escola mesmo, mas ndo tinha como
pagar um mestre, ndo tinha quem ensinasse. Apareceu o Nathan, que é
filho de gente daqui, estudou aqui e se prontificou a ajudar, depois veio
seu Antdnio que convidou o Anisio. Ai teve o projeto... a Secretaria de
Cultura ia pagar um valor pra eles ajudarem no jongo na escola. Entdo a
gente fez forca dessa coisa acontecer... Nao é muito, ndo, mas seu
Antonio atende no Deolinda e mais duas escolas, inclusive em Italinas
(Entrevista na escola ‘Deolinda Lages’, 4 de agosto de 2012, com D. Ruth
Novaes de Carvalho Rodrigues — diretora).

Em alguns momentos, conversando com professores, perguntamos como viam 0

projeto do jongo na escola, e uma delas acrescentou:

Profa. 1: Isso é nossa cultura. E bem verdade que, no dia do jongo, tem
muito barulho na escola e as criancas ficam muito agitadas. Mas eu deixo
a minha aluna participar. A Ana Carolina é uma aluna dedicada e ela faz
parte também do grupo da comunidade. Ela sabe e eu ja aviso: ‘Oh, se
néo fizer a atividade, néo vai pro jongo!” Entdo ela termina tudo direitinho
e vai correndo, porque gosta... Essa menina é fogo, ela gosta mais do
jongo do que da sala de aula!

Patricia: E a senhora trata do jongo nas suas aulas?

Profa 1: As vezes falo mais da historia do negro. Essa questdo dos
escravos eles sempre ouvem falar, e ja trabalhamos a histéria do ‘Negro
Rugério’, do Chico Danta, de como é mesmo? Aquela escrava, hum...
bem, do quilombo, dos quilombos. Isso a gente trabalha mais no folclore,
mas, depois que comecou o projeto, o jongo fica com seu Anténio mesmo!

Embora a discussao estivesse caminhando para uma convergéncia de dialogos do
“fora e dentro” da sala de aula, a impressdo que tinhamos € que eram universos

com pouca comunicagcdo. As professoras ainda passavam uma ideia de que, na
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sala de aula, a forma como se aprende distingue-se dos saberes que sao
passados fora dela. Talvez por isso a leitura do espaco da escola em que

trabalhavam o jongo seja tao conflitiva.

Indicios...

Na imagem a seguir, observamos que Mestre Antonio era aguardado com
expectativa pelos jongueiros do grupo “Mirim”. Em sua chegada, explica as
criancas que estavam ali para colaborar com uma pesquisa e que eles deveriam
dancar como sempre dancam e, ao final, a pesquisadora iria conversar com eles.
Tinhamos a informacéo inicial de que o projeto acontecia no contraturno das
criancas da escola, porém, ao visitar 0os ensaios, observamos que algumas
criancas do grupo estudam pela manha, mas sdo autorizadas pelos professores a
participar dos ensaios, como € o caso de Eduarda e Ana Carolina, as cabeceiras

do grupo.®

Grupo de “Jongo Mirim” —
EMEF Deolinda Lage —
10 de agosto de 2012.

Fonte: Acervo particular
da autora.

O Jongo Mirim foi uma proposta da Secretaria Municipal de Cultura de Conceicao
da Barra em parceria com a Secretaria Municipal de Educacdo de Conceicdo da

Barra. Essa parceria resultou na condigdo da contratacdo de um “Mestre” de jongo

23 Optamos por colocar em caixinhas coloridas a identificacdo das fotos, dando mais movimento ao
texto deste capitulo.
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para trabalhar a pratica do jongo na escola. O projeto existe desde 2008 e conta
hoje, em 2013, com 17 criangas.

A leitura dindmica dos espacos-tempos das rela¢des no/do cotidiano entre praticas
jongueiras e nao jongueiras aponta que a escola “observa” o movimento que
acontece, porém essa percepcao consta nos imaginarios, reside no “saber” dos
filhos, netos dos jongueiros que la estdo, ocupa uma temporalidade na

dinamicidade do processo educativo.

Ensaio do “Grupo Mirim”

EMEF “Deolinda Lage”, 10 de
agosto de 2012. «—

Fonte: Acervo particular da
autora.

Dirigindo-se ao fundo da escola, bem afastados das salas de aula, Mestre Antonio
ensaiava o jongo com as criancas. Faltava menos de um més para a oficina com
0S jongueiros que aconteceria na escola e estavam todos muito alegres com isso.
Nossa visita, desta vez, objetivava pensar 0s ensaios e as maneiras de dancar das
criangas. Embora a discriminagdo racial na escola ndo fosse tema de nossa
pesquisa, a questdo perpassava na medida em que tropecava em algumas
situagdes, como 0 contraste percebido entre a fala das criancas e a de Mestre
Antonio, com as falas dos outros educadores (coordenadores, pedagogos,

auxiliares).

O espacgo destinado para os ensaios, como antecipamos, ficava bem longe das
salas e, por sua vez, Mestre Antdnio também néo tinha tanta intimidade com as
professoras. Mantinha-se cada qual no seu “espago”. Perguntamos a Mestre
Antdnio como ele planejava seu trabalho e se as professoras participavam em

algum momento,

Patricia: Seu Antdnio, porque vocés ficam tdo afastados das salas?
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Mestre Antbnio: Porque as professoras reclamam do barulho e dizem que
atrapalha as aulas, entéo... gragas a Deus, esse patio é grande a gente se
espreme aqui, no fundo.

Patricia;: Mas e quando chove?

Mestre Antdnio: Ah... quando chove as criancas ja sabem que ndo tem
ensaio, porque alaga tudo ali. A escola fica cheia e tem um esgoto
também... Ahh, minha filha, ninguém aguenta... [risos]. E a gente vai
tocando, ndo pode deixar morrer. (Mestre Antdnio Conceicdo — Escola
Deolinda Lage, 10 de agosto de 2012).

Mestre Antbnio deixa claro que ha necessidade de maior compreensao e
colaboracdo do corpo docente. No entanto também entende as limitacdes da
escola e tem plena consciéncia de que o jongo, naquele lugar, cumpre uma
importante funcdo da continuidade das praticas. Perguntamos também em que
momento eles conversam sobre o desenvolvimento das criangas, sobre as
familias, sobre o jongo, se acontece alguma reunido mensal, planejamento com a

sua participacao:

Patricia: Tem algum momento que vocés sentam pra conversar sobre as
criangas, sobre os jongos?

Mestre Antdnio: Olha... [cocando a cabec¢a] hoje ndo tem ndo. Quando
precisa de chamar a atencdo, a gente resolve aqui mesmo! Mas quase
ndo converso com as professoras, mas a ‘deretora’ essa ai oh... é pega
final(MESTRE ANTONIO CONCEICAO — Escola Deolinda Lage, 10 de
agosto de 2012).

Contrastando com as falas de Mestre Antbnio, a da Professora 1 e 0s projetos
apresentados, observamos que, no discurso existente, ha expectativa da
ressonancia e visibilidade do jongo na escola. No entanto, existe, sim, uma barreira
entre as praticas educativas trabalhadas pelo mestre de jongo e as demais praticas

desenvolvidas pelas professoras.

