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Resumo

Maroun, Kalyla; Lelis, Isabel; Arruti, José Mauricio. Jongo e educagio: a
construcio de uma identidade quilombola a partir de saberes étnico-
culturais do corpo. Rio de Janeiro, 2013. 210p. Tese de Doutorado -
Departamento de Educacdo, Pontificia Universidade Catolica do Rio de
Janeiro.

Esta pesquisa objetiva trazer uma contribuicdo para o emergente e
alargado campo da chamada educagdo quilombola a partir de trés questdes
principais que se entrelacam ao longo do texto. A primeira delas remete a uma
descri¢do minuciosa da relagdo entre o jongo e o processo de construgdo e
reafirmacdo identitaria na comunidade quilombola de Santa Rita do Bracui, o que
¢ realizado mediante a apresentacdo dos principais agentes externos e internos que
o influenciaram, bem como as praticas educativas vinculadas a ele. A segunda
questdo, enquanto um prolongamento da primeira, traz os conceitos de
corporalidade, performance e memoria corporal para tecer consideracdes sobre a
funcdo do corpo, enquanto produto e produtor de cultura, na reafirmacao
identitaria, uma vez que a pratica do jongo pressupde um saber-fazer corporal
especifico. J4 a terceira delas diz respeito a uma analise sobre o papel que o jongo
poderia vir a assumir ao ser incorporado as escolas quilombolas pesquisadas por
meio de duas chaves de andlise diferenciadas: a educagdo voltada para a
diversidade expressa pela implementacdo da Lei 10.639/03; a “educacdo
diferenciada” que concebe a escola como a extensdo do projeto politico da
comunidade. O desenvolvimento da pesquisa ocorre na interface da antropologia
com a educagdo e a opgao tedrico-metodologica utilizada para o desenvolvimento
do trabalho de campo foi a etnografia aliada a entrevistas em profundidade. A
partir da pesquisa iniciada na comunidade quilombola de Santa Rita do Bracui,
comunidade de resisténcia jongueira localizada no municipio de Angra dos Reis
(Rio de Janeiro), percebe-se a criacdo de uma “rede de resgate” do jongo na regido
Sul Fluminense, em que varias comunidades quilombolas que ja ndo o dangavam,
ou mesmo nunca o dancaram, passam a (re) inventd-lo como forma de

manifestarem, tanto para os outros como para eles mesmos, a sua adesdo ao
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movimento quilombola e a luta por politicas publicas diferenciadas. Entretanto,
cada uma delas ressignifica o jongo a sua maneira, o que ocorre tanto no viés da
fun¢do social que ele passa a assumir, como também na corporalidade expressa
pelas diferentes performances possiveis para ele. A formagdo diferenciada
propiciada pelo jongo o transforma numa ferramenta politica entre jovens
jongueiros e jongueiros mirins quilombolas, que passam a dangd-lo num formato
de apresentagdo. Como consequéncia desta formacao diferenciada, percebemos
um avango em relacdo a visibilidade politica e ao dialogo com o poder publico,
inclusive no ambito da educagdo. Nesse contexto, uma das demandas dos proprios
quilombolas passa a ser a incorporagao do jongo pela escola, o que traz subsidios
para uma reflexao sobre que educacao escolar quilombola seria esta que, apesar de
jé ser garantida por politicas educacionais especificas, ainda tem muito pouco ou

nada de quilombola no campo empirico.

Palavras chave
Jongo; identidade quilombola; corporalidade; comunidade quilombola,
educacdo quilombola; “educagado diferenciada”.
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Abstract

Maroun, Kalyla; Lelis, Isabel (Advisor); Arruti, Jos¢ Mauricio (Co-
Advisor). Jongo and education: the construction of quilombola
identity from the ethno-cultural knowledge of body. Rio de Janeiro,
2013. 210p. Tese de Doutorado - Departamento de Educacdo, Pontificia
Universidade Catolica do Rio de Janeiro.

This research aims to bring a contribution to the emerging and expanding
field called quilombola education from three issues main that are interwoven
throughout the text. The first one refers to a detailed description of the relationship
between jongo and the construction and affirmation of identity on the quilombola
community of Santa Rita do Bracui, which is accomplished by describing the
major internal and external agents that influenced this process, as well as the
educational practices linked to it. The second question, as an extension of the first,
brings the concepts of corporeality, performance and body memory to make
considerations about the function of the body, as a product and producer of
culture, in the reassertion identity, since the practice of jongo presupposes a body
knowledge specific. The third of them concerns an analysis of the role that the
jongo could assume to be incorporated into the quilombolas schools surveyed by
means of two differentiated analysis: education focused on diversity expressed by
the implementation of the law 10.639/03; "differentiated education" which
conceives the school as an extension of the community’s political project. The
development of the research occurs in interface of anthropology with education
and the theoretical-methodological option for the development of fieldwork was
ethnography combined with in-depth interviews. From the research initiated in the
quilombola community of Santa Rita do Bracui, community of resistance
jongueira in the city of Angra dos Reis (Rio de Janeiro), perceives the creation of
a “rescue network” of jongo in the South Fluminense, where several communities
that no longer danced, or even have never danced, start to invent it as a way to
express both for others as for themselves their adherence to quilombola movement
and struggle for differentiated public policies. However, each one resignifies
jongo as their way, which occurs both by the social function that it assumes such
as on the corporeality express by the different performances possible for it.
Differentiated formation provided by jongo transforms into a political tool among
young jongueiros and junior jongueiros, that start to dance in a presentation
format. As a result of this formation, we realized a breakthrough in relation to
political visibility and dialogue with the public authorities, including in the
context of education. In this context, one of the quilombolas's demands becomes
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the incorporation of the jongo by the school, wich brings grants for a reflection
about which school education quilombola would be this that, despite already
being guaranteed by specific educational policies, still has very little or anything
of quilombola in the empirical field.

Keywords

Jongo; quilombola identity; coporeality; quilombola comunity; quilombola
education; differentiated education.
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Ndo ha transi¢do que ndo implique um ponto

de partida, um processo e um ponto de chegada.
Todo amanhd se cria num ontem, através de um hoje.
De modo que o nosso futuro baseia-se

no passado e se corporifica no presente.

Temos de saber o que fomos e o que

somos, para sabermos o que seremos.

Paulo Freire

Sarava jongueiro velho
Que veio pra ensinar
Que Deus dé a protegdo
Pra jongueiro novo

Pro jongo ndo se acabar.

Jeferson Alves de Oliveira (Mestre Jefinho de Tamandar¢)
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Introducao

Assim como uma roda de jongo precisa de um tempo para se formar, outro
para ganhar corpo, e mais tempo ainda para se fortalecer e ser encerrada, isso tudo
acompanhado de um processo ritualistico especifico, uma tese de doutoramento ¢
fruto de um investimento paulatino, que vai pouco a pouco ganhando contornos,
amadurecendo e corporificando, através da escrita, um acimulo de alguns anos de
trabalho, estudos ¢ motivagoes.

Toda roda de jongo ¢ aberta com um ponto de louvacdo aos ancestrais.
Através da reveréncia aos tambores, que, simbolicamente, representam a ligagdo
do mundo terreno com o mundo magico e espiritual, aliado ao ponto entoado, ¢é
pedida a bengdo e a prote¢do a roda e aos jongueiros presentes. SO a partir de
entdo, a roda ¢ oficialmente aberta, estando todos protegidos para entrar na danga.
Para ser encerada, a roda também segue um rito especifico. Um ponto de
despedida ¢ necessariamente entoado, para tornar claro aos jongueiros que nao
havera um momento posterior. A roda se encerra com o fim deste ponto.

Ainda que de forma preliminar, trago o exemplo do ritual que ocorre na
abertura e no encerramento das rodas de jongo, para iniciar a minha introdugdo a
este trabalho. Para tanto, peco, de certa forma, a protecdo e a bencao também,
mas, neste caso, ela sera expressa brevemente pela trajetoria que vim percorrendo
ao longo desses anos de formagdo, sobre a qual acho fundamentalmente
importante falar, pois contribuiu significativamente para a escolha e construcao do
meu objeto de estudo.

Ao final, espero ser tao clara quanto o ponto de encerramento das rodas de
jongo, para anunciar a minha despedida neste trabalho. Ainda que seja uma
despedida, almejo deixar algum legado para proximas imersdes € novas aberturas,
até porque, assistimos atualmente a um processo de ressignificacdo permanente do
jongo, nao sendo possivel pensa-lo como uma pratica cultural singular, e sim
plural, sendo mais correto, inclusive, utilizarmos o termo jongos, justamente pelos

diferentes sentidos que ele agrega. Mas antes de encerra-la, vamos abrir a roda.
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Para tanto, ¢ fundamental apontar, primeiramente, a relagdo que fui construindo
com tal objeto empirico.

Conheci o jongo num contexto urbano e num palco de teatro. Nao lembro
exatamente quando foi, mas a primeira vez que vi uma apresentacao do grupo
Jongo da Serrinha (uma comunidade urbana situada na zona Norte do municipio,
no bairro de Madureira) encantei-me com sua performance, composta pela
musicalidade, as vozes daqueles que cantavam, as cangdes € os passos executados
numa espécie de coreogria especifica para a danga. Com relagdo a musicalidade, o
som gerado era uma composi¢do harmoénica entre varios instrumentos como
violdo, cavaquinho, tambores e, até mesmo, violino. As vozes que cantavam eram
afinadas como a de cantores renomados. As letras das musicas envoltas de
simbolismo e metaforas eram de dificil compreensao, mas bastante ritimadas e de
facil reprodugao. A danga propriamente dita me chamou muito & atengdo, pois os
passos que eles executavam eram muito diferentes dos de outras dangas populares
que eu conhecia. Era também de dificil execugdo para alguém que chegasse ali
pela primeira vez no intuito de dancar. Lembro-me de comentar com uma amiga
que eles deslizavam no chdo de forma tdo suave, que era como se tivessem
rodinhas nos pés. Apesar de ter achado muito bonito, ndo fazia ideia do que era o
jongo, suas origens, 0 que representava ou o porqué de, até entdo, ndo ser tdo
popularizado. A referéncia que tinha do jongo era essa, no formato de
apresentacao, num palco, para um publico que assistia, mas nao participava.

No ano de 2009, logo quando iniciava meu doutoramento, tive a sorte de
ingressar num grupo de pesquisa que tinha como forte aporte tedrico-
metodologico a antropologia e a etnografia (Laboratério de Antropologia dos
Processos de Formagdo - LAPF). Tinha uma motivagdo em continuar
enveredando por olhares antropologicos em minha tese, o que ja havia feito, de
forma ainda preliminar, em minha dissertacdo de mestrado em Psicologia Social,
uma vez que tive a orientacdo de um antropdlogo durante os dois anos de
desenvolvimento da minha pesquisa. Pretendia também, enquanto professora de
Educagao Fisica, levantar questdes relativas a cultura corporal, objeto de estudo
recente da Educagdo Fisica, no ambito da educagdo, dentro e fora da escola, que
veio se apropriando do conceito de cultura advindo da antropologia para pensar o

corpo para além das ciéncias naturais. Enquanto professora de Ensino Médio do
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Estado, ao longo de dois anos, interessava-me pela corporalidade que observava
ali em minhas aulas ministradas em uma escola localizada na periferia da regido
metropolitana do Rio de Janeiro. Por outro lado, inquietava-me com as aulas que
ministrava em outro estabelecimento, também no Ensino Médio, com outra
corporalidade, completamente diferenciada, em uma escola judaica ortodoxa na
zona sul da cidade, em que meninas, separadamente de meninos, participavam das
aulas de Educagdo Fisica com saias longas e blusas de manga comprida (esta
deveria estar pelo menos na altura dos cotovelos), mesmo debaixo de sol e calor.
Tinha encontrado no laboratério, portanto, um espaco fértil de debate que viria me
auxiliar na construgdo de meu objeto de estudo, principalmente pelo
aprofundamento no conceito primordial da antropologia denominado alteridade,
que sustenta a objetivacdo das crencas do pesquisador no que concerne a sua
descoberta e seu discernimento entre o que lhe seria familiar ou estranho.

Lembrava-me com saudosismo das aulas da disciplina de Folclore e
Cultura Popular, vivenciadas por mim, ao longo do curso de Licenciatura em
Educagao Fisica. Nestas, por meio dos Maracatus, Bois, Cocos, quadrilhas de Sao
Jodo, Sambas de Roda, dentre outros, vivencidvamos a corporeidade e, a0 mesmo
tempo, refletiamos sobre a corporalidade envolvida nestas manifestacoes
culturais. Naquelas vivécias, a0 mesmo tempo em que vivencidvamos um
aprendizado individual por meio do corpo, percebiamos os codigos do corpo
coletivo, repleto de simbolos e significados. Compreendiamos as origens destas
praticas, os seus respectivos processos rituais, a configuracdo da sociabilidade, do
pertencimento, da identidade, da inclusdo. Além disso, era possivel tecermos
relacdes com os papéis sociais nas dangas, relacdes de género, a constru¢do dos
corpos nos trabalhos didrios, de acordo com a especificidade de cada grupo que o
praticava, e assim por diante.

Voltando ao ano de 2009, logo que ingressei no grupo de pesquisa,
deparei-me, claro, com o olhar da antropologia voltada as questdes da educacdo
em geral (ndo apenas a que ocorre no contexto escolar), mas, também, deparei-me
com a instigante temdtica quilombola. No trindbmio que respaldava um dos
projetos do LAPF voltado para tal temdtica - terra, cultura e educacdo - motivei-
me em refletir mais profundamente sobre a relacdo destes dois ltimos elementos

por meio da observacdo de praticas educativas (escolares ou ndo escolares)
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relativas as manifestacdes e praticas culturais/corporais. Para tanto, inicialmente
deveria fazer uma imersao no universo desse grupo étnico, para perceber qual - ou
quais - manifestacdes e praticas seriam relevantes de serem trabalhadas. Cabe
ressaltar que no préoprio grupo de pesquisa, desde o inicio de minha participagao,
pude perceber a questdo do jongo muito viva nas discussdes. Em uma das
atividades propostas pelo coordenador, realizada logo quando comecei a
frequentar o grupo, tive que apresentar aos demais integrantes o laudo
antropolégico da comunidade quilombola de Santa Rita do Bracui, cujo jongo
aparece como pratica de destaque. A partir dessa tarefa, acabei me familiarizando
com a ideia do jongo existir também no contexto quilombola. Além disso, em
conjunto com as discussdes em grupo, rapidamente foi possivel sanar algumas
davidas sobre a origem daquele jongo que tinha assistido, hd anos atras, no
formato de palco. Mas as reflexdes estavam apenas comegando.

Assim, por meio da indicacdo do meu orientador na época, ainda em 2009,
fiz uma imersdo no universo jongueiro € no universo quilombola,
simultaneamente. Estive no més de maio na comunidade quilombola de Sao José
da Serra, em Valenga, estado do Rio de Janeiro, na tradicional festa que eles
realizam anualmente em homenagem aos pretos velhos, em alusdo ao treze de
maio, dia da abolicdo da escravatura. Esta ¢ realizada com a presenca de varias
comunidades jongueiras que se apresentam ao longo da festa, que comeca logo ao
anoitecer, indo noite adentro. A propria comunidade de Sao José também tem o
seu grupo de jongo sendo, portanto, uma comunidade quilombola jongueira.

A ida a festa foi o meu primeiro contato com comunidades quilombolas e,
também, a primeira vez que assistt a uma roda de jongo no formato
completamente diferente daquele da Serrinha. Havia uma fogueira como mais um
elemento da roda. Os instrumentos eram apenas dois tambores. O canto era
composto de pequenas frases que eram langadas por um solista e repetidas por
todos que estavam na roda. Alids, todos participavam. Mesmo quem nao entrava
no centro da roda para dangar, alimentava o coro e batia palmas no ritmo do
tambor. O passo da danga também era completamente diferente. Eram passos
mais livres, simples e menos marcados. Ali nascia meu interesse em estudar o
jongo, mas ndo qualquer jongo, e sim aquele dangado por comunidades

quilombolas, pois, assim como a Serrinha, existem outras comunidades jongueiras
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que ndo necessariamente sdo remanescentes de quilombo. Na propria festa me dei
conta de que o jongo assumia um papel diferenciado, de acordo com cada
comunidade que o dangava. Como havia varias comunidades jongueiras no
evento, fiz pequenas entrevistas informais com os mestres jongueiros €, a partir
disso, levei algumas questdes para o LAPF, com o intuito de fomentar um debate
inicial que me auxiliasse no processo de constru¢ao do meu objeto de estudo.

Foi durante a festa que descobri que as criangas e jovens, até bem pouco
tempo, ndo participavam das rodas. Fato este que me surpreendeu, ja que observei
que eles eram maioria nas rodas. Tal questao foi ressaltada por todos os mestres
com os quais conversei. Eles se mostravam orgulhosos de serem os responsaveis
por estarem transmitindo a tradicdo para os mais jovens, pois, assim, tinham a
certeza de que os saberes relativos ao jongo ndo correriam mais o risco de se
perder com a morte dos velhos jongueiros. Desse modo, a constru¢ao do objeto
analitico deste trabalho surge, a principio, da observa¢do empirica de recentes
processos de ressignificagdo desta danca em diferentes contextos. Aqui tomamos
como ressignificagdo o conceito de “inventividade da tradi¢do” em Sahlins
(2004).

Se no passado as criancas eram proibidas de dangar o jongo, hoje elas sdo
maioria nas rodas, o que aponta para um processo de transmissdo desta pratica,
representada por diversas iniciativas de institucionalizacdo e/ou sistematizagdo
dos saberes tradicionais que o envolvem, a fim de que estes possam ser
perpetuados. Alia-se a memoria de uma pratica a um processo de reinvengao, €
ressignificagdo da mesma. Sendo assim, o que era apreendido e transmitido pela
vivéncia no dia a dia, no cotidiano das comunidades, muito mais como uma forma
de divertimento, até entdo, passou a ser ensinado, principalmente, em espacos de
educagdo ndo-formal: as oficinas de jongo. Além disso, o jongo passa a subsidiar
um caminho de visibilidade politica, de resisténcia e de didlogo com a esfera
publica, corroborando para a formacdo, no caso do movimento quilombola, de
uma identidade étnica pautada num saber cultural que circunscreve, também, a
corporalidade dos grupos que o praticam.

Nesse sentido, elencamos os principais objetivos desta pesquisa. Sao eles:
analisar o processo de construg¢do e reafirmacdo identitaria por meio do jongo, a

partir dos processos de ressignificagdo vinculados a sua pratica, em Bracui e no
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movimento quilombola Sul Fluminense; compreender o papel do corpo ¢ da
performance cultural na emergéncia, formagdo e reafirmacdo identitiria entre
criancas e jovens quilombolas; iluminar o debate sobre a Educac¢dao Escolar
Quilombola através da relagao entre o jongo e a formacao identitaria ocorrida no
contexto de educacao nao formal.

Tais objetivos, por sua vez, serdo alcangados, primeiramente, a partir do
enfoque na reconstruc¢ao da histéria do jongo na comunidade quilombola de Santa
Rita do Bracui, onde foi feito nosso trabalho de campo. Traremos também breves
indicios sobre a “rede de resgate” do jongo que vem se consolidando entre
algumas comunidades quilombolas da regido Sul Fluminense, processo este em
que Bracui teve grande importancia.

Em um momento posterior, reescrita a historia do jongo do Bracui e suas
ressignificagdes, cada qual a seu tempo e com sua devida fungdo social,
encaminharemo-nos para duas outras questdes. A primeira remete a relagdo do
corpo no/do jongo, tanto do ponto de vista do conjunto de técnicas corporais,
como da performance propriamente dita, com a constru¢do da identidade étnica.
Ja a segunda, em consonancia com a primeira, diz respeito a uma reflexao sobre a
educag¢do do/pelo corpo no ambito formal por meio dos saberes relativos ao jongo,
que pode configurar duas formatacdes didatico-pedagdgicas diferenciadas: uma
seria a “educagdo diferenciada”, que atenda as especificidades da cultura,
identidade e histéria quilombolas, o que pode ser representado pelas Diretrizes
Curriculares para a Educagdo Escolar Quilombola (Brasil, 2012), enquanto a outra
estaria pautada numa educacdo intercultural (Candau, 2008) com alicerce na
implementagio da Lei 10.639/03' Nesse sentido, destacamos algumas questdes
que pretendemos responder ao longo da pesquisa, dentre as quais: a) como surgiu
e se expandiu (talvez ainda venha se expandindo) a “rede de resgate” do jongo
entre as comunidades quilombolas que o praticam, bem como a troca de saberes

entre elas no estado do Rio de Janeiro? b) Que saberes étnico-culturais relativos

1 lArtigo 26: Nos estabelecimentos de ensino fundamental e médio, oficiais e particulares, torna-se
obrigatorio o ensino sobre Historia e Cultura Afro-Brasileira.

§ 1° O conteudo programatico a que se refere o caput deste artigo incluird o estudo da Historia da
Africa e dos Africanos, a luta dos negros no Brasil, a cultura negra brasileira e o negro na
formagdo da sociedade nacional, resgatando a contribuicdo do povo negro nas areas social,
econdmica e politica pertinentes a Historia do Brasil. § 2° Os contetidos referentes a Historia e
Cultura Afro-Brasileira serdo ministrados no dambito de todo o curriculo escolar, em especial nas
areas de Educacgdo Artistica ¢ de Literatura e Historia Brasileiras.
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ao corpo sdo transmitidos no jongo? c¢) Que performances culturais estdo atreladas
ao jongo? d)) Como ocorre o processo de construcdo de uma identidade étnica
através de uma pratica cultural que pressupde um saber-fazer corporal? €) A que
processos de formacao as criangas e jovens foram submetidos a partir do jongo? f)
Em que medida os caminhos trilhados pelas praticas educativas referentes a
pratica cultural/corporal do jongo em comunidades remanescentes de quilombo
podem vir a contribuir para a reflexdo sobre uma Educacao Escolar Quilombola?
g) Como os saberes do jongo poderiam dialogar ou até mesmo serem
incorporados a escola?

A constru¢do do texto se deu da seguinte forma. No capitulo 2
apresentamos um desenho do campo. O objetivo aqui € inseri-los nos temas que
nortearam a constru¢do do objeto analitico (jongo, comunidade quilombola e
educacdo quilombola). Desse modo, procuramos fazer uma articulagdo entre os
conceitos que serdo utilizados ao longo do trabalho, tais como: o proprio conceito
do jongo, bem como seu aporte histdrico; o conceito de comunidade quilombola,
atrelado as ressemantizacoes as quais ele veio sendo submetido, desde o periodo
da escravidado até os dias atuais; o conceito de identidade étnica. Concomitante a
1sso: apresentamos a comunidade quilombola de Bracui e sua relagdo com o
jongo; discorremos sobre a visibilidade politica permitida pelo movimento
quilombola jongueiro Sul Fluminense, mediante os cendrios que influenciaram
positivamente esse processo; resenhamos pesquisas no campo da Educacdo, que
tiveram no jongo seus objetos de pesquisa; e, finalmente, trazemos um breve
aporte sobre o plano normativo da educacao quilombola.

No capitulo 3 apresentamos a trajetéria do reavivamento do jongo em
Santa Rita do Bracui, sob o viés da historia de vida de uma importante lideranca
jongueira. Além disso, discorremos sobre outras personagens (mediadores e,
porque ndo, educadores) que foram fundamentais nesse processo que culminou
com a elaboracdo de um projeto de educagdo ndo formal vinculado ao ensino do
jongo para criangas e jovens: “Pelos Caminhos do Jongo™.

No quarto capitulo descrevemos os processos de ressignificacdo do jongo,
desde o seu reavivamento at¢ os dias atuais em que podemos assisti-lo num
formato de apresentacdo. Para isso, mergulhamos na empiria, com o intuito de

nominar os diferentes momentos pelos quais o jongo foi submetido e,
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consequentemente, as diferenciadas fung¢des sociais que ele assumiu em cada um
deles. Partimos, assim, da relacdo entre tradi¢do ¢ modernidade para tecermos
uma reflexao sobre as inevitaveis mudangas em sua pratica pelo viés do conceito
de “inventividade da tradi¢dao” (Sahlins, 2004).

No quinto capitulo fazemos uma leitura sobre o corpo no/do jongo, aliando
estudos da area da antropologia do corpo e da danca com estudos voltados para a
performance cultural. Além disso, trazemos a tona a relevancia dos conceitos de
corporalidade e memoria corporal nas pesquisas com grupos étnicos como
ferramenta para a investigacdo, respectivamente, de questdes voltadas para a
identidade do grupo, bem como para o discurso comum sobre o historico do grupo
que remetam e “comprovem’”, portanto, sua ancestralidade.

Por fim, no capitulo que antecede as consideracdes finais aboramos alguns
dialogos que vem sendo tecidos entre duas comunidades quilombolas pesquisadas
e as escolas situadas em cada um de seus territorios, didlogo este que ¢ iniciado,

alimentado e analisado pelo viés do jongo.
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2

Desenhando o campo

Na abertura desta pesquisa julgamos procedente apresentar um panorama
sobre as tematicas principais que, de forma geral, demonstram o direcionamento
da andlise aqui sugerida. Desse modo, podemos dizer que o nosso desenho de
campo abarca a correlacdo de trés objetos de pesquisa principais que, ao longo do
texto, serdo desmembrados e detalhados de acordo com o desenvolvimento dos
temas aqui presentes. Tais objetos sdo os seguintes: jongo, comunidades
quilombola e educacao.

Para correlacionarmos os objetos citados anteriormente, iniciamos este
capitulo com a apresentacdo e a origem do jongo no item 2.1 por meio de
pesquisas realizadas, principalmente, no campo da historiografia.

Nos itens 2.2 e 2.3, com o aporte da antropologia, apresentamos o que
seria o conceito contemporaneo de comunidade quilombola para, a partir disso,
demonstrarmos o papel do jongo nesse processo de construgdo de uma identidade
étnica e, também, de fortalecimento desse novo sujeito politico de direitos, uma
vez que sua pratica se transforma num meio positivado, encontrado por estas
comunidades, de dialogo com o poder publico e com a sociedade mais larga.

No item 2.4 fazemos uma analise sobre pesquisas realizadas em programas
de poés-graduagdo em Educagdo, que tem no jongo seus objetos analiticos.
Ressaltamos os temas que emergem desses trabalhos e a correlagdio ou ndo
correlagdo do jongo com a comunidade em que as pesquisas empiricas foram
realizadas, isto ¢, se ha uma analise sobre a questdo da pratica do jongo em
comunidades que sdo remanescentes de quilombo.

Por fim, no item 2.5 fazemos uma breve apresentacdo do plano normativo
do que pode ser compreendido como Educagdo Quilombola. Nesse momento, o
objetivo foi demonstrar a relevancia desta discussdo, inclusive no ambito da

formulacao de politicas publicas.

21
Notas sobre o jongo e seu aporte histérico

O gente, 6 gente, 6 gente
Euvim de Angoma gente
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Foi Angoma quem me ensinou
Eu sou de Mogcambique

Sou negro sim senhor

(Ponto do jongo do Bracui)

O primeiro ponto relevante para desenharmos o campo da presente
pesquisa € apresentar ao leitor subsidios que o facilitem na compreensao sobre
objeto empirico do qual falamos: o jongo. Para tanto, langaremos mao de
pesquisas realizadas no campo da historiografia, que vem se debrugando sobre o
tema.

Apesar de sua crescente proliferagdo e de seu registro como patrimoénio
cultural imaterial® do Brasil pelo Instituto do Patriménio Histérico e Artistico
Nacional (IPHAN) em 2005, o jongo ainda ndo ¢ facilmente conhecido e/ou
reconhecido pela sociedade como um todo. Muito reconhecido em espacos de
sociabilidade especificos, tais como nas proprias comunidades jongueiras, ou nas
apresentacdes de grupos de jongo que vem se formando numa escala cada vez
maior no contexto urbano da cidade do Rio de Janeiro, pouco se sabe, no senso
comum, sobre os significados atribuidos a sua pratica, bem como suas origens.
Desse modo, podemos dizer que as pesquisas académicas que vem se debrucando
sobre o tema tornam-se, além de inovadoras - principalmente pelo pouco e
disperso conhecimento acumulado até entdo - relevantes, uma vez que retratam
uma pratica cultural afro-brasileira que vem sendo apropriada pelo movimento
quilombola da regido Sudeste, dentre outros fatores, na reafirmagdo de sua
identidade e na luta por seu territorio.

Num primeiro plano, cabe destacarmos que o reconhecimento do jongo
enquanto patrimoénio cultural imaterial pelo IPHAN foi resultado de uma
pesquisa, iniciada em 2001, por especialistas e antropologos do Centro Nacional
de Folclore e Cultura Popular (CNFCP). O jongo tornar-se-ia, entdo, a primeira

manifestagdo reconhecida de canto, danga e percussao de comunidades do Sudeste

? Manifestagdes musicais, artisticas e religiosas, tal como o jongo, passaram a ocupar candidaturas
de bens imateriais a partir do Decreto 3.551 de 4 de agosto de 2000, que criou o Programa
Nacional de Patrimonio Imaterial, no ambito do Ministério da Cultura. Nesse mesmo ano se inicia
o inventario sobre o Jongo do Sudeste, que serviu como base para o seu registro com bem cultural
imaterial. A partir deste Decreto, criam-se instrumentos de identifica¢do, protecdo e salvaguarda
dos patrimonios imateriais.
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de origem afro-brasileira. Mattos e Abreu (2007, p. 70) citam algumas

justificativas para a candidatura do jongo:

[...] destacou-se a sua representatividade na tdo propalada tese da “multifacetada
identidade cultura brasileira”, conforme termo dos proprios documentos
produzidos pela pesquisa do Iphan. Também foram valorizados o seu papel de
representante da resisténcia afro-brasileira, na regido Sudeste, assim como o seu
carater de referéncia cultural, como remanescentes do legado dos povos africanos
de lingua bantu escravizados no Brasil. Por fim, outro fator considerado foi a
necessidade de apoio do poder publico as comunidades que passam por
dificuldades econdmicas basicas.

Num segundo plano nos voltamos a contextualizacdo historica, cerne deste
subcapitulo. Esta se faz necessaria na medida em que servird como base para a
compreensdo dos processos de ressignifcagdo desta pratica cultural no contexto
quilombola e, mais especialmente, na comunidade quilombola de Santa Rita do
Bracui. Isso significa que serd possivel tecermos consideracdes acerca do que
significa o jongo na atualidade, tanto para a comunidade pesquisada, como para o
movimento quilombola Sul Fluminense, o que tangencia o debate atual entre
tradicdo e modernidade em torno desta pratica.

Jongo, caxambu ou tambu € uma pratica cultural que integra canto, danca
circular e percussdo de tambores. Foi trazido para o Brasil por africanos do grupo
etnolinguistico banto, chegados a costa do Sudeste na primeira metade do século
XIX, oriundos dos paises, cujos nomes hoje atendem por Angola e Mocambique
(Mattos & Abreu, 2010), consolidando-se nas senzalas de cana de agucar e de café
no Sudeste brasileiro. Ele faz parte de um conjunto de dangas de origem afro-
brasileira (como o batuque paulista, o candombe mineiro, o tambor de crioula do
Maranhdo e o zambé do Rio grande do Norte) que possui alguns elementos
comuns, dentre os quais se destacam: o uso de tambores’; um estilo vocal
composto por frases curtas cantadas por um solista e repetidas pelos outros
participantes; e a presenca da umbigada, que ¢ um passo de danca cujos
dangarinos encostam o ventre (Pacheco, 2007). Slenes (2007), ao buscar as

relagdes de parentesco do jongo com praticas culturais da Africa, destaca que a

? Os tipos e o niimero de instrumentos e o modo de combina-los variam de grupo para grupo. Em
geral, sdo utilizados tambores e puitas (um ancestral da cuica) de tamanhos e tipos diversos, sendo
utilizados geralmente dois tambores (tambu ou caxambu - tambor maior; ¢ o candongueiro -
tambor menor). No jongo do Bracui, por exemplo, as rodas de jongo acontecem com apenas um
tambor.
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danca de casais ao centro da roda foi descrita por viajantes no interior de Luanda e
sudoeste de Angola, no século XIX. Ainda segundo o autor, o canto € 0s versos
com interagdo de solistas com o coro, no qual aqueles chamam e este responde,
nos momentos de trabalho ou diversdo, representavam um trago tipico das cangoes
observadas na regido do antigo reino do Congo - norte da atual Angola - no
mesmo periodo citado. E justamente a partir da historiografia sobre o trafico de
africanos chegados a regido Sudeste do Brasil que fica evidenciada a origem do
jongo e suas fungdes sociais nas fazendas das antigas senzalas.

No periodo da escraviddo, o jongo foi uma forma de comunicagdo dos
negros, que, por meio dos pontos enigmaticos ou cifrados (metaforas que apenas
eles compreendiam), expressavam uma poética e complexa forma de resisténcia,
um espaco para exercitarem sua sociabilidade em meio a situacao de cativeiro
(Perez, 2005). Para exemplificar, tais pontos podem ser considerados analogos ao
que concebemos por provérbios e tratam metaforicamente da vida da comunidade,
além de serem utilizados para resolver pendéncias, assim como ocorre em alguns
grupos étnicos da Africa. Para Passos (2004), como o jongo teve, desde as
senzalas, a fun¢do de socializacdo dos individuos proibidos de se expressar e
vigiados, estes criaram maneiras de dizer, por meio de metéaforas, aquilo que so6
eles poderiam entender.

Nesse contexto, além de fazer parte de festejos dos escravos, os jongos’
eram cantigas de trabalho em grupo. Serviam também para avisar a chegada do
senhor ou do feitor. A comunicacao cifrada continuava nos jongos cantados fora
do trabalho, que, por vezes, eram satiricos. Stanley J. Stein (1990) transcreve a
letra de alguns destes jongos, registrados, inicialmente, quando esteve em
Vassouras, entre as décadas de 1940 e 1950. O mais conhecido deles - que foi
registrado em outros lugares do Sudeste, entre eventos de jongo e estudos
académicos - faz alusdo ao deboche dos antigos escravos para com os senhores:
“Com tanto pau no mato / Embauba é coronel”. De acordo com o informante de
Stein, citado em sua obra, embatiba ¢ uma arvore inutil, pois tem madeira mole e

o grande senhor costumava ser coronel na Guarda Nacional. Combinando esses

* Nesse caso, estamos utilizando o termo “jongos” para designarmos os pontos, versos, que ¢ uma
nomenclatura utilizada por pesquisas historiograficas sobre o tema. Robert Slenes, no
documentario Jongos Calangos e Folias (2007), ao buscar a origem do termo jongo em grupos
africanos, designa-o como “bala da boca”, isto ¢, palavra que pode ser usada agressivamente.
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(13

dois elementos, embatba e coronel, “os escravos produziam [esse]
superficialmente indcuo, mas [mordazmente] cinico” comentario sobre o carater
de seus proprietarios (Stein, p. 248 apud Slenes, 2007, p. 114).

Numa classificagao atual sobre os pontos das rodas de jongo de hoje,
Pacheco (2007) entende que estes podem desempenhar diversas fungdes. Existem
os pontos de visaria ou bizarria (que animam a danga), pontos de louvagdo (para
saudar pessoas ou entidades espirituais), pontos de demanda (para langar um
desafio enigmatico a outro jongueiro), pontos de despedida (que encerram o
jongo). Cada comunidade jongueira se utiliza dos pontos de forma particular.
Apesar de alguns pontos serem entoados por grande parte das comunidades,
podemos assistir ao exercicio de improviso dos mestres jongueiros nas rodas.

O documentario Jongo do Sudeste (Centro Nacional de Folclore e Cultura
Popular / IPHAN, 2005), além de nos fornecer um panorama geral sobre a pratica
do jongo na regido, traz um enfoque sobre os pontos de demanda’, que
representam o carater enigmatico do jongo. Para Slenes (2007), alguns pontos
com temas conhecidos hoje eram cantados como desafios entre as liderancas, os
“cumbas ®, na regido de Congo e Angola, no inicio do século XX. Segundo
depoimentos de mestres jongueiros, registrados, tanto nas pesquisas, como no
documentario citados anteriormente, caso o jongueiro ndo “desatasse o ponto” ao
qual foi desafiado por outro, isto ¢, ndo conseguisse ‘“decifrar o ponto”, ele
entrava em transe, correndo o risco de sofrer danos. Alguns deles relatam,
inclusive, que, quando criangas, presenciaram cenas de situacdes como essa, onde
0 jongueiro ndo tinha sorte. Quando isso acontecia, era necessario que um
jongueiro “entendido” ou “iniciado” desatasse o ponto, com o intuito de liberar o
jongueiro “amarrado” do transe. Mas se atualmente o jongo ¢ considerado um

patrimonio cultural imaterial, no século XIX, “autoridades governamentais e

> De acordo com nossa revisdo bibliografica e analise de documentarios, ndo fica claro se os
pontos de demanda foram extintos em todas as comunidades jongueiras. Entretanto, nossos dados
empiricos apontam para a extingdo das demandas ou para um acordo sobre a demanda antes do
inicio da roda nas comunidades por nos pesquisadas. Se, por um lado, o carater enigmatico perdeu
o sentido, por outro, assistimos a um processo iniciado na década de 1990 de popularizagdo do
jongo.

% Segundo Stein, cumba tinha a conotagio de magico, mestre de feitico. Segundo Slenes (2007, p.
110) “o jongueiro cumba carregava seus pontos (versos, mas literalmente fios e lagas de costura -
como aqueles tropeiros de arreios) com poderes especiais: em particular os pontos enigma de
desafio, langados para provocar seus pares. O tropo € implicito no desate e foi explicado pela
socidloga Lavinia Costa Raymond”.
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viajantes estrangeiros costumavam considerar os batuques dos escravos do
Sudeste como dangas barbaras, com musica selvagem e rude, marcadas por
maneira selvagens e grotescas” (Mattos & Abreu, 2007, p. 99). Desse modo,
pesquisadores estrangeiros, ao passarem pela regido Sudeste do Brasil, no século
XIX, viram jongos e caxambus, ainda que ndo estivessem preocupados com as
manifestagdes de origem africana e ndo tenham lhes atribuido esse nome.
Segundo a pesquisa historiografica das autoras, “batuque” foi o termo genérico
que a maioria deles utilizou para qualquer reunido de pretos, inclusive para o
jongo.

Um dos primeiros registros disponiveis em CD de pontos de jongos foi
coletado entre os anos de 1948 e 1949 do século XX, no municipio de Vassouras
(Rio de Janeiro) pelo pesquisador Stanley J. Stein. Ao vir para o Brasil, na década
de 1940, para estudar a economia brasileira no periodo pds-aboli¢do, o autor
acabou gravando “cantos de trabalho e jongos escravos” (Stein, 1990, p. 15). As
gravagdes, que ficaram esquecidas por quase meio século nas maos de Stein, s
retornaram ao Brasil em 2003 para, entdo, serem transformadas em um CD de
audio, que acompanha o livro “Memodrias do Jongo: as gravacgdes historicas de
Stanley J. Stein” (Lara & Pacheco, 2007). Nesse sentido, o proprio Stein discorre
sobre a despretensiosa gravagdo dos pontos de jongo: “A coleta e gravacdo de
jongos em 1948 e no inicio de 1949, na regido de Vassouras, sua recente
transposi¢do da bobina de arame para CD e sua difusdo no Brasil, parecem-me
felizes acontecimentos fruto do acaso” (Stein, 2007, p. 39-40).

Para Mattos e Abreu (2007) s6 entre os anos de 1960 e 1970 ¢ que
folcloristas, socidlogos e antropologos intensificam o interesse pelo jongo
enquanto objeto de pesquisa. Podemos destacar o trabalho de Carneiro (1974),
realizado nesse periodo que descreve o jongo € o caxambu como praticas
diferenciadas uma da outra, sendo aquele praticado em determinados municipios
em todos os estados da regido Sudeste, e este ultimo em alguns municipios dos
estados do Espirito Santo, Minas Gerais, Rio de Janeiro e em um de Goias.
Apesar de diferencia-las, o autor traz semelhancas entre as duas, aproximando o
caxambu do jongo, haja vista que havia uma escassez de referencial sobre o
caxambu. Enquanto o jongo aparece descrito na obra de forma detalhada, no que

remete as coreografias encontradas, o caxambu ¢ apresentado apenas como ligado
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ao jongo, principalmente no quesito coreografia. Além disso, o caxambu aparece
como uma danga que tem como referéncia Unica a utilizagdo do tambor chamado
“cachambus” (p. 54). Ressaltamos que, para a maioria dos estudiosos, o jongo
estaria prestes a desaparecer, concomitantemente aos velhos jongueiros que ainda
0 praticavam, uma vez que as criangas e os jovens eram proibidos de participar
das rodas, o que era uma forma de protegé-los dos feiticos eminentes desta pratica
cultural que apenas os mais experientes, os “‘cumbas”, dominavam.

Ja na década de 1980 novas pesquisas abordaram a presenga do jongo nas
favelas cariocas e seu papel na origem do samba (Mattos & Abreu, 2007),
concluindo que, ao contrario das premissas inicias, o jongo ndo desaparecera
totalmente, o que sugere novos processos de reinvencao da tradicdo vinculados a
sua pratica. Um dos exemplos da reinvencdo da tradicdo do jongo pode ser
representado, tanto pela inser¢do de novos instrumentos, como pela adaptagio ao
palco, o que comegou a ser introduzido na década de 1980" pelo Mestre Darcy
quando ele, junto a sua mae Vovd Maria Joana - uma reconhecida rezadeira -
toma a iniciativa ensinar o jongo as criangas e jovens da comunidade da Serrinha
(situada no suburbio do Rio de Janeiro, no bairro de Madureira), local em que
habitavam. Com isso, inicia-se uma polémica ainda recorrente em torno da
autenticidade do jongo referente a essa nova vertente denominada de jongo
espetaculo®

Se, por um lado, pesquisas apontam para a presenga do jongo nas favelas
cariocas na década de 1980 (Mattos & Abreu, 2007), por outro, pouco se tem de
referencial tedrico da época sobre o jongo nas comunidades que concebemos hoje
como quilombolas. Com o processo de ressemantizagdo do termo quilombo, a

partir da década de 1990, que teve como marco o artigo 68° do Ato das

7 Para um aprofundamento no tema da moderniza¢io do jongo na Serrinha, sugiro dois trabalhos: a
Tese de Doutorado desenvolvida no Programa de Poés-graduagdo em Ciéncias Sociais da
Universidade do Estado do Rio de Janeiro intitulada “A constru¢do da tradicdo no Jongo da
Serrinha: uma etnografia visual do seu processo de espetacularizagdo” (Simonard, 2005); e a obra
de Edir Gandra: “Jongo da Serrinha do Terreiro aos Palcos™ (1995).

¥ Para um aprofundamento no tema do historico da entrada do jongo nos palcos, recomendamos a
leitura do trabalho de Silvia Cristina Martins de Souza (2009) “Que venham os negros a cena com
maracas e tambores: jongos, teatro e campanha aboliconista no Rio de Janeiro”. A autora traz uma
diferenciagdo entre o significado dos jongos nos palcos oitocentistas, dangados por pessoas que
tradicionalmente ndo o dangavam e nem o cantavam, e aqueles que aconteciam nos terreiros ou
nas rogas das fazendas.

? “Aos remanescentes das comunidades dos quilombos que estejam ocupando suas terras &
reconhecida a propriedade definitiva, devendo o Estado emitir-lhes os titulos respectivos”.
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Disposi¢des Constitucionais Transitorias - ADCT -, da Constituicdo Federal de
1988, algumas comunidades negras rurais ¢ urbanas passam a se autodenominar
como remanescentes de quilombo. Nesse sentido, alguns laudos antropologicos de
identificacdo de comunidades quilombolas do Rio de janeiro, como o da
comunidade de Santa Rita do Bracui, localizada no municipio de Angra dos Reis
(Bragatto, 1999), sinalizam a pratica cultural do jongo como um forte carater de
autoidentificagdo enquanto descendentes de escravos e, consequentemente,
remanescentes de quilombos.

A partir do exposto, cumpre destacarmos que o jongo que podemos assistir
hoje - seja num palco, num terreiro ou até mesmo na rua - ¢ bem diferente daquele
presente na memoria dos velhos jongueiros ainda vivos, ou no discurso produzido
em torno do carater magico-religioso do jongo de outrora. Os pontos enigmaticos,
magicos ou de demanda proferidos pelos “cumbas” parecem ter sido abolidos na
maioria das comunidades, o que aponta para um afastamento de sua origem
magico-religiosa. No lugar desses podemos observar pontos de desafio, que
ocorrem quando um jongueiro resolve provocar o outro através de um ponto
improvisado ou ja conhecido, mas que deve ser respondido com outra
improvisagdo, ou outro ponto que atenda ao que foi demandado. Uma brincadeira
que pressupoe a criatividade dos jongueiros e a percepcao atenta para o que deve
ser respondido. Uma provocagdo oral, baseada na capacidade de versar com as
palavras.

Outra mudanga relevante que parece estar relacionada a esta primeira € a
presenca de jovens e criancas nas rodas, o que ndo acontecia no passado, fato este
observado inicialmente na comunidade da Serrinha, na década de 1980. Criangas e
jovens sdao chamados a aprender o jongo como uma forma de afirmarem
pertencimentos culturais e identitarios.

Apesar de ndo haver regras especificas para a realizagdo das rodas de
jongo, as festas de santos padroeiros, de nossa Senhora do Rosario ou de Santa
Rita, as de algumas divindades afro-brasileiras, como os pretos velhos, as
comemoracdes da abolicdo (13 de maio) e do dia da Consciéncia negra (20 de
novembro), bem como os aniversarios de pessoas importantes das comunidades,
sdo ocasides que mobilizam os jongueiros para cantar e dangar. Além disso, ¢

comum uma comunidade jongueira convidar jongueiros de comunidades vizinhas


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 0913511/CA


PUC-RIo - Certificacdo Digital N° 0913511/CA

31

para participarem das rodas de jongo de sua festa. Mas, como nos lembra uma
velha jongueira de Angra dos Reis, antigamente: “ndo tinha hora, nem dia para
acontecer, dava vontade (...) fazia uma fogueira, uma faz uma coisa, outra faz
outra” (Tia Luiza).

Desse modo, a pratica do jongo vem sendo ressignificada e recriada por
parte das comunidades jongueiras, e a principal razdo parece ser a mudanga das
fungdes sociais atribuidas a ele. Logo, devemos falar em jongos utilizando o
termo no plural, ja que diferenciacdes quanto a performance de cada um deles,
que também sdo formas de identificé-los e diferencid-los um dos outros, podem
ser observadas de uma comunidade para outra, principalmente nos aspectos
relativos a danga propriamente dita, a indumentaria e aos pontos entoados. Em
comunidades cat6licas, por exemplo, como a de Santa Rita do Bracui, observamos
pontos com uma linguagem alusiva ao catolicismo. Em comunidades que
possuem religido afro-brasileira, os pontos refletem tais praticas religiosas: “Eu
vou abrir meu congo €, eu vou abrir meu congo 4, primeiro eu pecgo a licenga, pra
rainha 14 do mar, pra saudar a povaria, eu vou abrir meu congo 4” (ponto da
comunidade jongueira de Guaratinguetd, Sao Paulo).

Outro ponto que nos traz a dimensdo de pensar o jongo no plural sdo as
adjetivagdes, algumas mais recentes, outras menos, que o acompanham: jongo
espetaculo (Gandra, 1995), jongo rural (Teobaldo, 2003), jongo de rua, dentre
outros que podem vir a surgir, ou mesmo que ja surgiram, seja na academia, seja
no movimento jongueiro. Os dois primeiros, explorados nas pesquisas
referenciadas, sdo categorias que representam diferentes tipos de jongos.
Enquanto o primeiro o trata como parte da industria cultural, o segundo apresenta
uma narrativa mais antiga do jongo, levando-se em conta, ainda, seu carater
magico-religioso. J& o chamado jongo de rua ¢ uma categoria que circula nas
rodas que acontecem na cidade do Rio de Janeiro. Tal observagao empirica sugere
um movimento jongueiro emergente, que vem se fortalecendo a partir do
surgimento de grupos jongueiros em diversos bairros da cidade, que fazem suas
rodas periodicamente em espacos publicos especificos.

