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RESUMO

Este ¢ um estudo sobre representacdes existentes em diferentes relatos sobre o
Jongo e relacdo destas com uma série de experiéncias de iniciacdo de um pesquisador
negro. Apresenta-se 0 Jongo enquanto arte, enquanto projeto social, enquanto patrimonio
cultural, e como ferramenta de valorizacao da identidade negra.

Os conflitos de interesse e o choque entre as diferentes (até absolutamente
excludentes) representacdes e leituras do Jongo, ndo encontram resposta adequada no
reconhecimento legal como patrimdnio nacional nas condi¢des atuais. Os mecanismos de
registro oficial das manifestacdes da cultura popular e o seu procedimento legal estdo
comprometidos com um discurso antropoldgico que qualifica ao seu modo, de forma
parcial e interessada, essas formas de saber, seu meio de origem e s atores envolvidos. A
imposi¢do de um valor nacional a uma expressdo cultural local identificada com familias
negras de uma comunidade especifica determina uma contradi¢do nesta tradug¢do que retira
dos mantenedores a autoridade sobre os pardmetros de preservacdo de sua cultura e
identidade.

E critico o lugar do pesquisador negro no contato antropolégico e na relagio com a
comunidade, ja que as relacdes interétnicas na antropologia brasileira permanecem sendo
predominantemente frutos do contato entre pesquisadores brancos e populagdes ndo-
brancas. Mostra-se necessdrio tanto ampliar a experiéncia etnografica que norteia a
antropologia brasileira quanto alterar o foco na proposicdo de politicas de patrimdonio
cultural voltadas para a populacdo negra garantindo a autonomia e controle social em seus
processos de gestdo. O pais da elite branca ganha com o reconhecimento do Jongo, mas
nenhuma contrapartida real foi estabelecida para os jongueiros ou para a populacdo negra

até o momento.
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ABSTRACT

This study is about representations given in the different stories about the Jongo and
their relation with a series of initiation experiences of a black researcher. The Jongo here is
presented as an art, as a social project, as a cultural patrimony and as a valuation tool of the
black identity.

The conflicts of interest and the shock between different (even absolutely
exculpatory) representations and interpretations of the Jongo do not find an adequate
answer in its legal recognition as a national patrimony. The official registry of popular
culture expressions and its legal procedure are compromised with the anthropologic speech
that qualifies, in its own partial and interested way, these forms of knowledge, their roots
and the actors involved. The imposition of a national value in the local cultural expressions
identified to black families of an specific community, imposes a contradiction in this
translation that subtracts from the keepers the authority over the preservation parameters of
their cultural identity.

The role of black researcher in the anthropologic contact and in the relationship with
the community is critical, since interracial relations in the Brazilian anthropology are still
based on the contact between white researchers and non-white populations. The extension
of the ethnographic experience that guides the Brazilian anthropology is as important as the
change of focus in the proposition of policies for cultural patrimony related to the black
population. This way we guarantee the autonomy and social control of these managements.
The country of the white elite gains with the recognition of the Jongo, but so far no real

counterpart was given to the Jongueiros or to the black population.
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INTRODUCAO

Neste trabalho estd contido o esforco em compreender algumas das representagcoes
existentes em diferentes relatos sobre o Jongo e a relacdo destas com uma série de
experiéncias durante minha iniciacdo como pesquisador. Entre as fontes utilizadas para este
trabalho estdo entrevistas, dados recolhidos em observagdes de apresentacdes publicas e
durante viagens com as comunidades jongueiras, além de pesquisa de acervo. A coleta de
informacdes baseou-se principalmente nos contatos diretos durante visitas as seguintes
comunidades jongueiras: Jongo do Quilombo Sdo José da Serra (da cidade de Valencga),
Jongo do Morro da Serrinha (do bairro de Madureira na cidade do Rio de Janeiro), Jongo
de Barra do Piraf’ (Barra do Pirai), Jongo de Pinheiral (Pinheiral), todas situadas no Estado
do Rio de Janeiro. Estive também em contato com Mestre Darcy do Jongo (falecido em
dezembro de 2001) e sua companheira Dona Su. Também estive em contato com vérias
outras comunidades jongueiras durante a VII e a X edi¢ao do Encontro de J ongueirosz.

No primeiro capitulo apresento o Jongo de acordo com a definicdo de alguns
autores, onde aponto questdes que serdo desenvolvidas ao longo do trabalho, tais como: a
variedade dos conceitos utilizados para descrever o Jongo, as discussdes em torno da

ancestralidade africana; a presenca do Jongo no Rio de Janeiro; os relatos oficiais sobre o

' Este grupo se apresenta nos Encontros de Jongueiros com essa denominagdo. Em outros espacos, como no
préprio municipio, ele se subdivide e se organiza de outra forma, compondo-se de trés grupos principais:
Caxambu do Tio Juca, localizado no Morro da Caixa D’4gua; Caxambu da Tia Marina, do Morro da Boa
Sorte; e Caxambu Filhos de Angola, da localidade conhecida como Boca do Mato.

? Evento anual que retine representantes das comunidades jongueiras para apresentacio de rodas de Jongo. O
evento ja incorporou outros elementos como exibi¢do de videos sobre o Jongo, homenagens a figuras ilustres
relacionadas ao Jongo, venda de CD’s e camisetas de grupos de Jongo, etc. Costuma reunir também
pesquisadores, artistas, produtores culturais e outros atores sociais interessados no Jongo. Tem servido para
fortalecer a Rede do Jongo e Caxambu.



Jongo; e a relagdo entre Jongo e Banto. Esta revisdo bibliogréfica é um recorte do material
bibliografico existente sobre o Jongo com o objetivo de auxiliar a compreensdo sobre
algumas das elaboracdes existentes sobre o tema. Infelizmente, as condi¢des de tempo e
or¢camento para a confeccdo do trabalho determinaram que fosse esse o limite inicial no
material para a reflexao.

No segundo capitulo apresentarei o Jongo enquanto arte e a experiéncia de contato
desse pesquisador com o tema na condi¢do de musico e estudante universitirio. Este
capitulo estd centrado na experiéncia de contato com Mestre Darcy do Jongo. Como nédo
gravei pessoalmente entrevistas com o mestre, apesar de ter tido contato direto com ele, cito
aqui declaracdes extraidas da transcricdo do registro em dudio do material bruto para o
documentdrio “Sarava Jongueiro”, além de declaracdes extraidas de entrevistas com
pessoas que conviveram com ele. Também foi muito importante para a confec¢do do
segundo e terceiro capitulos os trabalhos de Edir Gandra (1988) e Nei Lopes (1988, 1992,
2005).

No terceiro capitulo serdo apresentadas algumas reflexdes capturadas da andlise do
discurso e das acdes do Grupo Cultural Jongo da Serrinha (GCJS) e sua relacdo com o
Inventério de Referéncias Culturais do Jongo elaborado pelo Centro Nacional de Folclore e
Cultura Popular (CNFCP). As diferencas de poder, grupo social e raca no amago desta
ONG e as contradi¢des vivenciadas pelos atores sdo abordadas aqui. No fim deste capitulo
indico a influéncia do modelo de projeto social adotado pela ONG GCJS na relagcdo com o
Jongo do Quilombo Sdo José e outras comunidades jongueiras.

A experiéncia como representante do CNFCP no levantamento de dados em Barra
do Pirai e Pinheiral ird encaminhar a discussdo do quarto capitulo deste trabalho. Essas

localidades foram as principais fontes de material etnografico, consistindo nas areas onde
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houve maior investimento por parte deste pesquisador em entrevistas e observacao direta do
cotidiano dos jongueiros. Visitei Pinheiral pela primeira vez em 2002, para a VII edicao do
Encontro de Jongueiros. Depois fiz mais trés viagens a Pinheiral agora como representante
do CNFCP. Estive em Barra do Pirai e Pinheiral em fins de 2003, em duas viagens que
somam aproximadamente 20 dias. Depois, no inicio de 2004 estive novamente nestas duas
localidades, por um periodo de 10 dias. Voltei em fins de 2005 para trabalho de campo em
Barra do Pirai, por uma semana, na condicio de mestrando em antropologia. Aqui serd
apontado o papel do Jongo como ferramenta de negociacdo e resisténcia da Populagdao
Negra.

O quinto capitulo do trabalho introduz algumas questdes provocadas a partir do meu
retorno a localidade de Barra do Pirai no fim de 2005, ultima incursdo no campo antes da
redacdo final do trabalho. Neste capitulo trato dos relatos como pesquisador negro e a
especificidade desta condicao no universo académico e nas relagdes interétnicas do trabalho
de campo desenvolvido.

Nas consideragdes finais retomo algumas situacdes descritas em cada capitulo e
destaco os aspectos que tiveram maior relevancia para a anélise deste pesquisador. Também
busco apontar as questdes inconclusas produzidas a partir dessas reflexdes e do didlogo

com autores que tenham abordado temdticas semelhantes.
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1- Escritos

E assim um pouco diferente. Tem umas diferencas assim... de danga, sabe? Tem
até uns que eles cantam ponto de umbanda mesmo, entendeu? Eles cantam ponto
de umbanda. A danga € bem diferente. A danga mais chegada com a nossa € desse
pessoal de 14 da fazenda Sao José. As outras sdo mais assim...mais religiosa, mais
da umbanda. Até a gente quando viu a primeira vez achou até que fosse um
terreiro mesmo (Deli Monteiro® falando sobre as vérias formas de apresentar o

jongo).

Os virios relatos que tratam do Jongo fazem-no de diversas formas®, uma delas é a
escrita. Trago aqui uma contribui¢do para o debate e introducao ao tema através de alguns
dos relatos deixados por escrito que pude encontrar através de pesquisa. Pretendo que esse
capitulo apresente algo que possa ir um pouco além da descricio da variedade de
comunidades e performances do Jongo. Destaco aqui diferentes olhares sobre o Jongo em
um breve elenco de relatos formulados a partir de instrumentos conceituais especificos.
Cada um destes instrumentos conceituais adotados por estes varios pesquisadores deu o
direcionamento de suas descri¢des, formulando um determinado tipo de olhar sobre o
Jongo e deixando transparecer seu ponto de vista com relagdo a aspectos importantes para
a andlise. Essa variedade de olhares, essa multiplicidade de pontos de vistas permite
montar um mosaico de diferencas e coincidéncias nestes relatos. Inicialmente apresento
alguns trechos de relatos sobre o Jongo e seus respectivos autores, introduzindo uma
descricdo sobre o proprio objeto deste trabalho. No segundo item deste capitulo agrupo os

escritos citados de acordo com algumas caracteristicas discursivas semelhantes, ainda que

? Deli Monteiro é membro da familia Monteiro, grupo de parentesco que vem mantendo o Jongo na localidade
do Morro da Serrinha, em Madureira subtrbio do Rio de Janeiro, hd pelo menos 3 geragdes. E sobrinha de
Mestre Darcy do Jongo, filha de Tia Eva Emely Monteiro, neta de Vové Maria Joana e faz parte do Grupo
Cultural Jongo da Serrinha.

* “Talvez seja o momento de estudar os discursos ndo mais apenas em seu valor expressivo ou suas
transformagdes formais, mas na modalidade de sua existéncia: os modos de circulacio, de valorizacio, de
atribuicio de apropriacio dos discursos variam de acordo com cada cultura e se modificam no interior
de cada uma; (...)” (Foucault, Michel n. 13, 2001:287).
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de forma bastante imprecisa, para que possa indicar um modelo util a formulagdo de um

quadro contextual dos relatos escritos sobre o Jongo e dos pontos de vista de seus autores.

1.1- Autores

O autor €, sem duvida, aquele a quem se pode atribuir o que foi dito ou escrito.
Mas a atribuicdo — mesmo quando se trata de um autor conhecido - € o resultado
de operagdes criticas complexas e raramente justificadas. As incertezas do opus
(Foucault, Michel 2001:265).

Rubem Braga (1940) tratando do tema como ‘“folclore” registrou a presenca do
Jongo no litoral sul do Espirito Santo na década de 40 do séc. XX. Descreve o Jongo como
“uma dansa realmente bela, cheia de aflicio e, como ja disse, desespero, mas cheia
também de molecagem” (Braga, Rubem.1940:79). Classifica a performance com termos
pouco técnicos destacando sua expressividade. Sobre o canto no Jongo, apresenta-o

resumidamente do seguinte modo:

Cada coisa dessa [versos] eles cantam trés minutos, ou cinco, ou até mais,
conforme o agrado. Quando acaba uma ficam escolhendo outra. Um dos sujeitos
fica no meio da roda, diante do que bate no tambor de barrica. Comega a dizer
versos, até que dois deles agradam. Entdo o sujeito do tambor vai acompanhando
com mais for¢a e todo mundo comeca a cantar. Mas as vezes o sujeito pode ser
convidado a sair do meio porque “ndo sabe botar Jongo” (Braga, Rubem 1940).

Rubem Braga (1940) ainda registra em sua declaragdo a presenca majoritdria de
pretos pobres’ no Jongo que ele assistiu na praia de Marataises durante a “festa das

canoas”, celebracao realizada pelos pescadores da regido, também chamados

“...no Jongo quase ndo intervinham maratimbas, e sim pretos, moradores dos arredores.(...) Direi que no
jongo em questdo havia um branco, ou dois, mas sem graca. Quem mais brilhava era o preto Benedito
Calunga pela maneira muito pessoal e demoniaca de pular e dansar com desespero, as vezes em pé, as vezes
de c6coras” (Braga, Rubem 1940:79).



13

ESPIRITO SANTO
DISTRIBUIGAO ESPACIAL DOS MUNICIPIOS COM OCORRENCIA
DE COMUNIDADES DE JONGO 2006 (*)

o % SOkm

LEGENDA (*) “0 Jongo, também conhecido pelos nomes de Tambu, Tambeor e Caxambu
e N . . nas comunidades afro-brasileiras que o praticam, envolve canto, danga & per-
N Municipios onde ha registros que ja houve cussfio de tambores; por seu intermédio, atualizam-se crengas nos ancestrais
presenga de Jongo & nos poderas da palavra® (MINC-IPHAN, 2005).
%“prngo fgl uhr:lﬂl dos{;%als;dloﬁamhe. Asfazabgdas dé:- ﬁlo dl: Jadnelg_-, da
. & i o Paulo @ de Minas Gerals tinham escravos bantos de Angola e do Congo.
I:I Mumuplos com ocorréncia de Jongo A noite eles dangavam o jongeo no termeiro. Akguns tocavam tambores. Os mes-

tres jongueiros iam inventando os “pontos” (cantigas). Os outros fomavam

I:l Municipios sem registro de ocorréncia de Jongo uma roda. Um casal de cada vez entrava na roda e dangava. O par sapatea-
va, gingava e dava umbigadas. Quando a escravidio acabou, muitas familias

1.5 Nimero de idemificagé"io do nome da continuaram a fazer rodas de jongo em casa. Muitas dessas rodas eram no
- . P . = maorras do Rio de Janeio. LA os velhos mestres jongueires fundaram as pri-
comunidade seu municipio de localizagao meiras escolas de samba” (ROSA, 2004)

Fonte: ARAUJID, A M. Jongo. Revista do Arquive Munkcipal de S0 Pauks. N® 128. Editora da Prefeitura de S8o Paulo. 1949, ) ASSOCIAGAD CULTURAL
CACHUERA - PREFEITURA MUNICIPAL DE GUARATINGUETA. Vill Encontre de Jongueiros: programa do evento. Séo Paulke. 2003, / ASSOCIACAO
CULTURAL CACHUERA/ASSOCIACAD BRASIL MESTICO. 10° Encontro de Jongueiros: programa do evento. RJ. 2005, / BAUMGRATZ, . Bara do
Pirai: Cronologia Histdrica. Niterdi-RJ. Editora Jomal Centro-Sul. 1991, / FUNDAGAC CULTURAL PALMARES. Entidades do Movimento Megro @ Institui-
¢hes de Ongem Africana. Brasilla. Ed. FCP 2004, / MINC-IPHAN CD-ROM O Jongo no Sudeste. RJ. 2005. / SEC. DAS CULTURAS - RIC ARTE - PRE-
FEITURA DA CIDADE DO RIO DE JANEIRC. Show de langamento do CD-Uwvro do Jongo da Serrnha e comemoragac do centendrio de Vowd Maria  Joa-
naRezadeira: programa do evenlo. RJ. 2002, / SEC. DE CULTURA DE VALENGA - REDE DE MEMGRIA DO JONGO. VI Enconlrs de Jonguairos: progra-
mado evento. RJ. 2001. / SEC. MUN. DE EDUC. E CULTURA DE PINHEIRAL. XVIl Encortro de Jongueiros. Rio de Janeio: programa do evento. RJ.
2002 | TEOBALDO, D. Cantos da Fé, Trabalho e de Omla: O Jongo Rural de Angra dos Reis. Rio de Janeiro. Editora E-Papers. 2003. [ VIANNA, L et all.
Aresiios em Sio Mateus. RJ. Funarte /CNFCP- 2000. ROSA, Sonia, 1959 - Jongo/ Sonia Rosa: desenhos de Rosinha Campos. RJ : Pallas | 2004,
Regites onde |4 houveram Jongo: {1) SILVA, M. T.B da & OLIVEIRA FILHO, A L. Silas de Oliveira, do Jongo ao samba-enredo. RJ. Ed. FUNARTE- 1881/
(2) GANDRA E. Jongo da Serfinha: do temalmo acs palos. Rio de Janelmn. Giorgio Grifica e Editora Lida-1988_ [ (3) MEC/REDEH Guillombos: espago de
rasisténcia de crlangas, jovens, mulheres a homens negros. Brasilia. Ed. MEC. 2006. / (4) BRAGA, R. Um jongo antre 05 Maratimbas. Sao Pauls. Publi-
cagiio do Depatamento de Cultura do Arguive Municipal de Sac Paulo. 1940,

Localizagio do Estado no Brasil

N* | Comunidade Bairm Cidade Municipio

1 Jonoo de SEo Benadin Ladsira do Teimoso [ acEo da Bams SEo Mateus

2 Bas do kepemirim Bams do lispaminm lizps mirim lizpeminim (4]

3 Marz imhbas Maratzises Marataizes Marztzizes {4)

4 Cachosiro do kepemam | Cachoeiro do lispemirim | Cachosiro do lispemiim | Cadhosiro do lispemirim (2)
5 Guagul Guacu Guagu Guagui (3}

8 | Alegre Alere Alegre Alegre (5)

il Castelo Castelo Casiglo Castelo (5}

[] Mumiz Freire Muniz Freirs Muniz Freire Mumiz Fraire {5)

a SEo José do Caleado S8o José do Calcado SEo José do Calgado S50 Josédo Calgado {5)
10 | Conceigio ds Bams ConceigfodaBams Concsigio da Bams Conceigio de Bams (5)
i1 Itz pemirim lspemini m lspe mirim ltzpemirim {5)

Base Carografica IBGE 2000. Projete Geografico & Cattogrdfico by Geog. Rafaal Sanzio A. Dos Anjos - CREA 15604/D - Projeto Geograflia Afro- Brasileira.
Cantro de Canografia Aplicada e Informagio Geografica. Apoalo Téonico: Marcala Silva e Adallton da Siva - Dept® de Geagrafia- Universidada de Brasilia.
Brasilia-DF. 2006. E-mail: cigag@unb.br

Figura 1- Mapa Jongo Espirito Santo
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“maratimbas”. Havia, segundo ele, apenas um ou dois ndo-negros. Estes ndo estavam muito
bem integrados ao evento, ou segundo suas palavras “sem graca”.

Em uma outra descricdo com citacdes de declaragdes e estérias dos membros da
comunidade pesquisada, Alceu Maynard Araudjo, chama o Jongo de “danca de origem
africana” (Aradjo, Alceu Maynard 1949:45). Registra a presenca dessa manifestacdo na
cidade de Cunha, estado de Sdo Paulo, em 20 de Janeiro de 1945. Relata que a danca era
feita por descendentes de africanos escravizados que declararam que o Jongo ja era
realizado por seus ascendentes em Angola. Indica um “local tradicional para a danca do
Jongo, desde os tempos da escravatura, e é popularmente chamado de Largo de Dona

2

Vava” (Aradjo, Alceu Maynard 1949:45). Dona Vavi, que ainda vivia, participava

ativamente das festas organizadas na comunidade. Os principais envolvidos no evento que
este autor descreve, declaram-se filhos ou netos de africanos escravizados no Brasil. A
roda de jongo que o autor descreve acontece por ocasido da festa dos trés Reis Magos,
onde além do Jongo estdo presentes folides do Divino, folides de Reis, Mocambiqueiros, e

uma audiéncia que comia e bebia junto com os brincantes.

Fizeram uma fogueira.(...) Ao redor alguns negros e caboclos comiam batata doce
assada, mandioca cozida, e bebericavam o quentdo.(...) Ali estavam mais ou
menos umas 30 ou 40 pessoas. Eram pretos, brancos, moradores da roca e da
cidade, alguns ja de idade outros mogos, algumas mulheres e alguns
“zinhos”[criangas](...) As 21:30 horas, chega o responsdvel pela danca (...) negro
de 67 anos de idade, valeiro de profissdo, e que se diz filho de pai africano. Ao
redor dos instrumentos forma-se uma roda. Dela participam homens e mulheres.
H4 muitas mulheres olhando, porém tomam parte na danga apenas duas pretas e
duas brancas, alids estas caboclas claras ndo gozam de boa reputacdo. Nao ha
ordem para a distribui¢do na roda, pois hd apenas quatro mulheres e cerca de
vinte homens dangando.(...) No meio do canto hd palavras africanas (Aradjo,
Alceu Maynard 1949:46-47).

Apesar dos papéis centrais no evento descrito caberem as pessoas negras, deve-se

reconhecer a presenca de brancos e “caboclos” no Jongo de Cunha ja naquela época.
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SAO PAULO
DISTRIBUIGAO ESPACIAL DOS MUNICIPIOS COM OCORRENCIA
DE COMUNIDADES DE JONGO 2006

0 255 S51km

—

0 51 102 km

LEGENDA (*) “O Jongo, também conhecido pelos nomes de Tambu, Tambor e Caxambu

nas comunidades afro-brasileiras que o praticam, envolve canto, danga e per-

T Municipios onde ha registros que ja houve cussao de tambores; por seu intermédio, atualizam-se crengas nos ancestrais
m presenca de Jongo & nos poderes da palavra” (MING-IPHAN, 2005).

(*) “O jongo foi um dos “pais” do samba. As fazendas do Rio de Janeiro, de

I:I Municipios com ocorréncia de Jongo Sao Paulo e de Minas Gerais inham escravos bantos de Angola & do Congo.

A noite eles dangavam o jongo no terreiro. Alguns tocavam tambores. Os mes-
tres jongueiros iam inventando os “pontos” (cantigas). Os outros fomavam
I:I Municipios sem resgistro de ocorréncia de Jongo uma roda. Um casal de cada vez entrava na roda e dangava. O par sapatea-
va, gingava e dava umbigadas. Quando a escravidao acabou, muitas familias
MNamero de identificacdo do nome da continuaram a fazer rodas de jongo em casa. Muitas dessas rodas eram no

; L i 5 morros do Rio de Janeiro. La os velhos mestres jongueiros fundaram as pri-
comunidade seu municipio de localizagao meiras escolas de samba® (ROSA, 2004),

Fonte: ARAUJO, AM. Jongo.Revista do Arguivo Municipal de Sao Paulo. N* 128. Editora da Prefeitura de Sao Paulo. 1949,/ ASSOCIA[;E\O CULTURAL
CACHUERA - PREFEITURA MUNICIPAL DE GUARATINGUETA. VIII Encontro de Jongueiros: programa do evento. S0 Paulo. 2003. / ASSOCIACAO
CULTURAL CACHUERA/ASSOCIAGAO BRASIL MESTIGO. 10° Encontro de Jongueiros: programa do evento. RJ. 2005. /| BAUMGRATZ, G. Barra do
Pirai: Cronologia Histérica. Niterdi-RJ. Editora Joral Centro-Sul. 1991. / FUNDAGAO CULTURAL PALMARES. Entidades do Movimento Negro e Institui-
¢oes de Origem Africana. Brasilia. Ed. FCP. 2004. / MINC-IPHAN CD-ROM O Jongo no Sudeste. RJ. 2005. / SEC. DAS CULTURAS - RIO ARTE - PRE-
FEITURA DA CIDADE DO RIO DE JANEIRO. Show de langamento do CD-Livro do Jongo da Serrinha e comemoragao do centenario de Viovd Maria  Joa-
na Rezadeira: programa do evento. RJ. 2002. / SEC. DE CULTURA DE VALENGCA - REDE DE MEMORIA DO JONGO. VI Encontro de Jongueiros: progra-
ma do evento. RJ. 2001,/ SEC. MUN. DE EDUC. E CULTURA DE PINHEIRAL. XVIl Encontro de Jongueiros. Rio de Janeiro: programa do evento. RJ.
2002. / TEOBALDO, D. Cantos de Fé, Trabalho e de Orgia: O Jongo Rural de Angra dos Reis. Rio de Janeiro. Editora E-Papers. 2003,/ VIANNA, L. et all.
Artesdos em S&o Mateus. RJ. Funarte /CNFCP- 2000. ROSA, Sonia, 1959 - Jongo / Sonia Rosa: desenhos de Rosinha Campos. RJ : Pallas , 2004,
Regides onde ja houveram Jongo: (1) SILVA, M. T. B da & OLIVEIRAFILHO, AL.Silas de Oliveira, do Jongo ao samba-enredo. RJ. Ed. FUNARTE- 1981./
(2) GANDRA, E. Jongo da Serrinha: do terreiro aos palcos. Rio de Janeiro. Giorgio Gréafica e Editora Ltda-1988. / (3) MEC/REDEH Quilombos: espago de
resisténcia de criangas, jovens, mulheres e homens negros. Brasilia. Ed. MEC. 2006. / (4) BRAGA, R. Um jongo entre os Maratimbas. S&o Paulo. Publi
cagao do Departamento de Cultura do Arguivo Municipal de Sao Paulo. 1940,

Localizagio do Estado no Brasil
N Comunidade Bairro Cidade Municipio
1 Jongo Campinas Campinas Campinas Campinas
2 Jongo do Tamandaré Tamandaré Guaratingueta Guaratingueta
3 Jongo de Piguete Piguete Piguete Piguete
4 Jongo de Cunha Cunha Cunha Cunha
Grupo Raiz de Lagoinha Lagoinha Lagoinha Lageinha
6 Jongo da S50 Luiz do Pamaitinga Baimo Alvaranga S0 Luiz do Paaitinga 8480 Luiz do Paraitinga
Jongo de Sio Luiz do Partinga Alto Cruzeio S80 Luiz do Paraitinga S80 Luiz do Paraitinga
] Jongo de Arsias Araias Anzias Amzias
9 Taubaté Argias Angias Amgias (2)
10| lguape Iguape lguape lguape (2)
11 Sdo José do Barreiro Sio José do Bameiry S&o José do Barreiro S&o José do Barreiro (2)
12 Redengido da Sema Red 40 da Serma Redengio da Sema Redengio da Sema (2)
13 Pindamonhagaba Pindamonhagaba Pindamonhagaba Pindamonhagaba (2)
14 Parmaibuna Paraibuna Pamibuna Piraibuna (5)

Base Cartografica IBGE 2000. Projeto Geografico e Cartografico by Geog. Rafael Sanzio A. Dos Anjos - CREA 15604/D - Projeto Geografia Afro- Brasileira.
Centro de Cartografia Aplicada e Informagio Geografica. Apoio Técnico: Marcelo Silva e Adailton da Silva - Dept® de Geografia - Universidade de Brasilia.
Brasilia-DF. 2006. E-mail: ciga@unb.br

Figura 2: Mapa Jongo Sao Paulo
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2

E enriquecedor deste trabalho do autor a elaboracdo de um tipo de glossério, bastante
explicativo, distribuido em notas ao longo do texto, para melhor compreensdo de alguns
termos utilizados localmente. Com isso, a dimensdo de C(’)digo6 e os aspectos relacionados
ao sobrenatural no Jongo puderam ser introduzidos de forma bastante didédtica neste
trabalho. Outro aspecto bastante interessante deste texto ¢ a andlise de alguns “pontos’”, e a
descricdo pormenorizada dos instrumentos utilizados, com indica¢des inclusive sobre as
técnicas de confeccdo dos mesmos.

Edison Carneiro (1982) trata do Jongo em sua andlise das ‘“Dangas Folcléricas do
Brasil”. Delimita como a “Zona do J ongog” o territorio identificado pelo “Estado do Rio e
Sao Paulo, talvez Minas Gerais e Goids” (p.33) sendo duas as “espécies” (p.43) de Jongo
encontradas nessa regido — Jongo e Caxambu’ (p-43). Citando um conto de Levi Rocha
(1937) e textos de vdrios outros autores argumenta que Jongo e Caxambu seriam
sindbnimos. O autor compde um quadro classificatorio que inclui vérias dangas e aponta o
Jongo como uma forma de samba, dancada em pares e sem a presenca da umbigada, mas

apenas com uma ‘“‘simulacdo” de umbigada (p.43).

® No curta-metragem “Onde a coruja dorme”, sobre o sambista Bezerra da Silva falecido em 2005, para tratar
das girias e linguagens codificadas utilizadas nos morros cariocas os entrevistados utilizam a expressdo
“Lingua de Congo”, mais uma vez situando no continente africano na drea Banto um signo de identidade
diferenciada. Esta “lingua de Congo” € apresentada por Bezerra da Silva como um eficaz mecanismo de
protecdo contra a opressdo e violéncia sofrida pelos pretos pobres e marginalizados.

" E uma pergunta versificada, cantada, que o adversario precisa adivinhar o que seja, ele “desata ou desamarra
o ponto”. Empregam figuras de metafora dificeis de serem entendidas (Araudjo, Alceu Maynard 1949:47, nota
5).

¥ Carneiro (1982) a0 mesmo tempo em que busca delimitar uma “Zona do Jongo” é quem mais localiza
comunidades jongueiras espalhadas pelo Brasil. Citando como principal fonte o IBGE (?) apresenta uma
“geografia do jongo-caxambu” (p.55) que se prolifera por localidades mais distantes entre si que as citadas
por qualquer autor. Caxambu: Espirito Santo - Alegre, Cachoeiro do Itapemirim, Castelo, Muniz Freire e Sdo
José do Calgado; Estado do Rio - Cambuci, Duas Barras, Miguel Pereira, Miracema, Sao Sebastido do Alto e
Vassouras; Minas Gerais - Estrela do Sul, Eugendpolis e Palma; Goids - Porangatu. Jongo: Espirito Santo -
Conceicdo da Barra e Itapemirim; Estado do Rio - Resende e Sdo Jodo da Barra; Minas Gerais — Liberdade,
Piranga e Porto Firme; Sao Paulo - Paraibuna, Sdo José do Barreiro e Taubaté. Ver figuras 1 a 4.

? Percebe-se assim a op¢do do autor em considerar Jongo o termo geral que indica um conjunto do qual o
Caxambu representa apenas uma fragao.



|
REGIAO SUDESTE E O ESTADO DE GOIAS
DISTRIBUIGAO ESPACIAL DOS MUNICIPIOS COM OCORRENCIA
DE COMUNIDADES DE JONGO %006 (*)

175

&S
o5
LS
=

?’i
o

s

by
L
I

W,
q*f,
=
G

N

o1e

5
a'!'
%

L F

<7
25
e
(¥

7

=Y
.
SR
2
<78
g
S

",

"‘?

*\

A0

SAEe

Al
 f
o=
&
'S
PN
RO
-ty
&
]

LR

patrizel S

= 3 A e

A AR

G e e

N N Ay NN S

4} r‘ﬂ"}'f{!d“«!"‘k)lﬁ ﬁmﬁ.ﬁ, o SRS E c

%‘zégﬁgﬁﬁ}é&%*‘%%‘%ﬁgﬁﬁﬁﬁ:a‘;it,ﬁi-;gftg@fis.\\z
-‘ cﬂ T L= =) o T} 2 AL }

=N
P
S
5§
A

by r}'\
P

o

X

g,
4&
sy
Y,
{3
[1X
¥
7

i

%

YA
1/
5

: %‘.‘4 S P Y:: H
T &

Localizagdo dos Estados no Brasil

—

0 125,25 km
L |

LEGENDA |
5y Municipios onde ha registros que ja houve
&\\ prespnca de Jongo
|:| Municipios com ocorréncia de Jongo
|

Base Cartografica IBGE 2000. Projeto Geografico e Cartografico by Geog. Rafael Sanzio A. Dos Anjos - CREA 15604/D - Projeto Geografia Afro- Brasileira.
Centro de Cartografia Aplicada e Informagio Geografica. Apoio Técnico: Marcelo Silva e Adailton da SiIJa - Dept® de Geografia - Universidade de Brasilia.
Brasilia-DF. 2006. E-mail: ciga@unb.br |

Figura 3: Mapa Jongo Sudeste e Goias
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Luciano Gallet (1937)'° cita Caxambu como denominag¢do para um instrumento de
procedéncia africana (p.59) e também como ‘“danca negra”11 implantada no Brasil e
praticada em Minas Gerais (p.61). O Jongo aparece também como uma “danca negra” em

seu texto, mas neste caso ja indicada na localidade do Rio de Janeiro (p.61-62).

As dansas de conjunto, como o Jongo (...) se formam de grandes rodas de homens
e mulheres, que cantam em coro, batem as mdos em tempo, € dansam com o
corpo, sem sair do lugar. No centro da roda, um dansarino, 4s vezes dois,
evoluem em dansas saracoteadas, de grande agilidade, e de execug¢do dificil.(...) O
“cantador” improvisa a estrofe, o coro responde enquanto ao lado, estdo os
musicos com seu instrumental ruidoso.(...) Estas dansas prolongam-se dia e noite;
desde que circule a “pinga” e que os dnimos se mantenham exaltados (Gallet,
Luciano 1937:62).

Em um outro ponto desta publicagdo o mesmo autor argumenta que o Jongo como
“dansa predileta dos pretos” (p.74) em funcdo do contingente de pessoas envolvidas poder
revezar-se quase que infinitamente sem grande desgaste fisico individual, e também pela

atratividade aos negros das disputas envolvendo os dangarinos.

Prestando-se a dansa a movimentos lascivos, a mulher ou o homem dansando no
meio do grande circulo produz maior excitacdo na assisténcia, atordoada com as
baterias, o sapateio, o canto geral e o parati que circula horas a fio (Gallet,
Luciano 1937:74)".

José Jorge de Carvalho (2000:15) afirma que o Jongo relata parte do processo
histérico vivido pelos negros do Brasil. Relaciona os movimentos da ‘danga’ ao cotidiano

de atividades da vida rural.

Algumas das habilidades mostradas nessas dangas s@o, em certa medida,
habilidades rurais: destreza manual, forca muscular nos bragos, pernas e coxas;
resisténcia e disposi¢do para lidar com o confronto fisico aberto e assim por

'% Este trabalho ¢ citado e elogiado posteriormente por muitos autores, entre eles Edison Carneiro (1982) e
Arthur Ramos (1971).

"' “Algumas dansas, tomam o nome do instrumento principal usado na dansa: Caxambu, Jeguedé” (Gallet,
Luciano 1937:61).

2.0 texto de Luciano Gallet sobre o Jongo é repleto de associagdes que podem ser apontadas, sem qualquer
traco de duvida, como ofensas raciais a Populagdo Negra. Comentdrios perniciosos, irdnicos e antipaticos
associando caracteristicas do Jongo a aspectos do ‘cardter’ dos negros tornaram bastante visiveis concepgdes
racistas deste autor. No entanto, e infelizmente, ele é citado por varios autores sem que nenhuma critica seja
feita ao seu discurso discriminatdrio.
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N

diante. Paralelamente a exibicdo fisica temos a exibicdo poética e a melodia
cantada: samba de roda, capoeira, jongo entre outros géneros similares, todos
incorporam a improvisacdo e a disputa poética, e o desafio entre cantores
articulados com as repostas do coro (Carvalho, José Jorge 2000:15).

Maria de Lourdes Borges Ribeiro (1960), assim como jé havia feito Alceu Maynard
Aratgjo (1949), argumenta que o Jongo, que inicialmente era praticado apenas pelos
africanos escravizados, assimilava em seu interior pessoas com outras origens de

ascendéncia.

O Jongo antigamente danga de escravos, passou depois, a ter como figurantes,
ndo s6 pretos, mas brancos, mulatos, caboclos e bugres (esta dltima denominacao
abrange os de ascendéncia indigena mais pronunciada). Tudo gente do povo,
gente humilde, muito pé no chdo, lavradores, operdrios biscateiros; de modo
geral, todos tém profissdo (Ribeiro, Maria de Lourdes B. 1960).

Ribeiro afirma que o Jongo estd presente em toda a regido sudeste'’, vincula-o ao
espaco dos terreiros onde compartilha com a pratica de “ritos feitichistas, macumbas,
candomblés, etc.” (Ribeiro, Maria de Lourdes B. 1960) e indica a existéncia de pelo menos
trés tipos de Jongo: o Jongo de Roda, sem par de dangarinos solista com todos que formam
a roda dancando em sentido anti-horario; o Jongo de Corte ou Jongo Carioca, também em
roda s6 que mais movimentado, com requintes na coreografia e com um casal alternando-se
ao centro; e o Jongo Paulista, com vdrios casais dancando simultaneamente na roda. A
pesquisa desta autora identifica uma descricdo referente ao Jongo datada de 1817"
(Ribeiro, Maria de Lourdes B.1960:11) trazendo entdo a mais antiga referéncia escrita

sobre o tema.

13 Ndo estd bem determinada a drea do Jongo no Brasil. Sabe-se dele nos Estados de Sdo Paulo, Minas Gerais,
Espirito Santo e Rio de Janeiro (Ribeiro, Maria de Lourdes B. 1960:7).
14 Pohl, Johann Emmanuel. Viagem pelo interior do Brasil. 1° Vol, p.187. Rio de Janeiro: MEC, 1951.
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RIO DE JANEIRO
DISTRIBUIGAO ESPACIAL DOS MUNICIPIOS COM OCORRENCIA
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m Municipios que houveram ocorréncia de Jongo

|:| Municipios com ocorréncia de Jongo

(*) “O Jongo, também conhecido pelos nomes de Tambu, Tambor e Caxambu

nas comunidades afro-brasileiras que o praticam, envolve canto, danga e per-
cussao de tambores; por seu intermeédio, atualizam-se crengas nos ancestrais

e nos poderes da palavra” (MINC-IPHAN, 2005).

(*) “O jongo foi um dos “pais” do samba. As fazendas do Rio de Janeiro, de

Sao Paulo e de Minas Gerais tinham escravos bantos de Angola e do Congo.
A noite eles dangavam o jongo no terreiro. Alguns tocavam tambores. Os mes-
tres jongueiros iam inventando os “pontos” (cantigas). Os outros fomavam
uma roda. Um casal de cada vez entrava na roda e dangava. O par sapatea-
va, gingava e dava umbigadas. Quando a escraviddo acabou, muitas familias

|:| Municipios sem registro de ocorréncia de Jongo

Namero de identificagdo do nome da
comunidade seu municipio de localizacao

continuaram a fazer rodas de jongo em casa. Muitas dessas rodas eram no
morros do Rio de Janeiro. La os velhos mestres jongueiros fundaram as pri-
meiras escolas de samba” (ROSA, 2004).

Fonte: ARAUJO, AM. Jongo.Revista do Arquivo Municipal de Sao Paulo. N® 128. Editora da Prefeitura de Sao Paulo. 1949. / ASSOCIAC‘J\O CULTURAL
CACHUERA - PREFEITURA MUNICIPAL DE GUARATINGUETA. VIIl Encontro de Jongueiros: programa do evento. Sdo Paulo. 2003. / ASSOCIAGAO
CULTURAL CACHUERA/ASSOCIAGAO BRASIL MESTICO. 10° Encontro de Jongueiros: programa do evento. RJ. 2005. / BAUMGRATZ, G. Barra do
Piral: Cronologia Histdrica. Niterdi-RJ. Editora Jornal Centro-Sul. 1991, / FUNDACAQ CULTURAL PALMARES. Entidades do Movimento Negro e Institui-
goes de Origem Africana. Brasilia. Ed. FCP. 2004. / MINC-IPHAN CD-ROM O Jongo no Sudeste. RJ. 2005. / SEC. DAS CULTURAS - RIO ARTE - PRE-
FEITURA DA CIDADE DO RIO DE JANEIRO. Show de langamento do CD-Livre do Jongo da Serrinha e comemoragio do centenario de Vovo Maria  Joa-
na Rezadeira: programa do evento. RJ. 2002. / SEC. DE CULTURA DE VALENGA - REDE DE MEMORIA DO JONGO. VI Encontro de Jongueiros: progra-
ma do evento. RJ. 2001. / SEC. MUN. DE EDUC. E CULTURA DE PINHEIRAL. XVIl Encontro de Jongueiros. Rio de Janeiro: programa do evento. RJ.
2002. /TEOBALDO, D. Cantos de Fé, Trabalho e de Orgia: O Jongo Rural de Angra dos Reis. Rio de Janeiro. Editora E-Papers. 2003./ VIANNA, L. et all.
Aresdos em Sao Mateus. RJ. Funarte /(CNFCP-2000. ROSA, Sonia, 1959 - Jongo / Sonia Rosa: desenhos de Rosinha Campos. RJ : Pallas |, 2004.
Regides onde ja houveram Jongo: (1) SILVA, M. T. B da & OLIVEIRA FILHO, A.L.Silas de Qliveira, do Jongo ao samba-enredo. RJ. Ed. FUNARTE- 1981./
(2) GANDRA, E. Jongo da Serrinha: do terreirc aos palces. Rio de Janeiro. Giorgio Grafica e Editora Ltda-1988. / (3) MEC/REDEH Quilombos: espago de
resisténcia de criangas, jovens, mulheres e homens negros. Brasilia. Ed. MEC. 2008. / (4) BRAGA, R. Um jongo entre os Maratimbas. Sdo Paulo. Publi-
cagao do Departamento de Cultura do Arquivo Municipal de Sao Paulo. 1940,

N Comumnidade Bairro Chdade Whan ioigio.
. ne . Sarta Sta 0o By Angra cos Angra dos Res

Localizagao do Estado no Brasil Whors oo Cammg Foga coa - e
Mam bucaba. Angra cos Arom dos Res
) Argra con Argmdoates
Balém Angra cos Angra clos Res
LEnce b na Angra cos Argma dos Res
Sormas da Boleoa Santa lzabol valorga
Madma Hio de Jansim Hio o Jansim
Acan o de Jansim Hio de Jansim
L Hio do Jansim Hio de Jansim
Morm go Boa Sode Barm do Pimi Bara do Pl
Mormoca Gaka Dagua Barma do Fiml Bara do Pira
Haca oo Mato Barm do Pimi Bara do Pl
Morm do Cruzem Mmacoma Mmacoma
Pirniral Pirniral Prharal
Porauncula Porauncula Pomidnada

i Ao Campo Baln Santo Ay do Pddua

Uuissamd Uuissamd Uussamd
Eanco Fio 2o Jweim
Tijuca Ho oo Janem
Vil I sabal o i o
Orswaldo Cruz i o i D
Famenda Santana Gampos Carmpa s dos G
Rasa Bizios Armacao do B 1]
Camibuch Camibua Camiaa (5)
Duss Barms g B Duss Baras (5]
Mg Somia Mg Somim Migusl Pereimd )
Ty i o bt G e bt ]
Vassouras Va ssouras Vassourms (5)
Resonde Hosonde Resonce (5]
e Jok e e o e el B

Base Cartografica IBGE 2000. Projeto Geografico e Cartografico by Geog. Rafael Sanzio A. Dos Anjos - CREA 15604/D - Projeto Geografia Afro- Brasileira.
Centro de Cartografia Aplicada e Informagio Geografica. Apoio Técnico: Marcelo Silva e Adailton da Silva - Dept® de Geografia - Universidade de Brasilia.
Brasilia-DF. 2006. E-mail: ciga@unb.br

Figura 4: Mapa Jongo Rio de Janeiro
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1.1.1- Rio de Janeiro

Em um outro relato escrito, este de Marilia T. Barboza da Silva & Arthur L. de

Oliveira Filho (1981), declara-se:

(...) esta mui herdica cidade de Sdo Sebastido do Rio de Janeiro, embora os
folcloristas e os pesquisadores nunca o hajam dito, foi a regido do Brasil onde
existiu maior concentraciio de rodas de Jongo. Aqui no Rio dancava-se Jongo em
tudo quanto era favela, do morro ou da planicie. (...) Fora daqui, no Estado do
Rio, em Minas, Sdo Paulo, no Espirito Santo, dancava-se o Jongo apenas na zona
Rural, nas fazendas, muito afastadas umas das outras. O excedente de mio-de-
obra rural, gerado pelas crises do agicar e do café, vinha se concentrar na
periferia de nossa cidade. E para cd trouxeram o Jongo, dancado ji agora
compactamente, nas nossas areas urbandides.

O Jongo, que neste texto é tratado através da no¢do de “cultura popular”, é trazido
ao leitor inimeras vezes em meio a narrativa que perpassa a trajetéria do jongueiro e
sambista Silas de Oliveira. Aqui também ¢é destacada a filiagao africana do Jongo, com
indicacdes ainda mais precisas de diferentes aspectos que sugerem tal elo. A idéia de uma
“drea jongueira” na regido centro-sul do pais coincidindo exatamente com os focos de
entrada de negros bantos durante o trifico intercontinental de africanos escravizados'
aparece como uma sugestao de investigacdo baseada nos apontamentos dos folcloristas que
antecederam os autores no trato do tema'®.

Silva & Oliveira Filho afirmam categoricamente que “O Jongo € uma palavra
oriunda do quimbundo, lingua dos indigenas bantos de Angola™'” (Silva & Oliveira Filho,

1981:35). Vocabuldrio, instrumentos, a danca e outros elementos apontados pelos autores

indicam que “o Jongo seja mais uma contribui¢do dos negros bantos a cultura carioca,

15 Ver Santos (1993).

' Ribeiro (1960) e Edison Carneiro (1982) sdo alguns dos autores que apéiam esta hipGtese.

' Citam como fonte para tal informagdo o livro de Renato Mendonga “A influéncia africana no Portugués do
Brasil”, 3% edic@o, p.232. Porto: Livraria Figueirinhas.
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Figura 5: Foto Silas de Oliveira
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como sdao o samba e a capoeira” (Silva & Oliveira Filho, 1981:36). Aqui se nota a
particularidade na compreensao do Jongo como uma contribui¢do africana para a cultura
de uma determinada regido brasileira e ndo um elemento da cultura africana presente
gragas aos descendentes de africanos que aqui vivem. Estava indicada a dissociac@o entre
os portadores do Jongo e uma identificacdo destes com uma ancestralidade africana, esta ja
supostamente assimilada na cultura local'®. Apontam estes autores ndo sO para a
nacionalizacdo do Jongo, diluido em meio aos elementos da cultura brasileira (ou mais
especificamente carioca) como também para o seu fim.