Ensaio do “Grupo Mirim”

EMEF “Deolinda Lage”, 10
de agosto de 2012.

Fonte: Acervo particular da
autora.
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Em relacdo aos saberes passados por Mestre Antonio, a ideia era pensarmos
juntos de que maneira 0 jongo potencializa os fazeres escolares cotidianos e se as
criancas identificam que esses saberes sdo importantes para a continuidade das
praticas jongueiras. Dessa forma, conversamos sobre as dificuldades enfrentadas

pelo mestre no trato pedagdgico da questéo na escola.

Ao final do ensaio do dia 10 de agosto, chamamos 0s alunos para uma conversa,
gue aconteceu logo apos o recreio. No momento do recreio, observavamos as
criancas brincar no patio. Um pequeno grupinho se reunia para falar do ensaio que
acontecera, outros treinavam alguns passos do jongo. Logo apds o recreio,
utilizamos o espaco da sala dos professores (biblioteca adaptada) para conversar

mais um pouco sobre o ensaio.

Ensaio do “Grupo Mirim”

EMEF “Deolinda Lage”, 10
de agosto de 2012.

Fonte: Acervo particular da
autora.

Autorizadas por suas respectivas professoras para participar desta atividade, além
de conversar sobre outros assuntos, trabalhamos com as criancas suas visdes
sobre o jongo. Ao final pedimos que fizessem um desenho representando o que

elas sentiam.

Esse era mais um de nossos encontros em que Mestre Antbnio participava todo
tempo, interagindo com as criancas, contando parte das historias, contribuindo,
pedindo siléncio, de certa forma, tomando para si 0 pertencimento jongueiro

daquele espaco. Ele tem uma postura rigida em relacdo ao movimento das



218

criangas. Incentiva, se for preciso solicita siléncio e as criangas tém por ele grande
respeito.

No momento inicial de nossa conversa, lembravamos da atividade do encontro
anterior, sobe o “Negro Rugério”. Esse tema surgiu porque perguntamos se eles se
lembravam de um nome importante do quilombo... Como n&o lembravam, fomos

pesquisar...

Voz de menina: O meu sumiu.

Patricia: Oi?

Voz de menina: O dela sumiu.

Patricia: Esta mocinha néo estava aquele dia, ndo. Estava?
Voz da menina: Sim estava.

Patricia: Estava?

Patricia: Quem é que fez entdo? Fala pra mim.

Voz de menino: Eu fiz.

Patricia: Isto. Quem é que quer comecar a falar, de quem fez.

Biblioteca da “Escola
Municipal Deolinda
Laje” — Registro das
praticas de jogo na
escola.

Data: 5 de outubro de
2012.

Fonte: Acervo
particular da autora.

Haviamos levado muitas fotos da pesquisa, em que apareciam 0S grupos de
jongos, os bairros, o rio... Muitas fotos que contribuiram para o desenrolar das
conversas. As criancas manipulavam as fotos e iam fazendo perguntas.

Observamos que poucas criangas conheciam do que se tratava. Reconheciam os
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instrumentos, mas a relagdo espacial das paisagens — o rio Cricaré, por exemplo —
nem sempre era percebida.

‘4 !:;:S»nim,’x”: ..'[[::
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Biblioteca da “Escola
Municipal Deolinda Laje”
— Registro das praticas
de jogo na escola

Data: 5 de outubro de
2012.

Fonte: Acervo particular
da autora.

No inicio, ficamos meio preocupada com o desenrolar das atividades e com o
aspecto folclorista de se pensar o jongo pelo jongo e ndo a amplitude de

informacdes que podem vir a partir da contextualizacao das praticas:

Patricia: Quem é que fez entdo? Fala pra mim.
Voz de menino: Eu fiz.
Patricia: Isto. Quem é que quer comecar a falar, de quem fez.

Seu Antbnio: Comega de la... Desculpa a intromissdo. Comega com vocé,
ai vem aqui, passa pra esta moc¢a aqui, depois passa ai.

Patricia: T4. Entdo vamos l4&. Quem comeca fala o0 nome e o que
pesquisou.

Maria Luiza (1mim00Oseg): Meu nome é Maria Luiza. Negro Rugério.
Farinha de mandioca, para qué serve. Para os negros do povoado de
Sant’‘Ana em mandioca de melhor cotagdo nos mercados do Pais. Os
negros, ao fugirem das grandes fazendas, se aquilombando nos matos,
adotavam a economia de subsisténcia de pequenos rocados, produzindo
de tudo para o sustento da familia e das criacdes. Na regido de Sé&o
Mateus e de Concei¢do da Barra...Continua a leitura... [...] (Biblioteca da
‘Escola Municipal Deolinda Laje’, 5 outubro de 2012).

Maria Luiza inicia a leitura dos dados que pesquisou em casa e as criancas
acompanham, mas ndo questionam ou se interessam para ir além do que era lido.
A dinamica, entdo, sugerida por mestre Antonio foi seguida e fomos circulando os

textos entre os presentes a mesa com a leitura do que cada um havia produzido.
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Patricia: E que tem que lembrar porque a tia ndo gravou o de todo mundo
ainda nao, ta gente. E s6 falar rapidinho o que vocé pensou, 0 que
pesquisou, onde pesquisou.

Ana Paula: Eu pesquisei na internet.

Patricia: Vocé pesquisou na internet. O que vocé pesquisou, Ana Paula?
Ana Paula: Pode ler ndo? Sé um pouquinho?

Patricia: S6 um pouquinho.

Ana Paula: A comunidade de Linharinho é uma comunidade quilombola
localizada no municipio de Conceicdo da Barra, no extremo norte.
Submetidos a indiscutiveis processos de invisibilidades socioldgicas, os
quilombos permaneceram na histéria do Brasil (Escola Municipal Deolinda
Laje, 5 de outubro de 2012).

A pesquisa para casa foi uma estratégia encontrada para interligarmos um
encontro ao outro minimamente com uma sistematizacdo das praticas realizadas
nos ensaios para levantarmos o que as criancas percebiam em relacdo as suas
realidades. Enquanto Ana Paula fazia a leitura, alguns prestavam atencéo, outros
estavam interessados em iniciar seus desenhos, o que rapidamente foi permitido.
Logo apoés, perguntamos se ela tinha entendido o que estava lendo. Ela respondeu
gue sim, no entanto nao foi além disso, ja chamando a outra colega que estava a
seu lado, Carol para conversar. Entusiasmada com o trabalho, Carol, logo se

prontifica a falar sobre o que pesquisou:

Carol: Eu pesquisei com um livro que tinha aqui.
Patricia: Vocé pesquisou em um livro. Pesquisou sobre?

Carol: Pesquisei sobre conquista do Bairro Quilombo e sobre Negro
Rugério.

Patricia: E o que vocé aprendeu?

Carol: Eu aprendi que o Bairro Quilombo foi fundado gracas ao Negro
Rugério e que a rua, quase a penultima rua |4 do bairro tem o nome de
Negro Rugério, porque foi la que ele morou (EMEF Deolinda Laje, 5 de
out de 2012).