A partir da explanagdo sobre o aporte histérico do jongo e de uma breve
apresentacdo sobre sua conjuntura atual, voltamo-nos a apresentacdo da

comunidade na qual nosso trabalho de campo foi realizado.
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2.2
Comunidade quilombola de Santa Rita do Bracui: o protagonismo de
uma comunidade de resisténcia jongueira

Chega e chora,
o canario chega e chora,
quando a fruteira é murcha
o canario chega e chora
(Ponto improvisado em uma roda de jongo
no Bracui narrada por Seu Z¢ Adriano)
O segundo ponto do desenho do campo ¢ a apresentagdo da comunidade
pesquisada e sua relagdo com o jongo. Santa Rita do Bracui ¢ o nome de uma
comunidade remanescente de quilombo, situada na regido Sul Fluminense, no
municipio de Angra dos Reis. Com a aboli¢do da escravatura, os descendentes de
escravos permaneceram nas terras da Fazenda Santa Rita, que foram doadas a eles
formalmente pelo fazendeiro Comendador José de Souza Breves, por meio do seu
testamento, elaborado onze anos antes do fim da escraviddo, em 1877.
Nao ha um consenso sobre dados quantitativos a respeito dessa populagao.
Nem mesmo o laudo e/ou o relatorio antropologico (Bragatto, 1999; Mattos et al.,
2009), sobre os quais nos debrugamos, fornecem informacgdes sobre o niimero de
familias que atualmente ocupam a area, tampouco sobre o tamanho do territdrio,
uma vez que muitas terras foram perdidas devido a conflitos fundiarios que vem
assolando a comunidade. Tem-se a informag¢do de que muitas familias foram
pressionadas a abandonar ou vender suas terras, recebendo pequenas
indenizagdes. Outras optaram por vendé-las por conta propria, por vezes
informalmente e sem a legalidade propria que a agdo de compra e venda sugere.
Uma das liderangas locais afirma que o niimero de familias do quilombo
de Bracui gira em torno de 380, nimero este que foi contabilizado por um censo
realizado pelos proprios moradores. Entretanto, essa informagdo ¢ repassada com
a ressalva de que tal nimero pode ser ainda superior, ja que algumas familias,
apesar de ndo morarem mais no quilombo, tém também direito a terra. Logo, essa
imprecisdo quanto aos que ndo mais estdo no territdrio pode ter gerado um valor
subestimado durante a pesquisa por eles realizada.
Nesse panorama, prolifera a presenga dos chamados “imigrantes” - categoria

criada pelos quilombolas para designar pessoas “de fora” que vivem ou possuem
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sitios e casas de veraneio no territorio, cujas estruturas fisicas destoam
completamente das de suas moradias. Em uma das idas a campo, houve a
oportunidade de conversar com um “imigrante” que mora em Bracui ha 12 anos.
Ao me ver, ainda no inicio da estrada principal - estrada de Santa Rita - em um dia
de sol forte, com uma mochila enorme nas costas, ofereceu-me uma carona.
Apenas para contextualizarmos, a estrada de Santa Rita comeg¢a na Rio-Santos,
sendo que o trecho entre esta Ultima e a associagdo de moradores possui
aproximadamente seis quilometros de estrada de terra. Sendo assim, nossa
conversa durou cerca de quinze minutos. Abaixo sdo apresentadas algumas fotos
tiradas neste dia, que ilustram um pouco da narrativa (fotos 1 e 2) acima
apresentada e da observagdo voltada para a categoria dos “imigrantes” (fotos 3 e
4). Além disso, foi anexado também, um mapa extraido da internet, para

demonstrar a estrada de Santa Rita, a partir da Rio-Santos (figura 1, ponto A).

- poon

TN entos

Brac
rans

Figura 1. Mapa que localiza o quilombo de Santa Rita do Bracui (extraido do Google
maps)
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Figura 2. Rua principal: Estrada de Santa Rita (Maroun, maio 2011)

Figura 3. Placa que sinaliza o nome da rua principal (Maroun, maio 2011)

34
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Figura 5. Placa em propriedade de “imigrante” (Maroun, maio 2011)
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Ao longo dos quinze minutos de conversa informal, ao observar uma
grande quantidade de placas anunciando vendas, tanto de lote de terras, como de
casas, perguntei-lhe se era simples comprar um terreno por ali. Ele me respondeu
da seguinte forma: “ndo ¢ tdo facil ndo, mas ha venda de terras por parte dos
proprios quilombolas que ndo querem viver aqui”. Tal situacdo de rejeicdo de
alguns em assumir uma identidade quilombola e abragar a causa da regularizacao
fundiaria vem preocupando as liderangas politicas, j& que, para estas, isso pode vir

a representar um possivel enfraquecimento da luta:

Um dos assuntos mais sérios € a questao de alguns quilombolas ndo se assumirem
como quilombolas. Isso atrapalha a questdo da luta pela terra. Um dos assuntos
mais dificeis € o interno ndo se assumir. Eu trabalho na escola como zeladora. E
eu vi o problema que foi quando veio esse titulo de quilombola. A gente ndo tinha
esse titulo, mas sabia que tinha descendéncia quilombola. “Ja sou negro, ainda
vou ser quilombola também”. Ai, quando chega essa questao, as pessoas pensam
que vao voltar ao tempo de miséria, que vao voltar para o tronco. (Marilda, margo
de 2011).

Ainda na estrada principal da comunidade nos deparamos, bem no seu
inicio, com um outro tipo de “imigrante”: a Pousada Rio Bracuhy. Para além da
hospedagem (que inclui até quartos para cadeirantes), a pousada oferece servigos
de atividades de lazer na natureza, tais como caminhadas ecoldgicas, rappel,
tirolesa, passeio de caiaque e arvorismo'’. Estas sdo realizadas nos ambientes
naturais do quilombo, como no rio e nas trilhas de suas matas, ndo possuindo até
entdo, qualquer didlogo com os quilombolas. Nesse contexto de quilombolas e
nao-quilombolas ocupando as terras de Bracui, a delimitagdo territorial para fins
de regularizagdo fundidria, nesse momento, estd sendo debatida entre a
comunidade e o 6rgdo responsavel (Instituto Nacional de Colonizacdao e Reforma
Agraria - INCRA). Enquanto este sugere uma diminui¢do da drea, com a
justificativa de que tal fato aceleraria o processo de titulagdo, aquela nao abre mao
da area que, de fato, é-lhe de direito.

Sendo assim, apesar da doag¢do formal antes do fim da escraviddo, a
comunidade vem lutando, por mais de um século, pela titulagdo definitiva de suas

terras. Marilda de Souza Francisco, nascida e criada na comunidade, e uma das

" Para maiores informagdes, sugiro uma visita ao [link da  pousada:

http://www.pousadariobracuhy.com.br/atividades.html
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integrantes da Associacdo dos Remanescentes de Quilombo de Santa Rita do
Bracui (Arquisabra), destaca que, se até a década de 1970, os conflitos fundidrios
se davam entre a comunidade e grandes latifundiarios, a partir desse periodo, com
a abertura da Rio-Santos e a especulagdo imobiliaria decorrente desta, o embate
passa a envolver principalmente (mas ndo exclusivamente), a empresa Bracuhy
Administragdo, Participagdes ¢ Empreendimentos Ltda, responsavel por grandes
empreendimentos imobilidrios na regido. Depois de um longo periodo de conflitos
fundiarios com a empresa, a comunidade perdeu parte de suas terras localizadas
préximas ao mar. Hoje, com a perda de parte das terras de seu territorio original e
a ocupagao crescente de “imigrantes”, Bracui vem reivindicando a titulagdo de sua

, . . 11
area sem desconsiderar as chamadas “ilhas”

. Ressaltamos que a comunidade faz
questdo de diferenciar a grafia Bracui, referente ao nome da comunidade e
Bracuhy, relativo ao nome da empresa com a qual possui conflitos.

Mas, se a luta pela terra se inicia em Bracui por meio da legislacdo que
abarcava as comunidades rurais de uma forma geral (com assessoria do Sindicato
dos Trabalhadores Rurais ¢ da Comissao Pastoral da Terra), a partir do final da
década de 1990, a categoria juridica remanescente de quilombo, que resultou no
surgimento de novos sujeitos politicos (Arruti, 1997), passa a ser utilizada pela
comunidade como uma forma alternativa a resolu¢do dos antigos conflitos
fundiarios. Para tanto, antes de discorrermos sobre o processo que levou a
autoatribuicdo e a identificacdo da comunidade como remanescente de quilombo,
convém apontarmos a génese de tal categoria

O termo quilombo vem sendo submetido a constantes ressemantizagdes,
desde o seu primeiro emprego, no periodo colonial, tendo sido acompanhado de
diferentes significados e respondendo a questdes politicas diversificadas.
Interessa-nos aqui apresentar as ressemantizagdes que se facam necessarias para a
compreensdo do que seria o conceito contemporaneo de quilombo'?. Destacamos

inicialmente que tal termo ndo possui mais relacdo com a antiga ideia classica de

" As “ilhas” sdo demarcagdes de terras de nucleos de familias que se encontram espalhadas pelo
territorio original em areas mais distantes da rua principal - mais facilmente reconhecida como
area quilombola. Até entdo, foram identificadas seis “ilhas” pertencentes a trés familias diferentes.
No entanto, o ex-coordenador geral da Associacdo de moradores ressalta que ha outras ainda néo
identificadas.

'2 Para maiores informagdes sobre os processos de ressemantizagio do termo quilombo, desde o
periodo colonial até os dias atuais, ver ARRUTI, José Mauricio. “Quilombos”. In: Raga:
Perspectivas Antropoldégicas. PINHO, Osmundo (Org.). ABA / Ed. Unicamp / EDUFBA, 2008.
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quilombo do periodo colonial (ainda propagada até bem pouco tempo) como
conjunto de escravos fugidos, mas com comunidades descendentes de escravos
que possuem um tipo organizacional especifico, com sua territorialidade
caracterizada por um uso comum, ocupando o espago com base em lagos de
parentesco, assentados em relagdes de solidariedade e reciprocidade (Arruti &
Figueredo, 2005).

A defini¢do citada anteriormente teve como base duas ressemantizagoes
diferenciadas que, no entanto, se complementam. A primeira delas teve como
marco o artigo 68 da Constituicdo Federal de 1988. Tal artigo viria com o intuito
de reparar os prejuizos trazidos pelo processo de escravidao e por uma aboli¢ao
que nao foi acompanhada de nenhuma forma de compensag¢dao, como acesso a
terra, por exemplo. Entretanto, a falta de uma explicitagdo dos critérios que
definiriam esses sujeitos abriria espaco para interpretacdes que dificultariam, nao
apenas a nominagcdo de comunidades quilombolas, mas também o proprio
processo de titulagdo de seus territorios (Arruti, 2008). Retomando um argumento
do autor, a genealogia para o Artigo 68 aponta para, de um lado, a luta contra o
preconceito racial e, de outro, a luta pela implementa¢do de uma ampla reforma
agraria. E justamente esta genealogia que vai subsidiar a segunda ressemantizagdo
para o conceito contemporaneo de quilombo.

Esta da qual falamos, posterior a Constitui¢do, remete aquela proposta pela
Associagcdo Brasileira de Antropologia (ABA), o que foi resultado de uma
sequéncia de ressemantizacdes que vinham sendo operadas, tanto no meio
académico, como no campo dos movimentos sociais. Diferente da conceituacao
até entdo apresentada pela Constituigdo Federal, a ABA avancga nos critérios de
defini¢do, sobre os quais os quilombos seriam: “grupos que desenvolveram
praticas de resisténcia na manuten¢ao e reproducdo de seus modos de vida
caracteristicos num determinado lugar”, cuja identidade se define por “uma
referéncia histérica comum, construida a partir de vivéncias e valores
partilhados”. Nesse sentido, eles constituiriam grupos étnicos, isto €, “um tipo
organizacional que confere pertencimento através de normas e meios empregados
para indicar afiliagdao ou exclusdao” (ABA, 1994), o que segue a defini¢do de Barth
(2000). Além disso, ¢ apontada a questdo do territorio “caracterizando diferentes

formas de uso e ocupagdo do espaco, que tomam por base lagos de parentesco e
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vizinhanga, assentados em relagdes de solidariedade e reciprocidade”. Por fim, a
ABA conclui o documento firmando uma cooperagdo com Ministério Publico
Federal, indicando que: “nos processos que envolvam a aplicagdo do artigo 68 do
ADCT da Constitui¢ao de 1988, cabera a Associacao Brasileira de Antropologia a
indicacdo de peritos para os laudos antropolédgicos que se fizerem necessarios”.

Ainda que o conceito contemporaneo possa ser considerado um “objeto
aberto”, sujeito a novos processos de ressemantizacdo (Arruti, 2008, p.l),
partimos da conceituagdo apresentada para inserir brevemente o leitor na tematica
quilombola, focando, a partir disso, o percurso trilhado pela comunidade Santa
Rita do Bracui, no que tange a sua autoatribuicdo e certificagdo enquanto
comunidade remanescente de quilombo. Para além disso, apos retomado o
percurso de reconhecimento externo e certificagdo, apontaremos para a relagao
entre o jongo, a constru¢do ¢ reafirmagdo de uma identidade quilombola na
referida comunidade.

Délcio Bernardo", educador popular ¢ um dos fundadores do movimento
negro de Angra dos Reis, conta que comecou a frequentar a comunidade no inicio
da década de 1990, o que se deu, tanto pela sua militdncia no movimento negro,
como pelo apoio que ele prestava ao Sindicato de Trabalhadores Rurais. Desde
esse periodo, ele vem acompanhando os problemas fundiarios da comunidade. Ele
nos explica que, em 1997, foi iniciado um debate em Bracui, em torno da
utilizacao da Constitui¢ao Federal de 1988 para a reivindicacdo da sua respectiva
area como terra quilombola. “No Bracui a gente via muitos negros, vocé via 30
negros e 30 negras, as vezes, passava uma pessoa ndo-negra, de pele mais clara. A
gente ficou inculcado com esse trogco” (Délcio, novembro de 2010). Aliado a isso,
ele comenta um fato interessante que foi decisivo para o pedido de certificagdo da

. \ ~ 14 4 ~ .
comunidade a Fundacao Cultural Palmares *: Dona Joana, até entdo a pessoa mais

"> No capitulo 3 descreveremos a historia de vida deste importante personagem, no reavivamento e
na consolidag@o do jongo em Bracui.

'* Vale lembrar que a Fundagio Cultural Palmares (FCP) foi criada em 1988. A certificagio dada
pela FCP ¢ a primeira etapa para o processo de titulagdo de territorios quilombolas. Para a emissdo
desta, as comunidades interessadas devem apresentar a ata da assembleia da associagdo de
moradores, aprovando o seu reconhecimento enquanto quilombola. Além disso, a FCP pede um
relato sintético sobre a trajetdria comum do grupo, isto ¢, a historia da formacao da comunidade.
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antiga da comunidade," tinha um documento deixado pelo José de Souza Breves,
que fazia mengdo a doacdo daquela terra para seus escravizados. Segundo Délcio,
ela mostrava aquele documento a pouquissimas pessoas. Conforme ele foi ficando
mais proximo da comunidade, ela o chamou para mostra-lo. Nas palavras de

Délcio (novembro de 2010):

Eu acho que tinha umas trés ou quatro pessoas que tinham visto aquele
documento. E eu ndo era uma das pessoas que tinha tido acesso a esse
documento. Um dia conversando com ela, ela falou: “Ah vou te mostrar”. Pegou
o papelzinho, abriu assim... E assim, a gente foi, a partir daquele documento ali, e
ai conseguimos pedir que a Fundacdo Palmares fizesse o estudo.

A FCP fez o estudo, certificando a comunidade em 1999. Para tanto, como
etapa concomitante e/ou posterior a certificacdo, foi realizado o laudo
antropologico (Bragatto, 1999) de Bracui. Este demonstrou o historico de
ocupagdo da terra a partir da permanéncia dos escravos na fazenda Santa Rita,
apods a morte de José de Souza Breves (1889), em posses familiares, com uma area
de uso comum, onde ficavam equipamentos, tais como o engenho de cana, ¢ a
engenhoca. Além disso, os elementos ressaltados pelo laudo sobre a apropriacao
do grupo na autoatribuicdo quilombola foram, tanto a ancestralidade comum,
quanto a pratica do jongo'® na tradicional festa em homenagem & padroeira da
comunidade, Santa Rita.

No mesmo ano de publicagdo do laudo antropolégico de Bracui, a
comunidade quilombola vizinha, Campinho da Independéncia, situada no
municipio de Paraty, teve suas terras tituladas. Iniciou-se, a partir de entdo, uma
aproximagao e um didlogo entre Bracui e Campinho, o que trouxe uma referéncia
para aquela sobre os proximos passos indispensdveis no processo de titulagdo
definitiva do seu territorio quilombola, apds a certificacdo oferecida pela FCP. No
entanto, o reconhecimento de Bracui enquanto remanescente de quilombo, fato
este que poderia representar a regularizacdo das terras em nome da associagao de

moradores, até o momento, ndo resultou na conclusdo exitosa do processo.

"> Pouco mais de um més apés a realizagdo desta entrevista com Délcio Bernardo (novembro de
2010), tivemos a informacdo de que Dona Joana faleceu aos 101 anos (a idade é estimada, pois
ninguém sabe ao certo quantos anos ela tinha de fato).

' Vale destacar que o jongo ficou adormecido na comunidade, sendo retomado em meados da
década de 1990. Nos capitulos 2 e 3 discorreremos detalhadamente sobre os processos de
reavivamento e ressignificdo do jongo pelas criangas e jovens, em Bracui.
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Mas, de fato, se inicialmente o didlogo com Campinho inseriu-os nos
tramites fundamentais para a reivindicacdo de suas terras como quilombolas, ¢ em
fungdo da reafirmacdo constante de sua identidade jongueira que Bracui vem
fortalecendo a luta por seus direitos, o que ja havia sido sinalizado como um
ponto relevante no laudo antropoldgico, realizado em 1999. Na fala de um dos
integrantes da Arquisabra: “Se nos somos quilombolas hoje € por causa de
Campinho e do Délcio” (abril, 2011). Nesse caso, a0 mencionar o nome do
Délcio, ele traz a tona o seu importante papel no reavivamento € na consolidacao
do jongo na comunidade, assim como nas consequéncias positivas que tal fato
trouxe para o grupo.

Como descreve Mattos e colaboradores (2009), em Bracui, descendentes
de escravos, através da tradigdo oral e de memorias familiares, que incluem as
narrativas sobre o jongo, ndo visibilizadas antes através dos canais locais e
regionais de divulgacdo e reconhecimento, constroem atualmente sua identidade
como remanescentes de quilombo, no intuito de reconhecimento do patrimdnio
cultural que constituiram historicamente.

Desse modo, a autoidentificagio como quilombola na comunidade
pesquisada esta diretamente relacionada, tanto a um processo de reconhecimento
positivo de sua identidade enquanto tal - ao menos por grande parte do grupo -,
bem como a reafirmacgdo e valorizacdo de suas praticas culturais, a exemplo do
que ocorre com o jongo. Para retratar o exposto, lancamos mao da fala de
Emerson Luis Ramos, mais conhecido como Mec, atual coordenador geral da
Arquisabra e autointitulado jongueiro. Ao ser perguntado numa entrevista

realizada em abril de 2011, qual o sentido que atribuia ao jongo, ele nos diz que:

Pra falar de jongo eu tenho que falar o que significa comunidade quilombola pra
mim. A comunidade quilombola pra mim, na minha cabe¢a, quando os nossos
antepassados foram sequestrados, eles sabiam que ndo voltariam pra la. Entdo,
eles deixaram pra nos essa heranga, esse territorio, deixaram um pedacinho
daquela Africa pra nos. (...) Esse aprendizado, essa cultura, esse modo de pensar
que a gente tem no quilombo. E o jongo esta incluso nisso. Pra mim o jongo € o
territorio, pra mim o jongo ¢ saudar os antepassados. Pra mim o jongo é
agradecer a esses antepassados por eu ter uma raiz, por eu ter uma memoria. O
jongo ¢ um bem maior, uma preciosidade que foi deixada pra nos pra gente ta
sempre lembrando daqueles que se foram, daqueles que estdo, e dos que estdo por
vir, pra que a luta nunca morra, pra nunca esquecermos quem fomos e quem nds
vamos ser.
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A pratica do jongo, portanto, além de auxilid-los na constru¢do de uma
memoria coletiva do grupo a respeito de sua ancestralidade, por meio da
ressignificagdo e perpetuacao dos saberes tradicionais que o envolvem, vem
assegurando um caminho de visibilidade politica até entdo ndo alcancada por
outros meios. Mesmo que ainda possamos assistir as folias de reis e aos bailes de
calangos, ¢ em torno do jongo que Bracui vem reafirmando seu pertencimento
étnico e estabelecendo fronteiras culturais entre eles e os outros (Barth, 2000).

Na festa em homenagem a padroeira Santa Rita, realizada na propria
comunidade, em maio de 2011, pudemos assistir, tanto a folia de reis, como a roda
de jongo do Bracui. Enquanto aquela era formada por um seleto grupo de pessoas
de idade mais avancada, esta contou com a presenca majoritaria de criangas e
jovens que, desde o inicio da festa, mostravam-se muito animadas e ansiosas para
a hora do jongo. Na folia, além de poucas pessoas da propria comunidade terem
participado, os externos que foram prestigiar o evento também ndo se motivaram
tanto em observé-la. Por outro lado, no jongo, além da participacdo massiva das
criangas e jovens quilombolas, que formaram uma grande roda destacada pelas
saias de chita com duas estampas floridas diferenciadas, o animo e a curiosidade
de todos os presentes foram visivelmente alavancados. Como nos lembra Délcio
(novembro de 2010): “O jongo ele ¢ presente dentro da comunidade. Algumas
pessoas podem até ndo saber dancar jongo, mas eles sabem o que ¢ o jongo”.
Alguns externos, como eu, chegaram a entrar na roda para dancar a convite dos
proprios jongueiros mirins. Outros, que preferiram nao se arriscar, permaneceram
fortalecendo o coro e batendo palmas.

Outro ponto importante € que, além de ser um forte elemento de
reafirmacdo identitdria, o jongo também teve um papel fundamental na
organizacdo politica de Bracui. Em 2005, para a elaboracao do projeto “Pelos

Caminhos do Jongo™"’

, a necessidade de um didlogo interno maior e de uma
organizagdo politica mais concisa comeca a ficar mais evidente para os proprios
moradores. Estes passaram a se reunir mais, a debater mais sobre as demandas do

grupo, reconhecendo que, para terem acesso a determinadas politicas, precisavam

70 referido projeto, que tinha como objetivo oferecer oficinas de jongo para as criangas da
comunidade, foi submetido e aprovado pela Brazil Foundation. Esta consiste numa organizago
ndo-governamental que apoia iniciativas da sociedade civil brasileira, que propdem solugdes
criativas e diferenciadas para os desafios enfrentados por comunidades de todo o Pais.
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se organizar no formato de uma associacdo de moradores. Na esteira da
elaboracdo e da submissdo do projeto “Pelos Caminhos do Jongo”, a Arquisabra
tem a sua primeira gestdo registrada em cartorio, ainda no ano de 2005. Dessa
forma, podemos dizer que o movimento realizado em torno do jongo reverberou
na formagdo de uma organizagdo politica imprescindivel a luta pela titulagdo, haja
vista que, regularizado o territorio, o titulo ¢ registrado em nome da associacdo de
moradores. A comunidade inicia, ainda que de forma preliminar, uma (re)
organizagdo para a permanéncia na luta pela terra e pelo reconhecimento através
do “reavivamento de tragos culturais tradicionais selecionados” (Barth, 2000, p.

63). Nas palavras do Délcio (novembro, 2010):

S6 depois a gente comegou a pensar nesse nome “Pelos Caminhos do Jongo” e
nas coisas que o jongo tava meio que determinando pra gente (...). Como € que
vocé vai fazer jongo se vocé€ nao tem espago, porque o Bracui sempre viveu essa
historia da luta pela terra. Embora as familias estejam num espago que sdo seus,
porém, vocé tem uma questdo que ¢ a propria urbanizagdo, que tanto o governo
municipal tem interesse em fazer, como a especulagdo imobilidria também. E
assim, a gente comeca a perceber, bom, essa luta ta colocada agora pra gente de
uma outra forma. Mas ela ta ainda ai. Vocé ndo tem a terra ainda garantida. E
vocé precisa da terra pra se fazer o jongo.

Como nos explica Steil (2001), a caracterizacdo da disputa como uma
questao étnica muda as proprias armas da luta, legitimando, por exemplo, a danga
€ a musica, que passam a ser incorporadas, ndo apenas como expressoes da cultura
negra, mas também como uma forma de afirmacdo de direitos sociais. Nesse
sentido, o jongo passa a ser um caminho alternativo de disputa e de resisténcia aos
conflitos. Para Montero, Arruti, € Pompa (2009), a cultura, por ser sindbnimo de
uma identidade especifica e irredutivel, entra no vocabulario da politica e se torna
uma linguagem de negociagdo entre movimentos sociais € Estado Nacional. Nas
palavras da jovem lideranca jongueira e vice-coordenadora da Arquisabra,

Angeélica Souza Pinheiro:

O jongo ¢ o carro-chefe. Se tem o cinema hoje no quilombo veio através do jongo
(...). O jongo veio fortalecer a comunidade, unir mais as pessoas, veio unir os
jovens, veio mostrar pras pessoas a importancia da cultura da comunidade (julho
de 2011).
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E nesse viés apresentado que compreendemos o quilombo de Santa Rita do
Bracui como uma comunidade quilombola que vem resistindo e se reinventando
por meio do fortalecimento do jongo e, consequentemente, da sua identidade
quilombola. Por isso, ela se destaca no movimento quilombola como uma
comunidade de resisténcia jongueira. Como nos lembra Délcio, se antes a luta dos
negros se dava pela forca fisica, a exemplo da capoeira, hoje a luta se encontra
ressignificada, como acontece com a pratica cultural do jongo que, concomitante a
outros aspectos, os insere na categoria de grupo étnico.

Com relagdo aos conflitos que vem dificultando a regularizacdo fundiaria,
podemos dizer que estes se ddo em trés eixos diferenciados. O primeiro deles é o
conflito gerado entre os moradores que se assumem enquanto quilombolas e os
moradores que ndo aderiram a tal rotulo. O segundo remete a relacdo de ocupagdo
entre os quilombolas e os chamados “imigrantes”. Ja o terceiro ¢ gerado entre a
comunidade e a municipalidade. Nesse ultimo caso, se por um lado, tem-se
intensificado os convites da prefeitura para a apresentacdo do jongo em
determinados eventos, por outro, segundo alguns relatos dos moradores, ela
propria tem inviabilizado o movimento quilombola interno, ao se considerar
proprietaria do territorio de Bracui.

Nesse contexto, a terceira gestdo da Arquisabra que, durara trés anos - a
anterior permaneceu por quatro anos - registrada em cartério em julho de 2011,
terd muito trabalho pela frente. Ela ¢ formada em sua maioria por jovens (trés
deles cursando a graduacdo de Licenciatura em Educagdo do Campo, na
Universidade Federal Rural do Rio de Janeiro) e foi dividida em onze ntcleos de
interesse denominados da seguinte forma: coordenador geral; vice-coordenador;
secretarios; tesoureiro; fiscal; politicas publicas; diretor cultural; educaciao; meio
ambiente; esporte e lazer; satide. Alguns destes possuem mais de um responsavel,
como no caso dos secretarios e dos fiscais. Os nucelos restantes sdo compostos
por apenas uma pessoa. Salvo os que estdo na Universidade, os outros
componentes da Arquisabra trabalham fora da comunidade, situagdo que ¢ vivida
pela maioria dos moradores. Tal fato torna o quilombo um local quase que
exclusivamente de moradia para os mesmos.

A juventude de Bracui vem trabalhando com dedicagdo e empenho na

causa quilombola, assumindo sua identidade enquanto tal, prosseguindo na luta
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pelo territorio, ja iniciada h4a décadas por seus familiares e antepassados. Sua
massiva representagdo na associagdo, assim como seu interesse, cada vez maior,
em trazer a comunidade toda para as discussdes que sdo colocadas em torno da
questdo, sdo pontos que exemplificam o protagonismo dessa juventude no
movimento. Em uma ida a campo tivemos acesso a uma chamada de reunido
solicitada pelo coordenador geral da Arquisabra, via mensagem de celular, que
demonstra o comprometimento € a convocatoria aos moradores. Interessante
também perceber a modernizagdo dos meios de comunicagdo e didlogo trazidos
pelos jovens. A mensagem era a seguinte: “O jornal do quilombo informa: quarta
feira dia 27 de julho de 2011 havera reunido de diretoria as 19:00 horas na sede da
associacdo quilombola. Conto com sua presenga para o cumprimento de suas
responsabilidades e levar adiante a luta de nossos antepassados. Essa foi mais uma
edi¢do do jornal do quilombo”.

O coordenador geral ¢ o filho mais novo do morador que ocupou este
cargo na gestdo anterior, e tem 23 anos. Além disso, destacamos que ele ¢ um dos
atuais responsaveis pelas rodas de jongo. Adiantamo-nos em dizer que o jongo do
Bracui, apesar de ser reconhecido como “das criangas e jovens”, ndo acontece na
auséncia de uma lideranga reconhecida pelo grupo, isto €, de alguém para mediar,
organizar e puxar a roda junto a eles. Entdo, prossigamos pelos caminhos do

jongo e seus legados na regido Sul Fluminense.

23
Pelos caminhos do jongo: identidade étnica e visibilidade politica no
movimento quilombola Sul Fluminense

A liberdade nao ficou do nosso jeito,

deram nossa liberdade, mas nao deram nosso direito

(Ponto de Seu Manoel Moraes, Bracui)

O terceiro ponto relevante para a apresentagdo do desenho de campo versa

sobre a identidade étnica que vem sendo construida pelos caminhos do jongo e,
consequentemente, a visibilidade politica que tal identidade vem permitindo.

No estado do Rio de Janeiro, além de Bracui, existem mais trés

comunidades quilombolas jongueiras. Duas delas também estdo situadas na regido

Sul Fluminense. Sao elas: Campinho da Independéncia (Paraty) e Marambaia
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(Mangaratiba). A terceira, S3o José da Serra, localiza-se na regido do Vale do
Paraiba, no municipio de Valenca'®. Esta categoria (comunidade quilombola
jongueira) € aqui empregada para classificarmos as comunidades quilombolas que
dangam o jongo. Para tanto, o fato de elas dangarem o jongo significa que, por um
lado, ha o reconhecimento interno em cada uma delas com relagdo a sua
identidade jongueira, isto ¢, autointitulam-se jongueiras, dominando os saberes
relativos a sua pratica, e, por outro, ha um reconhecimento externo desta mesma
identidade. A identidade jongueira se constroi e € reafirmada internamente através
de projetos culturais ou oficinas vinculadas a sua transmissdo para criangas e
jovens. Ja o reconhecimento externo de suas identidades jongueiras pode ser
conferido através da visibilidade alcancada pelo jongo, seja nas rodas das festas
tradicionais, que sdo abertas a visitantes dvidos por assisti-lo, seja atendendo a
convites de prefeituras e organizagdes publicas ou privadas para apresenta-lo.
Desse modo, focaremos nossa analise na relacdo que vem sendo construida
entre o jongo e a identidade étnica, nas trés comunidades da regido Sul
Fluminense, uma vez que a proximidade entre as mesmas nos permitiu uma
pesquisa de campo estendida aos municipios vizinhos a Angra dos Reis. A
observagao empirica do reavivamento e da consolidacao do jongo, concomitante a
apresentagdes externas realizadas por tais comunidades, principalmente a convite
das respectivas municipalidades, aponta para a criacio de uma rede de
intercambios que comeca a ganhar visibilidade no ano de 2005, o que coincide
com o seu registro como patrimonio cultural imaterial do Brasil. A rede fez do
jongo um elemento aglutinador, o que a nosso ver ainda estd em processo de
expansdo nessa regido. Um exemplo que retrata esse fato de expansdo da rede do
jongo ¢ narrado por Délcio, em uma entrevista realizada em julho de 2011. Ele
teria sido convidado, no inicio de 2011, pelas liderancas do quilombo Fazenda da
Caixa, situado no municipio de Ubatuba (Sdo Paulo), vizinho a Paraty, para
ensinar o jongo para “a garotada” da comunidade, o que aponta para o desejo de
entrada na rede jongueira. Apesar de ja possuirem afinidade com os tambores, eles
ndo possuiam, até entdo, dominio sobre o ritmo das batidas, os passos da dancga e

os pontos a serem cantados. Apos sua ida ao quilombo, na qual ofereceu uma

18 Segundo Brito (2006), uma escola de jongo foi criada na Rasa (comunidade quilombola situada
no municipio de Buzios). Esta informag¢ao ndo foi certificada.
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oficina de jongo, os jongueiros de Bracui foram convidados para participarem de
uma festa tradicional da comunidade, na qual dangaram jongo junto aos
quilombolas de 1a. Segundo as jongueiras de Bracui, eles estavam ainda meio
“crus”, mas, ainda assim, o encontro e a roda de jongo teriam sido proveitosos. E
no sentido do fortalecimento identitario que o jongo ganha destaque. Numa fala
do proprio Délcio, em uma reunido com os moradores de Bracui, ¢ possivel
percebermos a relevancia que a incorporacao de um sinal de autoidentficagcdo
interna assume: “Que identidade quilombola ¢ essa? E por causa do jongo, é por
causa dos calangos”?

Pesquisas como as de Mattos e Abreu (2010, p. 110) discorrem sobre o

teor politico do jongo nas comunidades quilombolas:

Apropriando-se dessas defini¢des as comunidades que t€ém o jongo como
patriménio cultural reafirmam politicamente sua trajetoria histdrica e sua
autenticidade étnica, ganhando visibilidade e novas perspectivas de sobrevivéncia
coletivas. Entre os grupos remanescentes de quilombo do estado do Rio de
Janeiro, pelo menos trés delas - Sdo José da Serra, Bracui e Pinheiral - constroem
sua identidade cultural na pratica do jongo.

No entanto, apesar dessa constatacdo, as autoras ndo fazem um
aprofundamento sobre a temadtica, isto ¢, como se ddo os cruzamentos entre a
identidade quilombola e a identidade jongueira. Qual o papel do jongo para as
comunidades quilombolas que o praticam? Como se da esse processo de
visibilidade e de novas perspectivas de sobrevivéncia coletivas por meio do
jongo?

Para tanto, no intuito de demarcarmos essa aproximacao, debrugaremo-nos
inicialmente em pesquisas relacionadas a construcdo identitiria indigena, a
exemplo do que ocorreu entre as décadas de 1920 e 1940 do século XX, com a
danga do Toré'’. Tal proposicdo se justifica uma vez que compreendemos, assim
como Arruti (1997, p.8), que ha “uma considerdvel translacdo de especialistas
(ONG’s e antropdlogos) de um tema ao outro”, isto €, que estdo se utilizando de

um instrumental critico ¢ do acimulo das técnicas de mediacao e intervencao

sobre a “terra indigena”, para uma atuacdo sobre as “terras de pretos”, ou, como

' O Toré é um ritual ou brincadeira de indio (categoria nativa), que consiste numa danga coletiva
que pode contar com um numero indefinido de participantes que se apresentam, em parte, pintados
de branco e/ou mascarados (nesse caso apenas os homens) (ARRUTI, 1999).
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insistem nossos legisladores, terras de ‘“comunidades remanescentes de
quilombos”. Neste caso, o autor aproxima o processo de emergéncia das
comunidades “remanescentes de quilombo” daquele ocorrido com as
comunidades “remanescentes indigenas” a partir do aporte de conceitos como o de
etnicidade e de etnogénse, que passam a ser utilizados, a partir das
ressemantizagdes posteriores a Constituicdo Federal de 1988, para designar as
comunidades negras rurais™. Vejamos como se configura este modelo de analise
sobre estas comunidades que, a0 mesmo tempo em que se distancia dos estudos
raciais, aproxima-se da categoria denominada grupos étnicos (Barth, 2000).

Segundo Arruti (1997), o conceito de etnicidade proposto por Barth,
distancia-se do reconhecimento de semelhangas previamente dadas, inscritas
naturalmente nos corpos € nos costumes e cuja explicagdo estaria no passado,
configurando-se como uma atitude positiva e propositiva, através da qual seriam
produzidas demandas e um projeto politico comum, cuja vinculagdo e razdo de ser
esta no futuro. Nesse sentido, podemos dizer que a etnicidade enquanto tema da
antropologia, de acordo com o viés apresentado, enquadra-se na andlise da
“formacgdo dos grupos de identidades, em luta pelo reconhecimento moral ou pela
redistribuicao de recursos” (Arruti, 2011, p.10).

A partir da proposi¢ao de Barth, antropdlogos e socidlogos passam a
utilizar uma nova chave de leitura que distingue o conceito de grupo étnico de
qualquer significado cultural dado, para vé-lo como uma entidade social, que
emerge da diferenciacao estrutural de grupos em interacdo, um modo de construir
oposicoes e classificar pessoas, no qual o que passa a ser social e simbolicamente
relevante sdo as fronteiras sociais e culturais desses grupos, assim como 0s
mecanismos de criagdo e manutenc¢ao destas (Barth, 2000).

Desse modo, ao utilizarmos a categoria grupo étnico para descrever as
comunidades negras rurais historicamente vinculadas aos quilombos, devemos
estar atentos aos meios pelos quais eles vém transformando e reinventando suas

tradi¢des, e até mesmo sua memoria coletiva, isto é, consolidando tracos culturais

%% Para um aprofundamento no tema sobre as aproximagdes e afastamentos entre os processos de
emergéncias dos remanescentes quilombolas e dos remanescentes indigenas, sugiro a leitura do
trabalho de José Mauricio Arruti (1997): “A emergéncia dos “remanescentes”: notas para o
dialogo entre indigenas e quilombolas”.
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especificos para reafirmar suas fronteiras na sua relacdo com os outros. Nas

palavras de Arruti (1997, p. 26):

Ainda que os conteudos culturais possam variar no tempo, no espago € na propria
origem dos individuos que venham a compor o grupo étnico, a analise deve recair
sobre os mecanismos de criagdo e/ou manutengdo de uma forma organizacional
que prescreve padroes unificados de interagdo e que regula quem faz e quem nao
faz parte do grupo, além das relacdes entre aqueles que fazem parte e entre estes e
aqueles que nao fazem.

Os direitos garantidos por uma legislacdo especifica as comunidades
remanescentes de quilombos, no que tange ao acesso a uma politica fundiaria
diferenciada, assemelham-se, portanto, aqueles dos remanescentes indigenas, o
que origina também um processo de etnogénese. Guardada as devidas
peculiaridades desses dois sujeitos politicos (indigenas e quilombolas) e suas
relacdes com o Estado Nacional em contextos histdricos diferenciados, pode-se
dizer que ambos possuem uma politica publica diferenciada e individualizada,
para com a regularizagdo de seus territorios.

Nesse sentido, o conceito antropologico de etnogénese merece destaque.
Este delineia a producdo de novos sujeitos politicos que, ao se organizarem,
passam a mobilizar uma série de elementos de identidade comum e de carater
localizado que, no caso das comunidades quilombolas, remete a um mesmo
passado de escraviddo e submissdo, a fim de alcangarem novos recursos, em
particular, os de natureza territorial. A etnogénese trata, portanto, da emergéncia
de novas identidades étnicas (como no caso dos quilombolas e de alguns novos
grupos indigenas) ou do ressurgimento de etnias ja reconhecidas (como no caso
exclusivo de alguns grupos indigenas que ja estariam teoricamente extintos). Em
ambos os casos, a categoria remanescentes, utilizada para adjetivar esses grupos
emergentes, passa a se pautar, tanto no plano da etnicidade, tal como no da
etnogénese, conforme descrito. Sendo assim:

A “plasticidade identitaria” formadora desses grupos permite, efetivamente, que

eles “resgatem”, “recuperem”, elementos substantivos de identidade que passam a
integrar seus processos de emergéncia, mas como ‘“matérias-primas”’ que
precisam ser manufaturadas pelas for¢as mobilizadas no seu interior, na forma de

desejos coletivos (Arruti, 1997, p. 28).
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A partir do exposto, voltamo-nos a questdo do Toré. Arruti (2004) aponta
que, no caso da emergéncia dos remanescentes indigenas, a sua realizagdo passou
a representar uma forma de mobilizagao politica contra conflitos gerados em torno
de sua legitimidade historica e, consequentemente, de conflitos fundidrios. Para
tanto, iniciou-se um intercambio respaldado em um pacote de informagdes que um
grupo passava a outro, que representava explicitamente o ensino e a adaptacdo do
conhecimento ritual do Toré, o que tornou possivel: “levantar novas aldeias a
partir de uma combinagdo de conhecimentos misticos (relativos ao Toré) e
burocraticos (relativos a Funai)” (Arruti, 2004, p.8). A sugestdo do autor € que o
Toré passou a funcionar como expressdo que era, tanto de uma legitimacao
etnologica (recriada internamente), como de um codigo da indianidade (sinal
externo necessario a legitimag@o perante os 6rgaos oficiais indigenistas).

Nesse contexto, a danca do Toré, por desempenhar grande poder de
mobilizagdo e aglutinagdo, desencadeia um processo de “invenc¢do das tradigdes”
(Hobsbawn & Ranger, 2006), com uma potencialidade estratégica para
impulsionar a legitimagdo do territorio indigena desses sujeitos politicos
emergentes, a partir da reafirmacdo da alteridade. Tal pratica permitiu aos
indigenas legitimidade na apropriacdo de um dado territorio, desencadeando um
processo de reafirmacdo e reconhecimento de sua indianidade, ou seja, de suas
demandas quanto a terra e a assisténcia formuladas ao 6rgao indigenista oficial
(Arcanjo, 2003). Ressaltamos que, como aponta Arruti (1999), apesar de
necessario, o Toré, por si s0, ndo € um sinal externo suficiente para o processo de
reconhecimento de uma comunidade como grupo indigena.

No caso dos remanescentes de quilombos, pela falta de modelos
prontamente disponiveis, como no caso indigena, torna-se relevante reconhecer o
qué - ou quais - elementos vém sendo reinventados, na perspectiva de Hobsbawn
e Ranger (2006) para a reafirmacdo de sua condi¢do enquanto sujeitos politicos
emergentes, assim como no processo assistido atualmente de emergéncia de novas
comunidades quilombolas. Ai reside o desafio do pesquisador que pretende

trabalhar com a temética da construg¢ao da identidade étnica de tais grupos:

Percebé-los como emergentes estd em reconhecer que o seu lugar, porque ainda
mal definido tanto com relagdo as condigdes de acesso aos seus novos direitos,
quanto as condigdes de exercicio de sua nova identidade, antes de fazer aqueles
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que o ocupam, ainda esta por ser feito por aqueles que conseguirem ocupa-lo
(Arruti, 2004, p. 30).

Reconhecer a “plasticidade identitdria” da maioria das comunidades
quilombolas, por sua vez, ndo significa em nenhuma hipotese, invalidar e/ou
deslegitimar o lugar politico no processo de reconhecimento dos que aderem ou
lutam por esse rotulo. Para além disso, o analista deve estar atento aos sinais que
vem sendo construidos na correlagdo de forcas que definird que identidade
quilombola ¢ essa e quais as formas de acesso a ela.

A partir da exposi¢do apresentada, que norteou a emergéncia de grupos
étnicos, demonstrando, ainda que brevemente, a relagdo do Toré com reafirmacao
e o reconhecimento identitdrio indigena, partimos para o caso especifico do jongo
no movimento quilombola.

De acordo com a nossa pesquisa de campo nas comunidades ja
apresentadas, podemos enfatizar que, assim como o Tor¢, apesar de o jongo vir se
destacando como um elemento importante na reafirmagdo identitdria € no
processo de reconhecimento dos remanescentes de quilombos, ele ndo pode ser
considerado um elemento exclusivo para a identificacdo e a certificacdo destes,
nem por parte dos antropologos que vém se debrucando sobre o tema (inclusive
na elaboracdo de laudos antropologicos), tampouco pelos 6rgdos responsaveis
pela regularizacdo fundidria. Definitivamente, nem toda comunidade que danca
jongo ¢ quilombola. Isso se exemplifica claramente, dentre outras coisas, pela
questao de existirem comunidades (em geral rurais e majoritariamente negras) ou
grupos jongueiros urbanos (podemos assistir atualmente a proliferacdo destes
ultimos) que, mesmo numa alusdo aos ancestrais representada pela observagao de
uma performance “tipica” conferida a uma roda de jongo, ndo sdo comunidades
quilombolas. Tal fato pode sugerir dois pontos de analise que demarcam as
diferentes fungdes sociais atribuidas ao jongo, de acordo com as respectivas
conjunturas na qual ele se insere, o que torna possivel diferencid-las da fungao que
possui no contexto quilombola.

O primeiro deles aponta para a popularizacdo do jongo, o que corrobora
para colocd-lo no patamar do acervo da cultura popular, dentre outras

manifestagdes assim ja reconhecidas. Neste caso, nos apropriamos da critica que
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Canclini (1998) faz sobre o fato de o popular ndo ser monopdlio dos setores
populares e do seu conceito de cultura hibrida, cuja concep¢ao de modernidade do
autor ¢ vista como sinonimo de pluralidade, da mescla do tradicional e do
moderno, do culto e do popular. Assim, podemos assistir a rodas de jongo
embaixo dos arcos da lapa, cujo grupo chama-se “Jongo da Lapa”, no centro da
cidade do Rio de Janeiro, toda ultima quinta-feira do més. Esta roda, que acontece
desde o ano de 2006, apresenta-se como um marco da visibilidade do jongo no
contexto urbano, incluindo ai a midia e o meio universitario que frequenta a
regido. Sua origem esta no movimento criado pelo Mestre Darcy do jongo da
Serrinha, uma vez que o mestre jongueiro responsavel pelo “Jongo da Lapa” se
apresenta como um discipulo dele, enfatizando a grande importancia do Mestre na
propagacao do jongo no contexto urbano e boémio da cidade.

Em Niter6i, municipio vizinho ao Rio de Janeiro, mais precisamente em
uma praca proxima a entrada da Universidade Federal Fluminense (UFF),
acontece outra roda mensal, cujo grupo se chama “Jongo Folha de Amendoeira”.
Esta comegou a acontecer no ano de 2010 e conta com a participagao de
universitarios comprometidos com a discussdo vinculada a questdo racial. Nesse
caso, pudemos observar, em algumas visitas a roda, que o proprio grupo ¢
formado tanto por pessoas negras como por brancas. O publico que a frequenta ¢
composto, em sua maioria, por jovens universitarios, pesquisadores da cultura
popular e da cultura negra e por curiosos, o que segue a tendéncia das rodas do
“Jongo da Lapa”. Inclusive, hd uma troca entre os mestres dos dois grupos que,
por vezes, “atravessam a pog¢a” - linguagem que remete a travessia da Bahia de
Guanabara, que fica entre os dois municipios - para fortalecer o movimento do
jongo de rua. No caso de ambos os grupos apresentados hd a disseminacao da
cultura do jongo, baseada em ““fatos e processos que atravessam as fronteiras entre
as chamadas cultura popular, erudita, ou de massa, ¢ mesmo o limite entre as
diferentes camadas sociais. Sao veiculos de relacdes humanas, de valores e visdes
de mundo” (Cavalcanti, 2001, p. 4). Trata-se, portanto, da formacdo de grupos
sociais em si mesmos, pouco ou nada relacionados ao movimento jongueiro do
estado do Rio de Janeiro, o que parece apontar para o inicio de um movimento

paralelo em relag@o ao jongo voltado para o contexto urbano em espacos publicos.
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O segundo remete as comunidades jongueiras situadas nas cidades do
interior do Estado do Rio de Janeiro, como Barra do Pirai e Pinheiral. Ainda que
ndo tenhamos dados concretos para exemplificar essa situacdo, temos a
informacao de que algumas destas (comunidades jongueiras ndo-quilombolas, em
geral, comunidades rurais majoritariamente negras localizadas em cidades
interioranas), que também se autointitulam jongueiras e sdo reconhecidas interna e
externamente enquanto tal, vém reivindicando reconhecimento enquanto
quilombolas, o que aponta para uma associacdo de tais identidades. Tais
comunidades vém aproximando um didlogo com as comunidades quilombolas
jongueias, principalmente a partir de encontros estaduais e regionais, realizados
em torno do jongo, o que pode vir a representar uma posterior emergéncia de
novas autoatribui¢des daquelas enquanto remanescentes de quilombo.

Desse modo, a funcdo social do jongo, em ambos os contextos
apresentados acima, distancia-se daquele presente nas comunidades quilombolas.
No caso dos grupos de jongo no contexto urbano, percebe-se uma fungdo mais

1?'. Com relagéo

voltada, tanto para a sociabilidade como para a industria cultura
ao jongo em algumas comunidades rurais negras, podemos dizer que este ndo se
apresenta como uma memoria coletiva do grupo como um todo, mas de grupos
familiares remanescentes de antigos jongueiros que, responsaveis por transmitir os
saberes relativos a ele, o fazem com o intuito de ndo permitir que a tradi¢do de
seus antepassados desaparega. A exemplo disso, a pesquisa de Oliveira (2011), ao
enfocar trés grupos de jongo de Barra do Pirai, demonstra que estes sdo
compostos por familias que se reuniram principalmente pelos seus lagos
familiares, mas também por uma proximidade de habitagdo. A ligagdo e
consolidagdo dos grupos sdo retratadas justamente pela presenca das pessoas mais
velhas, os mestres, os anfitrides, os chamados “guardides da memoria”, a partir
das relagdes de aprendizagem intergeracional que se estabelecem.