Mais pessimista ainda do que Maria de Lourdes B. Ribeiro (1960), que dizia que “A
tendéncia do Jongo serd perder o cardter esotérico e tornar-se uma danga de simples
divertimento”, Silva & Oliveira Filho (1981) chegam a dizer que “O jongo ou cachambu
estd na ultima fase de um processo de extingdo. Sobrevive apenas como forma de danca
estilizada, conservando a coreografia basica. (...) O jongo estd morrendo” (Silva &
Oliveira Filho, 1981:39-40). 25 anos se passaram e, gracas a essa forca irredutivel
atribuida aos ancestrais, o Jongo na Serrinha e em outras localidades do Rio de Janeiro ndao
morreu'’. Talvez nunca morra nem possa ser tomado como totalmente brasileiro. Quem
poderd saber? A mesma previsdo pessimista ji havia sido feita anteriormente em Lima
(1954:99), que disse que o Jongo “tende a desaparecer mais depressa do que se julga. Sua

A g . 2|
decadéncia € real e processa-se com acentuada rapidez” 0,

'8 “Para esta cultura de identificacio branca o homem folclérico reproduz o homem natural, aquele que nio
tem histéria, nem projetos, nem problemas: ele possui de seu apenas a alienacdo como identidade.Sua
identidade é, pois , sua mesma aliena¢@o. Desde que a matéria—prima € o ndo ser que aguarda forma, podemos
concluir, a respeito do folclore negro, ser ele uma espécie de matéria—prima que os brancos manipulam e
manufaturam para obter lucro” (Nascimento, Abdias do 1979:119).

19 «“As préticas culturais populares, na verdade, se modificam, juntamente com o contexto social em que estio
inseridas, sem que isso implique necessariamente sua extingdo. Apesar disso, muitos estudiosos, até hoje,
continuam acreditando em seu iminente desaparecimento.”. (Ayala & Ayala, 2003: 20)

20 Extraido de Edir Gandra (1988:22).
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Nem tdo depressa assim, ja que em 1988 Edir Gandra apresenta como resultado
final de seu trabalho para obtencdo do grau de mestre no Conservatério Brasileiro de
Muisica o texto que foi publicado como “Jongo da Serrinha: do terreiro aos palcos”. Este
estudo trata de vérios aspectos relativos ao Jongo estudado na comunidade da Serrinha (no
bairro de Madureira, subuirbio da cidade do Rio de Janeiro), mas enfoca principalmente os
aspectos performaticos e musicolégicos do tema.”' O conceito utilizado para descrever o
Jongo neste trabalho € de “folclore” de acordo com a defini¢do de Camara Cascudo
(1972)*. Sua defini¢do geral do objeto varia em torno da idéia de uma “danca originéria de
profundas raizes da cultura negra” (Gandra, Edir 1988:22). Argumenta em favor da
ascendéncia escrava dos jongueiros, mas, mesmo levando em consideracdo a literatura
precedente, coloca em duvida a origem do Jongo em Angola. Como a autora ja ndo se
depara mais com a memoria de africanos nas rodas de Jongo como haviam registrado

alguns dos pesquisadores anteriores, sente-se a vontade para argumentar da seguinte

forma:

Nao encontramos registros, na literatura sobre o Jongo, que indiquem a existéncia
da danca em Angola. Os jongueiros entrevistados pelos autores mencionam a
procedéncia angolesa e o fazem referindo-se ao aspecto fisico: regido de Angola-
Africa; existe, entio uma suposicdo de que, se os escravos vindos de Angola
dancavam o Jongo, este j4 estava inserido em sua bagagem cultural; mas, sobre
essa hipétese, ndo hd fundamentacgdo suficiente (Gandra, Edir 1988:40).

SR preocupacdo central deste estudo é verificar as transformagdes ocorridas em uma manifestacdo
folclérica, o Jongo da Serrinha, entre a década de vinte até a presente data, detendo-se na questdo musical. (...)
Deixa, portanto, de analisar em profundidade os fatores sociolégicos e antropoldgicos determinantes dessas
modificacdes. Nao € objeto do nosso estudo a andlise do aspecto mégico ou religioso da dancgas e sua relacao
com prdticas religiosas de procedéncia africana, como o Candomblé e a Umbanda” (Gandra, Edir 1988:19).

> “E a cultura popular, tornada normativa pela tradi¢io. Compreende técnicas e processos utilitirios que se
valorizam numa ampliacdo emocional, além do &ngulo do funcionamento racional. O folclore inclui nos
objetos e formulas populares uma quarta dimensao, sensivel ao seu ambiente. Ndo apenas conserva, depende
e mantém os padrdes imperturbdveis do entendimento e acio, mas remodela, refaz ou abandona elementos
que se esvaziaram de motivos ou finalidades indispensdveis a determinadas seqiiéncias ou presenga grupal
(...) O folclore estuda a solug@o popular na vida em sociedade”( Cascudo, Camara 1972:400-401).
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Este argumento aparece complementado em seu texto quando a autora cita de
Nketia® (1975:7) a informacdo de que o Jongo seria um “estilo musical encontrado em
muitas sociedades no norte do Ghana — em Fafra, Kusasi, Kassena-Nankani, Builsa e
Sisala” (Gandra, Edir 1988:48). Assim, poderia se confirmar a origem africana e cogitar a
origem banto, mas contesta-se a identificacdo com o atual territério de Angola.

Edir Gandra, mesmo tendo como inten¢do direcionar o estudo para o meio
académico e restringir seu enfoque, teve seu trabalho re-apropriado posteriormente como
fonte para valorizagdo do bem cultural a ser comercializado por produtores e empresarios
ligados ao mundo dos espetdculos®. O trabalho de Edir Gandra é citado como fonte
bibliografica de pesquisa na elaboracdo do Cd-Livro do Jongo da Serrinha (2002) e
também no CD-Livro do Jongo do Quilombo Sado José (2004). A transcri¢do das cangdes
do acervo da comunidade da Serrinha para o formato de notacdo musical feita pela
pesquisadora contribuiu para a incorporacdo de instrumentos melddicos € harmonicos as
apresentacdes do Jongo em seu formato de espetdculo. Isto foi requisitado, segundo a
autora, como uma demanda dos préprios jongueiros. “Desde o nosso primeiro contato (...)
ficou claro o interesse deles por um registro musical do repertério do grupo, feito por um
professor de musica” (Gandra, Edir 1988:25). Permito-me supor que esta atitude parece ter
sido, a0 menos em parte, estimulada pelo fascinio que o mundo letrado exerce sobre alguns
dos guardides da oralidade.

A 1déia de que a tradugdo para uma linguagem técnica normatizada e amplamente

difundida facilita um melhor didlogo com outros universos culturais ndo leva em

2 A referencia citada estd em J. H. Kwabena Nketia — The Music of Africa. Londres, 1975

* «Q livro conserva sua presenca, mas ja ndo é uma representacio de uma esséncia; é agora uma presenca
parcial, uma manobra (estratégica) em um embate colonial especifico, um acessdrio da autoridade”(Bhabha,
Homi 2005:166).
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consideragdo as diferencas de poder e prestigio entre estes universos e os diferentes niveis
de controle e acesso as informacdes técnicas™. Gandra encontrou apoio para sua iniciativa
de registrar em partituras o Jongo da Serrinha. Serd que imaginava quais seriam as
conseqiiéncias deste ato apds alguns anos? Vejamos o que ela diz sobre um de seus

principais informantes, Mestre Darcy do Jongo:

Darcy acha muito 1til a transcri¢do musical do repertério do grupo (...) deseja
incluir nas apresentacdes os mais variados instrumentos de sopro e corda com
musicos profissionais; essa transcri¢do facilitard, em seu entender, os arranjos a
serem feitos para esses instrumentos, com as modificacdes que se fizerem
necessdrias; ainda acha que o registro musical facilitard a divulgacdo da danca
(Gandra, Edir 1988:25).

A crenca na eficdcia do registro grafico para superar a aparente crise do processo de
transmissao pela via da oralidade parece reforgar-se com a presenga e a¢ao do pesquisador.
Contraditoriamente, seu trabalho enfocou de maneira central e critica as transformacodes
ocorridas no Jongo desde a década de 1920 até o fim da década de 1980. Por outro lado,
mesmo que seu trabalho tenha como alvo apenas o debate académico (o mundo letrado), a
autora lamenta com profundo pesar a perda de Vovo Maria Joana, exemplo majestoso de
guardia do saber guardado na fala. Chega a apresentar uma lista das perguntas que gostaria
de ter feito a esta sacerdotisa da religido de matriz africana para a dissertagdo antes de sua
passagem a outro plano de existéncia, o qual ocorre durante seu trabalho de pesquisa. Logo
em seguida a esta lista, a autora comenta no texto “E fato que algumas dessas questdes
talvez ndo fossem respondidas; ou entdo o seriam de modo breve e educado, mas sem

penetrar em determinados ‘segredos’ do ritual praticado pelos jongueiros antes da danga”

» “No século X VI, missiondrios espanhéis julgavam e hierarquizavam a inteligéncia e civiliza¢do dos povos
tomando como fato o critério de dominarem ou ndo a escrita alfabética. Esse foi um primeiro momento para a
configuracdo da diferenga colonial e para a construcdo do imagindrio do atlantico, que ird constituir o
imagindrio do mundo colonial/moderno. A tradugcdo apresentava-se como o instrumento especial para
estabelecer a diferenca colonial no século XVI e atualizd-la nos séculos XVIII e XIX” (Mignolo, Walter
2003).
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(Gandra, Edir 1988:26). A compreensdo de que a fala estabelece outros critérios de
acessibilidade ao conhecimento, bastante diversos dos critérios da escrita, parece ter sido
compreendido pela autora neste ponto de sua reflexao.

Um outro detalhe neste texto é que o aspecto esotérico, apesar de ndo ser um tema
importante no eixo de argumentacdo do trabalho, aparece com freqiiéncia abordado de
maneira transversal em varios capitulos. Pode-se falar de uma sedugédo pessoal da autora ao
tema na elaboracao final deste trabalho. Na apresentacdo das razdes da pesquisa a autora

declara:

Uma razio pessoal foi o grande mistério que envolve os jongueiros considerados
magicos. A sutileza com que as pessoas ligadas a um jongueiro ou grupo
desviavam-se do assunto ou dificultavam o acesso do pesquisador aos praticantes
da danga, fez com que o estudo de um determinado grupo e a penetracio em seu
interior se tornassem um desafio (Gandra, Edir 1988:22).

O desejo de superar o segredo guardado na fala (ou no siléncio) e transporta-lo para
o mundo das letras e dos letrados seduziu a autora incentivando seu excelente trabalho.

O segredo também encantou Gilson Baumgratz (1991) ao falar sobre Caxambu

7
1

entre seus apontamentos sobre a “cultura musical em Barra do Pirai” no interior do estado

do Rio de Janeiro (Baumgratz, Gilson 1991:273).

A parte sobre a cultura Barrense, que mais dificuldade tive em colher
informagdes, foi a respeito do Caxambu. (...) Havia qualquer coisa na
terminologia, na sua estrutura, que se me apresentava com muita analogia com
processos e fetichismos. Tudo me atrafa no Caxambu. Ndo s6 a danca atraia
minha atencdo, mas também a misica, mormente as quadrinhas recitadas que,
aparentemente ininteligiveis, sem importancia, havia no dmago uma linguagem
simbélica a ser decifrada. E que possui o Caxambu um segredo que os de fora
(os assistentes) nem sabem e nem suspeitam. (...) Fui paulatinamente captando a
confianga de alguns membros do Caxambu existentes na Caixa D’Agua, através
de conversas, dos caxambuzeiros. Assisti a diversas representacdes. Tinha que
penetrar na drea da magia (Baumgratz, Gilson 1991:273-274).
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Figura 6: Clementina de Jesus no Festival de Cannes (1966)
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O encanto do Jongo esteve guardado em segredo com Clementina de Jesus até os seus 63
anos de idade, quando foi pela primeira vez aos palcos do Rio de Janeiro, ja cansada pela
dura vida de trabalho como empregada doméstica. Assim relata em seus escritos Adriana
Magalhaes Bevilaqua (1988), que ao falar dos Jongos cantados por Clementina de Jesus
trata-os destacando suas caracteristicas misticas e de vinculacdo com a ancestralidade

africana.

Se por um lado, os folcloristas, em sua grande maioria, classificam o Jongo como
danca profana ou semi-religiosa, seus participantes, ex-participantes e
descendentes, afirmam o cardter religioso que o Jongo tem, ou melhor, que tinha.
Hoje, pelo menos na maior parte do Rio de Janeiro, nos lugares onde ainda
encontra-se o Jongo, ou o Caxambu, seu cardter religioso ja foi perdido. (...) No
inicio do século, porém, a comunidade jongueira reunia-se nos dias santos, em
algum terreiro para a meia—noite iniciarem o Jongo. Vestidos de branco, e pés
descalcos, em respeito ao santo, os jongueiros ofereciam comidas, bebidas e velas
as almas benditas e a Exu (Bevilaqua, Adriana M. 1988:24).

Roberto Moura (1995) destaca que esse poder mistico codificado no “Jongo dos
Bantos” (p.139) (assim como no Candomblé e na Capoeira) carrega um poder capaz de
gerar referéncias para as comunidades negras nas suas estratégias de reconstru¢do como
grupo entre fluxos de migracdo e povoamento das dreas de exclusdo no Rio de Janeiro. O
enfrentamento agressivo de uma vida repleta de adversidades utilizando a forca dos
ancestrais é o tema aqui’®. O perigo sobrenatural, a ameaca do feitico e da morte no Jongo

sao transcritos das palavras de Aniceto do Império:

O Jongo mata, jongo ndo € brincadeira, o jongo é das Almas (...) aquilo ali € a
casa das Almas e casa de Exu.(...) O jongo € pai de muitas outras musicas que
existem por ai, o jongo € pai de tudo isso ou mae. O jongo é muito respeitado, o
jongo mata. O jongo carece até de cabegas maduras pelo seguinte motivo: o jongo
¢ deitado no metd-metd, o linguajar do caboclo, € eu falar consigo dirigindo-me a

%% Nos locais de moradia e encontro dos novos grupos que se formam e a partir das liderancas que se firmam,
geralmente apoiados pela autoridade no santo, organizam-se também novas alternativas lidicas em novas
formas de comunhdo e participagdo. (...) Os significados de revolta que emergiam nas religides populares
eram a todo momento atualizados pelas condi¢cdes de vida do negro carioca e dos demais moradores dos
setores populares da cidade, como pela intolerdncia como eram tratados pelas classes superiores e por suas
institui¢des, ndo importando de que lado se colocassem. Negro ndo tinha direitos (Moura, 1995:139).
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ele. E tem que saber desamarrar, desatar aquilo, entender que é consigo o que
estou falando (Moura, Roberto. 1995:139).

1.1.2- Oficiais

Alguns dos relatos escritos sobre o Jongo carregam um signo de distin¢cdo
considerdvel. Eles sdo os oficiais, ou seja, o autor dos relatos escritos €, em ultima
instancia, o governo brasileiro. Ainda em flerte com uma postura academicamente
justificada, mas ja com o peso severo da voz do Estado brasileiro, eles descrevem e
registram o Jongo e sua conexdo com politicas publicas em andamento sobre este tema.
Utilizo aqui alguns registros escritos produzidos por 6rgaos governamentais vinculados a
esfera federal produzidos mais recentemente que se referem ao Jongo. Trago o relato
escrito sobre o Jongo contido em duas publicacdes do MEC?* e duas do MINC?® lancadas
entre os anos de 2004 a 2006.

Os materiais publicados pelo MEC anteriormente citados sdo revistas que tem como
publico-alvo educadores e educandos no subsidio da implementacao da lei 10.639/03.% Sdo
duas revistas, uma voltada para o ensino de nivel fundamental e outra para o nivel médio
com conteudos relacionados as comunidades quilombolas presentes no Estado do Rio de
Janeiro. A primeira publicagdo, no formato de quadrinhos (gibi) cita o Jongo como
“costume” presente na comunidade Quilombola de Santa Rita de Bracui
(BRASIL/SECAD/MEC, 2006:16-17), e também como “parte de uma festa” aberta as

pessoas alheias a comunidade que acontece no Quilombo Sdo José da Serra

" Ministério da Educago.

*8 Ministério da Cultura.

* LEI 10.639/03 Trata da inclusdo no curriculo oficial da rede de ensino da obrigatoriedade da tematica
histéria e cultura afro-brasileira, bem como, da Resolugdo N° 1, de junho de 2004, que institui Diretrizes
Curriculares Nacionais para a educagdo das relagdes étnico-raciais e para o ensino de histéria e cultura afro-
brasileira e africana.
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(BRASIL/SECAD/MEC, 2006:25). O Jongo do Quilombo Sdo José da Serra também é
chamado de “tradi¢do muito famosa” (BRASIL/SECAD/MEC, 2006:24). O Jongo que
existia no Quilombo da Rasa, em Buzios, balneario do estado do Rio de Janeiro é associado
as idéias de “cultura do povo negro quilombola” e ‘“danca” nesta mesma ordem
respectivamente (BRASIL/SECAD/MEC, 2006:23). Associado a “danca” é como o Jongo
também ¢é tratado quando € feita a referéncia a sua presenca na comunidade do Quilombo
da Fazenda Machadinha em Quissama, interior do estado do RJ (BRASIL/SECAD/MEC,
2006-1:33).

Na outra publicagﬁo30 da SECAD31fMEC, também de 2006, voltada especialmente
para professores e professoras, o Jongo aparece citado de maneira mais discreta do que na
primeira. Esta publicacdo também traz em seu conteido informacdes sobre Quilombos
existentes em vdrias localidades dentro do estado do Rio de Janeiro. Os autores desta
publicacdo ao tratarem dos “aspectos culturais” da comunidade Quilombola da Rasa citam
o Jongo juntamente com o Rei do Boi, a Folia de Reis e a Capoeira
(BRASIL/SECAD/MEC, 2006:30). Ao destacar o Quilombo de Santa Rita do Bracui,
descreve o Jongo que 14 existe como uma “tradicio da comunidade”
(BRASIL/SECAD/MEC, 2006-2:38).

Na parte da publicacdo em que se fala do Quilombo da Fazenda Machadinha,
localizada na cidade de Quissamd, o Jongo aparece dentro de uma variada lista de

“tradi¢oes” (BRASIL/SECAD/MEC, 2006-2:39-41). Esta mesma publicacdo ao referir-se

ao Jongo existente no Quilombo Sdo José da Serra aponta que este seria a principal

% Interessante notar que, ao construir um quadro sobre os grupos étnicos africanos que contribuiram para a
formacao da populacio brasileira, a designa¢do Bantu estd associada a um grupo étnico que vivia no territério
que hoje se identifica como Africa do Sul (MEC, 2006-2:7).

3 A Secretaria de Educacido Continuada Alfabetizacdo e Diversidade - SECAD, subordinado ao MEC, tem
produzido importantes publica¢des para a discussdo sobre a questdo racial no Brasil, em especial no que diz
respeito a educag@o e as politicas publicas neste setor.
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“referéncia” entre as “tradicdes” mantidas naquela comunidade (BRASIL/SECAD/MEC,
2006-2:42) e parte da “grande festa” anual em homenagem a Sdo José no primeiro dia do
més de maio. Em um outro item da publicacdo remete-se ao Jongo como “danca e musica
existente no Quilombo” (BRASIL/SECAD/MEC, 2006-2:63).

Mesmo sem apontar esta questdo diretamente, todas as referéncias ao Jongo destas
duas publica¢des formulam a ligacdo indissocidvel entre o Jongo e seus portadores, que
poderiamos nomear de acordo com os argumentos do texto como membros das
comunidades jongueiras e/ou quilombolas descendentes de africanos escravizados.

As outras duas publicacoes oficiais selecionadas para esta andlise sdo
respectivamente: trés artigos que constam da publicacdo vol. 5 da série “Encontros e
Estudos” que tem como titulo “Celebracdes e Saberes da Cultura Popular32: pesquisa,
inventario, critica, perspectivas’; e o CD-ROM *“O Jongo no Sudeste”. Ambos os trabalhos
foram produzidos pelo Centro Nacional de Folclore e Cultura Popular - CNFCP, institui¢ao
que faz parte do Instituto do Patrimdnio Histdrico e Artistico Nacional - IPHAN, este por
sua vez subordinado ao MINC.

Na primeira publicacdo do MINC analisada, interessam particularmente trés artigos
que abordam tematicas interligadas através do Jongo: Leticia Vianna (2004) em seu artigo
“Patrimonio Imaterial: legislacdo e inventdrios culturais. A experi€éncia do Projeto
Celebragoes e Saberes da Cultura Popular”; Elizabeth Travassos (2004) com “Contribui¢do
ao inventdrio do jongo”; e José Jorge de Carvalho (2004) com “Metamorfose das tradigdes

performaticas afro-brasileiras: de patrimonio cultural a industria de entretenimento”.

32 Para melhor ler este texto ver sobre “Cultura Popular” em Antonio Augusto Arantes (1981), Marcos Ayala
& Maria Ignez Novais Ayala (2003), Stuart Hall (2003) e Johannes Fabian (1998).
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Vianna (2004) trata do Jongo ao referir-se a vdrias experiéncias de inventdrio de
patriménios culturais de natureza imaterial como o caso da viola-de—-cocho em Mato
Grosso e Mato Grosso do Sul, os padrdes decorativos das cuias de tacaca no Pard, o bumba-
meu-boi no Maranhdo ou a ceramica tradicional de Candeal. Neste campo o Jongo € alvo
de uma politica publica de forma mais direta do que acontece nos relatos publicados pelo
MEC. A politica de patrimdénio do MINC vé no Jongo um bem social digno de intervengao
por parte do Estado, indicado-o para fazer parte do livro das “formas de expressdo”
(Vianna, 2004) recurso utilizado pelo Estado brasileiro para salvaguardar expressdes do
patrimOnio imaterial da cultura nacional. A autora concentra sua definicdo de Jongo
principalmente neste trecho do texto que fala da experi€ncia de pesquisa sobre o tema por

parte do CNFCP:

Observamos uma variedade de representagdes musicais, coreograficas e
simbdlicas de modo geral compreendidas na mesma categoria analitica — jongo. E
diferentes contextos em que sdo cultivadas essas expressdes: comunidades e
ONGs na drea metropolitana do Rio de Janeiro; grupos e comunidades em
periferias de pequenas cidades; pequenas comunidades rurais remanescentes de
quilombos ... E ainda diferentes instincias de tensdes sociais, como questdes e
clivagens raciais e de classe, tensdes de ordem religiosa, questdes relativas as
representacdes de jongo, cada vez mais significativas, produzidas no dmbito da
industria cultural — os grupos e os espetdculos - em contraste com a relativa
invisibilidade e exclusdo socioecondmica das comunidades e grupos tradicionais
ou de raiz, com vinculos com o universo do sagrado (Vianna, Leticia 2004:18).

Elisabeth Travassos (2004) também chama de “formas de expressao” o jongo (aqui
também tratado como “tambor”, “tambu”, “caxambu”, “batuque” e “outros nomes locais”).
Mas considera também outras denominagdes: “danca” (p.55-57) e “musica” (p.55),
“referéncia cultural” (p.57), “culto aos ancestrais” (p.57), canto (p.56), “cultura local e
tradicional” (p.60), “‘fala’ de uma ‘lingua’ comum” (p.60) e “musica popular” (p.60), etc.

No entanto, sua principal definicdo se dd no processo de descri¢do das duas razdes para a

delimitacdo do inventdrio do jongo a regido sudeste. Para ressaltar caracteristicas
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particulares do jongo em relacdo a outras “formas de expressdo afro-brasileiras” a autora

indica o que acredita defini-lo singularmente.

A existéncia de uma rede de memdéria do Jongo (...) e a presenca de
particularidades que singularizam os jongos, caxambus, batuques e tambores no
seio das demais dangas afro-brasileiras: trata-se da magia verbo musical chamada
pelos jongueiros de “demanda” e “gurumenta”. Por meio dos versos metaféricos,
cuja chave secreta de decifracdo € conhecida por poucos, os jongueiros rivalizam
uns com os outros e exibem a forca de seus cantos. (...) E no jongo que o solista
se pde ao lado dos tambores, para cald-los ao grito “machado!” ou “cachoeira!”.
Parados, percussionistas e dancarinos escutam o ponto novo que o solista vai
lancar. E que sendo um enigma que ninguém compreende, pode deixar o jongo
“amarrado” com vdrias conseqiiéncias mais ou menos nefastas para os
participantes. Sdo essas particularidades que fundamentam a decisdo de limitar o
inventdrio ao Sudeste, mesmo que em alguns locais o saber antigo ligado a magia
da palavra cantada seja apenas uma lembranga (Travassos, Elisabeth 2004:56).

Em um texto programdtico, Jose Jorge de Carvalho (2004) inclui o Jongo entre
alguns “saberes performéticos proprios das comunidades afro-brasileiras” (p.65) e também
como uma ‘“‘arte performdtica de origem africana” (p.77). Qualifica ainda o Jongo como
“arte performdtica tradicional afro-brasileira” e aponta para a possibilidade de que o
processo de expropriacao do Jongo crie “Jongo de Brancos”. A perspectiva futura de que o
descolamento entre a cultura e o portador da cultura possa gerar o “embranquecimento” do
Jongo, fundamentado no racismo vivenciado pelos negros brasileiros, € sua mais critica
contribuicdo ao debate sobre este tema. Aqui diferentemente dos autores que previam o fim
do Jongo no desenvolvimento do caminhar da imensa comunidade dos descendentes de
africanos do Brasil, Carvalho aponta para a possibilidade de que o Jongo persista, mesmo
que metamorfoseado, e ainda que ja ndo seja mais uma comunidade negra que o preserve e
desfrute. Ha também outros trés aspectos da descri¢do de Carvalho que, apesar de também
serem encontrados nas duas autoras anteriormente citadas, merecem destaque: uma
clivagem de tempo que localiza o Jongo (e outras expressdes) enquanto “africanas” no

passado e “afro-brasileiras” em sua contemporaneidade; o entrelacamento entre as
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dimensdes de raca e classe em torno do Jongo e seus conflitos™; e o destaque sobre a
centralidade da responsabilidade do Estado e da Academia na resolucdo de conflitos sobre
o Jongo, algo bastante complexo quando “todos os tedricos e formuladores de politicas de
patrimOnio, bem assim como os pesquisadores e mediadores, sdo maioritariamente
brancos” (Carvalho, Jose Jorge de 2004:77).

A ultima fonte de relatos escritos oficiais sobre o Jongo ¢ o CD-ROM “O Jongo no
Sudeste”, produto apresentado pelo CNFCP como um dos resultados da Pesquisa do
Inventério do Jongo. Nesta midia, entre fotografias, videos, partituras, gravagdes de dudio e

outros, a defini¢c@o escrita de Jongo estd apresentada nos seguintes termos:

O Jongo, também conhecido pelos nomes de tambu, tambor e caxambu nas
comunidades afro-brasileiras que o praticam, envolve canto, danga e percussio de
tambores; por seu intermédio, atualizam-se crengas nos ancestrais e nos poderes
da palavra. (...) formou-se basicamente a partir da heranca cultural dos negros de
lingua bantu, habitantes do vasto territério do antigo Reino do Congo. Trazidos
para o Brasil para trabalhar, como escravos, nas fazendas de café e cana-de-
actcar do Vale-do-Paraiba (Regido Sudeste), desenvolveram uma forma prépria
de comunicacdo. O canto baseado em provérbios, imagens metaféricas e
mensagens cifradas permitia fazer a cronica do cotidiano e reverenciar o0s
antepassados. Ainda hoje o Jongo pode ser um espago de circulacio de crengas e
valores de parte da populagdo afro-brasileira. Sua continuidade, contudo, é
ameacada pelo esfacelamento das comunidades onde viviam jongueiros e pelo
desafio da transformacdo em espeticulos (CD-Rom Jongo no Sudeste, 2005).

Alguns aspectos dessa defini¢do parecem bastantes pertinentes para a comparacao
entre relatos: ligacdo intrinseca sugerida entre Jongo e comunidades afro-brasileiras,
resultante de uma heranca cultural banto-africana desenvolvida no Brasil; ameaca do
esfacelamento das comunidades afro-brasileiras e da transformagdo em espetaculo; crenca

na ancestralidade africana e reverencia aos antepassados.

3 Podemos cogitar que o imagindrio sobre a escraviddo no Brasil, do qual sempre fala o Jongo, traga talvez
muito mais das significacdes reflexivas sobre raca e classe, do que o imagindrio sobre o operariado ou o
campesinato. Lembrando que no Brasil permanece existindo mdo de obra escrava e trafico internacional de
pessoas, processos onde estas duas dimensdes (raca e classe) continuam sendo critérios seletivos.
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1.1.3- Banto

“Designou-se com este termo’ba-ntu’ o conjunto de linguas africanas que
revelam grande afinidade entre si, sendo uma das caracteristicas comuns a
utilizacdo da palavra ‘mu-ntu’(singular de ‘ba-ntu’) com o significado de
homem.(...) essas linguas sdo atualmente faladas por cerca de 80 milhdes de
africanos que habitam o continente ao sul de uma linha que vai de Duala na costa
atlantica (Camardes) até a foz do Rio Tana, na costa indica (Quénia). Os Bantos
ndo constituem, portanto, um grupo homogéneo, mas apenas um conjunto de
populacdes que fala linguas muito semelhantes. Essa semelhan¢a indica que as
diferentes linguas devem ter evoluido a partir de um tronco comum, e foram se
destacando a medida que se dispersava o grupo inicial.(...) o termo ‘banto’ aplica-
se auma civilizagdo que conserva a sua unidade e foi desenvolvida por povos de
raca negra”(Lucia V. do Nascimento, 2005: 14-15)

Virios autores relacionaram sua descricao do Jongo ou Caxambu a um certo grupo
populacional trazido da Africa para América aos milhdes identificados de forma geral como
Banto ou Bantu. Invariavelmente este componente, a ascendéncia Banta, foi apontada
como uma caracteristica importante nas descri¢des elaboradas sobre o Jongo. Gracas a isso,
fui provocado a tentar captar a relacdo sugerida pela bibliografia entre Banto e Jongo, e
posteriormente entre Bantos e Negros.

Nei Lopes, incluiu o Jongo na “tradi¢do musical negra” presente no Rio de Janeiro.
Localiza os fluxos migratérios da Populacio Negra dentro e para o estado do Rio de
Janeiro, traz indicagdes concisas da bagagem cultural carregada por esses migrantes e
vincula esta bagagem as formula¢gdes musicais que se desenvolveram na metrépole carioca.
Sua anélise sustenta que véarios ritmos e cangdes estdo tdo ou mais fortemente vinculados
aos processos de migracdo e socializagdo da Populagdo Negra do que as formas de
expressao cultural identificadas regionalmente. Muito do que se imagina ser uma expressao
cultural legitimamente pernambucana ou carioca por alguns estudiosos, €, segundo a
descricdo apresentada detalhadamente por Nei Lopes (1992), como suscetivel de ser

encontrado em comunidades de predominio de Populacdo Negra nas duas regides. Seu
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argumento coloca a trajetéria da Populagdo Negra dos mais diversos pontos do Brasil para
o Rio de Janeiro e a preservacdo de elementos de sua tradicdo cultural nas mais diversas
regides como fundamento de sua explanacdo.

Para este autor, o Jongo parece ser um aspecto do samba-rural, origem do samba-
urbano atual. Na reconstrucao histérica que fundamenta seus argumentos, remonta a
trajetdria biogréifica e a producdo musical de alguns expoentes do Jongo e do Samba. O
autor encontra em uma gravacio de Jongo feita por Clementina de Jesus em 1968, por
exemplo, versos idénticos ou muito semelhantes aos coletados em estudos feitos em Carmo
da Cachoeira-MG (Ribeiro, 1984), em Colatina-ES (Teixeira, 1965); no regido do Brasil
Central (Brazil, 1925); e na regido do médio Sdo Francisco (Silva, 1976; Souza, 1980).

Sobre Clementina de Jesus ele afirma que:

Nascida em Valenga, RJ, em 1902, Clementina veio para a cidade do Rio de
Janeiro (onde faleceu em 1987), com oito anos de idade, indo morar em
Jacarepagud, no entdo chamado ‘sertdo carioca’. Elemento ativo da comunidade
negra da zona rural e dos suburbios do Rio, integrou grupos de ‘pastorinhas’, viu
e ouviu jongos e macumbas e acabou por participar de algumas das nascentes
agremiacdes do samba carioca (Lopes, Nei 1992:65).

Versos gravados por ela sob a forma de samba, jongo ou partido-alto foram
reconhecidos pelo autor em outros artistas no formato de calangos, desafios, trovas
nordestinas, quadrinhas do Rio Grande do Sul, quadrinhas do Espirito Santo, coco, etc.
“Vamos vendo que, do primeiro ao ultimo registro fonografico de sua vida, Clementina de
Jesus reproduziu ou recriou versos da tradicdo oral” (Lopes, Nei 1992:70). O autor

reconhece em uma outra gravacao, ja em 1979, desta mesma cantora, versos ouvidos

(...) no Morro do Salgueiro, da Boca do Sr. Geraldo de Souza, o Seu Geraldo do
Caxambu, que inclusive a ‘tirava’ no espeticulo ‘Elza Soares e os Poetas do
Salgueiro’ encenado na Sala Funarte - Sidnei Miller, no Rio de 7 a 18 de
fevereiro de 1984 (Lopes, 1992:70).
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Figura 8: Clementina de Jesus
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Versos também encontrados em Pereira da Silva (1976:50)34 em seu estudo da
tradicao dos calangueiros mineiros e fluminenses e de manifestagcdes como Coco, Ligeira e
outras.

Enquanto Nei Lopes alinha o Jongo com outras formas de expressao da Populacao
Negra que vive no Brasil, Kazadi Wa Mukuna (1998) ird encontrar no Jongo um sinal da
contribuicdo Bantu na miusica popular brasileira. Alids sdo as obras destes dois autores,
Lopes (1988) e Mukuna(1998), aquelas que mais consultei para tentar compreender a
relacdo entre Bantu (ou Banto) e Jongo (ou Caxambu). Mukuna afirma ser o Jongo uma
forma antiga do Samba criado pelos negros. De acordo com os dados apresentados na
tabela I da pagina 74 de seu livro™, pode-se resumir o Jongo como uma danca de pares em
que hd a presenca de umbigada e era praticada (na época) em toda a regido do Vale do
Paraiba, nos Estados do Rio de Janeiro e Sdo Paulo. A classificagdo das formas atuais e
passadas do samba inclui o Jongo no segundo subconjunto e complementa-se na
classificacdo das formas de samba como urbano e rural. Segundo a forma de classificagdao
utilizada pelo autor, que argumenta em favor do uso da categoria samba de forma bastante
ampla e sempre complementada por outra categoria qualificante, o Jongo seria uma forma
de samba antigo e rural.

A matriz do ‘samba’>®

em torno do qual se desenvolveram diferentes variagoes foi
trazida, segundo Mukuna, pelos africanos escravizados vindos de um mesmo “plano

cultural”.

3* Referéncia extraida de Lopes (1992).

% Tabela reproduzida da pagina 33 de “Samba de Umbigada”, livro de autoria de Edison Carneiro publicado
originalmente no ano de 1961.

36 Ap6ia também esta hipétese Manuel Diegues Junior dizendo que “também o samba se admite que seja de
procedencia banto, igualmente o coco;outras dangas — caxambu, sorongo, jongo, sarambu — parecem da
mesma forma, de origem banto pelo que os respectivos nomes podem sugerir.”(Diegues Junior, 1975: 113)
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Este plano cultural é o dos bantos, que ocuparam, bem antes da criacdo do
primeiro e segundo Reino do Kongo, toda a parte Central da Africa, inclusive a
abrangida por ambos os reinos. A sua origem e expansio, levando a ocupagdo de
um terco do continente, é ainda assunto de controvérsias entre os estudiosos de
diferentes campos de pesquisa cientifica, cada um dos quais enfatiza o advento de
plantas alimenticias maldsias, o estoque linguistico, o conhecimento metaltrgico,
as técnicas agricolas e a criacdo de gado como elementos confirmadores
(Mukuna, 1998:26).

O autor apresenta o interessante debate em torno do surgimento do grupo banto e
seus processos migratérios dentro do continente africano. Apesar de ndo haver ainda um

consenso em torno de alguns pontos nas vérias hipéteses em circulacio, o autor afirma que:

Independente da preferéncia que possamos ter por uma dentre as hipdteses
apresentadas (...) todas tentando resolver o enigma da origem cultural e
lingiifstica dos bantos e o seu respectivo movimento migratério, que levou a
radicacio em um ter¢o da Africa, deve-nos ser permitido sustentar que as tribos
bantas dispersas compartilharam uma origem comum. Mas o respectivo itinerdrio
migratdrio (ainda uma polémica académica) ajunta atribui¢cdes para a divergéncia
desses tracos culturais bdsicos comuns (...) Por outras palavras, posteriores
contatos (fusdo, reunides comerciais tempordrias, campos de batalha) que
ocorreram nas respectivas rotas de migragdo e/ou em suas respectivas radicagdes,
forcam a modificagdo ou reinterpretacdo destes ‘“‘denominadores culturais
comuns”, diferenciando um grupo do outro. Pode-se entdo estimar (...) que cada
grupo moldou, a partir dos “denominadores culturais comuns”, um foco cultural
peculiar com conceitos ideoldgicos e materialistas peculiares; conceitos que
regulam e condicionam a manifestacdo do comportamento do homem (expressao
artistica), seu mito, organizacdo social, sistema de parentesco, etc.” (Mukuna,
1998:31).

O autor expde um significativo nimero de exemplos de elementos culturais que
podem ser reconhecidos como parte desse conjunto de “denominadores culturais comuns”
de origem Banto presentes no universo das praticas e saberes musicais em circulagao entre
negros brasileiros e africanos.

Assim, associando as proposicoes destes dois autores o Jongo aparece como Banto e

Negro simultaneamente.
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1.1.4- Iniciados
Na perspectiva pds-colonial, a questio ja ndo € apenas a voz nativa, como
a do outro diferente, mas o reconhecimento das condi¢des histdricas e
politicas de construgdo de alteridades submetidas a um regime colonial de
subalternidade. Em outras palavras, trata-se de deslindar os mecanismos
de articulacdo do nativo (o objeto etnografico) junto com o etndgrafo(e
sobretudo o etndgrafo do pais periférico), ambos, na verdade, enquanto
sujeitos coloniais(neo-coloniais). (Carvalho, José Jorge de. 1999:15-16)
Alguns daqueles que escreveram sobre o Jongo, sdo além de apreciadores, membros
de comunidades Jongueiras, herdeiros deste saber em suas familias. Encontrei poucos
relatos escritos destes privilegiados, talvez por conta da caracteristica de transmissao pela
oralidade, mas sua contribui¢do também € bastante significativa.
Trarei aqui algumas declaracdes extraidas de trés diferentes materiais escritos sobre
o Jongo: os dois encartes produzidos para os dlbuns que registram o Jongo da comunidade
da Serrinha e do Quilombo Sao José e o livro do Jongueiro Délcio Teobaldo.

No CD-livro do Jongo da Serrinha, material produzido pela ONG Grupo Cultural

. 7 .
Jongo da Serrinha®’, 0 J ongo aparece descrito como

(...) patrimonio cultural do pafs presente na regido Sudeste predominantemente no
Estado do Rio de Janeiro e é considerado um dos pais do samba. E uma das
maiores contribuicdes dos negros para a cultura do Brasil e influenciou a
formacao da musica popular do pais. O alto dos morros cariocas foi o local onde
a danca mais se concentrou apds a escraviddo, antes do samba nascer (Jongo da
Serrinha, 2002).

Os cantos do Jongo sdao chamados no encarte de Pontos e divididos em Ponto de
Abertura ou Licenga; Visaria; Louvacdo; Ponto de Demanda, Porfia ou Gurumenta;

Encante; Encerramento ou Despedida38.

37 Apesar do projeto do CD- livro constar nos créditos como coletivo, houve até o impedimento formal de
comercializagdo do material quando a Comunidade da Serrinha rompeu com o ex-coordenador da ONG.
Segundo depoimentos colhidos em entrevistas Marcos André, a tnica pessoa ndo-negra a cantar no CD e a
aparecer nas fotos do Grupo Cultural Jongo da Serrinha foi a mesma que reivindicou tempos depois 0s
direitos autorais sobre a obra. Este ex-aluno das oficinas de mestre Darcy do Jongo assina um pequeno texto
bastante ‘lidico’ sobre Madureira e o Morro da Serrinha no final do encarte do CD Livro.
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As referéncias bibliograficas e parte do texto apresentado no encarte também

aparecem no CD-Livro do Jongo do Quilombo Sao J 0sé”’.

JoNGo DO QUILOMBO SAO JoSE

Fionra O: Cana CD-T.ivro “Tonco do Onilombo Sio JTogé”

¥ Abertura ou Licenga — para iniciar a roda de Jongo; Louvagdo - para saudar o local, o dono da casa ou um
antepassado jongueiro; Visaria — para alegrar a roda e divertir a comunidade; Demanda, Porfia ou Gurumenta-
para a briga, quando um jongueiro desafia seu rival a demonstrar sua sabedoria; Encante- era cantado quando
um jongueiro desejava enfeiticar o outro pelo ponto; Encerramento ou despedida — cantado ao amanhecer para
saudar a chegada do dia e encerrar a festa.(Jongo da Serrinha, 2002).

39 O segundo CD-Livro foi lancado em fins de 2004 e , de acordo com declara¢des de moradores, levou a
comunidade jongueira da fazenda sdo José da Serra a fazer apresentacdes puiblicas de seu Jongo em casas de
espetdculo dentro e fora do Rio de Janeiro, independentemente de seu préprio calenddrio de festas. Neste
projeto, o nome de Marcos André aparece logo no inicio do texto e reaparece no fim do encarte como
idealizador e diretor geral.
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Repete-se neste outro CD este texto que ja aparecia no encarte do CD-Livro do Jongo da

Serrinha:

O Jongo, ou Caxambu, é um ritmo cujas matrizes vieram da regido africana do
Congo-Angola para o Brasil — Colonia com os negros de origem Banto, trazidos
como escravos para o trabalho forcado nas fazendas de café do Vale do Rio
Paraiba, interior dos estados do Rio de Janeiro, Minas Gerais e Sao Paulo (Jongo
do Quilombo Séo José, 2004).

O canto do Jongo aqui também € chamado de ponto e classificado como Ponto de

Abertura ou licenga; de louvagdo; de visaria; de demanda, porfia ou gurumenta; de encante;

e de encerramento ou despedida (ver nota 38).

Um feroz critico das estratégias assumidas pelo Jongo da Serrinha é o também

Jongueiro Délcio Teobaldo. Ele relaciona a trajetéria do Jongo com o processo de

urbanizacdo da cultura dos negros migrantes'’. Apresenta o jongo como cultura-oral-

ritimica que tem seus fundamentos assentados nos lagos familiares, um cédigo de

comunicacdo capaz de reestruturar comunidades fragmentadas em sua identificacdo com a

territorialidade.

Tirados da Africa, a primeira e principal perda dos negros, foi a referéncia do
espaco geografico. Se nos paises de origem, a terra, os rios, as drvores e seus
frutos eram bens coletivos, no Brasil ao serem dissocializados (familias e etnias
separadas ou misturadas), ficaram sem meios de reconhecer ou de contactar seus
pares, pela meméria comum dos cultos que professavam ou dos objetos e plantas
totemizados. Ora, se os brancos se reconhecem pelos brasdes, os negros se
contatam pelos cantos, pela narrativa de fatos que identificados pelos outros, os
tornam aceitos, reagrupados e fortes. A terra sempre lhes deu essa identidade.
Seja através da bananeira ““ a planta que td do lado de ca e do lado de 147, de forte
referéncia para os jongueiros de Angra dos Reis e para outras comunidades do
Sudeste; ou drvores como o tamarindeiro, a gameleira e outras, as quais se
atribuem poderes magico-terapéuticos (Teobaldo, 2003:30).

Assim, para Délcio Teobaldo o principal sentido do Jongo estd na sua apropriacao

pela propria comunidade jongueira como elemento de socializa¢do e perpetuacao de um

%0 Teoria corroborada pelos estudos de Lopes (1992).
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vinculo com a ancestralidade africana ao longo da experiéncia de migracdo em solo
brasileiro.

O que os tornava [os jongueiros] cumplices e parceiros, ndo eram apenas 0S
pontos que resultaram da observagdo de realidades diversas, mas a dor da perda
da terra e a convicgdo de que onde estavam, ali deveriam se por, contar e cantar a
sua histéria. Em que essa experiéncia difere daquela vivida pela leva de escravos
que fez a travessia do atlantico hd cinco séculos? Confira ao Jongo a dimensio de
linguas ou dialetos e fica facil concluir que, guardadas as devidas proporcdes, as
populacdes remanescentes de quilombos refazem sua histéria continuamente,
nessas perdas e éxodos constantes (Teobaldo, 2003:p.33).

1.2- Contextos

O nome do autor ndao estd localizado no estado civil dos homens, ndo esta
localizado na ficcdo da obra, mas na ruptura que instaura um certo grupo de
discursos e seu modo singular de ser.(...) A funcao autor &, portanto, caracteristica
do modo de existéncia, de circulacdo e de funcionamento de certos discursos no
interior de uma sociedade (Foucault, 2001:274).

No item anterior, apresentei através de impressdes registradas na escrita, algumas
das descri¢des ja formuladas sobre o Jongo. Neste item pretendo me dedicar a andlise dos
principais relatos escritos consultados para esta dissertacao.

Praticamente todos os autores brasileiros estudados forjaram suas produgdes
tedricas no estudo de grupos que viviam (e vivem) vitimados por uma condi¢do de
subalternidade na sociedade brasileira. A maior parte deles colaborou ativamente para a
elaboragdo de agdes por parte do Estado e/ou da sociedade civil organizada para o
estabelecimento de novas relagdes com estes grupos e entre eles.

Apesar e além da aproximacao intima que muitos autores desenvolveram com seus
objetos de estudo, a grande maioria elaborou suas andlises na condicdo de nao—membros
dos grupos estudados. Mesmo que os autores nao tenham desenvolvido maiores

consideragdes sobre o seu lugar de fala em relagdo aos grupos estudados, a forma pela qual
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expuseram suas consideracdes revela (na maioria dos casos) direta ou indiretamente as
bases em que foram produzidas suas argumentacoes.