Carol, Alzileia e Ana Gabriela, sdo moradoras do bairro “Quilombo Novo”, antes
denominado Quilombo Nossa Senhora de Sant’Ana — importante na producéo de
farinha por negros aquilombados e que tinham como lideranga “Negro Rugeério”
Aguiar (2001). Destacam em seu trabalho a importancia de Negro Rugério para a

historia do bairro, inclusive, incluindo-o em suas producoes,
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No RTID — Linharinho (2005) consta que nessa regido se estabeleceu a fazenda de
Dona Rita da Conceicdo Cunha® que, segundo relato do escritor Maciel de Aguiar
(1995, p. 1), “[...] possuia uma sesmaria de terras que compreendia a grande area
dos dois municipios, mais precisamente a margem norte do Rio Cricaré até o
corrego Sdo Domingos” e ainda que Negro Rugério era um dos escravos de sua

propriedade que:

[...] se notabilizou pela sagacidade e elevado senso de organizagéo,
instalou um quilombo onde hoje é o povoado de Sant’'Ana [...]. Em
meados do século passado, Negro Rugério se aquilombou com um grupo
de aproximadamente trinta negros de origem angolana nas terras de dona
Rita Cunha [...].Primeiro dona Rita tentou dissuadi-lo a mudar de ideia,
seria um precedente perigoso para ela aceitar um quilombo dentro de
suas terras, principalmente formado por seus escravos, liderado por um
de seus homens de confianga, mas Negro Rugério afirmara que ‘ela

**Casada com o comendador Antonio Rodrigues da Cunha — comandante da politica local — era
presidente do Partido Liberal na cidade de Sdo Mateus detendo forte influéncia politica e poder de
decisédo. O filho do casal, o Bardo de Aymorés, destacou-se como um dos maiores produtores de
café na regido. A transferéncia da capitania de Sao Mateus da Provincia de Porto Seguro para a
provincia do Espirito Santo realizou-se com ampla influéncia da sua interferéncia (RTID-Linharinho
2005, p. 40).
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ganharia mais, pois em liberdade os negros podiam produzir cinco vezes
mais farinha de mandioca, que seria integralmente vendida a ela,
mantendo assim o seu comércio de exportacdo, que era um dos maiores,
no Porto de S&do Mateus, cujo armazém vivia abarrotado de sacas para
poder atender aos pedidos do Rio de Janeiro, Santos, Salvador e Recife
(AGUIAR, 1995, p. 16 e RTID-Linharinho, 2005, p. 40).

Carol disse ainda que sua professora contou essa histéria na sala e que havia na
biblioteca um livro narrando todo esse desenrolar. Ela foi apontando para as
estantes, levantou-se e mostrou uma coletanea de textos de Maciel de Aguiar.
Informou que eram utilizados para leitura em sala de aula. Imediatamente, pegou
pra ler. Perguntei a diretora se aqueles livros também eram liberados para
empréstimo e ela me respondeu que nao, porque, como a biblioteca tinha poucos
livros, portanto era necessario que estivessem na escola para nao se perderem,
por isso séo utilizados somente durante as aulas. Carol pediu que Iéssemos um
pouco da histdria que consta no livro de Aguiar (2001, p. 169):
[...] os negros aquilombados passaram a se constituir numa forca
produtiva invejavel, onde, num deles — o Quilombo de Nossa Senhora
Sant'Ana — seu lider, popularmente conhecido como Negro Rugério,
transformou-se no Rei da Farinha, tendo seguido essa facanha apds um
‘compromisso de palavra’ com D. Rita Maria Conceicdo Gomes da Cunha

— lideranga politica —que comprava a produg¢do de farinha do referido
quilombo [...].

Para além dos espacos-tempos de producdo escrita, as analises dos desenhos
contribuiram muito para entendermos as representacdes do jongo no imaginario
das criancas do projeto. Portanto, considerando as praticas emergentes, utilizamos
os desenhos como contribui¢do, relacionando o imaginario com a experiéncia. Os
desenhos e o0s textos produzidos foram tratados como suporte dos dados
apresentados pelos jongueiros durante essa longa trajetdria, construindo o

referencial do trabalho com africanidades na escola.

Para Nunes (2005), na mesma linha do pensamento de Souza Santos, atendendo
a Sociologia das Auséncias, em que o “nao dito” estd presente, apesar de
inviabilizado pelos interesses hegemonicos, torna-se necessario 0 resgate da
experiéncia. Nesse sentido, afirma que em toda “[...] experiéncia € preciso
interpretar, ja que a compreensao ocidental de mundo, de modo algum esgota a
compreensdao do mundo” (NUNES, 2005, p. 214). Dessa forma, os desenhos

serviram como uma janela aberta a esses novos sentidos, atentos a seus
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significados diante das condi¢cdes pensadas pela escola para o jongo e das outras
possibilidades identificadas durante a pesquisa.

Alziléia, do 6° ano (2012) preferiu construir um texto, em que apresentou como
referéncia o material da biblioteca e um desenho em que destaca a importante
posicdo de cabeceira. Em seu desenho, ela apresenta o Jongo Mirim com alguns
componentes ilustrativos: as dangadeiras, 0 mestre, o tamborzeiro e o estandarte.

Marca também sua posicéo de cabeceira junto com a amiga Eduarda.

Aluna: Alziléia Agostinho
Turma: 62 ano
Escola Deolinda Lage

Data: 5 de outubro de
2012.

Como pratica cultural, o processo educativo de aquisicdo de conhecimentos néo e
uma construcéo apenas da escola. A escola cabe ampliar o desenvolvimento das
potencialidades das criancas, o que adquire importante papel no processo de
compreensao e desenvolvimento do mundo como sujeitos. Portanto, entendemos
que as praticas realizadas na escola devem ser composic¢des trabalhadas na vida

escolar e ndo escolar, de comunidade e de saberes, fazeres socioecondmicos e
culturais.
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Para aprender o que os desenhos dos alunos nos mostram, organizamos 0S
trabalhos aleatoriamente, identificando os simbolos, entrelagando as narrativas

selecionadas. Assim, demos maior contextualizacédo as falas.

Cartografando os elementos significados pelas criancas por meio dos desenhos
construidos, foram elencados como simbolos os jongueiros, ou seja, na percepcao
das criangas, néo se faz jongo sem pessoas. O mestre (inclusive com apito)sempre
aparece como uma figura em destaque. Os instrumentos eram configurados na
maior parte das vezes pelos tambores e pela casaca. Em apenas um dos

desenhos foi destacado o S&o Bartholomeu, como apresentamos a seguir:

L 6F z
Lolo lo /20

Aluna: Alziléia
Agostinho

Turma: 62 ano

Escola Deolinda Lage

' % Data: 5 de outubro de
- 2012.

I
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Trés elementos marcam decisivamente o imaginério das criangas: 0s jongueiros, 0
estandarte e os instrumentos. Esses elementos séo apresentados constantemente

em todas as festas ou comemoracdes em que se apresentem os grupos de jongo.

Longe de pensar a escola somente como um “agente” no processo de
“transmisséo cultural”’, mas como produtora de conhecimento, interligar as praticas
escolares aos saberes dos jongueiros tem se mantido um constante desafio. Como
representacdo das praticas jongueiras, a maioria dos alunos elege esses trés
elementos para trabalhar suas representacdes. A presenca constante do
“Estandarte” aponta o “reconhecimento”, a “legitimag¢ao” da existéncia do grupo de
jongo e introduz, nas dimensdes tempo-espaco, 0 sagrado que caracteriza 0S
grupos jongueiros tradicionais. Na escola, ndo houve a distingdo de um “santo”
especifico para abencoar os jongueiros-mirins, uma distingdo que merece uma
maior intervencdo, por parte dos mestres, na proposicdo de passarem seus

saberes adiante.