No caso das comunidades quilombolas jongueiras, assistimos a um
processo de formagao identitaria, cuja associagdo do jongo a uma identidade negra
rural tem se apresentado tdo importante, que varias comunidades que ja ndo o

dangavam, ou mesmo que nunca o dangaram, passam a reaviva-lo como modo de

manifestarem, tanto para os outros como para elas mesmas, a sua adesdo ao

1 0 “Jongo da Lapa”, por exemplo, lancou, no ano de 2011, o seu segundo CD.
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movimento quilombola e a luta por politicas publicas diferenciadas. Portanto, o
jongo distancia-se de uma abordagem respaldada no conceito de cultura hibrida,
mais voltado para sociabilidade, ou mesmo da sua limitacdo a um contexto
familiar especifico, aproximando-se de uma abordagem que o compreende como
um elemento revelador de uma ancestralidade comum, o que o torna um elemento
cultural diferenciado e especifico, apropriado pelo grupo étnico em questdo para
demarcar sua identidade contrastiva. Como nos mostra uma das liderancas da
comunidade de Campinho, em um evento relacionado ao jongo, realizado em

marg¢o de 2010, em Bracui:

O jongo ndo € s6 chegar ali na roda e dancar. Ele tem que saber os elementos que
ele tem. Inclusive, ele tem que reconhecer que isso foi uma luta histérica e que o
jongo la atras serviu para combater a escraviddo e era muitas vezes estratégia de
fuga. Entdo, estar ali numa roda de jongo ¢ saber que o jongo ¢ sim pra dangar
dentro da comunidade, ¢ sim uma manifestacdo, mas também ¢ um modo da
gente debater ali que a luta ndo terminou por aqui, ela continua. O jongo
possibilitou a gente resgatar e fortalecer nossas manifestagdes culturais. Pra
continuar essa luta vai ter que ter esse entendimento dos mais velhos, dos jovens,
das criangas pra gente vencer essa luta que ndo acabou e ndo vai acabar tao cedo.

Assim, o fato de algumas comunidades quilombolas estarem vinculadas ao
jongo parece significar a demarcagdo de uma posi¢do politica de luta pelo
territorio. Mas, para além disso, em nossa analise, a funcdo social do jongo se
relaciona com o que Oliveira (1988, p. 54-55) chamou de “processo de
territorializagdo”. Ao tratar os grupos indigenas e o conjunto das profundas
mudangas no funcionamento das institui¢des e manifestagcdes culturais de um
determinado grupo social, o autor destaca a importancia da atribui¢do de uma base
territorial fixa, juridicamente determinada, no processo da construcdo indentitaria.
As mudancas implicam tanto a criacdo de uma unidade sociocultural, como a
reelaborag¢do de relagdo com o grupo e sua memoria - fendmenos associados ao
que costumamos rotular de etnicidade - para a constituicido de mecanismos

politicos especificos. A nocao de territorializagdo, segundo esse mesmo autor:

Compreende um processo de reorganizagdo social que implica: 1) a criagdo de
uma nova unidade sociocultural mediante o estabelecimento de uma identidade
étnica diferenciadora; ii) a constituicdo de mecanismos politicos especializados;
iii) a redefinicdo do controle social sobre os recursos ambientais; iv) a
reelaboragdo da cultura e da relacdo com o passado (Oliveira, 1999, p. 20).
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E dessa forma que o jongo, no contexto quilombola Sul Fluminense, vem
assumindo um papel central para criangas e jovens, a partir da ressignificacio
desta pratica cultural, isto ¢, da reelaboracdo com o passado, que os insere num

processo constante de reafirmac¢do de uma identidade étnica.

As nossas criancas antes do jongo tinham um conhecimento, o crescimento na
tradi¢do que estavam entranhados nelas, mas ndo estavam potencializados e
muito menos aflorados. A partir do momento em que elas comegaram a fazer o
jongo, elas se apropriaram de uma tal forma... € como se aquilo ali nunca tivesse
deixado de acontecer na vida delas (Lideranga politica de Campinho. Palestra
conferida no seminario Panorama Quilombola. Dezembro de 2009).

Segundo Oliveira (1999), a etnicidade supde necessariamente uma
trajetoria e uma origem que também est4 traduzida em saberes e narrativas, aos
quais vem se acoplar. O que seria proprio de uma identidade étnica ¢ que nela, a
atualizacdo historica, ndo anula o sentimento de referéncia a origem, mas pelo
contrario, o refor¢a. Portanto, ainda que o jongo hoje se apresente totalmente
ressignificado, apresentando mudancgas significativas em sua pratica, o que deve
ser considerado € o uso social que se faz dele. As criangas e jovens, ao assumirem
uma identidade jongueira, estdo, de fato, reconhecendo sua ancestralidade comum
e, a0 mesmo tempo, demarcando as terras pertencentes aos seus territorios

quilombolas.

Cenadrio 1- A “rede de resgate” do jongo nas comunidades
quilombolas da Regidao Sul Fluminense

Nesse momento destacaremos o contexto sobre o qual ocorreram os
processos cruzados entre as comunidades pesquisadas, no que remete ao
reavivamento ou, como veremos adiante, a “invencao” do jongo. No entanto, ndo
discorreremos sobre cada uma delas individualmente, mas sim sobre as relagoes
que se fazem relevantes na contextualizagdo do que acordamos chamar de “rede
de resgate” do jongo na regido Sul Fluminense. Utilizamos a categoria “rede de
resgate” aqui no sentido de traduzirmos a preocupacdo das comunidades
quilombolas desta regido para com a continuidade e/ou o fortalecimento da
tradi¢cdo do jongo, mesmo este tendo sido submetido - € continuar se submetendo -
a uma série de inevitaveis transformagdes que o colocam no patamar de uma

tradigdo ressignficada.
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Segundo Costa (2011), no periodo pds-aboli¢do, a “expectativa do caos”
ou o “grande medo”, como Albuquerque convencionou chamar, intensificou a
perseguicao aos batuques, ja que, para a populacao em geral, estes eram similares
ao ritmo das religides afro-brasileiras. Em sua pesquisa sobre a migragdo de
descendentes de escravos para a regido da Baixada Fluminense, ao longo do
século XX, o autor enfatiza o preconceito sofrido pelo jongo nesse processo
migratério, tomado-o como “macumba”, o que corroborou para seu
desaparecimento.

Em Bracui, a memoéria em torno do adormecimento do jongo, ao longo do
século XX, aponta para duas questdes principais. A primeira era o preconceito de
uma parte dos proprios moradores que procuravam negar a pratica em um periodo
cujas manifestacdes afro-brasileiras eram rechagadas, tanto no nivel social como
no politico. Ser jongueiro era reafirmar uma identidade negra acoplada a
representacdo pejorativa de “macumba”, disseminada pelo senso comum. A
segunda razdo, que estd diretamente relacionada a primeira, remete a rejeicdo da
propria juventude para com o jongo. Num contexto de crescimento e
modernizagao da cidade de Angra, eles o viam com bastante estranhamento, o que
foi sendo paulatinamente revertido a partir das constantes resignificagdes que
assolaram e continuam assolando o jongo em Bracui, desde o0 momento do seu
reavivamento na comunidade, até os dias atuais.

Tal reavivamento se inicia na década de 1990, processo este que sera
descrito mais detalhadamente em capitulo posterior. No entanto, foi apenas em
2005 que o jongo, até entdo apreendido e transmitido no cotidiano da comunidade,
na relagdo dos velhos jongueiros com as criangas e jovens, passa a ser ensinado
em espacos de educacao nao formal: as escolas/oficinas de jongo. Assim, no ano
de 2005, Bracui inicia a oficina de jongo através do projeto “Pelos Caminhos do
Jongo”, escrito pelo Délcio e pela lideranca jongueira da comunidade, Luciana
Adriano. O jongo, na memoria dos moradores mais antigos de Bracui, esteve
sempre presente em suas vidas. Dancava-se o jongo no dia a dia ou em eventos
comemorativos, como datas religiosas, casamentos e aniversarios. Bastava juntar
um pequeno grupo de pessoas para iniciar esta pratica. Mas, ainda que o jongo
tenha ficado adormecido, a memoria em torno dele e o contato com os jongueiros

mais velhos permitiram as criangas um processo de aprendizagem muito


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 0913511/CA


PUC-RIo - Certificacdo Digital N° 0913511/CA

57

significativo. Quando tinham alguma dificuldade ou duvida decorrente das
praticas educativas as quais eram submetidos nas oficinas, era aos mestres
jongueiros que recorriam.

No mesmo ano de 2005, a comunidade Campinho da Independéncia
recebeu o Ponto de Cultura Manoel Martins. As oficinas oferecidas foram:
capoeira de angola, jongo, ceramica artistica, capoeira, percussao, constru¢do de
tambores, cestaria, e¢ tinham como objetivo o fortalecimento de saberes
tradicionais e, consequentemente, dos lacos identitdrios. Segundo uma das
liderangas politicas da comunidade, foi a partir das atividades promovidas pelo
Ponto de Cultura, com destaque para o jongo, que as criancas da comunidade
comecaram a desenvolver sua autoestima ¢ a ter liberdade e prazer de se
expressarem artisticamente. Nas palavras da lideranca, este foi um momento de
grande “efervescéncia” na comunidade, principalmente entre o publico infantil e
juvenil.

Sem fugir ao ano de 2005, curiosamente o ano em que o jongo foi
registrado como patrimdnio cultural imaterial, a comunidade de Marambaia
comeca a ganhar visibilidade externa com o jongo a partir da criagdo do Grupo
Cultural Filhos da Marambaia que, dentre outras atividades e oficinas, como as de
capoeira, possuia também a de jongo, o que corroborou para a criagdo do grupo de
jongo chamado “Filhos da Marambaia”. Ressaltamos que o reavivamento inicia-se
na comunidade no ano de 2003, através da iniciativa do nucleo familiar de uma
das liderancas, uma vez que a pratica do jongo também estava enfraquecida,
apesar de presente na memoria dos mais velhos.

Entretanto, se no caso de Marambaia e Bracui, os antigos jongueiros ainda
estavam presentes para transmitir os saberes relativos a sua pratica para criangas €
jovens, em Campinho isso ndo aconteceu. Alids, em Campinho ndo hd nem
mesmo uma memdoria em torno da pratica do jongo. Nesse caso, o apoio de Bracui
a comunidade no processo de reinven¢do da tradi¢do foi fundamental, isto €, foi
por meio de Bracui que Campinho teve a possibilidade, ndo apenas de “inventar”
0 jongo, como também de consolida-lo, o que esteve diretamente relacionado ao
contexto de objetivos politicos especificos, materializados pelo Ponto de Cultura.
“A gente s6 consegue resgatar o jongo porque o quilombo do Bracui ¢ uma

comunidade de resisténcia jongueira” (Fala de uma lideranca politica de
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Campinho em sua palestra realizada no Semindrio Panorama Quilombola
realizado em dezembro de 2009).

As rodas de jongo do Campinho, até bem pouco tempo, aconteciam com a
presenca dos jongueiros de Bracui. Em 2010, durante a festa do Dia da
Consciéncia Negra no quilombo do Campinho, no més de novembro, a
comunidade de Bracui foi convidada para participar da roda de jongo que
aconteceu na festa junto a eles, ou seja, o jongo do Bracui e o jongo do Campinho
constituiram uma grande roda.

Desse modo, ao reconhecerem Bracui como uma comunidade de
resisténcia jongueira, as liderancas de Campinho convidam o Délcio para
ministrar a oficina de jongo, em 2005. Como ele ndo pdde assumir isso sozinho, a
Luciana, mestre jongueira de Bracui passa a acompanhé-lo, intercalando com ele a
responsabilidade pela oficina. Logo, os mesmos responsaveis pelas oficinas em
Bracui assumem a responsabilidade de ensinar o jongo também em Campinho, no
mesmo periodo.

Um ponto que merece destaque ¢ que a comunidade de Campinho teve a
titulacdo de seu territorio no ano de 1999, quando a questdo do movimento
politico em torno do jongo ainda ndo estava tdo fortalecida como atualmente.
Portanto, a comunidade comeca a dangar o jongo seis anos apos a titulacdo, o que
sugere uma reafirmacdo da sua identidade quilombola, ou seja, o fato de ser
quilombola evoca a necessidade de se apropriar e apreender tal pratica. Indo ao
encontro da adesdo ao movimento quilombola por meio do jongo, apoiamonos na
fala de uma das liderangas de Campinho da Independéncia, durante uma reunido
da associagdo de moradores que pudemos assistir: “O jongo trabalha a questdo
mesmo do fortalecimento da luta” (maio de 2011).

Pelo fato destas comunidades estarem sujeitas a questdes muito parecidas
com relacdo ao preconceito das autoridades locais e a luta pela terra, exceto no
caso de Campinho, que possui algum conforto por ja ter suas terras tituladas, o
jongo vem se apresentando como um caminho de disputa. Apesar dos formatos
diferenciados para o jongo em cada uma das comunidades com relacdo a
performance - pontos cantados, percussao dos tambores, coreografia, vestimentas,
indumentaria, questdes de género na danga, questdes geracionais que influenciam

sua estrutura, dentre outros - o uso social que fazem dele no ambito interno e
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externo, justamente pelas questdes semelhantes as quais estdo submetidas, ¢
bastante parecido. De fato, o jongo conquista legitimidade publica, tornando-se
um importante fator de visibilidade politica socialmente positivada destas

comunidades. Nas palavras de Délcio (margo de 2010):

A gente vivia uma discussao do jongo nossa, muito particular, como instrumento
do nosso divertimento e, de repente, 0 jongo mostra pra gente um caminho que €
um caminho de disputa, entre aspas, e de espaco, de varios outros espacos: dentro
das academias, dentro do INCRA, dentro da discussdo do governo.

Nesse chamado caminho de disputa, destacamos as respectivas
municipalidades, que vém dando voz as questdes quilombolas através do jongo.
Se, por um lado, parece haver um embate com relacao a legitimidade do territério
quilombola e a sua luta politica, por outro, o aspecto cultural, além de aceito, ¢
aparentemente bem recebido. Sem adentrarmos uma discussdo envolta desse
paradoxo apresentado, cabe demonstrarmos um retrato disso. E cada vez mais
corrente o convite do poder publico dos respectivos municipios para que as
comunidades quilombolas apresentem o jongo, principalmente em datas
especificas que fazem alusdo a cultura negra, como o treze de maio e o vinte de
novembro. No dia 13 de maio de 2011, por exemplo, o jongo do Bracui foi
convidado pela prefeitura de Angra dos Reis para se apresentar no centro historico
na chamada Festa da Cultura Negra.

Esta contextualizacdo sobre a reinvengdo do jongo nas comunidades
quilombolas da regido Sul Fluminense aponta para a importancia da educagdo
ndo-formal na formagdo de criancas e jovens e, assim, na insercdo destas na
chamada identidade quilombola que vem sendo construida. As préprias criangas
reafirmam tal identidade, ao se reportarem ao jongo como sua raiz, como
elemento representativo da histéria de seus avds e avos. Com isso, ha uma
garantia de longevidade do movimento quilombola na regido, a partir desta
reafirmacdo identitaria dos mais novos. Como nos lembra Gomes (2011), a
consciéncia de direitos adquiridos entra mais rapidamente nos movimentos sociais
do que nas politicas publicas. E justamente a relagdo do Estado com os
movimentos sociais que gera o aparecimento de novos objetos de estudos, a
exemplo do que ocorre com a “rede de resgate” do jongo no contexto quilombola,

bem como seus processos de reinvengao.
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Cenario 2 - Os Pontos e o Pontao

Nesse momento apresentaremos dois agentes de mediacdo que
agenciaram/agenciam a relacdo que se estabelece entre Governo e comunidades
quilombolas jongueiras, isto ¢, demonstraremos, de certa forma, o agenciamento
entre estes dois atores, que contribuiu significativamente para que a “rede de
resgate” do jongo fosse iniciada, continuando a contribuir para a sua expansao.
Tal agenciamento ocorre a partir da utilizagdo de uma especificidade cultural
como instrumento de negociagdo politica e pode ser conferido por meio de duas
politicas de Estado. Sao elas: o Pontdo de Cultura Jongo/Caxambu e os Pontos de
Cultura.

O Pontao configura-se como um programa de extensdo desenvolvido pela
Universidade Federal Fluminense (UFF) e pela Fundag¢do Euclides da Cunha
(FEC), em parceria com o IPHAN e com comunidades jongueiras do Sudeste. Ele
surge em 2007, dois anos apds o reconhecimento do jongo como patrimonio
cultural imaterial, como uma politica de estado de salvaguarda do jongo e dos
jongueiros. Sua proposta de trabalho se baseia em trés eixos: 1) articulagcdo das
comunidades (permitir, promover e organizar encontros entre comunidades
jongueiras com certa periodicidade); 2) capacitagcdo e qualificagdo dos jongueiros
e jongueiras, o que ocorre por meio de oficinas escolhidas por jovens liderancas
jongueiras e remete a leitura de editais, elaborag@o de planilhas e projetos, dentre
outros; 3) difusdo e distribuicdo de produtos culturais. Dentre estes, merece
destaque o fichario “O Jongo na Escola”, que contempla uma coletanea de DVDs,
acompanhada de pequenos artigos sobre jongo, destinados as instituigdes de
ensino, como forma de incentivar e colaborar nas agdes educativas pautadas na
Lei 10.639/03. O desejo do Pontdo, com a elaboracdo do fichario, ¢ que as
escolas, em particular as que se situem proximas ou dentro de comunidades
jongueiras, abram suas portas ao jongo, aos jongueiros € as jongueiras, para que
os projetos pedagogicos referenciados nesta importante pratica cultural de matriz
africana sejam coletivamente construidos. Assim, este material vem sendo
paulatinamente langado junto as secretarias de educacao do Sudeste, contribuindo
para a reflexdo sobre uma parte da cultura e da historia afro-brasileira. O Pontdo
atende hoje a 18 comunidades jongueiras do Sudeste, funcionando como uma

grande rede de articulacdo e troca, materializando uma politica de estado de
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salvaguarda do jongo. Dentre as comunidades atendidas, a grande maioria se
localiza no estado do Rio de Janeiro, seguindo de Sao Paulo. No Espirito Santo e
em Minas Gerais hd uma comunidade atendida em cada um dos estados.

Como exemplo de um evento de mediagdo promovido, financiado e organizado
pelo Pontdo, merece destaque um, dentre muitos outros, que ocorreu entre os dias
13 e 14 de margo de 2010, na comunidade quilombola de Bracui, que reuniu
algumas comunidades jongueiras do estado, e do qual foi possivel a nossa
participagdo. O evento tinha como objetivo a articulagdo entre as mesmas para que
houvesse troca e compartilhamento de ideias acerca dos pontos negativos e
positivos que cada uma das comunidades vinha enfrentando nos processos de
salvaguarda e transmissdo do jongo. Cada uma delas exprimiu suas lutas, seus
anseios e suas vitdrias nesse quesito, refor¢ando um processo de reflexdo entre as
comunidades, cujo jongo se torna um forte aliado no que concerne a resisténcia e
a visibilidade politica das mesmas perante o poder publico. Neste evento estavam
presentes liderancas jongueiras das comunidades quilombolas de Bracui e
Campinho da Independéncia, e das comunidades de Barra do Pirai e Pinheiral.
Conforme demonstra a foto abaixo, os presentes se posicionaram no formato de

roda, de maneira que todos podiam se olhar, fazendo alusdo a uma roda de jongo.

Figura 6. Jongueiros reunidos na sede da Arquisabra no dia do evento
(Maroun, margo 2010)
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A pauta do evento versou sobre a troca de saberes entre as comunidades
que ja haviam tido contato com uma outra forma de mediagdo e as que ainda nao
o tinham tido, ou seja, o debate era entre as comunidades que ja tinham
implementado Pontos de Cultura e as que ainda nao o tinham feito. Os Pontos de
Cultura compreendem iniciativas culturais desenvolvidas pela sociedade civil que
estdo sendo potencializadas pelo Governo Federal, através do Programa Mais
Cultura, em conjunto com os Governos Estaduais. Os recursos podem ser
utilizados para a realizagdo de cursos e oficinas, producdo de espetaculos e
eventos culturais, compra de equipamentos, dentre outros. O Pontdo
Jongo/Caxambu também ¢é Ponto de Cultura, no entanto, diferente deste ultimo,
ele ndo passou por processo de selecao publica, tendo sido indicado para existir
pelo proprio Estado apds o registro do Jongo do Sudeste como patrimonio cultural
imaterial.

Fica claro que as necessidades das comunidades com relagdo a salvaguarda
e ao processo de transmissdao do jongo vém encontrando, nos Pontos de Cultura,
um meio eficaz de resisténcia e de perpetuagdo, pois a implementagdo dos Pontos
estrutura o funcionamento das oficinas. Muito mais do que a salvaguarda do
jongo, as liderancas das comunidades apontam para a importancia do jongo
enquanto signo e marca de pertencimento a uma identidade negra, o que sugere a
necessidade de condi¢des dignas para trabalha-lo neste contexto especifico.

Ao longo da reunido, as comunidades de Campinho e Pinheiral, que
possuem Pontos de Cultura, partilharam suas experiéncias com as comunidades
jongueiras que ainda ndo os possuiam (Bracui e Barra do Pirai), demonstrando
como lidar, principalmente, com os editais, a elaboracao dos projetos e a prestacao
de contas, isto ¢, com toda a parte burocratica que acompanha o fato de ter um
Ponto de Cultura atrelado a sua comunidade. Além disso, foram ressaltados os
problemas e as dificuldades enfrentados pelas comunidades de Bracui e Barra do
Pirai que, apesar de empenhadas no processo de transmissao do jongo ja ha algum
tempo, ndo possuem respaldo do Estado através da politica cultural.

Um momento de destaque foi a fala de uma representante do Pontao. Ela
cita que hd uma grande dificuldade das comunidades na compreensao da logica de
funcionamento dos Pontos de Cultura, ja que, para participar, os interessados

devem estar atentos aos editais e aos mecanismos especificos de elaboragdao dos
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projetos, 0 que muitas vezes s6 acontece por meio de mediadores que, até entdo,
eram majoritariamente externos as comunidades. A elaboragdo e redacdo dos
projetos foram, inclusive, as maiores dificuldades apontadas pelas comunidades,
no que tange ao acesso a esta politica publica de Estado.

Entretanto, ultrapassadas as dificuldades presentes na leitura dos editais e
na elaboracdo dos projetos, podemos dizer que, ao serem implementados, os
espagos educativos subsidiados pelos Pontos de Cultura oferecem praticas
educativas ndo formais bastante significativas para as comunidades jongueiras.

Apesar de, até a década de 1980, a educagdo ndo formal, como no caso das
oficinas de jongo, ter ocupado um lugar de menor importancia, tanto com relacao
as politicas publicas como entre os proprios educadores, j4 que a atengdo se
voltava exclusivamente para o contexto da educacao formal, na década de 1990

esse quadro se modifica. Segundo Gohn (2011, p. 100) nesse novo cendrio:

Passou-se a valorizar os processos de aprendizagem em grupos e a dar-se grande
importancia aos valores culturais que articulam as ag¢des dos individuos. Passou-
se ainda a falar de uma nova cultura organizacional que, em geral, exige
aprendizagem de habilidades extraescolares.

Nesse contexto, se ha uma formagao identitaria diferenciada no ambito nao
formal por meio do jongo, tal fato vem a sugerir uma negligéncia da educagado
formal para com os saberes tradicionais quilombolas. Neste momento, em que se
tem inicio discussdes acerca do que seria uma ‘“educacdo diferenciada” para as
escolas quilombolas (Arruti, 2009), torna-se relevante levantar alguns aspectos
analiticos, a partir do jongo, que podem vir a subsidiar este debate. O que
podemos perceber, portanto, € que os Pontos de Cultura, pelo viés do trabalho em
torno de especificidades culturais, vém apontando modelos educacionais
quilombolas muito mais significativos que a propria escola.

Assim, podemos dizer que a educag¢do ndo formal nas trés comunidades
quilombolas jongueiras pesquisadas - que juntas compdem o que chamamos de
“rede de resgate” do jongo -, juntamente com a contribuicdo permanente do
Pontdo, formou uma massa de futuros militantes para o fortalecimento do
movimento quilombola, assim como para a luta por politicas publicas

diferenciadas, inclusive no ambito da Educa¢ao. Os apontamentos aqui levantados
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caminham no sentido da formalizagdo de demandas sociais e politicas de

reparagao.

Cenario 3- Os jongueiros

Se, por um lado, podemos dizer que se instaura uma “rede de resgate” e
perpetuagdo do jongo entre as comunidades, auxiliada e permitida também por
uma politica de Estado representada pelos Pontos de Cultura, devemos refletir
sobre os caminhos pelos quais cada uma das comunidades pesquisadas vem
conseguindo perpetuar suas lutas e, também, como o movimento jongueiro vem
sendo fortalecido. Sendo assim, os mediadores que “ritualizam e negociam as
categorias portadoras de identidades para agdo na esfera publica, propondo, desta
forma, articulagdo entre cultura e politica” (MONTERO, Arruti ¢ Pompa, 2009, p.
32), tornam-se pecas fundamentais nesse processo. Mas que mediadores sao
esses? Quem sdo eles em Bracui? E no movimento jongueiro, quem sao ou como
essa mediagdo se apresenta?

No cenario 1 trouxemos a tona a “rede de resgate” do jongo na regido Sul
Fluminense, demonstrando os processos cruzados que se deram entre as
comunidades no reavivamento ou na “invencdao” do jongo. Nesse caso,
destacamos o importante papel de Bracui na consolida¢do do jongo enquanto forte
elemento identitario para com a questdo quilombola. J& no cenério 2, procuramos
demonstrar os agenciamentos que corroboraram e impulsionaram a efervescéncia
desta “rede de resgate”, que podem ser traduzidos pela mediagdo entre as
comunidade jongueiras e o Governo, proporcionada diretamente por uma politica
publica de estado que, apesar de ndo ser especifica para a questdo quilombola, tal
como a questdao fundiaria, vem sendo por eles utilizada. Nesse ambito, os Pontos
de Cultura podem ser considerados ferramentas relevantes ao subsidiarem
financeiramente projetos, contribuindo para a institucionalizagdo de algumas
praticas culturais proprias das comunidades, dentre os quais o jongo pode ser
destacado. Temos também o Pontdo de Cultura Jongo/Caxambu, que promove a
articulacdo das comunidades jongueiras, com o intuito de fomentar uma discussao
para além do jongo, incluindo questdes relacionadas a educagdo para as relacdes
étnicorraciais, a baixa escolaridade desses jongueiros e jongueiras, ao racismo, ao

preconceito racial, dentre outros.
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Trataremos agora dos proprios jongueiros, também mediadores, que
possibilitaram ao jongo tornar-se um caminho de disputa e visibilidade politica,
tanto em Bracui, foco de nossa pesquisa, como no movimento social em torno do
jongo, que se da em toda a regido Sudeste.

No caso de Bracui destacamos o papel de Délcio. Este ja havia hd algum
tempo, perante o seu proprio nicleo familiar, assumido o compromisso com a
continuidade e com a perpetuagao do jongo, o que vem sendo observado pela
expansao das areas em que vem atuando. Se ele foi um ator central no
reavivamento do jongo em Bracui e em sua “invencdo” em Campinho, hoje ele
comeca a ser reconhecido e solicitado por aqueles interessados na entrada na
“rede de resgate” do jongo. O proprio movimento quilombola o reconhece como
um grande mediador, mediag@o esta que se da através de sua posicdo enquanto
mestre jongueiro e, consequentemente, como educador popular. “Délcio é um cara
que ¢é considerado quilombola, ndo precisa de titulo nenhum” (fala do
coordenador geral da Ultima gestdo da Arquisabra). Além disso, em nossa andlise
percebemos que ele foi o grande responsavel pela entrada da juventude na luta
politica em Bracui, capacitando-a enquanto lideres e futuros mediadores nas

comunidades:

Uma vez o Délcio me ligou e disse que tinha uma viagem pra representar o jongo
e me perguntou se eu podia ir. [...]. Délcio me deu um bolo de papel pra mim
estudar e eu fui representando o jongo do Bracui. Esse foi 0 meu primeiro passo
no jongo na minha comunidade (Angélica, marco de 2010).

Anjos e Silva (2008) ja apontavam que a escolha do mediador junto as
instancias externas nem sempre coincide com a lideranga politica constituida na
comunidade. Os autores fazem, inclusive, uma critica aos mediadores externos,
suspeitando que os quilombolas t€ém demandado a substituicio de mediadores
externos por aqueles oriundos da propria comunidade. Sendo assim, Délcio
também foi um mediador/educador no que tange a formagdo politico-pedagogica
dos jovens daquela comunidade, principalmente por ter sido responsavel por
inseri-los no debate sobre a valorizacdo de sua cultura local e da negritude como
ferramenta, tanto na luta contra a discriminacao racial, como na luta por politicas

publicas diferenciadas e acdes afirmativas. Em Bracui, a formacao das jovens
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liderancas quilombolas que compdem hoje a Arquisabra tem relacdo direta com a
consolidacdo do jongo, que os permitiu reafirmarem seus pertencimentos

ancestrais, culturais e identitarios. Nas palavras do Délcio:

Entdo, quando o jongo comeca a mostrar pra gente esses caminhos, vocé precisa
lutar pela terra, vocé precisa lutar por mais qualidade de vida, por uma escola
melhor, lutar pra que a garotada possa frequentar uma Universidade, enfim...
entdo vocé tem uma série de coisas que a gente sO teve isso, a gente poderia até
ter percebido isso de uma outra forma, mas a forma foi o jongo (novembro de
2010).

No interior da comunidade, destacamos que a mediag¢ao realizada pelo
Délcio so6 foi possivel e ganhou for¢a por meio de mediadores internos: os
proprios quilombolas jongueiros. Nesse caso, devemos destacar o papel da familia
Adriano. Ainda que o jongo estivesse vivo na memoria dos velhos jongueiros, era
a familia de Seu Z¢é Adriano, vilivo da jongueira Clotilde, que representava a
tradi¢do do jongo na comunidade. O jongo, enquanto uma tradi¢do familiar dos
Adriano passou de geracdo em geragdo, chegando aos dias atuais, com duas
jovens liderancas que foram formadas justamente através do trabalho realizado
por uma de suas filhas: Luciana Adriano. No capitulo 3 discorreremos mais
detalhadamente sobre todo o processo de reavivamento do jongo em Bracui.

No caso do movimento jongueiro da regido Sudeste, destacamos que todos
0s jongueiros e jongueiras assumiram um importante papel de mediagdo para com
o fortalecimento do jongo perante a sociedade e o poder publico, o que foi
materializado no formato de eventos de mediacdo denominados de Encontros de
Jongueiros. Tais encontros alimentaram cada comunidade, tanto de forma
individual, como numa rede de jongueiros que se formava, o que contribuiu para o
proprio reconhecimento do jongo como patrimonio cultural.

Em 1996 aconteceu no municipio de Santo Antonio de Padua, Rio de
Janeiro, o 1 Encontro de Jongueiros, resultado de um projeto de extensdo da
Universidade Federal Fluminense (UFF), desenvolvido pelo campus avancado
que a universidade possui neste municipio. Deste encontro participaram dois
grupos de jongueiros da cidade e mais um de Miracema, municipio vizinho. A
partir dai, o encontro passou a ser anual. Hoje, cerca de dezoito comunidades

jongueiras do Sudeste participam deste evento.
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O mais recente encontro, cujas informagdes estdo disponiveis, o XII
Encontro de Jongueiros, foi realizado nos dias 25 e 26 de abril de 2008, no
municipio de Piquete (Sao Paulo) e teve a participagdo de 1000 jongueiros das
cidades de Valenga, Barra do Pirai, Pinheiral, Angra dos Reis, Santo Antonio de
Padua, Miracema, Quissama, Campos (ambos municipios do Rio de Janeiro),
Serrinha (comunidade urbana situada na zona Norte do municipio do Rio de
Janeiro), Sao Mateus (Espirito Santo), Carangola (Minas Gerais), Sao Jos¢ dos
Campos, Guaratingueta, Campinas e Piquete (ambos municipios de Sdo Paulo).

Numa breve analise sobre a trajetdria dos Encontros de Jongueiros cabe
ressaltar que, se, inicialmente, em 1996, o evento foi pensado e mediado por
académicos, os jongueiros, at¢ um determinado momento, conseguiram
protagonizar os encontros de acordo com suas demandas. Eles determinavam, por
meio de votacdo, a cidade que sediaria o proximo encontro, o que se dava em
funcdo dos problemas que a comunidade vinha passando. Ter o encontro em uma
comunidade era uma forma de dar visibilidade as questdes levantadas e fortalecer
a luta, a exemplo daquele que ocorreu em 2006, no quilombo de Sao José da
Serra, em Valenga. “A gente fazia tudo, a gente vivia o Encontro do nosso jeito”
(Délcio, novembro de 2010).

No entanto, com o passar dos anos, o encontro foi perdendo a dimensdo
politica e afastando os jongueiros de sua organizacdo, o que se deu mediante aos
patrocinios de grandes estatais brasileiras. Para exemplificar, temos o encontro de
2004, que ocorreu numa casa de shows famosa, situada na Lapa (centro do Rio de
Janeiro). Armaram um cenario com terra, cercas € bananeiras, para que eles
fizessem um ‘“‘show”, cobraram entrada e, enquanto ndo dava a hora de entrarem
no “palco”, cada grupo ficou esperando num minusculo camarim, o que significou
uma agressdao ao verdadeiro sentido do Encontro. Na verdade, esta edicdo do
evento pode ser considerada uma atividade vinculada a industria cultural, e ndo a

uma mobilizagdo social e politica do movimento jongueiro.

O que era bacana no Encontro é que as pessoas se encontravam e se falavam. A
gente ndo podia, ficou cada grupo num lugar fechado, e ai uma das meninas nossa
foi falar com a menina de Sdo José e disseram que ndo podia falar com ela, s6
depois do show (Délcio, novembro de 2010).
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Desse modo, apds algumas edigdes, como as citadas anteriormente, alguns
mestres jongueiros optaram, em nome de suas comunidades, por ndo mais
participarem dos Encontros Anuais. Tais encontros evidenciavam a mudanga no
lugar e nas fungdes do jongo, tanto para as comunidades ou grupos que o
praticam, quanto para a sociedade mais larga, incluindo ai autoridades publicas e
campo académico. Mas tal popularizagdo tem servido também para a sua
conversao de pratica familiar e comunitaria em mercadoria cultural, que introduz
mudangas estruturais na sua performance, como por exemplo, a adaptagdao do
formato da roda para o formato do palco.

Nesse sentido, os Encontros de Jongueiros em seu formato inicial, pensado
organizado e protagonizado pelos proprios jongueiros foi se perdendo. Ao mesmo
tempo, tais encontros foram dando lugar aos eventos produzidos pelo Pontdo no
eixo de articulagio. Em 2008, por rejeicdo aos formatos que vieram
caracterizando os encontros, as comunidades jongueiras, com o apoio do Pontdo,
realizaram a primeira edicdo da “Noite do jongo” na cidade de Barra do Pirai.
Com o intuito de homenagear os velhos jongueiros, organizou-se um evento que
reuniu, além de comunidades jongueiras da regido Sul Fluminense, duas
liderangas de cada uma das comunidades junto aos mestres de jongo mais antigos
(Oliveira, 2011). Em outubro de 2010 ocorreu a segunda edicdo do evento na
cidade de Vassouras, que teve como objetivo enfatizar a presenca de duas
liderangas jovens jongueiras de cada uma das comunidades participantes e,
portanto, apresentou-se como um novo processo de ressignificacdo do movimento
jongueiro, ao priorizar a presen¢a da juventude em detrimento dos jongueiros
mais antigos. Este evento contou com a participacdo de 95 jovens e 32 liderangas
jongueiras de comunidades do Rio de Janeiro, Espirito Santo, Minas Gerais e Sao
Paulo. A mediag¢do, promovida e potencializada pelo movimento jongueiro, €
retomada pelas liderangas jovens (mediadores internos) por meio de uma Politica

de Estado representada pelo plano de salvaguarda do Pontdo™.

24

O jongo na Educacgao: pesquisas em foco

22 . . ~ . .

Para uma melhor visualizagdo sobre a cronologia dos Encontros de Jongueiros ¢ a
materializagdo dos principais eventos de articulacdo entre comunidades jongueiras, que inclui,
também, a¢des promovidas pelo Pontdo, ver Anexo 1.
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Pombo voou, gavido pegou,

viva o jongo,

o0 jongo ndo se acabou

(Ponto de Eduardo, 13 anos, Bracui)

O quarto ponto relevante para o desenho do campo diz respeito a tematica
do jongo no ambito das pesquisas realizadas na Educagdo. Para tanto, fizemos
uma pesquisa bibliografica no banco de teses da Capes com as palavras-chave
“jongo” e “caxambu”, que resultou em 47 referéncias relacionadas aquela e 33
relacionadas a esta. Ressaltamos que, dentre o universo de 80 referéncias de
diferentes areas de conhecimento, 6 apareceram em ambas as buscas, o que
totaliza, portanto, 74 trabalhos, ao invés de 80.

No momento posterior, coube elencarmos, dentre as 74 referéncias
encontradas, aquelas que foram realizadas em programas de Pos-graduacdo em
Educacdo, para analisarmos a forma com que os objetos de pesquisa foram
construidos. Logo, deste conjunto de trabalhos, selecionamos apenas aqueles que
abordavam analiticamente a pratica do jongo, ¢ que também foram desenvolvidos
em programas de pds-graduacdo em Educacdo. Desta selecdo, restaram apenas
dois trabalhos: uma dissertacao de mestrado desenvolvida na Universidade de Sao
Paulo (Perez, 2005) e uma tese de doutorado defendida na Pontificia Universidade
Catolica do Rio de Janeiro (Passos, 2004). Um artigo ainda ndo publicado sobre a
tematica da educagao do caxambu (Andrade, 2009), resultado de uma dissertacao
de mestrado desenvolvida no programa de pods-graduacdo em Educacdo da
Universidade Federal do Espirito Santo, ja conhecida por nos, foi incorporado em
nosso material de analise.

Apoés a leitura dos trabalhos selecionados, ao percebemos que alguns
temas se repetiam, optamos por analisd-los em comparacdo uns com os outros.
Nesse sentido, a andlise que apresentaremos destes trabalhos se concentrou nos
seguintes itens: a) método; b) foco na educagdo nao escolar; ¢) outros temas em
destaque. A leitura sistematica dos trabalhos, pautada nestes itens, permitiu-nos
construir um quadro comparativo das abordagens oferecidas e, finalmente, propor
uma interpretacdo dos processos de ensino-aprendizagem do jongo em quatro
diferentes comunidades jongueiras, duas no Rio de Janeiro (uma rural e outra

urbana), uma em Sao Paulo e uma no Espirito Santo.
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A pesquisa de Passos (2004) descreve os processos de transmissdo e/ou
apropriacdo do jongo para/pelas criangas em dois grupos de jongo no Rio de
Janeiro. A pesquisadora se propde ainda a apresentar a relacao dessa apropriacao
com a construcao das identidades do grupo, assim como com a reinvengao de uma
pratica cultural que, ao invés de estar fixada em um tempo passado, estd em
constante processo de redimensionamento, de atualizagdo.

A pesquisa de Perez (2005) discorre sobre a participagdo dos jovens no
jongo, bem como os diferentes modos ¢ estilos de transmissao dos saberes deste,
compreendendo como se realiza a iniciagdo das geragdes mais novas pelas
geracdes mais velhas ao universo dessa cultura.

A pesquisa de Andrade (2009) enfoca a construcao da identidade negra por
meio do ritual do caxambu e a contribui¢do positiva deste no que diz respeito a
autoestima do negro, tanto na forma como ele se v¢€, tal qual no modo com que ¢
visto pelo outro.

As trés pesquisas abordam a tematica da pratica cultural do jongo/caxambu
e das praticas educativas que o envolvem, refletindo sobre as mudancas que vém
sustentando uma espécie de reinvengdo desta pratica, uma vez que, criancas €
jovens que tinham a participacao vedada no passado, comecam a se iniciar nela ou
a serem iniciados. Entretanto, ressaltamos que, apesar de terem tido como campo
empirico o jongo em comunidades remanescentes de quilombo (Sao José da Serra,
Tamandaré, e Monte Alegre), tal fato ¢ suplementado em suas analises. A opcao
foi trabalhar o objeto empirico do jongo sem uma contextualizagdo mais concisa
sobre os sujeitos que o praticam, uma vez que a abordagem consiste na nocao de
pertencimento a uma identidade negra, aflorada pela entrada das criangas nas

rodas, sem que haja qualquer mengao ao conceito de identidade étnica.

(a) Método

Com relacdo ao método, nas trés pesquisas ha uma opcdo tedrico-
metodoldgica pela etnografia no sentido do que Geertz (1989) denominou de
descri¢do densa, o que permitiu a compreensdo da incorporagdo e apreensdo de
determinada pratica educativa (o jongo) por meio do olhar dos préprios jongueiros
e jongueiras. Logo, as pesquisas foram desenvolvidas na interface da
Antropologia com a Educacdo. As seguintes perguntas permearam as pesquisas:

que mudangas nas relacdes sociais das comunidades pesquisadas foram
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influenciadas pela reinvengdo e ressignificacdo do jongo? O que significa para
esses novos participantes a imersdo nessa pratica cultural, considerando-a uma
forte marca indentitaria e de pertencimento?

Passos (2004), ao tratar da incorporagdo das criangas ao jongo ¢ dos
significados que surgem decorrentes desse fato, vai ao encontro de uma busca
pela interpretacdo dos simbolos, como proposto por Geertz (1989). Baseia-se
predominantemente numa vertente interpretativista, buscando um didlogo com
outros textos que permeiam o panorama descrito: as criancas vém sendo
incorporadas as rodas e isso retrata algumas mudangas nas relagdes sociais dessas
comunidades, assim como no papel da infincia nesse contexto.

Como o objetivo da autora era compreender o processo pelo qual se dava a
transmissdo do jongo para as novas geracdes, tanto na comunidade negra rural
(quilombola) de Sao Jos¢, bem como no Grupo Cultural Jongo da Serrinha, foi
realizada observacdo participante nesses dois ambientes. Enquanto neste se
encontrava a Escola de Jongo do Grupo Cultural da Serrinha, que oferecia aulas
gratuitas diarias para 150 criangas, com direito a coordenacdo pedagdgica,
professores especializados e assistentes de coordenag¢do, naquela havia um
processo de educacdo informal, também diario, mas baseado na experiéncia
cotidiana.

Dessa maneira, a autora percebeu que as criancas de Sao José aprendiam o
jongo de uma maneira diferenciada das criancas da Serrinha, pois, na comunidade
quilombola, ndo havia uma sistematizagdo do ensino de jongo ainda (ela cita que
havia um interesse de se comecar a ensinar as criangas, tanto 0 jongo como a
capoeira e a cultura afro). Ao perceber, em Sao José da Serra, o papel fundamental
das mulheres no processo de ensino-aprendizagem do jongo, indagou-as sobre
como ensinavam suas criancas. Obtendo respostas extremamente evasivas, a
autora chega a seguinte conclusdo: o jongo seria uma pratica possivel de ser
“pedagogizada”, no entanto, as mulheres de Sdo José ndo o viam desta maneira.
Existe, portanto, formas diferentes de apropriacdo e significagdo da pratica
cultural porque sdo contextos sociais e historicos diferenciados, e, como a autora
pretende mostrar ao longo do trabalho, dialogantes.

A pesquisa de Perez (2005) tem a preocupagdo em deixar claro o

procedimento metodologico que a permitiu coletar os dados, tal como analisa-los,
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haja vista que hd uma preocupacdo em sistematizar o método etnografico. Para
abordar a tematica do processo de ensino-aprendizagem do jongo entre jovens e
mestres ancidos, ela recorre a entrevistas em profundidade, material fotografico e
captacdo do som durante as apresentagdes (0os pontos nas rodas e seus sentidos).
No entanto, ressalta-se que as vertentes interpretativista e culturalista da
etnografia de Geertz (1989) também predominam nesta pesquisa. Nao ha uma
busca pelas leis e regras que regem a comunidade, mas pelo aspecto simbolico
relacionado a cultura, ou seja, ha uma descri¢cdo densa.

Ao aprofundar o estudo da pratica simbolica e educativa no jongo, Perez
(2005) compreende a forma como os ensinamentos sdo vivenciados e apreendidos
pelos jovens da comunidade jongeira (também quilombola) de Tamandaré.
Segundo seu estudo, a passagem dos ensinamentos acerca do jongo de uma
geracdo para a outra acontece acompanhada de narrativas miticas e simbolicas que
dao coesdo ao grupo. Esse pertencimento ¢ a heranca que lhes foi legada, o
patrimonio ancestral do qual sdo herdeiros. S3o as formas com as quais
aprenderam, com seus ancestrais, a ver o mundo e dar uma significacdo a
existéncia. Em sua etnografia, a autora atenta para o papel fundamental das
mulheres nesse processo. Seriam elas as iniciadoras e educadoras dos mais jovens

no jongo.

Os mais jovens relatam que uma das imagens mais fortes que tém das suas avos é
quando cozinhavam e cantavam seus pontos, os quais eram aprendidos pelos
netos que batucavam na madeira da mesa. Todos os jovens afirmam que as suas
avos foram os seus mestres (Perez, 2005, p. 9).

Nesse sentido, a pesquisa apresenta um processo educativo pautado na
transmissdo da pratica cultural do jongo pelas geragdes mais velhas (ancidos) as
mais novas (discipulos), processo este que da coesdo a comunidade, além de
fortalecer sua identidade.

Finalmente, a pesquisa de Andrade (2009) enfoca a importancia do
caxambu na memoria da comunidade quilombola de Monte Alegre, situada no
Espirito Santo. A autora discorre sobre a forte relacdo entre a manifestacio

cultural do caxambu e a religiosidade presentes em sua ritualistica, indo ao

encontro de Geertz (1989, p. 15) que compreende “a cultura como sendo essas
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teias e a sua analise, portanto, ndo como uma ciéncia experimental em busca de
leis.”

Em seu trabalho de campo, a autora analisou jovens, criangas, homens e
mulheres da comunidade, ndo necessariamente os praticantes do caxambu, mas
pessoas que assistem a roda e participam das festividades, enfim, que se
compreendem nessa relacdo cultural e identitaria com o caxambu. Alguns deles ja
fizeram parte da roda organizada pelos antepassados. Outros fazem hoje parte da
roda, com a missdo de preservar a tradi¢do. Ressaltamos que a escolha da autora
por esses sujeitos foi intencional e deve-se ao desejo de perceber como o caxambu
influencia os modos e vivéncias na religiosidade dos negros do lugar, de uma
forma geral. Desse modo, a pesquisa teve a intencdo de desvelar como os
individuos de Monte Alegre vivem a religiosidade presente na tradicdo das rodas
do caxambu e de que forma essas praticas vao se perpetuando, passando de

geracdo a geracgdo através da oralidade.

(b) Foco na educagao nao escolar

Antes de adentrarmos no segundo topico da analise, cabe fazermos uma
breve apresentagdo sobre a classificagdo dos espagos educativos, cujos processos
educacionais sdo possiveis, modificando-se apenas os seus formatos, objetivos,
resultados e metodologias.

A educagdo € uma pratica multifacetada e complexa que pode acontecer
em lugares diferenciados: no interior do proprio seio familiar, na comunidade, em
museus ou cinemas, projetos sociais, clubes, ou mesmo na escola. Nesta ultima,
temos a educacao formal, onde had a construcao sistematizada do conhecimento.
Nos demais exemplos temos, tanto espagos de educacdo nao formais como
informais, isto ¢é, espagos de educacdo ndo escolares. Se a semelhanca entre estes
ultimos € estar fora da escola, o que os diferencia € a intencionalidade. Enquanto a
educagdo nao formal pressupde uma intencionalidade, seja ela da instituigdo que
promove as agdes educativas ou dos idealizadores de tais espacos educativos, que
pode conjugar lazer, cultura e saberes (Cazelli & Vergara, 2007), a educagdo
informal ocorre no cotidiano da vida de cada individuo de forma assistematica e
casual.

Voltando aos trabalhos, percebemos a predominancia de andlise de

processos educativos ndo escolares nas comunidades pesquisadas, o que sugere
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uma falta de conexdo entre a experiéncia do cotidiano das comunidades e a escola
formal. Desse modo, o jongo foi analisado em contextos educativos informais e
nao formais. Na verdade, apesar de utilizarem o termo ensino-aprendizagem nas
pesquisas, as autoras falam também em transmissao e apreensao do jongo, o que
remete justamente a essa falta de sistematizag¢@o do seu ensino.

Por outro lado, as pesquisas de Passos (2004) e Andrade (2009) sinalizam
para uma possibilidade de “pedagogizacao” do jongo, isto ¢, de uma
“curricularizagdo” e de uma possivel incorporacdo dele por parte da educacao
escolar. Entretanto, ndo se discute como isso poderia ser feito e nem as
consequéncias e adaptagdes as quais o jongo haveria de se submeter para adentrar
este campo. Inclusive, ao fazer o paralelo entre o Grupo Cultural Jongo da
Serrinha e a comunidade Sao José da Serra, Passos (2004) pontua a dificuldade
desta ultima em compreender o jongo como algo passivel de ser ensinado de
forma sistematica. Tal fato parece demonstrar uma critica da autora com relagdo a
esse ndo reconhecimento do cardter “pedagogizado” que o jongo poderia assumir.

J& Andrade (2009, p. 10) chama de “pedagogia do caxambu” a forma de
ensino que alia oralidade ao movimento do corpo, expresso pela danga. De fato,
mais como plataforma de interven¢do do que como ferramenta de analise, a autora
propde uma sistematizagao positiva para o ensino do jongo, que vai ao encontro
dos saberes tradicionais da comunidade.