Reconhecendo que a inscri¢do étnica ou racial das pessoas que foram tomadas como
objetos de estudo foi considerada como categoria central para a producdo tedrica destes
autores, da mesma forma deveria ser considerada a inscricao racial e étnica dos estudiosos
(a0 menos enquanto ndo-membros dos grupos) para avaliar as concepgdes presentes em
seus trabalhos e as influéncias dadas por seus contextos de formagdo e desenvolvimento
socio-cultural. A producdo destes autores €, por si s6, um produto de um sistema
interétnico ja que pode ser compreendida como a fala de ndo-membros centrada com base
na vivéncia de membros e suas relagdes com outros grupos“. Este tipo de andlise que aqui
abordo segue o caminho trilhado de longa data por alguns importantes alicerces da tradi¢ao
antropoldgica. Nestes estudos se reproduz a tendéncia ja largamente citada de direcionar o
olhar para a relagdo com o ‘outro’ para conceber a si mesmo.

A producio bibliogréfica sobre este tema - O Jongo - traz peculiaridades que podem
ser associadas e analisadas de acordo com alguns aspectos. Um aspecto que gostaria de
destacar em minha anélise destes relatos € o contexto dessa producgdo intelectual e a visao
hegemonica ditada nestes contextos, ou seja, reconhecer um aspecto condicionante que
produziu algum grau de constrangimento direcionando em alguma medida a producdo de
discursos sobre o Jongo no interior da sociedade brasileira. Podemos arriscar a sugestao,
irremediavelmente questiondvel, de trés contextos histérico—politicos42 que denotam

caracteristicas capazes de fazer transparecer nos textos o eixo promotor da visdo

*'Esta nota, apesar de extraida de um outro contexto de discussdo, encaixa-se perfeitamente neste caso:
“Curiosamente, o fato de esses autores serem todos brancos nunca foi visto, por eles préprios e pela imensa
maioria de seus leitores, como capaz de enviesar os resultados de suas pesquisas, o que (...) contraria os
proprios pressupostos epistemolégicos das ciéncias sociais” (Medeiros, Carlos A. 2004:22).

* Esta proposta é uma livre adaptagdo das trés correntes fundamentais dos estudos sobre o negro no Brasil
elaborada por Guerreiro Ramos (1995:168)
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hegemonica da época de sua producao assim como o tipo de relacdo do autor com o tema e
a populacdo estudada. Nestes contextos sugeridos, estdo nos intersticios dos textos, trés
diferentes visdes hegemonicas sobre o discurso da nacionalidade brasileira e a situacdo da
populacdo de descendentes de africanos neste pais. N&o proponho esta divisdo para
formular uma nova teoria da histéria do Brasil, tarefa para a qual estou totalmente
desabilitado. Com intento bastante diverso disso, busco associar as vdrias abordagens
sobre o Jongo de maneira a poder conceber um quadro geral (e impreciso) dos relatos
escritos e melhor situar os pontos de vista de seus autores. E importante explicar que
também ndo pretendo invocar a homogeneidade dentro destes contextos sugeridos na
forma de tratamento do tema Jongo pelos vérios autores. Apenas desejo ressaltar que ha
semelhangas suficientes entre os pontos de vista destes autores ao tratar do Jongo que
permitem imaginar que eles compartilhavam, em sua 6tica, de paradigmas semelhantes no

que diz respeito ao discurso sobre a nacionalidade e a situagdo das populacdes de

descendentes de africanos no Brasil.

1.2.1- Primeiro

O primeiro contexto sugerido para o agrupamento da literatura estd entre os
primeiros relatos escritos sobre o Jongo no inicio do século XX segue com relativa forca
até a década de 60 deste século. Neste periodo, a literatura que foi consultada para este
trabalho (Ribeiro, Maria L. B.1960; Braga, Rubem 1940; Aratjo, Alceu M. 1949; Gallet,

Luciano 1937; Ramos, Arthur 19714 ; Diegues Junior, Manoel 197544), indica geralmente

“ Apesar da edi¢do do exemplar citado ser do ano de 1971, segundo consta na apresentacio do livro sua
primeira publicacio ocorreu no ano de 1939.
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que a presenca de africanos e seus descendentes, assim como de sua cultura, parecia algo
relativamente exdgeno ao discurso da nacionalidade brasileira®’, como parte nao
plenamente assimildvel ou um elemento que sobrevive como resquicio e tende
inexoravelmente ao desaparecimento frente ao progresso da nagﬁo46. O Jongo aparece
nestes relatos como sinal da presenca de africanos e seus descendentes no Brasil, contexto
em que estes “ainda quase brasileiros” permanecem parcialmente imunes ao imagindrio de
uma cultura nacional*’. O Jongo era dado entdo como forma de expressdo cultural de
negros e (mais raramente) mesticos filhos de negros.

Estes relatos também delimitam o Jongo como pertencente a um grupo cultural
restrito: os africanos e seus descendentes que estavam mais fortemente vinculados ao
modo de ser e viver do “africano” do que ao modo de ser e viver “do brasileiro”. Aqui
comeco a formular a relagdo entre estes dois aspectos na defini¢cdo daqueles que praticam o
Jongo por parte daqueles elaboraram relatos escritos: o pertencimento racial e afro-
descendéncia. Nos trabalhos citados aqui e que foram produzidos neste periodo, a

identificacdo de um elemento cultural com uma identidade racial negra, atribuida

* Apesar da edi¢do do exemplar citado ser do ano de 1975, segundo consta na apresentacio do livro sua
primeira publicacio ocorreu no ano de 1952.

* Nina Rodrigues, Oscar Freire e Arthur Ramos (...) ilustram com nitidez o que no dominio das ciéncias
sociais e da crdnica histérica, se chamou entre nds, de ‘o problema do negro’. (...) H4 certamente, entre eles,
diferencas de método de técnica cientifica. Todos, porém, véem o negro do mesmo angulo. Todos o véem
como algo estranho, exdtico, problematico, como nio-Brasil, ainda que alguns protestem o contrario. Ainda
entre esses estudiosos, incluo os mais recentes: Donald Pierson, Charles Wagley, Florestan Fernandes e
Thales de Azevedo.”(Ramos, Guerreiro. 1995:188-189)

4 “Critica dessa qualidade aos trabalhos de arte afro-brasileira, de uma perspectiva aristocratica e racista,
olhando de cima para baixo, ndo é coisa do passado. Embora a influéncia de Nina Rodrigues permaneca
sensivel ap6s décadas do seu desaparecimento, a linha de sua andlise se modificou, apenas em sua forma e em
certos aspectos da aparéncia que a caracterizava” (Nascimento, Abdias. 1978:115).

47 (...) parte da presuncdo inicial de que a ‘cultura brasileira’ &, de certo modo, uma entidade a parte da cultura
africana, e que esta se impds sobre uma que lhe era anterior; isto supde que a cultura africana ndo constituia
uma parte integral do Brasil desde sua prépria fundag¢do. Temos aqui uma presunc¢do que revela ndo apenas
um preconceito ideoldgico como, principalmente, uma distor¢éio do fato histérico. A ‘sociedade global’, sobre
a qual as culturas africanas teriam se imposto, ndo inclui (...) os africanos do pais - conceito estranho quando
consideramos que em 1600 o Brasil tinha duas vezes mais africanos do que portugueses. Essa ‘sociedade
como um todo’, onde as culturas africanas ‘marcariam’, aparentemente, se constitui exclusivamente de
portugueses, que no inicio da colonizacio formavam 1/6 da populagdo total (Nascimento, Abdias. 1979:99).
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externamente, e a afro-descendéncia, reivindicada pelos mantenedores do Jongo, tinha
relevante importancia nos relatos dos autores. Tenta-se buscar tracos do “carater” ou das
“aptidoes do espirito” do africano e seus descendentes na andlise da danca e do canto
presentes no Jongo.

Podemos apontar estes relatos como descri¢des de alteridade num duplo sentido.
Aqueles descritos como membros do Jongo eram, em relagdo aos autores, ndo-brancos e
parcialmente brasileiros. Os jongueiros descritos pertenciam a um grupo racial identificado
como diferente (talvez até mesmo inferior) do grupo racial a que pertenciam os autores e
eram reconhecidos como portadores de uma identidade nacional préxima, mas ndo idéntica

a aquela que os escritores traziam consigo.

1.2.2 — Segundo

Neste primeiro contexto certamente ja haviam relatos escritos por autores negros
que formulavam um discurso critico sobre a condi¢do da populacdo de africanos e seus
descendentes no pais como Abdias do Nascimento®™, os militantes da Frente Negra
Brasileira, ou ainda antes, os membros da Unido dos Homens de Cor. Infelizmente, ndo tive
a oportunidade de acessar nenhum texto de autor auto-declarado negro ou afro-descendente
que tratasse do tema Jongo neste contexto, para que pudesse comparar seu ponto de vista
em relacdo ao paradigma de nacionalidade proposto pelos autores nao-negros. Essa
oportunidade surgird para mim de maneira expressiva com relacdo a apenas um autor do

contexto seguinte do quadro geral que tentei elaborar: Edison Carneiro, autodeclarado

* Encontrei apenas uma referéncia em Abdias do Nascimento em que este autor cita o Jongo (Nascimento,
2002:141), mas o texto foi produzido em 1979, logo insere-se ja no contexto seguinte de debates entre relatos
escritos.
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“mulato” e reconhecido como importante pesquisador e defensor da cultura negra
brasileira®. Esse segundo contexto se inicia nos anos 60 do século XX, quando o
paradigma da mesticagem torna-se definitivamente hegemoOnico no discurso sobre a
nacionalidade brasileira, e a Africa e sua prole podem ser reduzidos a elementos que devem
ser assimilados pela brasilidade ao invés de extirpadosso.

A ligagdo com o continente africano aparece entdo como um elemento do passado,
das bases utilizadas para formar o povo brasileiro. O Jongo vai se tornando menos distante
do lugar de fala do autor, mesmo que o Jongueiro se mantenha a mesma distancia. O
enfoque dos textos se direciona cada vez mais para o Jongo como cultura, produzindo uma
espécie de descolamento da populacdo Jongueira (Baumgratz, Gilson. 1991; Silva &
Oliveira Filho, 1981; Gandra, Edir 1988; Bevilaqua, 1988; CD-Livro Jongo da Serrinha,
2002; CD-Livro Jongo do Quilombo Sdo José, 2004; Rosa, 2004; CarneiroSI, 1982). O
critério de classificacdo com base na identificacdo racial parece perder terreno para a
cultura, e € esta cultura que ird desfocar a atencao para a situacdo cotidiana das populacdes

negras. Somente o extraordindrio da vida dos negros, onde o ndo-negro pode reencontrar

49 «_outro ilustre pesquisador, Edison Carneiro, também ficou de fora da universidade piblica. Apesar de

toda a sua rica trajetéria intelectual, nos anos 50, candidatou-se a substituir Arthur Ramos, na vaga da
Antropologia, também na Universidade do Brasil. Dramaticamente ndo conseguiu ser professor da UFRIJ,
mesmo tendo sido presidente do Instituto Nacional do Folclore. O jornal Quilombo, lancado em 1948 sob a
direcdo de Abdias do Nascimento, nos transmite a impressao de um dejd vu (...) Em dois de seus nimeros os
articulistas fazem uma biografia de Edison Carneiro (...) Sabemos o que aconteceu : ele foi reprovado e nio
pdde impactar a universidade da capital com seu saber e sua rica biografia de intelectual negro.”(José Jorge de
Carvalho, 2005:86-87)

30« Claro que esse vazio de andlise e proposta ndo foi causado por um despreparo de nossa academia branca e
sim por uma decisdo, bastante consciente (...) de construir um conceito especifico e interessado de brasilidade
(cristalizado com grande eficdcia na obra de Gilberto Freyre) e destinado a cobrir o mais possivel o escandalo
(agora exposto como nunca antes) da discriminagdo sistemdtica sofrida pelos negros no Brasil.(...) consistiu
numa celebracio culturalista da mesticagem e de uma suposta cordialidade de convivio interracial, paralelas a
um silenciamento sistemdtico da desigualdade de vantagens imposta aos negros e aos indios.”(José Jorge de
Carvalho, 2005:17)

31 «A proposta de Edison Carneiro evidencia que a preocupacio com a preservagdo costuma vir acompanhada
da nocdo de folclore como um conjunto de objetos, de produtos cristalizados, pouco importando o contexto
social e quem os produz. Por isso, a ‘reconstitui¢do’ pode ser feita por pessoas ndo-pertencentes aos grupos
populares, sem que isso afete o ‘cardter folcldrico’, isto é, o que diz respeito a antiguidade daquilo que é
recuperado com base na documentagdo existente.”’(Ayala & Ayala, 2003:19)
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sentido para seus proprios dramas pelo folclore ou cultura popular é que interessa™. A
sabedoria que foi ‘“herdada” dos negros interessa, mas ndo tem lugar a dendncia da
discriminacdo vivenciada pelos negros. O desejo de deglutir a cultura das populacdes
negras num ato antropofdgico ndo pede autorizacdo e vende este prato como a ultima moda
da elite™.

O Jongo € apontado neste contexto como um elemento (alguns diriam resultante) da
cultura trazida pelos africanos que aos poucos se mestica e se dilui no caldeirdo cultural que
vem fundindo quase horizontalmente negros, brancos, indigenas e qualquer um que
ingenuamente queira reivindicar sua diferenca e especificidade. Interessa cada vez menos a
presenca de africanos e seus descendentes e cada vez mais a presenga de elementos
culturais que possam ser identificados com uma ‘“raiz negra” da cultura brasileira. Os
africanos e seus descendentes vivos parecem estar deixando de existir no patamar destes
estudos para dar lugar a um africano imaginario de um passado fantasioso do Brasil mitico.
O mito da democracia racial como paradigma e tnica possibilidade de construcdo da
identidade nacional torna-se discurso hegemodnico neste contexto e teima autoritariamente

. . 54 - . - .
ainda hOJe5 . Os autores desse segundo contexto podem entdo se dizer tao brasileiros quanto

32 «“Q paternalismo costuma estar subjacente na critica de inten¢io promocional, e o artista negro deveré
recusar esse tipo de tutela e domesticacdo, mesmo que lhe custe as evasivas chances de penetrar no pequeno
grupo dos artistas que tem mercado. Nem deve o artista negro endossar as classificagdes hipoteticamente
elogiosas (comumente para estimular possiveis compradores) que os rotula de folcléricos ou pitorescos;esse
critico nos primitivisa, aquele nos acha interessante pela curiosidade e exotismo do nosso trabalho. E numa
recente classificagdo somos, os artistas brasileiros, os ultimos arcaizados!”(Nascimento, Abdias. 1978:116).

> “0 Afro continua sendo o significante favorito do entretenimento branco, nio pelo exotismo fout court,
como j4 foi no Oriente do século XIX, mas por uma distorsdo surpreendente da relacio com o elemento
exético: a exofilia. O afro é agora a contrapartida necessdria do etnocentrismo ocidental que gerou um
estranho ao qual se tem apreco, cujo lugar ja se estabeleceu como intimo e seguro. O que a cultura afro traz de
ex6dtico ndo ameaca, € sim se soma ao plano ‘racional’ ja estabelecido; enfim, complementa-° Ja é possivel
para os brancos ‘africanizar-se’ sem deixar de ser ocidentais do mesmo modo como ndo lhes interessa
‘islamizar-se’ ou ‘orientalizar-se’, em geral.”(Carvalho, José Jorge de. 2003 a : 107)

> “Enfatizemos: a ideologia da democracia racial sobreviveu por tantas décadas ndo exclusivamente pelo seu
potencial argumentativo inicial, mas também, e principalmente, porque houve verbas publicas para reproduzir
os quadros intelectuais que a disseminam: bolsas de estudo e verbas para pesquisa de mestrandos,
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aquelas comunidades que estudam, mesmo que grasse entre a vida cotidiana de um e dos
outros um imenso abismo de desigualdade social e preconceito. Mais do que isso, 0s
autores podem dizer que o Jongo é tdo seu, quanto o é de um descendente de africano
membro de uma familia que o vem guardando desde o século anterior™. O J ongo, segundo
este discurso, entdo pertence a todos os brasileiros gragas a mesticagem que iguala a
identidade racial e minimiza a importancia da afrodescendéncia®®. Pode ser inclusive um
orgulho da nacdo e ndo mais uma vergonha da raca. Impede-se assim que se possa
distinguir o sentido do discurso contido no relato de um intelectual autodeclarado negro ou
afro-descendente em comparacao com um outro autodeclarado nﬁo—negr057. Se somos todos
mesticos mesmo, entdo para que ouvir os negros falarem sobre negros? Nao faz nenhuma
diferenca, ou melhor, esta diferenca ndo tem nenhuma importancia...Dessa maneira, é

possivel que continuem os brancos (agora autodeclarados mesticos recebendo todos os

doutorandos e professores que se disponham a escrever sobre o assunto. Insistamos pois em que a obra de
Gilberto Freyre, por exemplo, centrada na negacdio do discurso anti-racista, sobrevive por um esfor¢o do
Estado. Interessa a elite branca que controla o Estado disseminar na populacdo (sobre tudo entre os jovens) a
idéia de um pafs integrado e pacificado, apesar de todas as evidéncias (inclusive oficiais e divulgadas pelo
préprio Estado) em contrdrio. Vale lembrar que os autores que assinam esses inimeros ensaios publicados
constantemente com a finalidade de celebrar e manter vivo o modelo freyreano de relacdes raciais no Brasil
sdo invariavelmente brancos. Nao conheco um Intelectual ou académico negro vivo que tenha escrito a favor
das teorias de integracdo racial propostas por Gilberto Freyre. Na verdade, as elites brancas fizeram mais do
que apenas calar os dados sobre a desigualdade racial no Brasil: elas contribuiram para a sua reprodugdo. Por
outro lado, os intelectuais negros tentaram, ao longo do século vinte, denunciar a realidade a realidade de
exclusdo racial e encaminhar propostas de apoio estatal a populacdo negra. Todas as vezes que o fizeram,
porém, seu discurso foi silenciado ou retirado do circuito hegemdnico de comunicag@o do pais.”(José Jorge de
Carvalho, 2005: 94-95)

3 “A reducdo da cultura africana ao status de vazio folclore ndo revela somente o desprezo ao negro da
sociedade vigente, branca, como também exibe a avareza com que essa sociedade explora o afro-brasileiro e
sua cultura com intuitos lucrativos. Pois embora a religido e a arte sejam tao ridicularizadas e folclorizadas,
elas constituem valiosas e rentdveis mercadorias no comércio turistico. Nesse caminho as manifestacdes
religiosas negras tornam-se ‘curiosidades’ para entreter visitantes brancos. A folclorizagdo dd um passo em
frente ao desenvolver outra etapa do tratamento dispensado a cultura afro-brasileira pela sociedade
dominante: a sua comercializacao” (Nascimento, Abdias 1979:18).

%6 «A mistura sanguinea e a cor da pele, que eu saiba, nio trazem inscrito um cédigo genético que se traduza
em cddigo cultural. Em vez disso, sdo as descrigdes feitas por aqueles organismos vivos capazes de descrever
a si préprios e a seu ambiente que estabelecem uma organizag@o e uma hierarquia para a mistura sanguinea e
a cor de pele” (Mignolo, Walter 2003).
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e a1, - . 8
privilégios de sua branquidade) falando por todos™®, e aos negros colocarem-se como

mesti¢os abrindo mao de sua especificidade.

1.2.3 - Terceiro

Logicamente, surgiram ferozes oposicdes a este discurso de maquiagem das
opressoes e desigualdades elaborado com sofisticacdo na academia brasileira e exportado
com sucesso para outros paises de lingua portuguesa”. H4 importantes intelectuais brancos
entre aqueles que protestam contra este segundo contexto®(Carvalho, José Jorge. 2000;
Carvalho, José Jorge. 2004; Travassos, Elisabeth 1997; Vianna, Leticia. 2004; Moura,
Roberto. 1995) mas a bandeira de luta foi mesmo sobrerguida com a for¢a das organizacgoes
politicas e intelectuais de protagonismo negro que surgem a partir do fim dos anos 60 no
pa1’s61. E a partir deste momento que se pode identificar o surgimento de um terceiro
contexto na producgdo de relatos escritos sobre o Jongo. Intelectuais autodeclarados negros
pertencentes a comunidades Jongueiras e/ou militantes de organizacOes politicas de
protagonismo negro surgem consolidando as conseqiiéncias desse contexto elaborando uma
outra forma de tratar do tema Jongo e das populacdes relacionadas (Lopes, Nei 1992;

Sodré, Muniz. 1998; Mukuna, Kazadi Wa 1998; Lopes, Nei 1988; Lopes, Nei. 2005;

Teobaldo, Délcio 2003; Nascimento, Abdias do 2002).

%% “No século X VI, a diferenca colonial articulava-se espacialmente. Ao se aproximar o fim do século XVIII e
o inicio do XIX, o critério de avaliagdo ja ndo era a escrita, mas a histéria. Os ‘povos sem histéria’ situavam-
se em um tempo ‘anterior’ ao ‘presente’. Os povos ‘com histéria’ sabiam escrever a dos povos que nio a
tinham” (Mignolo, 2003).

% Ver Chacon (1993) e Dias (2004, Cap.3).

8 Ver Motta (2000) e Guimardes (2003).

' Ver Gonzales & Hasenbalg (1982), Fernandes (1989); Bispo & Souza (2006: 37- 60), Rufino dos Santos
(1994); Hanchard (2001).
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O enfoque novamente retorna ao grupo de pessoas mais do que a cultura que elas
produzem. Tenta-se tracar novamente os contornos daquela populacio imaginada no
passado, mas dessa vez com o animo de dar um outro sentido ao discurso elaborado sobre
aqueles que estdo ligados ao Jongo no presente. O que se passa com 0s jongueiros € tao ou
mais importante do que aquilo que acontece com o Jongo nestes relatos. A
afrodescendéncia volta a ocupar um lugar mais importante na defini¢ao de sinais diacriticos
presentes no Jongo do que a brasilidade. O potencial do Jongo como instrumento de luta
contra o racismo e o eurocentrismo cresce nesse contexto®.

O autor, neste caso, ainda mantém uma relacdo de alteridade em relacdo aos
jongueiros, mas agora por conta do seu pertencimento a uma comunidade imaginada de
intelectuais que produzem seus relatos sobre o Jongo através da escrita e ndo mais somente
ao grupo de iniciados pela tradi¢do oral estudada. Seu ponto de vista com relacdo a outros
aspectos que permanecem profundamente associados ao tema, como a afrodescendéncia e a
identidade racial negra, apresentam um olhar desde dentro ao tratar de J 0ng063.

Pode-se resumir toda essa argumentagcdo propondo algumas interpretagdes da nocao

de Patrimonio® diferentes daquela que orienta oficialmente as politicas do MINC® para o

%2 Essa tensdo entre a epistemologia hegemodnica com énfase na denotacdo e na verdade e as epistemologias
subalternas que enfatizam o desempenho e a mudanca, expdem a alterca¢do e luta em torno do poder. Ela
também mostra como o exercicio da colonialidade do poder (ancorada numa epistemologia denotativa e no
desejo da verdade) concede-se o direito de questionar alternativas cujo desejo de verdade é precedido pelo
desejo de mudanga. Esse desejo de mudanga e de justica, igualdade e direitos para aqueles que sofrem
opressdo e injustica (...) emerge da experiéncia da diferenca colonial, arraigada no imagindrio e, com toda a
certeza, na estrutura social do mundo colonial/moderno a partir de 1500 (Mignolo, 2003).

8 “Destituidos de sua presenca plena, os saberes da autoridade cultural podem ser articulados com as formas
de saberes ‘nativos’ ou confrontados com aqueles sujeitos discriminados que eles tem de governar, mas que ja
nio podem representar” (Bhabha, 2005:167).

6 «A nogdo de Patriménio confunde-se com a de propriedade. Mais precisamente com uma propriedade que
¢ herdada, em oposicdo aquela que é adquirida. A literatura etnogréfica estd repleta de exemplos de culturas
nas quais os bens materiais ndo sdo classificados como objetos separados dos seus proprietdrios. Esses bens,
por sua vez, nem sempre possuem atributos estritamente utilitdrios. Em muitos casos, servem evidentemente a
significados praticos, mas possuem, ao mesmo tempo, significados magicos, religiosos e sociais, constituindo-
se em verdadeiras entidades, dotadas de espirito, personalidade, vontade, etc. Ndo sdo desse modo meros
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Jongo: no primeiro contexto os africanos e seus descendentes eram patrimonio (no sentido
de item do acervo museoldgico) do Brasil e ndo eram donos de nada. Num segundo
momento a cultura dos africanos e seus descendentes que vivem no Brasil passa a ser
patrimdnio do Brasil (no sentido de que os representantes da nacao devem ser seus tutores);
os africanos ndo mais existem no imagindrio do presente, seus descendentes tornam-se
patrimonio (no sentido de bem valioso a ser cuidado) de ninguém e continuam sem ser
donos de nada jogados 2 prépria sorte®®. Em um terceiro contexto os africanos e seus
descendentes®’ reivindicam que o Brasil é também seu patriménio (no sentido de haverem

feito no pais um enorme investimento ao longo de séculos que ainda ndo foi usufruido) e

- L. . 6
sd0 eles os tinicos donos de si mesmos® e de sua cultura.

objetos. Se por um lado sdo classificados como partes insepardveis de totalidades césmicas e sociais, por
outro lado, afirmam-se como extensdes morais e simbdlicas de seus proprietdrios, sdo extensdes deste, sejam
individuos ou coletividades, estabelecendo as mediacdes cruciais entre eles e o universo cosmico, natural e
social.(...) Essa categoria de objetos ndo apresenta assim fronteiras classificatérias muito definidas, sendo ao
mesmo tempo objetos e sujeitos, materiais e imateriais, naturais e culturais, sagrados e profanos, divinos e
humanos, masculinos e femininos, etc.”(Gongalves, 2005).

5 «.)a constitui¢do de 1988 formaliza a dimensdo ‘imaterial’dos bens culturais. Nos artigos 215 e 216, o
conceito de patrimdnio cultural abarca tanto obras arquitetonicas, urbanisticas e artistica de grande valor
(patrimdnio material) quanto manifestacdes de natureza ‘imaterial’, relacionadas “a cultura no sentido
antropoldgico: visdes de mundo, memdrias, relagdes sociais e simbdlicas, saberes e praticas; experiéncias
diferenciadas nos grupos humanos- fundamentos das identidades sociais . A partir e para além da cultura
material, dos monumentos e obras de arte, patrimdnio compreende os processos e os significados das criagdes
humanas” (Vianna, 2004:15).

% “Todo um processo que caracteriza o tratamento dispensado pela sociedade branca ao afro-brasileiro,
iniciado nos primeiros tempos da coloniza¢do, completa-se nesta etapa da sua comercializa¢do. O ponto de
partida da classe dirigente branca foi a venda e compra de africanos, suas mulheres e seus filhos;depois
venderam o sangue africano em suas guerras coloniais; e o suor e a forca africanos foram vendidos,
primeiramente na inddstria do agtcar, no cultivo do cacau, do fumo, do café, da borracha, na criagdo do gado.
(...) “Venderam’ o espirito africano na pia de batismo catdlico assim como, através da inddstria turistica,
comerciam o negro como folclore, como ritmos, dangas e cangdes. A honra da mulher africana foi negociada
na prostitui¢do e no estupro. Nada é sagrado para a civilizacdo ocidental branca e cristd. Teria de chegar a vez
da venda dos préprios deuses. De fato os orixds estdo sendo objetos de recentes e lucrativas transagdes”
(Abdias do Nascimento,1979:119).

%7 «“Q discurso da minoria situa o ato de emergéncia no entrelugar antagonistico entre a imagem e o signo, o
cumulativo e o adjunto, a presenca e a substitui¢do. (...) Contudo, ndo celebrardo a monumentalidade da
memoria historicista, a totalidade da sociedade ou a homogeneidade da experiéncia cultural” (Bhabha, 2005:
222).

88 «O ‘ponto de vista nativo’ também inclui os intelectuais. Na divisdo do trabalho depois da segunda Guerra
Mundial (...) o Terceiro Mundo produz ndo apenas ‘culturas’ a serem estudadas por antrop6logos e etno -
historiadores, mas também intelectuais que geram teorias e refletem sobre sua prépria histéria e cultura”.
Citado em Mignolo (2003) e extraido originalmente de Mignolo (1993:129-131).
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Estes trés cendrios que tentei construir, baseiam-se também em muitos outros
fatores correlacionados ndo explorados devidamente aqui, como por exemplo: mudangas
nos regimes politicos do pais, mudanga do imagindrio sobre o continente africano apds a
descolonizagdo, crescimento de uma intelectualidade negra nas camadas médias do
Brasil®, surgimento e difusdo dos movimentos Pan-africanista e de Negritude’’ em todo o
Atlantico Negro, atuagdo histdrica e eficiente das organizacdes politicas anti-racistas, etc.
N3ao ousaria afirmar que o contexto que permitiu a elaboracdo de cada um destes discursos
ficou preso 4 uma época apenas, cada um deles permanece dialogando na medida em que
ainda existem relatores que formulam seus escritos a partir destes pontos de vista sobre o
Jongo. Interessa-me particularmente refletir que: nestes 100 anos em que estes trés
contextos surgiram a Populacdo Negra permanece como a mais excluida no acesso a bens

materiais e sociais existentes no Brasil. E mesmo com isso, o0 Jongo continua (re)existindo.

89 <) pois as realizacdes intelectuais exigem condigdes materiais, e condi¢cdes materiais satisfatorias

relacionam-se com a colonialidade do poder”’(Mignolo, 2003).
" Ver Bernd (1988)
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2- Arte

O Cartola ja tinha nome, e eu lembro de um samba ... 30, 40 anos depois eu vi
Cartola com negécio de lavagem de carro. Se bem que ele devia ganhar um a
mais com isso de que com a propria arte. Ele finalmente s6 foi gravar também ja
com avancgada idade, 60 anos...Bom, entdo, o povo brasileiro € ingrato com seus
artistas. Fala de memoria, mas nio dé pra entender direito. Uma bagunca (Mestre
Darcy / 1932-2001).

A Antropologia adiciona a ciéncia o desafio de interagir com universos culturais
distanciados e lidar com suas representacdes com metodologia. Também aponta que
pesquisador e pesquisado transformam-se com esse contato. Tanto pela identificacdo
quanto pelo estranhamento, sdo produzidas e reveladas constantemente novas elaboragdes
sobre os individuos e suas coletividades. Dentro deste campo vem tomando destaque a
discussao sobre os patrimOnios nacionais como expressao das tradi¢des culturais. Entre os
contemplados com o registro de patrimonio intangivel da cultura brasileira estd o Jongo,
que € hoje o principal patrimonio cultural da Comunidade da Serrinha e de algumas outras
comunidades com populacdo de maioria negra na regido sudeste’’. “A elei¢io do Jongo
representa um desafio para a reflexdo acerca do registro de referéncias culturais e levanta
problemas importantes no ambito da pesquisa antropoldgica e etnomusicoldgica”, como

salienta o texto de Elisabeth Travassos’>.

" Compareceram a 10*. Edigdo do Encontro de Jongueiros e receberam o titulo de reconhecimento como
patrimOnio imaterial da cultura brasileira as representa¢des das seguintes comunidades jongueiras: Angra dos
Reis, Barra do Pirai, Campinas, Guaratinguetd, Miracema, Pinheiral, Piquete, Porcitincula, Quilombo Sao
José, Quissama, Santo Antdnio de Pddua e Serrinha.

72 Refiro-me aqui ao texto “Contribui¢io ao Inventério do Jongo”(Travassos, 2004, p.55)
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2.1- Jongo

O Jongo havia, em fins do séc. XIX e inicio do séc. XX°, chegado a aquelas dreas
que foram posteriormente nomeadas como favelas na cidade do Rio de Janeiro trazido pela
migracdo das populacdes negras’'. Esta expressdo do saber de tradicdo oral foi trazida por
descendentes de africanos escravizados que viveram nas regides rurais do interior dos
estados do RJ, ES, SP e MG (regido do ciclo do café)’”. Sugiro aqui que o Jongo é fruto dos
fluxos e contra-fluxos culturais gestados nos processos coletivos e individuais’® de
deslocamento que parecem se iniciar na grande migracdo Banto dentro do continente
africano, seguem produzindo rupturas e encontros na Didspora Africana para a América, e
permanecem se refazendo como signo diacritico nas migragdes resultantes da

urbanizacdo’’, da favelizacdo e da gestdo do Estado na relacdo entre as populacdes’ e a

3 “Nesse momento histérico (...) acentua-se vertiginosamente a decadéncia da lavoura cafeeira no Vale do
Paraiba e zonas vizinhas. Assim, atraidos por melhores oportunidades de trabalho, seus habitantes, negros
livres e ex-escravos em sua maioria, comegam a migrar para o Rio (...). Entdo por volta de 1885, comegcam a
chegar, com suas crengas, com suas tradi¢des, com sua cultura enfim, de Miracema, Cantagalo, Vassouras,
Itaperuna, Santo Antonio de Padua, etc.” (Lopes, Nei 1992:17).

™ “Com o declinio do café no Vale do Paraiba, a partir de 1860, com o fim da guerra do Paraguai em 1870,
com a grande seca que despovoa o sertdo nordestino, de 1877 a 1879, com a aboli¢do do trabalho escravo, em
1888, e com o término da Campanha de Canudos, no final de 1897, novos deslocamentos ocorreram, desta
vez tendo como ponto terminal a cidade do Rio de Janeiro” (Lopes, Nei 1992:XITII).

> “por volta de 1808, com doagdo de terras a membros da Corte portuguesa que se instala no Brasil, a cultura
do café —iniciada no Rio de Janeiro em 1770- chega ao Vale do Paraiba e arredores, e com ela o Negro. (...) A
expansdo do café no Vale do Paraiba vai fazer crescer em importancia localidades como Vassouras, Valenca,
Barra do Pirai, Sdo Jodao Marcos, Barra Mansa e Resende, no territorio fluminense, bem como Bananal,
Queluz, Areias, Jacarei, Guaratingueta, Lorena e Taubaté na provincia de Sao Paulo” (Lopes, Nei 1992:2).

" “E ¢ nesse contexto, que vém para o subirbio e a zona rural carioca figuras expressivas (...) como:
Clementina de Jesus (1902-1987), nascida em Valenca, RJ, criada em Jacarepagud e adolescente em Osvaldo
Cruz; (...) Tereza dos Santos, a Tia Tereza, jongueira da Serrinha, nascida em Paraiba do Sul por volta de
1862e falecida na década de 1980; José Nascimento Filho, o Nascimento da Euldlia, também jongueiro da
Serrinha, nascido em Trés Rios em 19.03.1903; Antenor dos Santos, Também jongueiro da Serrinha, nascido
em Minas Gerais; Jodo Batista da Cruz, pai de Djanira do Jongo, da Serrinha, mineiro; Maria Joana Monteiro,
jongueira da Serrinha, nascida em 1902 em Valenca onde trabalhou nas lavouras de arroz, café e feijao”
(Lopes, Nei 1992:24).

"7 “Em 1890, a populagio suburbana do Rio [de Janeiro] era de apenas 92.906 habitantes, contra os 429.745
da Zona Urbana. (Lerner, s/d:12). Com o ‘bota abaixo’, essa populag¢do de baixa renda, onde os negros sdo
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ocupacdo do espago79. O Jongo, assim como outras estratégias de associacdo comunitdria
da Populagdo Negra preservadas, inventadas e/ou reinventadas no Brasil, atravessa varias
geracdes em seu processo de elaboracdo e atividade. Como primeiro exemplo, tratarei do
Jongo que persiste no meio urbano até hoje na favela da Serrinha® (em Madureira®,
subdrbio da cidade do Rio de Janeiro) principalmente gracas ao trabalho feito nas trés

ultimas geracdes pela familia Monteiro®, em que vale destacar a figura de Vovo Maria

Joana e de seu filho Mestre Darcy do Jongo.

Eu era amarrado no Jongo desde crianca. Eu fui descobrindo que existia isso em

mim. Nessa época do James Brown, entdo... foi para combater esse surto de
L. . . 3 .

misica estrangeira entrando dentro da minha casa®, onde a matriarca era

evidentemente maioria , vird a ser definitivamente expulsa do centro da cidade (... ) indo procurar moradia na
periferia ou subindo os morros que circundam o centro” (Lopes, Nei 1992:6).

¥ “Desde o fim do século XIX, a composicdo da for¢a de trabalho no Rio de Janeiro refletia claramente a
ideologia do branqueamento que via na substituicio da mao-de-obra escrava pela do imigrante europeu a
solugio para a dilui¢io da incomoda “mancha negra” que permeava toda a sociedade brasileira.(...) E essa
mesma ideologia do branqueamento que vai delimitar o espaco fisico a ser ocupado por esses negros (...) na
geografia carioca”(Lopes, Nei 1992:4).

" “A questdo da higiene piblica, o saneamento basico, foi uma das prioridades do governo que atacou de
frente o problema dos cortigcos no centro da cidade; estes eram habitados inicialmente por negros forros,
imigrantes e posteriormente por pessoas vindas de outros estados, principalmente do interior do Estado do Rio
de Janeiro, Espirito Santo e Minas Gerais. Com a politica do “bota-abaixo”, isto é, a ordem de demoli¢do
desse tipo de habitagdo, essas pessoas comecaram a ocupar a drea dos morros cariocas, onde ficavam livres
dos aluguéis ou pagavam precos muito mais baixos” (Gandra, Edir 1988:56).

80 “Seus primeiros ocupantes eram gente muito pobre, expulsa dos logradouros mais valorizados do centro da
cidade do Rio de Janeiro, incluindo af os morros mais bem situados em relagdo aquele centro, como os de
Santo Antonio, Favela, Castelo, Sdo Carlos e Mangueira. Havia também entre os que chegavam a Serrinha
muitos vindos das fazendas do interior fluminense, do Espirito Santo e de Minas Gerais, que buscavam
trabalho na capital da recente Repiiblica, libertos da condicdo de escravos pela lei de 13 de maio de
1888”(Valencga,1981,p.2) Extraido de Gandra (1988:57).

1 “Na década de 20, Madureira ja era, como continua até hoje, uma espécie de capital dos subtrbios
cariocas.(...) A populagdo desses bairros, normalmente formada pelo excesso de contingente das zonas rurais,
procurava aquela zona para estabelecer, em virtude do baixo custo dos aluguéis. Formavam uma tinica massa
de baixo poder aquisitiva, o que no Brasil significa ser ela quase toda negra ou descendente de negro, de ex-
escravo africano”(Silva & Oliveira Filho, 1981:29).

82 “Nzo temos noticias de Jongo na regido no século XIX. No inicio do século XX também foi iniciado o
povoamento do morro da Serrinha. A ocupacdo do Morro, drea semi-rural até cerca da década de trinta, foi
feita por pessoas que trouxeram em sua bagagem cultural a danga do Jongo; vale destacar que Vové Maria
Joana se mudou para a Serrinha na década de vinte. A partir dos anos trinta, o Morro se urbaniza de modo
cada vez mais efetivo, existindo ainda o Jongo nos moldes anteriores. A partir da década de sessenta, a danga
se torna espetdculo, acompanhando a transformacio ocorrida na regido” (Gandra, Edir 1988:62).

% “No entanto ja havia naquela drea cortada pela linha de trem um movimento de bailes que tragou um
rascunho do circuito a ser ocupado nos anos 1970 pelos Blacks e dos 1980 em diante pelo movimento Funk.
Nas noitadas dos saldes da periferia 0 que movia os casais — em sua maioria negros e mesticos, com renda um
pouco além do necessdrio para a sobrevivéncia digna - era um hibrido de samba e rock. Um balanco legal,
executado por bandas como Devaneios, Brasil Show, Copa 7 e os conjuntos dos organistas Ed Lincoln e
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precursora do Império Serrano, da Serrrinha, baiana, quituteira, rezadeira, ndo sei
o qué e festeira. O Jongo foi ela (Vové Maria Joana) que trouxe com 6 anos da
terra dela, de Valenca, da mesma terra de Clementina de Jesus. Estado do Rio,
né? (Mestre Darcy)

O Jongo que é dancado na Serrinha apresenta-se em uma roda, aonde um casal de
cada vez vai ao centro e faz evolugdes circulares sincronizadamente, entremeando os
passos da danga com movimentos de “umbigada” sem se tocar. “A umbigada € como se
fosse um duelo de vaidades entre o elemento masculino e o feminino, cada qual querendo
ser mais exuberante e garboso que o outro” (Mestre Darcy).

Esta roda, em sua forma ritua184, se compde ainda de outros elementos como o
tocador e seu tambor (de um a trés), o cantor ou cantora, que ird puxar o “ponto” (algumas
vezes cantado em dupla, como um desafio), e o coro composto pelos outros membros da
roda que acompanham a musica e a danga, respondendo aos refrdes, por vezes com palmas.

Para adequar-se ao palco, Mestre Darcy estabeleceu algumas mudangas que sdo
hoje caracteristicas do Grupo Artistico Jongo da Serrinha (GAJS), tais como: apresentar-se
em semicirculo para que todos os membros da roda sejam visiveis ao publico; e a
incorporagdo de instrumentos melddicos e harmodnicos, tal como foi registrado no CD “O

Jongo da Serrinha”.

Entdo € uma danca de terreiro que continua sendo uma danca de roda. SO se
transforma em um semicirculo quando eu subo num palco. E até os
‘universitdrios’, ja notou que vocés querem formar roda? Eu nio deixo formar, eu
boto. Vocés sé vao obedecer quando eu fizer um circulo de giz. Porque é uma
coisa ancestral, entdo todo mundo tende a formar uma roda. Mas se vocé formar
uma roda como € que o pagante vai ver? (Mestre Darcy)

Lafayette. Muitos desses bailes aconteciam em clubes, como os Magnatas (Rocha), e em quadras de escolas
de samba, como as da Portela e do Império Serrano” (Essinger, Silvio. 2005:15).

$ “E tradi¢do dancar o Jongo ao ar livre nos terreiros; Vové Maria Joana, quando lembrava o Jongo do seu
tempo de menina, nos contou que isto vem desde o tempo dos escravos. (...) No passado, as casas da Serrinha
tinham quintal, havia maior espaco disponivel, propiciando a continuag@o da tradi¢do. Depois de ja haver
construido o centro de Umbanda em sua casa e vdrios cdmodos aproveitando o seu quintal, Vové Maria
Joana teve ocasido de ‘dar’ Jongo na Serrinha , nas décadas de sessenta e setenta, em um terreno de esquina,
logo no inicio da Rua Balaida. O terreno era emprestado para esse fim, e ela mandava capina-lo sé para a
ocasido” (Gandra, Edir 1988:63).
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Figura 10: Foto Vov6 Maria Joana
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2.2- Contato

A trajetdria de contato desse pesquisador com o Jongo tém inicio com as oficinas de
Mestre Darcy do Jongo e Dona Su no Instituto de Filosofia e Ciéncias Sociais (IFCS) da
Universidade Federal do Rio de Janeiro (UFRJ), em 2000. Eu atuava como membro ativo
de um coletivo cultural *(R4dio Pulga) que promovia eventos diversos no espaco da
universidade. Entre estas atividades este coletivo colaborou para que fossem oferecidos ao
final da tarde, duas vezes por semana, “aulas” de Jongo em um espagco ocioso da
universidade®®. Mestre Darcy e Dona St estiveram naquele espaco por alguns meses
oferecendo estas oficinas. A partir desse contato com o mestre, alguns jovens estudantes
universitdrios®’ formaram um dos muitos grupos inspirados por seu trabalho. Este grupo,

chamado “Jongados na Vida” permaneceu em contato com o mestre apés o fim de suas

% Também participei de um outro coletivo algum tempo depois, alids, como membro fundador. A
Comunidade Negra do IFCS-CONEI, coletivo que conta com professores, alunos e funciondrios, surgiu da
caréncia de um espago de solidariedade entre os poucos negros que circulavam pelo instituto. A percepg¢ado de
que como negros éramos alijados do acesso a informacdes que se convertiam em vantagens no espaco
universitdrio tornou-se o fundamento objetivo de nossa unido. Como os poucos negros que haviam na
universidade estavam diluidos em redes onde eram minoritdrios e subalternos, acabavam impreterivelmente
segregados das vantagens alcangadas por outros grupos. A discussdo provocada pela adocdo de reserva de
vagas para afro-descendentes no vestibular da UERJ ja provocava ebulicdo no meio académico carioca e o
IFCS comecava a despontar como um dos bastides da resisténcia anti-cotas (Peter Fry, Ivonne Maggie, José
Murilo de Carvalho, Ménica Grin, Manolo Florentino,etc.). A constru¢do de um coletivo capaz de fortalecer
politicamente a presenca negra no instituto respondia, ainda que timidamente, as constantes demandas
produzidas pelo racismo institucional presente na universidade.

¥ A atuacdo da Radio Pulga foi fundamental para a continuidade destas oficinas. Houve muita resisténcia por
parte de alunos e professores com a possibilidade de compartilhar o espago da universidade puiblica com
mestres deste ‘outro’ saber. Por fim, as resisténcias conseguiram impedir o prosseguimento das oficinas, mas
estas semearam frutos que ndo cessaram mais de brotar.

%7 “Universitdrio” é uma categoria utilizada pelo préprio Mestre Darcy, seu filho Darcy Monteiro Filho, e
vdrios dos entrevistados membros das comunidades jongueiras. Refere-se de maneira geral a membros da
classe média e alta, de origem externa a comunidade jongueira, geralmente brancos, na grande maioria das
vezes vinculados de alguma forma ao universo académico das ciéncias sociais, interessados em aprender
sobre o jongo. Uma outra categoria que ouvi no X Encontro de Jongueiros e que € utilizada pelos membros da
comunidade de maneira bastante sarcdstica € “jongdlogos” derivativo de jongo facilmente associdvel aos
“antropdlogos”.
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oficinas no IFCS e um dos resultados desta relacdo do mestre com estudantes do IFCS foi o
video “Sarava Jongueiro”, de 2003.

O contato inicial deste autor com o Jongo foi carregado, principalmente, de sua
dimensao artistica. Somente o gradual aprofundamento do olhar como pesquisador traria a
tona outras dimensdes que tornariam muito mais complexas as primeiras questdes
elaboradas. Estudando percusss?lo88 na Escola de Misica Villa-Lobos e depois na Escola de
Musica da UFRJ estava particularmente interessado pelas frases percussivas, células
ritmicas e convengdes do tambor de Jongogg. A trajetdria como artista e musico de Mestre
Darcy, seu encanto boémio, parecia trazer a imagem de um Rio de Janeiro diferente para

esse estudante que vivia na metrépole.