Pelos desenhos, observamos, entretanto, que ha a producdo de outros espacos-
tempos de forma descontextualizada, o que aproxima ainda mais as praticas do
cristalizado, folclorizado, desencarnado da sua concretude vivencial. O apego a
entidade religiosa € caracteristica daqueles que participam dos dois grupos, como

€ 0 caso de Ana Carolina, que apresenta o Unico desenho que, dentre todo o0 grupo
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dos 17 alunos, lembrou do jongo de S&o Bartholomeu, por fazer parte do seu

universo cotidiano.
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A falta de referéncia a festa de S&o Bartholomeu nos desenhos nos chamou a
atencao, porque trabalhamos essas observagdes no contexto das oficinas — como
veremos nas imagens a seguir — em que muitas criangas participaram. Naquele
més, especificamente, estavamos nos tempos proximos a festa de Sao
Bartholomeu. Esse processo nos levou a entender que € necessario reafirmar as
interligacBes sociais as construcdes historicas desses sujeitos, bem como enfatizar
que as préticas do jongo na escola ndo podem estar descontextualizadas das
realidades das comunidades. Essa falta de conex&do entre os saberes fortalece

ainda mais a postura de que “fora” da escola existe um ritual, uma outra histéria, e
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“dentro” da escola, sdo formulados/sistematizados outros conhecimentos. E nesse

dialogo que insistimos, tentando desfazer essa posi¢éo dicotdmica.

De outra forma, Santos (2009) nos faz emergir para pensarmos as regides de
fronteira em que a escola se coloca, porque cabe a ela reinventar novas formas de
sociabilidade. “Viver na fronteira significa converter o0 mundo numa questéo
pessoal, assumir uma espécie de responsabilidade pessoal que cria uma
transparéncia total entre os atos e as suas consequéncias. Na fronteira vive-se a
sensacao de estar a participar de um novo mundo”, portanto:
As reservas de experiéncia e de memoria que cada pessoa ou grupo
social leva consigo para a situagdo da fronteira transformam-se
profundamente quando aplicadas num contexto completamente novo, mas
a liberdade quase condicional com que séo transformadas pela primeira

vez condiciona a liberdade de futuras transformagbes [...] (SANTOS,
2009, p.348).

Contextualizando os dialogos em torno dessa relacdo de fronteira e em torno do
Patrimoénio Imaterial do Jongo, para Canclini (2006, p.164), “[...] a escola é um
palco fundamental para a teatralizagdo do patrimoénio. Transmite em cursos
sistematicos o saber sobre os bens que constituem o acervo natural e historico”,
porém o programa escolar separa, com um corte fundador, os fatos histéricos que
foram estabelecendo as maneiras de ocupar o espaco. E necessario perceber que
os significados ndo se incultem através dos conteddos conceituais de ensino, mas
persistem em suas insisténcias vivenciais, portanto, existe uma ruptura dos
elementos elencados na Festa de S&o Bartholomeu — ou dos jongos — para outro
sentido do patrimbnio “escolarizado” e que abre possibilidades para pesquisas

futuras.

Entretanto, os espacos-tempos das festas mostram-se nos desenhos, juntamente
com as lembrangas de outros momentos: “o jongo a noite”, “o jongo nas Barreiras”,
esse movimento de dialogo entre os varios lugares se faz e refaz nos encontros
entre 0 passado e o presente, pois € revivido na memdria, mesmo que essa
relacdo ainda ndo esteja muito clara para as criancas. Nos desenhos, a concretude
das praticas de jongo ganha vida e se realiza colocada como elemento da vida
cotidiana, exprimindo um aprendizado socialmente elaborado e culturalmente

produzido/traduzido.
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Nas aprendéncias dos jongos, as criangcas nos revelam que seus primeiros
contatos com as préticas de jongos e deram inicialmente em meio as suas familias:

Patricia;: Alguém vai desenhar, por exemplo, quem ensinou vocés a
dancarem jongo?

Ana Carolina: Eu aprendi de ver a minha av6 dancar. Ela danga.
Patricia: Haam?

Ana Carolina: Eu aprendi com o meu tio. Voz de menina: O tia, 0 tia...
Patricia: Uma de cada vez. Fala, Carol.

Ana Carolina: Tia, agora a minha avé esta na bandeira e eu estou
dancando.

No dialogo acima, percebemos que o processo educativo das praticas jongueiras
se inicia nas familias e se amplia para outros grupos de convivéncia. Tem na
escola, um lugar privilegiado para sua continuidade. Os entrelacamentos
acontecem constituindo outra maneira de entender, de articular conhecimentos,
praticas, acfes, produzindo multiplos sentidos, 0 que entendemos como processo

de traducéo.

Trabalhamos o conceito de tradugcdo como processo intercultural, intersocial. Para
Santos (2007, p. 39), esse exercicio € “[...] traduzir saberes em outros saberes,
traduzir praticas e sujeitos de uns aos outros, € buscar inteligibilidade”. Nesse
sentido. Entendemos que as praticas jongueiras sdo assimiladas nos seios das
familias, perpassam geragbes e sdo ressignificadas num didlogo com/entre os
conhecimentos produzidos na escola. Esse entrelacamento, embora pareca dificil,
nao € impossivel, a exemplo das atividades realizadas na Escola Deolinda Lage,

em que observamos o inicio desse processo.

Retomando a participagéo das criangas nas Oficinas de Mobilizagdo Comunitéaria,
observamos que aconteciam os pactos entre os “mais novos” e os “mais velhos”,
mas 0s jongueiros sabem que essa continuidade s6 sera possivel na medida em
gue despertarem o desejo pelo jongo, por isso consideraram tdo importante que as
criancas estivessem sempre presentes, delegando a elas responsabilidades, como
acontece também no grupo de Jongo Mirim da Escola Deolinda Lage. Os caminhos
iam se fazendo criando e dando sentidos multiplos para vivenciarem as diferentes

praticas culturais.



230

Rodrigo ao lado de seu Anténio —
“Saberes do tambor” — Oficina de
Mobilizacdo Comunitaria- EMEF
“Deolinda Lage” 25 de agosto de
2012.

Fonte: Acervo do Programa Jongos
e Caxambus no ES.

Santos (2007) argumenta que ndo ha nenhuma cultura que seja completa e, entéo,
€ preciso fazer a traducado para ver a diversidade sem relativismo, porque estamos
comprometidos com as mudancas sociais. Nesse ponto, ndo podemos reduzir

NOSSO COMPromisso.

Considerando o processo de tradugdo, € possivel pensar as praticas do jongo
criando e dando mudltiplos sentidos ao mundo, ndo um sentido imposto por esta ou
aquela pratica, neste ou naquele lugar, mas numa ordem em que tudo que foi
criado, desenhado, praticado por geracbfes esteja nesse processo de
ressignificacdo, negociagdo, ou seja, processo educativo de producdo de
conhecimentos.
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CONSIDERACOES

A pratica dos jongos, presente nas comunidades quilombolas examinadas neste
trabalho, constitui um movimento de resisténcia e permanéncia traduzido em dupla
emergéncia: a da afirmacdo de costumes cujas raizes tém sofrido processo de
silenciamento e de oposi¢cao ao racismo, manifestando-se e afirmando-se de modo

poético.