Perez (2005) ndo faz nenhuma mencao a relagdo entre a educagdo formal e
0 jongo, atendo-se empirica e analiticamente aos processos de educa¢do informais
que ocorrem das geracdes mais velhas para com as geragdes mais novas, a partir

da convivéncia com a comunidade.

(c) Outros temas em destaque

A presenca de criangas e jovens no jongo traz uma série de consequéncias
importantes para se pensar a influéncia desta “abertura” nas organizacdes sociais
das comunidades analisadas, bem como na produg¢do de identidades, na
perpetuagdo da memoria e na formagdo cultural. No trabalho de Passos (2004),
sugere-se que hd uma nova concep¢ao de infincia, a medida que ela passa a ser
incorporada numa pratica que era determinantemente voltada aos adultos. Assim,
tal estudo dialoga com as novas concep¢des de infancia nas pesquisas mais

recentes no campo da Educacio.
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A pesquisa de Perez (2005) faz referéncia a aprendizagem do jongo pelos
jovens, enfatizando a relagdo entre o mestre (ancido) e o discipulo (jovem).
Segundo a autora, essa aprendizagem veio se propagando por meio do aumento do
numero de mulheres praticando o jongo, pois estas, as “maes pretas”, seriam
consideradas as iniciadoras e/ou educadoras no contexto da comunidade. Ha,
nesse caso, uma referéncia a questdo de género no campo da Educagdo, a mulher
atuando como principal responsavel pelos processos educativos das criancas e
jovens. Outro fator citado na pesquisa € que os jovens vém enxergando o jongo
como forma de dar significado as suas vidas, além disso, eles ndo querem assistir
ao fim dessa pratica com a morte dos mais velhos. H4, portanto, uma relagdo de
ensino-aprendizagem forte, que ocorre num contexto extra-escolar, iniciando os
jovens numa pratica do jongo através da oralidade, da memoria e do apego a
ancestralidade.

A relevancia da oralidade e da corporalidade nas praticas educativas em
torno do jongo ¢ listada no trabalho de Andrade (2009). Para a autora, a oralidade,
representada por algumas historias de experiéncias vividas pelos antepassados,
que acompanham o ensino da danca do caxambu, pode ser considerada uma
maneira interessante de incentivar o apego a ancestralidade, 8 memoria e as
origens.

As pesquisas utilizaram como opg¢do tedrico-metodologica a etnografia,
tendo por campos empiricos as proprias comunidades, seu cotidiano e suas
organizagdes sociais, seja no contexto de educa¢do nao formal ou informal.
Portanto, esses processos se pautaram no ambiente em que as criangas € jovens
vivem, sempre com referéncia a importancia das geracdes mais velhas na
transmissao do saber-fazer por meio da oralidade, da corporalidade, da memoria e
do apego a ancestralidade. Nesse sentido, a pratica do jongo em comunidades
quilombolas jongueiras, ou em grupos urbanos, vem acompanhada de um carater
simbdlico referente ao sentimento identitdrio de pertencimento ao grupo e da
valorizagdo de suas culturas. Ainda que a tematica quilombola ndo tenha sido
olhada com atengao, os trabalhos corroboram para a nossa analise, que versa sobre
o fato de que saber praticar o jongo se torna uma espécie de simbolo do que € ser

quilombola na regido Sudeste.
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Além dessas reflexdes, deve-se ponderar sobre a Lei 10.639/03 e analisar o
papel do jongo neste contexto. As pesquisas foram realizadas apds a publicagdo
da Lei, o que demonstra uma atencdo maior voltada as praticas culturais afro-
brasileiras em sua relacdo com a Educagao. Se, até entdo, o jongo enquanto objeto
de pesquisa, estava mais presente em areas do conhecimento como a antropologia,
as ciéncias sociais e a historia, atualmente, podemos assistir a uma proliferacao do
interesse da Educacgdo, tanto sobre ele, como também sobre outros temas
emergentes que afloram da referida legislacdo nacional. A exemplo da expansao
do interesse sobre o tema do jongo na Educagdo, na 34* Reunido da Anped,
realizada em outubro de 2011, no GT21 - Educacio ¢ Relacdes Etnicorraciais -
dos trinta trabalhos apresentados (entre posteres e apresentagdes orais), trés
tratavam do tema (Fernandes, 2011; Perez, 2011; Rodrigues Junior, 2011), sem,
contudo, fazer qualquer referéncia a relacdo do jongo com comunidades
quilombolas.

Abaixo ¢ apresentado um quadro analitico que representa, de forma mais
objetiva, a andlise descritiva apresentada até aqui sobre os trés trabalhos

selecionados

Quadro analitico das dissertacoes sobre jongo e caxambu selecionadas

Trabalho 1) O jongo, 0 jogo a ong: um 2) Juventude, musica e 3) A Educacio do
estudo etnografico sobre a ancestralidade no jongo: som negro na
transmissao da pratica e sentidos no processo comunidade de
cultural do jongo em dois identitario Monte Alegre —
grupos no Rio de Janeiro Ritualistica do
) (PEREZ, 2005) Caxambu
Analise (PASSOS, 2004)
(ANDRADE, 2009)
Objeto Os processos de insergdo de Transmissao do jongo das A relacdo entre o
tedrico- criangas na pratica cultural do geragdes mais velhas para as caxambu e a
analitico jongo. mais novas. religiosidade.
ioni . L. Destacar o papel
C.orn’p reer‘lder 08 s1gn1ﬁcgdos Analisar a transmissdo e a bap
atribuidos a presenga da crianga . . desempenhado pelo
. aprendizagem do jongo em uma
nos grupos de jongo, bem como . g caxambu na
o comunidade que ha diversas N
as formas de apropria¢do do ~ . preservagao da
. : . ; geragdes cultiva uma L.
Objetivos jongo por criangas, além das . N memoria das
e ] - ancestralidade e uma concepgao o .
implicagdes disso no que diz . tradigOes locais,
o N educacional extra-escolar que .
respeito a construgdo de « enfatizando a
. i . 9 comunga um “aprender-com-o- N ..
identidades ¢ na reinvengéo D . conotagdo religiosa
. outro” iniciando os jovens no .
dessa pratica cultural. . . trazida pela danga,
jongo por meio da palavra, da
preservada pela
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oralidade e da memoria.

comunidade,
conforme os
ensinamentos
passados por seus
ancestrais.

Observagdo participante
(durante um periodo de trés

Observagdo participante durante

Observagao
participante (ndo

Método anos). Etnografia construida a . .
. . . dois anos. especifica o
partir da ciéncia interpretativa .
periodo).
de Geertz.
Comunidade
Grupo Cultural Jongo da . . uilombola Monte
p . & Comunidade quilombola urbana d .
Serrinha (Ong situada no . Alegre situada no
Campo o, . . Tamandaré situada no L.
i municipio do Rio de Janeiro) e L. . , municipio de
empirico . . - municipio de Guaratingueta .
comunidade quilombola Sdo N Cachoeira de
] (Sao Paulo). ..
José da Serra (Valenga, RJ). Itapemirim no
Espirito Santo.
) . ) 1- A presenga do
1- A recente inser¢do da crianga b
. oural do iongo. o caxambu nas
na pratica o .ra Jongo. festividades
que ndo ocorria no passado, o
; - contribui para o
VlS'[g que e.st.as er(zlim pr((i)lbldas 1- Aumentg do nﬁmf:ro de processo de
e participar das rodas. mulheres pratlgando 0 jongo, o identificacio do
que veio a influenciar a nearo
2- Indicios de surgimento de iniciagdo de jovens na pratica gro-
processos de “invengdo da devido ao papel de iniciadoras e 5 Rodas d
tradi¢do” do jongo devido a educadoras das méaes-pretas. - Rodas de
presenga de criangas em sua caxambu
pratica. 2- Jovens buscando o jongo na conquistando um
tentativa de dar significado as numero cada vez
3- Tranfformaf;ﬁo nas suas vidas e ao pertenciimento maior de jovens na
concepgdes de infancia. ao grupo. Pref)gupagap em comunidade.
perpetuar a pratica do jongo
Descobertas 4- Construcéo da “identidade apos a morte dos velhos .
.. . C . C . . 3- Surgimento do
parciais jonguista” pelas criangas, isto €, jongueiros. .
o . . caxambu mirim
interessantes | a tradi¢do ndo mais se perderia

com a morte dos mais velhos.

5- Diferenga entre os processos
de transmissdo do jongo no
Grupo Cultural da Serrinha e na
comunidade quilombola de Sao
José da Serra.

6- Jongo em trés diferentes
estagios: a) pratica como
experiéncia imediata vivida no
terreiro; b) processo de
espetacularizacdo da pratica; c)
pratica do jongo escolarizada.

3- Mudangas na relagdo entre
ancidos e jovens. Os ancides
seriam os detentores de saberes
e conhecimentos (mestres),
enquanto que os jovens seriam
os descendentes (discipulos) aos
quais esses saberes seriam
depositados.

4- Existéncia de uma relagdo de
ensino-aprendizagem do jongo
entre os ancides e 0s jovens.

para atender as
criangas que
gostariam de
participar das rodas.

4- Para afinar a
participagdo das
criangas, sdo
realizados ensaios
acompanhados de
algumas historias
dos antepassados, o
que ¢ interpretado
como “Pedagogia
do Caxambu”.

A andlise apresentada aqui informa o presente trabalho, uma vez que nos

traz um panorama do formato que o jongo pode assumir, enquanto objeto
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analitico, no campo da Educa¢do. Temas como identidade, oralidade, memdria,
ancestralidade, corporalidade, praticas educativas ndo formais e os mestres desse
processo, género, concepgdes de juventude e infancia, formam um emaranhado de
questdes a serem problematizadas em torno do jongo, o que se da pelo método
etnografico de pesquisa. Em nosso caso, focaremos a constru¢do da identidade
étnica, isto €, da identidade quilombola, a partir de um saber-fazer transmitido e
apreendido por meio do corpo. Para tanto, langaremos mao também da etnografia,
mas com um enfoque na reconstrucdo dos processos de transmissao €
fortalecimento do jongo na comunidade de Bracui, assim como da associacdo da
identidade jongueira a identidade quilombola, apontando para a relagdo entre este

e a educacao escolar.

25
Breve aporte ao debate sobre uma Educagao Quilombola
Eu fui na escola aprender o ABC,
agradeco a meu deus por ter aprendido a ler
(Ponto de Tainara, 13 anos, Bracui)

Por fim, o ultimo ponto € inserir o leitor no debate ainda incipiente sobre a
educacdo quilombola. Como nos lembra Gomes (2009), uma politica publica
voltada para a diversidade étnicorracial precisa reconhecer e dialogar com as lutas
histéricas da populacio negra. Uma luta repleta de iniciativas e praticas
afirmativas, antecessoras e inspiradoras da atual demanda por politicas de acdo
afirmativa realizada pelo movimento negro nos dias atuais e, aos poucos,
implementadas pelo Estado.

O Brasil tem um numero elevado de comunidades quilombolas. Mesmo
que ainda ndo haja um levantamento preciso, ha mapeamentos que apontam
existir mais de cinco mil comunidades. De acordo com o relatério das Diretrizes
Curriculares Nacionais para Educacdo Escolar Quilombola, baseado no Censo
Escolar de 2010, existe no Brasil 1.912 escolas localizadas em areas
remanescentes de quilombos. Desse total, 1.889 sdao publicas e 23, privadas. Das
publicas, 109 sdo estaduais, 1.779 municipais e apenas uma ¢ federal (Brasil,

2012).
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Entretanto, apesar do numero elevado de escolas em comunidades
quilombolas, cabe ressaltar que ha uma deficiéncia do Estado no atendimento
educacional dessa populagdao. Muitas vezes ele sequer € ofertado. Quando o ¢, nao
se insere no cotidiano e cultura das comunidades, ndo atendendo,
consequentemente, suas demandas especificas. Os curriculos e as préaticas
pedagbgicas nao sofrem alteragdes, mesmo apos o reconhecimento legal das
comunidades enquanto quilombolas.

Nesse sentido, ¢ importante entender que o debate sobre o tema da
educacdo escolar em comunidades remanescentes de quilombo se sustenta, no
plano normativo, em, ao menos, seis documentos, a saber: a Lei Federal n°.
10.639/2003, cuja orientacdo consiste em que a Educagdo Bésica adote nos
contedos programaticos o estudo da histéria e da cultura afro-brasileira; a
Convengao 169 da OIT (Organizagdo Internacional do Trabalho), promulgada
pelo decreto 5.051, de 2004, que garante o direito de uma educagdo apropriada as
diferencas das populagdes étnicas; o Plano Nacional de Desenvolvimento de
Populagdes Tradicionais (decreto 6.040, 2007), que aponta para a necessidade de
se produzir modalidades de educagdo adequadas aos modos de vida das
populagdes tradicionais; o Parecer n® 7/2010 do CNE Conselho Nacional de
Educacdo (CNE) e da Camera de Educagdo Bésica (CEB), que avanga na garantia
de uma “educagdo diferenciada” ao mencionar a necessidade de respeito por parte
das escolas que atendem as populagdes do campo, comunidades indigenas e
quilombolas, para com suas peculiaridades de modos de vida. Além disso, este
mesmo Parecer recomenda a utilizacdo de pedagogias condizentes com as suas
formas proprias de produzir conhecimentos; a Resolug¢ao n° 4/2010 do CNE/CEB
que institui as diretrizes gerais para a Educagao Basica, fazendo meng¢ao na secg¢ao
VII especificamente & Educagdo Escolar Quilombola; e, finalmente, as Diretrizes
Curriculares Nacionais para a Educacdo Escolar Quilombola, que foram
aprovadas em junho de 2012 pelo CNE. Vale lembrar que a elaboragdo destas
segue as orientagdes das Diretrizes Curriculares Nacionais Gerais para a Educagao

Basica. Assim, de acordo com estas ultimas (Brasil, 2010, p. 42), a saber:

A Educagdo Escolar Quilombola ¢ desenvolvida em unidades educacionais
inscritas em suas terras e cultura, requerendo pedagogia propria em respeito a
especificidade étnico-cultural de cada comunidade e formagao especifica de seu
quadro docente, observados os principios constitucionais, a base nacional comum
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e os principios que orientam a Educagdo Basica brasileira. Na estrutura¢dao € no
funcionamento das escolas quilombolas deve ser reconhecida e valorizada sua
diversidade cultural.

No que tange a Lei 10.639/03 e seus desdobramentos legais, como as
Diretrizes Curriculares Nacionais para a educagao das relagdes étnicorraciais,
publicadas em 2004, podemos dizer que estas vém atender a uma reivindicagao de
lutas sociais do movimento negro, mas também vém somar ao processo de
conquista de espago para o tema da diversidade socio-cultural, ja reivindicado por
diversos movimentos sociais. Esta conquista ¢ materializada em documentos
como a Lei de Diretrizes ¢ Bases da Educacdo e os Parametros Curriculares
Nacionais, em que ganha destaque a insercao dos temas transversais e, entre eles,
o da pluralidade cultural.

Além deste suporte normativo, a educacdo escolar para comunidades
quilombolas ganhou o seu primeiro suporte politico no texto do Programa Brasil
Quilombola (PBQ), de 2006. Das oito linhas de A¢ao do PBQ, duas sdo relativas
a regularizacdo fundidria, duas ao tema do desenvolvimento local e sustentavel e
quatro sdo relativas a educacdo. Segundo a Secretaria de Educa¢do Continuada
Alfabetizagdo e Diversidade (SECAD), as acdes dirigidas as comunidades
quilombolas incidem no apoio a formacao de professores de Educagdo Basica, na
distribui¢do de material didatico para o Ensino Fundamental, na ampliagdo e
melhoria da rede fisica escolar e na capacitacdo de agentes representativos das
comunidades. Assim, podemos dizer que as agdes educacionais se distribuem
entre aquelas informais e aquelas formais, relacionadas ao funcionamento das
escolas em areas quilombolas.

O panorama geral acerca das politicas publicas educacionais voltadas para
as comunidades quilombolas até 2009 (Arruti, 2009) evidencia duas formas de
tratamento da questdo: a primeira delas seria uma atengdao diferenciada para as
escolas em territorios quilombolas, j4 a segunda remete as agoes para uma escola
quilombola diferenciada. Se, por um lado, existe uma politica diferenciada para a
regularizagdo dos territérios quilombolas, que implica, por exemplo, o uso comum
(em oposicdo a propriedade privada) e uma defini¢do de limites com base na
cultura e na memoéria (em oposicdo aos critérios estritamente econdmicos e

agrondmicos dos assentamentos rurais), por outro, as demais politicas, relativas a
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educacdo e a saude, ndo reconheciam nenhuma diferenca no tratamento dessas
populagdes. Implicavam apenas novos recursos e expedientes administrativos para
estender aquelas comunidades que, tradicionalmente, foram-lhe negados, nao sé
pelo isolamento relativo de algumas delas, mas principalmente em fungao de um
racismo institucional que atinge a maioria destas.

Em um quadro no qual o foco estd em oferecer uma atengdo diferenciada
para as escolas em territorios quilombolas, a abordagem tende a se restringir a
énfase nas relacdes étnicorraciais € a remissdo ao “passado africano” dessas
comunidades, o que pode ser deduzido através da Lei 10.639/03. Ainda que este ja
seja um desafio importante, quando deslocamos o foco para a proposta de
reconhecer as especificidades dessas comunidades de forma a desenvolver a¢oes
para uma escola quilombola diferenciada, os desafios sao ampliados. O primeiro
deles ¢ justamente discutir e construir a idéia do que seria uma “educagdo
diferenciada” para quilombos. Se a especificidade da educagdo quilombola ja ¢é
prevista, tanto na Resolugdo n © 4/2010, como também no Parecer n° 7 de 2010,
ambos do CNE/CEB, estas remetem a definicdo dessas especificidades a
elaboragdo das Diretrizes Curriculares Nacionais para a Educacdo Escolar
Quilombola.

Desde 2009, porém, ocorreram mudangas significativas no quadro das
politicas para quilombos no campo da educacdo. Foram realizados seminarios
nacionais e regionais (como os da PUC-Rio e da Secretaria Estadual de Educagao
da Bahia) e a implementag¢do de diretrizes estaduais (como as do Parana e do
Mato Grosso do Sul) e mesmo municipais (como a de Santarém — PA) sobre o
tema. Dois marcadores importantes, mas que ainda ndo tém suas defini¢cdes finais
legalmente sancionadas foram os textos do PNDE 2011-2020 (que cita como
estratégias: implementar politicas especificas para a formagdo de professores para
as comunidades quilombolas; expandir as matriculas de Ensino Médio destas; e
ampliar a Educacdo Escolar Quilombola por meio de uma visdo articulada ao
desenvolvimentos sustentavel e a preservacdo da identidade cultural) e das
Diretrizes Nacionais especificas para esta modalidade da educagao (Brasil, 2012).

Além destes ultimos textos serem recentes demais para terem resultado em
qualquer efeito pratico, a sua relagdo com as realidades locais ¢ complexa e pouco

linear. Como nos lembra Mainardes (2006), os textos das politicas j& sdo, por si
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mesmo, resultados de disputas que, muitas vezes, expressam posi¢des concretas €
experiéncias locais. Seguindo esta logica, depois de definidos os textos das
politicas, a aplicacdo destas estara submetida a reinterpretagdes e novas disputas,
que poderao vir a refletir outros embates locais.

Portanto, o jongo enquanto objeto empirico vem se configurando como
relevante no que tange a dois aspectos no campo da chamada Educagdo Escolar
Quilombola: o primeiro deles remete ao apelo desta populagdo por uma “educagao
diferenciada. Ja o segundo aspecto possui relacdo com a dimensdo legal que
enfatiza o direito a diferenga e a valorizacdo da historia e da cultura negra no
Brasil, expressa pela Lei 10.639/03.

Entendemos que, pelo fato de o jongo ser uma marca identitiria de
comunidades quilombolas, além de um dos meios eficazes pelos quais algumas
delas estdo alcangando visibilidade politica e social, a formacdo identitaria -
também contrastiva e diferenciada e, nesse caso, vinculada a uma especificidade
cultural - que se da em torno da sua pratica, torna-se um subsidio importante para
a reflexdo sobre que Educacdo Escolar Quilombola ¢ essa que vem sendo
demandada. De fato, a experiéncia de educagdo nao formal a partir dos Pontos de
Cultura nas comunidades por nos pesquisadas nos trazem indicios de que
elementos poderiam vir a constituir modelos pedagodgicos para uma escola

quilombola. Nas palavras de uma lideranga de Campinho da Independéncia:

A gente comeca a enxergar que o Ponto de cultura é o fundamento do nosso
modelo educacional. Porqué? Porque a partir do ponto de cultura, a partir das
atividades culturais, as criancas comegam a se expressar artisticamente, as
criangas comecam a fazer telas de artes, nas oficinas os desenhos sdo coloridos,
tem ritmos, tem cores, tem tudo. Entdo a gente comega a enxergar esse apoio que
o Ponto de Cultura nos traz.

Desse modo, abre-se um novo campo de estudo que ¢ a politica nacional
de Educacdo Escolar Quilombola, que podera se respaldar em projetos de
educacdo ndo formal, cosmologias, experiéncias especificas, dentre outros, para
ser colocada em pratica, uma vez que a “educagdo diferenciada” ¢ um direito

assegurado por essa populagdo perante o Estado.


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 0913511/CA


PUC-RIo - Certificacdo Digital N° 0913511/CA

83

3

O reavivamento do jongo

Chegamos até aqui com o desenho do campo devidamente apresentado.
Neste, apontamos para, dentre outros aspectos, a relevancia que o jongo vem
apresentando como elemento de construcdo e reafirmacao identitdria entre
comunidades quilombolas do Sul Fluminense. Se no capitulo 2 trouxemos, em
alguns momentos, a empiria para enriquecermos a apresentacdo dos temas
abordados (jongo, comunidades remanescentes de quilombo, identidade étnica e
educagao quilombola), aqui , no capitulo 3, adentramos de fato o campo, trazendo
prioritariamente a empiria para reconstruirmos a histdria do jongo na comunidade
quilombola de Bracui, com enfoque nos processos relativos ao seu reavivamento ¢
as suas ressignificagdes. Para tanto, torna-se relevante nesse momento
apresentarmos a op¢ao tedrico-metodologica utilizada para o desenvolvimento da
pesquisa, assim como os principais procedimentos adotados.

O ponto de partida para a escolha da comunidade de Bracui como campo
empirico se deu mediante ao seu reconhecimento e a sua legitimidade enquanto
comunidade de resisténcia jongueira, que puderam ser observados tanto
externamente ao quilombo, como internamente entre os proprios quilombolas.
Contrariando as premissas de folcloristas que versavam sobre a extingdo de tal
pratica, a comunidade ganha visibilidade externa e se organiza internamente
justamente por meio do jongo. Se ¢ verdade que ele perdeu a sua forga,
especialmente a partir da década de 1960, principalmente pela discriminacao e
preconceito aos quais seus saberes afro-brasileiros foram submetidos, também ¢
fato que a comunidade nunca deixou de dang¢éd-lo, resistindo a opressdo,
preservando sua identidade cultural e seus saberes tradicionais, mesmo que, para
tanto, tenha sido necessario ressignificar sua pratica. Dessa forma, como ja
explicitado no capitulo anterior, Bracui contribuiu para o movimento de
reavivamento ou até¢ mesmo “inven¢do” do jongo em comunidades quilombolas
proximas situadas, assim como ela, as margens da Rio-Santos, (quilombos da
Marambaia e do Campinho no estado do Rio de Janeiro e quilombo Fazenda da
Caixa em Sao Paulo).

O desenvolvimento do trabalho de campo foi pautado na interface da

antropologia com a educagdo. A partir de conceitos como identidade étnica,
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alteridade, cultura, educacdo quilombola (escolar e ndo escolar) e cultura corporal,
assunto que sera abordado no capitulo 5, olhamos cuidadosamente para o tema da
educagdo/formagdo quilombola por meio do jongo. E nesse sentido que a
antropologia - ¢ o seu método de observagao participante, denominado etnografia
- vém trazendo novas perspectivas de estudos, a medida que embasa a descricao
dos sujeitos, tais quais os fendmenos sociais e culturais a eles relacionados. Por
meio da etnografia, hd uma reconstru¢ao e uma analise do que ¢ observado, isto ¢,
ha uma transformacao das categorias nativas do objeto de estudo em questdo em
categorias de analise que fazem sentido ao pesquisador e a seus pares.

O fazer etnografico diz respeito a descrigdo, observagdo e trabalho de
imersdo em campo. E uma opgao tedrico-metodologica que supre perguntas e/ou
problemas provenientes da teoria antropoldgica que, em nosso caso, articulam-se
com o campo das pesquisas em educagdo. Como nos lembra Geertz (1989), na
antropologia o que os pesquisadores fazem ¢ a pratica da etnografia, isto €,
estabelecem relagdes, selecionam informantes, transcrevem textos, levantam
genealogias, mapeiam campos, mantém um didrio, e assim por diante, sem,
contudo, fazerem uma descri¢ao de regras. Pelo contrario, o sentido da etnografia
pelo olhar de Geertz ¢ alcancar o conjunto de simbolos que determinam as acgdes
por meio de uma descrigdo densa. Assim, a etnografia seria uma ferramenta de
busca de dados da realidade relativos a cultura, sendo a antropologia, a ciéncia
que a interpreta.

Foi dessa forma que acumulamos um rico material em nossas sete viagens
a Bracui, entre os anos de 2010 e 2011, aliando sempre a etnografia com
entrevistas em profundidade®.

No ano de 2010 houve apenas uma viagem que durou trés dias. Em 2011,
as viagens tiveram periodos de estadia diferenciados, sendo que, em uma delas,
permaneci um periodo maior, que totalizou nove dias, abrigada na casa de umas
das liderancas politicas da comunidade: Marilda. Alids, em todas as idas a Bracui
fiquei acolhida em sua casa, o que foi muito positivo, pois facilitou

significativamente a sele¢ao dos personagens relevantes para o desenvolvimento

* No caso das entrevistas em profundidade, trabalhamos com a abordagem da historia oral,
compreendendo-a como fonte de pesquisa na qual a memoria ocupa lugar central (ALBERTI,
2005). A partir do trabalho com a memoria, por meio da historia oral de personagens centrais, foi
possivel compreendermos as formas pelas quais o passado se relaciona com o presente.
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da pesquisa. Além disso, Marilda me acompanhou inimeras vezes até a casa de
alguns deles, mostrando-se sempre disposta a me auxiliar no que eu precisasse.
Mas como foi nossa aproximagao com a comunidade, propriamente dita?

Em marco de 2010, estivemos, pela primeira vez, na comunidade para
participarmos do evento que descrevemos no capitulo 2, mais precisamente no
Cenario 2 - Os Pontos e o Pontdo. Fomos com uma equipe do Lapf, incluindo o
coordenador do laboratorio, e tinhamos como objetivo, além da busca por dados
etnograficos, a aproximagdo com Bracui e suas liderancas. Como eu ja havia
entrado em contato anteriormente com o Pontdo, fui notificada sobre o evento por
email pela propria coordenagdo, ja que esta € que estava na organizagao.

Durante o evento nos apresentamos como pesquisadores ¢ fomos muito
bem recebidos pelas liderangas do Bracui, assim como pelas liderancas jongueiras
de outras comunidades. Ao final da reunido, uma grande roda de jongo se abriu e
fui convidada a entrar ao centro da roda para dangar. Assim como eu, 0s outros
integrantes da equipe também o dancaram. O evento, que durou dois dias,
contribuiu significativamente para a minha inser¢ao no campo.

Ainda em 2010, estive na festa do Dia da Consciéncia Negra, no quilombo
do Campinho, no més de novembro. A comunidade de Bracui foi convidada por
Campinho para participar da roda de jongo que haveria na festa, ou seja, o jongo
do Bracui e o jongo do Campinho constituiram uma grande roda. Foi um bom
momento para rever os jongueiros € jongueiras de Bracui, em sua maioria jovens e
criancas. Apesar de o evento ter sido realizado em outro quilombo, 0 mesmo foi
uma oportunidade de um novo contato com a comunidade.

Jano ano de 2011, estreitei os lagos com a comunidade na segunda vez em
que estive 14, no comeg¢o do més de margo, durante o Seminario do curso superior
de Educagdo do Campo da UFRRIJ. Neste evento, os jovens matriculados no
curso, dentre os quais quatro jovens quilombolas do Bracui, apresentaram os
trabalhos académicos que vinham desenvolvendo na universidade. No trabalho
apresentado pelos mesmos o tema do jongo da comunidade e sua relagdo - ou
melhor, a até entdo auséncia de relagdo - com a escola teve destaque.

Ainda em margo voltei a Bracui, no final de semana dos dias 26 ¢ 27. O
evento tratava de uma consulta as comunidades quilombolas da regido Sul

Fluminense, com o intuito de ouvirmos suas demandas para a elaboracdo de um
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dossié sobre os Direitos Humanos das comunidades quilombolas violados, tarefa
imbuida ao professor e pesquisador Jos¢é Mauricio Arruti. Estiveram presentes
liderangas das comunidades quilombolas de Alto da Serra (localizada no
municipio de Lidice/RJ), Campinho da Independéncia, ¢ Marambaia, além de
Luis Sacopa, presidente da Associagdo das Comunidades Remanescentes de
Quilombo do estado do Rio de Janeiro (acquilerj).

Pelo evento ter ocorrido em Bracui, havia uma grande quantidade de
moradores na reunido, avidos por falarem sobre os enfrentamentos mais delicados
pelos quais a comunidade estava passando. Justamente por isso foi bem
interessante para mim, pois, do ponto de vista de um pesquisador que esta
iniciando sua entrada em campo, conhecer as principais queixas € 0s principais
direitos violados da comunidade s3o fundamentalmente importantes para
configurarmos os atores externos e internos envolvidos nas principais questoes
apontadas por eles. A questdo da educagdo das criangas quilombolas e da
dificuldade de continuag¢do dos estudos dos jovens no Ensino Médio devido a
distancia e a precariedade do transporte escolar foi um tema bastante relevante.
Ao final do evento, agendei com as liderancas a data da minha proxima ida a
campo, que ocorreu no mes seguinte, entre os dias 02 e 09 de abril.

Em maio de 2011, entre os dias 20 e 22, retornei a Bracui para o dia da
tradicional “festa de Santa Rita”, que ocorre em homenagem a Santa Rita,
padroeira da comunidade. A festa foi realizada durante um final de semana. Com
o intuito de acompanhar os preparativos, auxilid-los e poder ter mais tempo para
uma etnografia envolvendo os jovens jongueiros € 0s jongueiros mirins, uma vez
que haveria o jongo na festa, cheguei a comunidade no dia anterior ao evento.

Em julho do mesmo ano, entre os dias 23 e 26, volto a campo num periodo
privilegiado: a preparagao de Bracui para participagdo no dia estadual do jongo no
Rio de Janeiro, dia 26 de julho de 2011. Desse modo, no dia 26 volto para o Rio
de Janeiro junto com a comunidade, que viria para participar do evento realizado
no centro, no Teatro Capanema, em homenagem ao dia estadual do jongo. A
viagem foi feita em um microdnibus alugado em nome do Pontao Jogo/Caxambu,
que era também um dos organizadores do evento. Além disso, acompanhei todo o
evento que contou com a mobilizacdo de vérias comunidades jongueiras do

Sudeste, assim como liderangas, politicos e académicos.
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Em novembro de 2011, fago minha ultima imersdo em campo. Retorno a
comunidade no dia da consciéncia negra, realizada entre os dias 5 e 6.

Devemos destacar que nosso trabalho de campo, ou seja, nossa etnografia
ndo se restringiu apenas ao proprio quilombo, o que a aproxima daquilo que
Arruti denominou de “etnografia nomade” (2006, p.34). Este distanciamento de
um modelo de etnografia candnico foi determinante para a andlise dos fluxos que
atravessam a funcao social do jongo em Bracui e suas consequéncias para as
reivindicagdes do movimento quilombola, principalmente no que tange a
educacdo. Assim, estivemos presentes em diversos encontros, na busca por dados
etnograficos, fossem eles académicos, politicos ou culturais, vinculados, tanto ao
tema jongo, como ao tema quilombos, dentre os quais destacamos: 1) participagdo
na “Festa em homenagem aos pretos velhos”, nos anos de 2009 e 2010. Este
evento ¢ realizado anualmente no més de maio, no quilombo Sao José da Serra,
Valenca. A festa conta com a participa¢dao de diversas comunidades jongueiras,
quilombolas ou nao-quilombolas, apresentando-se, portanto, como uma
verdadeira festa do jongo, j4 que os grupos, apOs suas apresentagdes, juntam-se
numa grande roda e dancam sem se preocuparem com hora para parar; 2)
participagdo e organiza¢cdo no Seminario Panorama Quilombola: experiéncias e
politicas em educacdo, terra e cultura, realizado em 2009, na Puc-Rio, que contou
com académicos, estudantes e liderangas quilombolas de todo o pais; 3) ida até a
sede do Pontao de Cultura Jongo/Caxambu, em 2010, para buscar, junto a sua
coordenagdo, informacdes sobre a forma pela qual se dava a articulacdo entre as
comunidades jongueiras; 4) trés viagens a comunidade quilombola vizinha
Campinho da Independéncia, entre os anos de 2010 e 2011, com o intuito de me
aprofundar no tema da “rede de resgate” do jongo e no papel de Bracui nesse
processo. Cada uma delas durou 2 dias, sendo que, na ultima ida, pudemos assistir
a uma reunido na sede da associagdo de moradores entre representantes da
Secretaria Municipal de Educagao, a direcdo da escola e as liderangas politicas da
comunidade; 5) encontro com liderangas quilombolas do estado do Rio de Janeiro
para mapeamento da violagdo dos direitos humanos aos quais vem sendo

submetidos, no ano de 2011, no Koinonia®, Rio de Janeiro; 6) participagio no

» £ uma entidade ecuménica de servigo, composta por pessoas de diferentes tradigdes religiosas,
reunidas em associagdo civil sem fins lucrativos. Em sua vocagdo diaconal, compreende-se como
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evento realizado em homenagem ao dia estadual do jongo, nos anos de 2011
(quando o dia foi instituido pela Assembleia Legislativa do estado do Rio de
Janeiro, o que foi pleiteado pelo Pontao de Cultura Jongo/Caxambu) e 2012, que
contou com a participagdo de varios grupos jongueiros, inclusive o de Bracui.
Grupos jongueiros de Sdo Paulo e de Minas Gerais também estiveram presentes
no evento; 7) acompanhamento do movimento denominado jongo de rua, que vem
tomando corpo e crescendo na area urbana da cidade do Rio de Janeiro e na
cidade vizinha Niterd6i, a partir do ano de 2010.

A partir desse emaranhado de agentes e fluxos, que vai para além do
proprio Bracui, foi possivel destacarmos os principais personagens envolvidos no
reavivamento do jongo na comunidade. Nessa pesquisa de campo, que comecgou
antes mesmo de chegarmos de fato a comunidade, conhecemos o Délcio.
Conhecé-lo no final do ano 2009, no Seminario Panorama Quilombola, no qual
foi um dos palestrantes, foi o primeiro passo para organizar os poucos dados
etnograficos acumulados, até entdo, e amadurecer a escolha pelo jongo do Bracui
como objeto empirico. Além disso, o fato de ter mantido contato com ele desde
entdo, contribuiu significativamente para direcionarmos nosso trabalho de campo.
Quando chegamos a comunidade, ja tinhamos alguma nocdo dos principais
personagens - liderangas jongueiros e liderancas politicas - mais importantes para
nossa pesquisa. Mas claro que, ao longo do trabalho de campo, novos olhares
foram aparecendo, apontando para novos personagens € novas questdes a serem
trabalhadas. Longe de querer reduzir o trabalho antropoldgico e o acumulo de
dados etnograficos organizados, ao longo de dois anos, as entrevistas em
profundidade realizadas, trago aqui um esboco dos personagens principais dessa
narrativa, personagens estes com as quais o leitor j& estd familiarizado ou vird a se

familiarizar, com o avanco da leitura.

Personagem Data Local da entrevista
Altlgellca Sc?uza Pllnhelro N 24/07/2011 Quilombo do B@cw
- liderancga jongueira e politica (casa da Marilda)

um ator politico do movimento ecuménico e que presta servigos ao movimento social. (...) se
propde a mobilizar a solidariedade ecuménica e prestar servigos a grupos historica e culturalmente
vulneraveis ¢ a aqueles em processo de emancipagdo social e politica. (...) presta servigos ¢
estabelece aliancas com a populacdo negra organizada em comunidades urbanas e rurais,
trabalhadores rurais.
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T S - -

Dglmo Bern.ardo (1. entrewgta) 20/11/2010 leompo do

- liderancga jongueira e mediador externo Campinho

Délcio Bernardo (22 entrevista) 05/04/2011 | Centro dse/?‘sngra dos

Emerson Luis Ramos (Mec) Quilombo Bracui (em

- presidente da arquisabra e lideranca | 08/04/2011

. . sua casa)

jongueira

Geraldo (Seu Geraldinho) Quilombo do Bracui

- velho jongueiro 06/04/2011 (Bar do Seu Guache)

Jorge Martlns .(Seu Quache) . . 06/04/2011 Quilombo do Bracui

- velho jongueiro e lideranga da folia de reis (em sua casa)

Jgse Ad_rlano (Seu Zé Adriano) - 03/04/2011 Quilombo do Bracui

- jongueiro mais velho da comunidade (em sua casa)

Jussara Adriano (neta de Seu Zé Adriano) Quilombo do Bracui
) . . . 05/11/2011 ~ :

- jovem lideranga jongueira (galpao da Igreja)

Marilda de Souza Francisco (1?2 entrevista) Quilombo do Bracui
) . . s 10/02/2011

- lideranga jongueira e politica (em sua casa)

Marilda de Souza Francisco (22 entrevista) 02/04/2011 Quilombo do Bracui

(em sua casa)

Raisa Francisco de Almeida (filha da Marilda) Quilombo do Bracui
) . . . 06/11/2011

- jovem lideranga jongueira (em sua casa)

Desse modo, ja exposta a op¢ao tedrico-metodologica utilizada, bem como
os procedimentos principais que direcionaram o trabalho de campo, este terceiro
capitulo ¢ dedicado ao reavivamento do jongo na comunidade quilombola de
Santa Rita do Bracui.

O item 3.1 traz a tona a histéria de vida deste importante personagem,
para que seja compreendido como se d4 seu movimento de encontro com Bracui
e, consequentemente, de reavivamento do jongo na comunidade. Em outras
palavras, apontaremos para os mecanismos de formagdo ao qual foi submetido ao
longo de sua vida, bem como a relagdo que ele veio construindo com a
comunidade enquanto um educador popular. J4 o item 3.2, prolongamento do item
anterior, foca o nascimento de um projeto de educagdo nao formal de praticas
educativas relacionadas ao jongo que, ao inserir criangas € jovens em sua pratica,
torna-se um grande aliado na construcdo e na (re) afirmagdo identitdria dos

mesmos, assim como na valorizagao dos saberes e da cultura locais.

3.1

A histoéria de vida de uma importante lideranga jongueira
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Nesse momento do trabalho nos dedicaremos a historia de vida de um
importante personagem, uma lideranca jongueira, cujo papel no reavivamento e na
consolidag¢do do jongo na comunidade de Bracui, além de fundamental, marca um
divisor de aguas no processo, ainda em construcdo, de uma identidade
quilombola.

Apesar de seu nome ja ter sido citado inimeras vezes ao longo do trabalho,
torna-se relevante trazermos a tona o caminho trilhado por Délcio Bernardo no
jongo, ou melhor, como se deu o processo de construcdo de sua identidade
jongueira.

Mesmo ndo sendo quilombola, ou seja, ndo sendo descendente dos antigos
escravos da extinta Fazenda Santa Rita e de ndo possuir parentes no local, ele ¢
reconhecido pela comunidade enquanto tal. Em retribuicdo ao seu engajamento
para com as questdes sociais e fundiarias as quais estd submetida a comunidade de
Bracui, e ao seu trabalho com o jongo, as liderangas politicas deram-lhe o “titulo
de quilombola”. Nas palavras do ex presidente da Arquisabra: “Délcio ¢ uma das
pessoas que muito contribuiu e muito contribui”. Dentre suas grandes
contribui¢des, destacamos a participagdo na elaboracdo e execuc¢do do projeto
“Pelos Caminhos do jongo”, resultado de uma iniciativa que visava trazer, tanto
apoio financeiro, como uma sistematiza¢do pedagdgica para o ensino do jongo na
comunidade.

Do ponto de vista metodoldgico sobre a utilizagdo de dados empiricos
pautados na historia de vida de um ou alguns relevantes personagens, podemos
enfatizar abordagens metodoldgicas, como a citada por Bertaux (1980), que
assume claramente o uso dos materiais biograficos como fontes relevantes, em
geral, nomeadas como histérias de vida. O autor propde um mergulho nas
experiéncias humanas, naquilo que foi vivido e na gama de saberes nativos que,
em sua opinido, sdo muito pouco explorados. Para além disso, Bertaux tece
criticas quanto ao papel da Sociologia no tratamento do mundo vivido pois, para
ele, a disciplina tende a esmagar o sujeito sob o peso dos procedimentos técnicos
e metodologicos, ou entdo, tende a gerar uma teoria sobre o social, sem considerar
o que dizem os individuos.

Seguindo essa linha de pensamento, vamos nos ater a trajetoria de vida de

Délcio Bernardo, descrevendo-a cuidadosamente, uma vez que tal descrigdo
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demonstrard o percurso pelo qual se deu, tanto sua formagao politica, como sua
militancia em torno do jongo. A partir disso, tornar-se-a possivel estabelecermos a
relagdo entre o trabalho do Délcio enquanto educador popular®® e o reavivamento
do jongo na comunidade de Bracui. Para tanto, partimos de entrevistas em
profundidade e da observagdo etnografica permanente da relagdo que ele vem
estabelecendo com trés agentes diferenciados que, no entanto, complementam-se:
a) a comunidade pesquisada; b) o movimento quilombola do estado do Rio de
Janeiro; ¢) e, finalmente, o movimento jongueiro na regido Sudeste.
Compreendemos, assim como Bertaux (1980) que, historias de vida, por mais
particulares que sejam, sdo sempre relatos de praticas sociais, isto €, das formas
com que o individuo se insere e atua no mundo e no grupo do qual ele faz parte.
De acordo com nossa pesquisa de campo, se em Bracui ele tem o “titulo de
quilombola”, que lhe é conferido pelos proprios moradores, o reconhecimento de
sua importancia para o movimento quilombola se estende a outras comunidades
da regido Sul Fluminense e adjacéncias, o que estd diretamente atrelado a sua
militancia politica em torno do jongo. “Se tem um cara que eu admiro muito e que
¢ muito importante para nos, esse cara ¢ o Dé¢lcio” (lideranga do quilombo de
Campinho da Independéncia, abril de 2011). Assim, trabalhar com sua trajetoria
de vida, na qual se insere a ressignificacdo de um bem cultural para um caminho
de disputa e didlogo com as mais diferenciadas esferas politicas e sociais, torna-se
um elemento central para a presente tese. Como nos mostra Montero, Arruti e

Pompa (2009, p. 32):

Por meio do acompanhamento das trajetdrias dos agentes a analise antropoldgica
deve ser capaz de percorrer as mutagdes nos processos de significacdo e de
legitimacdo que se realizam nas apropriacdes cada vez mais generalizantes de
sentido ao longo desse arco que vai do ator, mais localizado, ao agente politico
com maior capacidade de representar.

Nao raro, podemos observar em algumas pesquisas que se debrugam sobre

a tematica do jongo um equivoco com relagdo ao seu lugar de origem: “Délcio,

%% Apesar de a educagdo popular hoje consistir num mosaico de teoria e praticas diversas, este tem
em comum “uma recusa a educacdo do colonizador” (Gadotti, s/d, p. 25), reconhecendo o carater
politico e emancipatorio da educagdo para grupos menos favorecidos. Logo, o conceito de
educador popular aqui utilizado remete ao sujeito responsavel pela mediagdo entre os saberes
provenientes de tais grupos e suas respectivas emancipagdes sociais, isto €, ele pedagogiza a
politica por meio da cultura.
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membro da Comunidade de Negros Remanescentes do Quilombo de Bracui,
localizada no municipio de Angra dos Reis” (Costa, 2011, p 398). De fato, isso
parece apontar para duas questdes relevantes: a primeira delas ¢ a relagdo proxima
que pode ser percebida entre ele e a comunidade, o que dificulta a compreensao,
aos olhos do pesquisador observador, sobre o lugar do qual ele fala. A segunda,
decorrente desta primeira, refere-se a uma afirmag¢do da associacdo de uma
identidade jongueira a uma identidade quilombola. Desse modo, podemos
questionar, sem o intuito de deslegitimar, o quanto a constru¢do de uma
identidade quilombola em torno do jongo ¢ fruto, também, do didlogo entre
campo empirico € meio académico, ja que, no plano de agentes ¢ mediadores (no
qual se encontra também este ultimo), este acaba por fixar temas merecedores de
destaque, definindo posicionamentos quase que padroes em torno daquele
(Montero, Arruti, Pompa, 2009).

Délcio possui atualmente quarenta e sete anos. Nascido em Mambucaba,
distrito de Angra dos Reis, no ano de 1965, sua familia seguiu o movimento
imposto pelo poder publico e pela municipalidade local, migrando de sua area
rural para o centro urbano. Na década de 1970, com a abertura da Rio-Santos € o
progresso urbano representado pela construgdo de estaleiros e centrais elétricas na
cidade, esse movimento de migracao se intensifica.

A familia de Délcio, composta por lavradores, enquanto morava na area
rural de Mambucaba vivia do que produzia. Dentre seus saberes tradicionais
existia o artesanato, do qual também tiravam algum sustento junto a agricultura de
subsisténcia que possuiam. Seu pai era artesdo, fazia balaios e cestos - objeto
comum no artesanato popular brasileiro. Apesar disso, nem ele e nem seus irmaos
aprenderam a fazé-los, o que se deve justamente a migracdo para um contexto
urbano, no qual as relagdes sociais e familiares sdo modificadas, a fim de se
enquadrarem numa nova realidade. Nesse caso, ha a necessidade de transformagao
das antigas estruturas tradicionais de existéncia para a inser¢ao nos novos espagos
sociais. Os encontros familiares tornam-se mais escassos. Além disso, os saberes
tradicionais passam a ter pouco valor € a ndo serem transmitidos, pois a
sobrevivéncia nesse ambiente passa a ser o trabalho assalariado, o que difere das
relacdes de trabalho da area rural. Abaixo trazemos um relato sobre a diferenca

entre o rural e o urbano do proprio Délcio (abril de 2011):
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Quando vocé ta na area rural, essa coisa do pai, da mae, dos irmaos, as criangas
brincam muito junto e os pais participam. Quando vocé vem pra area urbana,
meio que cada um vai fazer alguma coisa, o seu pai vai tentar arrumar um
emprego, sua mae vai tentar fazer uma outra coisa, seu irmdo... Entdo os
momentos que vocés se encontram s3o muito raros.

Mas, para além de lavradores e artesdos oriundos de uma area rural, Délcio
define sua familia como uma “familia de jongueiros”. Ele nos conta que sua
familia por parte do seu pai era muito grande, composta por jongueiros e
calangueiros”: eles tocavam violdo, pandeiro e sabiam versar muito bem, tanto no
jongo como nos bailes de calango. Apesar de ndo possuirem a producao de leitura
e da escrita, eles tinham o jongo como uma pratica aglutinadora. O jongo aparece
aqui como uma forma de sociabilidade, ludicidade e divertimento.

Com menos de um ano de idade, acompanhado de seus pais e de seus onze
irmaos, Délcio foi morar no Morro do Carmo, centro de Angra dos Reis, onde ja
possuiam alguns parentes que fizeram o movimento de migragdo em momento
anterior. Como nos lembra Durhan (2011), os migrantes, quando chegam a
cidade, ttm um enderego a procurar. Logo, ¢ muito dificil ver um migrante
“solto”, sem que haja um lago de parentesco ou compadrio no lugar de destino.
Abaixo trazemos um mapa extraido da internet, que demonstra o deslocamento
realizado por sua familia: a letra A representa o Parque Mabucamba - local de
origem; B representa o distrito de Bracuhy — onde se localiza a comunidade
quilombola de Bracui; e C representa o centro de Angra dos Reis - local de
destino. A distancia entre os pontos A e C ¢ de aproximadamente 56 quilometros,

que devem ser percorridos pela estrada Rio-Santos:

27 r s, . . . . ~ .

Calango ¢é uma pratica que envolve, assim como o jongo, a improvisagdo de versos. Os bailes de
calango sdo compostos pela musica (sanfonas e violdes), pelos versos langados pelos cantadores e
pela danca em pares, onde se danga arrastando os pés.
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dosReis Jacuecanga

liha Grande.

Figura 7. Rota de deslocamento (mapa extraido do Google maps)

No deslocamento do rural para o urbano houve grande dificuldade na
adaptacdo a esta ultima localidade, principalmente pelas poucas condicdes
oferecidas para aqueles oriundos da area rural - o emprego que seu pai arrumou
foi de gari da prefeitura, o que fez com que ele e seus irmaos passassem por uma
série de necessidades e dificuldades como, por exemplo, ir a escola sem ter tido o
desjejum em casa. Por outro lado, Délcio reconhece que o centro lhe trouxe
possibilidades de didlogo eficazes com as mais variadas esferas politicas e sociais.
Como ele mesmo diz, a area rural ¢ abandonada pelos governos, o que acaba
induzindo, por falta de op¢dao e de respaldo governamental, a migracao dessa
populagcdo: “Eu poderia continuar na éarea rural, mas desde que tivesse uma
politica que atendesse a area rural como ela merece ser atendida”.