“E uma coisa rural, né? Porqué isso partiu da zona rural pra periferia do Rio de
Janeiro € uma coisa especifica de roceiro. Falam de bonde puxado a burro. Eu
ndo voltei mais 14, fui pra Valenga [pela dltima vez] com 14 anos de idade”
(Mestre Darcy falando sobre o Jongo).

2.3- Artista

Era comum encontrar Mestre Darcy na Lapa (bairro no centro da cidade do Rio de
Janeiro), entre universitdrios e jovens de classe média que consumiam com embriaguez sua
musica, suas estdrias e sua alegria. Muitos desses que com ele estiveram parecem nunca ter
percebido o quanto este homem deu de si por toda a vida e quao pouco ele pediu em troca.

L. 190
Mestre Darcy, do mesmo modo que vdrios outros mestres da cultura negra no Brasil®,

% Devo muito de meu interesse e afeicio pela musica percussiva brasileira ao professor e grande musico
Eliseu Costa, com quem tive o prazer de aprender sobre miisica € muito mais.

% Trei destacar estes aspectos do Jongo, talvez, em um outro trabalho.

% Assim foi também com Mestre Pastinha guardido da capoeira angola; e mestre Bimba criador da luta
regional baiana; Clementina de Jesus, Silas de Oliveira também jongueiros; e vdrios outros e outras que
chegaram a maturidade como enciclopédias vivas da cultura negra no Brasil. Transmitiram um legado que é
explorado comercialmente e de forma bastante lucrativa por alguns até os dias de hoje. No entanto, apesar da
riqueza cultural que possufam, nunca foram recompensados financeiramente de forma justa por isso.
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terminou seus dias com dificuldades em manter seu sustento. Vivia com muita dignidade e
altivez, apesar de seus parcos recursos. Trouxe enorme riqueza a cultura circulante nas
noites do Rio de Janeiro, como guardido de um legado acumulado por sua familia e sua
comunidade por geragdes. Dividiu generosamente essa riqueza com artistas, musicos,
intelectuais, estudantes, bo€mios, pesquisadores e curiosos de toda a sorte. Sua
generosidade e humildade parece ainda ndo ter sido recompensada com justica, mas seu

nome esta escrito na histéria do Jongo e da musica negra do Brasil.

“Alf eu tenho vivido assim, nababescamente nessa pobreza. Pobreza infinita, mas
satisfeito da vida, porque eu faco aqui o que quero. O homem precisa ter essa
liberdade de fazer o ele que gosta de fazer e ndo o que as outras pessoas querem.
(...) Nao tem o que achar, ndo. Andei o Brasil inteiro, Estados Unidos, Franga,
Inglaterra, Argentina. Gosto de viver bem, quando eu posso. Se eu tiver um troco
ai e puder ndo andar de trem, eu ando de carro cumpadi. Quando acabar o
dinheiro acabou, acabou. Ndo é? Acho que td certo, né? Pra qué que serve
dinheiro? Dinheiro também ndo traz felicidade.(...) Enfim, a vida é uma
maravilha, mesmo sem dinheiro, mas tem que estar cercado de mulheres bonitas,
né?” (Mestre Darcy).

Ele ndo investiu na possibilidade de acumular bens materiais em troca de seu saber.
Nao negociava seu saber nestes termos. “A cultura popular nos primérdios € sempre de
graca, né? Tem um ditado: o artista tem de ir aonde o povo estd. Entdo a gente tem que
cantar até na praga” (Mestre Darcy).

Seu trabalho denotava do Jongo sua dimensdo de beleza artistica, sendo ele mesmo
um grande artista. O sagrado e aspectos correlatos também estavam presentes em seu toque
de tambor, cancdes e danca. Mas pode-se dizer que mestre Darcy deu mais destaque em sua
vida para aquilo que o Jongo tinha de belo, sedutor, malicioso € mundano. Ele era também

conhecedor dos preceitos, fundamentos e mistérios do Jongo.

“Mas como [0 Jongo] € uma danga que também tem o seu aspecto mistico, temos
até uma lenda que diz que os antigos jongueiros, a meia noite, a0 magico som dos
tambores faziam nascer bananeiras que davam frutos, como por encantamento.
Evidentemente, a gente ndo chega a tanto, hoje. Nem temos essa pretensao.
Espetava uma faca no caule da bananeira e jorrava a bebida de todos os presentes
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jongueiros. A minha mae contava, mas ela ndo viu. S@o estérias que vém
passando de geracdo em geragdo. Entdo pra mim ¢é lenda, eu ndo vi” (Mestre
Darcy).

Ele dominava o entendimento sobre a relacdo do Jongo com o “culto da linha das
almas”, aspecto religioso existente na Serrinha e em outros Jongos que reconhece a
presenca dos “Pretos Velhos” de Umbanda nas rodas de Jongo, algo parecido com os cultos
aos ancestrais existentes em quase todo o continente africano s6 que numa forma

. 1
impessoal”".

“Eu acredito até que tem Jongos que ndo € Jongo, ¢ macumba. Mas nio vou
falar” (Mestre Darcy). Pode-se dizer que ele se apresentava mais como um representante
das alegrias da vida e do mundo do que como um anunciador dos mistérios e obrigacdes da
morte e do além’>. Uma forma simples de perceber isso € verificar que no fim de sua vida
sua audiéncia era principalmente (mas ndo exclusivamente) de jovens universitarios.
Tocava pouco com outros de sua geracdo e de sua comunidade além de sua esposa. Apesar
de falar sempre daqueles que haviam partido deste mundo convivia pouco com aqueles que
j4 haviam vivido muito, estando sempre na companhia dos que ainda tinham muito para
aprender com a vida. Seu Jongo transbordava vida, no melhor sentido da expressdo. Nao
guardava o saber que possuia para si como signo de status e diferenciacdo. Esta atitude tao
comum entre intelectuais ndo faz nenhum sentido em um contexto que tem negado o acesso
da Populacdo Negra a escolarizacdo e encorajado outras formas de comunica¢do em seu

lugar. O investimento em uma formag¢dao como artista parece se encaixar de maneira menos

. - [ A 03
conflituosa com este contexto, o que ndo impede que também carregue seu dnus’-.

! Ver Carvalho (2000).

92« _a expropriagdo unilateral de uma forma simbélica sagrada revestida de poder inicidtico e reguardada do
publico externo, por uma protecdo ritual, pode destruir uma tradi¢do religiosa ou espiritual, na medida em que
destr6i o ténue véu da ilusdo mitica do poder sobrenatural guardado em uma cang¢do e em palavras que ndo
se cantam nem se pronunciam fora de seu contexto”(Carvalho , José Jorge de. 2003 a: 122)

% Ver Pereira (1967).
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Sua atitude parecia refletir uma reorientagdo para o Jongo iniciada na geracdo
anterior de sua familia. Vové Maria Joana (24/06/1902 - 27/02/1986) foi quem primeiro
permitiu a entrada de criancas nas rodas de Jongo da comunidade de Madureira,
transmitindo para as novas geragdes a arte da Serrinha. Na fala de Tia Maria, atual lider do

Grupo Artistico Jongo da Serrinha (GAJS) e a mais antiga jongueira viva da comunidade:

“Crian¢a nio dangava Jongo. Nem moca, nem nada, s6 os velhos mesmo... Agora
ndo, Vové Maria Joana passou pras criancas dangarem, Darcy também continuou
e agora nés dancamos, né? Por que ai o Jongo se tivesse ficado s6 os velhos ja
tinha terminado...existia o Jongo no Salgueiro, existia Jongo na Mangueira,
existia Jongo ali na casa do Seu Vieira. Existia Jongo na Congonha, isso tudo
tinha Jongo quando eu era crianca mas foi acabando’. Os velhos foram
morrendo. Agora hd pouco tempo botaram Jongo 14 no Salgueiro, mas ndo é
aquele Jongo da tradi¢do de antigamente entendeu? J4 ndo tem mais. O Jongo
deles a gente nem sabia dangar... o ritmo deles a gente nem conseguia dancar.
Nao € esse Jongo da Vové Maria Joana™.

Mestre Darcy levou o rito popular do Jongo deixado por sua mae, através de sua
dancga e seu canto, para os palcos garantindo a difusdo deste enquanto arte. O contato com o
mundo artistico” foi constante para estes dois. Mestre Darcy desde crianca desfilava em
escolas de samba e Vovo Maria Joana fez parte do grupo de fundadores da Escola de
Samba Império Serrano, que nasceu no quintal de sua casa’’.
O Mestre teve um periodo de grande sucesso como musico profissional. Esteve nos

palcos ao lado de importantes figuras da musica popular brasileira e foi quem transmitiu

para muitos musicos e artistas consagrados toques de percussdo, técnicas de canto e ritmo,

% “Todas essas festas eram realizadas uma de cada vez, para que todos pudessem participar congregando os
interessados numa sé familia. Esses festejos contribuiram para a unido dos moradores. A favela ndo seria
somente um meio de conseguir um teto a baixo preco, mas um modo de preservar e manter o patrimdnio
cultural de que eram portadores os seus habitantes”(Gandra,1988:60).

% Artistas célebres eram freqlientadores da Casa de Umbanda de Vové Maria Joana como Clara Nunes,
Roberto Ribeiro e Dona Yvonne Lara. Dely Monteiro, neta de Vové Maria Joana e sobrinha de Mestre Darcy
é uma das entrevistadas em “Santa Clara”, video sobre a sambista Clara Nunes.

% “Embora pareca Gbvio, é importante dizer que o samba urbano nasceu do samba rural” (Lopes,1992:16).



67

~ . T o :
can¢des, movimentos de danga, entre outros saberes’’. “E um trabalho de equipe, que tem

de ser ensaiado. A gente mostra ndo como a cultura popular em si. A gente mostra ela [a

70 respeito e a reveréncia de importantes nomes da nossa musica ao fenomenal artista que foi Mestre Darcy
do Jongo ¢ lembrado no documentdrio “Saravd Jongueiro” (2003) de Bianca Brandao, Luisa Pitanga e
Cecilia de Mendonga.
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danca do Jongo] com outro envolvimento, um envolvimento de palco € ndo num terreiro”
(Mestre Darcy).

O palco foi a via de reconhecimento publico do saber deste artista popular fora de
sua comunidade. Com isso, as rodas de Jongo que eram promovidas inicialmente nas
comemoragOes, festas de santo, batizados, casamentos, ladainhas, macumbas...tornaram-se

uma atragdo que foi além da Serrinha.

“Vové Maria Joana Rezadeira rezava as pessoas e cantava ladainhas (...) e sempre
nas casa onde ela dava ladainha depois tinha o Jongo. Em algumas tinha
macumba e em outras tinha Jongo. Outras tinha Calango, né? Que eles fazem
com sanfona ... mas sempre depois da ladainha tinha alguma coisa. Quando tinha
Jongo eu ficava toda prosa. Serd que vai ter Jongo? Serd que vai ter Jongo?” (Tia
Maria).

Tentando conseguir espago suficiente para nao ser engolido ou sufocado pela
presenca das Escolas de Samba’®, o Jongo seguiu seu caminho em Madureira® se
afirmando como obra artistica'®. Buscando ultrapassar os limites de sua comunidade,
Mestre Darcy nos anos 60, criou um eficaz mecanismo de divulgac¢iao do Jongo. Ele mesmo
coordenava as oficinas, reunia, ensaiava, dirigia, coreografava e promovia grupos artisticos
que apresentavam nos palcos o Jongo e também o samba de Madureira. A relagdo com

aqueles que sorveram de seu saber nem sempre foi das melhores.

“Muitas das vezes as pessoas nessas histérias querem expropriar, querem se
beneficiar. Faz um arranjo e fica pensando assim - Eu tenho um bad de ouro aqui
debaixo do brago. Isso ndo € assim. Isso € resisténcia cultural, € como o samba,
0s primeiros sambistas que ajudaram a preservar o samba apanharam até da
policia, na festa da Penha. (...) Eu digo, mas, contudo, eu sou o vosso mestre de
tambor. Se nao fosse eu vocés ndo podia tocar o tambor. Vocés nio sabem... e da
cultura de vocés eu posso saber também. E sé pegar o livro e ler. Eu sei ler

% Império Serrano, Portela e Tradi¢io sdo algumas das grandes Escolas de Samba do bairro de Madureira.

% “Nesse distrito de Irajd, incluidos af Rio das Pedras (depois Osvaldo Cruz), Sapé (depois Rocha Miranda), e
o Morro da Serrinha, entre Vaz Lobo e Vicente de Carvalho, mais os morros da Congonha e da
Tamarineira, o século XX recém chegado, vai encontrar gente vinda nao sé dos logradouros mais valorizados
do centro da cidade, expulsos de 14 (...) como gente chegada diretamente das fazendas decadentes do Estado
do Rio, do Espirito Santo, de Sdo Paulo e de Minas Gerais” (Lopes, Nei 1992:21).

1% J4 nessa época o prestigio social e o reconhecimento piblico que o samba enquanto manifestagio artistica
das camadas populares havia alcangado ja servia de modelo para os membros daquela comunidade.
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bem.(...) Eles queriam me anarquizar e eu digo: Eu ndo vim aqui pra ser
colonizado por vocés ndo. Eu vim aqui como colonizador, impor minha cultura
pra vocés” (Mestre Darcy falando de sua relagdo com produtores culturais).

Parece que ele esteve constantemente negociando para ndo ter sua imagem
exotizada ou sua autonomia subjugada. Apds 1986, Mestre Darcy assumiu a missdo de
cuidar ao seu modo da tradicdo herdada de sua familia, tarefa drdua e severa, que foi muito
criticada e incompreendida por alguns membros de sua propria comunidade de origem.
Mesmo assim, seu trabalho dignificou ainda mais o nome da Serrinha e ainda hoje €

. 101 . . .
lembrado com orgulho dentro de sua comunidade ' ¢ em outras comunidades jongueiras.

1% Mestre Darcy teve como homenagem péstuma seu nome colocado em uma das ruas do Morro da Serrinha.
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Figura 12: Foto Mestre Darcy do Jongo
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2.4- Serrinha

Grande parte dos membros do GCJS se iniciou no mundo artistico e no Jongo
através dos grupos montados por Mestre Darcy. H4 poucos registros destes trabalhos'*%. O
primeiro “espaco de registro” da obra de Mestre Darcy e do Jongo preservado na
Comunidade da Serrinha ndo foi gerado em funcdo do reconhecimento de seu valor
histérico ou de patrimonio cultural. Estes registros foram produzidos seguindo a 16gica do
mercado de producdo cultural vigente e legitimando-se como obra por seu valor artistico e
aceitacao publica.

“O Jongo existia, como eu digo nos meus shows, desde o tempo do Brasil
colonia. E uma danca de umbigada que foi trazida no pordo dos navios e seria o
irmdo mais velho do partido alto. Foi pras bandas de Minas Gerais, zona da mata
e adjacéncias e, mais tarde, com o processo da migra¢do em busca de melhor din
din, melhores trabalhos, veio situar-se na periferia da cidade do RJ. Mais
especificamente nos morros cariocas. Entdo, o Salgueiro, o Esticio, na Portela,
em Oswaldo Cruz, tinha Jongo. Jongueiros de varios lugares. Da zona da mata,
como Vové Teresa de Paraiba do Sul, que tem uma musica que ela canta com
saudades da terra dela. Deve ter uns 16 grupos de Jongo, que ndo fazem
acirradamente o que eu faco até como profissdo. Eu sou representante do Jongo
nos palcos do Brasil e até ja levei pra Europa, num espeticulo que s6 tinha ritmo
de Jongo” (Mestre Darcy).

Diferentemente do Jongo que se preservou na zona rural, o Jongo da Serrinha nao
construiu sua legitimidade a partir de uma identidade parcialmente isolada de outras formas
de expressdo cultural e artistica'”. Neste caso, o Jongo da Serrinha esteve ao longo de

muitos anos, negociando os limites da sua autenticidade e conquistando nos palcos o aval

192 Como pode ser visto nos discos “Suor no Rosto”, de Bete Carvalho, e “Jongo Basam”, do préprio Mestre
Darcy.

183 Em Madureira “Ao lado do comércio, a vida cultural do bairro muito se desenvolveu. De acordo com o
Fichario da XV R.A., foi fundada em 1923 a famosa Escola de Samba Portela. O samba, o carnaval e outras
manifestagdes culturais populares tiveram realce a partir da década de vinte. Comegaram a surgir os clubes e
associagdes esportivas. A escola de Samba Império Serrano foi fundada em 1947. O primeiro teatro
permanente de artistas profissionais de todo o subtrbio foi inaugurado na década de 1950, na Rua Carolina
Machado, e instalado por Zaquia Jorge.(...) Além do Teatro de Madureira existe hoje também o Teatro do
SESC, bem como cinemas, clubes sociais, associacdes desportivas e recreativas, jornais e igrejas” (Gandra,
Edir 1988:53).
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de sua integridade. O Jongo que hoje € reconhecido como patriménio cultural da Serrinha
passou pelo mercado de bens culturais e por uma longa negociacdo quanto as suas
possibilidades de sobrevivéncia na metrépole carioca.

Parte dos registros sobre a histéria do proprio Mestre Darcy e sobre a preservacao
da tradicdo das rodas de Jongo na comunidade da Serrinha encontra-se na mao de
particulares'™, sendo tratada como obra artistica rara valorizada no mercado de bens

culturais.

“Olha, desde o tempo de Carlos Machado a coisa que eu mais fiz foi tirar foto
pras revistas famosas, revista carioca, revista do radio... s6 que eu ndo... Eu nunca
ligava pra isso. Tem foto minha af espalhada pelo Brasil, af por muitos lugares. E
rddio nacional, com Ary Barroso, e dava nas maos dos empresdrios, e 0s
empresdrios acabam ficando com tudo. Quando ele arranja trabalho, tudo bem,
né?” (Mestre Darcy).

Ja faz algum tempo que vem sendo feito significativo esforco para trazer ao acervo
do CNFCP e da propria ONG Grupo Cultural Jongo da Serrinha (GCJS) tudo que puder
contribuir para a “recuperacdo’ da histéria do Jongo na Serrinha. Mestre Darcy aparece nas
narrativas dos entrevistados como o grande heré6i desta odisséia'”, o maior divulgador da
arte do Jongo no Rio de Janeiro.

Entre os diversos grupos que o Mestre treinou, produziu e montou'*®, um deles
reivindica a legitimidade como herdeiro de seu trabalho - o GAJS. Este grupo é o carro-
chefe entre as iniciativas artisticas promovidas pela ONG GCIJS, e principal atracdo de seu

espetaculo.

1% Como no caso do samba (ver Carlos Sandroni - “O Feitico Decente”).

1% Mestre Darcy do Jongo foi o grande homenageado do VII Encontro de Jongueiros, realizado em novembro
de 2002 em Pinheiral, interior do estado do Rio de Janeiro.

1% Segundo entrevista concedida por Marcos André de Carvalho, ex-coordenador executivo da ONG GCJS e
atual coordenador da ONG Associacdo Brasil Mesti¢o, o nimero de grupos formados por Mestre Darcy vai a
casa das centenas.
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Ja temos aqui diferentes usos relacionados a expressao “Jongo da Serrinha”. Para
melhor compreensdo dos significados e representagdes ligados a esta expressao analisemos:
1) Grupo Cultural Jongo da Serrinha (GCJS) - ONG que realiza diversos trabalhos sociais

e que se estabeleceu como vanguarda entre os grupos de Jongo;

2) Grupo Artistico Jongo da Serrinha (GAJS) - Grupo de musicos instrumentistas,
cantores e dancarinos que mesclam formacdo popular e erudita. Apresentam-se
profissionalmente e como parte integrante da ONG GCIJS;

3) “O Jongo da Serrinha” - Nome do CD lancado pela ONG e titulo do espetdculo que
apresenta o GAJS e outras iniciativas desenvolvidas pela GCJS;

4) O Jongo da Serrinha - Patriménio cultural de natureza imaterial que foi inventariado
pelo CNFCP, para registro junto ao IPHAN, que se remete ao rito tradicional das rodas

de Jongo preservadas na comunidade da Serrinha.
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3- A ONG da Serrinha e 0 Jongo enquanto projeto social

O autor assistiu suas primeiras apresentagdes do Grupo Cultural Jongo da Serrinha,
no inicio de 2001, ja seduzido pelo Jongo enquanto arte. A partir dai se revelou para este
estudante, pouco a pouco, uma outra dimensao do Jongo que parece estar se impondo como
modelo para vérias das comunidades jongueiras. O Jongo na comunidade do morro da
Serrinha € utilizado como aglutinador de varios projetos sociais. Esta manifestacdo cultural
tornou-se o eixo central de uma ONG que mobiliza, de varias formas, grande parte dessa
comunidade. O Jongo na Serrinha se transformou em fonte de renda para muitas pessoas da
comunidade e de fora dela.

Foi a partir dessas experiéncias de contato que surgiu o interesse em sistematizar um
texto escrito sobre o Jongo. A dimensdo musical foi se tornando cada vez mais
negligenciada nas observagdes, assim como na prépria trajetoria deste pesquisadorm.
Enquanto a relagdo com mestre Darcy estimulou um investimento na formagdo pessoal
como musico, o contato com a ONG Jongo da Serrinha trouxe a reflexdo enquanto cientista

. 11
social'®®

e o desejo de elaborar um trabalho com maior profundidade analitica sobre o
Jongo. O contato com o trabalho social da ONG na comunidade da Serrinha e as entrevistas

realizadas no escritério da ONG na Lapa, trouxeram algumas questdes sobre o sentido e 0s

usos do Jongo para as coletividades.

97 Acabei abandonando o estudo da muisica como instrumentista em fins de 2002 quando isso se tornou
incompativel com a dedica¢@o necessdria para concluir o bacharelado em Ciéncias Sociais. Resgatei meu laco
com a musica jd no fim da graduacdo (2003) estudando com os musicélogos Ant6énio Jardim e Samuel Aradjo
ainda na UFRJ. No mestrado em Antropologia na UNB estive em contato com os seguintes musicélogos:
Wilson Trajano Filho, José Jorge de Carvalho, Luis Ferreira Makl e Rita Laura Segato. Minha relacdo com a
musica mudou completamente por causa dos estudos em antropologia.

1% 0 Jongo da Serrinha foi o objeto do ensaio por mim apresentado nas sele¢des para a pés-graduagdo em
antropologia na UNB nos anos de 2002 e 2003.
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Figura 13: Capa CD-Livro “Jongo da Serrinha”




77

3.1- Pesquisador

Para poder entrevistar os membros do GAJS foi necessario negociar com a direcao
da ONG GCIJS, na época controlada por jovens universitarios de classe média. Somente
ap6s me credenciar como “universitario” pude ter acesso, sempre controlado e vigiado bem
de perto, aos membros da comunidade da Serrinha mais intimamente ligados a histéria de
preservacio do Jongo'”.

Ainda em meados de 2001, na primeira edi¢ao do curso de folclore e cultura popular
oferecido pelo Museu do Folclore no Rio de Janeiro encontrei-me com outros estudiosos
envolvidos com o Jongo e com o projeto dessa instituicdo em realizar uma pesquisa sobre o
tema. Ai se revelou a dimensdo em que o Jongo surgia como patrimdnio imaterial da
cultura brasileira''’. Este se tornou naquele momento meu principal enfoque sobre o objeto
de investigacdo - o Jongo enquanto patrimdnio imaterial da cultura brasileira. Com essa
indicacdo voltei a campo, ainda como estudante universitirio, mas com uma insercao
menos tutelada. Ja tinha conhecido o suficiente para estabelecer contatos mais diretos na
prépria comunidade da Serrinha. A investigagdo sobre o Jongo na comunidade do Morro

Serrinha e ndo mais somente nos palcos comecou a incomodar os “universitdrios™ ' que

19 Da familia Monteiro, entrevistei Deli Monteiro sobrinha de Mestre Darcy e também Darcy Monteiro Filho
(Darcizinho) filho do mestre. Este era na época o responsdvel pelo tambor na Serrinha.

10 «“Recentemente, construiu —se uma nova qualifica¢do: o ‘patrimdnio imaterial” ou ‘intangivel’. (...) Nessa
nova categoria estdo lugares, festas, religides, formas de medicina popular, musica, danga, culindria, técnicas
etc. Como sugere o proprio termo, a €nfase recai menos nos aspectos materiais e mais nos aspectos ideais e
valorativos dessas formas de vida” (Gongalves, José Reginaldo. 2002:24).

" Comecaram a transparecer ai os rigidos limites na minha possibilidade de ser identificado como um
“universitario” como os outros. Meu vinculo com uma instituicdo académica de prestigio ndo tornou
imperceptivel o fato de que sou negro, de origem pobre e vivia na periferia do Rio de Janeiro. A possibilidade
de ser identificado como um igual entre os “universitarios” que coordenavam o GCJS foi sempre bem menor
da que a de construir uma identifica¢gdo do mesmo tipo quando estava entre os jongueiros.
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coordenavam a ONG. Eu estava observando os “bastidores” do espetidculo e notando

. A . . 112 ;.
discrepancias entre os discursos ~ sobre o Jongo apresentados pelos vdrios atores.

3.2- ONG

O vanguardismo da iniciativa do GCJS de tornar-se uma ONG, constituir um acervo
e buscar parcerias para a oficializa¢io e reconhecimento de um patrimonio cultural, sugere
um modelo para os outros grupos de Jongo e propde-se como homogeneizador das formas
institucionais através das quais os grupos deverao se organizar. Esta homogeneizagao, sob o
modelo de organizacdo da sociedade civil, vem sendo apresentada com um certo grau de
dificuldade. Apesar disso, sua implementacdo e justificativa, para a grande maioria dos
grupos, oferece vantagens operacionais de realizacdo frente a auséncia de outras opgdes ou
recursos. O discurso legitimador desse modelo de iniciativa inclui um viés de
“responsabilidade social” e possibilita a capitalizacdo dos grupos frente a institui¢des
publicas e privadas. H4 no ar uma expectativa de que uma sociedade futura serd capaz de
realizar a promessa social e politica que a sociedade presente tem deixado irrealizada. A

presenca do GCJS na midia tem divulgado uma imagem de sucesso desta via e realcado a

20 Jongo do Quilombo Sdo José mantinha intimo contato com o Jongo da Serrinha, e foi em excursdes
promovidas pela ONG Jongo da Serrinha que pude fazer as visitas a esta outra localidade. O Morro da
Serrinha e o Quilombo Sao José foram as primeiras localidades em que pude me iniciar como um estudioso
do jongo, acumulando um acervo de informacgdes que me permitiu ir adiante em minhas investigacdes. No
Jongo da Serrinha fiz as primeiras incursdes de pesquisa em que pude observar o Jongo para além de sua
dimensao artistica e lidica. Nessa comunidade transpareceu o Jongo enquanto um patrimdnio coletivo capaz
de agregar pessoas e projetos, e também ser convertido em recursos financeiros e outros bens materiais e
imateriais que possibilitem a reproducao social de uma coletividade. Foi também a partir dessa experiéncia de
investigacdo que tive a oportunidade de receber remuneracio para realizar uma pesquisa. A pesquisa no Jongo
da Serrinha permitiu ndo s6 que elaborasse meu passo seguinte na vida académica como me credenciou para
participar da equipe de pesquisa que iria fazer o inventdrio do Jongo na regido Sudeste. Eu também comegava
a alcangar benesses com o Jongo.
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possibilidade de exploracdo comercial que um patrim6nio cultural pode oferecer neste
cendrio.

O GCJS guarda algumas préticas inspiradas nos ensinamentos de Mestre Darcy.
Este, para garantir a perpetuacdo e divulgacdo do Jongo, formava entre seus discipulos

artistas completos.

“Uma coisa que o Mestre Darcy passava pra gente era que a gente tinha que ter
muito jogo de cintura no palco. Ali a gente era o artista. Entdo tem que botar tudo
pra fora que a gente sabe e se apresentar bem. A gente procura passar iSso para as
criancas agora. A gente fica muito em cima deles dando conselhos - Vocé estd
muito parada. Tem que dar umas umbigadas bonitas. Vocé € bonita - sabe? Entdo
é bonito a gente passar isso pra essas criancas de agora” (Deli Monteiro).

O Jongo na Serrinha destacou da soma dos significados pré-existentes na
manifestacdo cultural a racionalidade do trabalho e da utilidade pratica como incentivo a
preservacao.

Virios projetos estio em andamento'” tentando integrar, para além das redes
sociais ligadas ao circuito da violéncia e da criminalidade, as 4reas de exclusdo da

14" A proposta de um resgate da meméria “humanizada” dos moradores das favelas

cidade
aponta para uma outra auto-imagem da sociedade como um todo e busca consolidar valores
como cidadania e solidariedade a partir do envolvimento dos jovens pobres em outras

atividades que sejam socialmente prestigiadas'" dentro e fora de sua comunidade. O GCJS

faz parte dessas iniciativas e o Jongo € o seu grande trunfo. Representa a arte e o saber da

Byer as seguintes publicacdes: Jornal UNIRIO, ano I, no. 2, setembro e outubro de 2003 / Agenda Social

Rio - Histdria, a¢des e desafios. Rio de Janeiro: Agenda social Rio/IBASE, 2001 / Quando memdria e histéria
se entrelacam: a trama dos espagos na Grande Tijuca. Rio de Janeiro: IBASE, 2003 / No mundo da rua. Rio
de Janeiro: Associacdo Beneficente Sdo Martinho, 2001 / Jornal Movimento, ano II, no. 12, novembro e
dezembro de 2002 / Ocas - saindo das ruas, ano I, no. 10, maio de 2003 / Palmares em Ac¢@o, ano I, no.2, de
outubro a dezembro de 2002.

"% Ver “Do Quilombo a Favela: a produgdo do espaco criminalizado no Rio de Janeiro”, de Andrelino
Campos (2005).

115 «Og homens eram biscateiros, trabalhadores do cais do porto, operarios, etc. As atividades exercidas pelos
moradores dos morros e dos suburbios contribuiram para a transformag@o dos bairros rurais e suburbios.
Segundo Queiroz (1978: 54) “... os bairros rurais transformaram-se pouco a pouco em subtrbio da capital,
pois as atividades dos habitantes passaram da agricultura para os servicos” (Gandra, Edir 1988:61).
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favela reforcando o coro da necessidade de apoio a projetos sociais para jovens e
adolescentes nessas dreas. Apdia de certo modo a descentralizacdo dos meios difusores de
cultura e incentiva as formas coletivas de diversdo e lazer em contraste com praticas mais
individualistas''® .

A dura realidade vivenciada nas favelas do Rio de Janeiro condiciona uma
negociacdo que, quando explorada habilmente, pode trazer mudancas significativas nas
vidas das pessoas''’. Virias iniciativas desenvolvidas por ONG’s em éreas de exclusio
visam preencher o vazio deixado pelo Estado com relacdo a alguns direitos bdsicos. A
auséncia de espacos de lazer e a dificuldade em obter incentivos para as formas locais de
producdo de bens culturais estdo entre as maiores caréncias das areas pobres. As iniciativas
desenvolvidas por ONG’s de acdo localizada em dareas de exclusdo, que desenvolvem
projetos sociais com apelo cultural, direcionados para criancas e adolescentes em situacao
de risco social''® sdo solucdes que tem enorme aceitacdo, tanto do poder pl’lblico119 quanto
da opinido publica.

O GCIJS € um dos grandes projetos em andamento neste setor no Rio de Janeiro,

contando com crescente visibilidade. A capitalizacdo do Jongo como instrumento legitimo

16 «A televisio é a diversio mais comum dos moradores da Serrinha. O aumento do nimero de seus
habitantes também contribui para a individualizag@o crescente na maneira de viver, prépria das grandes
cidades” (Gandra, Edir 1988:61).

"7 Além da experiéncia durante mais de 10 anos como morador do Complexo da Maré, drea circunvizinha ao
principal campus da UFRJ, estive durante meu curso de graduag@o envolvido com vdrios projetos de pesquisa
em atuacdo em dreas de favela no Rio de Janeiro. Como precisei trabalhar durante todo o curso, acabei
acumulando alguma experiéncia de pesquisa sobre este tema.

""" A CIA de Danga e Teatro da Maré (Complexo da Maré), O grupo Nés do Morro (Morro do Vidigal), O
grupo Afroreggae (Favela de Vigario Geral), A CIA de Teatro Lomboko (Cidade de Deus), os grupos de rap
ligados a Central Unica das Favelas (Madureira) e varios outros projetos que atuam em dreas de exclusio no
Rio de Janeiro tém tido sucesso atuando nesses mesmos moldes.

"0 ex-Secretério de Seguranga Publica Luiz Eduardo Soares e o Ministro da Justica Marcio Tomaz Bastos,
em reunido do Férum de Reitores do Rio de Janeiro (01/09/2003), ressaltaram a importancia da participagdo
das universidades em projetos de inclusdo social de enfoque cultural como estratégia para a diminui¢do dos
indices de violéncia e criminalidade (Jornal UNIRIO, ano I, no. 2, setembro/outubro 2003).
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de integracdo cultural da Serrinha estd dada pela sua utilidade publica, mesmo antes de
receber o certificado de patrim6nio nacional.

A ONG GCIS, oficializada em 2000, ja realizou diversos trabalhos sociais dentro e
fora da Serrinha. Em 2001 comecgou a funcionar na Serrinha a “Escola de J ongo”lzo, que
atende diariamente dezenas de criangas e jovens. Os monitores 14 formados chegaram a dar
aulas para outros jovens em outras seis comunidades cariocas. O patrim6nio cultural da
Serrinha tem gerado emprego e renda, e tende a ser capitaneado politicamente através de
sua rede de parceiros e colaboradores.

O reconhecimento do “valor” do trabalho promovido pelo GCJS ja foi concedido
pelo poder publico através de seus representantes. Nao enquanto patrimonio cultural, mas
como centro de promocdo de projetos sociais que recebeu apoio institucional e financeiro
da Prefeitura da Cidade, do Governo do Estado e até mesmo de institui¢des ligadas ao
governo federal, como a Petrobrés e o Ministério da Cultura.

Diferentemente da maioria dos grupos de J ongom, GCIJS ja conquistou espago na
midia, na esfera académica, no mercado fonogrifico, no ramo de espetdculos, entre as
ONG’s e entre as representacdes sobre a favela. Talvez gracas a isso, para muitos, o GCJS

. .. 122 o .
tenha perdido sua aparente autenticidade “°. Ndo carrega mais o selo de um passado

intocavel e empoeirado.

129 A “Escola de Jongo” promove atividades de danca e ritmo de Jongo, candomblé, escola de samba, capoeira
angola, maculelg, teatro, e artes plasticas.

2! Além do GCJS, esteve em atividade na metrépole do Rio de Janeiro o Jongo de Dona St, que funcionou no
centro de A¢do da Cidadania em Santa Teresa, centro da cidade. Este projeto também atendeu a jovens e
adolescentes de favelas sob o modelo de “projeto social”. Dona Su trabalha com o mesmo repertério de
Jongos que € utilizado pelo GCJS, ou seja, o acervo de cangdes que era cantado por Mestre Darcy.

2Ver texto de José Reginaldo Santos Gongalves - “A autenticidade, meméria e ideologias nacionais: o
problema dos patrimonios culturais”, in Fazendo Antropologia no Brasil.
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O GCIJS brilha, jovem, vivo e pulsante. As negociacdes desenvolvidas acerca das
possiveis representacdes coletivas tornaram-se elementos importantes da trajetéria que
levou o GCJS a se tornar uma referéncia diferenciada entre os grupos de Jongo. Vanguarda
e modelo em um s6, o GCJS dita as regras para quem quer se aproximar do patrimonio
cultural da Serrinha de acordo com seus interesses institucionais.

Com o aprofundar da pesquisa, a aparente unanimidade no discurso do GCJS diluiu-
se pela revelagdo de uma diversidade de representacdes interconectadas. Diversidade
necessdria a todos os contextos em que uma manifestacdo simbodlica resulta das
negociacOes feitas entre membros tdo diversos. O deslocamento do Jongo através dos
palcos gerou a necessidade de re-significar suas referéncias no espago-tempo em suas
can¢des. Podemos notar que o Jongo na maioria das cang¢des dos diversos grupos se remete

124
S, mesmo sendo uma ONG

a vida na zona ruralm, e isto ndo € diferente no caso do GCJ
que atua centralmente na drea metropolitana.

Os membros do GCJS partilham de maneira diferenciada as representacdes
disponiveis e a possibilidade de manipulé-las tanto dentro do grupo quanto com relagdo as
instituicdes com as quais este se relaciona'”’. Como no caso da parceria entre o Laboratdrio

de Etnomusicologia da UFRJ e o GCJS para a catalogacido e registro de um acervo na

comunidade da Serrinha. Este projeto capacitaria membros da propria comunidade para a

' Ver José Jorge de Carvalho - Um panorama da musica afro-brasileira: parte 1. Dos géneros tradicionais
aos primérdios do samba (2000).

' Nas apresentacdes do GAJS, seus componentes dancam sempre descalgos e vestem roupas que lembrariam
as vestimentas utilizadas pelos escravos e/ou trabalhadores rurais. Entre os grupos de Jongo que ainda hoje
vivem na zona rural, alguns dangam descal¢cos e a maioria veste o que seria a sua “roupa de festa”, ou uma
vestimenta com significado religioso. Este dltimo exemplo é o caso dos grupos de Jongo mais fortemente
ligados as expressdes religiosas de matriz africana. No entanto, praticamente todos os grupos de Jongo citam
em suas can¢des e movimentos elementos da vida na zona rural.

' Ver Roque de Barros Laraia - “Os individuos participam diferentemente da sua cultura”, in Cultura: um
conceito antropolégico.
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“recuperagéo”126 do passado da Serrinha. Uma das conseqii€ncias possiveis e provaveis
deste processo seria a organizacdo de um acervo capaz de legitimar o GCJS como detentor
de um patrimonio cultural. Institucionalmente transparece a tendéncia assumida pelo GCJS
em transformar o patrimonio cultural a que tem acesso em documento e fonte material de
valorizacdo do patrimOnio imaterial.

Existe ao redor do GCJS, uma rede supralocal de contatos que ajudou a difundir a
idéia do registro do Jongo como patrimonio da cultura nacional aos outros grupos de Jongo
existentes na regido Sudeste. Isto facilitou o trabalho a ser feito pelos pesquisadores do
CNFCP. A preocupacio do GCJS com seu reconhecimento oficial mostra-se até mesmo no
palco, sendo inclusive citada no texto de seu espetdculo. A expressdo “patrimonio cultural
brasileiro” € usada como qualificativo e legitimador do produto cultural oferecido ao
mercado.

Uma das a¢des desta rede supralocal que também contribuiu para a centralizacdo da
expressao identificatoria “Jongo” como denominacao geral tanto para o rito, quanto para o
canto e a danga, foi a consolida¢do do Encontro de J ongueirosm. Este evento que ocorre
anualmente e vai para sua 11° edi¢do € a materializacao da rede supralocal de comunidades
jongueiras. Realiza-se a cada encontro em uma das diferentes comunidades onde se
preservaram tais denominagdes: Caxambu, Jongo, Tambu, Tambor e Batuque. Torna-se
nitida a ampliacdo do termo “Jongo” para que nele possam caber especificidades locais sob

uma designagdo geral. Isto eleva a categoria “Jongo” a uma condi¢do diferenciada das

120 Ver “A retérica da perda” de José Reginaldo Santos Gongalves, “Mandarins milagrosos” de Elisabeth
Travassos e “Identidades nacionais e cultura popular: o didlogo entre a antropologia e o folclore” de Gilberto
Velho, in revista Cultura Material: identidades e processos sociais.

2" Este evento vem sendo mantido através do esforco de alguns “jongueiros” (assim nomeados de forma
geral, mesmo quando assim ndo se autonomeiam) junto com a colaboragdo de liderangas politicas locais,
instituicdes religiosas, associacdes de intelectuais, centros de pesquisa académica, Orgdos publicos,
movimentos sociais, associagdes culturais, membros da comunidade que recebe o evento e até empresas
privadas.



84

outras - Caxambu, Tambor, Tambu e Batuque128 — quando parece que estas se encontravam
ha alguns anos no mesmo patamar. A denomina¢do “Jongo” também vem se afirmando
como homogeneizadora com a ampliagdo da visibilidade na midia do GCJ S'¥.

O GCIJS esta habituado a se relacionar através de seus diferentes membros com
estudantes, pesquisadores, artistas, reporteres, intelectuais, académicos e turistas. O olhar e
a imagem dos componentes do GCJS foi influenciado com a proximidade e o didlogo com
todos estes personagens. A presenca destes personagens entrando e saindo do circulo de
convivéncia, do raio de a¢do e de influéncia do GCJS modificou suas representacoes.

E imperativa a utilizagdo de algumas estratégias quando uma ONG como o GCJS
busca representar na sociedade um grupo desprivilegiado politica e economicamente. Para
poder dialogar com as instituicdes que oficializam a grita do grupo que representa,
garantindo sua versdao dos fatos, 0 GCJS muniu-se do saber de intelectuais de formagao

A o130 4o . ~ . N
académica'*’. Duas estratégias coletivas ndo excludentes que permitem as ONG’s contar

com esse tipo de referéncia interna para apoio logistico sdo: a conversdo ou adesdo de

alienigenas a “causa” ou bandeira comum da comunidade; ou um longo e coletivo processo
de apoio a formacdo de intelectuais origindrios ou ja previamente comprometidos com o
proprio grupo. Houve no GCJS uma tendéncia em assumir a primeira estratégia como

predominante, o que produziu mudangas em suas representacdes coletivas, formando uma

128 “Danca ‘rural’, ele é as vezes conhecido como Caxambu. Faz parte dos estilos gerais pré-industriais que
Edison Carneiro reuniu sob a rubrica samba de umbigada” (Carvalho, José Jorge. 2000:15).

'* Mais recentemente algumas iniciativas tém sido realizadas para preservar a denominacio Caxambu. A
associagdo que se denominava “Rede de memoria do Jongo” passou a chamar-se “Rede de meméria do Jongo
e Caxambu”. Essa parece, no entanto, manter-se como uma designacio ainda secunddria em relacdo ao termo
“jongo”, que parece ser o de maior amplitude até o momento.

B0 A formagdo de um corpo técnico capaz de construir estatutos, viabilizar burocracia, justificar
financiamentos, pedir apoio a entidades internacionais, fazer a producdo cultural, negociar espago politico,
assessorar a comunicacio e tudo o mais que se pode fazer dentro de uma ONG se tornou também mercado de
trabalho para estudantes, estudiosos e pesquisadores que possuam formacao universitaria.
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elite intelectual alienigena de formagao académica dentro do préprio grupo. Esta elite atuou
como censora dos limites e interesses por ter a possibilidade de manipular os recursos
académicos de comprovagdo da sua autenticidade, e orientou seu discurso por ser a
mediadora de suas representacdes para outros grupos € espacos sociais'?!.

Inicialmente, praticamente todas as atividades do GCJS eram realizadas por
moradores da comunidade que se tornavam membros e/ou colaboradores do grupo.
Segundo Marcos André de Carvalho (ex-coordenador executivo da ONG-GCJS e fundador
da ONG Brasil Mesti¢o), fodos os moradores do Morro da Serrinha tém uma ligacdo com
o grupo, direta ou indireta. Ou ainda, como na fala de Deli Monteiro, todas as criancas
daqui hoje sabem dancar Jongo. Depois de algum tempo, os que falavam pela Serrinha

estabeleceram um discurso que ndo podia ser manipulado tdo facilmente pela maioria dos

membros, mas apenas por alguns alienigenas letrados e alienadores.

B« O subalterno carece necessariamente de um representante por sua propria condicdo de silenciado. No
momento em que o subalterno se entrega, tdo somente, as mediacdes da representag¢do de sua condi¢do, torna-
se um objeto nas mdos de seu procurador no circuito econdmico e de poder e com isso ndo se subjetiva
plenamente. No capitalismo, o individuo que n@o controla os meios de produgdo se faz representar, ndo
enquanto sujeito, mas enquanto valor de troca. Paradoxalmente, sua legitimidade passa a ser dada por outra
pessoa, que assume o seu lugar no espago publico, essencializando-o como o lugar genérico do outro do
poder.”(Carvalho, José Jorge de. 1999:10 )
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Figura 14: Foto Marcos André mostrando CD-Livro Jongo da Serrinha para Mae
Teté do Quilombo Sido José
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3.3- Patrimonio

O patrimdnio imaterial manipulado e promovido pelo GCJS conseguiu elaborar para
jovens moradores de favelas uma referéncia identitaria - Jongueiro da Serrinha- que lhes
permite ndo s6 um maior transito favela-asfalto, como também a possibilidade de resgate da
auto-estima através de uma imagem positiva de sua comunidade e de sua origem. Participar
de um projeto social como este € uma eficiente estratégia para furar o bloqueio do
preconceito ao estereotipo do negro-pobre-favelado. Isso contribuiu para que o projeto
conquistasse o apoio da comunidade.

O crescimento do projeto' social que se sustenta na existéncia de um patrimdnio
cultural exige a participacdo de um corpo técnico que trouxe um nimero cada vez maior de
pessoas externas a comunidade. A integracdo de colaboradores de diferentes origens pode
ser entendida como manuten¢do de uma légica, mais do que como mudanca de
procedimentos. Os relatos colhidos apontavam como lugares de acolhimento, tanto a casa

de Vov6 Maria Joana, quanto a casa de Mestre Darcy. Segundo Deli Monteiro:

“Bastava dizer que estava sem casa ou sem comida, que vocé tinha os dois na
hora. Essas eram como palavras magicas (...) mesmo que ndo conhecesse direito a
pessoa, ela poderia ficar ali o tempo que quisesse. Muitos ficaram durante anos e
se tornaram como membros da familia”.

Darcyzinho (filho do Mestre Darcy), ao falar de Marcos André de Carvalho, que
chegou como um dos "universitdrios" seguidores de Mestre Darcy e que galgou um lugar
de destaque dentro do grupo, chegou a dizer-me em entrevista que “Ele é pra n6s como um

irmao, faz parte da familia”.

320 GCIs ja gerou creche, aulas de danga, de teatro, de capoeira, oficinas de artes plasticas, cursos de
formacdo cidadd para jovens em situac@o de risco social, palestras, niucleo de fotografia, produgdo de video
e publicagdes.
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A comunidade da Serrinha e em especial os membros do GCJS que dali vieram
sempre utilizaram seus saberes como agregadores. Na voz de Tia Maria e de outros
membros da comunidade “O Jongo ndo pertence a ninguém...ele € de todo mundo.”

O processo de reconhecimento do Jongo como patrimdnio da cultura nacional
parece casar-se perfeitamente com essa representacdo de uma propriedade impessoal e
coletiva sobre o bem cultural. No entanto, essa leitura estd deslocada da imagem de
particularidade e regionalidade que permite ao GCJS o certificado de singular raridade para
o mercado da producdo cultural e do espeticulo. Seu reconhecimento como legitimo
representante da cultura popular brasileira tira do “local” os limites de manipulagdo de suas
referéncias'> e a garantia de singularidade capaz de mobilizar financiamento para os
projetos sociais.