As organizacdes religiosas, com o passar do tempo, tomaram dimensdes da vida
politica e cultural das comunidades jongueiras, conjugando a religiosidade a outras
praticas culturais, dentre as quais o jongo. Nesse sentido, do ponto de vista das
dimensdes do recorte étnico-cultural, os segmentos negros desenvolveram uma
postura politica de enfrentamento. Essas negociacdes tomaram novas formas e
proposicdes em outros espacos-tempos, permitindo construir imagens positivas do
negro como contraponto a imagem etnocéntrica, estereotipada e estigmatizada

produzida pela cultura hegeménica.

Jongos e caxambus apresentam-se em diferentes contextos como praticas
ressignificadas, porém nosso percurso nos permite considerar que 0S Processos
afrorreligiosos de construcao da negritude deram novos contornos a essas praticas
impulsionando outros movimentos de criacdo e renovacao. Inicialmente,
considerava-se gue 0S jongos e 0S caxambus eram a mesma pratica. Alguns
pesquisadores, pelo desenvolvimento performatico, colocaram jongos e caxambus
numa mesma dimensdo, como praticas culturais afro-brasileiras. No entanto, vimos
que, regionalmente, essas praticas se diferenciam, e mais, apresentam tracos
regionais que, incorporados em suas diferentes fun¢cdes nos rituais jongueiros e
caxambuzeiros, se aproximam e se distanciam conforme a regido, a devocao
religiosa, a paisagem, o local, o recorte geracional, as condicbes em que se

manifestam. A constituicdo do rito implica o redimensionamento da pratica.

Tentamos entender os significados das praticas jongueiras redimensionando
jongos e caxambus como praticas subjetivas e subjetivadas no campo das
relacfes sociais. A decorréncia desse movimento resulta na compreensao de que

essas praticas conservam um processo de iniciagdo que se da por parentesco, no
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entanto elas vao se produzindo e sendo reinventadas, traduzidas nos multiplos

contextos sociais em que se inserem.

O processo educativo para Educagao Etnicorracial visa a formacado do “negro’,
considerando as interfaces afro-brasileiras, mas essa formacdo deve estar
diretamente articulada com multiplos contextos e possibilidades de se pensar a
escola em todos o0s seus processos. Transpor metanarrativas e redimensionar
acOes faz parte desse movimento em que a escola e a comunidade sejam
percebidas como lugares politicos onde as praticas acontecem e que esses
espacos-tempos produzem subjetividades, portanto os elementos que conjugam as
tessituras de conhecimentos, as articulagdes e interdicdes de saberes e praticas
sdo constantemente reformulados, traduzidos na dinamicidade dos cotidianos,
constituindo outras fronteiras em que os territorios culturais se apresentam como

territérios moveis.

A postura politica dos jongueiros diz respeito também ao processo de formacao
comunitaria, principalmente a reivindicacdo de autonomia social e cultural e se
constitui em um conjunto de ideais, valores e crencas que interagem nas

modalidades da organizacgao politica das praticas culturais.

Dessa forma, os caminhos pedagdgicos percorridos nesta pesquisa, no trabalho
com as memorias, deram-se por meio dos percursos histéricos de cada grupo.
Essa concepcdao de aprendizagem como um processo de “mao dupla” foi
necessaria para que as praticas culturais dos jongueiros e caxambuzeiros fossem
pensadas em universos historicamente paralelos, na medida em que surgiram
outros ingredientes que colaboraram com a desconstrucdo de uma pratica

unificada.

Os exemplos pesquisados durante as oficinas nos levaram a compreender que 0s
movimentos jongueiros, tanto no norte como no sul do Estado, embora
diferenciados, seguem na mesma direcdo e constituem-se como demarcadores
territoriais e fundamentais para politicas focais em que as praticas do jongo

possam contribuir nos multiplos contextos das demandas etnicorraciais.
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Cabe a escola desconstruir, desmistificar as préaticas racistas hum movimento
constante em que faca emergir possibilidades para que o0s curriculos sejam
redimensionados numa visao intercultural entendendo as incompletudes de suas

dimensoes.

Assim, o texto desta tese n&o pretendeu esgotar o assunto, somente problematizar
a tematica do jongo em seu potencial de recuperacdo e compreensdo das praticas
culturais das comunidades quilombolas no Estado do Espirito Santo. Muitos fios
problematizados e problematizadores foram alinhavados, sem a pretensdo de

efetivar um arremate conclusivo — um ponto final.

Que tais fios soltos possam percorrer horizontes, conduzam a novas
problematizacbes e que estas criem novas possibilidades para a pesquisa da
qguestdo da vivéncia e da memoaria das africanidades em sua dimenséo educativa

no espaco-tempo escolar e para além dele.
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APENDICE A — INSTRUMENTO |

INSTRUMENTO |

COMUNIDADE DE

Grupo de Jongo a que pertence:

Ficha n°;

Data:

FICHA INDIVIDUAL

Nome:

Endereco:
Idade:
Nascido em Local: por parteira?

Cor: Raca: (opcional)

Profissao: Renda salarial: mensal ( ) semanal ( ) quinzenal ( ) diarista ( )
Salario: Possui aposentadoria? _ Carteiraassinada? __ Outros
1- H& quanto tempo reside no municipio?

() Desde que nasceu ( ) Ha mais de 2 anos () Ha mais de 10 anos

( ) Ha mais de 15 anos () Outros

2- Inicialmente quantas pessoas compdem a familia? (indicar por parentesco a partir de
pai, mée ou avoés)

()2()4()6()8()10

Mais de 10 pessoas. Quantos

3- Escolaridade em anos de estudo:
() Sem escolarizacdo ( )2 anos( )4 anos( )5anos( ) 8anos
() acima de 8 anos

4- Escolaridade por série:
() Primério (equivalente & primeira etapa do ensino fundamental)
() Ginasial (equivalente ao fundamental Il — 52 a 82 ou 6° ao 9°)

() Segundo grau (ensino médio)
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APENDICE B — INSTRUMENTO |l

INSTRUMENTO Il

Reunido comunitaria “Formas de Organizagao”

Nome do grupo: Comunidade:

Municipio:

Data de preenchimento deste instrumento: -

a) Ha quanto tempo existe o grupo de jongo?
() Fundado recentemente ( ) 2anos ( )4 anos ( ) 8 anos

() Ha mais de 10 anos() ha mais de 20 anos() outros (especificar)

b) Quantas pessoas compunham o grupo inicialmente?

()4( )8( )10( )mais de 10 (especificar)

¢) Ha lembranga dos nomes das pessoas que participavam do grupo inicialmente?

d) Que posigéo essas pessoas mencionadas anteriormente ocupam na comunidade?

e) Atualmente de quem é a responsabilidade (Mestre) do grupo de jongo?

f) Ja tiveram outros Mestres de Jongo? Quem? Nominar.
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APENDICE C — INSTRUMENTO Il

INTRUMENTO Il

“Investigando aspectos especificos de cada pesquisa”

Neste instrumento, cada pesquisador devera trazer suas especificidades de trabalho,
portanto o instrumento esté para ser pensado por cada um.