Sendo assim, a primeira possibilidade de didlogo para Dé¢lcio permitida
pela migracao, ainda que este dialogo so viesse efetivamente a florescer depois da
conclusdo dos seus estudos escolares, foi a entrada e permanéncia na escola. Para
Durhan, (2011, p.298) “a migragdo, principalmente da zona rural para a cidade
mais proxima ¢ muito marcada pelo objetivo de dar escola aos filhos”. Tal citacao

pode ser confirmada pela fala de sua mae, narrada pelo Délcio (novembro de
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2011), que traz o conceito de ascensdo social por meio da escola, o que, para ele e

seus irmaos, era algo incompreensivel na época:

Minha mée falava muito isso, ela tinha uma expressao que era assim: “Oh, vai pra
escola, tem que ir pra escola, 14 que vocés vao aprender, isso vai servir pra
vocés...” A gente enquanto crianga ndo acreditava muito nisso. Mas a gente ia pra
escola. A escola que eu frequentava tinha o mar perto, eu lembro que eu matava
muita aula pra ir pescar, pra jogar futebol, a gente fazia muito isso. Mas assim,
essa fala dela, esse refor¢o de que tinha que ir pra escola, isso me acompanha até
hoje. Isso é uma coisa que € muito marcante na minha vida e na histéria da minha
familia mesmo. Tanto que desses 12 irmdos s6 eu consegui cursar uma faculdade.

Entretanto, se a entrada na escola foi simples, sua permanéncia ndo foi
uma tarefa facil. Ele nos conta que, aos 9 anos, ao entrar pela primeira vez em
uma escola, deparou-se com uma realidade totalmente diferenciada do seu
cotidiano, muito distante da vida e dos saberes do seu nucleo familiar. Nesse
periodo de sua vida escolar, iniciada ainda na década de 1970 do século XX, a
escola, na esfera da racionalidade moderna, ndo considerava como legitimos os
saberes advindos da oralidade, da corporalidade, ancestralidade ou da memoria
das comunidades pertencentes a grupos minoritarios. Tais saberes, pelo contrério,
eram completamente silenciados, rejeitados ou deslegitimados, o que, de certa
forma, ainda pode ser observado atualmente no ambito escolar, mesmo com o
avango das teorias pds-criticas voltadas para o curriculo.

Ressaltamos que hoje as teorias pds-criticas, ao invés de se concentrarem
apenas nos mecanismos sociais e institucionais que estavam na raiz do fracasso e
da evasdo escolar dos grupos minoritarios, passaram a questionar também o tipo
de conhecimento que estava sendo preconizado por meio do curriculo escolar
oferecido as criangas e jovens pertencentes a eles. Logo, as relagdes de
desigualdade na educagdo e no curriculo estariam para além da questdo da classe
social, devendo levar em conta também as relagdes de raga, etnia, gé€nero, dentre
outros (Silva, 2010). Ora, se os saberes tradicionais fossem associados ao saberes
escolares, ou até mesmo inseridos na escola, serd que, além dele, alguns, ou
mesmo todos os seus irmaos atingiriam o mesmo nivel de escolaridade que ele, ou
chegariam ao menos proximo ao dele? Seu nucleo familiar possuia saberes
voltados para a pesca, os rios, 0 artesanato, a agricultura, o jongo, dentre outros,

que se fossem inseridos no curriculo escolar, torna-lo-iam potencialmente mais
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atraentes e favordveis para os processos de ensino-aprendizagem que os
envolvesse.

Para exemplificarmos alguns dos problemas aos quais sao submetidos os
grupos minoritdrios no ambito escolar, trazemos outra fala do Délcio, que
expressa as dificuldades que ele teve - que é/ou pode ser compartilhada com

tantos outros - ao ser inserido na escola:

Quando vocé chega na escola, vocé se depara com um mundo que nado é seu, que
ndo te pertence e que, na verdade, vocé até se questiona se vocé cabe dentro dele
ou ndo. Entdo, assim, ¢ uma obrigagdo estar dentro da escola. E ai, assim, de
alguma forma, vocé acaba negando, tendo que negar, uma série de questdes que
vocé aprendeu.

Além das questdes voltadas para a dificuldade de permanéncia na escola,
por conta do distanciamento desta para com os saberes tradicionais, Dé¢lcio
ressalta, com indignagdo, que faz parte de um grupo restrito da populacdo negra
que conseguiu concluir um curso superior. Para além disso, sua fala denuncia o

racismo e o desejo em combaté-lo:

As pessoas costumam dizer assim: “ah, mas vocé se esforgou pra caramba...” E
tem um determinado momento que vocé comega a se conformar com isso. Que
realmente vocé € mais esforgcado que as outras centenas que vocé conhece. Isso
parece um alento. Mas, quando vocé vai se dando conta de todo o processo que a
sociedade faz com vocé, principalmente nds negros e negras, vocé€ percebe como
1SS0 ndo € sO um ato herdico meu. Mas, ndo se fabricam herois todos os dias em
favelas, em areas urbanas, em areas rurais.

Essa questdo de atribuir o adjetivo de “esfor¢ado” ao aluno negro que
obtém sucesso nos estudos escolares caracteriza ndo s6 uma grande desigualdade
racial no campo da educagdo, como também denuncia os cruéis mecanismos de
racismo presentes na sociedade. Sendo assim, concordando com Délcio e com
Paixdo (2000), afastamo-nos da ilusdo de que o racismo ndo existe na sociedade,
pois entendemos que, na verdade, ele esta profundamente arraigado na maioria da
populagdo, nas entidades civis e estatais, inclusive na escola, moldando-lhes os
comportamentos, naturalizando as desigualdades e, concomitante a isso,
favorecendo constantes processos de exclusdo social.

A relacdo de Délcio com a escola € o ponto de partida para voltarmos ao

tema anunciado no primeiro paragrafo deste capitulo: o reavivamento e a
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consolidacdo do jongo na comunidade quilombola de Bracui. Discorrer sobre a
relacdo citada torna-se interessante a medida que nos serve como base para
refletirmos sobre duas questdes essenciais. A primeira delas remete a distancia
que os curriculos escolares possuiram e, por vezes, ainda possuem daquilo que ¢
popular’™®, tradicional ou culturalmente afim ao alunado com o qual se trabalha,
isto €, daquilo que faga sentido a ele. Ja a segunda faz referéncia as consequéncias
do distanciamento citado anteriormente entre saberes escolares e saberes
extraescolares, instigando, portanto, possibilidades de trabalho em que ambos
saberes se aproximem.

Desse modo, tanto as questdes suscitadas acima, como as reflexdes e
criticas que emergiram nas falas do Délcio acerca dos processos de exclusdo
escolar e, consequentemente, de exclusao social experimentada pela populagcao
negra, tal como a que ocorreu com todos os seus irmaos, direcionam-nos ao tema
da educacdo para as relagdes étnicorraciais. Dentre algumas perspectivas teoricas
e epistemologicas na area da Educacdo que vem se debrugando sobre este tema,
ressaltamos as pesquisas no campo do curriculo, que nos lembram que: “a questao
da raca e da etnia ndo ¢ simplesmente um tema transversal: ela ¢ uma questao
central de conhecimento, poder e identidade” (Silva, 2010, p.102).

E se, como ja visto, a escola silenciou seus saberes e sua cultura, outros
espagos educativos ndo formais e informais aproximaram-no de sua
ancestralidade, auxiliando-o em sua formacao politico-pedagogica. Nesse sentido,
lembramos que a propria Lei de Diretrizes e Bases da Educagdo (Brasil, 1996)
incita sobre a abrangéncia da educagdo e seus processos formativos, os quais
podem se desenvolver também fora das instituicdes de educacdo formal.
Observamos, portanto, uma ampliagdo do conceito de educacdo a partir da
proposi¢do da nao limitagdo dos processos de ensino-aprendizagem ao interior de
unidades escolares formais, transpondo-os para fora dos muros da escola, ou seja,
para os espagos da casa, do trabalho, do lazer, do associativismo, dentre outros
(Gohn, 2011).

Sendo assim, como optamos por trabalhar aqui com o aporte metodoldgico

de Bertaux (1980), que se baseia nas historias de vida dos sujeitos privilegiados na

* Concordamos com Canclini (1982), quando ele destaca que o sentido de popular vai sendo
conquistado nas relagdes sociais, pois € o uso e a capacidade de suscitar praticas ou representagcdes
populares que conferem essa identidade a algum objeto.
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pesquisa, focaremos a educagdo para as relagdes étnicorraciais - que pode ser
considerada uma aliada no combate ao racismo ¢ na valorizagdo da identidade
negra - que foi introduzida e desenvolvida pelo Délcio através das praticas
educativas vinculadas ao jongo, no contexto extraescolar. Ou seja, discorreremos
sobre o percurso que fez com que um “aluno esfor¢ado” se tornasse uma lideranca
politica e um educador popular, tanto em Bracui como no movimento quilombola
do Sudeste como um todo.

Mas, antes disso, voltemos ao segundo ponto de didlogo com esferas
sociais e politicas, permitidas e positivadas pelo Délcio, a partir de sua chegada ao
meio urbano: o conjunto de agentes responsaveis pela sua formagdo no contexto
extraescolar como, por exemplo, sua participacdo no grupo jovem da Igreja
Catdlica, na Comissao Pastoral da Terra (CPT), no Sindicato dos Trabalhadores
Rurais (STR), no Teatro do Oprimido, e no grupo de consciéncia negra de Angra
dos Reis, do qual é um dos fundadores.

Na juventude, entre as décadas de 1970 e 1980, ele fez parte do grupo
jovem da Igreja Catdlica, ainda que afirme que atualmente ndo a frequenta mais.
Ele acabou acompanhando também o trabalho da CPT no entorno da regido.
Logo, a Igreja foi o primeiro espago de educagio ndo formal relevante para ele®’.
Délcio também assessorou o STR, fazendo matérias sobre o tema da luta da
populagdo rural para permanecerem em suas areas, denunciando também suas
precarias condicdes de vida, o que ocorreu no periodo em que ele cursava a
faculdade de jornalismo (década de 1990), na Sociedade Barramansense de
Ensino Superior (Sobeu), situada em Barra Mansa, no estado do Rio de Janeiro.
Nessa mesma €poca, além das matérias jornalisticas, ele também se dedicou ao
teatro, isto €, para manter-se na faculdade ele adentrou em outro espago educativo

ndo formal: o Teatro do Oprimido®®, o que era uma forma de levantar uma renda

* Fundada em plena ditadura militar (em 1975), como resposta & grave situagdo dos trabalhadores
rurais, a CPT teve importante papel na defesa das pessoas contra a crueldade deste sistema de
governo, que s6 fazia o jogo dos interesses capitalistas nacionais e transnacionais, e abriu
caminhos para que ele fosse superado. Ela nasceu ligada a Igreja Catdlica porque a repressao
estava atingindo muitos agentes pastorais e liderancas populares, ¢ porque a Igreja possuia uma
certa influéncia politica e cultural, ndo sendo molestada pela ditadura.

** Em uma defini¢do breve podemos dizer que o Teatro do Oprimido ¢ um método que retine
exercicios, jogos e técnicas teatrais elaboradas pelo brasileiro Augusto Boal. Os seus principais
objetivos sdo a democratizacdo dos meios de producdo teatrais, o acesso das camadas sociais
menos favorecidas e a transformacdo da realidade através do didlogo (tal como Paulo Freire
pensou a educagio) e do teatro.


http://pt.wikipedia.org/wiki/Igreja_Cat%C3%B3lica
http://pt.wikipedia.org/wiki/Augusto_Boal
http://pt.wikipedia.org/wiki/Paulo_Freire
http://pt.wikipedia.org/wiki/Educa%C3%A7%C3%A3o
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para auxilid-lo com o pagamento das mensalidades da faculdade. Em suas

palavras:

Numa época uma coisa interessante foi que quando eu tava fazendo a faculdade -
0s cursos sdo caros, né -, entdo eu me lembro que eu fiz teatro. Eu fazia estagio
de manha no jornal e fazia teatro a tarde, duas vezes por semana, e ai recebia uma
verba por esse teatro. A gente trabalhava com teatro do oprimido, a gente trazia
uns temas sobre Aids, racismo. Entdo a gente trazia esses temas, apresentava na
praca, interagindo com o publico.

Em relagdo a sua formacdo académica, além da faculdade de jornalismo,
ele fez uma especializagio em Historia da Africa pelo Penesb (Programa de
Educacdo sobre o Negro na Sociedade Brasileira), vinculado a Faculdade de
Educacdo da Universidade Federal Fluminense - UFF. Cumpre ressaltar que os
agentes de educagdo formais e ndo formais descritos acima, junto ao proprio
processo de educacgdo informal presente ao longo de sua historia de vida, devem
ser considerados um grande mosaico de saberes e formagdes que se
complementam. Assim, nao devemos nos prender a linearidade temporal dos
fatos, mas as interfaces que todos esses agentes educativos propiciaram a sua
formacao politico-pedagégica.

Nesse contexto de afiliagdes de espacos de formagdo - que abarcou, tanto o
debate sobre as relacdes raciais a partir de sua participagdo no Teatro do
Oprimido, como o debate dos problemas relacionados as populagdes negras rurais
do entorno de Angra, que se deu por meio de sua ligagdo com a CPT e com o STR
- ¢ paralelamente a isso, forma-se um dos principais simbolos da militdncia em
sua trajetoria de vida: a sua participagdo na fundagdo e organizacao do movimento
negro’’ de Angra dos Reis, o Grupo de Consciéncia Negra Y1a Dudu. Este tem
como objetivo principal fomentar o debate acerca da importancia das politicas
publicas afirmativas, da educacdo para as relagdes étnicorraciais, do combate ao
racismo, corroborando com os objetivos dos movimentos negros, que foram sendo

formados pelo Brasil, com maior forga, a partir da década de 1980. Dentre as

3! Vale lembrar que, se a partir dos anos 1960, com a ditadura militar brasileira, as manifestacdes
de cunho racial passam a ser inviabilizadas, o movimento negro, enquanto proposta politica,
ressurge realmente em 7 de julho de 1978, quando um ato piblico organizado em Sdo Paulo contra
a discriminagdo sofrida por quatro jovens negros, no Clube de Regatas Tieté, deu origem ao
Movimento Negro Unificado Contra a Discriminagdo Racial (MNU). A data, posteriormente,
ficaria conhecida como o Dia Nacional de Luta Contra o Racismo.


http://pt.wikipedia.org/wiki/Anos_de_chumbo
http://pt.wikipedia.org/wiki/7_de_Julho
http://pt.wikipedia.org/wiki/1978
http://pt.wikipedia.org/wiki/Clube_de_Regatas_Tiet%C3%AA
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reivindicagdes dos movimentos negros que se formavam estavam as demandas
pela educacdo, dentre as quais podemos destacar: o combate a discriminagio
racial e a veiculacao de ideias racistas na escola; melhores condi¢des de acesso ao
ensino pela populacdo negra; reformulagdo dos curriculos escolares visando a
valorizagdo do papel do negro na histéria do Brasil e a introducdo de matérias
como historia da Africa e Linguas Africanas; a participagdo dos negros na
elaboragdo dos curriculos em todos os niveis e 6rgdos escolares (Hasenbalg,
1987).

Mas, voltando para a questdo do movimento negro criado em Angra dos
Reis, € por meio do Yla Dudu que a questao do reavivamento do jongo comega a
ganhar forca, o que, de certa forma, significou para ele o retorno ao seu lugar de

origem e a sua familia.

A gente comega a discutir 0 movimento negro em Angra em 1987 e ai em 1988,
com o centenario da abolicdo a Igreja Catodlica fez uma campanha da
fraternidade® pra escutar o clamor desse povo. Eu tava na coordenacio dessa
campanha, e ai se fortaleceu essa ideia de se criar o movimento negro. Entdo a
gente sentou, discutiu, discutiu e s6 fundou o movimento negro em 1991, em 9 de
margo de 1991.

No entanto, antes do jongo se tornar um simbolo importante na construgao
da identidade negra e no debate em torno das relacdes raciais em Angra, um longo
caminho, sobre o qual discorreremos brevemente, foi trilhado por Délcio.

A partir da criagdo do movimento negro, na divisao de tarefas para discutir
relagdes raciais em Angra dos Reis, Délcio optou por trabalhar com a capoeira,
isto €, ensina-la aos jovens e criangas negras. Mas, como ele mesmo diz: “quando
eu optei trabalhar com a capoeira eu ja ndo estava pensando na capoeira em si, eu
estava pensando no jongo”.

Sendo assim, nesse periodo do inicio da década de 1990, simultaneamente
ao seu trabalho com a capoeira no movimento negro, ele comega a buscar contato

com os velhos jongueiros ainda vivos, dentre os quais havia alguns familiares,

> A Campanha da Fraternidade ¢ uma campanha realizada anualmente pela Igreja Catdlica
Apostolica Romana, no Brasil, sempre no periodo da Quaresma. Seu objetivo ¢ despertar a
solidariedade dos seus fi€is e da sociedade em relagdo a um problema concreto que envolve a
sociedade brasileira, buscando caminhos de solugo. A cada ano ¢ escolhido um tema, que define a
realidade concreta a ser transformada, e um lema, que explicita em que diregdo se busca a
transformagdo. Em 1988, o tema escolhido foi “Fraternidade e o Negro”, que teve como lema
“Ouvi o clamor deste povo!”


http://pt.wikipedia.org/wiki/Igreja_Cat%C3%B3lica_Apost%C3%B3lica_Romana
http://pt.wikipedia.org/wiki/Igreja_Cat%C3%B3lica_Apost%C3%B3lica_Romana
http://pt.wikipedia.org/wiki/Brasil
http://pt.wikipedia.org/wiki/Quaresma
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como tios e tias, uma vez que seus pais ja haviam falecido. Pensando na discussao
sobre identidade negra no movimento negro pelo viés do trabalho com o jongo,
ele toma a iniciativa de reconstruir a memoria em torno desta pratica entre seu
grupo familiar e outros velhos jongueiros para, a partir disso, trabalha-lo no
contexto da discussdo das relagdes raciais da juventude negra de Angra, isto ¢, de
trazer um debate sobre uma educacgdo para as relagdes étnicorraciais. Como ele

mesmo nos diz (novembro de 2010):

Foi no movimento negro que, de fato, eu tive uma outra visdo, se € que a gente
pode falar dessa forma. Nosso papel enquanto negro, nossa fungdo enquanto
negro, o que ¢, de fato, essa coisa do racismo, quanto isso pesa na vida da gente,
quanto ndo pesa, quanto € importante discutir isso ou ndo. E a gente tinha um
grupo de pessoas que comungavam desse mesmo sentimento. Entdo, esse
momento do movimento negro ele foi muito legal, porque a gente redescobriu
uma série de coisas, uma série de questdes relacionadas a nossa familia. Ai nesse
momento do movimento negro entra essa questdo do jongo, porque a gente
comecou a discutir essa questdo da construcdo da identidade.

Ao iniciar um processo de reconstru¢gdo da memoria junto aos velhos
jongueiros, Délcio comeca a perceber a importancia que o jongo teve ou ainda
tinha na vida das pessoas que o praticaram no passado ou, em determinados casos,
que ainda o praticavam: “Quando aquelas pessoas falavam de jongo, elas
mudavam a fisionomia delas. Ela tinha outra postura, ela se impostava, tinha um
prazer muito grande de falar daquilo, daquela manifestagcdo cultural, daqueles
momentos de jongo”. Ao aprender com eles sobre o jongo e seus feiticos, Délcio
comega a perceber o desejo latente de alguns na perpetuacao e consolidagao dessa
pratica. Para exemplificar, apresentamos a fala de uma de suas tias jongueiras,
pronunciada por Délcio em uma das entrevistas realizadas por nds: “O que eu
queria do jongo ¢ que tivesse alguém que nos ajudasse, enquanto vida a gente
tivesse, para que o jongo nao morresse, que o jongo nao acabasse”.

O desejo de sua tia foi atendido. Ela passa para Délcio a responsabilidade
de perpetuar aquele jongo familiar, simbolo de sociabilidade e divertimento no
interior de sua familia, num contexto mais ampliado, haja vista que ele era a unica
pessoa ainda viva da familia que se interessava por tal pratica Grande parte dos
antigos parentes jongueiros ja havia morrido, muitos deles vitimas do alcoolismo.
Era funcdo do Délcio, entdo, trabalhar para que o jongo nao desaparecesse. Para

tanto, o caminho escolhido foi trazer as criangas e jovens para as rodas, pois s
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assim haveria a possibilidade de vislumbrar uma vida longa ao jongo, afastando-o
paulatinamente da extingdo que o acompanharia com a morte dos velhos
jongueiros. Mas antes disso, ele precisava reconstrui-lo e ressignifica-lo, para que
as criancas pudessem ter sua participacao garantida.

Nesse processo entre aproximacdo, reconstru¢do e resignificacdo da
pratica do jongo, Délcio, além de acionar os velhos jongueiros e aprender sobre
sua pratica, inicia um processo de reconstrugcdo da sua propria memoria sobre o
jongo a partir das vivéncias que ele teve no interior do seu nucleo familiar. Em

suas palavras (abril de 2011):

Eu assisti ainda crianga, eram rodas de demanda né, nunca vi uma feitigaria
dessas que eles falam de jogar um alfinete e virar uma cobra, jogar uma gravata e
virar um sapo, mas era uma roda de demanda muito forte. A gente crianga ndo
participava, era roda mesmo de bambas jongueiros.

Destacamos em sua fala que, quando Délcio fez mengdo aos “bambas
jongueiros”, ele estava se referindo aos chamados “cumbas”, os mestres que
detinham os saberes magicos e os feiticos do jongo. Logo, sua fala reforga a
questdo da proibi¢do das criangas nas rodas.

Ao evocar, tanto a memoria coletiva como a individual e, considerando a
responsabilidade assumida por ele, nossa plataforma de andlise aponta para
algumas questdes norteadoras com relagdo ao reaviamento do jongo pelo viés da
lideranca jongueira: 1) As criangas ndo participavam e, portanto, ndo cresceram
imersas nesse contexto cultural. Alguns dos jongueiros mais antigos negavam o
jongo - o que enfraquecia o movimento de consolidagdo em torno dele. Nesse
sentido, o que deveria ser feito para que ele continuasse acontecendo, se
fortalecesse, e ndo fosse extinto? 2) Como fazer a juventude e as criangas nao
apenas entrarem nas rodas, apreenderem seus saberes, mas também assumirem o
jongo para que, assim, ele pudesse ser perpetuado e, futuramente, transmitido aos
mais novos? 3) Como a pratica do jongo entre criangas € jovens poderia contribuir
para a valorizagdo, reconhecimento da cultura negra e para o debate em torno das
relagdes étnicorraciais na educagao?

Na reconstru¢do de sua memoria individual em torno do jongo, Délcio
destaca que, no Morro do Carmo, num contexto posterior as migragdes que se

intensificaram a partir da década de 1970, mesmo com rejeito da vizinhanga que o
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relacionava a “macumba”, as rodas aconteciam, com menos forca e frequéncia, se
comparado ao contexto rural, mas aconteciam. Como ele mesmo nos diz, além da
rejei¢do, havia também o problema da falta de um espago proprio para o jongo, ja
que as casas nao possuiam quintal para que ele pudesse acontecer noite adentro.
As relagdes de trabalho encontradas no contexto urbano também contribuiram
para o seu enfraquecimento, pois os jongueiros tinham que acordar cedo para
trabalhar, o que inviabilizava a realizagao das rodas até muito tarde.

Como nos lembra Costa (2011), o jongo, ao migrar de um contexto rural
para o urbano, foi mais coibido e combatido do que outras praticas culturais,
como a folia de reis, por exemplo. Tal argumento do autor se baseia em alguns
depoimentos coletados em sua pesquisa, que analisa a migragao de pretos e pardos

no periodo pds-abolicao do Vale do Paraiba para a Baixada Fluminense:

Diversos sdo os relatos sobre o preconceito sofrido em relagcdo ao jongo. Dona
Mariana afirma em depoimento que o pai fazia jongo em Itaperuna, no interior do
Rio, e tentou trazé-lo para Mesquita. Todavia, sofreu muito preconceito na regido
de sua residéncia porque seus vizinhos acreditavam estar ele praticando
“macumba” (Costa, 2011, p. 398).

Mesmo com as dificuldades encontradas para a permanéncia do jongo na
area urbana, Délcio e os velhos jongueiros ganham destaque na historia do jongo
atual para além de Angra dos Reis. Eles o levaram para outros caminhos,
escrevendo uma nova historia para o jongo, historia essa totalmente diferenciada
daquela conhecida até entdo®. As criangas ndo dancavam o jongo, no entanto,
deveriam apreendé-lo. Para que isso acontecesse, os feiticos deveriam ser extintos
das rodas em decorréncia da entrada delas®®. Seu objetivo era fazer com que a
juventude comecasse a danca-lo, o que ndo era uma tarefa simples, ja4 que a
maioria tinha vergonha de pratica-lo. Havia uma resisténcia por parte daquela em
afirmar sua ancestralidade. Dessa forma, a iniciativa pessoal de Délcio de

reconstruir a memoria, assim como seu proprio empenho em apreender mais sobre

3 Cumpre destacarmos que outras liderancas jongueiras também contribuiram para os processos
de reavivamento do jongo no Bracui, como um dos irmios do Délcio (Rosat).

** Acreditamos que a extingdo dos feitios no jongo ndo foi uma questio ligada apenas a entrada
das criancas nas rodas, mesmo que seja verdade que este fato tenha sido um motivo justificavel,
mas também a um processo de ressignificagdo inevitavel para populariza-lo e torna-lo um forte
elemento de visibilidade positivada de comunidades jongueiras quilombolas e ndo-quilombolas.
Mantendo-se o feitigo, manter-se-ia a invisibilidade destas comunidades perante os governos e a
sociedade em geral, pois o jongo se manteria como um fim em si mesmo.
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os saberes relativos a sua pratica, contribuiram significativamente para que o
processo de ressignificacdo em torno do jongo acontecesse e, em funcdo disso,
emergissem praticas educativas vinculados a ele. Dé€lcio, enquanto um educador
popular que inicia seu trabalho com a capoeira, aproveitou esse espago para ir
inserindo paulatinamente alguns elementos do jongo, até o momento em que ele
fosse aceito e requisitado pelo proprio grupo. Foi através das oficinas de capoeira
que esse movimento de transmissao comegou a ser introduzido para a juventude
de Angra, no Morro do Carmo. Entre um encontro e outro, no inicio ¢/ou no fim
das rodas e das gingas, ele traz a tona o debate da questdo racial, que era
promovido dentro do préprio movimento negro do qual fazia parte. No proprio

debate, o tema do jongo era inserido. Como ele nos conta:

E a gente foi, montou esse grupo de capoeira... Eu ja tinha feito capoeira, eu fiz
capoeira desde os 9 anos de idade, quando eu entrei na escola eu joguei direto
capoeira, de manha, de tarde de noite. E ai eu comecei a fazer esse tipo de
acompanhamento com esses meninos. Devia ter uns 15, 16 meninos mais ou
menos. E a gente comegava, s6 que o que a gente fazia? Antes de comecar a
gente conversava muito na roda. Entdo, sei 14, a gente tocava todo o domingo de
manhad e a gente conversava, né, ai falava do jongo, falava da questdo racial,
falava de capoeira. Enfim... E foi muito bacana, tanto que a gente nunca faltava.
O grupo tava sempre ali. E ai eu comecei a brincar com os meninos essa coisa do
jongo (abril de 2011).

O jongo passa a ser transmitido para os jovens por meio da oralidade. No
entanto, Dé€lcio também se apoiou em outro recurso: pequenos textos de jongo
produzidos por ele mesmo. A partir do debate sobre o que significou o jongo no
passado e de como o conhecimento sobre ele poderia auxiliar no debate
contempordneo em torno das relacdes étnicorraciais, o educador popular foi
incitando-os a aprenderem a pratica-lo. Inicialmente, as meninas comecaram a
fazer a roda de jongo com os velhos jongueiros, reunidos pelo Délcio.
Posteriormente, os meninos foram entrando nas rodas, aprendendo o ritual
composto pelas batidas do tambor, os gestos corporais da danga e os cantos
expressos pelos pontos de jongo.

Entdo, inicia-se um processo de aprendizagem do jongo e de todo o seu
significado nas oficinas de capoeira. Os meninos e meninas aprendiam juntos uns
aos outros, vivenciando e experimentando na pratica das rodas. Um saber-fazer

construido de forma coletiva, que veio a se transformar num outro jongo, um tanto
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quanto distante daquele expresso pela memoria dos mais velhos, mas com a
presenca de fortes elementos identitdrios. No entanto, ainda assim, a seguinte
questao se colocava: como fazer com que esse outro jongo se fortalecesse e fosse
perpetuado pelos jovens jongueiros que estavam nascendo?

A solucdo encontrada por Délcio foi formar um grupo de jongo: o jongo
do Morro do Carmo. Assim, institucionaliza-se um espaco educativo para o jongo,
ao mesmo tempo em que se traz visibilidade a ele, aos seus praticantes e suas
demandas. Para ilustramos tal fato, o jongo do Morro do Carmo passou a estar
presente em alguns eventos promovidos pela prefeitura de Angra dos Reis, como
o vinte de novembro, disseminando sua pratica para a sociedade que nao o
conhecia, e, também, promovendo seu reconhecimento perante aos grupos que o
vinham negando como elemento cultural relevante para fomentar o debate acerca
da educagdo para as relagdes étnicorraciais.

Délcio faz questdo de frisar que a repercussdo atual do jongo e o
reconhecimento publico do importante papel que ele mesmo teve em torno da sua
“rede de resgate” nao foi algo planejado. Apesar de ele ter contribuido
significativamente para o reavivamento do jongo, os acontecimentos posteriores
que se deram em torno desta pratica, inclusive a proliferacao da “rede de resgate”,
foram acontecendo de forma espontinea, livre de qualquer tipo de planejamento.
A ida a Bracui em busca do jongo, ou melhor, de jongueiros, também se deu dessa
forma: “A gente tava fazendo uma roda na praca (no Centro Histérico de Angra) e
chegou um camarada e falou assim: Lad no Bracui tem essa dan¢a ai. Ai eu falei:
Eu conhego Bracui, conhego o pessoal la. Ai ele: Po, entdo vamos ld. Ai eu fui
pra Bracui”.

Délcio ja havia ido a Bracui na década de 1980 devido a sua atuagdo no
STR. Ja em meados da década de 1990, com a visibilidade que o jongo passava a
assumir, principalmente em decorréncia da formag¢ao do grupo de jongo do Morro
do Carmo - que de certa forma, anunciava o inicio da criagdo de uma “rede de
resgate” - a lideranca jongueira retorna a comunidade, mas agora, em busca do
jongo e dos velhos jongueiros. La, ele passa a frequentar a casa do Seu Z¢
Adriano. Para a sua surpresa, tanto ele como outros velhos jongueiros ja nao
falavam mais sobre jongo. Havia uma rejeicdo muito grande em torno de sua

pratica. Além disso, outras manifestagdes e praticas culturais tinham se tornado
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mais interessantes para os mais jovens, como por exemplo, o género musical do
funk.

Em busca da referéncia do jongo na comunidade, Délcio insiste, mesmo
ap6s uma sucessao de tentativas frustradas, em fazer Seu Z¢ Adriano tocar, cantar
ou falar sobre o jongo. Apods alguma insisténcia, ele comega a se abrir. A
estratégia utilizada para fazé-lo falar sobre o jongo foi provocéa-lo com pontos de
demanda. Assim, Seu Z¢ Adriano ndo apenas cantou pontos de jongo, como
comegou a falar sobre sua pratica por meio de historias vivenciadas por ele nas
rodas. Como nos lembra Délcio, os velhos jongueiros ndo gostam de ser

provocados:

Eu descia na Rio-Santos ¢ caminhava até a casa do Seu Zé. S6 que o Seu Z¢é... a
coisa do rejeito ao jongo, as pessoas nao queriam fazer mais jongo. Vocé tem
esse choque da cidade com as outras manifestagdes, 0s meninos mais novos que
fazem opgdo por outras manifestacdes. Enfim... e ai entra a questdo também do
preconceito. Entdo eu pensei, tenho que fazer esse maluco cantar jongo. Dai
pegava o tambor pequeno e ia na casa do Seu Z¢. Ai ficava 14 e tocava e nada do
Seu Z¢ cantar. Foi quando eu peguei essa coisa de cantar o ponto de demanda,
porque se vocé€ provocar ele canta. Aprendi os pontos de demanda. Teve um dia
que eu cantei uns quatro pontos de demanda, ai ele respondeu, respondeu, e a
gente ficou 14 nessa de “vamos fazer jongo”, ¢ a garotada fechou o mesmo
processo do Morro do Carmo. A garotada assumiu o jongo. Comegamos a fazer o
jongo no quintal do Seu Z¢é mesmo, depois fomos 14 pro galpdo (novembro de
2011).

Além de ter cedido seu quintal para as rodas acontecerem inicialmente,
Seu Z¢é Adriano também auxiliou o Délcio na articulagdo entre os velhos
jongueiros ainda vivos da comunidade e na transmissdo do jongo para as criangas
e jovens. Mas o processo de reavivamento no ambito da comunidade quilombola
de Bracui sera detalhado mais adiante. Nosso foco nesse momento ainda ¢ a
trajetoria de vida dessa importante lideranga jongueira. Se inicialmente foi o jongo
que incitou Délcio a voltar a comunidade, ndo podemos dizer o mesmo sobre sua
permanéncia por la.

Concomitante a busca pelo jongo do Bracui, em seu trabalho com o
movimento negro, Délcio comeca a debater sobre as precarias condi¢des de vida,
tanto da populagdo negra urbana, como da populacao negra rural. Para entender a

dindmica que o processo de urbanizacdo impds a sua familia e a tantas outras

familias negras rurais que migraram, ele estreita sua relacdo com Bracui. Num
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movimento de retorno ao seu lugar de origem, Délcio comeca a perceber varias
condi¢des de vida comuns na area rural que precisavam ser rompidas: “vocé tem
em comum uma educagao de baixa qualidade, poucas pessoas formadas, enfim,
uma série de questdes, problema com terra, casa que nao tem banheiro, pessoas
vivendo mal”. Seu principal objetivo era fomentar uma espécie de rompimento
com a conformidade expressa por alguns no que diz respeito as péssimas
condig¢des de vida as quais eram submetidos. Em suas palavras: “a gente tinha que
chacoalhar o pessoal”, o que foi sendo introduzido a partir da visibilidade politica
mediada pelo jongo. Desse modo, podemos dizer que a proposta do Délcio era
trazer uma formacao vinculada ao debate étnicorracial, tanto para a juventude
negra do Morro do Carmo como para os quilombolas de Bracui, a partir da
inclusdo e mobilizagdo do grupo ou da comunidade como um todo em préaticas
educativas ndo formais e até informais.

Abaixo apresentamos um esquema que visa a traduzir e resumir, ainda que
de forma bem simplificada, os principais agentes de formacgdo vinculados ao
Délcio, que o levaram tanto a comunidade pesquisada, como ao jongo do Bracui.
Nesse caso, excluimos a educacao escolar por termos percebido a sua pouca ou
nula influéncia sobre sua formagdo politico-pedagdgica. Lembramos que nao
estamos preocupados com a linearidade historica dos agentes educativos aos quais

ele foi submetido, mas sim com a conjuntura global de sua formagao.
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Ja no esquema abaixo, apresentamos os espacos educativos em que ele
atuou enquanto educador popular, o que foi possivel em fun¢do da formagao
apresentada acima. Ressaltamos que enumeramos aqui apenas 0s espagos que se

relacionam direta ou indiretamente ao reavivamento do jongo em Bracui:

~ 1) Oficinas de 1) Resgate
Fundacao do i . .
Movimento Negro capoeira; informal do jongo
) — — em Bracui
Yla Dudu 2) Criagdo do
grupo de jongo do 2) Projeto “Pelos
Morro do Carmo Caminho do jongo”

Chegamos até aqui com uma explanacao sobre a trajetéria de vida de uma
importante lideranca jongueira, ja que tal personagem possui relacdo direta com o
reavivamento do jongo na comunidade pesquisada. Discorremos sobre o papel de
Délcio Bernardo, enquanto um educador popular atento as desigualdades sociais
em torno da questdo racial, no reavivamento do jongo e na sua transformagdo em
simbolo de media¢do e de visibilidade politica na luta da populacdo negra em
geral. Além disso, introduzimos, ainda que muito brevemente, sua chegada a
Bracui e seu empenho na consolidagdo com o jongo da comunidade.

Seguindo essa linha de raciocinio e voltando para o foco desta tese,
devemos nos ater aos processos de constru¢do de uma identidade quilombola em
torno do jongo em Bracui. Desse modo, resta-nos prosseguir para abordar os
caminhos do jongo na comunidade desde o seu renascimento - representado pelos
processos de reavivamento informal mediado também pelo Délcio -, passando por
uma proposta de sistematizagdo das praticas educativas vinculados a ele, a partir
de um projeto vinculado a educagdo ndo formal e, finalmente, chegando aos dias
de hoje, quando podemos assisti-lo num formato de apresentagdo. Abaixo
trazemos uma foto desta importante lideranga jongueira que registra 0 momento
de sua fala na primeira edicdo (26 de julho de 2011) do evento realizado em

fun¢do do dia estadual do jongo no Teatro Capanema, centro do Rio de Janeiro:
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Figura 8. Délcio Bernardo (Maroun, 2011).

Antes de adentrarmos a descrigdo dos trés momentos do jongo
mencionados acima na comunidade em questdo®, isto &, dos processos de
ressignificagdo vinculados a ele, cabe trazermos a tona o tema da luta pelo
reconhecimento a partir de novas formas de direito, que emergem dos conflitos
étnicos. Nesse sentido, o jongo, no caso de algumas comunidades quilombolas,
como em Bracui, torna-se um elemento simbolico que “sustenta e autoriza as
experiéncias particulares, individuais e coletivas, de reivindicagdo de
“especificidade cultural”, assim como o seu vinculo com a conformacao de tais
demandas por direitos” (Montero, Arruti, Pompa, 2009). Logo, para analisarmos o
papel do jongo na perspectiva dos trés momentos citados, ndo podemos trabalhar
restritamente com as nog¢des de “invencdo” ou “manipulagdo,” sustentadas pela
sociologia e pela historiografia. Estas, apesar de terem cumprido sua funcao
analitica em um momento inicial do debate, tornaram-se insuficientes do ponto de
vista da experiéncia social e simbodlica da identificacdo e do reconhecimento, ja

que, “efetivamente, toda tradicdo ¢ inventada e toda identidade ¢ manipulada”

3% Os processos de ressignificagdo do jongo em Bracui serdo descritos no capitulo 4.
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(Montero, Arruti, Pompa, 2009). O que importa, em nosso caso, ¢ a compreensao
dos modos de producdo e operacao de sentido do discurso e da apropriagao local
criados em torno do jongo: uma mediacdo que ¢ pensada como um campo de
producao de significados, trabalhada na constitui¢do dos proprios agentes.

O préximo passo, portanto, ¢ a descri¢do do nascimento de um projeto
educativo ndo formal em Bracui, que teve como principal objetivo, e também
mérito, trazer as criangas € jovens para o jongo, de forma que eles se voltassem
para o interior de sua comunidade, adentrando a luta por reconhecimento e,
consequentemente, pelo territério. Entretanto, tal luta passa a ser redimensionada
por meio do fortalecimento de sua identidade enquanto remanescentes de
quilombo que, enquanto tal, detém uma “especificidade cultural” chamada jongo.
E nesse sentido que se torna relevante descrevermos o nascimento do projeto
descrito anteriormente, ja que este introduz o publico jovem na tematica de luta e

regularizag¢do fundidria a qual a populagdo quilombola, em geral, ¢ submetida.

3.2
O nascimento do projeto “Pelos caminhos do jongo”

Se o reavivamento do jongo em Bracui ocorreu inicialmente através de
uma iniciativa informal de retoma-lo com pequenas rodas no galpao da Igreja,
organizadas pelo Délcio e pelos velhos jongueiros da comunidade, sua
apropriacdo por parte das criangas € jovens ocorreu, principalmente, a partir do
projeto “Pelos caminhos do jongo”. A implementagdo desse projeto trouxe uma
gama de responsabilidades para os jovens quilombolas que, além da identidade
jongueira, passaram a assumir um didlogo direto com o poder publico através da
visibilidade permitida pela pratica do jongo. Mas, antes de chegarmos a ele, cabe
descrevermos brevemente o percurso que o originou.

Como ja descrito anteriormente, o primeiro passo para reconstruir o jongo
na comunidade e tornd-lo um instrumento de mediacdo externa foi dado por
Délcio Bernardo. Ainda que isso s6 tenha sido possivel devido ao reconhecimento
de Bracui enquanto uma comunidade de resisténcia jongueira, o protagonismo da
iniciativa de Délcio ¢ confirmado por noés sob dois vieses diferenciados: o
primeiro ¢ pela fala do proprio educador popular, com o qual fizemos duas longas

entrevistas em profundidade; ja o segundo ¢ pela fala dos jongueiros mais antigos
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da comunidade que, ao serem perguntados sobre o jongo em Bracui, respondem
fazendo mengdo a responsabilidade do Délcio como grande incentivador nesse
processo. Como nos disse Seu Z¢é Adriano: “Foi aquele menino, o Dé¢lcio, que
comegou com esse negocio do jongo” (abril de 2011).

Em nosso trabalho de campo tivemos oportunidade de estreitarmos o
didlogo com os jongueiros antigos, dentre os quais destacamos o proprio Seu Z¢
Adriano, Seu Guache, Seu Geraldo e Dona Olga, irma deste ultimo. Outros dois
reconhecidos jongueiros que encerram a pequena lista de velhos jongueiros vivos
da comunidade sdo Seu Manoel Moraes e Dona Celina, sendo esta tltima uma das
filhas de Seu Z¢é Adriano. Nao foi possivel chegarmos até os dois, uma vez que
suas casas se localizam em uma regido mais afastada dentro do territorio
quilombola. Dona Clotilde, falecida esposa de Seu Z¢é Adriano, também era
jongueira, no entanto, quando comegamos o trabalho de campo, ela ja havia
falecido.

Interessante, aqui, € que as falas sobre o jongo, em cada um dos jongueiros
entrevistados, assemelharam-se umas das outras. Todos possuem um discurso
semelhante, que remete aos pais jongueiros € a proibicdo de participarem
enquanto criangas. Seu Z¢ Adriano nos contou que seus pais gostavam de “brincar
de jongo” e que eles o levavam para as rodas. No entanto, ele frisa que foi s6 aos
dezoito anos que, de fato, entrou na roda. Antes disso, ele ficava apenas olhando.

Délcio também contou que seus pais o levavam para o jongo enquanto ele
era crianga, mas que, no entanto, ele ficava apenas observando a roda e ouvindo
os pontos. Ele acrescenta que: “conforme vocé vai ficando maiorzinho, vai se
aproximando da roda, ¢ que o pessoal vai te indicando como ¢ que vocé faz pra
entrar”.

Dona Olga, considerada uma lideranca jongueira em Bracui - que,
inclusive, recebeu um titulo de premiacdo do Pontdo de Cultura Jongo/Caxambu,
por preservar e disseminar essa pratica cultural, importante legado dos africanos
bantos -, conta que sua mae ia para o jongo e voltava na manha do dia seguinte.
Ela reforca a questdo da proibicao das criangas antigamente e ressalta que hoje,
pelo contrario, a roda ¢ delas, ainda que alguns dos velhos jongueiros se sintam
um pouco desconfortados com tal fato. Em sua juventude, ela também comegou a

dancar o jongo, assim como Seu Z¢ Adriano.
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A partir da analise da fala dos velhos jongueiros, percebemos alguns
pontos em comum, que identificam a memoria criada em torno do suporte
material e ritualistico do jongo: 1) A pratica do jongo havia sido algo corriqueiro
entre seus antepassados e, portanto, foi por eles adquirida no préprio contexto
familiar, a exemplo do caso do proprio Délcio, que caracterizou sua familia como
uma “familia de jongueiros”; 2) Estes enquanto criancas, ndo podiam participar,
mas, apesar disso, cresceram imersos nessa pratica cultural que, muitas vezes, era
acessada pela observacao direta das rodas e/ou pelo discurso corrente dos
familiares mais velhos; 3) Ao discorrerem sobre os pontos de feitico ou demanda
nas entrevistas, os jongueiros fazem questdo de frisar que nunca os proferiram ou
sequer os ouviram. Sempre os colocam em situacdes externas a eles, isto &,
acreditam que tais pontos existiam, mas negam qualquer envolvimento ou
vivéncia com isso; 4) Todos eles falam que o jongo ficou um tempo parado na
comunidade por conta de preconceito e de desinteresse, entretanto, ao serem
indagados sobre exemplos de situagdes preconceituosas, ndo citam nada muito
concreto.

Burke (1992), na tentativa de sistematizar a variedade dos meios de
organizagdo e transmissdo da memoria, atenta para cinco formas diferenciadas,
dentre as quais enfatizamos a memoria ritual, que remete as agdes sociais
repetitivas, como os rituais, cerimonias, assim como as técnicas corporais. Logo, a
partir do reavivamento e da reconstru¢do do jongo na comunidade, tais pontos
comuns apresentados passaram a contemplar a memoria desta em torno dele.

Mas, para além da memoria em Bracui, de fato, o jongo era uma pratica
comum na area rural de Angra dos Reis, isto &, orientava as festividades de outros
nucleos familiares. Tanto € que o conjunto desses ntcleos, que também resistiram
ao tempo, mesmo apds um periodo de enfraquecimento, compde o chamado
“Jongo de Angra™°. Sdo eles: Mambucaba, Gamboa, Bracui e Morro do Carmo
(este, como ja citado, foi criado pelo Délcio, na esteira do seu trabalho no
movimento negro, iniciada na década de 1990, num contexto urbano, mas que ndo

mais existe).

% 0 “jongo de Angra”, por englobar outros nucleos e, portanto, uma quantidade maior de
jongueiros, foi fundamental no inicio do processo de reavivamento do jongo em Bracui, uma vez
que a adesdo de criangas ¢ jovens ainda era pequena. Desse modo, jongueiros de outros nucleos
iam até a comunidade e colaboraram no sentido de fortalecer o movimento e a rede de troca de
saberes.
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Voltando ao reavivamento do jongo em Bracui, no ano de 1994, com o
grupo de jongo do Morro do Carmo ja formado, Délcio inicia, junto com os
velhos jongueiros, um processo de reavivamento informal, reunindo-os,
primeiramente, no quintal do Seu Z¢ Adriano e Dona Clotilde (ainda viva),
depois, no galpdo da Igreja da comunidade. Nesse momento, inicia-se a busca por
memorias individuais e a constru¢do de uma memoria coletiva, o que se deu
mediante a recordagao de antigos pontos e seus cantos, junto aos passos da danca
na roda. Novos pontos de jongo também eram criados a medida que um desafiava
o outro, estimulando a criagdo de versos improvisados ali na hora. A diferenca ¢é
que os pontos de feitico ou demanda, presentes na memoria sobre o jongo do
passado, foram substituidos por improvisos orais do tipo pergunta-resposta.
Assim, podemos dizer que o trabalho com o jongo, iniciado e incentivado pelo
Délcio, pode ser considerado um tema da educagdo informal (Gohn, 2011). Tal
fato se justifica por razdo de a educacdo informal decorrer de processos
espontaneos ou naturais, ainda que seja carregada de valores e representacdes.

Dona Olga conta que, quando o jongo comegou a ser reconstruido,
ficavam ela, Seu Geraldo, Dona Celina, Seu Z¢é Adriano ¢ Seu Manoel Moraes
dangando na frente da Igreja. As criangas, ao verem aquilo, caiam na gargalhada,
achavam aquilo super engracado. “Eles chamavam a gente de maluco, nem se
aproximavam, ficavam de goza¢do com a nossa cara”. (Dona Olga, abril 2011).
Como o jongo ficou adormecido por algum tempo, as criangas nunca tinham
presenciado uma roda. Logo, ¢ compreensivel que tenham tido um estranhamento
com tal pratica e, até mesmo, que a tenham rejeitado.

Entretanto, pouco a pouco as criangas e jovens vao adentrando esse espago
com os mais velhos, aprendendo com eles, tanto os significados do jongo, como a
sua representatividade para a comunidade no passado e na vida de seus
antepassados. Inicialmente ndo foi um movimento da maioria, mas, ainda assim,
anos apos o inicio do processo de reavivamento informal, em 2000, o0 movimento
jongueiro estava fortalecido em Bracui, abarcando junto aos velhos jongueiros,
criancas e jovens. Nas palavras de Délcio: “a gente foi com o pessoal do Bracui
pra Brasilia, pra marcha dos 500 anos. A gente organizou uma ida pra la e fomos.