Estd em construcdo uma legislagdo especifica para a defesa desse tipo de
paltriménio13 ‘e j4 se amadurece a possibilidade de que ela sirva aos grupos detentores dos
bens culturais como meio de capitalizacao institucional e reconhecimento publico.

A diversidade de elementos presentes nas representacoes do GCJS revelam uma
diversidade de imagens sobre o préprio grupo que ndo se sobrepdem de todo, mas se
somam ou se alternam de acordo com o espago condicionante e o0s respectivos
representantes que se proclamam. Gragas a maior participa¢dao de mediadores identificados

com um sistema graficamente normatizado de constru¢do do conhecimento houve uma

33Documentos oficiais onde constarfo nomes, fotos, entrevistas, cangdes, registros musicais, descricdo de
instrumentos, técnicas de toque, etc, passaram a fazer parte do acervo do Ministério da Cultura. Esse material
se somard a “memoria” construida sobre o Jongo na comunidade do Morro da Serrinha e em todas as outras
comunidades jongueiras. Para mais informacgdes sobre o acervo museoldgico ja existente sobre o negro no
Brasil ver Lody (2005)

3 No caso do patriménio de ordem material, o registro sugere a regulamentagdo da propriedade e de seu uso
pelo Estado Nacional. Estabelece limitagdes tanto a aqueles que tem contribuido para sua preservacido como a
qualquer outro em particular. Em complemento, o Estado assume certas responsabilidades quanto a
preservacdo do bem, além de criar mecanismos de incentivo ao seu reconhecimento como fragdo
representativa de uma “identidade nacional” (Gongalves, José Reginaldo 2001).
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intervengdo na propria forma de elaboragdo das representacdes. Dessa forma constituiram-
se “porta-vozes” que transmitiram do grupo uma imagem idealizada a partir de suas
referéncias. Algumas vezes essa imagem tem maior concordancia com os receptores do
discurso idealizador e alienante do que com o cotidiano vivido pela maioria do grupo. O
crescimento do nimero de pessoas envolvidas com o GCJS refletiu e reproduziu certos
papéis presentes na dinamica da sociedade como um todo. Como, por exemplo, a formagao
de uma elite detentora do monopodlio da producdo de “bens de natureza intelectual” em
oposi¢do ao restante do grupo.

Historicamente houve uma congruéncia entre o poder simbdlico dentro do Jongo na
comunidade da Serrinha e a legitimidade em representar politicamente os envolvidos com
esta tradicdo. Vérios dos chefes das familias que no passado deram sustentacdo e
mantiveram viva a tradi¢do das rodas de Jongo eram ao mesmo tempo liderancas em suas
comunidades e porta-vozes de seus palres13 >, Sendo assim as mudancas que se notam podem
afetar a hierarquia politica entre as geragdes e dentro da comunidade como um todo, ja que
0s jovens universitdrios pareciam estar usurpando o centro do poder dos velhos jongueiros
nessa comunidade.

A convivéncia de singulares formas de significagcdo e objetificacdo voltados para os
mesmos simbolos enriquece a gama de caminhos possiveis e é geradora de novos atrativos,

mas também nao deixa de ser fundadora de novos conflitos de interesses.

135 g . . N
“Uma caracteristica dos donos do Jongo era a lideranga; esta era exercida em relagdo a danca e, em alguns

casos, também em relacdo a Comunidade, como era o caso de Pedro Monteiro — marido de Vové Maria Joana
— e José Nascimento- seu compadre, amigo e vizinho. Se nfo eram lideres comunitarios, os jongueiros a eles
estavam ligados. Francisco Zacarias, lider comunitdrio, ndo era jongueiro, mas assistia as rodas de Jongo.
Tinha estreita relacdo com o politico Edgard Romero através do qual obtinha beneficios para a Comunidade,
possivelmente em troca de votos” (Gandra, Edir 1988:59). Ver também CD-livro Jongo da Serrinha (2002) e
CD-Livro Quilombo Sao José (2004).
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Um dos sinais do sentido de externalidade na participagdo dos “universitarios” da
coordenagdo da Ong percebe-se pelo fato do escritério da entidade ficar no bairro da Lapa.
Gandra (1988, p.23) registrou que na época em que Mestre Darcy estava na lideranca do
Jongo da Serrinha este tinha sede na comunidade da Serrinha, mais precisamente na
residéncia da Familia Monteiro. O endereco do escritério da ONG no periodo de lideranca
dos universitdrios ficava na zona central da cidade do Rio de Janeiro, distante quase 1 hora
em deslocamento feito através de transporte coletivo até a Serrinha, na periferia da cidade.
O argumento utilizado pela direcio da ONG de que a localizagdo era estratégica para
facilitar os ‘“negdcios” parecia escamotear a comodidade oferecida aos universitarios
moradores de dreas mais nobres da cidade. Sedimentou-se uma rede supralocal e de suporte
em torno do GCJS mais afinada com os interesses da coordenacdo do que com as reais

possibilidades de intervencao dos membros da comunidade do Morro da Serrinha.
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4 -Jongo de Barra do Pirai: a ancestralidade africana e aciao do estado nacional

Neste trecho do trabalho inicio a discussdo de questdes relativas aos conflitos de
interesses e de representacdes surgidas na experiéncia de coleta de dados para o inventério
do Jongo e seu pedido de reconhecimento pelo CNFCP junto ao [IPHAN. Baseio-me aqui
na reflexdo sobre meu papel como representante do Estado e as implicacdes para minhas

. ~ 136
consideragdes sobre o Jongo 3

. As informacdes colhidas nessa experiéncia de pesquisa,
realizadas em sucessivas viagens ao interior do Estado do Rio de Janeiro durante o periodo
de setembro de 2003 a marco de 2004, levantaram questdes acerca das diferentes
interpretacdes dos significados presentes no processo de reconhecimento por meio de uma

instituicdo publica como representacdo de uma autoridade legitimadora de “valor”

simbdlico a uma forma de manifestacio da cultura negra no Brasil.

4.1- O Principio

“O Jongo é a primeira danca que apareceu no mundo. E a danca africana, o baile
de Caxambu. A melhor danca que tem até hoje é a de Caxambu” (Sr. Ivo'”’).

Realizei pesquisa de campo nos municipios de Barra do Pirai e Pinheiral, no sul
fluminense, dreas que ainda preservam forte influéncia do modo de vida rural. E possivel

encontrar nestas comunidades que estdo mais afastadas do nicleo urbano uma performance

1% A trajetéria de desenvolvimento da Antropologia no Brasil tem intrinseca relacio com as a¢des do Estado
no tratamento de grupos populacionais ndo-brancos. Muitos dos intelectuais desse campo de saber foram
também representantes do Estado na implementacdo de politicas voltadas para grupos étnicos e raciais e
desenvolveram suas formulacdes tedricas com base em sua atuacdo nessas atividades. Ver Oliveira, Roberto
Cardoso (2002) e Lima, Antonio Carlos de S. (1995).

137 Falecido em 2005, Seu Ivo fazia parte do Caxambu da Tia Marina. E filho de Dona Madalena, irma de
Dona Marina. Além do Jongo, cuidava de uma casa de Umbanda que funcionava no quintal de Dona
Madalena e de uma Folia de Reis que saia de sua prépria casa situada na mesma rua em que morava sua mae.
Dona Madalena, além de jongueira, é também rezadeira e benzedeira que atende diariamente vérias pessoas
da comunidade em seu quintal.
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ainda mais integralmente voltada para a forma ritual dessa manifestacdo. Mesmo em sua
forma mais adaptada, as comunidades Jongueiras carregam caracteristicas da légica da
dadiva em suas relacoes.

Além das regras relativas a performance do Jongo, a organizacdo dos jongueiros
enquanto uma “comunidade” que assume para si 0 compromisso de manter e transmitir esse
bem cultural possui um sistema particular que inclui regras, hierarquia politica e um
modelo de conduta. Alguns valores e simbolos que congregam estes atores ao redor do
Jongo estdo representados nesta forma de expressdo. “Eu carrego esse Caxambu com uma
grande responsabilidade. Eu carrego igual que estou dentro de uma igreja. Isso € uma
religido pra mim” (Sérgio Belarmino).

Através de cddigos rituais se produz a ligacdo com a ascendéncia africana e os
tempos da escraviddo, lugar de origem do Jongo no imagindario dos atores. A autoridade dos
mais idosos, a reveréncia, e o respeito revelam um universo sagrado internalizado. O
segredo resguarda e valoriza ainda mais este conhecimento, tornando-o a0 mesmo tempo
vivo, antigo e atemporal.

A forma codificada e indireta com que se apresentam algumas das mensagens nos
versos, cangdes € movimentos criam um ambiente de compartilhamento entre os iniciados e
brincantes, que se manifesta de forma bastante efusiva nos momentos de maior intensidade
do ritual.

Os Jongueiros que entrevistei nestas comunidades valorizam a relagdo de
identificacdo entre a histéria das familias e das comunidades locais com a trajetoria dos
grupos de Jongo. O reconhecimento do “valor” do Jongo por parte de ndo membros €
entendido também como o reconhecimento do valor da histéria daqueles que mantiveram

essa manifestacao.
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“Sobre o Caxambu, toda a vida eu dancei o Caxambu. Isso eu herdei do meu pai.
Pai, mae e avd foram criados nisso € me criou nisso. Em 1952 meu pai morreu.
Minha Mée morreu em 36. Com a morte do meu pai ficou a minha irma mais
nova do que eu e que também ja morreu. Meu pai era seu o seu Zé Gomes de
Moraes. Ele morreu e falou pra filha que era cagula, por que nds 2 era cacula, que
ndo abandonasse o Caxambu. E ela veio entrando” (Tio Juca).

A ligacdo dos praticantes com o Jongo é sempre apontada como dada “pelo sangue”
ou por alguma outra ligacdo ainda mais intrinseca, como algo “espiritual”. Faz parte do
préprio processo de “criacdo”, da formagdo enquanto pessoa transmitida pela familia'>®. As
nogdes de “heranca” e “filiacdo” s@o muito importantes entre os jongueiros de Barra do
Pirai, assim como em outras comunidades jongueiras. O Jongo parece ter para oS
entrevistados uma relagdo indissocidvel com um passado ancestral idealizado que direciona
o presente e o futuro ritualizando o reencontro com um ‘eu’ mais profundo que é, de certa

139

forma, coletivizado ™.

“Eu venho de uma familia de musicos. Meu pai era misico e minha mae era
cantora, seresteira em conservatoria. Enfim, a familia tinha esse lado musical,
meus irmdos também sempre com musica. Isso eu ja tinha em mim. (...)A pessoa
j& esta predestinada , isso ai € uma coisa que vocé tem a sua raiz € vocé€ vem
herdando. Se por acaso vocé entrar pra um trabalho que te facilite, te d€ a porta
de entrada pra vocé chegar, foi aonde eu cheguei. Minha raiz é negra, é minha
filosofia de vida” (Elza).

A 1identidade negra de ancestralidade africana e de ascendéncia escrava transmitida
através do Jongo carrega a valorizacdo de uma forma de ver e se relacionar com o mundo.
Fazer parte de uma roda de Jongo ndo € conseqiiéncia da convivéncia apenas, mas da
possibilidade de estar integrado de maneira extraordinariamente profunda ao ritual.

Mesclam-se nocdes de pertencimento familiar com a identificacdo com uma esséncia

3 “Ndo havia dois Jongos no mesmo dia na Serrinha. Era danca para ser dancada entre amigos, entre
‘irmios’. As mesmas pessoas davam o Jongo sempre no mesmo dia [do ano]. Ndo eram muitos os
jongueiros.’Era pouca gente’, segundo D. Euldlia” (Gandra, 1988:64).

13 “Uma razdo que vejo para incorporar as tradicdes de longue dureé em nossas andlises do panorama da
cultura afro-americana contemporanea ¢ que elas também comentam, a partir de seus horizontes simbdlico,
politico e estético préprios, as transformagdes e as novas experiéncias vividas pelos membros das sociedades
que as mantém vivas.”’(Carvalho, Jose Jorge de . 2003 a : 104)
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compartilhada através de atitudes. O transe, a manifestacio de estados e/ou poderes
“sobrenaturais” fazem parte do ambiente produzido pela roda, da memodria dos atores e das
estorias contadas acerca do Jongo. O éxtase comungado é a materializacao sensitiva desse

principio de unidade espiritual da comunidade jongueira.

“E uma coisa vibratéria assim ... os tambores tocam e vocé sente uma emogio
muito grande. Foi isso que eu senti. Eu senti que alguma coisa me puxou pra
dentro da roda e ai eu dancei. Dancei assim. Pra mim foi um movimento ainda
nebuloso, por que eu ndo estava me sentindo “corpo”. Estou fazendo essa
revelacdo pra vocés. Eu me senti muito leve, mais do que eu sou. Muito mais leve
do que eu sou. Senti isso. O corpo. Por que eu sou uma pessoa pesada, ndo € ? Eu
me senti muito mais leve. Eu sabia tudo que estava acontecendo ali vendo todas
as pessoas, mas assim, num momento diferente da minha vida. Uma coisa muito
bacana, e a0 mesmo tempo eu me sentia um pouco assim meio que tonta” (Elza).

Jongueiro que € Jongueiro tem que ter sentido a “energia” que a roda transmite. Esta
identificacdo carrega e expde mais do que obediéncia as regras ditas e ndo ditas. Exige a
internalizacdo de um entendimento sobre um universo de relagdes e seu proprio lugar
dentro desse universo. A experiéncia de descentramento do ego, de perda parcial da
consciéncia e do autocontrole apresenta-se como valor que se opde ao desejo egoista de
acumular somente para si. Os instrumentos de registro como camera e gravador, cada vez
mais presentes nas rodas de Jongo, sdao emblemas de uma légica oposta. A camera e o
gravador levam os sons e as imagens produzidas com a emogdo e a energia de todos os
presentes sem deixar nada em troca.

O ancido estd sempre no lugar mais alto da hierarquia, porque é aquele que mais
compartilhou com os outros. Ele foi quem gerou (ou criou) mais vida a partir daquilo que
recebeu no corpo e no espirito dos que ja se foram. E, também, quem estd mais préximo da

experiéncia de contato intimo com os que atravessaram a fronteira da vida.
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Figura 15: Cartaz de Apresentacio do Jongo de Barra do Pirai em Sao Paulo
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Os mais idosos sdo apelidados de Avos (Avos) ou Tios (Tias), categorias de vinculagdo a
uma hierarquia politica com base geracional que inspira respeito e autoridade. Fala-se de

“obrigacdo” com aqueles que ensinaram o modo de viver no mundo.

4.2- Divida e Heranca

“Mas sempre pensando no futuro. Sempre gostei de conversar com pessoas de
idade. Essa vové que eu conheci, Vové Julieta, quando eu tinha uns 4 a 5 anos de
idade. Eu passava na missa, minha mae ficava conversando com a filha de Vové
Julieta e eu ficava conversando com ela. Ela ia contado as estdrias e eu ia
absorvendo aquilo tudo. Até que foi assim, aonde tinha um outro senhor 14 perto
da minha casa o Seu Pereira. Era sempre assim. Alguém contando estéria, eu
pensando nas estérias mas com um sentido de futuro. Deixar alguma coisa
registrada” (Elza).

Nesta fala e em outras é possivel notar a preexisténcia de mecanismos de
preservacdo e de memoria dessas manifestacdes anterior a intervenc¢do de pesquisadores.
Nao se trata de avaliar o grau de eficdcia dessas formas de preservacdo em comparagao
com a proposta do CNFCP, mas de perceber as implicacdes no contato entre essas
diferentes percepcdes'*.

As noc¢des apresentadas pelos entrevistados sdo fundamentais para compreender as
implicacdes de uma intervengdo nessas relagcdes com o estabelecimento de um registro
formal dessas praticas por parte de estudiosos. Experiéncias anteriores de contato com
pessoas que se diziam interessadas em “preservar” e “valorizar” o Jongo aparecem nas falas
dos Jongueiros sempre como frustrantes e apontam para a insensibilidade com relacdo as
demandas locais. Para me falar sobre Jongo os jongueiros faziam questao de me ensinar

antes e conjuntamente o que deveria fazer com o conhecimento que estava recebendo.

140 N#o dicionarizada a simbélica do caxambu, por ndo ser estdtica, cria-se uma semantica passageira,
mimetizando-se com coisas ali e aqui com fatos, pessoas, o que ndo possibilita regra nem fixacdo, cuja
interpretacdo € generalizada (Baumgratz, Gilson 1991:276).
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Uma das entrevistadas, ao falar de sua experiéncia de contato com a comunidade
. . .. . e~ 141 .
jongueira, transmitia a0 mesmo tempo sua opinido =~ sobre como os pesquisadores
. 142 . - . .
deveriam fazer para estabelecer contato e quais as relagdes de reciprocidade

condicionantes.

“Assim ele me disse:

-Elza se vocé quer mesmo saber informacdes, se vocé quer fazer alguma coisa
por esse grupo va a Boca do Mato. V4 que meu pai vai te receber. Meu pai é
muito interessado e estd preocupado em deixar essa cultura bem arrumada, bem
guardada bem preservada.

Tinha alguma coisa firme me puxando.Cheguei 14, ele estava meio ressabiado e
tal, mas me atendeu muito bem. Conversamos pouca coisa naquele dia e ele
disse:

- D4 pra vocé voltar outra vez?

Eu falei:

- Eu volto

- Da pra vocé voltar outra vez?

E eu fui voltando, fui voltando... a Boca do Mato ndo tinha ainda aquela estrada
de asfalto. Ainda era chdo batido. A sombra do abacateiro ficava num caminho
que eu achei assim muito estreito. Um lugar assim bem bucdlico. L tem o nome
de sombra do Abacateiro. Tinha um Abacateiro ali e muitas vezes fiquei ali
sentada num banquinho debaixo dessa arvore. Ali ele comegou a passar as coisas
para mim” (Elza).

Tanto em Barra do Pirai quanto em Pinheiral indicaram-me falar com os Jongueiros
mais velhos antes de prosseguir com as investigacdes. Isto serviu nao sé para direcionar
minha referéncia inicial, mas também como uma espécie de pedido de autorizacdo exigido
para que outros jongueiros pudessem falar.

O processo de transmissdo da responsabilidade em “cuidar” do Jongo e o
compartilhamento das informagdes sobre o mesmo sdo aspectos intrinsecamente ligados na
l6gica local. Aquele que mais sabe sobre o Jongo é justamente quem tem maior

responsabilidade sobre sua preservagao.

'*! Essa forma de comunicagdo indireta através de sugestdes e/ou exemplos reais ou metaféricos é uma
caracteristica bastante comum entre os jongueiros. E muito admirado quem tem a capacidade de falar de
forma codificada e indireta ou aquele que consegue decifrar de maneira eficiente este modo de falar.

"2 Tanto em Barra do Pirai quanto em Pinheiral indicaram-me falar com os Jongueiros mais velhos antes de
prosseguir com as investigagdes. Isto serviu ndo sé para direcionar minha referéncia inicial, mas também
como uma espécie de pedido de autorizagdo exigido para que outros jongueiros pudessem falar.
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“Ele sentiu talvez que estava partindo como ele ja estava mesmo muito doente.
Entdo ele chamou Sérgio Belarmino (...) ele chamou Sérgio Belarmino por que
ele sabia que ele colocaria a mdo nos tambores. Ele passou os tambores pro
Sérgio Belarmino e disse: Olha, agora € com voce” (Elza).

Isto € algo que pode colocar o pesquisador numa situacdo dificil, j4 que conhecer o

Jongo significa comprometer-se com ele nos termos locais, € ndo nos de sua escolha.

4.3- O caminho

O caminho em direcdo ao inventdrio feito no CNFCP'*® surge durante meu processo
de formagdao como bacharel em Ciéncias Sociais. Gracas ao interesse em Antropologia,
cursei as trés primeiras edi¢des do Curso Livre de Folclore e Cultura Popular'** oferecido
anualmente por esta institui¢do. Ja havia tido contato com o Jongo, mas o esfor¢co em
produzir material sistematico sobre o tema somente se consolidou no momento posterior a
este curso e influenciado também pelos contatos desenvolvidos ali'®.

Para prosseguir na pesquisa sobre o Jongo, me aprofundei na rede de contatos e
referéncias catalogadas pelos pesquisadores do CNFCP como uma das estratégias para
minha entrada no campo. Apds ter conseguido colher algumas informagdes sobre o objeto,

tive a oportunidade de fazer parte da equipe de pesquisadores que foi levantar dados sobre

o tema.

'3 A idéia chave para compreender as a¢des do CNFCP é o conceito de Cultura Popular. Para conhecer parte
do debate em torno do uso desse conceito no Brasil ver Arantes (1981).

1442001, 2002 e 2003. Vale apontar que virios dos integrantes da equipe de pesquisa também participaram
deste curso em uma ou mais de suas edi¢des.

145 A aproximacio e o posterior estabelecimento de um vinculo com as Comunidades Jongueiras aconteceu
através do esforco de pesquisa que foi estimulado pelo contato com o CNFCP e seu corpo de pesquisadores.
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4.4- Pesquisa

A discussao sobre qual seria o critério para a selecao dos pesquisadores que iriam a
campo recolher as informagdes necessarias para o preenchimento das fichas de acervo do
projeto'*® “formas de expressdo, celebracdes e saberes do patrimOnio imaterial” ainda
estava se desenvolvendo naquele momento.

Antes da minha entrada na equipe, foi discutida pela coordenagdao do projeto de
pesquisa se estas fichas deveriam ser preenchidas por membros das comunidades ou por
profissionais de formagdo mais especializada na area de pesquisa, para que se pudesse obter
uma maior padronizacio nas informagdes coletadas'*’. A intervencdo do elemento externo
levaria a distor¢des da “verdade” tanto quanto o ponto de vista local. Preferiu-se por buscar
algo que, em certa medida, intermediasse estas duas possibilidades. Nao estaria definido
previamente e por definitivo como deveria ser esse “pesquisador” que iria representar o
CNFCP no contato com as comunidades Jongueiras ou outras comunidades a serem
pesquisadas. Que fique explicito que ndo € intencdo deste trabalho tecer criticas de qualquer
ordem ao perfil dos pesquisadores que compuseram a equipe que esteve no campo
recolhendo dados, e sim suscitar questdes para melhor compreender de que maneira o perfil

construido estabeleceu vinculacdes e participa na dindmica que vem se desenvolvendo

"¢ 0 INRC, Inventdrio Nacional de Referencias Culturais é uma espécie de guia para o pesquisador de
campo, em que estdo indicados alguns campos a serem preenchidos em um grande formulario tabulado. Estes
campos estdo contidos em um programa de computador (INRC) podendo ser preenchidos a mdo em tabelas
impressas e depois inseridos em arquivos digitalizados, ou coletados por diversos meios e depois inseridos
nestes mesmos arquivos. Essa tecnologia desenvolvida pelo antropdlogo Ant6nio Arantes permite estabelecer
parametros comparativos entre as diversas formas de manifestagdes coletadas, além de classificd-las e
catalogé-las com um fino detalhamento. Isso tem produzido um enorme banco de dados mais facilmente
acessivel para consulta de pesquisadores sobre o tema e viabilizado a andlise mais rdpida aos pedidos de
registro de acordo com as informacgdes disponiveis. Tem como conseqiiéncia também, uma espécie de
normatizacdo de todas as ditas referéncias culturais catalogadas a partir de um mesmo modelo tabular.

' Imaginou-se que haveria maior padronizacdo nos dados colhidos pelo pesquisador se este tivesse recebido
treinamento académico.
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entre as Comunidades Jongueiras e a pesquisa realizada. Lembremos que parte do
compromisso anunciado da Politica de Patrim6nio do MINC € em estabelecer proposicoes
no que diz respeito a resolucdo de conflitos'*.

Fui designado para os municipios de Barra do Pirai e Pinheiral junto com o
pesquisador André Felipe Severino colher informagdes sobre o Jongo nestas localidades.
Meu interesse em trabalhar em outras localidades foi desestimulado pela existéncia de
vinculagdes que facilitariam ou dificultariam a entrada nestes campos. O pesquisador que ja
possuisse alguma chave propria para a entrada no campo estaria indicado para trabalhar
preferencialmente naquela localidade. Aspectos como maior autonomia para
deslocamentos, maior facilidade de acesso a estadia nas localidades, maior acesso a
mediadores locais, e outros, foram entendidos pela equipe como contribuicdes
significativas para um melhor aproveitamento do prazo e dos recursos disponl’veis149. Outro
definidor para a distribuicdo por localidade seria a interdisciplinaridade da equipe. Para
uma maior abrangéncia das referéncias colhidas, foi preferida a diversidade na composi¢ao
das equipes para cada localidade segundo a formacdo de cada pesquisador, podendo assim
produzir um somatério dos diferentes conhecimentos presentes' ™. Foi levado em conta na

distribuicao das dreas a serem pesquisadas as condi¢des de acesso delimitadas pela situagdao

de cada um dos pesquisadores mais do que a condicao social dos pesquisados.

148 «A legislagdo brasileira relativa a salvaguarda e protecdo do patriménio cultural tem-se desenvolvido
desde, pelo menos, a primeira metade do século 20. Nasceu quando a melancolia perante a ameacga de
desaparecimento das tradicdes e identidades culturais frente a cultura de massa- tipica do romantismo- foi
sendo substituida pela pragmatica moderna de criagdo de jurisprudéncia e politicas com o objetivo de
desenvolver meios de controlar e encaminhar solu¢do para as questdes, tensdes e conflitos de interesses na
area” (Vianna, Leticia 2004:15).

49 Estes recursos foram avaliados por todos como restritos com relagdo a uma situagdo ideal, mesmo que para
alguns novatos como eu, ndao houvesse como produzir qualquer tipo de avaliagdo ou comparacao acerca disto.
139 4rios outros aspectos (tais como género, raga, classe social ou nivel de formacdo) ndo foram apontados
pela coordenag@o como relevantes na divisdo das dreas de atuacdo.
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Outro fator relevante neste mesmo processo foi o nivel de insercdo e
comunicabilidade preexistente entre o pesquisado e a Comunidade Jongueira a ser visitada.
Experiéncias particulares de contato entre os representantes da instituicdo responsavel pela
pesquisa e as Comunidades Jongueiras, ocorridas antes e externamente a pesquisa foram
avaliados como facilitadores ao processo. A variedade no cardter destes contatos prévios
deve ser considerada como significativa, e o viés conseqiiente destes merece consideragao
para que se possa perceber a discrepancia entre as demandas locais e as intengdes dos

pesquisadores.



Centro Nacional de Folclore e Cultura Popular/ CNFCP
Ministério da Cultura/MINC

Rio,14 de novembro de 2003

Prezados Senhores

Desde outubro de 2001 o Centro Nacional de Folclore e Cultura Popular vem
realizando o Projeto Celebragdes e Saberes da Cultura Popular com o apoio e acompanhamento de
diferentes unidades do Ministério da Cultura e ampla rede de parceiros em todo o territério
Brasileiro.O Projeto tem se desenvolvido em varias frentes de pesquisa nas quais procuramos
testar e refletir sobre a aplicabilidade e possibilidades dos instrumentos entfio recém criados para a
protecdo e salvaguarda do patriménio cultural de natureza imaterial: o Registro instituido pelo
decreto presidencial 3551; e o Inventdrio Nacional de Referéncias Culturais (INRC), desenvolvido
pelo Departamenm de Identificagdo e Documentacio do IPHAN.

Uma das frentes de pesquisa que estdo implementadas com vistas ao inventario € registro
¢ relacionada ao bem cultural Jongo na regiio sudeste. E nesse sentido estamos apresentando os
pesquisadores Adailton da Silva e André Felipe Severino, que nos proximos meses estario
fazendo pesquisa junto as comunidades jongueiras na regido.

Nesse sentido solicitamos o apoio das instituigdes e pessoas interessadas em promover e
salvaguardar o jongo como patriménio cultural do Brasil.

Sem mais por hora,

Agradecemos a atengdo e nos colocamos a disposigo,

Leticia Vianna
Projeto Celebrag@es e Saberes da Cultura Popular

Centro Nacional de Folclore e Cultura Popular

Centro Nacional de Folclore e Cultura Popular/Ministério da Cultura-Rua do Catete 179-Rio de Janeiro—tel 2285 0441(214)

Figura 16: Carta de Apresentacio dos Pesquisadores
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4.5- Condicoes

Meu parceiro na ida ao campo foi também para mim guia e mediador da pesquisa.
André Severino, musico instrumentista formado pela Uni-Rio, além de velho amigo, era o
pesquisador preferencial para a regido de Barra do Pirai e Pinheiral segundo os critérios
anteriormente apresentados. André possui familiares que viveram em Barra do Pirai por
toda a vida, conhece bem o municipio, havia anteriormente travado contato com liderancas
Jongueiras da localidade em uma pesquisa para seu curso na Uni-Rio, e também havia
conquistado a confianca da principal interlocutora da Comunidade Jongueira de Barra do

Pirai (Elza). Tivemos durante toda a nossa estadia a ajuda de seu primo Jorge Romano'”’,

152

ex-funciondrio da Light ™, e profundo conhecedor da cidade e de seus moradores. Ficamos

confortavelmente alojados na casa de sua tia av6153, Dona Maria uma senhora conhecedora
de agraddveis estdrias sobre o lugar e seus personagens ilustres. Alojados no Morro da
Caixa D’Agua154 pudemos contatar mais facilmente os jongueiros, principalmente aqueles
que fazem parte do Caxambu do Tio Juca, moradores em sua maioria da vizinhanca
proxima.

Todos estes fatores maximizaram os recursos € o tempo de nossa estadia. Apesar

disso, para o contato com os mediadores em Barra do Pirai e Pinheiral, ainda antes de nossa

ida ao campo, foi utilizada a mesma rede supralocal que jad era conhecida como maior

1! Este além de nos guiar, nos levou de automével a virias localidades distantes e de dificil acesso.

12 Companhia responsavel pela distribuicdo de energia elétrica na regido.

'3 Do quintal de Dona Maria e em nossas andancas por Barra do Pirai pudemos assistir ao cortejo de varias
Folias de Reis e também de Folias de Sao Cristévao, muito comuns na regido.

'3 “Para minha felicidade, de quando em vez o Caxambu da Caixa D’Agua Velha, tendo como expoentes
maximos ‘Tia Teresa’, “Tia Eva’ e ‘Tio Juca’ — José de Moraes, ainda vivo — faziam suas apresentagdes na
confluéncia da Rua Major Ferraz com a Rua dos Pracinhas, no Bairro da Santa Casa, perto da grafica do
jornal Centro Sul” (Baumgratz, 1991:274).
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responsavel pelas modificacdes produzidas na dindmica das Comunidades Jongueiras. Foi
em parceria com essa rede e a partir da colaboragdo efetiva de alguns de seus membros e
lideres que se pode chegar aos mediadores em Barra do Pirai e Pinheiral'>.

Esta rede supralocal esteve trabalhando para a divulgacdo da importancia do
trabalho do CNFCP para todas as Comunidades Jongueiras e instruindo as liderancas destas
a assinarem os documentos que autorizavam o desenrolar da pesquisa. Nossa chegada ao
campo esteve num primeiro contato, reconhecida como diretamente relacionada pelos
entrevistados com o poder de acdo e a legitimidade desta rede. Chegamos em Barra do Pirai
poucos dias apds a VIII edi¢do do Encontro de Jongueiros, em Guaratinguetd -SP. Alguns
de nossos entrevistados ji haviam sido contatados por pesquisadores do CNFCP e
informados sobre o inventdrio neste evento. Mas a maioria dos entrevistados ndo sabia
exatamente do que se tratava e muito menos de que maneira isto poderia lhes trazer algum
beneficio.

Era bastante comum os entrevistados me perguntarem diretamente de que maneira
essa pesquisa iria reverter em algum retorno direto para os pesquisados e seus grupos de
origem. E entdo o melhor que tinha a apresentar era o esforco do CNFCP em reconhecer o
jongo como Patrimonio Nacional, algo que nem sempre motivava os atores.

André Severino ja havia me alertado para a necessidade de agir de maneira
cuidadosa e me preparar para ser sabatinado sobre as minhas inten¢des com relacdo ao
Jongo. Ele ja havia tido dificuldades em encontrar um lugar comum entre seus interesses de
pesquisa e as demandas das comunidades por reconhecimento de sua identidade

diferenciada.

5 Lot . e As . . . . .
133 O préprio reconhecimento do Jongo como Patrimdnio Imaterial tem sido indiretamente capitaneado como
uma vitdria e um fortalecedor desta rede.
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Figura 17:

Folheto do VIII Encontro de Jongueiros
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Meu primeiro contato no campo foi com Paulo Fumaca, militante do movimento negro na
regido e lideranca organizadora que introduziu a atual representante, Elza, no contato com
os grupos de Jongo de Barra do Pirai. J4 nesse primeiro contato pude perceber que seria um
diferencial em minha pesquisa o fato de ser ou ndo negro'”*. Hd um alto nivel de
segregacdo com relacdo os negros que vivem nessa localidade, em especial aqueles que se
identificam publicamente através de manifestacdes culturais ou politicas como pertencentes
a esse grupo racial e sua estéria dentro da cidade. Somente apds vdrios contatos e
insistentes pedidos nos foi permitido gravar declaracdes deste entrevistado, vitima de todo
tipo de violéncia, sobrevivente de atentados e torturas sofridas em decorréncia de sua luta
anti-racista.

A principal interlocutora foi Elza Maria Paixao, uma espécie de anteparo dos grupos
contra “pessoas que se aproveitam do Jongo para tirar vantagem de maneira desrespeitosa”,
conforme ela pronunciou. Ela enumerou estudiosos, pesquisadores, musicos, € pessoas
ligadas a institui¢cdes como casas de cultura, redes de televisdo e produtoras que vao até 14,
colhem o que lhes interessa e nunca mais retornam. Para os atores locais, compartilhar do
Jongo, significa também estabelecer um elo e um compromisso de reciprocidade.

Esta pesquisa parecia sO fazer sentido para os Jongueiros entrevistados se a relacdo
que se desenrolasse a partir dai fosse de reciprocidade e alianga. Nao lhes interessava uma
pesquisa em que ao fim nds pesquisadores teriamos algo a mais, e eles, apesar de terem
colaborado voluntariamente e compartilhado algo de tdo intimo e precioso, nao

percebessem nos pesquisadores uma relagdo ao menos similar da que eles mantinham com

13 Ap6s essa experiéncia, tive ddvidas sobre se o fato de ser negro havia influido de alguma forma para que
tivesse sido escolhido para pesquisar aquela localidade. Mesmo ndo tendo muitas informagdes sobre o que os
representantes do CNFCP iriam encontrar, era sabido pela coordenagdo que havia uma forte vinculagdo entre
os jongueiros de Barra do Piraf e o0 movimento negro nessa regido. Também era sabido pelos outros membros
da equipe que eu militava em organizacdes negras de luta anti-racista.
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o Jongo.
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Declaracio da comunidade

Eu,Sr.(a) , representante do grupo

, praticante e detentor de sabercs

relacionados a pratica do Jongo na regido sudeste, declaro o interesse de minha comunidade
na instauracido do processo de registro do Jongo como referéncia cultural e na sua inclusfio

no Livro de Formas de Expressio.

Rio de Janeiro, de de 200 .

Figura 18: Declaragdao da Comunidade Jongueira
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4.6- Negociacao

Comecei a pesquisar o Jongo ativamente, ndo s6 assistindo as suas apresentacdes
em diversos terreiros, como ainda procedendo a inquéritos com jongueiros, em
longas conversas, através das quais lhes ia captando a confianca e vencendo
resisténcias a uma franqueza maior. Tinha de penetrar numa zona de magia,
portanto, era preciso prudéncia e cautela para conseguir os dados necessdrios,
espécie de codigo para compreender a linguagem cifrada dos jongueiros. A gente
do povo é naturalmente desconfiada, sobretudo em assuntos dessa natureza.
Devemos convence-la de que nos aproximamos com simpatia e ndo para
prejudica-la. Mas, se se afeicoam a nds, entdo teremos uma fonte de informacao
segura e leal (Ribeiro, Maria de Lourdes 1960).

Os primeiros contatos com as liderangas determinariam a viabilidade e o viés de
nossa entrada no campo. Elza em Barra do Pirai e Fitima em Pinheiral seriam as pessoas
que poderiam nos apresentar aos jongueiros e indicar onde encontra-los.

157 .
no Bairro do Matadouro em Barra

Elza nos recebeu em seu trabalho, num CIEP
do Pirai. Nos contou uma trajetéria que envolvia referéncias em diferentes universos com
simbolos identitarios do grupo que deveriam ser levados em consideracao, mas os aspectos
mais influentes que transpareceram em sua fala (e da maioria dos entrevistados) sdo o
pertencimento racial, familiar, comunitério e religioso. Pudemos perceber que muito pouco
ou nada do que foi importante para decidir quem deveria pesquisar 0s grupos se parece com
os critérios do préprio grupo para permitir o acesso a informagdes. Estes lacos de
identificacdo e seus cruzamentos sdo textualmente citados por véarios entrevistados como
agregados e agregadores das comunidades Jongueiras.

Nao foi diretamente apontada na fala dos entrevistados uma relagdo entre o grau de
envolvimento com o Jongo e o pertencimento a uma classe social, nivel de escolaridade, ou

categoria de oficio. No entanto, foi sendo percebido ao longo da pesquisa que membros das

Comunidades Jongueiras de Barra do Pirai e Pinheiral podem ser classificados em sua

157 Centro Integrado de Educacio Piiblica.
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grande maioria como: negros, pobres, com escolarizacdo média até segundo grau 8 que

ocupam fungdes de pouca qualificagdo e pouco prestl’gi0159, nem sempre ligadas
diretamente ao modo de vida rural. O trabalho bracal ainda é uma caracteristica do modo de
vida de alguns poucos dentre estes homens e mulheres'®, mas todos se reconhecem como
descendentes de escravos, e acreditam estar preservando o canto, a danca, o ritual e a
memoria de seus ancestrais.

Destaco dois niveis de intervencdo na dindmica das Comunidades Jongueiras a
partir da minha experiéncia de pesquisa em Barra do Pirai. O primeiro, um nivel local, estd
estabelecido a partir do reconhecimento do trabalho e do esforco de um ou mais elementos
ligados as Comunidades Jongueiras em preservar e divulgar o Jongo. Neste nivel, os
jongueiros atuam junto a instituicdes do poder publico ou outras parcerias capazes de
contribuir para a sustentabilidade dessa manifestacdo. H4 um segundo nivel de organizacao,
mais ligado a rede supralocal, vinculada principalmente aos colaboradores do Encontro de
Jongueiros. Os dois niveis de organizacao - o local e o supralocal - estariam trabalhando de
acordo com seus contextos, ndo estando, portanto, em absoluto acordo ou subordinados um
ao outro. As duas esferas de influéncia produziriam modelos de inclusdo e exclusdo de
performances e discursos de acordo com seus interesses, como se pdde notar em Barra do

Pirai. L4 estd deflagrado um conflito entre as perspectivas local e supralocal, o que resultou

¥ Nio identifiquei entre os membros das Comunidades Jongueiras que pesquisei nenhum estudioso ou
pesquisador com formacao universitaria. Entendi que a distincia entre a realidade cotidiana dos entrevistados
e o mundo académico facilitou a construcéo de estere6tipos acerca do comportamento de pesquisadores com
base nas experiéncias anteriores.

'3 Excecdo que deve ser considerada é o caso de Fatinha, lideranca negra da comunidade jongueira de

Pinheiral que ocupa um cargo de destaque na secretaria de cultura daquela cidade.

160 . . . .
O Jongo antigamente danga de escravos, passou depois, a ter como figurantes, ndo sé pretos, mas brancos,

mulatos, caboclos e bugres (esta ultima denominacio abrange os de ascendéncia indigena mais pronunciada).
Tudo gente do povo, gente humilde, muito pé no chdo, lavradores, operarios biscateiros; de modo geral, todos
tém profissao (Ribeiro, Maria de Lourdes 1960:6).
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na ndo participag¢do dos Grupos de Jongo de Barra do Pirai na VIII edi¢do do Encontro de
Jongueiros.

A desconfianca dos entrevistados com relacdo ao significado e objetivo de nossa
pesquisa foi por eles justificado pela falta de compromisso apresentada pelos pesquisadores
que nos antecederam. Na fala de Elza e de outros entrevistados ficou registrado o descaso
que € dedicado a essas pessoas apesar do discurso de valoriza¢do de seu saber por esses que
“vem de fora”. Muitos ja estiveram em Barra do Pirai e em Pinheiral gravando, filmando,
fotografando sem a preocupacdo de trazer qualquer tipo de retorno para aquelas
comunidades. Pela perspectiva de enfraquecimento das estruturas de sustentacdo do nivel
local, os entrevistados demonstram a preocupagcdo em conseguir manter os significados
implicitos e também em garantir sua participagdo no processo de preservacdo dessa
memoria ancestral coletiva. Sem a percep¢do de que estas manifestacdes carregam em si
significados ligados ao cotidiano e a histéria de familias e comunidades, alguns
pesquisadores irresponsavelmente tém tratado o Jongo como apenas mais um produto do
mercado de bens culturais exoticos.

Alguns membros da equipe de pesquisa da qual eu fazia parte a época deste
trabalho, se utilizaram deste campo também como fonte material para suas performances
como membros de grupos de danca e outras formas de apresentacdo artistica. Deslocaram
ainda mais os elementos do ritual de seu contexto e significado, se apropriando de um bem
cultural pertencente a uma coletividade em particular como se fosse bem de dominio
publico ou de livre circulacio no mercado. Alteraram significativamente sua forma e
conteddo, desrespeitando explicitamente os acordos subjacentes de reciprocidade com
relacdo as comunidades. Esta interpretacdo ou traducdo de um universo cultural e social

para outro reflete em que medida a extrapolacdo da esfera de controle dos mantenedores
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pode gerar novas re-significacdes e ofensas morais as demandas subjetivas dos atores.

A expectativa dos entrevistados, ao conhecer a natureza da instituicio que
representdvamos era de que pudéssemos viabilizar o equacionamento dos conflitos tanto
em um nivel local, quanto no supralocal’®’. Ha diferentes graus de acessibilidade para o
pesquisador entre os Jongueiros, assim como diferentes tratos no tocante a essa tendéncia
para a espetacularizacdo do Jongo. Nem todos nas comunidades jongueiras entendem que a

publicagdo do ritual e seus c6digos poderia ajudar na sua preservacao ou valorizagao.

“Houve um pouco de resisténcia quando eu fui chamar Dona Marina pra ir a
Volta Redonda nesse memorial de Getilio Vargas [e Zumbi].

— Paulinho, como ¢é que eu vou chegar na Dona Marina ?

Eu ja havia estado com ela umas duas ou trés vezes e ela:

- Nao, ndo vou ndo. Nunca subi num palco, nunca sai daqui do meu quintal.
Nunca fui pra fora.

Af o Paulinho me disse:

- Entdo, pelo que eu conheco da Tia Marina, vocé diz pra ela que ela € uma
pessoa muito importante, que isso € uma coisa pra futuro. E que ela tem que ir
por isso, € por isso, € por isso.

E assim foi. Fiz das palavras dele as minhas e ai comecamos. A ir a todo lugar
aonde nés éramos convidados. Af logo depois veio os Arcos da Lapa, com a
“festa do interior” e Dona Marina ja estava comecando a ficar mais maleavel .
Dona Marina, olha a situagdo € essa e essa. Isso é pra Senhora ficar mais
valorizada. Pra que a sua familia fique mais unida inclusive. A partir do
momento que a Senhora reune todo mundo e diz — Vamos - e a pessoa que ainda
ndo tem a tendéncia ainda pra dancar vai passar a participar por que v€ que a
coisa esté fluindo.

Agora o seu Juquinha também teve muita resisténcia” (Elza).

Assim o Jongo pode ser inscrito através desta leitura como uma contracultura
expressiva que rejeita a separacdo moderna e ocidental entre a ética e estética, a cultura e a

politica'®. Pode-se supor que as mudancas sociais vivenciadas pelo grupo populacional

' Como representantes do Estado alimentavamos, mesmo que indiretamente, as esperangas por mudancas na
condi¢do de vida dos membros dos grupos. Sem que houvesse nenhuma promessa por acesso a bens
materiais, ficou subentendido para os atores que a participacdo dos grupos na pesquisa poderia ser
capitaneada positivamente em negociagdes futuras.

192 “Resumindo um argumento bastante detalhado, sustento que os simbolos afro circulam por meio de
instituicdes sécio-culturais de horizontes histdricos de horizontes politicos muito diversos, as quais se
manifestam simultaneamente, e de um modo que se tornam praticamente incomensuraveis entre si, rompendo
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negro tenham ajudado a elaborar respostas para as indagagdes sobre quais seriam as
melhores formas possiveis de existéncia social e politica. A memodria da escravidao
vivenciada pelos ancestrais e a luta para alcancar reconhecimento e cidadania, mantém
como recurso intelectual preservado uma cultura politica e de organizacdo das relacdes
capaz de preservar a cadaume a todos um lugar neste mundo e em outros.

O afeto e o vinculo emocional fazem parte da relacao exigida para o acesso ao bem
cultural pertencente a comunidade negra. Na elaboragdo cultural feita a partir da critica dos
negros no Ocidente, a autocriagdo social por meio do trabalho ndo € a peca central das
esperancgas de emancipagdo. A relagdo ndo se baseia em remuneracio por atividade quando

o parametro de conexdo € horizontalizante, mas exige demonstracdes efetivas de

compartilhamento de vinculos que podem envolver vérios outros recursos diferentes.

4.7- Respeito

As nogdes de “valor” e “respeito”, estdao relacionadas as de “honra” e “dignidade”.
Reconhecer o “valor” do Jongo € também se identificar com seus principios. “Eu
acompanho o Caxambu desde que nasci ... quando eu comecei existia um certo respeito que
hoje nao tem mais. S6 entrava no Caxambu os mais velhos” (Tio Juca).

Aqueles que na roda de Jongo demonstram desrespeito podem ser punidos com

encantamentos ou amarragdes. O desrespeito vulnerabiliza aquele que por alguma razao

a dicotomia ocidental de tradicdo e modernidade, mundo pré-moderno contra mundo moderno.”(Carvalho,
José Jorge de. 2003a:103)
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N . 1 .
desobedece as regras de conduta estabelecidas .0 Jongo ou Caxambu, por lidar com
dimensdes sobrenaturais, oferece também uma certa dose de perigo no lidar com suas

164
regras .