Pode ser usada como entrevista oral (para ser gravada)
S&o sugestdes do professor Osvaldo:
Roteiro

a) Iniciar conversas com as liderangas
- Local da entrevista
- Nome do grupo
-Ha quanto tempo existe
- Lembrancas a respeito da procedéncia dos grupos
b) Falar um pouco sobre a histéria dos grupos (o que se lembrarem)
c) Como conheceram o jongo?
d) De onde veio a ideia do jongo?

e) Trazer histérias da comunidade sobre as festas religiosas ou festas em que se
toca/danca/canta o jongo.
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ANEXO A — TERMO DE LIVRE CONSENTIMENTO

TERMO DE LIVRE CONSENTIMENTO

Eu , CPF :
RG depois de conhecer e entender os objetivos, procedimentos

metodoldgicos, riscos e beneficios da pesquisa, bem como de estar ciente da
necessidade do uso da minha imagem e/ou depoimento, especificados no Termo
de Consentimento Livre e Esclarecido (TCLE), AUTORIZO, através do presente
termo, os pesquisadores (especificar nome de todos 0Ss pesquisadores

envolvidos na pesquisa) do projeto de pesquisa intitulado” (especificar titulo do

projeto)” a realizar as fotos que se facam necessarias e/ou a colher meu

depoimento sem quaisquer 6nus financeiros a nenhuma das partes.

Ao mesmo tempo, libero a utilizac&o destas fotos (seus respectivos negativos) e/ou
depoimentos para fins cientificos e de estudos (livros, artigos, slides e
transparéncias), em favor dos pesquisadores da pesquisa, acima especificados,
obedecendo ao que esta previsto nas Leis que resguardam os direitos das criancas
e adolescentes (Estatuto da Crianca e do Adolescente — ECA, Lei N.° 8.069/1990),
dos idosos (Estatuto do ldoso, Lei N.° 10.741/2003) e das pessoas com deficiéncia
(Decreto N.° 3.298/1999, alterado pelo Decreto N.° 5.296/2004).

Sao Mateus, de de 2012.

Pesquisador responsavel pelo projeto

Sujeito da Pesquisa

Responsavel Legal (Caso o sujeito seja menor de idade)
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JONGO/CAXAMBU

Jongos e Caxambus
Culturas Afro-Brasileiras
no Espirito Santo
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FICHA DE IDENTIFICACAO DOS PRINCIPAIS ASPECTOS
DO GRUPO DE JONGO/CAXAMBU

NOME DO GRUPO

NOME DO MESTRE

LOCALIDADE

TEMPO DE EXISTENCIA DO GRUPO

NUMERO DE PARTICIPANTES DO GRUPO

LOCAL ONDE REALIZADO AS RODAS DE
JONGO/CAXAMBU

CALENDARIO DE REALIZACAO DAS RODAS
DE JONGO/CAXAMBU

HORARIO DE REALIZACAO DA DANGCA

COMIDA SERVIDA NO MOMENTO DAS
RODAS DE JONGO/CAXAMBU

INDUMENTARIA UTILIZADA PARA DANCAR

COREOGRAFIA

MUSICA

ASPECTOS DE RELIGIOSIDADE

QUAL ELEMENTO DIFERENCIADOR
REALIZADO PELO GRUPO DURANTE AS
RODAS DE JONGO/CAXAMBU




251

ANEXO C — FICHA DE PARTICIPACAO DA OFICINA DE MOBILIZACAO COMUNITARIA REGIAO
SuL

FICHA DE PARTICIPACAO

DA OFICINA DE MOBILIZAC}AO COMUNITARIA REGIAO SUL
Jongos e Caxambus

Culturas Afro-Brasileiras
no Espirito Santo

N° Nome:

Nome do grupo a que pertence: Funcéo no grupo:
Sexo: ldade: Profisséao:

Endereco: Cidade:

Telefone: Celular: E-mail:
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ANEXO D — FICHA DE IDENTIFICAGAO DOS PRINCIPAIS ASPECTOS DO GRUPO DE JONGO

CAXAMBU — PARTICIPACAO DAS CRIANGCAS NA REGIAO NORTE

FICHA DE IDENTIFICACAO DOS PRINCIPAIS ASPECTOS
DO GRUPO DE JONGO/CAXAMBU — PARTICIPACAQO DAS

Jongos e Caxambus CR'AN(;AS NA REG'AO NORTE

Culturas Afro-Brasileiras
no Espirito Santo

NOME DO GRUPO - LOCALIDADE

NOME DO MESTRE

O QUE VOCE ACHA DO JONGO NA ESCOLA

TEMPO DE EXISTENCIA DO GRUPO

NUMERO DE PARTICIPANTES DO GRUPO

LOCAL ONDE REALIZADO AS RODAS DE
JONGO/CAXAMBU

CALENDARIO DE REALIZACAO DAS RODAS DE
JONGO/CAXAMBU

HORARIO DE REALIZACAO DA DANCA

COMIDA SERVIDA NO MOMENTO DAS RODAS DE
JONGO/CAXAMBU

INDUMENTARIA UTILIZADA PARA DANCAR

COREOGRAFIA

COMO SAO ESCOLHIDAS AS CRIANCAS PARA
PARTICIPAREM DOS JONGOS?

ASPECTOS DE RELIGIOSIDADE

VOCES ESTUDAM OS ENSINAMENTOS DOS JONGOS
NA ESCOLA?
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ANEXO E — FICHA DE PARTICIPACAO DA OFICINA DE MOBILIZAGAO COMUNITARIA —
PARTICIPACAO DAS CRIANGAS REGIAO NORTE

FICHA DE PARTICIPACAO DA OFICINA DE MOBILIZACAO
COMUNITARIA — PARTICIPACAO DAS CRIANCAS REGIAO NORTE

Jongos e Caxambus
Culturas Afro-Brasileiras
no Esplrito Santo

N° Nome:

Nome do grupo a que pertence: Funcdo no grupo:

Sexo: Idade/Série Profissao:

Estuda na escola Ha quanto tempo?
Endereco/cidade Participa de outros ensaios?
Telefone: Celular: E-mail:
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JONGO/CAXANBU — PARTICIPACAO DOS PROFESSORES NA REGIAO NORTE

Culturas Afro-Brasileiras
no Espirito Santo

FICHA DE IDENTIFICACAO DOS PRINCIPAIS ASPECTOS
DO GRUPO DE JONGO/CAXAMBU —NPARTICIPA(;AO DOS
Jongos e Caxambus PROFESSORES NA REGIAO NORTE

NOME DA ESCOLA - LOCALIDADE

NOME DO MESTRE QUE ACOMPANHA O GRUPO
ESCOLAR

O QUE VOCE ACHA DO JONGO NA ESCOLA

TEMPO DE EXISTENCIA DO GRUPO

OBSERVA-SE ALGUMA MODIFICACAO NO COTIDIANO
DA ESCOLA?