Entdo, depois a gente ndo parou mais. Dai em diante, foi direto”.
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Essa fala “foi direto” representa a consolidagdo de sua pratica, que
culminou com a elaboragdo do projeto “Pelos Caminhos do Jongo”, no ano de
2005, cinco anos apos a marcha dos 500 anos. Como ja citado no capitulo
anterior, Délcio o escreveu junto com Luciana Adriano, uma das filhas de Seu Z¢
Adriano, e o mesmo foi submetido a uma organizagao ndo-governamental (Brazil
Foundation). Além de jongo, o projeto oferecia também outras oficinas. Eram
estas: 1) Capoeira angola; 2) Percussio; 3) Meio ambiente; 4) Historia da Africa;
5) Artesanato.

A explicag¢do para o nome do projeto ¢ bem interessante. Segundo Délcio,
o termo “caminhos do jongo” representava o trajeto fisico que ele fazia da Rio-
Santos até a casa do Seu Z¢ Adriano. “Foi até¢ uma idéia minha. Era esse caminho
da Estrada do Bracui... E eu fazia aquilo com o tambor nas costas. Com um
tamborzinho. Botava o tambor nas costas e subia até o Seu Z¢”. Ele complementa
dizendo que o jongo foi mostrando caminhos de disputa para a comunidade,
abrindo novas frentes de didlogo nas esferas politicas e sociais.

Desse modo, podemos dizer que foi o projeto que inseriu
institucionalmente as criangas e jovens no jongo, a exemplo do que ocorreu com
Angélica, que nunca tinha ouvido falar dele, at¢ o momento em que o projeto
comega e, junto a ele, as demandas na sua organizag¢do. Vejamos a sua fala (julho
de 2011): “Primeira vez que eu vi o jongo, ndo lembro a data certa, foi na Igreja
de Santa Rita. Eu achei aquilo muito estranho. Todos os preconceitos que as
pessoas tinham com relacao ao jongo, eu, quando vi, também nao conhecia, achei
estranho”.

Sua fala aponta para o imaginario preconceituoso ligado ao jongo que
assolava, inclusive, os proprios quilombolas. Mas, contrariando as premissas de
rejeita-lo, mesmo sem nunca ter ouvido falar de jongo, € muito menos de té-lo
dangado, Angélica ¢ hoje uma das responsaveis por ele. Um ano apds a
implementagdo do projeto, em 2006, ela foi convidada a representar a associagao
de moradores da comunidade num evento em S@o Paulo, relacionado a premiagao

que o projeto recebeu do programa Cultura Viva,’’ na categoria manifestacdes

%7 Idealizado pelo Ministério da Cultura, com patrocinio da Petrobras e coordenagio técnica do
Centro de Estudos e Pesquisas em Educag@o, Cultura e Ag¢do Comunitaria (Cenpec) o Prémio
Cultura Viva tem por objetivo mobilizar, reconhecer e divulgar praticas culturais desenvolvidas
em todo o territdrio brasileiro.
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tradicionais. A partir de entdo, como tantos outros jovens e criangas quilombolas -
que ndo convém aqui enumerar -, ela seguiu uma trajetéria junto ao jongo e,
consequentemente, junto as demandas que foram se fortalecendo e ganhando
novos contornos junto aos caminhos que o projeto seguia.

Inicialmente, as oficinas de jongo eram ministradas pela Luciana Adriano e por
Dona Celina (ambas filhas de Seu Z¢é Adriano, sendo, esta ultima, décadas mais
velha que a primeira). Dona Celina, no entanto, ndo pode continuar devido a
problemas de satide no aparelho locomotor, mais especificamente, na articulacao
dos joelhos. Tal fato a impedia de andar travessias longas. Desse modo, atravessar
o rio que separa sua casa da sede da associagdo de moradores, espago onde sdo
realizadas as oficinas, tornou-se inviavel. Assim, Luciana acaba se tornando a
principal responsavel pelas oficinas, a educadora popular da comunidade, que
transmitia o jongo.

Abre-se entdo um espago de educagdo ndo formal na comunidade, o
primeiro deles institucionalizado e financiado, o que se da através do registro de
um CNPJ, em nome da associagdo de moradores. Neste, o jongo ¢ tanto o
principal saber compartilhado, como a ferramenta escolhida para o trabalho com
outras tematicas, numa vertente educativa transdisciplinar e diferenciada, que
trazia questOes especificas e culturalmente relevantes para serem trabalhadas, tais
como: baixo nivel de escolaridade dos quilombolas, racismo, preconceito e
discriminacdo aos quais sdo submetidos, capacitagdo para a luta pelos direitos
constitucionais, fortalecimento identitario, aumento da autoestima, valorizacao
dos saberes locais, ao invés de rejeita-los e silencia-los, falta de didlogo com a
escola localizada no territorio, dentre outros. Tal fato pode ser retratado pela
dinamica das oficinas, que sempre aconteciam aos sdbados, as 14:00 horas, na
sede da associacdo, englobando duas partes: um primeiro momento tedrico € um
segundo pratico. O primeiro referi-se ao debate em torno do jongo - o que se dava
também por meio dos temas transversais a ele - o que, por vezes, era feito através
de documentarios do fichario “O Jongo na Escola,” produzido pelo Pontdo de
Cultura Jongo/Caxambu e outros, por meio de pessoas externas a comunidade,
que vinham dar depoimentos e fomentar debates. Era um processo de formacgao,
mais do que isso, de formagdo identitaria. Assim, eram trabalhados também temas

correlacionados ao jongo, tais como: sua origem; seu significado no periodo da
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escraviddo; como era feito antes e como ¢ feito agora; onde se danca; como se
danga; o significado dos pontos, dentre outros. Ja o segundo momento das oficinas
fazia mengao a propria roda em si, ou seja, todo o encontro proporcionado pela
oficina terminava com a pratica do jongo, que acontecia livremente. Neste,
dispensava-se qualquer processo pedagdgico de ensino-aprendizagem, o que nao
significa dizer que havia auséncia de uma pratica educativa ali. Simplesmente se
aprendia fazendo, vivenciando o préprio ato de jongar. Como nos lembra Gohn
(2011), um dos pressupostos basicos da educacdo nao formal ¢ a aprendizagem
que ocorre em fungdo da pratica social, isto €, a producao de conhecimento ¢
gerada por meio da vivéncia de determinadas situagdes, e ndo pela absorcao de
conteudos previamente sistematizados, que devem ser apreendidos. A aquisi¢ao
de saberes ocorre fundamentalmente no plano da oralidade, da corporalidade, da
performance, que carregam todo um conjunto de representagdes e tradigdes
culturais transmitidas e que forjam o processo de constru¢do de uma identidade
silenciada e negada pela escola.

Conversando com alguns jongueiros mirins € com as proprias liderangas
jongueiras da comunidade, foi possivel compreendermos o processo de
apropriacao do jongo. Se as oficinas aconteciam aos sabados com a Luciana, era
ao longo da semana que as criangas buscavam informag¢des com os mais velhos,
para criarem seus pontos. Seu Zé Adriano, por exemplo, auxiliava-nas na criagao
destes e, até mesmo, criava novos pontos para elas. Além disso, em suas
brincadeiras cotidianas, umas ensinavam as outras os passos da roda. Na
confluéncia de um processo educativo ndo formal com um informal, forma-se
uma geragao de novos jongueiros.

O projeto “Pelos caminhos do jongo” foi ganhando visibilidade. A
novidade do projeto que tinha no jongo seu “carro chefe” ¢ que o foco num bem
cultural impulsionou significativamente um diadlogo politico propriamente dito.

Como nos lembra Gohn, (2011, p. 25-26):

Raizes culturais sdo acionadas e tradigoes tem sido resgatadas, ndo para cultuar a
memoria de um passado que ndo mais existe, mas para amalgamar novas praticas,
para fincar raizes nas novidades que a criatividade e a invengdo, fruto da
imaginagdo e das representacdes coletivas, estdo gerando. Inimeros desses
processos se inserem na esfera da educagdo ndo formal. Com a globalizagdo da
economia, a cultura se transformou num importante espaco de resisténcia e luta
social.
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Portanto, o jongo disseminado entre a propria comunidade quilombola e
praticado também por criangas e jovens representa uma forma de resisténcia
mediada pelo viés da construcao e, posteriormente, da (re) afirmacgdo identitaria.
Uma reinvengdo da tradi¢do pautada na necessidade de um sinal externo que
representa o acesso dessa comunidade negra rural a esse “sujeito politico e de
direitos” denominado remanescente de quilombo. Assim, o jongo tomou corpo e
ganhou destaque dentre as outras oficinas oferecidas, tornado-se o elemento
simbolo da identidade quilombola de Bracui. No caso das criangas e jovens, tal
pratica contribuiu significativamente para o autorreconhecimento de sua
ancestralidade, da (re) construgdo de sua identidade negra, mas também
quilombola, do fortalecimento de sua autoestima, da valorizacao de sua cultura e
da reafirmacao do sentimento de pertencimento ao grupo.

Em 2010, o projeto “Pelos Caminhos do Jongo” é contemplado com um
Ponto de Cultura ligado a Secretaria de Cultura do Estado do Rio de Janeiro. Para
que isso acontecesse, foi fundamental o papel anterior de formacdo do Pontdo, ja
que, dentre algumas de suas agdes, encontra-se a assessoria as comunidades
jongueiras. Assim, as liderangas escreveram um novo projeto, entretanto,
mantiveram o mesmo nome do anterior. Cumpre ressaltarmos que nesse periodo,
ja passados alguns anos do trabalho iniciado com o jongo a partir do Délcio e de
outros mediadores - como o proprio Pontdo - a comunidade comeca a seguir de
forma mais autonoma e independente. Segundo Angélica (julho de 2011): “tudo
aconteceu através do jongo, e foi ai através desse projeto que as pessoas
comecaram a Se a reunir mais, a conversar mais”.

A partir do exposto até aqui, dos subsidios apresentados para a
compreensdo de como foi o reavivamento do jongo em Bracui, faremos uma
analise sobre os seus processos de ressignificacdo ao longo do tempo. Se neste
presente capitulo abordamos o tema do processo de seu reavivamento informal até
a criagdo de um projeto voltado para a educagao ndo formal, no préximo, faremos
uma analise socioldgica, sob o enfoque da relagdo tradicdo versus modernidade,
por meio das mudangas estruturais relacionadas a sua pratica. Levando em conta
que tal analise veio sendo feita num formato livre até entdo, pretendemos delinear
e categorizar os diferentes jongos e os diferentes jongueiros da comunidade de

Bracui, a partir de trés elementos: a memoria dos velhos jongueiros sobre o jongo;
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a entrada das criancas nas rodas; a observacao empirica do formato atual das rodas

de jongo do quilombo.
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4

Entre a tradicao e a modernidade

Neste quarto capitulo faremos uma analise sobre o reavivamento do jongo
na comunidade de Bracui e, consequentemente, os processos de ressignificacao ao
qual tal pratica foi sendo submetida, desde o seu renascimento até os dias atuais,
quando podemos conntempla-la no formato de apresentacdo. Apesar das duas
categorias (reavivamento e ressignifica¢do) ja terem sido utilizadas ao longo do
texto, em capitulos anteriores, entendemos que ¢ chegado o momento de
caracteriza-las analiticamente.

Ao trabalharmos com a categoria reavivamento ou reinvengao
(compreendidas ao longo do texto com o mesmo sentido) ou ainda “inven¢do”
(que utilizamos para enfatizar a criagdo do jongo em comunidades como as de
Campinho da Independéncia e Fazenda da Caixa, que ndo possuiam memoria em
torno de sua pratica e, portanto, passaram por um processo diferenciado na
chamada “rede de resgate”), estamos fazendo men¢do a nogdo de “tradigdo
inventada” (Hobsbawn, 2006). Esta sinaliza para uma espécie de continuidade que
se da entre o passado e o presente que, operando ideologicamente em conjunturas
socio-historicas determinadas, acomoda-se na construcao de campos politicos.
Quando falamos do reavivamento ou da “invencao” do jongo, seja pela ideia de
uma rede de troca entre comunidades jongueiras, que se d4, tanto através de
mediadores externos, assim como de contextos de mediacdo especificos, seja no
interior da propria comunidade de Bracui, através de educadores populares que
contribuiram para transformar uma tradi¢ao familiar em tradi¢do coletiva, estamos
partindo da inven¢do de uma tradi¢do - no caso um bem cultural - datada do
periodo da escraviddo no Brasil, que legitima hoje, no caso das comunidades
quilombolas, sua ancestralidade e, portanto, seu direito sobre o territério ocupado.
Logo, a memoria coletiva, construida em torno do jongo enquanto uma tradi¢ao
praticada no passado, permitiu tanto a sua reinvengdo como, em alguns casos, sua
propria “invengdo”, ainda que ambos - tanto esta como aquela - possam ser
considerados simbolos identitarios, sendo irrelevante questionarmos sua
legitimidade ou autenticidade.

Mas, se por um lado, falamos em reavivamento, reinvencao ou “inven¢ao”,

o que segundo o trabalho de campo s6 foi permitido mediante a memoria da
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tradi¢do do jongo entre os descendentes das antigas fazendas escravistas, por
outro, hd processos de ressignificagdo que assolam essa “tradicdo inventada”.
Esses processos podem ser tanto universais (comum a varias comunidades ou
grupos jongueiros), como particulares (nesse caso, as ressignificacdes sdo capazes
de diferenciar uns dos outros, fazendo com que haja uma grande variedade de
jongos praticados). Nao queremos, portanto, fazer uma busca do passado no
presente, ainda que tenhamos descrito no segundo capitulo o porqué de Bracui ser
considerada uma comunidade de resisténcia jongueira. Interessa-nos, aqui,
discorrer sobre as constantes ressignificagdes do jongo na comunidade, isto €, as
mudangas relacionadas a sua estrutura ao longo do tempo. Para tanto, recorremos
ao viés da “inventividade da tradicdo” (Sahllins, 2004), que compreende as
tradigdes na historia moderna como modalidades culturalmente especificas de
mudangas recriadas no, e para, objetivos presentes. Nas palavras do autor: “[...]
nenhuma cultura € suis generis. E a fabricagdo mais ou menos consciente da
cultura em resposta a “pressdes” externas imperativas, € um processo normal [...]”
(Sahlins, 2004, p. 522).

Como ja descrito no capitulo anterior, o jongo do Bracui passou por trés
momentos principais de ressignificacdo. O primeiro deles representou o seu
renascimento. Para que tal fato ocorresse de forma positivada, houve a
necessidade de um primeiro processo de ressignificagio™, que se deu em duas
esferas diferenciadas que, no entanto, complementam-se: a extingdo dos pontos de
demanda ou feitigo € o convite as criancas para entrada nas rodas, o que nao
necessariamente ocorreu nessa ordem narrada. No entanto, cumpre destacarmos
que, caso a primeira ressignificagdo ndo acontecesse, o jongo do Bracui correria o
risco de ser extinto, ja que os saberes relativos a sua pratica morreriam junto aos
velhos jongueiros que ainda estavam vivos. Intitulamos o jongo deste momento de

renascimento na comunidade de jongo renascido.

¥ Lembramos que o jongo vem sendo ressignificado desde o periodo da escravidio, isto ¢, vem
passando por constantes processos de modernizacdo e mudangas estruturais relacionados a sua
pratica. Foi rechagado por um longo periodo pds-abolicionista em diversas partes do estado do Rio
de Janeiro, principalmente nas areas urbanas que recebiam os velhos jongueiros migrantes
originarios da area rural. Entretanto, neste trabalho interessa focarmos os processos de
ressignificagdo que surgiram a partir do renascimento do jongo em Bracui, uma vez que estamos
trabalhando com a relagdo entre esta pratica e a construgdo de uma identidade étnica vinculada ao
quilombo.
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Apos o renascimento, hd um segundo processo de ressignficagao do jongo
em Bracui, que remete a sua incorporagdo como pratica cotidiana na vida das
criangas ¢ jovens, o que foi fortalecido a partir do projeto “Pelos Caminhos do
Jongo”, como ja descrito no capitulo 3. Ainda que alguns velhos jongueiros nao
tenham gostado muito desse fato, as criangas e jovens passam a dominar as rodas.
Como consequéncia disso, podemos dizer que os processos educativos vinculados
a ele contribuiram significativamente para a formagdo identitaria dos mesmos,
bem como para uma espécie de instrumentalizagdo politico-pedagogica para
adentrarem na luta pelos direitos quilombolas, garantido uma continuidade e um
fortalecimento do movimento social promovido, tanto internamente & comunidade
de Bracui, como externamente, com a articulagdo estadual e nacional do
movimento. Intitulamos o jongo neste segundo momento de ressignificacdo de
jongo de formagao.

Um movimento recente em relagdo ao jongo vem sendo literalmente
observado nos ultimos anos, tanto por nos pesquisadores, como pelos “outros,”
em geral. Tal movimento deu origem ao terceiro processo de ressignificagdo, cujo
papel do jongo passa a ser o de visibilidade politica e (re) afirmacao identitaria
para além da comunidade e dos proprios quilombolas. Como resultado desta
ressignificagdo ha uma adaptagdo que transforma as rodas, que ocorriam no
interior da comunidade - ou entre comunidades jongueiras - num formato de
celebracdo e sociabilidade, numa apresentacdo aos “externos”, com tempo de
duragdo pré-estabelecido, recebimento de ordenado (caché), palco, sendo, até
mesmo, acordados antecipadamente os pontos de jongo que serdo cantados por
este ou aquele jovem jongueiro. Este ultimo e mais recente processo de
ressignificagdo observado foi intitulado por ndés como jongo de apresentagao.

Sugerimos que, no contexto do que chamamos de “inventividade da
tradi¢do” trazido por Sahlins (2004), com a identidade étnica devidamente
fortalecida entre eles mesmos, internamente, os jovens quilombolas jongueiros de
Bracui ndo teriam outra alternativa para permanecerem na luta por seus direitos
constitucionais e por politicas publicas diferenciadas, que nao fosse recriar-se a
imagem que os outros fazem deles. E € justamente nesse ponto de legitima-los -

tanto por parte do poder publico, como por parte do meio académico e, também,
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da sociedade em geral - enquanto quilombolas, que se encontra a mais recente
ressignificagdo do jongo, que intitulamos como sendo o jongo de apresentagdo.
Desse modo, no que tange a dicotomia tradicdo e modernidade, o jongo em
Bracui apresenta uma trajetoria que pode ser traduzida por trés processos de
ressignificagdo, experimentados em trés momentos diferentes, que acompanhou
objetivos sociais especificos em cada um deles, desde o seu reavivamento,
pautado na “tradi¢do inventada”, aos quais nominamos numa ordem cronologica
de: 1) jongo renascido, sobre o qual ja discorremos no capitulo 3, e teve como
protagonismo o Délcio e os velhos jongueiros; 2) jongo de formagado,
representado pelo projeto “Pelos Caminhos do Jongo”; 3) jongo de apresentagdo.
Mas, antes de adentrarmos estas duas ultimas categorias analiticas, cabe trazermos
um pouco da memoria construida em torno daquilo que pode ser considerado, na
comunidade, de jongo tradicional, para que seja possivel, a partir dessa
explanacdo inicial, compreendermos melhor cada um dos processos vinculados a
“inventividade da tradi¢do”. A seguir, damos voz aos velhos jongueiros de Bracui

para a descrigdao desta memoria.

4.1
“Se vocé é bom, decifra o que eu quero te dizer”

“Se voce ¢ bom, decifra o que eu quero te dizer” foi a reposta de um jovem
quilombola, de 22 anos, quando perguntado sobre o que seria um ponto de
demanda ou desafio®. Em Bracui eles utilizam demanda e desafio com o mesmo
significado para a classificagdo de um ponto de jongo de cariter enigmatico ou
magico. Outras pessoas, como no caso da Marilda, consideram pontos de
demanda e pontos de feitico como sendo a mesma coisa. Estamos falando aqui da
memoria de um jongo que existia antes do seu renascimento na comunidade,
representada pela experiéncia dos velhos jongueiros ainda vivos e/ou pelo

discurso construido em torno dele, a partir de sua reinvencdo. E o que estamos

** Um exemplo de um ponto de desafio que pudemos registrar, cantado pelo Seu Guache (Jorge
Martins, 56 anos) durante uma conversa informal conosco: “400 bois andando, marchando por um
sertdo, eles indo eles voltando, quantos rastros tem no chdo”. A resposta para esse ponto seria a
seguinte: “Comecei a fazer minha conta no barracdo do Z¢é da Cunha, depois da conta somada, da
3.600 unhas”. Outro exemplo de ponto de feitico foi cantado pela Marilda, numa entrevista
concedida a nods: “Passei na ponte, a ponte tremeu, se essa agua tem veneno, baiano que bebeu

morreu”.
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chamando aqui de jongo tradicional, sobre o qual processos de modernizagdo
ocorreram, dentre os quais, a extingdo dos pontos de demanda/desafio/feitico.

Para além do titulo acima, que expressa o ponto de
demanda/desafio/feitico, podemos falar sobre outras questdes que emergem na/da
performance desse jongo tradicional que reverberam, justamente, dessa
“espontaneidade” nos cantos. Nesse caso, se hd uma provocacdo oral, ha,
consequentemente, o improviso da resposta que, ainda que seja tirada na hora,
deve ter coeréncia com o que foi demandado, isto €, com o desafio lancado. Além
disso, a versatilidade dos pontos traz uma maior liberdade no toque dos tambores
(ritmo) e, por consequéncia, nos passos dangados ao centro da roda. Ora, se o
jongo era dancado pelos mais velhos, podemos dizer que a técnica corporal do
casal no centro da roda ndo era coreografada e nem exigia grande dificuldade, ou
seja, ndo existia uma técnica ou um gesto especifico, o que havia era uma
expressdo corporal que permitia a cada um deles criar uma danga a sua maneira.
Isso pode ser traduzido pela danga de um casal em que a mulher fazia um passo
basico, que tinha como objetivo fazer a saia rodar (movimento chamado de pido),
enquanto o homem marcava os passos com total liberdade.

Mas, como era uma roda de jongo dancada pelos jongueiros de Bracui?
Segundo os relatos que obtivemos, o jongo tradicional acontecia num formato
diferenciado dos jongos ressignificados, que categorizamos anteriormente (jongo
renascido, jongo de formagdo e jongo de apresentagdo). Para comecgar, 0s
jongueiros ndo necessariamente dancavam em rodas. Seu Z¢ Adriano nos contou
que “antigamente ndo se faziam rodas assim ndo, os casais dancavam livremente
ao som do tambor”. Além disso, os jongueiros improvisavam pontos no exato
momento da roda, utilizando elementos simbdlicos voltados para situacdes
vivenciadas por eles, como se ali fosse um momento para se resolver ou expor
alguma pendéncia, como nos mostra o exemplo a seguir, narrado por Seu Z¢é

Adriano (abril de 2011):

Um rapaz que vinha sempre aqui brincava com a gente, comegou a namorar uma
moga daqui. Dai ele chegou um dia e viu que ela tava com outro rapaz. Ele
chegou no jongo, parou o tambor e cantou assim: “Chega e chora, o canario
chega e chora, quando a fruteira ¢ murcha o canario chega e chora”. Ele tirou esse
ponto de jongo na hora ali e ninguém sabia o que ele tava cantando.
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Marilda nos lembra sobre os pontos de feitico contandoo que, quando a
pessoa ndo sabia responder ao ponto ao qual foi demandada, ela ficava
“amarrada” e a roda podia até acabar. Quando tinha um terceiro jongueiro
“entendido,” ele se metia e “desamarrava” o ponto. De acordo com Travassos
(2010), na linguagem jongueira, amarrar ¢ um trunfo dos melhores e mais
experientes cantores de jongos. No jongo, um jongueiro fica amarrado quando
alguém entoa um ponto enigmatico que os outros nao sabem interpretar, ou
melhor, “desatar”. Funciona como uma competitividade entre jongueiros que se
provocam reciprocamente ¢ recebem prestigio com pontos de efeitos
extraordinarios. Os enigmas de tais pontos sdo construidos com base em
metaforas, algumas delas praticamente congeladas numa espécie de codigo que
somente os jongueiros mais experientes dominam. Ainda que em Bracui, e em
grande parte das comunidades que visitamos ao longo do trabalho de campo, o
carater enigmatico dos pontos tenha sido abolido, ndo descartamos a possibilidade
de que ainda haja jongos pela regido Sudeste que mantenham esta tradicdo.

Além dos pontos de feitico, Marilda também discorre sobre o processo
antigo de apreensdo do jongo, que ocorria por parte das criangas, mesmo estas
sendo proibidas de entrarem nas rodas, diferenciando-o completamente daquela
que ocorre nos dias atuais. Elas aprendiam-no vendo e ouvindo os mais velhos,
principalmente os pontos, que eram cantados por vezes no dia a dia mesmo,
durante as atividades cotidianas, como no momento de cozinhar ou do trabalho
nas plantacdes.

Dona Zélia, outra quilombola de Bracui, fala sobre este processo
tradicional de apreensdo do jongo no cotidiano. Ela conta que, enquanto crianga,
apreendeu os pontos no dia a dia, ouvindo-os dos mais velhos™. Ela faz questio
de tecer algumas criticas ao jongo que vem sendo dancado atualmente, dizendo,
enfaticamente, que ndo era assim que se dangava. Em suas palavras: “ta tudo
errado!” A primeira critica dela ¢ com relagdo aos tambores utilizados hoje, muito
diferentes dos utilizados no jongo tradicional, que eram feitos com couro de caca,
de porco do mato. O barulho deste tambor era muito mais alto do que os de hoje.

“Ouvia-se de longe as batidas de uma roda de jongo”. Outra critica diz respeito a

40 . ~ . .
Ela aprendeu alguns pontos com seu irmao mais velho. Um deles foi cantado por ela quando
visitei sua casa: “Bate tambor arrepia a biborna, cuidado minha gente, tem nego na morna”. Para

AAAAAAAA
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performance. Segundo a mesma, no jongo tradicional, isto é, na memoria
construida em torno do jongo que foi presenciado em sua infancia e juventude,
ndo se batia palma na roda, o que era muito importante para ouvir os pontos que
eram colocados, e para respondé-los adequadamente. Em suas palavras: “hoje
todo mundo fica batendo palma e ndo se escuta a voz e nem os pontos direito.
Fico olhando de longe s6 pra constatar como ta tudo errado”.

Percebemos, entao, que, do ponto de vista da performance, hd um
consenso de que o jongo tradicional foi modificado - continuando a se modificar -
processo este que teve como marco substancial o seu renascimento em Bracui. Os
elementos destacados a seguir, relativos a performance do que teria sido o jongo
tradicional, emergiram da fala dos velhos jongueiros, ndo de forma a deslegitimar
o jongo dan¢ado hoje na comunidade, mas com o intuito de valorizar o que seria,
em suas visdes, o verdadeiro e auténtico jongo, aquele que eles dangaram,
conheceram e apreenderam: liberdade e espontaneidade dos passos na danga, isto
¢, auséncia de uma coreografia; formato livre para o jongo, que ndo
necessariamente pressupde uma roda; recusa com relacdo a participacao de
criancas; enfoque para a caracteristica do tipo pergunta e resposta no canto dos
pontos e, por isso, a necessidade de ndo se bater palmas; a espontaneidade e os
feiticos dos pontos e, portanto, a exacerbag¢do do carater magico do jongo, isto &,
da linguagem cifrada.

Dentre estes elementos citados anteriormente, que expressam a memoria
construida com relacdo a performance do jongo, o que houve mais dificuldade em
ser investigado, ao longo do trabalho de campo, foi o tema dos pontos de
demanda. Por outro lado, este foi o Uinico item que pareceu ndo trazer nenhum
saudosismo por parte dos velhos jongueiros. Estes garantem que ndao ha nenhum
carater de feitico no jongo dangado atualmente na comunidade, o que, em nossa
andlise, sugere uma concep¢ao positiva por parte deles em relagdo a tal auséncia.
Na verdade, pudemos perceber que esse tema ¢ revestido de segredos, pois
quando perguntadvamos aos velhos jongueiros sobre os pontos de demanda ou
sobre os feiticos do jongo, eles demonstravam que isso nao lhes pertencia mais,
que o jongo hoje era das criangas, que so estas poderiam falar sobre ele, mudavam

o foco da conversa, esquivavam-se do assunto.
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Perguntei sobre os pontos de demanda algumas vezes para Seu Zé
Adriano, se ele ja tinha visto ou se tinha vivido isso. Apds alguma insisténcia,
consegui a seguinte resposta dele: “Ah isso ai ndo... nunca demandei com
ninguém... Antigamente existiam essas coisas. Aqui até tinha alguns, s6 os
senhores mais velhos, meu pai... s6 essa gente mais vivida”. H4 um paradoxo em
sua fala. Ao mesmo tempo em que ¢ negado o envolvimento com a magia € os
feiticos do jongo, certa proximidade ¢ demonstrada através do envolvimento de
jongueiros proximos, como seu pai, por exemplo, que era considerado um
jongueiro “cumba”.

Entretanto, se os velhos jongueiros ndo gostam de falar sobre esse assunto,
os jovens, pelo contrario, discorrem abertamente sobre os pontos de
demanda/desafio/feitico do jongo tradicional. Apesar de nunca terem visto um
feitico em roda de jongo, j4 escutaram muitas historias contadas pelos mais
velhos. Ainda que hoje estes se neguem a falar sobre isso, em algum outro
momento isso era falado no interior da comunidade, o que, de certa forma,
explicava a proibicdo das criangas e jovens no jongo, justificativa esta que era
passada de geragdo para geracao.

Ao perguntar a um jovem quilombola se ele acreditava nos feiticos do
jongo, obtive a seguinte resposta: “como seria possivel ndo acreditar nos feiticos
do jongo, se o que se ouvia aqui em Bracui sobre os feiticos foi narrado
exatamente igual em outras comunidades, sendo que nds nunca se viu antes”?
(Leandro, Novembro, 2011). Ele continua sua fala dando o exemplo da banana
verde que, ao longo da noite de jongo, amadurecia por conta da marafunda da
roda, e me explica que tal fato ¢ narrado por outras comunidades jongueiras
também. Ressaltarmos que a memoria coletiva em torno do que convenhamos
chamar de jongo tradicional esta impregnada de casos, ou melhor, causos que
exprimem a propensao ao feiti¢o, proveniente da pratica do jongo.

Como ja dito anteriormente, outras caracteristicas do jongo tradicional sdo
sentidas como perdas por alguns dos velhos jongueiros de Bracui, que assistem,
um tanto quanto incomodados, as mudangas relacionadas a sua pratica. Com raras
excecoes, ¢ incomum 0s vermos nas rodas junto as criangas € aos jovens. Tanto
que foi sugerido as liderangas quilombolas, a criacdo de um jongo s6 dos adultos,

do qual as criancas ndo participariam. Até onde avangcamos, ndo vimos tal
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sugestdo vingar. Uma das razdes para isso ¢ que ndo haveria homens em
quantidade suficiente no quilombo, o que tornaria esta sugestdo inviavel, ja que,
no jongo do Bracui, as rodas acontecem necessariamente com um homem e uma
mulher dangando no centro simultaneamente, o que ndo ¢ uma regra seguida por
outras comunidades ou grupos jongueiros.

A partir da explanacdo sobre o que chamamos de jongo tradicional,
entraremos adiante na descri¢cao do segundo momento de ressignificagao do jongo
em Bracui, que ocorreu mediante a implementa¢do de um projeto de educagao nao
formal. Este momento foi intitulado de jongo de formacgdo. Para tanto, uma vez
que ja foi descrito o processo de renascimento do jongo no capitulo anterior, faz-
se necessario demonstrarmos a passagem do jongo renascido pra o jongo de
formagdo, o que serda feito menos do ponto de vista da performance, e sim
enfatizando o ponto de vista da fun¢do social que ele passa a exercer. Trata-se
também de apontarmos as consequéncias dessa ressignificagdo - que da as
criangas e jovens autonomia, ainda que parcial, no comando das rodas - para os
velhos jongueiros que vivenciaram o chamado jongo tradicional e/ou cresceram

envoltos ao seu discurso corrente.

4.2
“Da licenga galo velho, pinto novo quer saravar”

Iniciamos este subcapitulo trazendo a tona uma cena narrada por Dona
Olga e repetida pelos jovens jongueiros de Bracui, que faz mencao a rejei¢cao de
alguns velhos jongueiros em relagdo as criangas nas rodas. Desse modo, a partir
dessa explanagdo, esperamos marcar a transposi¢do do jongo renascido para o
jongo de formag¢do na comunidade.

Dona Olga contou que, na ultima roda que o “Jongo de Angra™"

*! No ano seguinte, no dia 13 de maio de 2011, houve um evento promovido pela prefeitura de
Angra dos Reis denominado “Festa da Cultura Negra”. A programagdo do evento contava com a
apresentacdo do Jongo do Bracui, e ndo mais do Jongo de Angra. Tal questdo tornar-se-a
importante para a construgdo do subcapitulo seguinte, intitulado o jongo de apresentagdo.
emancipacao do jongo do Bracui do tradicional jongo de Angra aponta para um fortalecimento
daquele em detrimento deste, o que ocorreu principalmente pela formagao politico-pedagogica que
se deu por meio do jongo na comunidade e pela sua entrada na “rede de resgate” do jongo. Os
jongueiros de Mambucaba ¢ Gamboa ndo parecem ser tdo favoraveis as transformagdes sobre as
quais o jongo vem se submetendo, inclusive com relagdo a participagdo efetiva das criangas e
jovens. Nesse sentido, eles vém perdendo espaco (e também jongueiros, ja que preconiza apenas a
presenca dos velhos jongueiros) na esfera do movimento jongueiro do Sudeste.
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se apresentou, por convite da prefeitura municipal de Angra dos Reis, no dia 19
de novembro de 2010, Rozau - irmao de Délcio e representante do jongo da
Gamboa - quis monopolizar os pontos, ao longo da roda. Dona Olga disse que
“ele tirava um ponto atras do outro e nao deixava as criangas tirarem”. Considerei
este fato narrado como um fato interessante para ser analisado. Sendo assim,
resolvi confirmar essa historia com a Jussara, perguntando como havia sido essa
roda de jongo, uma vez que Dona Olga ja havia me contado que Rozau foi
desafiado neste dia pela propria Jussara que, incomodada com a sucessdao de
pontos tirados por ele, resolveu interrompé-lo, colocando um novo ponto de
jongo. Lembramos que o sentido do desafio, nesse caso, ndo esta relacionado ao
carater magico do jongo tradicional, mas a interrup¢do do ponto que esta sendo
cantado por meio da colocacdo de um novo ponto por outro jongueiro que tem
como objetivo passar uma mensagem, ainda que esta venha acompanhada de um
carater metaforico.

Ao falar com a jovem jongueira, ela ndo s6 confirmou o ocorrido, como
complementou sua fala, fazendo uma queixa ao Rozal e a outros jongueiros (do
chamado “Jongo de Angra”), que ndo aceitam muito bem os mais jovens nas
rodas, principalmente no aspecto que diz respeito a colocagdo de pontos. Segundo
a mesma, ele sempre fica um periodo longo no mesmo ponto, diferente das
criangas, que vao mudando os pontos com frequéncia. No caso da roda
mencionada anteriormente, tanto Jussara como Dona Olga narraram a mesma
situagdo: em um determinado momento, com as criancas ja cansadas de ndo
participarem tanto, Jussara colocou a mao no tambor e pediu licenga ao velho
jongueiro: “Da licenga galo velho, pinto novo quer saravar”. Ao ouvir o ponto
dela, ele colocou outro ponto, no intuito de cortar a Jussara. Entretanto, quem
pensa que ela se acanhou, esta enganado. Jussara corajosamente rebateu o velho
jongueiro: “Agua com areia ndo pode combinar, a 4gua vai embora, areia fica no
lugar”. Essa resposta foi muito interessante, pois remete a relacdo entre o jongo
dos mais velhos e a sua ressignificagdo por parte das criangas e jovens. Os
jongueiros velhos seriam a 4agua se esvaindo, indo embora, enquanto as criangas
seriam a areia ressignificando a tradicao herdada dos mais velhos.

Ao contrario dos mais velhos, as criangas e jovens preferem as rodas junto

com 0s jongueiros mais experientes, mas claro, desde que estes concebam-lhes a
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participagdo plena. Na visdo das criancas, a roda se prolonga na presenca dos mais
velhos, pois elas sozinhas acabam se dispersando, ao logo do tempo, o que
dificulta o processo de criacdo e a capacidade de versar com pontos originais,
caracteristica marcante dos velhos jongueiros.

Assim sendo, com raras presengas de velhos jongueiros, em geral, no
jongo que pode ser contemplado atualmente, os pontos colocados sdo aqueles
conhecidos por todos os jongueiros ali presentes, que foram criados em algum
momento anterior, tendo sido devidamente assimilados por todos, o que, de forma
alguma, impede que algum deles resolva criar o seu, no exato momento da roda, e
coloca-lo ao grupo. A criacdo de ponto espontaneo criado na hora ja foi observada
por nds, mas podemos dizer que ndo ¢ algo muito comum - principalmente pelo
formato mais recente do jongo do Bracui, que remete a apresenta¢do. O unico
jovem que observamos criando pontos na hora foi o Emerson (Mec), fato este que
ocorreu numa roda de jongo durante a festa em homenagem a Santa Rita, em maio
de 2011, sobre a qual faremos uma descri¢do etnografica mais adiante.

Se por um lado ¢ o Délcio quem resgata o jongo, por outro, ¢ a familia do
Seu Z¢ Adriano que se incumbe de perpetua-lo e fortelecé-lo dentro da
comunidade. Isso se comprova porque, além de os seus netos dancarem, quando
as oficinas comegaram, em 2005, como ja4 mencionado no capitulo 3, foram suas
filhas que ficaram responsaveis pelos encontros, justamente por terem suas
habilidades jongueiras reconhecidas, habilidades estas herdadas de seus pais. Mas
nao foi nada facil inserir as criancas da comunidade no jongo, j& que muitas delas
ndo faziam ideia do que ele era, até porque algumas familias ndo tinham a tradi¢do
do jongo no seu interior.

Numa das idas a campo, Raisa (filha da Marilda) que estd em contato com
o jongo desde o inicio do projeto “Pelos caminhos do Jongo”, trouxe-nos a
trajetdria das criangas nesta pratica. Raisa conta que as criangas, assim como ela,
foram aprendendo com a Luciana nas oficinas e, aos poucos, entendendo o seu
significado. No inicio, todo mundo tinha muita vergonha de dangar. Ninguém
queria entrar na roda, nem mesmo puxar ponto. Elas ficavam tdo apavoradas que,
quando tinha jongo, fosse nas oficinas ou na prépria comunidade, pediam para
ndo serem chamados para dancar ao centro da roda. Nessa questdo, foi muito

importante o papel da mediadora Luciana que, durante as oficinas, insistia para
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que todos que estivessem ali participassem, convencendo-os de que nao havia
razao para tanta vergonha. “O jongo se fortaleceu mais pela insisténcia da Luciana
mesmo. Hoje a gente sente falta quando fica muito tempo sem ter jongo” (Raisa,
novembro de 2011). Ainda na entrevista que realizei com ela, perguntei se
costumava puxar pontos nas rodas e ela me disse que ndo, pois tinha muita
vergonha, sentimento este que assola outros jovens jongueiros também. Nosso
campo aponta para o protagonismo dos netos do Seu Z¢ Adriano, por serem eles
0s jongueiros jovens que mais colocam pontos nas rodas. Além de puxarem a
maioria dos pontos, eles também tocam muito bem os tambores e entram com
frequéncia no centro da roda para dangarem. Sdo eles: a Jussara e o Eduardo
(irmaos); e o Patrick (filho tnico da Luciana).

Nesse contexto, no momento atual podemos perceber que a jovem Jussara
(15 anos) vem sendo preparada para assumir a responsabilidade sobre o jongo da
comunidade. Isso pode ser facilmente observado por meio do acompanhamento
das rodas de jongo do Bracui. Na ultima que assistimos foi ela quem abriu a roda,
colocando o primeiro ponto, ¢ sendo a primeira a dancar, ¢ ndo mais sua tia
Luciana, como era de costume.

Outra questdo interessante ¢ que, por mais que tenhamos dito que a Jussara
estd sendo preparada para assumir o jongo, de fato, todos os jongueiros sdo
considerados responsaveis pelas rodas. Como nos conta o Mec (novembro de
2011): “na verdade nos todos somos responsaveis pelo jongo. Nao tem um em
especial”, o que traz a tona o aspecto dos lagos de solidariedade e coletividade do
grupo, perpetuado entre criancas e jovens. Ele ressalta que, hoje em dia, as
criangas apreendem o jongo umas com as outras. Desse modo, quando citamos
que a Jussara estaria sendo preparada para assumi-lo, significa dizer que ela,
dentre as outras criangas € jovens, seria a responsavel por comandar as rodas do
jongo do Bracui, ou seja, ela vem sendo preparada para ser uma lideranca
jongueira na comunidade.

Percebemos, entdo, um incentivo a emancipagao dos jovens jongueiros nas
rodas, o que pode ser observado tanto internamente a comunidade, como na “rede
de resgate,” que vem sendo criada em torno dele. Se, no momento de seu
renascimento, a presenga dos velhos jongueiros e do Délcio foi fundamental e, até

mesmo, majoritaria, num segundo momento, no formato de um projeto de
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educagdo ndo formal, que se inicia no ano de 2005, o jongo, enquanto um
elemento cultural passa a ser um instrumento de formacgdo e, enquanto tal, supriu
uma lacuna advinda do campo da educacao escolar em torno da historia local da
comunidade, de suas demandas politicas, de seus direitos constitucionais e de seu
reconhecimento legitimo, enquanto um grupo étnico atravessado por estruturas de

diferenciagdo. Como nos lembra Santos (1983, p.45):

Cultura ¢ um territério bem atual das lutas sociais por um destino melhor. E uma
realidade e uma concepgao que precisam ser apropriadas em favor do progresso
social e da liberdade, em favor da luta contra a exploragdo de uma parte da
sociedade por outra, em favor da superacio da opressdo e da desigualdade.

Este momento do jongo que enfoca criangas e jovens em seu carater
formativo, o que se deu tanto na comunidade de Bracui, como no movimento
jongueiro do Sudeste, foi chamado aqui de jongo de formagao.

Um bom exemplo que retrata a preocupagdo na inser¢do e consolidagdo
das criangas e jovens no jongo pode ser exemplificado pelo evento organizado
pelo Pontdo de Cultura Jongo/Caxambu, ja citado brevemente no capitulo 2,
denominado “Noite do Jongo”. Este, ao privilegiar e subsidiar a presenca de dois
jovens jongueiros de cada uma das comunidades jongueiras do Sudeste, pode ser
considerado tanto um evento de mediagdo, voltado para a rede em torno do jongo
que vem sendo estabelecida, como também de formagdo dos jovens jongueiros,
uma vez que sdo justamente encontros desse tipo que possibilitam o intercambio
entre as comunidades e seus saberes, além do fortalecimento do movimento
jongueiro como um todo, por meio da valorizagdo de sua cultura. O objetivo do
evento era criar uma rede de trocas entre os jovens jongueiros que representavam
suas respectivas comunidades, fazendo com que cada um apresentasse o seu jongo
para os demais. No caso de Bracui, as representantes do jongo foram a Raisa e a
Jussara. Desse modo, langamos mao da obra de Gonh (2011, p. 44) para retratar a
valorizacdo da cultura jongueira, num evento como a “Noite do Jongo” que,
consequentemente, contribuiu para o trabalho de temas relevantes, que emergem
desta cultura, fazendo sentido para aqueles que o praticam, no caso, a juventude e

as criangas jongueiras:
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A cultura é também uma for¢a, enquanto uma pratica plena de significados. Ela
demarca diferencas porque estas sdo produzidas no interior dessas praticas de
significacdes. O exercicio das praticas produzem continuamente novos
significados, por muitas vezes esta se procurando demarcar as diferengas de outra
forma. O preconceito racial, por exemplo, ¢ uma diferenca carregada de
negatividade, que busca separar, segregar, excluir. Contra ela, os grupos
organizados lutam e procuram construir outros significados para a questdo da
raca, baseados em valores positivos. Ao fazer isso, geram identidade a partir da
demarcagdo do campo de suas diferencas.

Ao conversar com as duas sobre o evento, elas falaram com grande
entusiasmo sobre tudo o que ocorreu. Entretanto, o que mais chamou a atengao foi
a colocagdo da Raisa sobre a vergonha de entrar nas rodas que 14 aconteceram, ja
que, como havia jongueiros de diversos lugares, os passos eram diferentes
daqueles caracteristicos do jongo do Bracui, eram as chamadas “umbigadas™** -
categoria nativa que designa passos de jongo dos outros grupos. No ultimo dia, as
duas foram questionadas por um senhor presente no evento sobre o porqué de nao
terem entrado na roda. Ele insistiu para que elas dangassem do jeito que
quisessem, enfatizando que ndo deveriam deixar de entrar. Raisa conta que, de
repente, comegaram a bater o tambor no ritmo do jongo do Bracui e, s6 por isso,
ela teve coragem de entrar. Depois que entrou, ndo queria mais sair. Disse
também que acabou aprendendo alguns passos de “umbigada” de outros grupos,
que, alias, ela faz questdo de dizer que sdo muito lindos. Inclusive, elas
comecaram a identificar as diferencas nos passos, de acordo com cada uma das
comunidades que dangam o jongo.

A questdo da rede de troca de saberes entre os jovens jongueiros pode ser
retratada também pelo exemplo a seguir. Numa viagem que o jongo do Bracui fez
para um evento de jongo em Campinas, um grupo la de Siao Paulo, em
determinado momento, langou a seguinte frase: “Agora vamos cantar um ponto do
jongo do Bracui”. Todos os quilombolas jongueiros de Bracui que estavam
presentes ficaram muito orgulhosos. Da mesma forma, ao longo do trabalho de
campo, eu pude assistir as ‘“umbigadas”, assim como pude ouvir pontos da

Serrinha, numa roda do jongo do Bracui, que ocorreu no proprio quilombo.

* Quando as meninas aprendiam as umbigadas nas oficinas, no interior da comunidade,

encontravam-se fora do horario destas para ficar treinando os novos passos. Elas os achavam
muito dificil. Aqui fica claro que ha um gesto diferenciado para o jongo que identifica a
comunidade jongueira que o faz. Cada “umbigada” vem acompanhada de um determinado tipo de
ponto e de um jeito especifico de bater o tambor.
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Desse modo, o conhecimento de passos diferentes daqueles tipicos da sua
comunidade ou grupo e o seu respectivo saber-fazer possibilita a inser¢do da
crianca ¢ do jovem na rede de trocas de conhecimentos, além da ampliagdo dos
seus acervos técnico-corporais. Mas ¢ importante destacar que tudo isso tem que
fazer parte do universo desses novos jongueiros, pois tal fato ¢ um pressuposto
para participarem efetivamente dos eventos relacionados a rede de jongueiros, a
exemplo da situagdo da Raisa, que ndo queria entrar na roda, com medo de errar
0S passos.

O chamado jongo de formag¢do em Bracui se encontra, dessa forma, como
um simbolo de (re) afirma¢do identitaria que, tanto a nivel local, como em nivel
de uma rede de jongueiros, atenta para a importancia da formagdo politico-
pedagdgica desses ndo futuros, mas ja militantes da causa quilombola, o que foi
legitimado e positivado, a partir da utilizacdo do carater relacional da cultura, com
significados construidos nos processos de interagdo. A partir do jongo, novas

frentes de didlogo e disputa politica vao se abrindo.

4.3
“0O jongo é de apresentagao, nao é mais de divertimento”

A frase acima, dita por Marilda, ndo apenas determinou o titulo do
presente subcapitulo, como também trouxe uma pauta referente aos novos rumos
que o jongo, mais recentemente, vem assumindo na comunidade. Percebemos que
as rodas de jongo realizadas para fora, isto €, que ocorrem tanto externamente ao
territério de Bracui, como para os externos, ainda que seja realizada dentro do
quilombo, vem corroborando, tanto para um reconhecimento externo de sua
identidade quilombola, como para uma visibilidade politica e um didlogo com a
esfera publica, até entdo nao alcangados por nenhum outro meio.

Durante nosso trabalho de campo, presenciamos visitas ao quilombo de
alguns grupos externos, alguns deles compostos por curiosos e outros por turistas.
Nessas visitas, a apresentacdo do jongo poderia configurar como uma das
“atracdes” oferecidas no passeio. Como nos disse Marilda, durante um passeio por
Bracui com um grupo (Ong) que vinha do Rio de Janeiro, para conhecer uma
comunidade quilombola: “Eles querem ver um pouco de jongo. Dai, a gente faz.

Retne as criangas e faz”.
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Como exemplo de didlogo e visibilidade politica, destacamos a relacdo
entre Bracui e a prefeitura de Angra dos Reis. Se, por um lado, ha indicios de um
embate com relacao a legitimidade do territério quilombola e a sua luta politica,
travada pelo préprio municipio, por outro, o aspecto cultural que se d4 mediante a
apresentagdo de uma roda de jongo, ¢ bem recebido. E por ai que eles conseguem
se afirmar enquanto “sujeito politico de direitos”. Como nos lembra Sahlins
(2004), as diferencas culturais encontradas em costumes e tradigdes sempre
existiram, mesmo aos olhos do antropélogo, do colonizador ou do imperialismo.
No entanto, podemos assistir atualmente a uma outra fung¢do social para a cultura,
colocando-a no patamar de um valor superior ¢ um direito politico que a torna
uma “consciéncia cultural” capaz de controlar as relagdes de um grupo com a
sociedade dominante, incluindo o controle sobre meios técnicos e politicos, até
entdo utilizados para vitima-las ou inferioriza-las. “Todos descobrem ter uma
cultura” (Sahlins, 2004, p. 506).