“(...) depois disso fica todo mundo de mao dada e nés vamos fazer um pai nosso,
a gente vai rezar uma Ave Maria. Entdo vai oferecer aquelas pessoas que ja
morreu. Por que aquilo ali, naquela hora, ndo tem jeito daquelas pessoas vim pra
chegar ali no meio pra encostar numa pessoa, numa carne fraca que tem ali.
Sempre tem uma carne fraca.Nisso ai que tem uma carne fraca, aquele que ja
morreu vem encostar e alguma coisa vai ... se ele vai e ndo agiienta cai 14 no chdo
147 (Sérgio Belarmino).

Os “Jongueiros Velhos” tem o poder de encantar - fazer demanda - sobre os demais
membros da roda. Uma demanda pode ser feita com canto, com um toque, um movimento
com a saia, ou mesmo um toque de tambor. Uma pessoa pode ser enfeiticada sem nem
mesmo estar presente ao ritual. Dois jongueiros podem também entrar em disputa através
de versos para demarcar autoridade ou hierarquia. Se um dos dois nao consegue desamarrar
o verso do outro, pode ser enfeiticado e até morrer. Os conflitos e puni¢des entre jongueiros

se tornaram cada vez menos presentes, gracas ao crescimento da importancia da dimensao

lidica da manifestacdo que se pretende como harmonizadora e equanime entre as partes.

“(...) as pessoas chegam, nio vé com seriedade a roda do Jongo. E entio acontece
isso com a pessoa. Como se fosse um castigo, vamos dizer assim. E um
castigo.(...) Caxambu € um troco perigoso. A gente ndo deve ser saliente, tem que
chegar devagar” (Tio Juca).

“Eu cheguei 14 desfazendo do Caxambu, ai me mandaram uma letra que eu caf 14
pra dentro do mato. S6 levantei de 14 de manha cedo” (Sérgio Belarmino).

Em Pinheiral, municipio vizinho de Barra do Pirai, emancipado hd pouco mais de

uma década, conheci Tia Dinda. Esta “Jongueira Velha” havia se desvinculado por

3 . . . N .
19 Esses relatos sobre os perigos no desrespeito ao Jongo, surgidos de forma espontinea ou estimulada,

também podem ser compreendidos como “avisos” para os pesquisadores.
1% “D Eulalia respondeu: ¢ O Jongo era dan¢ado 2 meia-noite porque era uma coisa de respeito! Era coisa de
grande responsabilidade! O Jongo tinha ‘troco’ de responsa mesmo’”(Gandra, 1988:64).
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definitivo do grupo Unido Jongueira de Pinheiral em funcdo das mudangas que o grupo

5

. . ~ . . . 16
vinha realizando. Ela ndo aceitava de maneira nenhuma a entrada de criancas ~~ na roda de

Jongo, o que havia se tornado uma prética do grupo.

“A diferenca que tem do Jongo de hoje é que naquela época ndo podia entrar
mocinha muito nova. Crianga também ndo entrava, eles ndo deixavam. Nao
deixavam entrar. E era de muito respeito, muito bom mesmo” (Tia Dinda).

Virios grupos de Jongo passaram a permitir a entrada de criangas a roda, com o
argumento de que € necessdria a formacdo de novos Jongueiros para que a tradi¢do ndo se
acabe. Os mais antigos defendem o seu privilégio, falando do perigo da roda para uma
crianca € do perigo da crianca para a roda. A fala de Tia Dinda parece denotar uma
inflexibilidade na aplicacdo destas regras tradicionais, mas ao comparar com outras falas

percebe-se melhor o que estéd sendo dito.

“Uma vez entrou uma meninazinha na roda. Ai o ‘jongueiro velho’ gritou
[cantando]- O gente, ndo estraga angu. Deixa caruru criar —E o ponto pegou firme
mesmo. Mas agora ndo, com esses jongueiros que tem agora ndo. Os de
antigamente eram firme mesmo. Tinham aquele respeito, até mesmo no ponto
que eles cantavam vocé via que era firme mesmo naquela época...o Jongo eu acho
que é uma danca que deve ser meio unido com a Africa, com os Africanos. O
pessoal hoje ndo respeita, ndo afirma. Acho que a gente deve seguir sempre
aquilo direto que estd acostumado. A tradi¢do” (Tia Dinda).

A falta de respeito aos preceitos ancestrais da manifestacdo, segundo esta depoente,
tem influido no esvaziamento do poder performdtico dos atos de fala e canto dos
jongueiros. O Jongo, para Tia Dinda, carrega uma hierarquia politica baseada em conjuntos
etdrios que permite a seus praticantes uma ligacao mistica com uma ancestralidade africana
e a plena manifestacdo deste poder herdado. O respeito de que ela fala ¢ uma maior

preocupacdo em manter através da conservacdo das formas e regras rituais a memdoria

165 « A5 pessoas que dangavam o Jongo naquela época, na Serrinha eram os adultos e os idosos, pois a criancas
e jovens ndo era permitido participar da danca. As vezes, sendo os mesmos filhos de jongueiros, era-lhes
concedido bater palmas e cantar durante um determinado periodo de tempo, mas nao dangar e participar do
Jongo durante toda a noite” (Gandra, 1988:65).
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vivenciada na performance. A firmeza de que ela fala pode ser entendida como um maior
nivel de identificacdo pessoal com essa ancestralidade e essa histdria.

Para Tia Dinda as mudangas nas regras significam um desrespeito a memoria dos
antepassados e a quebra na relacio de reciprocidade com aqueles que com ela
compartilharam esse saber. Ao se tornar Jongueira ela assumiu o compromisso de guardar
intacto o Jongo dos Africanos e em funcdo desse compromisso ela se tornou Jongueira. Tia
Dinda entende que ndo h4 lugar para ela num Jongo que ndo guarda os principios herdados.
O seu compromisso ao ter compartilhado do Jongo em seus fundamentos € lutar para
preserva-lo.

O conflito presente na leitura feita por Tia Dinda em relagdo aos outros jongueiros
de Pinheiral acerca da entrada ou ndo de criangas aparentemente ndo tem solucdo. Sua
autoridade como a Jongueira mais antiga da comunidade ndo foi suficiente para barrar as
mudancas e nenhum acordo possivel pdde ser visto no horizonte. No entanto, Tia Dinda e
outros Jongueiros tem esperangas de que seja possivel que o registro do Jongo como
patrimOnio imaterial possa equacionar esse conflito. Uns por acreditarem que tal registro
vai estabelecer um modelo indiscutivel e satisfatdrio a todos, (obviamente muito proximo
da sua versao da “verdade dos fatos™) e outros por acreditarem que tal reconhecimento sera
capaz de produzir implicacdes que seduzam mesmo os mais arredios dissidentes. Esta
“esperanga” facilita a entrada do pesquisador no campo, mas levanta dividas sobre a
possibilidade de retorno. Por mais sincero que se possa ser com os entrevistados, as
expectativas destes sdo produzidas mais fortemente em fun¢do das demandas locais do que
sobre o que realmente se pode oferecer. A autoridade do pesquisador/estudioso que chega
representando uma instituicao capaz de registrar/oficializar sobre uma matéria em que nao

ha consenso, ou onde ha conflito, transforma-o involuntariamente na figura da qual se
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espera um veredicto favordvel para o ponto de vista de cada ator em particular e segundo
sua especificidade, ou no minimo, um equacionamento razodvel para as partes envolvidas

na disputa.

4.8- Pesquisadores

“Ele mandou pra mim a fita e falou que mandou a fita para os Estados Unidos e
ganhou muito dinheiro. E pra mim que fizemos o baile que eles filmaram tudo
bonitinho, ndo veio nada. S6 veio a fita gravada. Estd certo que ndés nio estamos
aqui pra ganhar dinheiro. NGs estamos aqui pra mostrar uma coisa que veio do
tempo do cativeiro, coisa antiga” (Sr.Ivo).

Por vérias vezes os entrevistados falaram da incOmoda sensacdo de estarem sendo
lesados a cada contato com um pesquisador. Por vezes a argumentagdo citava situacdes
bastante concretas em que ficava muito dificil ndo se sentir no minimo bastante
desconfortavel. Familias pobres abrem suas portas solidariamente e ddao toda a atencdo a
estranhos, para no fim das contas dependerem da ajuda dos mais proximos para poder
manter o ritual. “Tem gente que ajuda. Os pessoal ai, vizinhos, meus parentes mesmo, filho,
neto” (Dona Madalena).

As imagens e sons que falam da estéria de vida dessas pessoas circulam como um

bem comercial no qual quem produz ndo recebe lucro.

“Nossa informagao ja estd 14 pro estrangeiro. Outro dia veio coisa pra minha irma
14 do estrangeiro. O pessoal quando a gente faz assim, 14 pro lado da Boca do
Mato eles vai tudo e filma né? Em Pinheiral foi filmado também. E vem pra
minha irma que € a cabeca” (Dona Madalena).

Em Pinheiral, existe uma fazenda que foi transformada recentemente em atracdo
turistica com a ajuda de um historiador e de uma arquiteta. Ela comanda o projeto e ele faz

a pesquisa para a reconstituicdo historica. Alguns Jongueiros ja fizeram parte da
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“reconstitui¢do histdrica” que os mostra como atragdes da época da escravidao aos turistas
trazidos em excursdo a Fazenda Aimoré. O espetdculo se completa com apresentacdes de
samba e Jongo. Apesar desse tipo de programa, estar voltado para um publico de alto poder
aquisitivo, a informag¢do que se tem € que os Jongueiros consideram que sdo muito mal
remunerados. Estes exemplos sdo bastante ilustrativos para demonstrar de que maneira o
pesquisador pode contribuir para a manuten¢do da condi¢do de subalternidade de um
determinado grupo e se aproveitar da opressdo sofrida pelo mesmo. E esse tipo de
comportamento a que se referem os entrevistados como ‘“‘desrespeitoso”, ndo levar em
consideragdo as suas expectativas de retribuicdo. Os interesses de pesquisadores e
pesquisados em relagdo ao Jongo quando ndo se complementam podem resultar numa

significacdo eticamente comprometedora.

“Nés fomos 1a4 fazer um Jongo 14 na Aimoré. Veio um rapaz aqui com um
negécio de pesquisa e...acho que ele chama Luiz. Af veio até conversando com
Toninho. Eu falei - Muito bonito. Nds ajudamos o Luiz e ele nio estd ajudando
nés. Por que ele veio aqui pedindo pra gente ajudar ele nessa pesquisa . E ele nem
trouxe a pesquisa aqui pra eu ver como € que ficou. Se eu ajudei ele, por que é
que ele ndo me ajudou? A gente fez esse Jongo 14 e fez um na casa dele . Ele tirou
retrato e gravou. N6s ndo vimos o retrato até hoje e ndo vimos a grava¢ao” (Dona
Conceigio'®).

Essa estoria me foi contada para que soubesse de que maneira ndo deveria agir,
quais os “desrespeitos” que deveria evitar, quais as demandas por reconhecimento presentes
na relacdo com essa entrevistada, e quais as expectativas que trazia enquanto representante
do Estado. Tirar um retrato significa o compromisso de retribuir, voltando ao local e lhe
enviando uma cépia da foto tirada. Gravar nossa conversa significa enviar-lhe

posteriormente uma cépia da fita ou o texto final elaborado a partir da mesma. Exigéncias

simples e bastante razoaveis, que somente t€ém o sentido de demonstrar respeito ao ser

1% Dona Conceigdo é Jongueira da comunidade do Areal, cidade vizinha a Pinheiral. Esta é além de Jongueira
lider espiritual de uma casa de Umbanda que funciona em sua casa.



119

humano com que se estd lidando. Da mesma forma, ndo levar em consideracdo essas
demandas poderia transformar um ato simples numa ofensa grave. Gragas a auséncia de
sensibilidade com relagdo a percepc¢do dos pesquisados, muitos pesquisadores cometeram
esse descuido, o que em certa medida dificultou o acesso a este campo enquanto

representante do Estado nas condi¢gdes de tempo e orcamento disponiveis.
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5- Relacdes Interétnicas na Antropologia Brasileira

O atual padrio de poder mundial consiste na articulagdo entre: 1) a colonialidade
do poder, isto é, a idéia de ‘raga’ como fundamento do padrio universal de
classificagdo social; 2) o capitalismo, como padrdo universal de exploragdo
social; 3) o Estado como forma central universal de controle da autoridade
coletiva e o moderno Estado-nacdo como sua variante hegemodnica; 4) o
eurocentrismo como forma hegemdnica de controle da subjetividade, em
particular no modo de produzir conhecimento (Quijano, Anibal 2002).

Entre as mdscaras sociais que assumi durante o trabalho de campo é de destacada
importancia para esta reflexdo: a mascara de antropdlogo, que entre vérias outras sacadas
permanece. Este “acessério” em especial, no entanto, carrega um Onus condicionante a
quem o utiliza: sua divida histérica. E mais, em algumas situagdes vivenciadas por este
pesquisador, esta mdscara apresenta profundas incongruéncias no encaixe com outra, mais
firmemente conectada a minha imagem: a mascara de homem negro'®’. Explico adiante.

Pode-se dizer sinceramente e sem exageros que a antropologia brasileira deve muito
de sua concep¢ao as populagdes que foram alvo de seus estudos ao longo de sua
consolidagdo enquanto disciplina no pais. Este déficit no intercambio de experiéncias e
valores entre setores da sociedade, que concentram os academicamente qualificados como
estudiosos e os ‘outros’, que sao considerados os preferencialmente utilizados como objeto
de estudo, ndo estd estagnado. Este débito acumulado particularmente com as populacdes

168

negras e indigenas cresce a cada dia . Ainda nos dias de hoje € minima a participagao de

membros dos grupos que tradicionalmente foram alvo de estudos da antropologia a serem

'7 Ver Frantz Fanon “Pele Negra, Mdscaras Brancas”

168 « _quando ciente da sua subalternidade, intelectual negro sabera dos limites da sua fala uma vez que antes
de ser agente reflexivo € ‘objeto cientifico’. Saberd que se sua consciéncia subalterna lhe autoriza a falar
sobre a diferenga negra no Brasil, por outro lado, espreita seu lugar de incorpora¢do de uma ‘objetividade’
cientifica universal, de ajuste a tropos e apelos disciplinares. Ela é seu senhor, € a autoridade que o protege,
como intelectual, do descontrole do sentimento de diferenga e da insurgéncia que isto pode representar visto
que se € possivel registrar a diferenca, hd que se silenciar sobre as mais profundas compreensdes, os mais
profundos desejos de reversdo da desigualdade racial e injustiga social.”(Lima , Ari. 2001:282-283)
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levados em considera¢do no debate académico sobre a condi¢@o étnica ou racial, tanto para

os grupos subalternizados quanto para o grupo dominante no Brasil'®”

. A contrapartida que
a antropologia deveria trazer para estas populacdes até hoje ndo se concretizou
efetivamente.

Partindo desse argumento, além dos objetivos declarados ou ndo pelos autores que
estudam estas populagdes, pode-se adicionar como conseqiiéncia de seus trabalhos a
contribuicdo para um distanciamento ainda maior de um compartilhamento equanime de
poder simbdlico entre o grupo étnico ou racial estudado e o grupo étnico ou racial
representado na figura do estudioso'"".

Este capitulo pretende trazer uma contribuicdo para a discussdo ja existente das
possibilidades de viabilizacao da superacdo deste déficit produzido nas relacdes interétnicas
dentro da antropologia brasileira. Por isso, aqui o olhar estd voltado para outra direcao, que
ndo a indicada por grande parte dos antropdlogos, buscando assim compreender alguns dos
reflexos das interagdes sociais entre estudiosos e estudados em algumas obras analisadas.

Além disso, pretendo partir de outro ponto de vista na elaboragdo de questionamentos e

criticas acerca dos materiais examinados.

1% “H4 0 tema do negro e hd a vida do negro. Como tema, o negro tem sido, entre nés, objeto de escalpelacio
perpetrada por literatos e pelos chamados ‘antropélogos’ e ‘socilogos’. Como vida ou realidade efetiva, o
negro vem assumindo seu destino, vem se fazendo a si préprio, segundo lhe tem permitido as condic¢des
particulares da sociedade brasileira. Mas uma coisa é o negro-tema;outra, o negro-vida” (Guerreiro Ramos,
1995:215).

170 «“Degte modo, embora saiba, como quer uma teoria critica, que constréi verdades resultado do fluxo de
enunciados compartilhados com seus nativos , de que ao invés de os fazer falar, traduz experiéncias
vivenciadas num contato etnografico, como quer uma teoria classica, o intelectual negro subalterno acaba por
invisibilizar-se, apassivar e emudecer sua autoconsciéncia, seu proprio corpo negro imiscuido no contexto de
pesquisa. Assim, como objeto de estudo, representado por uma grande maioria de pesquisadores brancos
locais e estrangeiros- vérios , alids, autores sérios e fundamentais- , o negro tem sido constituido como
‘excesso etnogréfico’, ‘residuo de Africa’ e deslocamento social em relacdo as ‘branquitudes’, que estes
mesmos pesquisadores representam em seus campos de investigagdo. Como agente reflexivo, o lugar do
negro na academia brasileira é quase o da absoluta auséncia e negacdo.”’(Lima, Ari 2001: 283-284)
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Para introduzir a reflexdo sobre o lugar do pesquisador negro, argumento
primeiramente sobre a condi¢do de brancos e ndo-brancos na antropologia brasileira a partir
de algumas referéncias bibliograficas relacionadas ao campo da andlise dos sistemas
interétnicos, com enfoque principalmente no estudo de sociedades indigenas. Em seguida

trago algumas reflexdes sobre relagdes interétnicas no trabalho de campo.

5.1- Brasileiros
Ora, a etnologia — como toda a ciéncia — surge no elemento do discurso. E é em
primeiro lugar uma ciéncia européia, utilizando, embora defendendo-se contra
eles, os conceitos da tradi¢do. Conseqiientemente, quer o queira quer ndo, € isso
depende de uma decisdo do etnélogo, este acolhe no seu discurso as premissas do
etnocentrismo no préprio momento em que o denuncia.(...) Trata-se de colocar
expressa e sistematicamente o problema do estatuto de um discurso que vai

buscar a uma heranga os recursos necessdrios para a desconstru¢do dessa mesma
heranca (Derrida, 2000: 235).

As criticas as concep¢des que nas ci€ncias sociais tomavam como correlagdes
indissocidveis nacdo, raga ou etnia e o Estado para que se pudesse entender a configuracio
presente em um ou inumeros paises-territorios ja foi criticada aos borbotdes por vérios

171
autores

. Admite-se bem, mas com algum risco, que se possa associar Estado e Nacao, na
elaboracdo do conceito Estado-Nacdo, que apesar de muito util em algumas situagdes, ndo
se presta a determinadas outras em que € necessario destacar a especificidade expressa em
cada um dos termos.

Entre os estudiosos de populagdes ndo-brancas na antropologia brasileira as anélises

da condicao de etnia ou raga enquanto minoria aparecem em sua relacdo com outros grupos

7l «De fato, juntar raca e nagdo sempre foi a faldcia dos nacionalismos e, no caso brasileiro, produziu um
discurso sobre mestigagem assentado na desqualificagdo dos ndo brancos, visto que a imaginada formacdo
étnica/racial do povo idealizava o branqueamento fenotipico e a aculturacdo no sentido ocidental-ibérico”
(Seyferth, 2002:30).
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dentro de um territério dominado por um Estado—Nagﬁom, e raramente associado ao
processo histérico de longa data em que as sociedades indigenas e a didspora africana se
formaram. Algumas dissociagdes entre o ponto de vista do estudado e do estudioso surgem
ja ai. Um etndlogo deve ser alguém que tem em alta conta o conceito de etnia por razdes
Obvias: pela definicdo de seu campo de atuacdo, para a habilitacdo de seu instrumental
analitico, e pela fundamentacdo de seu discurso de autoridade calcado em um saber
especifico. Mas nem sempre as no¢des de etnia ou Estado-Nacao surgem reivindicadas na
falas dos grupos estudados da mesma forma como sdo entendidos e utilizados
explicativamente por parte dos estudiosos. Isso pode ser relacionado com a forma prépria
com que o estudioso se apropriou destes conceitos dentro de um circuito de debate em seu
campo académico, mas talvez também possa revelar algo sobre as condi¢des sociais em que
se desenvolveram relacdes interétnicas e/ou raciais entre membros € ndo-membros de um
determinado grupo. H4 uma selecio dos elementos da fala dos pesquisados que sdao
julgados relevantes para a andlise, alguns elementos sdo resguardados integralmente no
trabalho final e outros elementos sdo ‘traduzidos’ para uma forma considerada mais
apropriada academicamente. Estes processos que se impdem como pré-requisitos e que
devem ser justificados com consistente argumenta¢do do autor, podem servir a uma anélise
posterior destes mesmos trabalhos trazendo a baila novas questdes a serem exploradas. E
possivel encontrar semelhangas no trato das populacdes negra e indigena pela antropologia

1At 17 s X ~ ~ 174 £1:
brasileira'”? dada a sua condi¢do de populagdes ndo-brancas *~ fazendo esta andlise. Mas

"> 0 povo ndo é nem principio nem o fim para a narrativa nacional; ele representa o ténue limite entre os
poderes totalizadores do social como uma comunidade homogénea, consensual, e as formas que significam a
interpelacdo mais especifica a interesses e identidades contenciosos, desiguais, no interior de uma populacdo”
(Bhabha, 2005: 207).

173 «A incomunicabilidade presente entre os negros e indios no Brasil é efeito também do discurso das
Ciéncias Sociais com sua considerdvel parcela de influéncia na hegemonia branca nacional. Foi a
antropologia que mais produziu, a partir dos anos sessenta, um discurso cientifico que separou dois
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ha também especificidades, dadas pelo processo histérico de cada uma dessas populagdes,
na relacdo com o grupo étnico-racial que domina e restringe a manipulacdo dos parametros
de reconhecimento de seu lugar de fala no Brasil' ™.

Vejamos aqui alguns textos da professora Alcida Rita Ramos, importante vulto dos
estudos sobre indigenismo no Brasil e outros temas da antropologia. No texto de Ramos,
publicado em 1987, no Anudrio Antropoldgico, em que sdo citadas textualmente falas de
trés liderancas indigenas, aparecem algumas questdes que nos ajudardo a refletir no
caminho proposto neste capitulo. A concordancia no uso de determinados termos utilizados
pela autora e pelos indigenas aparecem em varios trechos, como naqueles em que a autora
utiliza a expressdo ‘indio brasileiro’ (p.117, p.136, p.140), ‘indigenas no Brasil’(p.129),
‘movimento indigena no Brasil’(p.132), ‘lideres indigenas no Brasil’(p.137) sugerindo duas
idéias importantes ao texto: a preponderancia da identidade indigena em relagdo a
identidade brasileira nas expressdes (o termo ‘indigena’ sempre antes dos termos ‘Brasil’ e
‘Brasileiro’), e o duplo jogo utilizado nas expressdes que alternam o pertencimento

expresso no ‘ser’ brasileiro com a atuacao de uma vivéncia limitada no tempo expressa pelo

contingentes ndo —brancos, como se fossem independentes um do outro: os indios e os negros. Roberto
Cardoso de Oliveira, por exemplo, formulou nos anos sessenta, a no¢do de fric¢do interétnica, por ele
concebida como equivalente a no¢do de luta de classes e destinada a sintetizar a natureza do conflito entre
indios e a ‘sociedade nacional’. Esse modelo analitico, ainda de grande influéncia na postura disciplinar da
Antropologia praticada no Brasil, retirou do cendrio a histéria dos negros em sua relagdo com a histéria dos
indios. Igualmente nas suas matrizes disciplinares dos estudos antropolégicos no Brasil, ndo ha lugar para
uma histéria especifica dos estudos afro-brasileiros, os negros aparecem sempre subsumidos nessa nogao de
sociedade nacional”(Carvalho, José Jorge de. 2005:132)

"7 “E um aparato que se apéia no reconhecimento e repudio de diferencas raciais/culturais/histéricas. Sua
funcdo estratégica € a criacdo de um espago para ‘povos sujeitos’ através da producdo de conhecimentos em
termos dos quais se exerce vigilincia e se estimula uma forma complexa de prazer/desprazer” (Bhaba, Homi
2005:111).

175 Os amerindios eram considerados vassalos do rei e servos de Deus; como tal, ndo poderiam, teoricamente,
ser escravizados. Deveriam ser instruidos e convertidos ao cristianismo. Os escravos africanos nao pertenciam
a mesma categoria: faziam parte do ‘comércio’ atlantico (...) e ja estavam assimilados no imagindrio cristdo
como descendentes de Ham, filho desprezado de Noé. (...) Os africanos ja pertenciam a escala mais baixa no

imagindrio cristdo” (Mignolo, Walter 2003).
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‘estar no’ Brasil. A primeira idéia sugere uma ligacdo mais profunda com a identidade
brasileira, que nao esta tdo marcada na segunda.

Mas os indigenas também se utilizam destas expressdes em duas das trés falas
selecionadas pela autora. Alvaro Sampaio usa o termo ‘indio brasileiro’ por duas vezes em
sua fala. Da mesma forma, Marcos Teréna também faz uso da expressdo ‘indio brasileiro’ e
faz referéncia indireta a esta expressdo em pelo menos quatro momentos de sua fala. Da
formulacdo da autora podemos trazer contribuicdes para melhor contextualizar as
expressoes extraidas do texto. Das trés falas contidas no ensaio, justamente estas duas em
que aparecem vinculadas identidade indigena e identidade nacional (por essa e outras
razdes) sao classificados pela autora da seguinte forma “(...) os dois outros indios
demonstram uma fluéncia muito maior com o discurso politico nacional, uma familiaridade
muito mais 6ébvia com a maneira de ser do ‘branco’”. Sua maior afinidade e identificacdo
enquanto ndo-indigena com o modo de expressar destes dois declarantes fica nitida ao
longo do texto. Ndo aparece, no entanto, em nenhuma das trés falas utilizadas no ensaio de
Ramos, a possibilidade de deslocamento da identidade indigena para um outro espaco de
manifestagdo que nao o Brasil. Dois dos declarantes, ao contrario, afirmam e reafirmam que
o indio ‘¢’ brasileiro, e ndo que ele ‘estd’ no Brasil. Marcos Teréna afirma categoricamente
ser o indio “(...) um brasileiro nato” (p.127) ou mais ainda, que os indigenas sdo “(...) os
primeiros habitantes do pais”. Nao s6 a vinculagdo com o pais possui raiz profunda e
indissolivel, como estes indigenas continuardo a ‘ser’ brasileiros onde quer que estejam.
Segundo eles, os indios ja estavam ligados ancestralmente ao que hoje se chama Brasil —
pais ou nacdo - quando os ‘brancos’ aqui chegaram. Logo, o indigena ndo pode, de
nenhuma forma, ser tratado como se fosse menos brasileiro, ou mais dissociado do Brasil

do que qualquer outro brasileiro. Seria admissivel que o oposto se fizesse, mas de maneira
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alguma tal deturpacdo da légica do pertencimento baseado na ancestralidade. Neste ponto,
ndo parece haver uma similaridade tao explicita entre a proposi¢des da autora e a fala dos
indigenas. Esta € ainda uma pequena contradicdo em comparacdo a outros aspectos que
denotam pontos de vista que parecem estar associados as condi¢des em que se desenvolveu
a relacdo interétnica que resultou na produgdo deste texto.

Na tentativa de evitar as contradi¢cdes entre as duas concep¢des poderiamos
imaginar que o uso das expressdes ‘indigenas no Brasil’(p.129), ‘movimento indigena no
Brasil’ (p.132), ‘lideres indigenas no Brasil’ (p.137), buscaria apenas circunscrever
espacialmente, diferenciando este movimento indigena dentre outros citados. Poderiamos
assim imaginar caso a autora citasse movimentos ou liderancas indigenas de qualquer outra
parte do mundo em qualquer momento de seu texto. Como isso ndo procede, somente
podemos supor que a escrita sugere o tipo de relacdo que estd sendo visualizada pela autora
entre populacdes indigenas e o Estado-nacdo brasileiro. A excecdo neste caso apenas
confirma a regra. H4 sim uma citacdo deste tipo na pédgina 136, mas € diferente o
tratamento dado a escrita, ja que Alcida Ramos se refere aos indios Shuar como indios ‘do’
Equador e ndo indios ‘no’ Equador, como fez com os indios brasileiros. Com isso, o que
podemos concluir € que as argumentacdes dos indigenas e da autora apresentam pontos de
vista excludentes em algum grau quanto aos critérios que definem a inser¢do dos indigenas

1'%, Podemos extrair muito resumidamente das conclusdes da autora neste texto

no Brasi
.. . s . e 177 P
que € justamente quando os indigenas se tornam mais ‘interétnicos’ "', através de processo

recente (Gltimos 35 anos) que contradiz as profecias formuladas por Darcy Ribeiro e outros

17 Nada podemos considerar acerca da forma de conceber a identidade brasileira em relacdo a identidade
indigena na fala de Augusto Paulino, primeiro depoimento apresentado no trabalho da autora. Este depoente
em nada se pronunciou acerca da nacionalidade.

177« ..) “indio interétnico’, tipo humano que nasceu e vive nos intrincados meandros das relagdes entre indios
e brancos num mundo dominado pelos tltimos” (Ramos, 1990:137).
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estudiosos, que estes se tornam mais € melhor inseridos no quadro da nacionalidade
brasileira. Ou seja, na compreensdo da autora (ndo-indigena) € a intensificacdo da
experiéncia de contato interétnico com nao-indigenas que funda e refor¢a o sentimento da
brasilidade entre os indigenas brasileiros. Esta conclusido é retomada em outros textos da
autora em que esta refor¢a este argumento de forma veemente.

Por hora observemos outros trechos deste mesmo artigo para construir novos
argumentos acerca das diferencas entre a fala de pesquisadores e pesquisados. Uma outra
interessante distin¢@o entre a concepg¢do da autora e a declaracdo dos depoentes € dada em
relacdo a forma de classificar a condicdo de ‘indigena’. A autora (ndo-indigena)
fundamenta sua argumentacgao classificando os varios grupos indigenas em sua relacdo com
o ‘mundo dos brancos’ como grupos étnicos, dai derivando vérias outras expressdoes como
‘distingdes étnicas’ (p.118), contato interétnico (p.118, p.135, p.139, p.140), indio
interétnico (p.119, p.136, p.137), contexto interétnico (p.129, 135), etnocidas (p.131),
situacdo interétnica (p.135), ser interétnico (p.137) etc. A longa lista de expressdes aponta o
quao cara € a no¢do de etnia para a orientacdo da autora na tarefa de elaboracdo de seus
argumentos.

Por mais que isto possa surpreender, nenhum dos depoentes utilizou a no¢do de
etnia ou qualquer derivado que lhe remeta para referir-se ao seu grupo de origem. Outras
nog¢des classificadoras foram utilizadas pelos depoentes para remeter-se a seus grupos de
origem sem que estas no¢des fossem incorporadas como conceitos ao trabalho da autora.
Ao tratar dos processos discriminatérios sofridos pelos indigenas brasileiros no pais,
Alvaro Sampaio utiliza a palavra ‘racismo’ (p.122) nogdo que remete a uma identidade
racial e ndo étnica. Se assim for, a compreensdo do depoente insere tanto brancos quanto

indigenas e /ou negros em categorias de pertencimento racial e ndo étnico. Isto poderia dar
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um outro enfoque totalmente diferente a andlise. Mas o uso desta no¢do, por parte do
depoente, ndo é nem mesmo comentado pela autora ao longo do texto. No trecho em que
analisa as declaracdes do depoente (p.135, dltimo pardgrafo) reconhece as dentncias de
discriminacao e injustica feitas pela lideranga indigena, mas recusa-se a utilizar a palavra
‘racismo’.

Outra nocdo utilizada pelo depoente Alvaro Sampaio para indicar os grupos
indigenas brasileiros foi proposta pelo termo ‘Nagdo’ 78 "0 uso deste termo parece remeter
a um grau de consenso maior entre membros de grupos indigenas brasileiros sobre a forma
de auto-classificacdo escolhida ja que era utilizado na sigla que buscava congregar-se como
representacio de varios grupos indigenas. A Unido das Nacdes Indigenas teve de mudar de
nome em fung¢do da pressdo exercida por ndo-indios para que somente o Brasil se
impusesse aos indigenas como nacdo reconhecida neste territorio subordinado ao poder do
Estado nacional. A autora comenta rapidamente a disputa em torno do uso do termo por
parte dos grupos indigenas, mas também nd@o o incorpora ao seu texto na forma como foi
apresentada pelo depoente e j4 anteriormente utilizada por outros autores (Galvao, Eduardo
1976). A opcdo da autora parece ser de substituir ‘nacido’ por expressdes de menor impacto
politico e mais ligadas ao debate académico entre nao-indios do que ao entendimento dos
proprios indigenas ouvidos.

Poderiamos argumentar que a histéria do desenvolvimento da disciplina teria maior
responsabilidade na determinacdo de parametros para esta andlise (e outras como esta)
acerca do local de fala e do ponto de vista selecionado pela autora do que seu

pertencimento étnico racial. No entanto as duas percepcdes ndo estdo de forma alguma

' O termo ‘Nagdo’ também é utilizado pelas linhagens do Candomblé (Kétu, Jejé, Angola) pelos Cortejos de
Maracatu e outras expressdes de matriz africana no Brasil.
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desconectadas. A elaboracdo do ponto de vista desenvolvido pela comunidade académica €
também influenciado pela realidade social em que se inscreve e no pertencimento étnico ou
racial de seus quadros componentes em relacdo com as identidades €tnicas e/ou raciais de
seus ‘objetos de estudo’'™. Ja argumentei nesta dire¢do, mas bastaria aqui reconhecer que
sdo as vivencias, experiéncias e interesses dos estudantes e professores de um determinado
campo de saber que irdo inspirar quais as apropriacdes serdo feitas acerca do material
tedrico disponivel para o estudo de sua realidade social em sua épocalgo. A prépria autora
argumenta que os questionamentos ou desafios das interpretacdes dos indigenas sdo
diferentes dos de seu grupo de pares. No universo que diz respeito aos profissionais
passiveis de serem encaixados no ‘nds’ da autora ndo estdo identificados ou incluidos os
membros de sociedade indigenas ou outros ndo-brancos. A autora argumenta que “Até aqui
nds temos desempenhado o papel de tradutores para platéias brancas” (p.142), mas em
breve “(...) os nossos artigos e livros terdo que ser escritos para serem lidos pelos indios”
(p.142). Sem apontar que o ndo-branco venha a exigir seu lugar de fala dentro da prépria

academia para que se comunique por esta via com indios e ndo-indios, deixando de ser

179 “Na descri¢do desse processo o branco pouco aparece, exceto como modelo universal da humanidade, alvo
da inveja e do desejo dos outros grupos raciais ndo-brancose, portanto, encarados como nao tdo humanos. Na
verdade quando se estuda o branqueamento constata-se que foi um processo inventado e mantido pela elite
branca brasileira, embora apontado por essa mesma elite como um problema do negro brasileiro.
Considerando (ou qui¢d inventando) seu grupo como padrdo de referéncia de toda uma espécie, a elite fez
uma apropriacio simbdlica crucial que vem fortalecendo a auto-estima e o autoconceito do grupo brancoem
detrimento dos demais, e essa apropriacdo acaba legitimando sua supremacia economica, politica e social.”
(Bento & Carone, 2002:25)

180 <« A presenca, nas salas de aula de um niimero minimo de estudantes negros e indigenas (e a médio prazo
esperamos, também de professores negros e indigenas), oferecerd uma excelente oportunidade para se revisar
e ampliar as teorias e os conteidos quase que exclusivamente ocidentalizantes e eurocentricos que sao
passados na maioria das disciplinas da universidade. (...) A experiéncia negra e indigena impregnard
intelectualmente disciplinas diversas dos cursos de Histdria, Letras, Linguistica, Geografia, Servico Social,
Antropologia, Comunicacdo, Artes Visuais, Artes Cénicas, Musica, Filosofia, Psicologia, Saide Publica, entre
tantas outras. Ou seja, junto com a presenca fisica desses alunos entrard também um olhar ndo-branco sobre
inimeras dimensdes do conhecimento humano que reproduzimos (...) sob uma ética predominantemente
européia.”( Carvalho, José Jorge de. 2005: 48)
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somente audiéncia e tornando-se protagonista também neste espaco, faz—se surda a

cobranca feita por Marcos Teréna:

(...) espero que possa ser ouvido também afim de que tudo o que for debatido
aqui seja util para os seus trabalhos, mas que também possa ser revertido num
beneficio concreto para todos os indios brasileiros, que, quem sabe, gostariam de
estar aqui mas ndo podem.

Esta é a cobranca do débito.

5.2- Brancos

Apesar da diferencas de ponto de vista, a busca de uma identidade étnica Unica
para o pais tornou-se preocupante para vdrios intelectuais desde a primeira
Republica: Silvio Romero, Euclides da Cunha, Alberto Torres, Manuel Bonfim,
Nina Rodrigues, Jodo Batista Lacerda, Edgar Roquete Pinto, Oliveira Viana,
Gilberto Freyre etc., para citar apenas os mais destacados. Todos estavam
interessados na formula¢do de uma teoria do tipo étnico brasileiro, ou seja, na
questdo da defini¢do do brasileiro enquanto povo e do Brasil como nagdo. O que
estava em jogo neste debate intelectual nacional, era fundamentalmente a questao
de saber como transformar essa pluralidade de racas e mesclas, de culturas e
valores civilizatorios tdo diferentes, de identidades tdo diversas, numa unica

coletividade de cidaddos, numa s6 nagio e num s6 povo (Munanga, 1999:52)"®".

A producdo académica que avalia o desenvolvimento do embate entre a “sociedade
brasileira” e os povos ndo-brancos do pais'® ndo é um tema novo na antropologia, mas
continua a render frutos na drea. Alguns dos textos que comento neste capitulo sdo de
autores considerados como fundadores deste campo de estudos no pais. Este marco de

discussdo pode ser re-visitado nos anais de gestacao da antropologia no Brasil. Ao que

18! Referéncia extraida de Medeiros (2004:44).

182 « Nos modelos oferecidos pela maioria dos nossos antropélogos, estabelece-se uma separagio nitida, como
se se tratasse de duas especialidades praticamente estanques, autbnomas e mutuamente excludentes: Etnologia
Indigena por um lado e Estudos Afro-brasileiros por outro. Essa separag¢do dificultou uma visdo de conjunto,
a0 mesmo tempo em que se consagrou o cardter meramente ‘academico’(quer dizer, que diz respeito apenas a
elite branca, ja que 99% dos académicos sdo brancos) dos estudos sobre os negros e sobre os indios
brasileiros. Além disso, duas realidades importantes foram excluidas do discurso disciplinar estabelecido: a
experiéncia dos quilombolas como uma dimensdo singular da histéria dos negros no Brasil; e os indios
negros, sobretudo no Nordeste, que trazem um desafio a visdo essencializante do indio difundida nos manuais
introdutdrios da Antropologia”(Carvalho, José Jorge de. 2005:135)
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parece, haveria contradicdes instigantes na relacdo entre o Estado—nacdo e os grupos
étnicos e raciais que o constituem. Segundo esta definicio os grupos étnicos sao
subordinados a medida que se expandem as sociedades dominantes (Ramos, Alcida Rita
1990-2:137). Estas sociedades dominantes ndo permitiriam uma multiplicidade infinita de
identidades possiveis em seu interior, mas estabeleceriam os parametros de defini¢do para o
pertencimento segundo regras proprias e exclusivas'™. Segundo Alcida Rita Ramos (1990-
2:138) “No Brasil, ou se € brasileiro, ou se é estrangeiro, ou se € indio”. A base
formuladora da identidade nacional, a cultura nacional ndo reconhece em seu interior as
formas culturais préprias de populagdes ndo-brancas'®*. Por outro lado, “(...) os povos
indigenas t€ém demonstrado uma vocag¢do para o pluralismo e para a aceitacdo da
diversidade cultural”, algo que também pode ser afirmado em relagdo aos descendentes de
africanos que vivem no Brasil. Isto significa dizer também que, ndo € a formulagcdo de um
Estado-Nacao por si s6 que traz consigo dificuldades em lidar com a diferenca, mas sim
que este modelo de Estado-Nacao que se desenvolveu no Brasil, hegemonizado por brancos
em detrimento de outras populagdes, é que traz consigo o germe da intolerancia e do
preconceito. A marginalizagdo social dos ndo-brancos provoca assim a perda do direito de

o s 18
controle sobre sua especificidade cultural e étnica 3

18 «(_..) pretendo, no conjunto, destacar que ndo existe modernidade sem colonialidade, que a colonialidade

do poder subjaz a constru¢do da nagdo tanto nas histérias locais das na¢des que conceberam e
implementaram projetos globais como nas histdrias que tiveram de se acomodar a projetos globais que lhes
diziam respeito, mas sem sua participacdo direta” (Mignolo, 2003).

"% Assim poderemos compreender bem porque o Jongo ndo foi reconhecido como Patriménio Cultural dos
negros ou afrodescendentes do Brasil, mas sim como Patrim6nio Cultural de ‘todos’ os brasileiros.

185 “Insistamos em que a ideologia freyreana implica também em uma desautorizacdo de identidade: aquele
que detém todo o poder econdmico e social ainda se atreve a desautorizar a identidade com que o
discriminado se apresenta. E por que essa necessidade de desautorizar? Porque € vantajoso para o branco que
0 negro ndo se apresente como negro. E com a mestigagem proposta por Freyre, o branco inclusive se salva
de ter que se responsabilizar pelos privilégios que adquiriu ilicitamente pela sua branquidade.”(Carvalho, José
Jorge de. 2005:96-97)
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Apesar das estratégias para instrumentalizar politicamente a etnicidade e a raca de
que as populacdes nao-brancas lancam mao, ainda hoje sao os brancos'*° que irdo validar o
direito a cidadania que pode ou deve ser conferido em conseqiiéncia desta especificidadem.
Ramos cita um caso em que indios foram encarcerados, enquadrados na lei dos
estrangeiros, por terem levado a um férum internacional a dentncia da situagdo dos
indigenas no Brasil. Significa dizer que os indios brasileiros podem ser considerados pelos
‘brancos brasileiros’ como estrangeiros € mais, como uma ameaca a nacdo. Acusagdo
semelhante tem sido feita aos militantes do Movimento Negro organizado no debate pela
adoc¢do de politicas de acao afirmativa para a Populacdo Negra. Um dos argumentos mais
comuns dos opositores deste tipo de politica é o de que estariam importando modelos de

preconceitos ndo existentes no Brasil, jogando fora o amalgama da mesticagem como

. . . .1 . .. . . . 1
paradigma da nacionalidade brasileira'® e mais eficiente discurso anti-racista'®. Os negros,

"% J4 no Mestrado em Antropologia Social na UNB, fui impedido de cursar a disciplina oferecida por uma
renomada Prof* Dr* do Departamento de Antropologia com o argumento de que esta disciplina ndo estava
disponivel para estudantes do 1° ano do mestrado, pois tinha como exigéncia bdsica que o aluno ja tivesse
cursado as disciplinas obrigatdrias oferecidas para os alunos dos dois primeiros semestres da pés-graduagdo.
Solicitei minha inscricdo no curso argumentando exaustivamente sobre a importincia da disciplina para o
desenvolvimento do tema da minha dissertagdo, em publico e em particular. Fui rejeitado diante da turma e
aconselhado a ndo mais retornar nem mesmo como ouvinte. Apesar da irregularidade da exigéncia, ja que a
grade de disciplinas para a pds-graduac@o ndo permite a imposicdo de pré-requisitos nas disciplinas optativas,
acatei o “conselho”. Para minha surpresa, dois outros colegas de curso, da mesma turma que eu, ou seja, nas
mesmas condi¢des quanto aos pré-requisitos, foram aceitos por essa mesma Prof* Dr* na turma e cursaram a
disciplina. Nao posso me furtar ao comentdrio de que seria o unico nio-branco da minha turma a cursar a
disciplina. Talvez nem precise dizer que esta Prof* Dr* é ferozmente contrdria as acdes afirmativas para a
populacdo negra, chegando inclusive a assinar um manifesto publico de repidio a estas a¢cdes. Também ndo
posso deixar de apontar a conivéncia dos meus colegas brancos de turma que mantiveram em segredo o aceite
de suas inscrigdes o quanto puderam. Pergunto-me: porque esta professora estabeleceu um requisito “extra”
para a inscri¢do em seu curso e, ao avaliar este requisito, aplicou critérios diferentes para alunos brancos e
negros? Serd que mesmo apds ja ter sido selecionado para o mestrado a cor da minha pele continuou sendo
tomada como critério de avaliagdo na possibilidade de cursar uma disciplina? Hoje avalio que ndo perdi nada
deixando de ter aula com esta Prof* Dr*.

187 «“Torna-se assim perceptivel a crueldade, a ma-fé e a intengio ‘cismogenética’ (Bateson) subjacentes nos
nossos estudos sobre o negro no Brasil. A funcdo deles tem sido a de contribuir para minar nas pessoas de cor,
em nosso meio, o sentimento de seguranca. Os nazistas utilizaram também processos semelhantes com os
judeus. Para inferioriza-los, entre outros processos, transformaram-nos em assunto” (Ramos, Guerreiro 1995:
234).

188« poderosos e eficientes mecanismos de disfarce e de silenciamento do racismo foram acionados
constantemente no interior da academia. Somente agora, com a discuss@o das cotas, comeca abri-se um pouco
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que tem convivido com a dor do racismo ha geragdes em suas familias, agora sdo chamados
de racistas e considerados incapazes de produzir uma reflexdo sobre suas experiéncias de
vida e o projeto politico de pais que desejamlgo.

No artigo de Eduardo Galvao “Encontro de sociedades tribal e nacional no Rio
Negro, Amazonas”, apesar de ndo incluir diretamente falas de indigenas como fez Alcida
Rita Ramos, percebe-se que sua andlise predispde para estes um lugar distanciado de
participacao no avanc¢o da consolidacdo da nacdo brasileira sobre o territério amazonico em
contraste com o que as informacdes que ele mesmo disponibiliza podem apontar. Ainda nos

idos do Império Portugués o autor cita que houve participacdo macica de indigenas na

formacdo dos aldeamentos e vilas coloniais dos séc. XVII e XVIII. Aponta inclusive

(...) uma politica de miscigena¢do com prémios em terras, armas e dinheiro ao
colono portugués casado com mulher indigena (...) se confere status politico e
social ao indio ‘domesticado’, facultando-lhe, inclusive a regéncia dos negdécios
dos povoados e vilas (Galvao, 1976: 422-423).