LOCAL ONDE SAO REALIZADOS OS ENSAIOS E AS
RODAS DE JONGO/CAXAMBU

COMO TEM SIDO TRABALHADO NA ESCOLA O
CURRIULO DE EDUCACAO ETNICORRACIAL?

HORARIO DE REALIZACAO DA DANCA

AS AULAS CORRELACIONAM ESSES ENSAIOS COM O
QUE SE APRENDE NO COTIDIANO? (CURRICULO)

INDUMENTARIA UTILIZADA PARA DANCAR

VOCE CONHECE A COREOGRAFIA

VOCE CONHECE 0S

COMO SAO ESCOLHIDAS AS CRIANCAS PARA
PARTICIPAREM DOS JONGOS?

VOCE IDENTIFICA ASPECTOS DE RELIGIOSIDADE
NOS JONGOS

VOCES ESTUDAM OS ENSINAMENTOS DOS JONGOS
NA ESCOLA?
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ANEXO G - FICHA DE PARTICIPAGAO DA OFICINA DE MOBILIZAGAO COMUNITARIA —

&

PARTICIPACAO DOS PROFESSORES REGIAO NORTE

FICHA DE PARTICIPACAO DA OFICINA DE MOBILIZACAO
COMUNITARIA — PARTICIPACAO DOS PROFESSORES REGIAO

Jongos  arambus NORTE
N° | Nome:
Nome do grupo a que pertence: Funcéo no grupo:
Sexo: Idade/ Série Profisséao:
Trabalha na escola Ha quanto tempo?
Endereco/cidade Cor/raca
Telefone: Celular: E-mail:




256

ANEXO H - TERRITORIOS E TERRITORIALIDADES RURAIS E URBANAS PROCESSOS ORGANIZATIVOS, MEMORIAS E PATRIMONIO CULTURAL AFRO-
BRASILEIRO NAS COMUNIDADES JONGUEIRAS DO ESPIRITO SANTO

Jongos e Caxambus

Culturas Afro-Brasileiras
no Espirito Santo

TERRITORIOS E TERRITORIALIDADES RURAIS E URBANAS PROCESSOS ORGANIZATIVOS,
MEMORIAS E PATRIMONIO CULTURAL AFRO-BRASILEIRO NAS COMUNIDADES JONGUEIRAS DO

ESPIRITO SANTO

RELACAO DE CONTATOS NO NORTE

GRUPO/LIDERANCA

CIDADE

CONTATO
ATUAL

ARTICULADOR LOCAL

OUTROS CONTATOS/TELEFONES

1) Jongo de S&o Bartolomeu (Lideranga
Carmem Jacinta)

Conceicdo da Barra
(Santana)

(27) 9825-8893

Cida (representante Secretaria
de Educacdo de Conceicdo da
Barra) — (27) 9955-5618

Tatu - (27) 9948-0310
Ruth Novaes (diretora da escola Deolinda Laje) —
(27) 3762-1990/ (27) 9895-
05873novaesruth@hotmail.com

2) Jongo de S&o Sebastido e Sdo Benedito
(Lideranga Benedito Conceigdo Filho
“Preto Velho”)

Conceicdo da Barra
(Itatnas)

(27)9912-4084/
(27) 9741-8954

Cida (representante Secretaria
de Educacdo de Conceicdo da
Barra) — (27) 9955-5618

Antdnio Conceicdo (mestre do grupo de jongo na
escola) — (27) 9942-6393
Cida (Maria Aparecida)(Associac¢do do Folclore e
engajada com o grupo) -(27) 9885-6256

3) Jongo de S&o Benedito das Piabas
(Lideranca Benedito Paix&o dos
Santos “Santos Reis™)

Conceicdo da Barra
(Comunidade de Séo
Benedito das

Nao tem
telefone. Contato
pelo telefone da

Cida (representante Secretaria
de Educacéo de Conceicéo da
Barra) — (27) 9955-5618

Marldcia Castro (dancadeira do Grupo)
- (27) 9293-4689

Barreiras) Marldcia.
A . Séo Mateus . . A .
4) Jongo de Santo Antbnio (Lideranca (Comunidade de So (27) 3763-6075 Ainda nio temos Juliana (sobrinha do Antdnio do Nascimento) — (27)
Anténio do Nascimento (Tonh&o)) Cristovao) (orelhdo) 9735-7160/ (27) 9735-3060

5) Linharinho (ndo tem nome especifico)
(Lideranca Miuda)

Conceicdo da Barra
(Comunidade de
Linharinho)

(27) 9811-8432

Cida (representante Secretaria
de Educacdo de Conceicédo da
Barra) — (27) 9955-5618

Cida (representante Secretaria de Educagdo de
Conceicdo da Barra) — (27) 9955-5618

6) Guaxe — Congo (Lideranca Benedito)

Linhares (Guaxe)

(27) 9978-5391

Ainda ndo temos

Ainda ndo temos

7) Jongo de S&o Benedito (Lideranca
Néga)

Sao Mateus

(27) 9854-1472
(27) 9726-8586

Ainda ndo temos

Silvana (filha da Nega) — (27) 9991-1733. No
sindicato falar com Ad&o ou Sirlene - (27) 3363-5675
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ANEXO | - CARTA DE PROPOSTAS DOS GRUPOS DE JONGOS E CAXAMBUS DO ESPIRITO
SANTO PARA A SALVAGUARDA DE SEU PATRIMONIO CULTURAL

CARTA DE PROPOSTAS DOS GRUPOS DE JONGOS E
CAXAMBUS DO ESPIRITO SANTO PARA A
Jongos e Caxambus SALVAGUARDA DE SEU PATRIMONIO CULTURAL

Culturas Afro-Brasileiras
no Espirito Santo

1) AS ACOES DO PROGRAMA DE PESQUISA E EXTENSAO "TERRITORIOS E
TERRITORIALIDADES RURAIS E URBANAS: PROCESSOS
ORGANIZATIVOS, MEMORIAS E PATRIMONIO CULTURAL AFRO-
BRASILEIRO NAS COMUNIDADES JONGUEIRAS DO ESPIRITO SANTO"

No ano de 2012, o Programa de Pesquisa e Extensdo da Universidade Federal do
Espirito Santo (UFES), acima referido, com apoio do Instituto de Patriménio
Historico e Artistico Nacional (IPHAN) e a Secretaria de Estado da Cultura do
Espirito Santo (Secult), organizou duas oficinas de mobilizacdo e organizagéo
comunitaria, uma para a regiao sul e a outra para a regido norte, com o objetivo de
estudar e estimular os processos organizativos, memarias e patriménio cultural das
comunidades jongueiras do Espirito Santo e elaborar subsidios que fomentem a
construcdo das politicas publicas de apoio a essas comunidades.