No dia 13 de maio de 2011, quando o jongo do Bracui foi convidado pela
prefeitura de Angra dos Reis para se apresentar no centro histdorico, na chamada
Festa da Cultura Negra, houve o pagamento de um caché no valor de 400 Reais.
Ressaltamos que os cachés recebidos pelas apresentacdes sdao revestidos para a
associacdo de moradores. No caso especifico desta apresentagdo citada, pudemos
presenciar uma polémica com relagdo ao que seria feito com o dinheiro. De um
lado, a sede da associagdo precisava de uma janela. Do outro, as meninas queriam
comprar tecido para fazer novas saias de jongo. No fim das contas, a janela de que
estavam precisando foi comprada, e um churrasco foi feito com o dinheiro
restante, para as criangas e jovens do jongo. As roupas dos jongueiros nao
puderam ser modificadas.

No intuito de destacarmos a relacdo entre a prefeitura e a comunidade, no
tocante a valorizagdo da especificidade cultural prépria ao dia festivo, trazemos a
tona o convite para a festa da Cultura Negra citada acima, realizada em maio de
2011, uma vez que este faz mencdo a apresentagdo do jongo do Bracui, como
grifado abaixo. Ressaltamos que este folder foi-nos enviado pelo Délcio, por meio

de correio eletronico:
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Festa da Cultura Negra

A Prefeitura de Angra, através da Fundagdo Cultural de Angra (Cultuar) vai realizar, pela
primeira vez em sua historia, um grande ato para valorizagdo da cultura negra no municipio,
denominado “A Festa da Cultura Negra”. O evento sera realizado no dia 13 de maio, na Praga
Zumbi dos Palmares e nos saldes do prédio da Casa Larangeira, no Centro de Angra.

O grande ato acontecera das 10h as 22h. Contara com a participagdo de representacdes das
religiGes catolicas e espiritas, comunidades quilombolas, Irmandade de Sdo Benedito, Escola de
Samba Vila Isabel, dentre diversas outras manifesta¢des culturais.

A programacdo sera abrilhantada por diversas atragées, como procissdo com a Irmandade de
Sdo Benedito, missa afro, posse do Comité gestor de politicas para promogdo da igualdade
racial, inauguracdo de um busto em homenagem a Zumbi dos Palmares; roda de capoeira;
palestras com a participagdo de representantes do grupo de movimento negro de Angra, Yla
Dudu, comunidade quilombolas e com professora Magaly da Silva Almeida; apresentacio do
jongo do Bracui e de um grupo de candomblé; concerto com o Coral da Cidade executando
musicas sobre o tema; apresentacdo de capoeira com os grupos Senzala e Congo; espetaculo
teatral “Raizes”, com a Cia. Teatro Parceiros; e grande show musical com a Velha Guarda da
Escola de Samba Vila Isabel homenageando Zumbi dos Palmares.

A Festa da Cultura Negra também contard com exposi¢ao de artesanato, feijoada, exibi¢ao de
filmes, fotografias, roupas e aderecos relacionados a cultura negra, além de barracas oferecendo
pratos tipicos

Praga Zumbi dos Palmares
(Largo do Mercado de Peixe)

Outro exemplo de apresentacdo do jongo do Bracui ocorreu no dia 14 de
outubro de 2011, num encontro realizado em Angra dos Reis intitulado TEDX,
que tinha como objetivo trazer “ideias para uma Baia Sustentavel,” em virtude do
crescimento acelerado e desordenado ao qual a regido vem sendo submetida nas
ultimas décadas. Neste evento, o caché cobrado pela apresentagdo foi de dois mil
Reais. Antes da organizacdo do evento “contratd-los”, uma representante foi até o
quilombo para ver uma pequena apresentacdo do jongo. Eles se apresentaram
rapidamente a ela, na propria sede da associagdao e, entdo, o “contrato” foi
firmado, assim como o valor do caché foi imediatamente aceito. O combinado era

que o jongo fosse feito no evento por mais ou menos vinte minutos.


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 0913511/CA


PUC-RIo - Certificacdo Digital N° 0913511/CA

136

Esta foi a primeira apresentacdo cujo caché teve um valor relevante. Nas
apresentagdes ocorridas até entdo, na propria comunidade, para grupos externos
interessados na cultura e nas tradigdes quilombolas, por vezes, nada era cobrado,
e, quando o era, o valor era uma pequena ajuda de custo. J4 as externas, como a
realizada a convite da prefeitura, comegam a acontecer especificamente para o
jongo do Bracui (e ndo mais para o jongo de Angra), apenas no ano de 2011, ou
seja, muito recentemente.

Com relacdo ao caché pedido a organizacdo do TEDx, as proprias
liderancas contaram que, ao pedirem tal valor, ja havia a expectativa de negociar
para um valor inferior, o que ndo chegou a ocorrer, ja que foi aceito, de imediato,
e sem questionamento, o valor cobrado pela apresentacdo. Sobre o evento
propriamente dito, eles contaram que, ao invés dos vinte minutos, dangaram
apenas cinco, tendo cantado somente trés pontos de jongo. Além disso, tiveram
que dangar num formato que ndo era, de fato, uma roda, pois ndo havia espaco
suficiente no palco, o que fez com que os tambores ficassem separados dos
jongueiros, um pouco acima destes.

Em novembro, um més ap6s a apresentacao citada, voltei a comunidade e
perguntei a uma das liderangas o que fariam ou o que ja tinham feito com o
dinheiro recebido. Ela me explicou que eles conseguiram investir na confec¢ao de
novas roupas para os jongueiros € jongueiras, o que ja queriam ter feito ha algum
tempo, e ndo fizeram por falta de verba. Inclusive, eles ja tinham estabelecido a
nova indumentaria: blusa de cor bege para os meninos, com uma flor no meio, e
saias iguais para as meninas, com uma Unica estampa florida, diferente das que
elas usam até o momento, que possui duas estampas floridas intercaladas.

No evento realizado em fun¢do do dia estadual do jongo, em julho de
2012, ao encontrar a Jussara € outros jovens jongueiros com as mesmas roupas,
utilizadas até entdo na roda do jongo do Bracui, perguntei-lhes sobre como andava
a confeccdo da nova indumentaria para as apresentagdes. Eles me disseram que ja
haviam tirado as medidas e que agora aguardavam a confec¢do das roupas, o que
ndo tinha data ainda definida. Perguntei-lhes também sobre qual tinha sido a
ultima vez que tinham feito o jongo, e eles me responderam sobre uma
apresentacdo que fizeram na propria comunidade, para um grupo de turistas

estrangeiros - segundo os mesmos era um grupo da Bélgica, informacao da qual
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ndo tinham certeza. Com relagdo ao valor do caché recebido para esta ultima
apresentacdo, eles ndo souberam responder.

A partir da conjuntura apresentada ¢ que desenhamos a mais recente
ressignficagdao do jongo do Bracui, isto €, o ultimo momento, até entao observado,
e que ainda se encontra em processo de transformagdo. Este foi denominado de
jongo de apresentagdo. Seguindo a ldgica proposta por Sahlins (2004), atualmente
os quilombolas (refiro-me aqui especialmente a comunidade pesquisada, ja que
compreendemos que o jongo, apesar de relevante em alguns casos, nao pode ser
considerado o Unico elemento utilizado na constru¢do identitaria quilombola) ndo
teriam nada a fazer, sendo recriar-se a imagem que, externamente, ¢ feita sobre
eles.

Atrelado a logica de visibilidade politica, podemos assistir também ao
processo de “mercadorizacao” da cultura popular, neste caso do jongo, a partir da
analise acerca da expansdo daquilo que pode ser chamado de turismo cultural ou

patrimonial, na contemporaneidade:

Os varios processos de apropriagdo da cultura popular, ou melhor dizendo, no seu
plural, das culturas populares, decorrentes de ciclos temporais diferenciados e de
movimentos eruditos ou académicos distintos, que a emolduraram, comegam
agora a ser também eles objecto de configuracdo e estudo. A este processo de
apropriacdo, soma-se outro que resulta do movimento transformador das
sociedades contemporaneas em sentido mais lato. Um processo de
mercadorizacdo, promog¢do e divulgacdo que comeca rapidamente a despontar
novos contornos no cenario por onde se movem as expressdes das culturas
populares contemporaneas. Nomeadamente através da sua procura, projec¢do e
constru¢do medidtica e ainda pelo exponencial crescimento do chamado turismo
cultural ou patrimonial (Raposo, 2002, p. 3-4).

Sendo assim, a partir do contexto apresentado, podemos dizer que algumas
transformagdes do jongo na atualidade, que se dao tanto na esfera da comunidade
de Bracui, como mais amplamente, em tantas outras comunidades ou grupos
jongueiros, podem ser compreendidas como inevitaveis. Até porque, ndo podemos
desconsiderar que tais comunidades estdo inseridas em complexos sistemas de
rede (como a “rede de resgate” do jongo ou a rede representada pelos eventos
realizados pelo Pontdo de Cultura Jongo/Caxambu) que estdo para além da
propria comunidade local, influenciando-as significativamente. Raposo (2002), ao

eleger como pauta de estudos o papel da “tradicao” na contemporaneidade, langa
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mao do trabalho de Canclini (1998) para fazer uma andlise sobre a reformulago
do “popular”, contestando os modelos classicos dos folcloristas acerca do papel
das “tradigdes”. A andlise se pauta em alguns itens, dentre os quais destacamos
que: o desenvolvimento moderno nao suprimiu as culturas populares tradicionais,
ainda que estas possam ter se transformado; a preservagdo das tradi¢cdes em sua
“autenticidade” n3o ¢ sempre o melhor recurso para a sua reproducdo
(mercantilizada); o popular ndo deve ser considerado monopolio dos setores
populares.

Obtivemos a informacao de que a associagdo de moradores estd pensando
em gravar os pontos de jongos mais antigos, para que eles ndo se percam com a
morte dos velhos jongueiros. Tal fato, aliado ao investimento feito recentemente
com as novas roupas para os jongueiros € jongueiras, além da propria relacao
estabelecida atualmente com o jongo no interior da comunidade, aponta para um
processo de profissionalizagdo, fruto do reconhecimento publico externo dessa
identidade étnica, construida a partir da “reinven¢ao da tradi¢ao” e dos processos
de ressignificacdo aos quais vem sendo submetida. Desse modo, concordando
com Raposo (2002, p. 7), compreendemos que as “culturas populares” parecem
desejar vender os seus produtos como mercadorias ou como bens, numa
percepcdo objetiva do ‘“‘valor patrimonial” que suas “tradigdes” possuem,
manipuladas estrategicamente para afirmarem a sua identidade.

Na festa do vinte de novembro, realizada em 2011, em Bracui, foi possivel
observarmos que a fung¢do social que o jongo assumiu passa a ser o didlogo com o
poder publico, com os externos, o que o configura como ‘“em formato de
apresenta¢do”. Desse modo, o jongo que era dangado no interior da comunidade
em festividades, como forma de sociabilidade e divertimento, o que se deu desde
0 seu renascimento até o seu momento formativo, comega a perder aderéncia dos
jovens e das criangas, atuais responsaveis pelas rodas. Estes passam a dangar o
jongo principalmente nesse contexto de apresentacdo. Na festa acima citada,
apesar de o jongo estar presente na programac¢ao, houve uma discussdo constante
entre os jovens, para decidirem se iriam dang¢d-lo ou nao. Uma pequena parte
queria dancar. A grande maioria ndo estava com tanta vontade. Esta ultima
preferia fazer outras coisas, como jogar bola ou ajudar na organizacdo da festa.

Ap6s os dois dias de festa e de mudanga na programacao referente a roda de jongo
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(na programacao seria sabado, mas 14 decidiram que seria no domingo), de fato, a
festa terminou e o jongo do Bracui ndo se apresentou.

Se, por um lado, este novo formato do jongo ¢ positivo do ponto de vista
politico, assim como pelas possibilidades geradas pelo turismo cultural, que
acabam por contribuir para o movimento de promocao da autoestima e orgulho
local, por outro, ha um estranhamento dos proprios jongueiros com relagdo a sua
nova estrutura. Contrariando a ideia de Raposo (2002, p. 3) de que “o popular nao
¢ vivido pelos sujeitos populares com complacéncia melancolica para com as
tradigdes”, percebemos que alguns dos velhos jongueiros que permaneceram nas
rodas, mesmo diante das transformacdes do jongo, além de terem aceitado o
dominio das criangas, tiveram recentemente que encarar mais uma ressignificacao
relativa ao tempo reservado para as apresentagdes das rodas, que limita, outra vez,
as possibilidades dos jongueiros usufruirem da capacidade de versar propiciada
pelo jongo de antigamente, isto é, do jongo tradicional. Dona Olga, por exemplo,
ndo gosta do jongo para festas ou eventos, do jongo de apresentagdo, pois tem
hora pra acabar, o tempo ¢ muito reduzido, e isso acaba sendo ruim, pois, quando
comegca a engatar, eles tém que parar. Ela diz que fica muito marcado, o que choca
justamente com a liberdade e o improviso dos versos. Pelo contrario, os pontos a
serem cantados ja sdo determinados, antes mesmo da roda comegar.

Outra questdo relevante ¢ a adaptacdo a novos formatos que ndo sejam
exatamente uma roda. Tudo vai depender do espaco que eles tiverem para se
apresentarem. Nessa conjuntura, a apresentacao pode ocorrer em meia-lua, os
tambores podem ficar fora da roda, pode-se adaptar a roda para um palco, dentre
outras mudancas. Mas vale ressaltarmos que os proprios jovens ndo gostam de
fazer o jongo nesse formato adaptado. Por isso, sempre que possivel, eles
procuram fazer do modo que apreenderam.

Ressaltamos, no entanto, que as mudangas no jongo, que o colocam num
formato de apresentag@o e/ou no largo campo do chamado turismo cultural, apesar
de, nem sempre, serem bem aceitas, representam, por outro lado, a promocgdo e a
revitalizagdo das celebragdes e das tradi¢cdes locais, ultrapassando a mera fruigao
autocelebratoria. Bracui e outras comunidades jongueiras se redescobrem através
dos “externos”, o que as encorajou e contribuiu para a reflexao sobre suas proprias

tradi¢des, saberes e culturas.
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As categorias criadas para se pensar a trajetoria do jongo em Bracui na
relagdo dicotomica tradicdo/modernidade se encerram aqui, junto com a
finalizagdo do trabalho de campo. Mas, como nos lembra Cabral (1973 apud
Sahlins, 2004): “a luta pela libertacao ¢, acima de tudo, um ato cultural”. Logo, a
“inventividade da tradicdo” estard sempre a servigo dos principios de existéncia de
um grupo especifico, o que significa dizer que um determinado bem cultural ainda
pode vir a responder num movimento de libertagdo de forma totalmente
improvisada, isto ¢, num formato de algo que nunca se viu ou se imaginou antes, €
ndo apenas no formato de uma repeti¢do de costumes antigos.

Nesse sentido, ao apontarmos para os trés momentos de ressignificacao do
jongo (renascimento, formagdo e apresentacdo), assim como para a memoria
construida em torno do que convenhamos chamar de jongo tradicional,
compreendemos que a hibridizagdo e os conteudos simbolicos que revitalizam e
modificam as tradigdes, contribuem significativamente para marcar novos usos ¢
novas formas para elas. Mas, € por meio das técnicas corporais ¢ das expressoes

performaticas que todas essas mutagdes podem ser observadas.
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5

O corpo no/do jongo

Sera que a cultura existe de facto? Existe um
lugar para a cultura residir? Esta ela situada,
localizada? E uma questdo da ordem da mente
ou/e da ordem da corporalidade? (Raposo,
2004, p.1, grifo nosso)
Neste quinto capitulo, que intitulamos “o corpo no/do jongo”, nos
voltaremos, de um lado, ao corpo no jongo, ou seja, as questdes ligadas a
subjetividade e aos aspectos simbolicos desse corpo - individual/coletivo,
natural/cultural, tradicional/moderno, jovem/velho - inserido em tal pratica. Por
outro, abordaremos o corpo do jongo, isto €, o foco, nesse caso, se volta para as
técnicas corporais ¢ a performance da roda. Apesar dessa diferenciacao ter sido
brevemente destacada aqui, ressaltamos que as duas chaves de analise
diferenciadas, apresentadas até entdo sobre o corpo imerso no contexto da pratica
cultural do jongo, ndo podem ser consideradas separadamente uma da outra. O
corpo simbdlico estard sempre alimentando o conjunto de técnicas corporais e,
consequentemente, a performance, como o contrario também ¢ verdadeiro.
Seguindo a linha de raciocinio da citagdo que abre este capitulo,
entendemos que ¢ no uso social que se faz do corpo bioldgico, que podem ser
observados elementos culturais, identitarios e/ou étnicos de determinada
comunidade, tribo ou grupo. O corpo, na sua relacdo com os elementos do
cotidiano e inserido em sociedade, expressa costumes, em certa medida,
especificos do grupo ao qual pertence, mostrando-nos, pelas suas expressoes
corporais, que cada uma delas possui hébitos que lhes sdo particulares. A este
conjunto de expressdes € praticas corporais, impressas nos corpos naturais, que
englobam necessariamente, € respectivamente, um conjunto de técnicas corporais
(Mauss, 1974), compreendido como fendmeno social em sua totalidade, demos o
nome de corporalidade. Um dos instrumentos - € porque nao o mais significativo
deles - de compreensdo do processo de constru¢do de uma identidade quilombola
em Bracui passa por uma analise do corpo no/do jongo.
Silva, Silva e Tucunduva (2011) compreendem que, no caso de
comunidades quilombolas, ¢ pela experiéncia de pertencer a uma comunidade

remanescente de quilombo - e ndo tanto pelo reconhecimento dessa palavra
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recentemente incorporada pelas comunidades em seu vocabulario - que é possivel
perceber a gestualidade, os modos e costumes com que as corporalidades criam
identidades e performances proprias. E na experiéncia na relagdo com os demais,
portanto, étnica cultural e historicamente construida, que a identidade quilombola
mostra-se por meio dos corpos. Nesse caso, a experiéncia foi compreendida no
sentido empregado por Thompson (1981, p. 111): como um conceito
polifuncional que remete a culturas especificas, marcadas por uma condigao étnica
e de classe, histérica e geograficamente datada que constituem os individuos
“homens ¢ mulheres, em sua vida material, em suas relagdes determinadas, em
sua experiéncia dessas relagdes e em sua autoconsciéncia dessa experiéncia”.
Desse modo, podemos dizer que a experiéncia no jongo entre os proprios
jongueiros quilombolas passa a ditar a relevancia desta tradi¢do em suas
construcdes identitarias, o que ocorre pelo viés da corporalidade.

Partimos do principio de que o corpo ¢ tanto linguagem como veiculo de
comunicac¢do. Este ¢ submetido a constantes processos formativos, ao longo do
tempo, o que ocorre 2 medida que determinada técnica corporal, ou o conjunto
destas, ¢ considerado eficaz sendo transmitido de geragdo a geracdo (Mauss,
1974). Portanto, a corporalidade contribui significativamente para a construgdo de
uma identidade coletiva e, até mesmo, para o fortalecimento desta. A partir da
performance observada em uma tradicdo como o jongo, expressa por gestos e
movimentos corporais especificos, comunidades quilombolas e comunidades
negras rurais e urbanas conseguem ser trazidas para o debate com o poder publico,
0 que até entdo ndo tinha sido possivel, fato este que as deixava as margens das
politicas de reconhecimento e, portanto, da luta por politicas diferenciadas, ja
garantidas constitucionalmente. Destacamos que as teorias de reconhecimento

podem ser definidas como:

Lutas moralmente motivadas de grupos sociais, sua tentativa coletiva de
estabelecer institucional e culturalmente formas ampliadas de reconhecimento
reciproco, aquilo por meio do qual vem a se realizar a transformagéo
normativamente gerida das sociedades" (Honneth, 2003, p. 156).

O corpo no/do jongo e, consequentemente, a performance que emana desta

dualidade, no caso da comunidade quilombola de Bracui, ganha destaque impar


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 0913511/CA


PUC-RIo - Certificacdo Digital N° 0913511/CA

143

nesse processo de reconhecimento e legitimagdo de sua identidade quilombola, ao
ser apresentado aos “externos”.

Ressaltamos que, indo além de uma concepgao de corpo enquanto produto
de determinada cultura e datada em um contexto historico especifico,
compreendemos que ele também ¢ responsavel por produzi-la, transforma-la e
legitima-la, principalmente no campo das teorias de reconhecimento. Esperamos
demonstrar tal posicionamento ao longo do presente capitulo.

No item 5.1 trazemos uma contextualizacao antropoldgica para o corpo,
apontando os principais autores, tanto no campo da antropologia, como no das
ciéncias sociais, da historia e da propria educagdo fisica, que se voltaram a ele
com o olhar pautado nas ciéncias humanas, ¢ ndo mais nas ciéncias naturais.
Pretendemos pensar o corpo aqui como um objeto de pesquisa relevante para a
compreensdo de fendmenos sociais que o colocam no patamar, simultaneamente,
de produto e produtor de cultura, partindo do principio de que toda a pratica
cultural é também corporal, isto ¢, toda a pratica ¢ condicionada a experiéncia
sensivel/corporea.

No item 5.2 langamos mao de pesquisas etnograficas que se voltam para a
antropologia da danga. O intuito ¢ pensar que tal pratica exerce uma fung¢ao social
que varia de acordo com o contexto na qual estd inserida. Nesse sentido,
pretendemos apontar para o corpo no/do jongo de apresentagdo da comunidade de
Bracui, que danga e performativa nas rodas. Além disso, abordaremos brevemente
os processos de transmissao e apreensao das técnicas corporais das dangas citadas
nas etnografias analisadas, com o objetivo de nos respaldarmos analiticamente na
reflexdo sobre os dados empiricos acumulados a respeito dos processos de
transmissao do jongo entre as comunidades observadas, ao longo do trabalho de
campo.

No item 5.3 vamos nos ater aos estudos da performance, para embasar as
diferentes experiéncias vividas e observadas por nos nas rodas de jongo de
algumas comunidades quilombolas jongueiras. Abordaremos, também, a relagdo
entre o que ¢ universal e o que ¢ particular nos diferentes jongos observados.
Além disso, no intuito de caracterizar o jongo do Bracui, traremos uma etnografia

de uma roda realizada dentro da comunidade em uma data festiva.
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Por ultimo, finalizamos este capitulo no item 5.4 buscando promover uma
breve andlise entre a pratica cultural/corporal e a luta pelo reconhecimento e,
portanto, pelo territério, promovida pelo movimento quilombola jongueiro de
Bracui. Faremos aqui uma analise com énfase nos conceitos de corporalidade e
memoria corporal no processo de subjetivagdo e construcdo da identidade

quilombola na comunidade, assim como no discurso sobre sua formacao histdrica.

5.1
O corpo sob enfoques antropolégicos

Nosso objetivo aqui € trazer uma abordagem antropologica sobre o corpo
enquanto instrumento privilegiado e representativo em pesquisas no campo das
ciéncias humanas e sociais.

“O corpo ¢ revelador de sociedades inteiras” (Soares, 2001, p. 1). Neste
contexto, percebemos o corpo como espagco no qual se produz linguagem e
existéncia no mundo. Como nos lembra Morin (1973), desde o nascimento, todo o
individuo comeca a receber a heranga cultural, que determina sua formacao, sua
orientagdo e seu desenvolvimento enquanto ser social, o que ocorre também em
func¢do dos padrdes corporais a serem seguidos. Se levarmos em consideragdao que
as praticas culturais expressam-se por gestos, ndo podemos esquecer que esta
linguagem ¢, ao mesmo tempo, organica, cultural, social, e que instaura também
uma forma de comunicar. “Os gestos sdo considerados um sistema comunicativo,
e obedecem a regras e normas preconizadas pela cultura vigente” (Mendes, 2002).

Segundo Braunstein e Pépin (1999), o corpo ndo se revela apenas enquanto
componente de elementos organicos, mas também como fato social, psicoldgico,
cultural e religioso. Sua subjetividade estd sempre produzindo sentidos que
representam, diferenciadamente, sua cultura, desejos, paixdes, afetos, emogdes,
enfim, o seu mundo simbolico.

Além dos aspectos culturais, sociais, psicologicos e religiosos relacionados
ao corpo, a nocdo de historicidade ndo pode ser descartada. Nenhuma
comunidade, sociedade ou grupo nasceu pulando, saltando, arremessando,
jogando ou jongando. Cada uma destas praticas corporais foi construida de acordo
com determinada época historica, como respostas a certos estimulos, desafios, ou

necessidades (Coletivo de autores, 1992).
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Alves (2003) defende a ideia de que existe um tipo de heranca corporal, de
dimensdo expressiva e gestual, que ndo estad condicionado a um determinismo
genético, mas a algo que se envolve com a pluralidade, emergindo nas vivéncias,
nos contatos, nos didlogos entre corpos, que tém intencionalidades,
expressividade, experiéncia, vida. Por isso, ndo existe um corpo adulto natural,
mas um corpo simbolico, que representa determinada cultura e sociedade, tal
como adverte Vaz (2001, p. 59) quando diz que “memoria e historia se recolocam
no corpo. Seja nos gestos miméticos que nos inscrevem numa tradicdo, seja nas
marcas pessoais e intransferiveis que carregamos em nossos corpos”.

Um sentido comumente utilizado em abordagens antropoldgicas e sociais
sobre o corpo enquanto objeto analitico, seja em pesquisas realizadas na area da
propria antropologia, da historia ou até mesmo da educacao fisica, ¢ o de pensa-lo,
ao contrario das ciéncias naturais, como uma constru¢ao socio-historico-cultural.
Tentamos descrever, portanto, este viés de analise do corpo a partir das
concepgdes de alguns autores que vem, mais contemporaneamente, trabalhando
com a tematica do corpo nas ciéncias humanas.

Apesar de termos iniciado a abordagem trazendo as concepgdes de autores
contemporaneos, ressaltamos, contudo, que Mauss (1974) foi o primeiro
pesquisador que propds pensar o corpo enquanto objeto da cultura. Para além
disso, o autor colocou o corpo no patamar de fato social total®’, tal como a
religido, a linguagem, as relacdes de troca, os rituais de passagem, os sistemas
juridicos, dentre outros. Ele acreditava que as ciéncias humanas deveriam olhar o
modo pelo qual toda sociedade impde ao individuo um uso rigoroso do seu corpo.
Para ele, ¢ por meio da transmissdo de determinadas acdes corporais que a
estrutura social impde sua marca sobre os individuos.

Ao longo de sua obra, o autor exemplifica técnicas corporais diferenciadas,
observadas por ele empiricamente, bem como analisa exemplos retirados de
estudos etnograficos de outros pesquisadores, realizados sob o enfoque de
diferentes usos do corpo. A partir do acimulo destes dados, Mauss propde uma
enumeracdo biografica das técnicas corporais, seguindo o que ele chama de

biografia normal do individuo, classificando-as na forma com que elas sdo

43 . . .

Entende-se por fato social o que Durkheim, tio de Marcel Mauss, ¢ uma de suas grande,
influéncias, denominou como as diferentes maneiras de pensar, agir e sentir exteriores ao
individuo e dotadas de um poder coercitivo e generalista.
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ensinadas. Desse modo, ele analisa sete técnicas corporais: 1) Técnicas do
nascimento e da obstetricia; 2) Técnicas da infincia; 3) Técnicas da adolescéncia;
4) Técnicas da idade adulta; 4) Técnicas de cuidados corporais; 5) Técnicas de
consumo; 6) Técnicas da reproducao; 7) Técnicas dos cuidados. Cada uma delas ¢
analisada pelo autor e exemplificada por meio de dados etnograficos.

Através da comparacdo destas técnicas, o autor tenta demonstrar o quanto
elas podem ser variadas e simbolicamente particulares, de acordo com a cultura
nas quais estdo inseridas. Mas o que ele chama de técnica? O que seriam as
técnicas corporais? Mauss chama de técnica corporal um ato tradicional eficaz,
pois a transmissao desta s6 ocorre por meio daquilo que se considera tradicional.

Desse modo, segundo o autor, hd um processo de transmissao cultural das
chamadas técnicas corporais em toda e qualquer sociedade. “Entendo por essa
palavra as maneiras como os homens, sociedade por sociedade e de maneira
tradicional, sabem servir-se de seus corpos” (Mauss, 1974, p. 211). Isso remete a
um processo de educagdo corporal que ocorre desde o nascimento e prossegue ao
longo da vida das criancas tanto no ambito extra-escolar, como na prépria escola.
“Quando uma geragdo passa a outra geracao a ciéncia de seus gestos e de seus
atos manuais, ha tanta autoridade e tradi¢do social quanto quando a transmissao se
faz pela linguagem” (Mauss, 1979 apud Daolio, 2007, p. 47). Mauss (1974)
inaugura, portanto, uma pauta de reflexao antropoldgica e socioldgica em torno do
corpo, compreendendo-o como um objeto relevante para o estudo das
representacdes sociais e simbolicas de grupos e sociedades inteiras. Como nos

lembra Daolio, (2001, p. 47-48):

A tradigdo oral, a mais conhecida e muitas vezes mais valorizada, ¢ apenas uma
dentre as tradi¢des simbolicas. Qualquer técnica corporal pode ser transmitida por
meio do recurso oral. Pode ser contada descria, relatada. Mas pode também ser
transmitida pelo movimento em si, como expressdo simbdlica de valores aceitos
na sociedade. [...] E justamente pela eficacia das técnicas corporais que se pode,
segundo Mauss, conceber que os simbolos do andar, da postura, das técnicas
esportivas sio do mesmo género que os simbolos religiosos, rituais, morais, etc. E
por meio dos simbolos que a tradi¢do vai sendo transmitida as geragdes seguintes.

Na esteira da proposta de Mauss, um conjunto de trabalhos trouxe uma

contribuicdo importante para a reflexdo de enfoques antropoldgicos sobre o corpo.
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Estes* sdo citados no trabalho de Seeger, Da Matta e Viveiros de Castro (1979, p.
11) e, para além do trabalho de Mauss, ressaltam a centralidade do corpo nao
como “simples suporte de identidades e papéis sociais”, mas como um
instrumento que articula sentidos e significados cosmologicos, matriz de simbolos
e objeto do pensamento. No campo da etnologia indigena, os autores (re)
descobrem o corpo no processo de compreensdo das culturas e das filosofias
amerindeas e, consequentemente, das organizagdes sociais dessas sociedades. Para
tanto, as nocoes de corporalidade e pessoa passam a ser centrais em suas analises.
“Alguns exemplos dessa corporificagdo da experiéncia, ou centralidade do corpo
na experiéncia coletiva e individual, s3o a forma pela qual se d4, em muitos desses
grupos, o aprendizado e a socializa¢do das criangas [...]” (Maluf, p.93).

Um trabalho recente que pode ser destacado no campo do que chamamos
de enfoques antropolédgicos sobre o corpo ¢ o de Csordas (2008). Partindo de uma
critica em relacdo a abordagem com que historicamente a antropologia vem
tratando o corpo, o autor apresenta um novo foco. Mais do que discutir o corpo
como objeto da antropologia e lugar da cultura, ele propde o conceito de
embodiment™ que ¢ definido como um novo paradigma nos estudos da cultura,
paradigma este que traz no corpo o ‘“‘sujeito da cultura”, isto &, o corpo seria
considerado a “base existencial da cultura”. Para ele, a antropologia até entdo, ao
tomar o corpo simplesmente enquanto matéria crua bioldgica, na qual a cultura
opera e se instaura, tem o efeito de excluir o corpo de uma participacao primordial
no dominio da cultura. De fato, a preocupagdo de Csordas nao se limita a discutir
novas formas de abordar o corpo como objeto da antropologia. Seu objetivo ¢
constituir um novo paradigma para o estudo da cultura, que tem como ideia

principal a experiéncia cultural corporificada.

# «Reflexdes sobre o papel do corpo como matriz de significados sociais e objeto de significagio
social aparecem na obra de Turner (o polo sensorial de toda metafora ritual: 1967 e 1974); Mary
Douglas (a experiéncia social langa mao dos processos corporais para tornar-se pensavel: 1970 e
1976) e C. Levi Strauss (as qualidades sensiveis, € a experiéncia do corpo como operadores de um
discurso social: (1962, 1966, 1967).

# 0 termo embodiment foi traduzido para o portugués como corporeidade. Ressaltamos que o
tradutor optou por esse termo em detrimento do termo corporalidade apds discussdo com o proprio
autor, ja que sua fundamentacdo tedrica se pauta, em parte, nos estudos de Merleau-Ponty, isto ¢,
na fenomenologia da percepgdo (2006). No entanto, observamos que algumas pesquisas que fazem
referéncia ao trabalho de Csordas utilizam o termo corporalidade, ao invés de corporeidade.
Apesar de termos optado por manter o termo sem traduzi-lo, compreendemos em nossa analise que
o termo embodiment se aproxima mais do conceito de corporalidade, em detrimento do de
corporeidade.
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Observamos a criagdo de uma “rede de resgate” do jongo entre as
comunidades quilombolas na medida em que se comeca a perceber uma relevante
fungdo social a ele atribuido. Para tanto, modificam-se também as estruturas que
envolvem a sua pratica, ressignificando aquilo que seria a tradigdo, a historicidade
e a memoria presentes no corpo. Tal fato resultou em novos formatos para a
performance do jongo, que foram (re) criados num determinado contexto, por
meio de novos gestos de jongueiros e jongueiras. Desse modo, o conceito de
embodiment nos permite pensar na constru¢cado de um saber cultural por meio de
um saber-fazer corporal, isto €, transformar a cultura a partir da experiéncia
sensivel corporea.

O processo de registrar e renovar nos corpos tudo o que nds € nossos
antepassados vivemos pode ser compreendido como habitus, “essa historia
incorporada e resgatada constitui a historia feita coisa a qual ¢ levada, atualizada,
reativada pela historia feita corpo e que ndo s6 atua como traz de volta aquilo que
leva” (Bourdieu, 2001, p.83). Por essa razdo, consideramos que as varias formas
de expressdo da corporalidade emergem consideravelmente do habitus de cada
individuo que ¢, também, coletivo. Vdrias sdo as linguagens que a corporalidade
expressa, o que serd condizente com o que cada sujeito traz de sua historia
coletiva e, portanto, de sua coletividade, que vai perpassando geracdo a geracao,

sendo renovadas constantemente com outros significados e concepgoes.

Assim, as sociedades se formam pela multiplicidade de corpos. E é justamente
essa pluralidade que se traduz em alicerces de muitas maneiras de ser, de agir e
de conviver, de modo que a realidade cotidiana de cada sociedade ¢ complexa,
abrangendo o dialogo entre multiplas expressividades, multiplos saberes e
multiplos habitus. Ha na expressdo verbal e ndo verbal significados e
intencionalidades de cada corpo e de muitos corpos que se constroem na
interacdo com o mundo. Corpos que dizem e ouvem, que criam e recriam, que
aprendem e ensinam ao longo de suas historias de vida. Fazem-se verdadeiros em
seus rituais, em suas celebracOes, em suas atitudes. Formulam seus conceitos,
suas concepgoes, seus conhecimentos (Alves, 2003, p. 53).

A partir da exposicao realizada até aqui, algumas questdes podem ser
evocadas: o que dizem da coletividade os corpos nas rodas de jongo? Em que
medida a corporalidade determina fronteiras sociais entre quilombolas e nao-
quilombolas? De que forma a corporalidade quilombola, expressa por meio do

jongo, torna-se uma ferramenta na luta politica por seus territorios? Poderiamos
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pensar na corporalidade enquanto componente educacional relevante para tais
comunidades? Em quais dimensdes? Com que efeitos sobre a educagdo formal?

Percebemos que o corpo no/do jongo se torna escritura de historias
coletivas. As relagdes citadas no capitulo anterior entre tradigdo e modernidade no
jongo do Bracui demonstram que cada um dos momentos do jongo na
comunidade s6 foi possivel de ser fortalecido devido a adesdo a um projeto
politico comum entre todos aqueles que aderiram ao titulo de quilombola. Desse
modo, tal projeto foi gerado, primeiramente, em torno da valorizagdo de uma
pratica cultural/corporal representada pela constru¢ao de técnicas corporais e de
um habitus que inserisse as criangas nas rodas, a partir da reinvengdo de uma
tradi¢do. Em seguida, criou-se um projeto de educa¢do nao formal com intuito de
fortalecimento deste habitus e destas técnicas corporais, o que contribuiu,
contudo, para o movimento de protagonismo das criangas e jovens na recriagdo de
novas formas de jongar. Finalmente, a corporalidade no/do jongo passa a ser
modificada a medida que ele passa a ser um elemento externamente valorizado no
processo de reconhecimento quilombola e, para tanto, ele passa a ocorrer em um
formato de apresentacao.

Pelos caminhos da corporalidade, ha uma enunciagdo de significados
proprios da etnicidade do sujeito, de sua cultura e de sua sociedade de origem. Na
relagdo do corpo com a etnicidade, consideramos que ele traz em si as marcas de
sua cultura. Sua memoria cultural/corporal ¢ preservada ao longo das geragdes
através do seu habitus. Entretanto, isso ndo significa que toda cultura seja
transmitida a geragdo seguinte do mesmo modo como era na geragdo anterior,
sobretudo porque o habitus possibilita a renovacdo, bem como cultura ndo ¢ algo
cristalizado, a ponto de ser perpetuada sem transformacdes. E no encontro das
relagdes cotidianas das vivéncias e das convivéncias entre pessoas de geragoes
diferentes e inseridas em um mesmo grupo étnico-cultural que se da a
transmissdo, a preservacao ou a renovagao de saberes tradicionais, o que nao pode
estar desvinculado da historia coletiva da comunidade na qual se encontram
inseridos.

Ao falarmos sobre enfoques antropoldgicos sobre o corpo no/do jongo,
estamos partindo do principio que estes permitem a observacdo de fronteiras

sociais relevantes, positivados pelos proprios atores envolvidos. Além disso, tal


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 0913511/CA


PUC-RIo - Certificacdo Digital N° 0913511/CA

150

enfoque permite uma analise acerca dos processos de sistematizacdo no que
tangem a sua transmissao e apreensdo, o que nos leva a crer que a corporalidade,
ndo apenas aquela referente ao jongo, ¢ um elemento presente e socialmente
valorizado no ambito da chamada educagdo/formagao quilombola.

Sendo assim, através do estudo da corporalidade do jongo, serd possivel
analisarmos a coletividade na qual ela se insere, assim como a formagdo e
manutengdo de suas identidades. Mas, para além disso, pensar na corporalidade
expressa por meio do jongo, traz-nos uma possibilidade de reflexdo acerca da
corporalidade afro-brasileira como contetdo pedagogico, principalmente no que
tange a Lei 10.639/2003, ou, de outro prisma, de refletirmos sobre uma “educagio
diferenciada” que remeta a corporalidade, valorizando-a enquanto conteudo
politico-pedagogico, que pode vir a trazer particularidade as praticas educativas
vinculadas a formagdo ¢ valorizacdo da identidade étnica. Mas, sobre estes
ultimos aspectos citados, que envolvem a relagdo do jongo com uma educagio
para as relagdes étnicorraciais ou com uma ‘“educacdo diferenciada” para
comunidades quilombolas, discorreremos, mais detalhadamente, no préximo

capitulo.

5.2
Por uma antropologia da dancga

Neste subcapitulo nos debrucaremos sobre algumas pesquisas etnograficas
realizadas no campo da antropologia da danga. Este, apesar de ndo configurar uma
linha de estudos consolidada na antropologia, traz-nos subsidios importantes para
pensarmos o caso do jongo. Aliado aos estudos da performance, que serdo
abordados, mais detalhadamente, no item 5.3, tais pesquisas nos auxiliam no
processo de analise descritiva da pratica do jongo.

Dentre algumas das questdes que emergem da leitura deste conjunto de
trabalhos que abordam a tematica da danca sob o viés da antropologia,
destacamos os seguintes: a danga ¢ um elemento sempre coletivo - e nunca
individual - e, portanto, assume func¢ao social especifica de acordo com o contexto
cultural no qual se insere; os processos de transmissdo e apreensao da danga,
ocorridos respectivamente das geragdes mais velhas para as geragdes mais novas, ,

concretizam-se por meio da insercdo propriamente dita destas ultimas em sua
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pratica; a danga possui alguns elementos bésicos que a configuram, tais como a
cangdo, 0s movimentos corporais, os instrumentos utilizados, dentre outros. Estes,
ao serem analisados em conjunto, apontam para a sua estrutura. Todas essas
questdoes elencadas podem ser transportadas para o caso do jongo nas
comunidades quilombolas jongueiras pesquisadas.

Segundo Gongalves (2010), o estudo etnografico intitulado “Learning to
dance” realizado pelo casal de antropdlogos Bateson e Mead, em Bali, ¢ pioneiro
na problematica de pensar as técnicas corporais da danga para além de simples
atos mecanicos do corpo. Pelo contrario, os antrop6logos que fizeram a etnografia
sobre a transmissdo desssas técnicas perceberam que as criangas, desde muito
pequenas, eram treinadas para a repeticdo e imitacdo dos gestos corporais
especificos da danca balinesa. Logo, por meio da observagdo do aprendizado da
danga em Bali, os autores compreendem que este ndo estava apenas ligado a
transmissdo de um conjunto de técnicas corporais, mas de uma forma de estar no
mundo, que se dava a partir da transformacao de uma técnica corporal em um ato
cultural. Essa forma de lidar com o corpo, mais do que um aprendizado mecanico,
ajustava-se ao que seria um componente do ethos balinés.

Outro autor que fez uma etnografia da danca nos traz uma nova
possibilidade de abordé-la na antropologia. Mitchell (1956), ao estudar a danca
kalela, em seu estudo “The Kalela Dance”, analisa as relagdes culturais, historicas
e socialmente construidas, estruturadas e inferidas nas relagdes sociais,
compreendendo-as por meio do estudo de interagdes e redes. Para tanto, o autor
analisa o “tribalismo” presente na danga kalela - uma danga que, apesar de tribal,
expressa pouco esta condicao, sendo facilmente disseminada pelo contexto urbano
- em cidades recém-criadas da Rodésia do Norte, no intuito de investigar a
tradicdo na cidade. O autor encontra na danga um paradoxo interessante que
remete, por um lado, ao fato desta ser uma danca tribal em que as diferencas
tribais sdo enfatizadas, mas, por outro, a lingua e o idioma das cangdes, assim
como a roupa, fazerem referéncia a uma existéncia urbana, que tende a atenuar o
“tribalismo”.

Apropriamo-nos da descri¢do realizada até aqui para abordarmos a
transmissdo e apreensdo da tradicdo do jongo. Em nossa pesquisa de campo,

deparamo-nos com criangas bem novas (na faixa dos quatro anos de idade)
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participando, efetivamente, das rodas, isto ¢, dancando no centro, fazendo os
gestos adequados, respeitando a performance que inclui, também, um conjunto de
técnicas corporais que foram passadas a elas ali, no cotidiano das rodas, fossem
estas realizadas nas oficinas de jongo, fossem realizadas em festividades, na
propria comunidade ou em apresentagdes externas e/ou internas.

Em uma roda, na comunidade de Campinho da Independéncia, nos
surpreendemo-nos com uma crianga de menos de dois anos de idade vestida com
as roupas tipicas e batendo palmas junto a sua mae, o que demonstra, de um lado,
o desejo das geragdes mais velhas pela imersdo, cada vez mais precoce, das
criangas no habitus jongueiro e, de outro, na vivéncia propriamente dita destas
criangas nesse saber-fazer corporal - no embodiment - que os insere na cultura e
no que convenhamos chamar de identidade quilombola. Temos, desse modo, a
inser¢do de criancas cada vez mais cedo numa corporalidade quilombola voltada
para a tradicdo do jongo. Contudo, devermos ressaltar que elas ndo apenas
reproduzirdo as técnicas corporais lhes transmitidas, mas também irdo recria-las, a
partir de suas experiéncias, fazendo do corpo um lugar de producdo e base
existencial para a cultura. Sobre o aprendizado de gestos durante a infancia,
trazemos uma citacdo de Cascudo (2003, p.19-20), que aparece em sua obra
“Historia de nossos gestos”, publicada inicialmente em 1976:

Os gestos sdo moedinhas de circulagdo indispensavel e diaria, mas ignoramos sua

\

emissdo no tempo. O gesto é anterior a palavra. [...] Dedos e bragos falaram
milénios antes da voz. [...] Nao havendo a obrigatoriedade do ensino mas sua
indispensabilidade no ajustamento da conduta social, todos nos aprendemos o
gesto desde a infancia.

b

Evans-Pritchard, em seu trabalho intitulado “The Dance,” realizado em
1928, ¢ tomado por ndés como roteiro para pensarmos minuciosamente a estrutura
de uma roda de jongo.

Nesse trabalho, o autor tem como objetivo principal discorrer sobre a
fungcdo social que a danca pode exercer em um determinado contexto,
compreendendo-a  essencialmente como uma atividade simbolicamente
representativa. Para isso, ele faz uma anélise das principais facetas de uma danga
especifica sobre a qual pesquisou. Aliado a isso, ele tece uma critica a falta de

relevancia dada a danca nos relatos etnoldgicos, considerando que esta ¢ muitas

vezes percebida como uma atividade independente, sendo descrita,
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frequentemente, sem qualquer referéncia ao contexto de sua existéncia na vida
nativa do grupo. Desse modo, em sua pesquisa, ele correlaciona as dangas para

cada momento da vida em comunidade:

Existem dangas especiais para cerimonias de circuncisdo, outras especiais para as
varias sociedades secretas, outras especiais para filhos de chefe, outras restritas
para mulheres ou, por exemplo, aquelas para cerimdnias funerarias e outras que
sdo realizadas apenas como acompanhamento do trabalho econémico (Evans-
Pritchard, 2010, p.3).

Assim, dentre uma gama de possibilidades diversas de dangas encontradas
entre os Azande do Suddo Anglo-Egipcio, o autor optou por enfocar a danga da
cerveja, para demonstrar a fungdo social que ela exerce na comunidade. O artigo ¢
dividido em oito partes, que funcionam como um interessante roteiro para
qualquer etnografo interessado em descrever uma danca a partir da compreensao
de que ela ndo ocorre de forma independente do grupo no qual estd inserida. O
autor traz os principais elementos que compdem a danga, tal como pode ser visto
abaixo, compreendendo que esta s6 pode existir em fun¢do da coexisténcia dos
elementos que ele destaca ao longo do seu texto como partes estruturantes da
danca. Em outros termos, na auséncia de um desses elementos, a estrutura da
danga da cerveja se perde.

Na abertura do trabalho, isto ¢, no primeiro momento, o autor aborda a
danca, enfocando que ela sempre vai possuir uma funcdo social, seja qual for.
Principalmente pelo fato de compreendé-la como coletiva e nunca individual, ele
enfatiza que a danca ndo pode ser considerada apenas uma diversdo, apesar de
também poder sé-la para aqueles que a vivenciam. Sendo assim, ela deve ser
compreendida, ndo apenas pelas funcdes psicoldgicas e fisioldgicas que exerce,
mas, principalmente, pelo seu valor social perante o grupo ao qual pertence. A
partir dessa breve introdugdo sobre a relacdo da danga tanto com o grupo ao qual
pertence, bem como com o momento na qual ocorre, ¢ iniciada a descrigdo
minuciosa dos sete elementos que compdem a estrutura.

Inicialmente o autor aborda dois elementos relacionados, a nosso ver, a
musicalidade. O primeiro deles € intitulado musica. Neste, o foco € a descri¢cao
dos instrumentos utilizados e os materiais necessarios para fabrica-los. Aponta-se

também para os acessorios utilizados nos instrumentos como, por exemplo, as
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baquetas, que sdo utilizadas para bater os tambores, assim como o posicionamento
que os musicos devem possuir para toca-los. O segundo elemento relativo a
musicalidade é chamado de cancdo. Neste, o foco ¢ sobre a “musica da voz
humana”. As melodias sdo transitérias e o significado expresso pelos que cantam
e/ou escutam as cancdes vai depender do quanto estdo familiarizados com as
pessoas ou os acontecimentos neles referidos. Além disso, o autor cita que a
habilidade em ridicularizar os inimigos por meio da cancao ¢ o que torna um
criador de cangdes popular e perspicaz. Tal como no jongo e na maioria das
cangoes africanas, a cangdo da danca da cerveja etnografada é antifonal, isto €,
cantada alternadamente por um solista e pelo coro. O corpo e os gestos que
acompanham os responsaveis pelo canto compdem e integram a cangdo, tanto
quanto as palavras.

Em seguida, o autor entra no formato da estrutura da danca propriamente
dita, o que compreendemos ter relagdo com a performance da danga analisada.
Este momento ¢ contemplado por trés elementos: movimento muscular, padrao
da danca c lideranca da danga.