Mesmo nas investidas para o confronto armado contra grupos indigenas e outros
interessados em dominar o territério, estavam presentes como aliados em nidmero

significativo os membros de grupos indigenas desta regido e de outras. A economia

a cortina do racismo académico propriamente dito. J4 € hora, portanto, de perguntar: por que, apds tanto
tempo, temos universidades ainda tdo brancas? Isto ndo é resultado de uma prética racista que estd na
sociedade apenas: resulta de um esfor¢o sistemdtico (mesmo que nunca verbalizado) feito pelos préprios
académicos. E uma parte consideravel desse esfor¢o deveu-se a produgdo das Ciéncias Sociais, encarregadas
que foram de produzir um modelo de relacdes raciais no pais que o colocassem em vantagem com relagio aos
Estados Unidos e & Africa do Sul e fora do risco de um questionamento internacional andlogo ao que
sofreram esses paises. Escusado dizer, esse segmento de cientistas sociais € composto quase que
exclusivamente de pessoas brancas e quem pagou o preco desse discurso positivo ( e falso) foram os negros e
os indios, que ficaram até hoje fora das universidades. “(José Jorge de Carvalho, 2005: 84)

"% Ver “Dossié Relagdes Raciais” in Revista Teoria e Pesquisa, n°42 e n°43, jan/jul 2003. Ver também
“Racismo” in Revista USP, dez/jan/fev 2005-2006.

1% «A negacio da existéncia de um “problema racial” no Brasil ainda é dominante. Os que discordam dela sdo
acusados ainda hoje (exatamente como Freyre, intelectuais e politicos da esquerda, da direita e do centro, e a
opinido publica em geral acusavam Abdias Nascimento nos anos 1940) de importar questdes exdticas, ndo-
brasileiras e até impatridticas. Se o discordante for negro é logo acusado de racistas as avessas (como se 0
racismo tivesse um lado direito) e de americandfilo. Caso seja branco, aos mimos pode ser acrescentado até
mesmo o de negrdfilo, esse sim , sem duvida, um adjetivo importado, pois ndo é outra coisa sendo o nigger
lover dos escravocratas do Old South americano e do Ku Klux Klan.” (Medeiros, Carlos Alberto 2004:15).
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indigena da regido deixa de voltar-se num determinado momento para a subsisténcia e
passa a estar ligada a um mercado externo. Em meados do séc. X VIII, surge um movimento
nativista, a Cabanagem, em que participam grupos indigenas ao lado da popula¢do mestica
da regido. Este movimento aponta a integracdo da regido ao quadro nacional em busca de
autonomia politica frente a metrépole portuguesa.

Do final do séc. XVIII até meados do séc. XIX € grande o fluxo para esta regido de
uma populacdo mesti¢a de ascendéncia indigena e portuguesa vinda do nordeste brasileiro.
O padrao de casamentos com mulheres indigenas ou de descendéncia indigena permanece
ao longo de todo esse pen’od0191.

Com essas informagdes, extraidas do texto de Eduardo Galvao, o que tento destacar
€ que o elemento indigena sempre esteve presente nos quadros formadores da nacdo mesmo
nos momentos que possamos imaginar como iniciais na gestacdo do pais. Este pais € tanto
indigena quanto ndo-indigena. Logo estes dois grupos apontados pelo autor - a sociedade
tribal e a nacional - nunca se confrontaram propriamente. Para que houvesse a constitui¢ao
de uma sociedade de tipo nacional naquela regido foi necessdria e fundamental a
participacdo ativa da sociedade tribal em sua formacdo. A sociedade indigena é uma das
matrizes geradoras da sociedade nacional na regido da Amazobnia, assim como foi a
sociedade portuguesa. O pesquisador ndo-indigena aponta a integracdo dos indios na
sociedade nacional como enfoque analitico, mesmo que seu texto termine por destacar o

indigena como um dos componentes formadores do que veio a ser chamado ‘sociedade

! Enquanto os estudiosos das sociedades indigenas no Brasil ndo vacilam em reconhecer que o incentivo
mesticagem dessa populacio foi uma estratégia do Estado para subjuga-la politicamente e retirar seu dominio
sobre os territérios anteriormente ocupados o mesmo nao acontece com relagdo aos estudos sobre a Populagdo
Negra. Os entusiastas da mesticagem dos negros no Brasil apontam, invariavelmente, como positiva a
dissolucdo da unidade politica dos descendentes de africanos como parte necessdria de seu processo de plena
integracdo a sociedade brasileira.
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nacional’. Como o préprio Galvdo demonstra, é impossivel pensar em uma ‘sociedade
nacional’, presente na regidao do Rio Negro, sem levar em conta a participa¢cdo de indigenas
e seus descendentes ‘mesticos’ em seu processo histérico de desenvolvimento e formagao.
Nao incluir a participagdo de indigenas como membros do conjunto apresentado
como brasileiros, a ndo ser na condi¢do de ‘caboclos assimilados”(Wagley & Galvao,
1961), ajuda a destacar de forma explicativa a hegemonia do grupo branco nas posi¢des de
poder na sociedade brasileira, inclusive na academia. Visualizar esta dimensdo das relagdes
interétnicas na sociedade brasileira pode ajudar a propor formas de alterar essa realidade.
Por outro lado torna este conjunto chamado sociedade brasileira por demais homogéneo,
correndo-se o risco de naturalizar o dominio do grupo populacional branco em nossa
sociedade. O reconhecimento da diversidade entre os grupos que compdem a sociedade
nacional tem um significado profundo para uma andlise deste tipo que ndo pode ser
desprezada. Expulsar os indios como identidade possivel de dentro do que € reconhecido
como sociedade brasileira, ¢ simbolicamente semelhante com o argumento utilizado pelos
militares para obrigar 123 indigenas do grupo Tukano a deslocarem-se através da ameaca
de armas as “Areas indigenas”, apagando os sinais de sua ocupacdio num garimpo
explorado pelos mesmos (Ramos, Alcida Rita 1995:7)'"?. Retiram-se as sociedades
indigenas do construto tedrico chamado sociedade brasileira para que melhor se defina os

limites de cada uma das sociedades, mas para isto € necessdrio ignorar os marcos ja

deixados pela presenca da primeira dentro da segunda.

192 «A 9 de maio de 1990, 28 soldados do Exército expulsaram 123 homens, mulheres e criangas Tukano que
garimpavam num dos retalhos de terra (...) que lhes havia sido destinado pelos dirigentes do projeto Calha
Norte em janeiro de 1988. (...) Alegaram os militares que os indios estavam fora de ‘Area Indigena’, embora
os marcos plantados no chio indicassem uma marcagao ja estabelecida” (Ramos, Alcida Rita 1995:7).
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. . e . . . AL . 1
A pouca diversidade étnica e racial no seio da comunidade académica'” que busca
analisar a sociedade brasileira talvez ajude a explicar a recorréncia de olhares
homogeneizantes sobre a sociedade nacional tanto quanto a histdria de desenvolvimento da

o . 194
disciplina no pais ?

. Esse mesmo mecanismo 16gico se repete nos enunciados de “Os
indios e a civilizagdo: a integracdo das populagdes indigenas no Brasil Moderno” (Ribeiro,
Darcy 1979), “O indio e o mundo dos brancos: uma interpretacao socioldgica dos Tukina”
(Oliveira, Roberto Cardoso 1972), “Urbanizacdo e tribalismo: a integracdo dos indios
Teréna numa sociedade de classes” (Oliveira, Roberto Cardoso 1968), apenas para ficar
com os exemplos mais explicitos de reproducdo desta mesma mentalidade entre algumas
referéncias bibliogrificas. No caso de Darcy Ribeiro, mesmo que em véarios momentos os
dados apresentados entrem em choque frontal com sua argumentacio, sua proposi¢do nao
leva em consideracdo ser impossivel imaginar a constru¢do do que podemos chamar de
Brasil moderno sem a participacdo direta e ativa de elementos populacionais de origem
indigena e africana ja no processo de gestacdo desta nacao.

No trabalho de Roberto Cardoso de Oliveira, aqui citado em sua edi¢dao de 1972,

fica patente o entendimento de que o tipo de sociedade com que os indios Tukuna passam a

193 «A universidade brasileira (especialmente a universidade publica, supostamente aberta a todos, integrada
racialmente e democratica) continua fechada aos jovens negros. No seu conjunto, nosso sistema universitario
(medido em nimero de matriculas) mais que dobrou em tamanho absoluto entre os censos de 1991 e 2000,
mas tornou-se proporcionalmente ainda mais branco do que ja era: a percentagem de negros na populagdo
universitaria diminuiu ao invés de aumentar.” (Medeiros, Carlos Alberto 2004:14).

19 “Eis uma breve sintese histérica da consolidacio da rede racista na nossa academia. A Universidade
Federal do Rio de Janeiro (UFRJ) foi criada em 1924, como uma instituicdo exclusiva da elite branqueada do
entdo Distrito Federal. Dez anos ap6s, foi criada a poderosa Universidade de Sdo Paulo (USP), também como
uma instituicdo inteiramente branca. Essas universidade mais antigas (incluindo, entre outras, a UFPR e a
UFRGS) ajudaram a formar a segunda geracdo de professores universitdrios e com eles consolidar o quadro
docente branco de vérias outras universidades publicas. O mesmo processo se deu com a fundacdo da
Universidade de Brasilia em 1960; foi formada com muitos professores brancos principalmente do eixo Rio-
Sdo Paulo (USP e UFRJ). Por sua vez a UnB formou novos mestres e doutores que foram absorvidos por
outras universidades federais e estaduais. Oitenta anos depois, temos um quadro universitirio gigantesco e
que reproduz essencialmente as caracteristicas da rede original construida na UFRJ e na USP: o ethos branco
da academia brasileira, cuja histéria de exclusdo ainda estd por ser relatada.”(José Jorge de Carvalho,
2005:92)
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ter de conviver mais estreitamente ao longo do periodo de avanco das fronteiras da nagado €
tratada pelo autor como ‘mundo dos brancos’. Mesmo que reconhecamos o dominio do
elemento que tem origem no grupo branco (ou mestico de ascendéncia negra e indigena que
se pensa branco) nesta sociedade, dificilmente conseguiriamos sustentar que o tipo de
sociedade que se desenvolveu neste pais possa, sem grandes dificuldades, ser considerada
como ‘mundo dos brancos’ ao ser comparada com qualquer das sociedades nacionais que
se desenvolveram no continente europeu ou no norte da América. Teriamos que levar em
conta, inclusive, que mesmo na Europa, em muitos casos, esta afirmacdo dificilmente pode
ser sustentada.

Para comentar o titulo e o objetivo da obra de Roberto Cardoso de Oliveira, citada
aqui em sua edi¢do de 1968, basta argumentar na inviabilidade do desenvolvimento de um
modo de produgdo baseado na divisdo por classes em qualquer regido deste pais sem a
utilizagdo e a presenca da utilizacdo de mao de obra ndo-branca em etapas precedentes. A
instauracdo de uma sociedade que pudesse ser analisada eficientemente de acordo com as
possibilidades deste tipo de instrumental tedrico de forte influéncia marxista ndo ocorreu
alheio a a¢do dos indios Teréna, como o proprio autor demonstra ao longo de seu texto.

Cada um destes autores ndo-indios e membros eminentes da intelectualidade da
sociedade nacional de que tratavam em seus trabalhos, definiram as popula¢des ndo-
brancas que estudaram como externas a seu proprio grupol%. Suas concepcdes certamente

influenciaram suas agdes e relagdes com estas populagoes.

5 - . ~ . .. . .
195 «“podemos falar, entdo, de uma naturalizagdo, na Antropologia profissional brasileira, da idéia de um
antrop6logo como uma pessoa sem cor, o que contrasta como argumento esgrimido por indmeros
antrop6logos que se opdem ao sistema de cotas por considera-lo insensivel a diversidade racial brasileira.

Interpretemos esse contraste : multicolorida é a sociedade ‘14 fora’; a Antropologia académica é
incolor.”(Carvalho, José Jorge. 2005:104)
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Considerando que estiveram envolvidos em atividades que influenciaram em outras
esferas, além da académica, as relagdes interétnicas entre brancos e ndo-brancos, podemos
visualizar o movimento de retro-alimentacdo da academia em suas interacdes com Os

. . 196
grupos estudados mais diretamente %,

5.3 -Todos

Apesar de todas as formiddveis barreiras as tltimas décadas assistiram a entrada
em cena de uma geracao de negros e negras altamente qualificados e titulados que
‘passam a falar em seu préprio nome’, sem necessidade de tradutores intérpretes
ou outros intermedidrios, como Gilberto Freyre, Jorge Amado, Darcy Ribeiro e
outros tantos que, a partir de um lugar racialmente privilegiado nesta sociedade,
pretendiam conhecer e entender os profundos anseios e aspiragdes dos negros,
dos quais costumavam apresentar-se como simpaticos porta-vozes- por acaso
sempre minimizando o conflito e defendendo, explicitamente ou ndo, o status
quo, em nome, obviamente, dos interesses do conjunto da populacdo brasileira
(Medeiros, Carlos Alberto . 2004: 14).

As condi¢des sociais das relagdes interétnicas que produziram estes trabalhos se
desvelam pouco a pouco ao analisarmos mais criticamente. Isto possibilita que formulemos
de um outro ponto de vista, € com um outro olhar, interessantes questdes para estas
importantes obras do pensamento social brasileiro. Temos aqui, com um material
bibliografico resumido, alguns indicadores de que alguns mecanismos sistemdticos se
preservaram dentro da producdo antropoldgica por quase quatro décadas. Neste periodo,
pode-se observar que houveram mudangas significativas no que diz respeito as interacdes
entre brancos e nao-brancos no Brasil. Da mesma forma € necessdrio reconhecer que
houveram variagdes significativas nas possibilidades tedricas acumuladas que orientaram a
discussao dentro da antropologia brasileira neste intervalo. O mesmo niao pode ser dito

sobre as mudancas na composi¢ao étnica e racial do quadro de interlocutores prestigiados

1% O imaginario do mundo colonial/moderno é sua prépria autodescricio, as formas pelas quais descreve a si
mesmo através do discurso do Estado, dos intelectuais e dos académicos (Mignolo, Walter 2003).
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na antropologia brasileira'”’. A diversidade de grupos étnicos e raciais existentes no pais
estd longe de ser contemplada em sua participacao dentro das ciéncias sociais no Brasil'*®.

Se na sociedade nacional ha uma hegemonia do grupo branco, nas universidades
brasileiras essa situagdo se agrava em termos de sobre-representacdo. E se é grave a
situacdo das universidades brasileiras quanto a exclusdo de ndo-brancos em seus quadros,
entre as dreas de saber, a antropologia certamente ndo esta entre aquelas que apresentam os
maiores indices de diversidade na sua composi¢do étnica e racial apesar de recentes
iniciativas para mudar este quadrolgg. Essa situacdo fortalece a manuten¢do de um mesmo
lugar de fala e os mesmos parametros nas relagdes interétnicas dentro desse meio de
producdo de conhecimentos ao longo de um periodo significativamente longo em vista de
outras mudancas sociais significativas ocorridas no mesmo intervalo.

Parece bastante ttil ao campo antropoldgico que se assuma com urgéncia a
necessidade de ampliar este espectro de visdo com a entrada de outros tipos de
interlocutores no debate sobre as relacdes interétnicas. E um primeiro passo na eliminacio
de um débito que tem se acumulado entre diferentes grupos étnicos e raciais através da

forma como vem sendo utilizada a antropologia. Imaginemos como desenvolver o didlogo

nas questoes formuladas por Alcida Rita Ramos:

(...) serd que somos tdo bons aprendizes quanto eles que (...) tdo bem souberam captar a nossa
linguagem simbdlica? (...) é possivel evitar a tendéncia de objetificar nossos sujeitos de estudo na
busca de uma compreensdo antropoldgica?

7 “Se o nimero de professores negros nas universidades piblicas nio chega a 1%, o nimero de
pesquisadores negros que participam do sistema de produtividade em pesquisa nio deve chegar a 0,5%. Nas
poucas dreas que pude averiguar, hd casos em que todos os pesquisadores, sem excecdo, sdo brancos. E
provavel que dos quase oito mil pesquisadores que compdem a elite cientifica brasileira ndo encontraremos
mais que 20 negros- uma porcentagem de 0,25% em uma pais de 47% de negros.”(Carvalho, Jose Jorge de.
2005:171)

%8 Ver José Jorge de Carvalho (1999).

19 Ver Carvalho (2005).
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Na medida em que forem compartilhados os lugares de fala que hoje sdo privilégio
de alguns, teremos a oportunidade de sermos muito mais do que somente ‘nds’ ou ‘eles’.
Finalmente poderemos ser ‘todos’ na busca de uma nova compreensio antropolégica. E
insustentdvel que apenas um dos grupos étnico-raciais que vivem neste pais possa dizer
quem € ou ndo brasileiro e sob quais condigﬁes200. E preciso rever o papel da antropologia
(e dos antropdlogos) na produgdo deste discurso antropolégico.

O modo como o pertencimento racial interferiu na formulagdo de suas reflexdes
antropoldgicas foi tratado por poucos autores. De um modo geral, nenhum deles tratou das
vantagens de ser branco para constituir-se como pesquisador pelas populacdes estudadas.
Nenhum dos autores que tive a oportunidade de consultar para a elaboracdo deste trabalho
formulou uma critica contundente sobre os privilégios201 dos estudiosos brancos para a
constru¢cdo de um ponto de vista sobre o outro ndo-branco e a posterior transformacao deste
ponto de vista no parametro antropolégico-universal de estudo e compreensdo deste outro.
Argumento que a antropologia que se faz no Brasil é hegemonicamente branca, e que as
experiéncias antropoldgicas registradas no percurso e didlogo deste campo de saber no pais

¢ predominantemente composto de experi€ncias antropoldgicas restritas principalmente ao

contato de pesquisadores brancos e popula¢des ndo-brancas.

2% Somente a autoridade do senhor permite que a contradi¢io seja ocultada, porém ele préprio é um sujeito de
representacdo; apresentado como o detentor de um saber sobre a norma, ele permite que a contradi¢do se
torne visivel através de si proprio (Bhabha, 2005:208).

! Nio trato aqui dos privilégios dados pelas redes que facilitaram a integracdo académica e discursiva de
brancos para prejuizo de ndo-brancos no Brasil. Sobre esse aspecto, indico em especial Carvalho (2003),
Carvalho (2005) e Carvalho (2006). Falo da fase posterior, j4 no campo, em que a experiéncia de contato com
as populacdes pesquisadas diferencia brancos e ndo-brancos. E também do fato da universidade brasileira nio
produzir antropdélogos ndo-brancos que trato aqui. De nfio permitir que as popula¢des ndo-brancas, principal
alvo dos estudos antropolégicos, se deparem com a imagem de estudiosos ndo-brancos em seu ambiente de
convivio.
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Maria de Lourdes Borges Ribeiro (1960) fala de sua experi€ncia de contato com o
Jongo a partir de seu lugar de “descendente de senhores” enquanto aos Jongueiros estd

indicado o lugar de “descendentes de escravos”.

A mais antiga recordag¢do que tenho do Jongo ¢ a descri¢do que dele minha avé
fazia ao se referir as dancas de escravos. Ao imaginar as fogueiras no terreiro da
Fazenda Lemes, transformava em jongueiros os negros centendrios que por 14
ficaram como agregados e foram um dos encantos de minha infancia (...) Quando
resolvi estudar o Jongo (...) a vontade de indagar, de pesquisar, surgiu exatamente
das informacdes de um ex-escravo de 112 anos (Ribeiro, Maria de Lourdes
1960:24).

Serd que para compreender este tema € de maior relevancia indicar de seu
informante a condicdo de ex-escravo ou de descendente de africanos? E com certeza mais
importante para a autora ao situar sua relacdo com o informante classifica-lo como ex-
escravo, 0 que para muitos contempla a indica¢do de que este é também afro-descendente
ao mesmo tempo em que coloca a autora no lugar de ex-senhor e euro-descendente. Talvez
valha uma critica para evitar a confusio entre a experiéncia como descendente de escravos
no Brasil com a experiéncia de descendentes de africanos no Brasil.

A experiéncia como descendente de escravos remete-se principalmente (mas nao
exclusivamente) ao contato dos europeus com a Africa nos dltimos 5 séculos, periodo em
que este continente foi constituido enquanto voz subalterna frente ao ocidente branco,
cristdo e colonizador. Referir-se a um africano escravizado como escravo coloca-o como
coadjuvante da histéria de um outro, o seu senhor???,

A experiéncia enquanto descendente de africano permite tomar o comércio

transatlantico de africanos e seus descendentes como apenas uma fase da histéria destes,

202 “Ndo nos deve causar surpresa o fato e que praticamente nenhum dos autores brancos que escreveram
sobre a escraviddo e relacdes raciais tenham oferecido, até hoje, alguma considerag@o sobre os efeitos desse
duplo vinculo na consciéncia do negro brasileiro. Igualmente se recusaram a considerar as conseqiiéncias
dessa relacdo patoldgica também para a coletividade dos brancos. Na verdade, foram autores negros que
produziram ensaios notdveis sobre o problema do branco brasileiro: Guerreiro Ramos, Abdias do Nascimento
e mais recentemente, Maria Aparecida Bento.”(Carvalho, José Jorge de. 2005:123)
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uma histéria bem mais longa temporalmente e com outros protagonistas. Mesmo levando
em conta a possibilidade de contar a histéria do regime escravocrata levando em
consideracdo o africano escravizado (ou livre) enquanto ator politico, percebe-se
nitidamente a escraviddo como contexto e a Africa como condico.

Sem enfocar escraviddo a Africa e os africanos permanecem existindo e é possivel
falar deles, mas sem Africa ndo é possivel pensar o comércio atlantico daquelas
aproximadamente 13 milhdes de pessoas trazidas sob o peso de correntes para o continente
americano.

Algo que aparece nitido aqui € que a autora trata de localizar sua relacdo com o
pesquisado a partir da relagdo que os ascendentes brancos e negros do Brasil possuiam no
passado, remontando seu proprio lugar em relacdo ao outro a partir dai. H4 muitos
exemplos de relagdo de mesmo tipo na produgdo de conhecimento antropoldgico, a seguir

trarei outro exemplo de atitude semelhante em relacdo a grupos populacionais ndo brancos.

Lembro-me perfeitamente da minha primeira rea¢do ao ouvir a palavra “purutuia”
e o seu significado. Pus-me a pensar que eu realmente era um descendente de
portugués! E s6 me dei conta disso na conversa com os Terena! E essa foi uma
identidade que se foi robustecendo ao logo do meu convivio com esse povo,
como a me lembrar de meus mais remotos ancestrais. De fato, meu tetravd, o
professor de retdrica Estanislau José de Oliveira, exilado de Portugal no século
XVIII, sob acusacdo de ser “livre pensador”, pertencia aos seguidores do
Marqués de Pombal. (...) Assumindo o poder, D. Maria reagiu a politica
pombalina que resultaria na fuga do Marqués e a emigra¢do de meu avo para o
Brasil, onde se vincularia a Corte em 1785, na entdo Sao Carlos, hoje cidade de
Campinas, na condi¢do de professor-régio, portanto a servigo da corte (200 anos
depois da chegada do meu tetravd a velha Campinas, eu chegaria na moderna
cidade, transferido da Universidade de Brasilia-UNB para a Universidade de
Campinas —UNICAMP, em 1985...) L4 ele constituiria familia e seu filho
primogeénito, meu trisavd, José Estanislau de Oliveira, e posteriormente o seu
também primogénito, Estanislau José de Oliveira, meu bisavd e homdnimo do
professor régio, se tornariam respectivamente, Visconde do Rio Claro e Bardo de
Araraquara, em reconhecimento do Imperador D.Pedro pelos servicos que
prestaram(...) Essa ancestralidade — que tive a ocasido de registrar em meu
discurso de agradecimento ao titulo de professor emérito, recebido numa
simpdtica cerimb6nia na UNICAMP em 1997, quando acentuava as raizes
histéricas de minha familia em Campinas- comecei a considera-la de uma
maneira um pouco mais roméantica desde aquele episédio matogrossense. De meu
tetravd professor, talvez o primeiro docente dentre os meus ancestrais, nada ficou
na histdria, salvo o fato de ter sido professor de retérica do Padre Feijd, o futuro
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regente do Império! Tudo isso (ou quase) eu evoquei, quando me vi chamado de
purutuia e, sobretudo, quando fui apelidado semanas depois pelos Teréna de
Cachoeirinha de Kali Hoyend purutuia ou “pequeno portugués”, uma nova
identidade que me acompanharia por todo o tempo da pesquisa de campo
(Oliveira, Roberto Cardoso 2002).

Este icone da antropologia brasileira, uma triste perda do ano de 2006, serd
saudosamente lembrado por sua fundamental contribuic@o aos estudos antropoldgicos neste
pais’”. Neste texto, onde encontramos releituras de suas experiéncias no trabalho de
pesquisa dos indios Teréna, Oliveira aponta explicitamente a relacdo entre seu lugar de
professor e pesquisador em relag@o a sua ancestralidade portuguesa e a compreensao de sua
identidade a partir do contato com uma alteridade étnica/racial que formula seu lugar de
fala a partir das relacdes coloniais.

Sua branquidade®” ainda que ndo-dita, estd presente ao logo de toda a sua
elaboragcdo. Sabe-se que, uma genealogia de cinco geragdes em uma familia brasileira
remontada da forma que foi em seu texto, foi obviamente selecionada a partir de um dos 16
casais de tetravos (ou 32 tetravés e tetravos) com a finalidade de afirmar uma identidade
vivenciada no presente’”. Seu pertencimento 2 academia brasileira, seu lugar na elite
intelectual do pais encontra base segura nestes argumentos. Serd possivel imaginar as

diferentes identificacdes que produz essa elaboracdo em jovens estudantes de antropologia

2% Tive poucas oportunidades de ouvir ou de dialogar com Roberto Cardoso de Oliveira na UNB. Apenas

duas aulas em todo o meu mestrado. Uma aula durante a disciplina que cursei com seu filho, Luis Roberto
Cardoso de Oliveira, e outra aula durante a disciplina que cursei com Gabriel Alvarez. Sinto-me constrangido
que este texto somente venha a publico apds o seu falecimento, certamente estaria exposto a receber sdbias
criticas de sua parte e aprender ainda mais. Decidi ndo retirar do texto as formulagdes criticas sobre sua obra,
que ja vinham sendo elaboradas hd pelo menos um ano, por compreender que sua contribuicdo para a
antropologia brasileira ainda ndo cessou. Roberto Cardoso de Oliveira continua a ser um autor que deve ser
lido e comentado pela relevancia de suas obras, pelas instituicdes que inspirou a ajudou a construir, e pela
escola de discipulos que formou.

2% Sobre ‘Branquidade’ ver Iray Carone & Maria Aparecida Silva Bento (2002), Guerreiro Ramos (1995),
José Jorge de Carvalho (2006)

205 “Muitos brasileiros ainda vivos descendem de avés que possuiam escravos, enquanto outros ndo. Tais
circunstincias importam necessariamente na formacdo psicolégica de cada um. (...) A tradicdo da brancura
que ainda sobrevive, entre nds, terd de ser ultrapassada por outra tradi¢do, tradicdo que estamos assistindo
nascer e que representa novas condigdes objetivas da vida brasileira” (Ramos, Guerreiro. 1995: 235).
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~ 2 . . ~ .
brancos e ndo-brancos’®®? Poderia um jovem estudante ndo-branco questionar como
. . . . 207 .
viveram e/ou conviveram seus ancestrais e os ancestrais de seu professor 9 E hoje, qual o

lugar de brancos e ndo-brancos para a antropologia brasileira?

5.4- Negros

“A ontologia critica de nés mesmos nio precisa ser considerada, certamente,
como uma doutrina, nem mesmo como um corpo permanente de conhecimento
que estd se acumulando; precisa ser concebida como uma atitude, um ethos , uma
vida filos6fica na qual a critica do que nds somos €, a um sé tempo, a andlise
histérica dos limites que nos sdo impostos e uma experiéncia com a possibilidade
de ir além deles” (Foucault, 1986:50)*,

Minha formacdo como antropélogo foi de diversas formas conectada ao meu
pertencimento racial. Desde meus primeiros dias na universidade, em que fui seguido,

advertido e vigiado pelos segurangas do instituto””

, tive apontado qual era o “meu
210 . o . . .
lugar””™". Senti desde o primeiro dia de aula que era visto e tratado de uma maneira

diferente, as vezes por pequenos detalhes, que a maioria dos estudantes brancos com quem

206 “Na verdade, o legado da escraviddo para o branco é um assunto que o pais nio quer discutir, pois os
brancos sairam da escravidio com uma heranca simbdlica e concreta extremamente positiva, fruto da
apropriagdo do trabalho de quatro séculos de outro grupo. H4 beneficios concretos em se evitar caracterizar o
lugar o lugar ocupado pelo branco na histéria do Brasil.”(Bento & Carone, 2002:27)

7 Na realidade uma amiga negra estudante da UNB fez este questionamento. Ao ouvir do professor Roberto
Cardoso de Oliveira a sugestdo de parentesco gracgas a coincidéncia no sobrenome, ela respondeu indicando a
provdavel condicdo de escravizados de seus ascendentes em relacdo aos ascendentes do professor,
“proprietarios” de africanos e indigenas escravizados.

2% Citado em Gilroy (2001) extraido de Michel Foucault, “Whats is Enlightenment?”” em Paul Rabinow

(org.) The Foucault Reader. Harmondsworth: Peregrine, 1986:50.

% Episédio semelhante foi vivenciado na pés-graduacido na UNB. Quando fiquei hospedado no alojamento
da graduacdo enquanto aguardava o resultado da selecdo para ocupar uma vaga no alojamento da pds-
graduacdo era obrigado diariamente a apresentar documentos que comprovavam que era aluno da
universidade e estava autorizado formalmente a utilizar aquele espago. Outros dois colegas (uma mulher e um
homem brancos) de turma ficaram morando no alojamento da graduacio exatamente no mesmo periodo e em
iguais condi¢des. A eles nunca foi pedido que se identificassem para ter acesso aos seus quartos.

2190 que se nega ao sujeito colonial, tanto como colonizador quanto colonizado, é aquela forma de negacio
que dé acesso ao reconhecimento da diferenca. E aquela possibilidade de diferenca e circulagdo que liberaria
o significante de pele/cultura das fixagdes da tipologia racial, da analitica do sangue, das ideologias de
dominagdo racial e cultural da degeneracdo. ‘Onde quer que vd’, lamenta Fanon, ‘o negro permanece um
negro’- sua raga se torna o signo ndo erradicdvel da diferenca negativa nos discursos coloniais. Isto porque o
esteredtipo impede a circulagdo e a articulacdo do significante ‘raca’ a ndo ser em sua fixidez enquanto
racismo (Bhabha, 2005:117).
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s 211 ~ . . .
convivia® . A esperanga va que conviver em um ambiente onde todos tivessem ao menos
11 anos de escolarizacdo reduziria o convivio com praticas racistas caiu por terra bem

21
S%13 antes

rdpido na UFRJ 212 Nzo era um pioneiro, outros negros e negras chegaram ao IFC
de mim e passaram pelo que passei, sempre em numeros pouco expressivos
quantitativamente. O que parece ter interferido pouco quanto a mudanga no tratamento dos
negros por parte da comunidade universitaria, lendo-se em conta que no Brasil se convive
com uma imensa Populacdo Negra a mais de 500 anos e nds continuamos sendo
inferiorizados de diversas formas cotidianamente”'*. A convivéncia ndo produz
necessariamente a superacao do racismo.

Minha participacdo, ja citada em nota, na CONEI e no Coletivo de Consciéncia

Negra do Alojamento da UFRJ 213 terminou por me levar a fazer parte da comissdo que

11 “pensando de novo em nossos poucos universitirios negros (...) no momento em que galgaram uma
posi¢do acima do previsivel para a sua condicdo racial e de classe, e que poderiam entdo pretender fazer parte
de uma elite até agora quase que inteiramente branca, ao invés de serem estimulados e apoiados pelo seu
mérito incomum, foram desestimulados e rejeitados através de acdes negativas concretas e sistematicas, tendo
sido empurrados para fora do convivio provilegiado em que acabavam de ingressar. Para avangar com essa
discussdo terfamos que delinear o que € especifico da acdo negativa no meio académico, o que implica
contrastar a irrup¢do do elemento negro num ambiente que joga abertamente com os sentimentos da vaidade,
da arrogéncia e da pretensdo de pertencimentoa uma comunidade de eleitos- no caso brasileiro, um ambiente
inequivocamente branco.”(José Jorge de Carvalho, 2005: 77)

212 «“Apesar da universidade publica brasileira ser um dos poucos redutos de exercicio do pensamento critico
em nosso pafs, se a observamos a partir da perspectiva da justi¢a racial impressiona a indiferenca e o
desconhecimento do mundo académico a respeito da exclusdo racial com que, desde sua origem, convive.
Desde a formacgdo das primeiras instituicdes de ensino superior no séc.XIX, ndo houve jamais um projeto,
nenhuma discussdo sobre a composicido da elite que se diplomaria nas Faculdades de Direito, Medicina,
Filosofia, Farmicia e Engenharia existentes naquela época. A atual composi¢a@o racial da nossa comunidade
universitdria é um reflexo apto da histéria do Brasil apds a abolicdo.”(José Jorge de Carvalho, 2005:14)

> Instituto de Filosofia e Ciéncias Sociais.

214 «A pele, como o significante chave da diferenca cultural e racial no estereétipo, é o mais visivel dos
fetiches, reconhecido como ‘conhecimento geral’ em uma série de discursos culturais, politicos e histdricos, e
representa um papel publico no drama racial que € encenado todos os dias nas sociedades coloniais.”(Bhabha,
2005:121)

1> Este coletivo atuava pontualmente na elaboracio da Semana da Consciéncia Negra no Alojamento, série de
eventos realizados na semana do 20 novembro no alojamento estudantil da UFR]J. Participei da organizagdo
de duas edi¢des desse evento, a segunda e terceira edigdes (2002 e 2003 respectivamente) ja no fim do meu
curso de graduacio. Esse coletivo também participou das reunides com o Prof. Carlos Lessa sobre politicas de
acdo afirmativa na UFRJ e de vdrias agdes desenvolvidas pelo coletivo de moradores do alojamento
universitario. Este coletivo, diferentemente da CONEI, era formado por estudantes negros e ndo- negros. Fui
acolhido também pelo Enegreser, Coletivo de Estudantes Negros e Negras do DF e Entorno durante meu
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esteve em discussdo com o entdo reitor da universidade sobre politicas de acdo afirmativa
com recorte racial. Estive presente também em vdrias outras situagdes publicas no espago
universitario em que o tema era tratado. Essa comissdo, por exemplo, foi demandada por
estudantes negros que estavam mobilizados pelo estabelecimento da reserva de vagas para
afro-descendentes na UERJ e respondiam a reacdo anti-cotas de alguns professores da
UFRJ. Com isso pretendo argumentar que, a partir da metade do curso principalmente,
passei a ser reconhecido ndo apenas como negro, mas como um militante da causa negra
dentro da universidade. Com isso quero ressaltar que: meus colegas de curso de graduagdao
e mestrado, futuros profissionais no mesmo campo de trabalho que eu, assim como os

professores com quem estudei na UFRJ 216

e na UNB, estes j4 muito bem inseridos na rede
2 1 . 217 s . . .
de antropdlogos brasileiros™ ’, puderam ter nitidos sinais do meu ponto de vista e o meu
posicionamento politico com relagdo as discussdes antropoldgicas em andamento sobre a
Populacdo Negra.
Este ¢ um passo adiante no reconhecimento de que um estudante universitirio do

8

A . . . 218 . . . L.
curso de ciéncias sociais” ~ € negro. O primeiro passo de reconhecimento € imputado

curso de mestrado na UNB. Nos dois grupos fiz bons amigos e amigas além de participar atividades de
militdncia anti-racista.

216« o niicleo de reacdo as cotas estd concentrado nas duas universidades publicas mais antigas e de maior
histéria do pafs: a UFRJ e a USP. E ao Instituto de Filosofia e Ciéncias Sociais da UFRJ que pertencem um
grupo de professores que ocupam quase diariamente a imprensa carioca com artigos contrdrios as cotas.
Igualmente reaciondria € a USP, sobretudo porque conta com uma Comissdo de académicos de alto nivel para
formular acdes afirmativas, instalada em 1996, e que até agora ndo propds absolutamente nada.”’(Carvalho,
José Jorge de. 2005:109-110)

27 “Entre tantas questdes, revela-se agora o quanto a nossa classe académica esteve impune pela exclusdo
racial que se instalou no nosso meio desde a consolidag¢do das primeiras universidades publicas na década de
de trinta. E a essa impunidade e a esse silenciamento cronicos que dou o nome de racismo académico.(...)
Deve-se perguntar como foi possivel que um grau de exclusio racial tdo escandaloso ndo tenha suscitado, até
agora, praticamente nenhuma discussdo ou incomodo por parte dos académicos brancos brasileiros (...)
sobretudo na nossa elite de Ciéncias Humanas e Sociais. “(José Jorge de Carvalho, 2005: 83)

218 «“No caso das Ciéncias Sociais, a luta pela inclusdo étnica e racial tem apontado para uma nova maneira de
viver a condi¢do de académico no Brasil: reconhecer-se como um ser humano nido apenas produtor de
conhecimento abstrato, porém encarnado em um corpo inevitavelmente marcado pelos esteredtipos étnicos e
raciais vigentes na sociedade e que reage aos estigmas e privilégios dele derivados. Ou seja, as cotas estdo
forcando a que os académicos finalmente se vejam como brancos e ndo apenas como cientistas. E pela
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obrigatoriamente®'’

tornando-se inevitdvel inclui-lo como parte do seu processo de
formagdo e convivéncia com a comunidade universitaria.

S6 para dar um exemplo: Durante toda a minha trajetéria de escolarizacdo, o
racismo institucional presente nas entidades de ensino me impediu de ter um nome na
relacdo com os colegas. Em um dado momento eu quase desisti dele dado o esfor¢co que era
necessario para sustentd-lo. Eu era sempre nominado pelo ambiente, chamado por um
apelido que pudesse me caricaturar ou despersonalizar colando-me a uma imagem negra de
dominio publico, como um artista ou atleta. Na universidade fui novamente nominado.
Além do sempre presente ‘negdo’, utilizado insistentemente por colegas brancos apesar de
todos os protestos que proferi didaticamente, recebi apelidos que substituiram por completo
meu nome na relacdo com outros estudantes. S6 na pos-graduagio é que decidi firmemente
que arcaria integralmente com o Onus de ndo me relacionar amigavelmente com outro
estudante que ndo fosse capaz de me chamar pelo nome. S6 a grave ameaca de hostilidade
foi capaz de estabelecer na minha relacdo com (alguns de) meus colegas estudantes de
antropologia o direito de ser tratado pelo nome™?’.

Haé aqueles estudantes negros que declaram passar pela experiéncia de convivio no

. . . . . . 221 . 2
meio universitirio sem ter sofrido racismo de nenhum tipo™ ', assim como hd aqueles

primeira vez na nossa academia, é possivel estabelecer uma frente que inclua brancos, negros e indigenas
pensando juntos como promover a igualdade étnica e racial no pafs, a comegar pela universidade.”(José Jorge
de Carvalho, 2005:10)

219 Ver Franklin Ricardo Ferreira (2000).

2% Narrar minuciosamente e exaustivamente os incidentes de discriminacdo racial é o tinico modo de gerar
um clima de discussdoque estimule a formula¢do de propostas concretas de inclusdo dos negros no meio
académico brasileiro. (...) € a estratégia do siléncio que gera maior rancor € maior ressentimento. Se a
academia brasileira ndo pode ainda lidar bem com esse problema € justamente porque se tem negado a
registrar a sua propria conduta diante da exclusdo racial que tem praticado. Aqueles dentre nds que
considerem injusta a exclus@o racial vigente em nossas instituicdes, devem expd-la para avaliar suas
propor¢des e combate-la com as armas que nos especializamos: a investigacdo racional dos fatos e a
construcio de modelos tedricos e conceituais que os tornem inteligiveis.”(José Jorge de Carvalho, 2005:82)

22! “Bm sociedades como a nossa, onde o pertencimento a um grupo racial é enfatizado, o desenvolvimento da
identidade racial ocorrerd de alguma forma com qualquer pessoa. Dada a situacdo desigual entre brancos e
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negros que passam a vida toda sem admitir que sofrem racismo ou que o racismo a0 menos

exista no Brasil**%.

Considero essa ultima opcdo ainda mais dolorosa, pois ela exige um
grau de esfor¢o enorme para que se possa manter oculta a realidade para sufocamento da
dor inevitdvel do enfrentamento e da ruptura de relacdes de amizade (até mesmo de
familiares), o que impede que se possa alocar energias para a tomada de iniciativa em
direcdo 2 mudanca das condigdes vividas. E a estratégia de ndo reconhecer o problema para
ndo ter que enfrenta-lo. Leva ao esmagamento do préprio ser em beneficio do opressor,
oferecendo o proprio sangue para alimentar a engrenagem racista secular.

O segundo passo do pesquisador que optou pelo auto-reconhecimento da identidade
racial € a localiza¢iao do posicionamento politico de pesquisador por parte de seus pares em
1223

relacdo ao discurso hegemodnico sobre a situacdo dos nao-brancos no Brasi E mais

facilmente ‘evitivel’ e depende muito mais de uma tomada de decisdo pessoal. E também
ai que se declaram os inimigos. Ser um antrop6logo negro ¢ um problema meu, mas
assumir um posicionamento de afirmacgdo politica do negro na antropologia € um problema
para os que foram historicamente privilegiados com o poder politico e a autoridade técnica
que emana deste campo de saber. Nao € possivel deixar de localizar-se no campo, mas €

possivel fingir que ndo se optou por um lugar de fala. Que apenas se estd falando de um eu

impessoal e incolor, desinteressado e descomprometido politicamente com a luta anti-

negros nesta sociedade, todavia, ndo € surpresa que este processo de desenvolvimento se desdobrard de
diferentes maneiras.”(Bento & Carone, 2002:155)

222 «“para vitimas de racismo, a consciéncia do impacto do racismo nas suas vidas € dolorosae,
freqlientemente, gera raiva. Para brancos beneficiados pelo racismo, uma consciéncia ampliada disto gera
raiva ou culpa. Evitar a questdo racial ¢ uma maneira de evitar estes sentimentos de desconforto”(Bento &
Carone, 2002:158)

223 «“Nestas condicdes, reconhece-se hoje a necessidade de re-examinar o tema das relacdes de raga no Brasil,
dentro de uma posi¢do de autenticidade étnica. (...) S6 a simples tomada desta posicdo vale como meio
caminho andado no discernimento das incompreensdes reinantes em nossas relacdes de raca, atualmente”
(Guerreiro Ramos, 1995: 236).
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racista. Por essa razdo argumento que neste caso hd ao menos a (falsa) ilusdo de uma saida
menos traumatica®*.

A dificuldade em ser um defensor de uma posicao politicamente minoritaria dentro
da antropologiam, com td30 poucos parceiros que convivam com experi€éncias pessoais
proximas dadas em funcdo do pertencimento racial”®® e que possam ser compartilhadas
intelectualmente®’, traz um constrangimento significativo para o debate a ser

228

desenvolvido Mas a consciéncia de que foi gracas a outros que antes lutaram

heroicamente que existe a possibilidade de pensar e repensar minha condi¢do para propor

4 “Dyas alternativas dramticas sdo apresentadas aos estudantes negros: ou se metamorfoseiam de brancos
apo6s absorverem os codigos exclusivos desse mundo do qual jamais fizeram parte (o que significa abrir mao
da sua diferenca, da sua biografia, dos seus valores e muito especialmente da lucidez que introjetaram ao ter
que lidar diariamente com a discriminagdo ), ou partem para um confronto aberto, denunciando o racismo e as
injusticas (o que significa arriscar suas poucas chances de inser¢cdo nas redes brancas ja estabelecidas,
saturadas e marcadas por padrinhos e controladores dos recursos disponiveis.”(Carvalho, José Jorge de.
2005:170)

22« acredito que uma boa parcela da rede social da academia replica outras redes da elite do pais, o que
pode dificultar o acatamento a reivindicacdes que deveriam ser de cunho estritamente cientifico. Em um clima
como esse, ¢ sempre um risco para o académico assumir posicdes autonomas, pois pode ser alijado de ambas
as redes, as quais freqiientemente se superpdem”(Carvalho, José Jorge de. 2005:151)

226 «A auséncia de professores negros faz incidir sobre os alunos negros, pobres e ainda sobreonerados
financeiramente, uma terceira dimensdo de discrimina¢do: a injustica simbdlica de carecer de figuras
modelares de identificacdo que os ajudem a construir uma auto-imagem positiva e suficientemente forte para
resistir aos embates do meio académico racista em que tém que se mover.”(Carvalho, José Jorge de. 2005:85)
#7 “E importante lembrar, por exemplo, Guerreiro Ramos, um dos grande sociélogos e pensadores da
condicdo nacional brasileira, formou-se na primeira turma da Faculdade Nacional de Filosofia, porém ndo
conseguiu ser professor da instituicdo. Vitima de vdrias persegui¢des (inclusive raciais), foi excluido do grupo
seleto que formou a geracdo seguinte a sua na primeira universidade publica brasileira. Da mesma forma,
Edison Carneiro, um dos maiores estudiosos da cultura do negro na Brasil, ndo conseguiu exercer a catedra de
Antropologia na Universidade Federal do Rio de Janeiro. Professores de trajetérias intelectuais apagadas
se sucederam nos cargos que nenhum dos dois, brilhantes como foram, conseguiram ocupar. Podemos
acrescentar ainda a esta lista de excluidos ilustres o nome de Clévis Moura, intelectual que dedicou sua vida a
escrever sobre a histéria do negro no Brasil e que, da mesma forma que os outros, ndo conseguiu lecionar em
nenhuma das universidade de renome do pais. Uma das honrosas exce¢des que confirmam essa regra de
exclusido continua sendo o saudoso gedgrafo Milton Santos. (...) os poucos negros que escreveram sobre
exclusdo do negro na educacdo superior ndo conseguiram se inserir eles proprios nas instituicdes
universitdrias (seus fracassos se deveram a motivos vdrios, porém sempre ligados as dificuldades que
enfrentaram devido a sua condi¢do racial). (José Jorge de Carvalho, 2005: 15)

28 “Tampouco na universalidade da Universidade Brasileira o mundo negro-africano tem acesso. O modelo
europeu ou norte-americano se repete, e as populagdes afro-brasileiras sdo tangidas para longe do chdo
universitario como gado leproso. Falar em identidade negra numa universidade do pais é o mesmo que
provocar todas as iras do inferno, e constitui um dificil desafio aos raros universitdrios afro-brasileiros”
(Nascimento, Abdias 1979: 95).
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mudangas, impulsiona a reflexdo politica critica e a acdo contundente”. Contudo, foi a
complexidade da experiéncia do trabalho de campo, do contato etnogrifico de um
pesquisador negro com uma populagcdo negra como seu objeto de estudo que permitiu a este
pesquisador formular o que acredita ser a sua contribuicdo para o debate antropolégico
sobre o Jongo.