A oficina de mobilizacdo e organizacdo comunitaria da regido sul foi realizada no
distrito de Celina, municipio de Alegre, nos dias 16 e 17 de Junho, e contou com a
presenca de cerca de cinquenta jongueiros (as) e caxambuzeiros (as)
representando dez grupos mobilizados, como segue: 1° “Caxambu do
Horizonte”, do mestre Antdnio Raimundo, do distrito de Celina, que foi o anfitrido
dos demais grupos; 2°) "Tambores de Sao Mateus" da comunidade de S&o
Mateus, meio rural do municipio de Anchieta; 3°) "Grupo de Jongo de S&o
Benedito Sol e Lua", cidade de Anchieta; 4°) "Caxambu Santa Cruz", da
comunidade quilombola de Monte Alegre (meio rural do municipio de Cachoeiro de
Itapemirim); 5°) "Caxambu da Velha Rita", Morro Zumbi, cidade de Cachoeiro de
Itapemirim; 6°) "Caxambu Alegria de Viver", comunidade negra Vargem Alegre,
meio rural do municipio de Cachoeiro de Itapemirim; 7°) "Jongo Mestre Wilson
Bento", bairro Santo Ant6nio, no municipio de Itapemirim; 8°) "Caxambu de
Andorinhas", da comunidade de Andorinhas, em Jerdbnimo Monteiro; 9°)
"Caxambu da Familia Rosa" bairro Sdo Pedro, cidade de Muqui; 10°) "Jongo de
Boa Esperanca e Cacimbinha" na comunidade quilombola de Boa Esperancga e
Cacimbinha, em Presidente Kennedy. A partir do contato com essas comunidades,
obtivemos informagBes sobre outros dois grupos: um no Corrego Amarelo,
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municipio Divino S&o Lourenco, e o outro no municipio de Guacgui, com 0s quais
iremos trabalhar no ano de 2013, na continuidade do Programa. Além do IPHAN, o
programa contou com o0 apoio das seguintes prefeituras: Alegre (que cedeu o
espaco da CIEC "Jaci Kobbi Rodrigues” para realizacdo do evento e hospedagem
dos participantes) e Anchieta, Cachoeiro de Itapemirim, Itapemirim, Jerdnimo
Monteiro e Muqui que realizaram o transporte dos mestres e integrantes dos
grupos. Na regido norte, a oficina de mobilizacdo e organizacdo comunitaria
ocorreu nos dias 25 e 26 de agosto de 2012, no espaco escolar "Deolinda Lage" e
contou com o apoio da SECULT, do IPHAN, da Secretaria Municipal de Educacédo
de Conceicdo da Barra e da Associacdo de Folclore do mesmo municipio.
Estiveram presentes cinco grupos: 1°) “Jongo de Sao Benedito e Sao
Sebastiao” de Itaunas, municipio de Conceicdo da Barra; 2°) “Jongo de Sao
Bartolomeu”, da comunidade de Santana, municipio de Conceicdo da Barra; 3°)
Jongo de Santa Béarbara, comunidade quilombola de Linharinho, Conceicédo da
Barra; 4°) “Jongo de Santo Antonio”, da comunidade quilombola de Sé&o
Cristévao, meio rural do municipio de Sdo Mateus;5°) “Jongo de Sao Benedito”,
cidade de S&o Mateus.

2) CARTA DE PROPOSTAS

As oficinas possibilitaram a interacdo entre 0sS grupos nas suas respectivas
regides, pois, a dindmica realizada proporcionou trocas de memorias, de cantos,
de dancas e de experiéncias sobre politicas publicas. Tais didlogos fomentaram a
elaboracdo de uma carta de propostas dos jongueiros e caxambuzeiros
capixabas, na qual estdo apontadas as demandas e reivindicacbes a serem
apresentadas as instituicbes responsaveis pelas politicas de salvaguarda deste
patrimdnio imaterial, como segue:

ITENS A SEREM APRESENTADOS POR CANUTA CAETANO

12) Solicitamos apoio no transporte dos grupos para participacdo em eventos (a
partir do reconhecimento da necessidade de troca de experiéncias com outros

grupos);

2%) Queremos apoio financeiro junto aos 6rgaos competentes (IPHAN e SECULT)
para aquisicdo e confeccdo de materiais de divulgacdo (como cartazes, faixas e
banner's), de vestimentas (tecidos, aviamentos e méao de obra) e para a fabricacao
dos tambores;

3%) Os grupos entendem gque cada apresentacdo deve ser remunerada com um
caché no valor de pelo menos um salario;
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43) Queremos a construcdo de sedes para os grupos e reforma dos galpdes
existentes;

5%) Solicitamos didlogo direto com os secretarios de cultura dos municipios;

6%) Queremos uma linguagem mais clara nos editais da cultura e tramites menos
burocraticos em sua execuc¢do. Solicitamos também assessoria e capacitagdo na
elaboracdo dos projetos e acbes que estimulem os jovens a participarem na
execucao de tais projetos;

7% Solicitamos que as comunidades sejam informadas em tempo habil para
concorrerem aos editais;

8%) Aposentadoria especial aos mestres do patriménio cultural e assisténcia social
aos detentores dos saberes;

9%) Maior divulgacéo da cultura jongueira e suas festividades valorizando-a como
demonstracdo de fé e tradicao religiosa possibilitando, assim, o rompimento com
0S estere0tipos preconceituosos;

10%) Reivindicamos a implantacdo de pontos de cultura e casas de memodria do
Jongo e Caxambu em cada comunidade. A partir dessas acbes e do
desenvolvimento de projetos, viabilizar atividades geradoras de renda para os
membros dos grupos;

ITENS A SEREM APRESENTADOS POR DILZETE NASCIMENTO (Néga)

112) Reconhecimento da fungdo do mestre como detentor e transmissor de um
saber culturalmente herdado, assim como, articulador entre conhecimento,
politicas e os integrantes do grupo;

12%) Queremos apoio dos 6rgaos publicos e a valorizacdo das raizes culturais do
jongo;

13%) A partir da Lei 10.639/2003, que as escolas desconstruam as imagens
negativas e o0s preconceitos socialmente construidos, trazendo para o debate
escolar a contribuicdo dos negros na histéria e na cultura brasileira;

14%) Queremos um programa de educacdo patrimonial nas escolas das
comunidades e remuneracdo para 0s mestres nesse programa, além de realizar
formacao e preparagdo de professores e producdes de cartilhas priorizando a
insercéo dos educadores da propria comunidade;

15%) Solicitamos investimentos e melhorias da estrutura das bibliotecas das
comunidades;
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16%) Esclarecimento dos beneficios do certificado de reconhecimento conferido
pelo IPHAN;

17%) Assessoria e orientacao sobre a legalizacao dos grupos;

18%) Para as comunidades onde existem lugares sagrados como 0s cemitérios,
como é o caso da comunidade de Linharinho, solicitam o tombamento desses
lugares do territério;

19%) Solicitamos a liberacdo da madeira de uma arvore chamada tambor para a
fabricacdo do principal instrumento musical do jongo, o tambor. Reivindicamos,
também, doacdes de mudas dessa espécie de arvore, com a finalidade de criar
areas de cultivo dessa espécie para a extracao e fabricacdo de tambores;

20%) NOs dos grupos de jongos e caxambus necessitamos de apoio e solucdes
emergenciais por parte das instituicdes publicas a fim de salvaguardar nosso bem
cultural mais precioso, o jongo.

Documento do Programa de Extensdo Territérios e territorialidades rurais e
urbanas: processos organizativos, memoarias e patriménio cultural afro-
brasileiro nas comunidades jongueiras do Espirito Santo. Apresentado no Il
Encontro de Jongos e Caxambus no Espirito Santo, ocorrido em Sao Mateus
nos dias 20 e 21 de outubro de 2012.