Ainda na fase da pesquisa em que ndo havia saido da drea urbana do Rio j4 sentia
que, parte dos meus entrevistados tinham em mim a expectativa de que me tornasse um
jongueiro. Estabeleciam comigo uma relacdo mais horizontal, onde o fato de ser negro
concorria para que fosse reconhecido como um semelhante, mais um favelado em busca de

) . s 2
raizes negras que trouxessem outro sentido aquela “vida louca®"”

. Da mesma forma, os
jovens brancos de classe média comecaram a me reconhecer como um potencial foco de
rebelido contra o controle branco da comunidade jongueira. O discurso centrado na
mesticagem e na brasilidade foi defendido por estes universitarios até a insustentabilidade e
ruptura da relacdo com a comunidade.

No trabalho de campo em Barra do Pirai e Pinheiral, a perspectiva de fortalecimento

politico de uma perspectiva negra e afrocéntrica no Jongo j4 estava instaurada em fortes

¥ “Todas as universidades publicas comegam a ser pressionadas pelos movimentos negros e indigenas e pela
frente anti-racista para posicionar-se diante do tema. O debate das cotas politiza, portanto, o espaco
académico e exige um posicionamento claro de todos os que dele participam. J4 ndo € mais possivel invocar o
argumento da neutralidade cientifica ou do desconhecimento. E posicionamento implica ndo somente em
reconhecer-se como um individuo que pertence a algum grupo étnico ou racial, mas também passar a ver o
mundo a partir do lugar em que se vive. Diante desse quadro de racismo tdo evidente, ou somos coniventes
com a sua reprodugdo, ou nos engajamos em alguma atividade dirigida a combate-lo.”(José Jorge de
Carvalho, 2005:9)

#%Est4 nogdo foi elaborada e difundida principalmente através da obra do grupo musical “Racionais Mc's”
sendo citada em 3 faixas do dlbum “Nada como um dia apds o outro”(Faixas 3 e 4 do primeiro disco; faixa 7
do segundo disco) Foi re-apropriada como expressdo por diversos grupos musicais e artistas brasileiros
(Menor do Chapa, MC Sapao, Mister Catra) para tratar do tipo de vida que levam aqueles que estdo mais
expostos as mazelas sociais que atingem os negros, favelados, pobres e moradores de dreas residenciais com
menor prestigio social e/ou de periferia. Esta constru¢do parece inpirar-se originalmente na expressdo ‘thug
life” desenvolvida e analisada pelo rapper estadunidense Tupac Shakur. Esta formulagdo pode ser encontrada
no DVD biografico Tupac Resurrection: em suas préprias palavras. Como qualquer outra expressdo circulante
através do movimento hip-hop (assim como no Jongo) é praticamente impossivel identificar uma origem
autoral particular. E bem mais vidvel reconstruir apenas parte do percurso de trocas e fluxos. Ver Zeni, 2004.
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bases. Mesmo 0s membros nao-negros destes grupos assumiam um discurso de defesa do
fortalecimento politico dos negros e das expressdes culturais de matriz africana. Chego a
sugerir ao longo deste texto que talvez minha inscri¢do racial tenha influenciado na escolha
por parte da coordenacdo da pesquisa que fosse destinado justamente para coletar dados
nestas localidades.

Mas onde certamente estive sendo questionado acerca da minha negritude e do meu
posicionamento politico com relagdo ao grupo racial negro, foi no contato com os
jongueiros de Barra do Pirai e Pinheiral. Mesmo que 14 estivesse como representante do
Ministério da Cultura, a cumplicidade com relacdo a situacdo dos jongueiros era cobrada
utilizando como instrumento de identificacdo reciproca a pertenca ao grupo racial negro.
Esta foi a chave de entrada e o elo de cobranca por um comprometimento com as
informacdes acessadas. Meu primeiro entrevistado na regido e aquele que cedeu seu nome
para que pudesse ter entrada no campo era um ex-agente da pastoral negral23 ' (APN). Parte
do processo de reconhecimento e de aceitacdo deste meu (legitimamente) desconfiado
informante passou pelo credenciamento como militante ativo de organizagdes do
movimento negro.

Ao citar nomes de militantes histéricos e demonstrar dominio sobre os principios
de acdo e linguajar conhecidos dos militantes de organizagdes politicas de protagonismo
negro, tive o aval para obter seu depoimento. Algumas de suas criticas e declaracdes

possibilitaram ndo s6 desenvolver uma andlise mais profunda sobre os dados colhidos

»! Organizacio da Igreja Catdlica voltada para a mobilizagdo e articulagio da Populagdo Negra. E uma das
Comunidades Eclesiais de Base, acdes de intervencdo social de muita expressdo politica principalmente nos
anos 80 do séc. XX, assim como a Pastoral da Terra, Pastoral Carceraria e outras. Pode-se creditar como um
dos principais frutos da Pastoral Negra a formacao dos Pré-Vestibulares para Negros e Carentes -PVNC s e a
criagdo do EDUCAFRO liderado por Frei David. A luta destas organizacdes tem contribuido muito para a
garantia de resposta a demanda da Populacdo Negra por mecanismos de acdo afirmativa de recorte racial no
acesso ao ensino superior brasileiro. Ver David (2003), Brandao (2000), Santos (2005) e Nascimento (2005)
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posteriormente no campo, mas obter de antemdo uma visdo geral sobre a situagcdo da
Populacdo Negra e dos jongueiros naqueles municipios.

O fato € que, mesmo que houvesse produzido neste € em outros informantes a
impressao de que era confidvel por ser tdo negro quanto a maioria deles, tanto na melanina
quanto na defesa de um certo ponto de vista, eu estava me apresentando como representante
do estado brasileiro. E de certa forma foi assim que fui tratado, como um funciondrio
publico negro que vinha colher dados para o ministério da cultura para um processo de
reconhecimento oficial que poderia ser utilizada posteriormente como capital simbdlico
pelos grupos.

As questdes ja abordadas no capitulo sobre as contradi¢des insoldveis deste
processo de pesquisa e reconhecimento foram mediadas por esses dois lugares de fala em
que fui reconhecido pelos depoentes: o de negro e o de representante do CNFCP. A
complicagdo torna-se outra quando retorno a entrar em contato com os jongueiros de Barra
do Pirai no final de 2005. O reconhecimento como patrimonio imaterial da cultura
brasileira, a contrapartida para acessar as informacodes, ja havia sido cedida. Eu nem mesmo
era mais um funciondrio publico, alguém que podia apresentar um documento com um
carimbo oficial e timbre de uma institui¢do do governo brasileiro. Era um estudante, como
muitos outros ali presentes, interessado em obter informacdes sobre o Jongo para a
constru¢do de trabalhos académicos. Com duas pequenas diferencas em relacdo aos colegas
pesquisadores presentes no evento. A primeira diferenca € que eu nio carregava em maos
os aparatos tecnoldgicos que distinguiam visualmente e a distancia os pesquisadores dos
Jongueiros. Nao tinha cidmera fotogréfica, camera de video, microfones e outros aparelhos
sofisticados para captura de sons e imagens. Eu andava sozinho (ndo possuia equipe ou

ajudante), carregava apenas um gravador manual (destes que podem ser adquiridos por um
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pequeno valor em qualquer vendedor ambulante), caneta e um bloco de anotagdes. Logo,
diferente da maioria dos presentes, eu demonstrava nitidamente que ndo dispunha de
muitos recursos para investir em minha pesquisa. Pobre.

A segunda diferenca que carregava em relagdo aos outros pesquisadores que se
encontravam no evento € que estavam o tempo todo assediando os jongueiros € que eu

carregava uma t€z bem mais escura do que todos eles. Preto
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Figuras 18 e 19: Pesquisadores brancos e seus equipamentos capturando as imagens e
sons dos jongueiros negros em uma roda na Lapa (RJ).
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Demorei um pouco a compreender essa situagdo, e € preciso dizer que foi uma experiéncia
um tanto dolorosa. J4 no 0nibus com os representantes de Barra de Pirai de carona apds o
fim do encontro da X Edi¢do do Encontro de Jongueiros, percebi que era dificil para os
jongueiros me reconhecerem como um pesquisador universitdrio. Por conta destas duas
caracteristicas nitidamente visiveis, ser preto e ser pobre, eu ndo cabia no imagindrio
disponivel sobre pesquisadores académicos. Acredito até que, com base nos depoimentos
ouvidos, a imagem de um branco pobre ainda permite a sua inclusdo no imagindrio de
pesquisador, mesmo que sejam necessarios alguns pequenos ajustes. Mas a pele preta ndo
combina no imagindrio destes jongueiros com o lugar reservado aqueles que elaboram o
discurso académico sobre o Jongo.

Vi-me no pior dos mundos. Tinha dificuldades em ser reconhecido como digno de
ser incluido no imagindrio sobre os antropdlogos entre meu pares de profissdo, onde
defendia um posicionamento e uma condi¢do forgosamente invisibilisada, e trilhava a
contra-mao no campo de debate. Pior do que isso, encontrava-me frente a frente com
representantes de uma comunidade negra que preserva uma memoria ancestral com a qual
me identificava e eles ndo concebiam a possibilidade de que pudesse ser um intelectual de
formacdo académica capaz de refletir e se interessar sobre o Jongo. Alguma coisa estava
errada para os jongueiros, ou eu era negro e pobre ou era um pesquisador académico. Estas
duas possibilidades se excluiam mutuamente, as méscaras nao se encaixavam. Como negro
e pobre cabia na imagem de militante escolarizado, de funciondrio publico talvez, de

. . . . . . c, . ~ 232 .
Jongueiro s€ assim me Conviesse. Pesqu1sad0r universitario nao~ . Para mim, estava tudo

32 “Egte processo de inclusdo étnica e racial no Brasil significa uma revolugio no nosso mundo universitrio
na medida em que, pela primeira vez na sua histéria, comeca a admitir uma presenga minimamente expressiva
de negros e indigenas no seu meio altamente privilegiado e excludente.” (José Jorge de Carvalho, 2005: 7)
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muito errado: eu nao podia ser um antropélogo negro na academia e nem no convivio com
a comunidade negra que vivia um pouco mais distante do grande centro urbano.

Chegando em Barra do Pirai, profundamente deprimido, encontro coincidentemente
com meu amigo André Felipe Severino. Ele, abalado por problemas pessoais, havia
resolvido passar uns dias na cidade justamente na mesma época em que retomei o trabalho
de campo. Em conversa sobre o lugar do intelectual negro, este amigo me ajudou a
compreender minha situacdo falando sobre os dramas vividos por Jimmy Hendrix. Este
artista era considerado ‘negro’ demais para os outros musicos brancos que utilizavam a
guitarra elétrica e a psicodelia de seus recursos, e considerado ‘branco’ demais para os
guitarristas negros da tradi¢do do blues e do soul nos Estados Unidos. Essa reflexdo foi
desenvolvida por ele gracas ao fato de ser musico instrumentista com formacgdo de nivel
superior e compartilhar da sensacio de ‘ndo-lugar’ em que eu também me encontrava. Nao
suponho poder me comparar ao génio de Jimmy Hendrix, mas sua figura emblemadtica
serviu como um ponto de referéncia comum para tratar de uma questio bastante especifica.
Depois reencontrei essa reflexdo no texto do afro-britanico Paul Gilroy233 e compreendi ser
este um lugar destinado pelo contexto de racismo institucional em que conviviamos.

Ja foram escritos vdrios textos tratando das dificuldades impostas ao acesso da
populacao 234negral ao ensino superior no Brasil. Mas encontrei poucos que pudessem me
orientar quanto as dificuldades a serem enfrentadas enquanto pesquisador negr0235. A
escassez de referéncias de antropoldgos que tenham feito trabalho de campo sobre formas

de expressdo de matriz africana e que se auto-declaram negros no Brasil € impressionante.

33 Tenho absoluta certeza de que André ndo havia lido esse texto até aquele dia. Seu insight foi fruto mesmo

de sua vivéncia e reflexdo como musico e as dificuldades que enfrentava. A reflexdo a que me refiro estd em
Gilroy, 2001:193 -197.

2% Ver Siss (2003), Silvério & Silva (2003), Queiroz (2002).

25 Ver Gomes (2005).
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E impressionante devido ao percentual de populacdo que este grupo representa no Brasil
em comparacdo com trabalhos desenvolvidos por membros de grupos numericamente
muito menos representativos na populacdo. Faz parte da acervo histérico que remonta a
origem da antropologia no Brasil os trabalhos de descendentes de imigrantes europeus236
que tornaram este tema objeto de suas pesquisas. Assim € possivel encontrar: trabalhos
antropoldgicos de descendentes de italianos sobre comunidades italo-brasileiras, trabalhos
de antropdlogos de ascendéncia alema sobre comunidades teuto-brasileiras, trabalhos de
antropdlogos de origem judaica sobre a comunidade israelita no Brasil, etc. Este acervo
permite ndo s que se remonte a vinculagdo indentitdria do estudioso a sua comunidade de
origem, mas que o acervo de experiéncias vivenciadas no seio de sua comunidade possam
ser legitimadas enquanto producdo de conhecimento e sirvam de referéncia a outros
estudantes de seu grupo comunitdrio de origem que queiram se desenvolver enquanto
pesquisadores. Além disso, a comunidade pode contar com autonomia na producdo de
olhar académico desde “dentro” no embate das representacdes sociais circulantes na
sociedade sobre aquele grupo. Os brancos sdo os tnicos que receberam o direito a espacos

de fala para legitimar os relatos sobre seu proprio grupo e sobre todos os demais™’.

26 «Como bem explica o historiador George Reid Andrews, o Estado brasileiro na virada do Séc. XIX, ao
invés de investir na qualificagdo dos ex-escravos, agora cidaddos do pais, optou por substituir 0s poucos
espagos de poder e influencia que os negros haviam conquistado pelo estimulo e apoio a imigragdo
européia.(...) Devido a essa politica racial deliberada de branqueamento, os europeus que chegaram ao Brasil,
também com baixa qualificagdo, em poucas décadas experimentaram uma ascensdo social impressionante,
enquanto os negros foram empurrados sistematicamente para as margens da sociedade. (...) essa politica de
exclusdo dos negros praticada pelas elites brasileiras foi consistente, continua e intensa durante todo o século
XX. Se agora constatamos alarmados que 96 % dos atuais universitdrios brasileiros sdo brancos (3% sao
negros e 1% sdo amarelos), uma percentagem considerdvel desse nimero é constituida de descendentes de
imigrantes, daquele contingente que uma vez viveu em condi¢des de precariedade similares as dos negros que
viveram na virada do séc.XIX.”(José Jorge de Carvalho, 2005:15)

57« A elite branca brasileira definiu o quadro, porém ndo se aceitou como autora do quadro e nem jamais
questionou a parcialidade resultante do controle do seu auto-retrato. Além disso, esse quadro ndo foi
construido a 6 maos e por isso sua legitimidade tem sido sustentada apenas pela conjuntura perversa de
exclusdo racial e étnica. Os negros e indios nunca foram autorizados pelos brancos a definir o quadro das
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Restou-me uma dificil pergunta: Porqué os trabalhos de antropélogos negros ndo
incluem experiéncia de campo em dreas distantes do centro urbano®®*? Essa pergunta
comegou a encontrar sentido ao pensar nas dificuldades de minha prépria pesquisa e de
alguns colegas negros que também investiram sua opg¢do profissional em uma carreira
académica. Tentei respondé-la com base nessas observagdes mesmo sem ter muitos dados
estatisticos que a suportem239, a ndo ser a deducdo 6bvia e alguns dos estudos que tem sido
feitos sobre Populacdo Negra no ensino superior como conseqiiéncia da discussdo das
cotas>*?, que me serviram para apontar alguns caminhos. Ao ingressar na universidade
pﬂblica241, aquela que mais produz pesquisa, muitas vezes o estudante negro tem que
buscar superar a defasagem em relacdo ao dominio dos cddigos culturais circulantes. Este
estudante vem, na maior parte das vezes, de um meio social onde a convivéncia na
intimidade com profissionais de formacdo superior em sua drea de atuacdo € escassa. Ele é

muito provavelmente um dos poucos de sua familia com formagdo de nivel superior,

relagdes raciais do pafs e comegardo a faze-lo quando tiverem garantidos seus espacos no mundo
académico.”(Carvalho, José Jorge de. 2003 b:322)

% H4 alguns casos de pesquisas em dreas quilombolas, onde a contribui¢do dos pesquisadores negros foi
muito importante, mas a maior parte deles teve como base a investigacdo histérica e documental. Mesmo
levando em conta os trabalhos de campo, sdo poucos os exemplos de producdo académica desta natureza
realizada por pesquisadores negros que tenha conseguido visibilidade na antropologia brasileira.

9 “Se nos faltam dados agregados mais completos, isto se deve justamente a recusa dos professores
universitdrios, até agora, em introduzir o quesito cor nos formuldrios de inscricdo para os vestibulares. Esta
recusa em mapear a composicdo racial dos candidatos € uma heranca, por parte da universidade, da ideologia
da seguranca nacional da ditadura militar e tem prejudicado terrivelmente os negros (estudantes e ativistas)
que ficaram sem dados empiricos aceitos pela comunidade académica para denunciar a exclusdo a que foram
e ainda sdo submetidos.”(José Jorge de Carvalho, 2005:51)

0 “Das varias modalidades de acdes afirmativas formuladas no Brasil e em outros paises, a medida que mais
tem gerado polémica € a proposta de cotas ou de reserva de vagas nos vestibulares .” (José Jorge de Carvalho,
2005 :7)

1«0 corpo docente de nossas universidades piiblicas é quase inteiramente branco; nossas instiuicdes de
pesquisa como o Museu Nacional, Manguinhos, COPE, IMA, Museu Goeldi e semelhantes, sdo também
praticamente brancas. E as instituicdes que gerenciam a ciéncia e o ensino superior no pais (CNPQ, CAPES,
SESU, FINEP) sdao também compostas quase inteiramente de técnicos e docentes brancos. Concretamente,
ndo tenho conhecimento de nenhum pafs do mundo que tenha essa composi¢do, ndo somente pluriétnica mas
polarizada racialmente, e em que o contingente de brancos , de pouco mais de 50% da populagdo, tenha tal
preponderancia no mundo académico a ponto de barrar (in)conscientemente o outro grupo racial majoritario
(que representa 47 % da populagdo) fora do sistema universitdrio, deixando-o com menos de 1% entre
porfessores e pesquisadores e menos de 10% entre os estudantes. E isso, mais de um século apds a abolicdo da
escraviddo.”(José Jorge de Carvalho, 2005: 38)
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quando ndo é o primeiro membro da primeira geracdo a alcancar a possibilidade de adquirir
um diploma universitdrio. Isso significa um esforco redobrado para a absor¢do de um
curriculo oculto j& previamente compartilhado por professores e outro alunos que faz toda a
diferenca no acesso a vantagens e aproveitamento de oportunidades ao longo do curso.
Obviamente, o esforco para a manutencao na universidade e o consumo de bens culturais
que possam incluir este estudante negro efetivamente na comunidade universitaria exige
recursos e investimentos significativos. Como esse estudante negro €, em geral, mais pobre
do que a maioria dos outros estudantes, ele terd que trabalhar para sustentar seus estudos ou
dividir parte de seu tempo participando do projeto de pesquisa de algum professor para se
manter na universidade.

Para a reflexdo sobre a forma como as fontes financiadoras de pesquisa nas
universidades brasileiras tém excluido a Populacido Negra, tanto na ampliacdo dos temas de
seu interesse como na possibilidade de acesso as bolsas temos as indica¢des formuladas por
José Jorge de Carvalho (Carvalho, 2003; Carvalho, 2006; Carvalho, 2005). A possibilidade
de realizacdo de trabalho de campo deve-se fundamentalmente a dois fatores bdsicos —
disponibilidade de tempo e disponibilidade de recursos. Sobre o tempo disponivel nos
programas de mestrado, deixo para outro a tarefa de formular uma elaborada critica sobre
as contingéncias restritivas ao periodo de elaboracao da dissertacdo nos programas de pos-
graduacao no Brasil e suas conseqii€éncias quantitativas e qualitativas. Digo apenas que: se
existem dificuldades para os alunos que vém de uma situagcdo financeira mais confortavel e
estdo plenamente inseridos nas redes que permitem acessar bolsas e vagas em projetos de
pesquisa, para os alunos negros esta situacdo se complica um pouco mais. Fora da rede de

ajuda mutua que inclui ainda mais os j4 incluidos, € preciso trabalhar para garantir os
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estudos***. Existem alguns poucos programas de bolsa para cursos de pds-graduacdo com
recorte racial, mas a enorme concorréncia na disputa por estas bolsas ji sinaliza que a
caréncia é muito maior que a oferta.

Suponhamos entdo que este estudante negro hipotético reaja positivamente ao apelo
por parte das organizacdes do movimento negro (fonte de auto—estima e de orientagdo
politica de muitos pesquisadores negros) para o enfoque em questdes voltadas para a
Populacdo Negra urbana. A pesquisa voltada para objetos antropolégicos que se encontram
na drea rural além de ser mais custosa financeiramente, exige a dedicacdo exclusiva ao
objeto de pesquisa por um certo periodo. Tarefa complicadissima para quem tem que
realizar uma série de outras atividades paralelas a formagdo académica para que possa se
manter em condi¢des de dialogar horizontalmente com seus pares no campo. Além disso,
segundo a orientacdo de algumas das organiza¢des do movimento negro as ac¢des politicas
desenvolvidas com enfoque no centro urbano tendem a refletir mais rapidamente em
mudancas sociais concretas e no maior empoderamento da Populacdo Negra.

Por essas e outras razdes provaveis praticamente todos os cientistas sociais negros
com quem convivi na universidade dividem-se em trés grupos: aqueles que investem em
pesquisa com base em fonte tedrica ou documental, aqueles que se dedicam a temas de

discussdo puramente tedrica, e por ultimo aqueles que trabalham com temas localizados no

2 «“Dos pesquisadores do CNPq com bolsa de produtividade em pesquisa 99% deles sdo brancos. A mesma
propor¢do de exclusdo racial extrema € encontrada entre os pesquisadores da CAPES; da COPPE, no Rio de
Janeiro; do Instituto de Matematica Pura e Aplicada (IMPA); de Manguinhos; do Museu Nacional do Rio de
Janeiro; da Fundacdo Getidlio Vargas; do Museu Goeldi - enfim, em todos os chamados ‘centros de
exceléncia’, encontramos o mesmo perfil racial homogéneo e excludente. A rede de pesquisa € uma espécie
de supra-rede da elite da rede de professores universitirios que vao indicando seus ‘melhores talentos’(por sua
vez recrutado da rede dos estudantes de pds-graduacdo) para irem formando os centros de pesquisa. A
imagem que fago é de um edificio é de um edificio da academia (docéncia e pesquisa) que foi construido nos
anos 60 e 70 e que estd agora inteiramente ocupado por brancos. Hd uma fila de brancos dando a volta no
quarteirdo a espera para entrar no primeiro apartamento que vagar. E os negros? Vo entrar no final desta fila?
Se tal for o caso, dificilmente entrardo no sistema, pois ndo haverd vagas disponiveis para eles pelo menos
por alguns séculos.”( José Jorge de Carvalho, 2005: 93)
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meio urbano. Os estudantes negros que conseguem ingressar na universidade publica sdo
em sua maioria origindrios do meio urbano, ndo s6 porque a populacio brasileira como um
todo se concentra nestas dreas, mas mais especificamente porque a Populacdo Negra
(diferentemente da indigena) se concentra nestas dreas onde ha melhores (mesmo que ainda
restritas) chances de acesso ao capital cultural necessdario para enfrentar o vestibular.

Imagino que algumas destas razdes também tenham influenciado a escolha pelos
objetos de pesquisa dos poucos professores negros na antropologia: auséncia de recursos,
dificuldade de inser¢d@o nas redes, maior identificagdo com temas urbanos, etc.

Assim, pode-se dizer que, caso ndo haja uma intervencao politica243 direcionada
para ampliar o campo de discussdo antropolégica no Brasil*** inserindo mais representantes
da populacio ndo-branca®*® em todos os niveis da estrutura académica e redistribuindo os
recursos para a producdo de pesquisa antropoldgica levando em conta a caréncia de relatos

ndo-brancos sobre a populagdo ndo-branca, em especial a Populacdo Negra rural,

3 “Nesse sentido o debate se repde por enfatizar a urgéncia das politicas concretas de inclusdo étnica e racial,
em vez de seguir apenas na afirmacdo de principios gerais de convivéncia que até aqui ndo conduziram a
acdes concretas de superacdo do nosso racismo”. (José Jorge de Carvalho, 2005: 9)

* “Sdo os subalternizados e racializados negativamente pelo capitalismo da modernidade que aparecem
agora entre as estrelas tedricas do nosso universo intelectual. Quando lemos no Brasil um ensaio de Stuart
Hall sobre a identidade negra na Didspora e nos conscientizamos de que ele € um negro jamaicano,
experimentamos a dimensdo ostensiva da teoria bakthiniana da bivocalidade: o préprio Stuart Hall é o
significante racial que oscilou de uma origem subalterna e discriminada para uma posi¢do de prestigio na
Inglaterra- posi¢do que ele ocupa sem renunciar a diferenca da sua condi¢@o ndo- ariana, ou ndo anglo-saxa. E
essa oscilagdo ndo € exclusiva de Stuart Hall, mas de uma geracdo inteira de intelectuais ndo brancos que
entraram nos sistemas universitarios britanico, francés e norte-americano nas décadas de sessenta e setenta
como conseqiiéncia dos processos de descolonizagdo e das politicas de acdes afirmativas para minorias
étnicas e raciais. (...) As acdes afirmativas nas universidades européias e norte—americanas que consideramos
de exceléncia ndo influenciaram apenas o mercado de trabalho, facilitando a producio de mao de obra negra e
ndo-branca para a reproducdio de capital e gestdo do Estado; elas desestabilizaram também a imagem do
académico e do cientista, que atualmente ja ndo € exclusivamente branca. E esses académicos ndo-brancos
ndo estdo apenas reproduzindo o mesmo papel que seus colegas brancos desempenhavam no jogo estrutural
da hierarquia académica original do Ocidente estabelecido no século dezenove. Pelo contririo, ndo abrem
mao de suas diferengas e € a partir delas que influenciardo na reprodug@o do sistema, procurando abrir ainda
mais espago para jovens académicos ndo-brancos. Estdo, além disso, questionando as bases mesmas desse
saber que se canonizou e que reproduzimos acriticamente no Brasil.”(Carvalho, José Jorge de. 2005: 106-107)
5 «Acreditamos que a auséncia, entre os quadros das universidades brasileiras, de académicos negros
produzindo conhecimento e reflexdo sobre a questdo negra na educagdo deixou essa instituicdes com pouca
capacidade para refletir sobre sua prépria politica racial e de auto-avaliar-se adequadamente nesse respeito.”
(José Jorge de Carvalho, 2005: 15-16)
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continuaremos limitados a um discurso antropolégico branco sobre o mundo ndo-branco
que supde ser antropologia, mas ndo € nada mais do que um herdeiro legitimo do impeto

eurocéntrico racista e colonizador.
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Consideracoes Finais

A pesquisa do inventdrio do Jongo e o levantamento de acervo com vistas ao
reconhecimento do Jongo como patrimdnio imaterial brasileiro levou em consideragio,
desde seu inicio, as redes supralocais preexistentes®*°. Como dado significativo para a
compreensdo de sua dinamica e enquanto mecanismo de didlogo e acesso estabeleceram-se
vinculagdes formais e ndo formais entre pesquisadores e as comunidades jongueiras. Das
pontes e cruzamentos produzidos destaquei alguns aspectos que considero relevantes.
Situar a trajetéria do pesquisador/autor dentro da dinamica da prépria pesquisa € em seus
contatos com as Comunidades Jongueiras ndo é s6 um esforco de exposi¢do das
conseqiiéncias do estranhamento e da identificagdo com este circuito, mas também uma
tentativa de compreensdo das multiplas e inevitdveis intervengdes produzidas pela presenca

dos pesquisadores do centro de pesquisa na dindmica das Comunidades Jongueiras.

Os conflitos de interesse € o choque entre as diferentes (por vezes absolutamente
excludentes) representacdes e leituras de uma mesma manifestacdo, expressos por meio do
discurso explicito ou pela codificada linguagem compartilhada pelos mantenedores desse
saber, tinham para mim sua solu¢do no reconhecimento legal como patrimonio da cultura.
O Governo Federal, através do Ministério da Cultura, propunha-se como o mediador e
legislador das disputas em torno das representacdes e usos do Jongo. Eu “vesti a camisa”
sinceramente e absorvi ingenuamente o discurso da instituicdo que representava e da

ciéncia que me guiava. Mas as formas de registro oficial das manifestacdes da cultura

6 «A semiose colonial visa identificar momentos precisos de tensio no conflito entre duas histérias e saberes
locais, uma reagindo no sentido de avancar para um projeto global planejado para se impor, e outros visando
as histdrias e saberes locais for¢ados a se acomodar a essas novas realidades” (Mignolo, Walter 2003).
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popular, e todo o seu procedimento legal estaio comprometidos fundamentalmente com um
discurso antropoldgico que qualifica a seu modo essas formas de saber, seu meio de origem
e os atores envolvidos. Acreditava que colaborando com a efetivacdo, por meios legais e

N

pela forca do Estado, de garantias de preservacdo a “cultura nacional”™**’

produziria
intervengOes capazes de alterar uma racionalidade dominada pela l6gica do mercado e
incentivar a presenca do principio da dadiva no trato de tais matérias. Por outro lado,
observei que o processo de coleta de dados estabeleceu com o grupo de mantenedores da
forma de expressdo uma espécie de “divida impagdvel” a ser retribuida através de
demonstracdes de reciprocidade ao compartilhamento desse saber. Isso produziu as
seguintes aberturas: a possibilidade de satisfacdo pelo acesso ao direito legal de
reconhecimento de cidadania diferenciada através do registro, levantamento e classificacdo
de uma identidade coletiva e suas expressdes simbdlicas, e a possibilidade de geracdo de
multiplas ofensas morais dadas pela dificuldade em contemplar ao longo do processo as
demandas subjetivas dos atores envolvidos.

Outra questdo que merece ser abordada € a sobreposi¢do do aspecto normativo,
presente em grande medida na produgdo de registros dessa ordem (também fundamentada
igualmente numa autoridade antropoldgica ou academicamente similar), como intervenc¢ao
interpretativa nos processos discursivos locais. Este aspecto denota as dificuldades do
estabelecimento de politicas nacionais de preservacdo cultural, sendo a prépria politica
nacional de patrimdnio uma intervencdo geralmente alheia as formas locais de producao e

preservacdo desses saberes. A imposicdo de um valor nacional a uma expressdo cultural

T A cultura como estratégia de sobrevivéncia é tanto transnacional como tradutéria. Ela é transnacional
porque os discursos pds-coloniais contemporaneos estdo enraizados em histérias especificas de deslocamento
cultural, seja como ‘passagem do meio’ da escraviddo e da serviddo, como ‘viagem para fora’ da missdo
civilizatéria. (...) A cultura é tradutdria porque essas histérias espaciais de deslocamento (...) tornam a questao
de como a cultura significa, ou o que € significado por cultura, um assunto bastante complexo” (Bhabha,
2005:241).
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local identificada com um grupo de familias negras de uma comunidade especifica impde
uma complexa contradicdo nesta tradu¢do que retira dos mantenedores a autoridade na
constituicdo dos paradmetros do processo de preservacdo de sua cultura e identidade®*®.

Gostaria de apontar também que a viabilidade formal do reconhecimento legal dessa
expressdo da cultura popular, que € também estatuto organizativo de um grupo e sua rede
supralocal, pode produzir alteracdes na distribuicdo interna de poder (horizontalmente ou
verticalmente) e na sua relacdo com os demais setores da sociedade. O Estado-Nacgdo ao
buscar assumir o lugar de pacificador249 das disputas internas e externas influi na relacao
com as autoridades tradicionais, reformulando sua participacio e suas aliancas possiveis,
inviabilizando a preservacao da sua hierarquia politica. O modelo “Serrinha”, anteriormente
diSCUtidOZSO, ajuda bastante a visualizar este contexto.

A racionalidade organizacional do Estado orientada por principios de autoridade

cientifica no controle da gestdo de bens culturais de uma comunidade étnica ou racial ja

demonstraram de forma catastréfica e traumatizante as conseqiiéncias de seu fracasso ético.

% «0 problema da propriedade e do controle sobre a circulacio de obras importantes da produgio cultural de
um pais por parte de Estados, empresas e fundagdes € de tal dimensdo que vai muito mais além da esfera
especifica da cultura afro-americanae, ademais, afeta também outros dominios artisticos, como as artes
plasticas e até a arquitetura.”(Carvalho, José Jorge de. 2003 a: 128)

9 A forca e a violéncia sdo requisitos de toda dominacdo, mas na sociedade moderna ndo sdo exercidas de
maneira explicita e direta, pelo menos ndo de modo continuo, mas encobertas por estruturas
institucionalizadas de autoridade coletiva ou publica e ‘legitimadas’ por ideologias constitutivas das relacdes
intersubjetivas entre os varios setores de interesse e de identidade da populag@o. (...) tais estruturas sdo as
que conhecemos como Estado. E a colonialidade do poder, sua mais profunda argamasssa legitimatéria. Em
conseqiiéncia € necessdrio indagar pelo que tem ocorrido nas relagdes entre o padrdo de exploragdo capitalista
e os dois niveis do padrdo de dominacio, o Estado e a colonialidade do poder (Quijano, 2002:9).

% Na pesquisa com o Jongo da Serrinha utilizei um elenco de temas a serem abordados com todos os atores
entrevistados na primeira rodada de entrevistas. Mesmo sem uma padroniza¢do das perguntas, obtive somente
respostas padronizadas que mais pareciam um discurso decorado e de propaganda da Ong. Apds esse primeiro
momento e depois que fui reconhecido pelos membros do grupo em vdrias situagdes diferentes, comecei a
ouvir deles o que eles gostariam de me dizer. Estimulava um bate-papo a partir de uma situacdo qualquer e
trocava informagdes mais livremente.Gracas a essa experiéncia, quando cheguei a Barra do Pirai para a
pesquisa do CNFCP j4 tinha aprimorado um pouco mais minhas habilidades como coletor de depoimentos,
evitando abordagens muito sistemdticas e menos adaptadas aos contextos. Mesmo assim ainda tive de
aprender a responder as perguntas dos entrevistados, tarefa bem mais dificil do que perguntar.
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Nao se pode prever com confiabilidade a qual grupo politico cabera a administracao
da mdaquina publica do Estado brasileiro nas proximas geracdes, nem muito menos quais
seus principios de govern0251. Ao mesmo tempo, o acesso democrdtico aos lugares de poder
na sociedade brasileira continua sendo um objetivo a ser alcangado pela Populacido Negra,
que pouco pode executar efetivamente na gestdo das politicas publicas. A Popula¢do Negra
no Brasil, quando muito € alvo de politicas ptblicas, mas raramente sua gestorazsz.

Nem todos os conflitos decorrentes dessas experiéncias de pesquisa puderam ser
contornados devidamente, mas pude ter uma avaliacdo critica que permitiu produzir uma
série de questdes interessantes acerca dos conflitos gerados gracas as diferentes
representacdes sobre o jongo e as diferentes demandas por negociacdo resultantes dessas
representacoes.

No inicio de 2004, retornei a Barra do Pirai e multipliquei minhas questdes. Em
mar¢o de 2004 viajei para Brasilia para realizar o mestrado em antropologia. Em outubro
de 2004, inicio o curso de especializacdo em Culturas Negras no Atlantico. Um novo
retorno para aquela localidade aconteceu em fins de 2005, apés o X Encontro de

Jongueiros. Neste evento, em Santo Antonio de Padua, aconteceu a cerimdnia de

! “E toda a estratégia e toda a cultura institucional do estado brasileiro é eurocéntrica. Participar do Estado
significa (pelo menos no momento atual) exercer essa perspectiva eurocéntrica e, evidentemente branca.(...)
Até no campo da gestdo e da administragdo, todo o modelo de relagdes interpessoais e de avaliacdo de
desempenho estd montado a partir de padrdes praticos de sociologia e psicologia ocidentais, marcadamente
norte-americanos. (...) Eurocéntrico por sua prépria origem colonial e imperial sem revisdo alguma da
simbologia do poder e dos aparatos ideoldgicos do estado; e monoldgicos porque ndo hd nenhum sinal do
governo, até o presente momento, de um real interesse por implementar uma agenda multiculturalista no
Brasil. Em outras palavras, a palavra diversidade € até agora uma palavra vazia na boca de nossos
governantes.” (Carvalho, José Jorge de. 2005:117)

2 «Ag politicas de a¢do afirmativa sdo outro fator importante em um programa de desenvolvimento das
comunidades afro-americanas. Afinal, estamos falando dos grupos de descendentes de uma histéria marcada
pela escraviddo que compdem o segmento mais desprotegido, abandonado e discriminado de nossos paises,
apresentando os piores indices no quadro internacional comparativo de desenvolvimento humano. Aqui
podemos vislumbrar numerosas agdes concretas de intervencdo. Uma delas poderia ser criar programs de
apoio e de bolsas de estudo que privilegiem os jovens de comunidades pobres de origem afro, que ja tenham
conhecimento ou que sejam cultivadores das formas de arte e cultura, tradicionais ou
experimentais.”(Carvalho, José Jorge de. 2003" :132)
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reconhecimento do Jongo como patrimonio imaterial da cultura brasileira, processo do qual
eu havia participado em seu inicio. Neste ponto de minha trajetéria em relagdo ao Jongo o
discurso do patrimonio da nacionalidade parecia ndo mais conter devidamente o objeto que
pesquiso. Tornou-se incomodo tratar do jongo pelos olhos do Estado-Nagdo e suas
ageéncias. As aliancas feitas entre o Estado e a rede supralocal colocaram as comunidades
jongueiras numa sinuca ainda maior. O discurso do reconhecimento do Jongo por parte de
representantes do governo federal mostra-se nitidamente, para mim agora, como apenas
mais um discurso sobre o jongo, mais um ator disputando pelo dominio das possibilidades
de representacdo. Infelizmente esse Estado ainda é pouco sensivel para as demandas do
Povo Negro. Ainda é muito pequeno o espaco de representacdo politica da Populagdo
Negra nessa esfera da nacdo. A rede supralocal também traz como protagonista e lideranca
o “branco” e ndo o “negro”, o que torna mais distante a identificacdo com certas demandas.

Algumas das formas organizadas tradicionalmente de manifestacdo, reivindicagdo e
performatizacio da identidade negra no pais trazem referéncias néo sé a uma Africa mitica
e reinventada, mas também a um processo de escravizacdo e comércio de homens e
mulheres, descendentes de populacdes origindrias do continente africano. Esta vinculagdo
com a dor e os sofrimentos deste passado conecta a memoria destes grupos aos processos
que marcam a nocdao de Atlantico Negro, seus fluxos e contra-fluxos. A condicdo de
populagdo subjugada politicamente no pais, inclusive (e principalmente) pela acdo da elite
politica da nagdo, tem na memoria dos “tempos de cativeiro” um alento de esperanga e uma
forca de luta.

A apologia da mistura e o ideal de pureza sdo fetiches que enfeitam mercadorias
culturais no grande mercado da musica identificada com o grupo negro no Brasil. Ha

produtos culturais que abrem mao de um atestado de negritude em busca de uma maior
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aceitacdo e identificagdo com outros grupos étnicos e raciais, além de incorporar uma forma
peculiar de discurso anti-racista (?!) existente no pais que se baseia na valorizacdo da
mestigagem253. Outro grupo de manifestagdes culturais identificadas com o grupo negro
estabelece vinculos de reconhecimento com seu publico justamente por afirmar
identificacdes de classe, raca e localidade de origem.

O Jongo carrega esta dimensao de identificacdo com a localidade, com a condi¢do
de classe e com o pertencimento ao grupo racial negro. Aspectos que por algum tempo
pareciam sufocados ou politicamente delicados demais para serem tratados conjuntamente e
tdo explicitamente nas formas de manifestacdo de cultura da Populacdo Negra no Brasil.
Hoje, essa conexao (que por vezes parece residual e em outras vezes central) com a imagem
de uma Africa escravizada nas performances dos grupos de Jongo representa uma
associacdo mitica e sentimental com valores e préticas que se apresentam sob o discurso da
perda e da urgéncia da restauracao.

As significativas diferencas entre as vdrias comunidades™* que preservam a
tradicdo do Jongo ndo tornam menos surpreendente o potencial que o jongo revela como

~ o~ 2 P . z
expressao cultural presente em todos os estados da regido sudeste > h4 mais de um século.

Vinculado intimamente aos processos culturais e identitdrios caracteristicos da Populacdo

23« _a mera formulagdo, para o Brasil, do desejo de que o ‘mestico é que é o bom’, jd é um ato racista,

porque desautoriza e desrespeita a auto-representacdo de uma comunidade de milhdes de pessoas que querem
se ver como negras. Em primeiro lugar, por que ser mesti¢o seria melhor do que ser negro? Pensando ainda
mais longe, a preferéncia pela mesticagem € uma preferéncia racista. A questdo ndo € que as pessoas sejam
loiras, negras ou de aspecto asidtico quando supostamente deviam ser misturadas; a questdo é que elas ndo
devem discriminar as outras por serem do modo como lhes tocou vir ao mundo, e que lhes apetece ser . Ou
seja, trata-se de combater a discriminacdo racial e as injusticas dela derivadas e ndo de prescrever aparéncias
ou combinagdes genéticas quaisquer. Desviar o tema para uma hierarquia de cores ‘sem raga’ no topo da qual
estaria uma abstrata cor ‘misturada’ € ser conivente com a injustica racial generalizada no Brasil.”(José Jorge
de Carvalho, 2005:101)

4 Destaquei aqui quatro dimensdes do jongo: enquanto arte, como projeto social, como patriménio imaterial
e como mecanismo de negociag@o de resisténcia afro-descendente. Ha vdrias outras dimensdes que podem e
merecem ser destacados nestas comunidades e em outras mais.

5 Além das comunidades j4 citadas, foram identificadas comunidades jongueiras em Sdo Mateus (ES) e em
Carangola (MG). Persistem fortes indicios de que ainda serdo publicadas muitas outras.
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Negra nessa regido, o Jongo traz algo maior e mais especifico do que um elemento da
memoria da nacionalidade brasileira. Ele trata talvez mais propriamente de uma forma de
constru¢do da identidade negra, de um imagindrio de ascendéncia escrava e de uma
reconstru¢do da ancestralidade africana, elementos que conectam essa manifestacio a um
secular circuito de trocas culturais transcontinentais do universo banto. Mesmo que seja
dificilimo situar onde estd atualmente a esséncia deste processo de trocas e reencontros,
isso ndo tem sido o maior obstaculo a sua circulagdo entre comunidades negras. Vale
refletir sobre de onde vem o impulso para formalizar e codificar os elementos da heranca
cultural banto neste padrdo particular.

Alguns autores tém criticado duramente o aumento constante da visibilidade da
relacdo antagdnica demarcada pelo simbolismo de cores - preto e branco- que indiretamente
remete-se a desigualdade de poder politico entre grupos raciais. Posso responder de duas
maneiras a essas criticas: primeiramente salientando que o dados de realidade ja apontados
em multiplas andlises estatisticas € denunciado de forma virulenta pelo movimento negro
nos ultimos 30 anos pelo menos, estd fortalecendo cada dia mais uma causa e uma
proposi¢do politica de mudanca no governo do pais. Em segundo lugar, a mitica de uma
brasilidade multicolorida esgotou suas possibilidades de convencimento com o brutal
crescimento da desigualdade e a desenfreada marcha de exterminio da Populacdo Negra. A
idéia de um Brasil como comunidade cultural coesa ndo se adequa as diferencas entre os
indices de IDH das populagdes negra e branca. Somente cabe uma anélise que apresente um
projeto nacional do qual os negros foram excluidos ora como ndo humanos, ora como nao
cidaddos. Desta maneira nos remete saber se as perspectivas nacionalistas sio um meio
adequado para compreender as formas de resisténcia e acomodacdo nas comunidades

negras. E preciso desconfiar daqueles que propdem uma abordagem excludente da relagdo
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entre raga, etnia e cultura, colocando no comando dos recursos culturais aqueles que
afirmam ser capazes de resolver a relacdo de conflito entre os discursos caracteristicos de
diferentes grupos raciais. Os intelectuais de uma maneira geral, sentem-se autorizados a
reivindicar esta posicao de vanguarda em virtude de uma capacidade para traduzir de uma
cultura para outra, conciliando por vezes, oposi¢des decisivas ao longo do debate. No
entanto nao estdo de modo algum imunes as influéncias e interesses do seu grupo (ou de
outros grupos) enquanto representantes da nacionalidade, da classe e do pertencimento
racial. Para os intelectuais negros que tentaram lidar com essas questdes, somente lhes foi
reconhecido o lugar de fala num circuito mais amplo na medida em que seus discursos
certamente manifestavam sua dependéncia das reflexdes tedricas do canone da
modernidade ocidental. O jongo como um simbolo da autenticidade racial foi
simultaneamente confirmado e colocado em questdo, por ndo mais permanecer dentro dos
espacos ocultos da clandestinidade cultural negra. Mesmo assim nos oferece um universo
de memoria que aponta para além de seu estatuto simbdlico, trazendo a compreensdo das
linhas de associagdo e afiliacdo que levam a idéia de Didspora Africana.

Nao pretendo aqui esgotar as possibilidades de discurso sobre o jongo, apenas
trazer a contribuicdo que me parece mais coerente com as formulacdes e impressoes
desenvolvidas na minha trajetéria de investigacdo sobre este complexo fendmeno. Espero
que essa contribui¢do possa acrescentar algo ao debate que vem se desenvolvendo. Destaco
um ponto de vista dentre vérios possiveis. Este argumento € justamente aquele que
consegui vislumbrar com maior nitidez, gracas as relacdes e conexdes de experiéncias, que
se fizeram assim emergir das questdes sugeridas pela investigagcdo. Considero este trabalho
como apenas uma etapa de uma caminhada em curso, ji que somente pude aprofundar

minhas questdes de pesquisa no contato direto com algumas comunidades jongueiras do
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Rio de Janeiro. Numa etapa posterior vislumbro a possibilidade de pesquisar comunidades
jongueiras nos outros estados da regido sudeste, onde poderei encontrar novos elementos

para minhas reflexdes e a elaboragdo de novos relatos.
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