O primeiro deles, movimento muscular, versa sobre o movimento do
corpo realizado na danca. “O africano danca com o corpo todo” (Evans-Pritchard,
2010, p.7). Na danca da cerveja nem todos realizam os mesmos movimentos, no
entanto, todos sdo feitos no mesmo ritmo. O autor insiste na auséncia de uma
marcagdo coreografica especifica, dizendo que ndo acredita que haja alguma
correlagdo especifica entre um tipo de passo e um tipo de melodia. Ha apenas um
ritmo que os leva a movimentar os corpos livremente.

O segundo ponto remete a dinamica da danga em sua coletividade. Para
demonstrar o padrao da danca, além de ter desenvolvido um esquema grafico
referente a ele, o autor o descreve detalhadamente sob dois prismas: primeiro em
funcdo do posicionamento assumido por homens, mulheres, criangas, solistas e os
proprios instrumentos (tambores) na danga; em seguida a partir dos movimentos
corporais que cada um desse conjunto de personagens descritos anteriormente
assume em relacdo aos outros, com exce¢do, nesse caso, dos tambores que
compoe a roda sem, contudo, fazerem qualquer movimento.

Finalmente, o ultimo elemento abordado sobre o formato da danca

propriamente dito ¢ a lideran¢a na danca. Neste, o autor aborda o tema da
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lideranca, ou seja, ele tanto descreve os lideres de cangdes da danga da cerveja,
como discorre sobre o processo de formagdo aos quais os interessados em
tornarem-se lideres devem se submeter - na condigao de aprendiz - para, mais
tarde, assim o serem. A func¢do do lider ¢ organizar a atividade. “O prestigio do
lider ¢ obviamente condicionado por sua habilidade na composicao e no canto das
cangOes, mas tal habilidade, aos olhos dos Azande, deve-se a posse da magia
certa” (Evans-Pritchard, 2010, p. 10). O autor também cita as formas de
transmissdo da magia, que sao passadas dos lideres para os aprendizes que,
futuramente, ganhardo o titulo e o reconhecimento da comunidade enquanto lider
da danca.

Finalizando seu trabalho etnogréfico, o autor aponta para dois elementos
que, em conjunto, podem ser correlacionados ao valor social que a danca da
cerveja assume entre os Azande.

O primeiro deles ¢ intitulado fun¢ao social da dan¢a. O autor inicia a
narrativa desse elemento com a seguinte questdo: “qual ¢ o valor da danga na
sociedade primitiva, que necessidade ela satisfaz, qual o papel desempenhado por
ela na vida nativa?” (Evans-Pritchard, 2010, p. 11). Uma das questdes que emerge
dessa reflexdo ¢ a inser¢do de criancas ainda beb&s numa sociedade que esta para
além de seu pequeno nucleo familiar, ou seja, maes levam seus bebés para a danga
e, assim, inserem-nos socialmente, na vida em comunidade. Seria, portanto, a
forma de inser¢do e apresentagdo dos recém-nascidos ao grupo. Além disso, a
danga também exerce funcao sexual, a medida que permite e estimula o flerte
entre a juventude que a vivencia. J& com relacdo aos adultos, o autor cita que o
objetivo principal ¢ fomentar a sociabilidade e o divertimento, espaco de troca de
experiéncias.

O segundo elemento ¢ intitulado papel da danca em cerimoénias
religiosas. Aqui, o autor aborda as especificidades dos ritos relacionados a danca,
de acordo com a cerimonia que a envolve. Em relacdo aos atos funerarios, por
exemplo, Evans-Pritchard (2010, p. 16) diz que: “a multidao torna o banal e
desagradével trabalho de levar as pedras para o timulo, as vergonhosas discussoes
acerca da quantidade de lancas ou de cerveja a ser trocada, uma ocasiao

memoravel”.
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A partir do contexto apresentado no campo da antropologia da danga,
retomamos o jongo nas comunidades pesquisadas. Vamos abordar alguns
elementos relacionados as performances observadas em algumas rodas, ao longo
do trabalho de campo, no préximo subcapitulo para, em seguida, trazermos a tona
uma etnografia do jongo do Bracui. Nesta etnografia, utilizaremos, na forma de
um recurso auxiliar, alguns dos elementos que Evans-Pritchard empregou em sua

etnografia da dancga da cerveja, para analisar o jongo do Bracui.

5.3
As performances no jongo: espago para a emergéncia da
corporalidade

No presente subcapitulo, apontaremos para a(s) performance(s) do jongo
de comunidades ou grupo jongueiros, o que significa dizer que abordaremos
também a corporalidade das mesmas. Estamos considerando o jongo aqui como
uma dancga que possui estrutura e elementos tipicos, tais como os descritos no item
5.2 deste capitulo, além de importante fun¢do social no caso de algumas
comunidades quilombolas, a partir da reafirmacao identitdria que sua pratica
promove.

Dentre as muitas rodas que observamos ao longo do trabalho de campo -
em contextos urbanos ou rurais; em comunidades jongueiras quilombolas e nao
quilombolas; em apresentagdes externas ou em apresentacdoes no interior das
comunidades; em festividades proprias dos grupos ou em eventos externos
realizados mediante o convite de atores “de fora”; com e sem recebimento de
caché - algumas performances puderam ser destacadas e, portanto, contrastadas
umas com as outras. Considerando que o jongo ¢ uma danca tradicional e um
patrimonio cultural imaterial, compreendemos que a analise de suas performances
pode nos trazer elementos relevantes para refletirmos, no caso das comunidades
quilombolas jongueiras, sobre a luta do movimento quilombola pelo seu territdrio
e por politicas publicas diferenciadas e especificas a sua condi¢do de grupo étnico.

A partir da relagdo entre o que € universal e o que ¢ particular, no universo
de um conjunto de jongos, composto por performances diferenciadas, que
refletem cada uma das comunidades com as quais tivemos contato e, mais

especificamente, com relacdo a performance do jongo do Bracui, ¢ possivel
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tecermos consideragdes sobre os aspectos, historicos, identitarios, étnicos,
culturais, e religiosos de cada uma delas. Para além de uma andlise sobre as
comunidades em si mesmas, podemos trazer consideragdes relevantes para o
movimento jongueiro do Sudeste.

A primeira questdo importante que deve ser destacada ¢ justamente o valor
que as performances vém assumindo nas politicas de reconhecimento. A medida
que as manifestagdes e praticas culturais/corporais que caracterizam identidades
coletivas passam a ser concebidas como patrimonios imateriais - como no caso do
jongo, que deve ser preservado e transmitido as geragdes mais novas, ao longo do
tempo, por meio de um plano de salvaguarda - a autenticidade da tradi¢do deixa
de ser um requisito demarcado, dando lugar a uma recriacdo singular e expressiva
da corporalidade expressa por cada uma das perfomances, que vao surgindo de
acordo com os interesses e as necessidades de cada grupo. “Nao se trata mais de
estabelecer um “valor de ancianidade” baseado na estetiza¢ao do passado em que
0 que ¢ mais tradicional ¢ o mais antigo” (Vianna e Teixeira, 2008, p, 126). No
entanto, ressaltamos que dentro da particularidade de cada grupo ou comunidade
jongueira ha elementos universais capazes de identifica-los enquanto detentores
da tradi¢do do jongo e, portanto, responsaveis por perpetua-lo.

Desse modo, apenas a titulo de complementagdo, vamos até o campo dos
estudos voltados para a patrimonializa¢do de objetos imateriais, para apontarmos
a relevancia da performance nesse contexto. Assim como o jongo, outras
manifestagdes e praticas culturais s6 podem ter suas candidaturas legitimadas
enquanto patrimonios imateriais e, consequentemente, ser registradas enquanto
tais pelo viés da etnografia, de uma descri¢do densa e minuciosa, o que ocorre, em
muitos casos, pela narrativa da performance que os acompanha. Contudo, o foco
passa a ser a valorizacdo e garantia objetiva de condi¢cdes concretas para a
realizacdo dos processos de producdo, € ndo dos produtos culturais em si, isto &,
preconizam-se as condi¢des e motivagdes de “performar”, no aqui e agora
especifico do ato concreto de (re) criagdo, expressdo e comunicagdo (Vianna e

Teixeira, 2008) . Ainda que haja uma descrigdo da performance de uma tradigio™

%0 dossié do jongo no Sudeste (Brasil, 2007, p.34) produzido pelo IPHAN, por exemplo, traz
elementos para o jongo que nem sempre sdo reproduzidos nas comunidades entre os jongueiros e
jongueiras. “Apresentam alguns tragos comuns: a) a formacdo dos participantes numa roda
animada por pelo menos dois tambores de tamanhos diferentes; b) os solos coreograficos de
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que tenda para uma universalizagdo de sua estrutura, a particularidade e a
especificidade as quais esta mesma tradi¢do podera estar submetida resultard em
novas e legitimas performances.

Mas como definirmos performance? “O termo performance deriva do
termo francés antigo parfournir, que significa exatamente completar ou expressar
de modo total uma experiéncia” (Vianna e Teixeira, 2008). Como nos lembra

Schechner (2011, p. 2):

Performances marcam identidades, dobram o tempo, remodulam e¢ adornam o
corpo, ¢ contam estorias. Performances - de arte, rituais, ou da vida cotidiana -

LN

sdo “comportamentos restaurados”, “comportamentos duas vezes experenciados”,
acOes realizadas para as quais as pessoas treinam e ensaiam.

Como ndo foi nossa intengdo fazer um inventario criterioso sobre as
particularidades relativas as performances no jongo entre comunidades jongueiras,
trazemos, aqui, algumas consideracdes que foram mais facilmente observadas em
nosso trabalho de campo.

No contexto do que ¢ universal a todas as comunidades jongueiras,
levamos em conta os seguintes itens: a musicalidade (no que tange ao tipo de
instrumento - tambores; a forma do canto que ¢ langada por um solista e repetida
pelo coro; a escassez de pontos improvisados); o padrao da danga (que €
preferencialmente em circulo, podendo ser modificado para o formato de meia-
lua, principalmente se a apresentacdo ocorrer em um palco, tendo ao centro para
executar a danca algumas das seguintes possibilidades de combinacdes: um casal,
0 que ¢ mais comum e disseminado. Um individuo sozinho. Quando isso ocorre
geralmente ¢ uma reconhecida lideranca jongueira que tem liberdade para
“performar” a sua maneira. Duas pessoas do sexo feminino, o que pode ser
observado em determinadas situagdes especificas, quando a quantidade de homens

na roda ¢ muito inferior ao das mulheres, ou quando ha duas liderancgas femininas

individuos ou de casais, geralmente no centro da roda; c) as varias formas de alternancia entre um
solista (homem ou mulher) que puxa o ponto e o coro dos dangarinos que o repete, na integra ou
parcialmente, ou que canta um estribilho; d) os pontos, geralmente improvisados, que constituem
enigmas a serem decifrados por outros solistas; e) as narrativas sobre os efeitos extraordinarios
produzidos por pontos ndo decifrados ou pelo poder que emana do jongo; f) as reveréncias aos
ancestrais jongueiros e, algumas vezes, aos tambores, com eles identificados”. Destes itens
podemos dizer que a letra a e a letra d ndo sdo regras. Algumas rodas observadas por nos possuiam
um Unico tambor e, na grande maioria, escutamos pontos que ndo eram improvisos, tendo sido
muito raras as vezes em que pudemos observar tal fato.
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que desejem dangar juntas; e, por fim, a lideranca na danca (toda a roda vai ser
aberta pelo lider jongueiro ou jongueira). Quanto a este ultimo elemento relativo a
lideranga nas rodas de jongo, devemos destacar algumas questdes interessantes.

A lideranga na roda ¢ sempre representada pelo jongueiro mais velho que
esteja presente, seja ele um jovem ou velho jongueiro. Em geral, o titulo de
lideranca no jongo nos grupos ¢ passado ao aprendiz, no interior do préprio
nucleo familiar. Assim, o titulo ¢ passado as geracdes mais novas pertencentes a
uma mesma familia, desde que esta seja reconhecida perante a comunidade como
detentora dos saberes que o envolvem. Todos que dangam e participam podem ser
considerados jongueiros, independente de serem ou ndo filhos de jongueiros.
Todos também podem tocar o tambor com a mao ¢ interromper o canto no intuito
de colocar um novo ponto a qualquer momento, o que nao foi observado por nds,
J& que apenas alguns se sentem seguros para coloca-los. Para produzir o som com
o tambor basta saber baté-lo e, nesse quesito, observamos que hd uma grande
rotatividade. Contudo, apenas a lideranca pode abrir a roda e colocar o primeiro
ponto. Além disso, so a lideranca tem o direito de fazer sua performance propria
no centro da roda. Vale lembrar que, em alguns grupos, ha varias liderangas
jongueiras. No caso de Bracui, com o seu mais recente processo de
ressignificagdo, cujo foco se volta para a apresentagdo e para o dominio das
criangas e jovens, as liderangas jongueiras sdo passadas de geracdo a geragdo, no
interior da familia Adriano.

Com relacdao as particularidades das diferentes performances jongueiras,
observamos o0s seguintes espacos nos quais elas podem ser evocadas: o
movimento muscular, a cang@o (no tocante tanto do significado e da familiaridade
com os pontos, assim como em relagdo ao ritmo impresso as batidas do tambor) e
a fungao social da danca.

Em relagdo aos movimentos musculares, a no¢do de técnicas corporais nos
permite perceber que cada comunidade tem sua propria maneira de dangar, ou
seja, sua propria coreografia. Em relacdo a musicalidade, no quesito cangdo,
apesar do tipo de canto ser semelhante, cada comunidade terd seus proprios
pontos, muitas das vezes criados em contextos especificos e de compreensao
apenas para aqueles imersos no grupo. O ritmo das cangdes também sera

diferenciado, o que afetara diretamente a forma de dancar e a forma de cantar o
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ponto. Com relagdo a funcdo social da danga, como ja abordado aqui, esta vai
variar de acordo com a comunidade que a pratica. No caso de Bracui, o jongo
passa a ser o elemento positivamente apropriado para a construgdo e reafirmacao
de uma identidade quilombola.

Nesse sentido de demarcar mais enfaticamente as particularidades das
performances no jongo entre os grupos ¢ as comunidades que o praticam,
voltamos a questdo das coreografias, ja que, além destas serem um campo de
interesse privilegiado para a pesquisa, puderam ser mais facilmente observadas
em nosso trabalho de campo do que os elementos referentes a musicalidade® e a
fungao social.

Observamos ao menos trés coreografias diferentes, sobre as quais podemos
descrever. Sao elas: as das comunidades quilombolas de Sao José da Serra e Santa
Rita do Bracui, e do grupo de jongo da Serrinha. Ressaltamos, contudo, que, ainda
assim, cada um dos individuos colocard seu proprio estilo na coreografica pré-
determinada, ou até mesmo originalidade na forma de jongar. Alids, ndo podemos
desconsiderar a inventividade da tradi¢do presente entre jongueiros e jongueiras,
pois se ndo fosse por isso, talvez ndo tivéssemos mais o jongo entre nos.

Em Sao José, a coreografia basica de quem danga ao centro da roda pode
ser descrita por um movimento simples de giro de 360 graus sobre o proprio eixo
do corpo. Partindo da posi¢do inicial, com os dois dangarinos de frente um para o
outro, no centro da roda, dividimos a descri¢gdo em trés momentos, para melhor
facilitar a compreensdo. Lembramos que o movimento de ambos ¢ feito
simultaneamente.

No primeiro momento, h& um movimento da perna direita cruzando a
esquerda a frente, como se os joelhos dos dois dangarinos fossem se tocar. No
segundo, essa mesma perna direita pisa ao lado direito do corpo, impulsionando o
giro para o lado direito. Para tanto, a perna esquerda necessariamente acompanha

o movimento, auxiliando a finalizagdo do giro, com uma pisada no solo. O

* H4 uma grande dificuldade em atribuir os dados autorais aos pontos de jongo. Segundo a
coordenadoda do Pontdo de Cultura Jongo/Caxambu, a questdo dos direitos autorais vem sendo
uma reivindicagdo dos jongueiros, ja que, para além do jongo de dominio publico, existe o jongo
autoral. Ela nos d4 um exemplo de uma situagdo delicada que ocorreu no langamento do livro
Memorias do Jongo, langado junto a jongueiros e jongueiras do Sudeste. Num determinado
momento, ao receber um exemplar do livro e abri-lo, um dos jongueiros presentes se deparou com
seu proprio ponto descrito na parte inicial do livro, sem que houvesse qualquer mengao a autoria,
que, no caso, era sua.
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terceiro momento ocorre quando a volta em torno do eixo do corpo ¢ completada
e os dancarinos voltam a ficar na frente um do outro, isto ¢, na posicao inicial. No
entanto, para concluir o giro, o pé direito se coloca ao lado direito do tronco e,
assim, volta-se finalmente para a repeticao do passo que ¢ o cruzamento da perna
direita sobre a esquerda. Em cada passo bésico, ou seja, em cada giro sobre o
proprio eixo do corpo, o pé direito tocara trés vezes o chdo, enquanto o esquerdo
apenas uma.

Na Serrinha, dentre alguns passos que sdo ensinados para as criangas e
jovens, destacamos o principal deles, que ¢ chamado de “tabeado”. Neste, os
dancarinos devem pisar o chdo primeiramente com o calcanhar do pé direito para
posteriormente repousar toda a planta do pé no solo. Entre aproximagodes
(umbigadas) e afastamentos dos dancgarinos, que sempre terminam no “tabeado”,
temos o movimento de pisada alternada, de pé direito e pé esquerdo no solo.
Funciona da seguinte forma: os dois dangarinos se aproximam, dando dois passos,
pisando primeiramente com a direita e depois com a esquerda, realizam o
“tabeado” para, posteriormente, afastarem-se com o recuo dos mesmos passos que
fizeram para se aproximar (pé direito e pé esquerdo), finalizando novamente com
o “tabeado”. Alguns realizam giros em torno do eixo do proprio corpo, sem,
contudo, deixar de marcar o compasso do tambor “tabeando”. Junto a ele,
observamos o movimento de elevacao dos bracos na altura dos ombros, em sinal
de reveréncia ao companheiro de danga, no momento em que os dois dangarinos
se aproximam e fazem a umbigada.

Em Bracui o movimento realizado ¢ mais livre, se comparado as duas
descri¢Oes realizadas até aqui. Isso se deve a auséncia das umbigadas, como as
presentes no jongo da Serrinha, e a ndo obrigatoriedade do giro em torno do
corpo, como aquele que configura o jongo de Sao José. O passo basico do jongo
do Bracui ¢ composto por movimentos alternados entre pé direito e esquerdo, que
sao executados a frente do corpo, cruzando sempre o pé que faz o0 movimento com
aquele que esta no solo. Com esse passo sdo realizados deslocamentos em varias
dire¢des, podendo haver o giro em torno do corpo, desde que seja respeitado o
ritmo das batidas do tambor. O movimento dos bragos e das maos ¢ livre, mas em
geral, as mulheres balancam suas saias com as maos, enquanto os homens as

movimentam junto com o tronco, as pernas € os pés, sempre no ritmo dado pelo
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tambor. Adiante traremos uma descri¢do etnografica do jongo do Bracui onde
alguns elementos descritos poderdo ser detalhados.

Ainda em relacdo as particularidades relativas ao jongo, ressaltamos que
algumas comunidades dancam com todos os jongueiros de branco, fazendo alusao
a religiosidade afro-brasileira, como no caso de Sao José e da Serrinha. Outras
utilizam cores representativas de seu municipio ou comunidade, como os santos
padroeiros. Ha aquelas que optam por saias de chita bem floridas (como no caso

de Bracui) e/ou investem nos adornos de cabeca, como lengos e turbantes.

Figura 9. Jongo de Sao José na Festa em
Homenagem aos Pretos Velhos (Maroun, maio 2009)

Figura 10. Roda de jongo da comunidade quilombola de Campinho da Independéncia,
apresentada no roteiro de turismo étnico-ecoldgico (Maroun, abril 2010)
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o
Figura 11. Indumentaria rosa de comunidade jongueira nao identificada. Foto tirada no
dia estadual do jongo (Maroun, julho 2011)

Desse modo, a performance do jongo expressa pelo corpo, isto é, pelas
corporalidades, representam a memoria e a historia da resisténcia de comunidades
negras rurais descendentes dos africanos, que foram escravizados no Brasil. Esta
representacdo ocorre especialmente em dois ambitos diferenciados que, no
entanto, complementam-se: os movimentos musculares que os jongueiros
realizam nas rodas, tanto com relagdo a danca propriamente dita, como também
em outros momentos € movimentos, tais quais o ritual de entrada e saida do centro
da roda, a reveréncia ao tambor, a forma de parar o canto para se colocar um novo
ponto, bem como pela indumentaria e/ou pelos aderegos que revestem os corpos
dos jongueiros, compondo os elementos estruturantes de suas performances
culturais. Entre o universal e o particular observamos um conjunto de jongos
ressignificados e capazes de “performar,” segundo a especificidade cultural do

grupo e a funcdo social que almejam.

oKk
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Etnografia do jongo de apresentagao

Trazemos aqui uma descri¢ao etnografica de uma roda de jongo observada
na comunidade quilombola de Santa Rita do Bracui, no dia 22 de maio de 2011,
na festa em homenagem a padroeira da comunidade: Santa Rita. Trata-se do jongo
de apresentagdo.

Configuracdo inicial de uma roda, com apenas um tambor inserido dentro
da mesma. Jussara se coloca ao lado do tambor e abre a roda de jongo. Luciana
Adriano estava na roda, mas nao colocou nenhum ponto. Sua Unica fala aconteceu
um tempo depois do inicio do jongo, quando convidava as pessoas “de fora” para
participarem e entrarem na roda de jongo, se assim quisessem.

Jussara abre a roda com desenvoltura e muito seguranca. Ela foi a
lideranga jongueira principal dessa roda, ao passo que Luciana Adriano a
observava. Ela colocou o ponto de abertura e, no ponto seguinte, que ela mesma
puxou novamente, entrou na roda, escolheu um par e assim deu inicio ao ritual da
danca do jongo, momento em que conciliava a danga ao canto. A partir dai, a roda
foi evoluindo com seu processo performatico proprio. Quem quisesse colocar um
ponto, chegava até o tambor e colocava a mado, ao passo que, quando isso ocorria,
tanto o canto como a danca cessavam. Com relagdo a danga, quem esta dentro,
escolhe o seu par para dancar no centro da roda, como bem exemplifica um dos
pontos que foi colocado nessa roda: “¢ a danga do jongo gente, como ¢ que ¢, a
mulher tira 0 homem, o homem tira a mulher”. Dessa forma, a partir da abertura,
partindo do principio que o primeiro casal ja estd no centro da roda, quando um
dos dois resolver sair e voltar para a roda junto aos demais, 0 que permanece se
aproxima daquele que quer que seja seu novo par, flexiona o tronco em sua
direcdo e retorna ao centro com o escolhido. Isso vai ocorrendo sucessivamente.
Além disso, quando os escolhidos para entrar na roda adentravam-na, em algum
momento, que ndo necessariamente era logo a entrada, aproximavam-se do
tambor e faziam reveréncia. Alguns faziam o sinal da cruz e tocavam o tambor
com a mao, outros apenas se aproximavam e faziam a reveréncia, curvando o
tronco em dire¢ao ao instrumento.

Dentre as criangas e jovens que colocaram pontos, tivemos a propria
Jussara, o Patrick, que também bateu o tambor em determinado momento, € o

Mec. Este chegou apos o inicio da roda e entrou imediatamente, tocando o tambor
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- gesto que significa parar tudo para que o jongueiro que o tocou seja escutado -
colocando um ponto improvisado por ele na hora que fazia uma critica a prefeitura
de Angra dos Reis. Mec se colocou muito seguro também e todos se animaram
com o seu ponto, tornando o coro enfaticamente forte naquele momento.

Dona Olga entrou bastante na roda. Ela ndo colocou pontos. O que ela
gosta ¢ de “balancar a saia,” como ela mesma diz. Sempre que entra para dangar,
mostra grande entusiasmo. Por outro lado, Dona Celina, que esta com problemas
de locomogao, e estava fora da roda sentada, de repente, corre até o tambor com
uma agilidade e rapidez incoerentes com seu estado de saude e coloca um ponto
de jongo que fazia mencao ao seu problema de joelho que ndo a permitia dangar
mais. Quando ela colocou seu ponto, todos riram bastante ¢ a roda ficou bem
animada. Também foi um ponto de improviso, criado na hora. Dos velhos
jongueiros, apenas estas duas mencionadas anteriormente participaram da roda.

A roupa das mulheres era bem demarcada. Todas estavam com suas saias
de chita e, ao adentrarem a roda, seguravam-nas e as balancavam no ritmo dos
movimentos que faziam com seus pés. Balango das saias em sincronia com os
passos dos pés no ritmo das batidas do tambor compunham o passo basico delas.
A maioria estava com a blusa do Pontdo de Cultura Jongo/Caxambu. Ja os
meninos estavam com vestimentas aleatorias. Pelo frio que fazia, a maioria estava
de calga e de casacos. Seus passos na roda eram mais livres e o estilo de cada
jongueiro variava mais, se comparado com o padrio feminino. Alguns deles,
inclusive, dangavam com uma ginga que remete a dang¢a oriunda do ritmo do funk,
0 que ndo era observado na performance das meninas.

Um ponto de jongo da Serrinha, do Mestre Darcy, também foi cantado,
puxado pela Jussara. Nesse momento, muda-se o ritual. O passo passa a ser outro,
mais técnico, o chamado “tabeado”. A batida no tambor também passa a ser
diferente. A propria dindmica de entrada na roda se modifica. Agora quem estd na
roda batendo palma e fortalecendo o coro decide a hora que deve entrar e “corta”
aquele que escolher tirar do centro. Ao entrar na roda pede licenca a um dos dois,
no caso o homem tira um homem e a mulher tira uma mulher. A entrada ¢
diferente, pois se entra na roda fazendo reveréncia primeiro ao tambor para, s

depois, aproximar-se da pessoa que sera substituida na danca.
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igura 1. Roda de jongo do Bracui, na prépria comunidade no dia da festa de Santa
Rita (Maroun, Maio 2011)

Num dado momento, um menino me viu proéxima da roda e perguntou:
“moca quer dancar?” Eu respondi que sim e entrei na roda com ele. Estava no
finalzinho. O mais dificil quando entrei foi escolher o meu par, pois, de repente, o
menino que me escolheu para dangar no centro retorna a roda, ja que ele estava a
mais tempo dancando, deixando-me s6. Como tinha ficado no centro, tinha que
escolher um novo par dentre as opgdes dos que estavam formando a roda que
envolve os dangarinos. Tive certa dificuldade, pois ndo sabia qual era o gesto
correto a se fazer na frente da pessoa escolhida, para que ela entendesse que eu a
estava chamando. Acabou que consegui me aproximar de um jovem e, depois de
alguns passinhos dangados junto ao meu par, retornei a roda principal. Por sorte,
nesse momento as batidas e, consequentemente, os passos, ja tinham voltado para
o jongo deles, isto &, ja se configurava o jongo do Bracui, e ndo mais o jongo da
Serrinha, o que facilitou minha performance junto ao jongueiro escolhido.

A roda durou aproximadamente vinte minutos. Além de mim, apenas

outras duas pessoas externas a comunidade participaram dancando no centro da
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mesma. A aten¢do dos que estavam de fora era grande para com o jongo. Alguns
se aproximaram e fortaleceram a roda, batendo palmas, ja outros apenas
observaram com olhares atentos.

Inferimos, a partir da descricdo etnografica aqui apresentada, que a
categoria jongo de apresenta¢do nada mais € que o jongo do Bracui, que pode ser
assistido atualmente em seu proprio territorio - em datas festivas, como o dia da
padroeira Santa Rita, ou no formato préximo do que vem sendo feito em
Campinho da Independéncia, denominado de turismo étnico-ecolégico *° - assim

como pode ser assistido em espagos externos ao quilombo.

5.4

Corporalidade e memoria corporal

Chegamos até aqui com alguns elementos que nos trouxeram subsidios
para uma reflexdo em torno do jongo como pratica corporal/cultural. Esta,
enquanto uma danga coletiva, expressa uma corporalidade sobre o meio no qual
estd inserida, o que pode ser observado por meio da performance, que ocupa um
lugar central na reprodu¢do da tradicdo. Portanto, pretendemos abordar, nesse
momento, a relevancia da memoria em torno de uma tradicdo em Bracui para a
constru¢do de um discurso historico sobre sua condicdo étnica, bem como o
fortalecimento desta identidade.

Partindo do principio de que a memoria ¢ a principal responsavel por
instituir um discurso historico comum sobre a origem e a formagdo de grupos
étnicos, discurso este imprescindivel, no caso dos quilombolas, ao longo do
processo de regularizagdo fundidria por parte das instituigdes responsaveis -
principalmente nas fases iniciais de reconhecimento e certificagdo - tomamos
como foco os suportes materiais para sua transmissao. Quais sdo os meios pelos
quais a memoria pode ser transmitida?

Para responder a esta questdo, remetemo-nos, mais uma vez, ao exercicio

feito por Peter Burke (1992), que pretendeu sistematizar alguns possiveis suportes

* Percebemos que a comunidade de Bracui vem refletindo, ainda de forma incipiente, mesmo que
0 jongo ja tenha entrado nesse circuito, sobre a possibilidade de turistificacdo cultural e
patrimonial de alguns dos seus saberes tradicionais, assim como de seus patrimonios naturais.
Utilizando-se de ruinas ainda presentes no territorio da comunidade, eles vém pensando na criagdo
de um museu a céu aberto, que contemple sua historia e memoria.
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de transmissdo da memoria. O autor aponta cinco formas de transmissdo da
memoria. Sao elas: tradi¢des orais; memorias escritas; memorias das imagens; o
espaco (fisico ou imaginario); as agdes sociais e repetitivas (referente aos rituais,
cerimonias e técnicas corporais).

Podemos dizer que o espaco fisico e/ou imaginario, isto &, o territorio, vem
sendo o mais comumente suporte utilizado para a emergéncia e transmissdao da
memoria. Arruti (2006, p. 242) faz uma narrativa densa sobre a ocupacao do
territorio de Mocambo, comunidade quilombola por ele pesquisada no nordeste
brasileiro, demonstrando que, antes de uma memoria histérica, ¢ uma memoria
territorial que os mocambos trazem, ja que “para falar do seu passado temos que
visitar todos 0s fopos que marcam a passagem do tempo e registram a existéncia
de personagens importantes”. Ainda segundo o autor, a relacdo privilegiada entre
memoria e territorio definiu uma interpretacdo sobre a origem histérica do
Mocambo.

Segundo Alvarez e colaboradores (2011), os estudos sobre quilombolas
desenvolvidos no Brasil vém enfatizando a questao da identidade, baseado em
limites étnicos entre as comunidades e a populagdo local. Para tecer consideragdes
sobre essas fronteiras sociais que determinam quem € ou ndo um grupo étnico, tais
estudos tiveram énfase na territorialidade e foram fundamentalmente importantes
para as demandas de reconhecimento, transformando-se num insumo, por
exemplo, nos processos de titulacdo de terras quilombolas.

No caso de Bracui, interessa-nos trabalhar com o suporte referente as
acdes sociais e repetitivas (Burke, 1992). Isso se justifica pelo fato de o jongo ser
um ritual de transmissdo da memoria entre os quilombolas, uma vez que
compreende um conjunto tradicional e eficaz de técnicas corporais que vem sendo
transmitido mediante constantes processos de ressignificagdo de sua performance
desde o periodo da escravidao. Logo, a relagdo privilegiada entre memoria e corpo
torna-se capaz de nos revelar a ancestralidade do grupo, bem como a historia de
sua origem. Como nos lembra Mec (julho de 2011): “Pra mim o jongo ¢ o
territorio, pra mim o jongo € saudar os antepassados. Pra mim o jongo ¢ agradecer
a esses antepassados por eu ter uma raiz, por eu ter uma memoria”.

O trabalho de Silva e Falcao (2011) ¢ uma coletanea de artigos que versa

sobre o diagnostico da corporalidade, em cinco comunidades quilombolas do
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estado de Goias. Neste, foram analisadas suas manifestagdes tradicionais, jogos,
brincadeiras, festejos e dangas, sem perder de vista as estruturas sociais, politicas
e econdmicas que, em maior ou menor grau, constituem suas vidas. A partir da
descricdo destas praticas, os pesquisadores abordam questdes identitarias dos
grupos pesquisados sem, contudo, entrar no mérito da autenticidade, atendo-se,
principalmente, as fungdes sociais que elas ocupam na coletividade e em sua
relacdo étnica.

Lara e colaboradores (2009) analisaram praticas corporais/culturais (mais
especificamente ligadas ao esporte e lazer) na comunidade quilombola Paiol de
Telha (reconhecida como quilombola desde 1988), abordando os sentidos da
criacdo de uma companhia de musica e danga chamada Kundun Balé. Os autores
explicam que a criagdo da companhia veio justamente para preencher uma lacuna
na questdo da suposta auséncia da cultura negra na comunidade. Nesse sentido,
eles promovem oficinas e realizam espetaculos que mesclam elementos musicais,
teatrais e coreograficos com representagdes de rituais afro-brasileiros, recriando,
assim, a corporalidade do grupo e, consequentemente, o fortalecimento da
identidade étnica.

As dancas podem representar um espago privilegiado de expressdo da
corporalidade e, consequentemente, da identidade. Na regido quilombola de
kalunga, a danga chamada sussa, propria da tradi¢do cultural, apresenta-se como
um forte indice de identidade do grupo (Alvarez et al., 2011).

Para Barth (2000) a identidade étnica se afirma mediante as fronteiras
sociais, isto €, o contraste cultural que se d4 entre um determinado grupo étnico e
“outro” ou “outros”. Assim, o autor compreende a cultura e, consequentemente, as
praticas corporais/culturais, como um resultado da organizacdo de um grupo, e
nao como algo pré-concebido. No caso do presente trabalho, podemos dizer que a
corporalidade expressa pela tradicdo do jongo passa a ser reavivada e/ou (re)
inventada em algumas comunidades quilombolas, com o objetivo destas
reafirmarem seus pertencimentos étnicos e culturais, o que ocorre por meio da
diferenca expressa por um saber que os diferencia e os legitima.

Se, por um lado, ja existe uma linha mais consolidada de estudos sobre
comunidades quilombolas com énfase na territorialidade e na memoria territorial

em relacdo a construcdo, respectivamente, da identidade étnica e do discurso
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comum sobre o historico dos grupos, por outro, o conjunto de trabalhos citados
acima vem trazendo uma nova plataforma de andlise, que aponta para o papel da
corporalidade e do que convenhamos chamar de memoria corporal na construcao
desses mesmos elementos.

As ideias aqui apresentadas apontam para a relevancia da analise
minuciosa da corporalidade no contexto dos estudos de grupos étnicos, uma vez
que esta traz novos subsidios para a reflexdo sobre seus saberes, isto €, sobre a
identidade de comunidades que ndo privilegiam exclusivamente a transmissao da
memoria pelo viés da oralidade, de imagens ou da territorialidade em si, mas que
enfatizam esta transmissdao por meio da corporalidade. No entanto, ndo podemos
desconsiderar a influéncia da memoria corporal na construgao da corporalidade
dos grupos. A partir da emergéncia da memoria corporal, que observamos
condicdes objetivas para a ressignificagdo, “invencdo” ou reinvencido da
corporalidade expressa pela performance, como no caso do jongo na comunidade
de Bracui. O discurso sobre o jongo praticado pelos antepassados na comunidade
foi descrito e repetido ao longo de todas as entrevistas e etnografias realizadas por
noés. O discurso comum sobre a condi¢do quilombola advém principalmente da
reconstru¢do desta memoria corporal, atrelada ao jongo que acontecia ali mesmo,
no proprio territério, como forma de divertimento, sociabilidade e reproducdo de

sabres tradicionais.
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6

Jongo e Educac¢ao Escolar Quilombola: alguns dialogos

Este capitulo tem com objetivo principal apontar possiveis didlogos entre o
jongo e a Educagdo Escolar Quilombola. De acordo com as Diretrizes
Curriculares Nacionais para a Educacao Escolar Quilombola (Brasil, 2012), a
categoria Educacdo Escolar Quilombola se destina tanto a educacdo formal
oferecida em escolas localizadas em territério quilombola, como aquela ofertada
em escolas que atendem alunos oriundos de territorios quilombolas. Ressaltamos
que as escolas situadas nos limites do territorio quilombola sdo classificadas pela
legislacdo citada anteriormente como escolas quilombolas.

Ao longo do trabalho, abordamos as questdes acerca dos processos de
transmissdo e apreensdo do jongo, exclusivamente no ambito extraescolar, tanto
na comunidade de Bracui, como no movimento quilombola jongueiro Sul
Fluminense. A auséncia da escola até aqui ndo ¢ fruto do acaso. Ao reescrevermos
a histdria do jongo do Bracui a partir do seu reavivamento, percebemos que a
escola ndo teve qualquer contribuicdo relevante na formagdo identitaria e na
valorizacdo dos saberes tradicionais entre criangcas e jovens quilombolas,
jongueiros € jongueiras que, somente no interior da comunidade, fosse por meio
das oficinas ou de praticas educativas informais, ou nos encontros com outros
grupos jongueiros, puderam apreender e valorizar sua ancestralidade, memoria,
corporalidade, cultura, historia, oralidade.

Trouxemos uma série de fatos e narrativas que apontam para o
protagonismo de Bracui na consolidacao de uma “rede de resgate” do jongo entre
comunidades quilombolas vizinhas, o que foi possivel mediante a emergéncia de
uma memoria corporal e, consequentemente, da ressignificacdo de sua
performance. Foi por meio da troca e da transmissdo de saberes entre as mesmas,
propiciadas pelos encontros promovidos tanto pela propria “rede de resgate”
protagonizada - até¢ um certo periodo - por jongueiros e jongueiras, como pelo
Pontdo de Cultura Jongo/Caxambu, que o movimento quilombola jongueiro se
fortalece, formando jovens liderangas politicas para persistirem na luta em nome

dos direitos constitucionais de suas comunidades.
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Diante da auséncia da escola no processo de construgdo e reafirmagdo
identitaria, os Pontos de Cultura, como ja citado no capitulo 2, tornaram-se
ferramentas pedagogicas indispensaveis a condugcdo de uma educagao que
atendesse aos saberes, modos de vida, e culturas quilombolas, o que representou
uma necessidade urgente, haja vista que eles estavam sendo submetidos a
constantes processos de invisibilidade, desvalorizagao, preconceito e violagdo dos
direitos muito recentemente conquistados e, mais recentemente ainda,
incorporados as suas agendas politicas. Os contetudos curriculares pouco ou nada
dialogavam com a experiéncia vivida no cotidiano pelas criancas e jovens de
Bracui. Quando o faziam, limitavam-se as famosas datas que fazem alusdo ao
povo negro, como o 20 de novembro e o 13 de maio, ndo incorporando, de fato, os
saberes tradicionais quilombolas na escola, de forma contextualizada e
referenciada. Assim, merece destaque o papel dos educadores populares no
ambito de educacdo ndo formal, que realizaram um trabalho de mediagdo e
formagdo por meio da pedagogizacdo da politica através da cultura jongueira.
Nesse sentido, as oficinas de jongo seguiram o projeto politico das comunidades,
tanto no caso de Campinho como no de Bracui. A partir delas foram construidos
valores em torno do orgulho e da afirmacao da identidade étnica e do sentimento
de pertencimento ao grupo. Entdo, o movimento em torno da luta pelo territorio e
pelas politicas publicas diferenciadas comeca a ganhar contornos mais s6lidos em
Bracui, o que culminou com o nascimento da associacdo de moradores
(Arquisabra), no ano de 2005.

Se as politicas culturais atenderam de forma satisfatéria a necessidade
urgente de uma “educagdo diferenciada” e especifica em dareas quilombolas,
impulsionando-os também a se organizarem politicamente por meio de uma
associacdo, segundo nossos dados de campo, as recentes politicas educacionais
voltadas para uma Educagdo Escolar Quilombola a nivel nacional ™ produziram
efeitos muito pouco expressivos no processo de escolarizagcdo dos alunos oriundos

de tais comunidades.

*% Sobre as politicas educacionais, sugerimos ao leitor retomar o segundo capitulo deste trabalho,
mais especificamente, o item 2.5. Tais politicas ndo se restringem apenas as Diretrizes, documento
mais recente, mas aos documentos anteriores que ja faziam men¢do a Educac¢do Escolar
Quilombola, ainda que em alguns casos este termo nao fosse utilizado.
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Desse modo, propomos uma reflexdo sobre a Educacdo Escolar
Quilombola, categoria analitica emergente e, portanto, ainda aberta, através de
uma reflexao sobre o jongo no contexto da comunidade quilombola de Bracui. A
questdo que norteara esta reflexdo terda como pano de fundo alguns dados
empiricos e outros epistemoldgicos, que demonstrem a relagdo entre esses dois
atores principais, tendo como ponto de partida a reivindicagdo da comunidade de
incorporagao do jongo pela escola local. Em determinados momentos, poderemos
lancar mao da mesma relagdo (jongo e escola local) observada na comunidade
vizinha Campinho da Independéncia, com o intuito de enriquecermos nossa
analise em meio a contextos diferenciados.

Entretanto, procuraremos tragcar aqui um didlogo frutifero, que possa
ultrapassar a questdo localizada de Bracui ou Campinho, servindo como aporte
analitico para a reflexdo sobre a educagdo escolar em 4areas remanescentes de
quilombo, ou que atendam alunos oriundos destas, com foco na relacdo entre seus
saberes tradicionais ¢ os saberes escolares, tanto no que diz respeito a uma
“educagao diferenciada”, como com rela¢ao a implementacao da Lei 10.639/03 ¢
suas respectivas diretrizes. Nao com o intuito de afirmarmos que o jongo deva ou
nao adentrar a escola, mas, em outro formato, objetivando trazer uma reflexao
sobre este debate, que pode vir a iluminar tantos outros debates referentes a
relagdo entre saberes tradicionais e saberes escolares no campo de pesquisa ainda

em constru¢ao, denominado de Educagao Escolar Quilombola.

6.1
A escola no quilombo de Santa Rita do Bracui

Localiza-se no territorio quilombola de Santa Rita do Bracui a Escola
Municipal Aurea Pires da Gama, na estrada de Santa Rita, principal rua do
quilombo, bem proximo a “pista”, ou seja, a Rio-Santos, oferecendo atualmente

todo o Ensino Fundamental ¢ a Educacao de Jovens e Adultos (EJA).
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Sertdo do Bracui

Estr. Santa Rita

Figura 13. Localizagéo da E. M. Aurea Pires da Gama

Apesar de localizada no territério quilombola, curiosamente, esta nao ¢
classificada pelo censo escolar como escola quilombola. Mesmo compreendendo
que a simples classificagdo atribuida pela dire¢do escolar ndo “implica a
existéncia de qualquer diferenciagdo na sua forma fisica, nos métodos
pedagdgicos, na sua gestdo, na composicao e formagdo dos seus professores ou
nos materiais didaticos utilizados” (Arruti, 2010 p. 8), entendemos que ha um
problema politico e/ou de desconhecimento por parte dos gestores no tocante a
correta forma de classificar as escolas localizadas nesses territorios étnicos’'.
Trazemos abaixo a fala de uma das gestoras da Secretaria Municipal de Educagao
de Angra dos Reis, em sua palestra proferida no Seminario Panorama
Quilombola, realizado no ano de 2009, na PUC-RIO, que demonstra o

desconhecimento sobre a questdo quilombola e a classificagdo das escolas

>' A Escola Municipal de Campinho, localizada no territério do quilombo Campinho da

Independéncia, também ndo ¢ classificada como escola quilombola no censo escolar, e sim como
escola rural. Tal fato corrobora, no minimo, para a reflexdo sobre uma resisténcia por parte dos
gestores e das Secretarias de Educagdo em aceitar e legitimar uma politica educacional que
contemple as demandas de uma “educacédo diferenciada,” colocada pelo movimento quilombola e
assegurada por legislagdo especifica, voltada para os seus costumes, saberes tradicionais e modos
de vida. No contexto desta comunidade, tivemos oportunidade de entrevistar uma das gestoras que
trabalha dentro da Secretaria Municipal de Educacdo de Paraty. Fica evidente que hd uma enfatica
recusa politica em classificar a escola como quilombola, o que ¢ justificado pelo fato desta atender
também alunos ndo quilombolas. A referida gestora ndo compreende e ndo concorda com a
demanda da comunidade de Campinho por uma escola quilombola.
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localizadas em seu territorio. O trecho abaixo retrata a apresentagdo da referida

gestora sobre escola Aurea Pires da Gama (escola quilombola):

E uma escola proxima a comunidade quilombola de Santa Rita do Bracui, escola
que ¢ na verdade uma escola do municipio que atende as criancas de Bracui, mas
ndo tem nenhuma proposta de ser uma escola quilombola. E uma escola
municipal como qualquer outra. E nem é uma escola no quilombo, como ¢ o
caso da escola 14 de Paraty, nem no quilombo fica, fica longe um pouquinho
(L. novembro, 2009, grifo nosso).

Sua fala aponta para duas questdes principais. A primeira delas ¢ a falta de
conhecimento sobre o quilombo de Bracui, isto ¢, sobre qual € o seu territério,
compreendendo-o apenas como a regido que contempla a sede da associagdo de
moradores, que se localiza aproximadamente a seis quildmetros da escola. A
segunda remete a questdo desta atender alunos ndo quilombolas e, por isso, ndo
poder ser classificada como uma escola quilombola. Ademais, sua fala de
diferenciagdo quanto a escola de Campinho (que em sua concepcdo seria
quilombola) nao ¢é procedente, uma vez que esta também atende alunos oriundos
de regides que se localizam no entorno da area quilombola.

Arruti (2010) aponta para a diversidade do publico atendido pelas escolas
localizadas em dareas de remanescente de quilombo, as chamadas escolas
quilombolas, iniciando uma pauta de estudos denominada educagdo quilombola.
Segundo o autor, esta se apresenta por meio do complexo campo da “educacdo
diferenciada”, representada por entraves politicos que se ddo, ndo apenas no
ambito da sua regularizagdo, ou seja, classificagdo, mas também no contexto

pedagdgico e curricular, baseado nos saberes e fazeres quilombolas.

Essas escolas podem ndo atender apenas as criangas desta comunidade, da mesma
forma que escolas situadas na vizinhanga, mas fora do territdério comunitario,
podem atender massivamente as criangas de uma determinada comunidade
(Arruti, 2010, p.8).

Construida no inicio da década de 1970 do século XX, a partir da abertura
da Rio-Santos, que cortou o territorio quilombola de Bracui em duas partes,
denominadas de Santa Rita de cima (a parte que adentra o sertdo de Bracui) e
Santa Rita de baixo (a parte litordnea), de fato, a escola Municipal Aurea Pires da

Gama recebe hoje um percentual pequeno de alunos oriundos do quilombo.
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Apesar de a escola ndo possuir um cadastro que permita contabilizarmos quantos
sdo os alunos quilombolas que 14 estudam™, h4 um dado estimado realizado pelas
jovens liderangas politicas de 14. O resultado da pesquisa aponta que, num
universo de aproximadamente mil alunos, pelo menos 50 sejam quilombolas®>.

Diante do exposto até aqui, indagamos: como ficaria, entdo, a Educagao
Escolar Quilombola no campo das especificidades que suas respectivas diretrizes
mencionam? Permaneceremos tornando-os invisiveis em prol de uma educacao
homogeneizante, branca e eurocéntrica? O que muitos podem conceber como uma
demanda social incoerente - uma escola de fato quilombola, ndo apenas no tocante
ao reconhecimento representado pela classificagdo perante o censo escolar, mas
também com referéncias as suas especificidades - pelo fato de existir em escolas
quilombolas alunos nao quilombolas, assim como escolas nao quilombolas que
atendem alunos oriundos de tais comunidades, é reconhecido pelo estado como
um direito: dar atendimento diferenciado a essa populacao, tal como ocorre com a
populagdo indigena e os povos do campo, promovendo uma interlocu¢do com
esses dois campos, a fim de respaldar ag¢oes para uma escola quilombola
diferenciada (Arruti, 2009).

As questdes colocadas até aqui nos fazem questionar a situag¢do da escola
localizada no territorio de Bracui, ndo com o intuito de deslegitimar o direito a
uma “educacdo diferenciada”, mas de refletir como fazé-la, ou mesmo, se ha
demanda por fazé-la, em meio a um contexto heterogéneo de alunos contemplados

. .4, 4 . ~ .
por nordestinos, indigenas>* e negros quilombolas e ndo quilombolas.

6.2

> Isso se deve a uma aparente dificuldade dos administradores da escola em identifica-los, ou seja,
eles desconhecem que - ou quais - critérios deveriam ser utilizados para classifica-los enquanto
quilombolas ou ndo quilombolas.

> Devemos ressaltar que esse montante de 50 alunos estimados pela pesquisa realizada por um
grupo de jovens liderangas politicas de Bracui contempla apenas os moradores da rua principal e
de seu entorno. O censo foi realizado com a mobiliza¢do das liderangas em irem de casa em casa
para buscar as informagdes. Desse modo, as proprias liderangas enfatizam que ha a possibilidade
desse numero ser mais alto, pelo fato de algumas areas serem de dificil acesso e, por isso, ndo
terem sido investigadas por elas. Além disso, elas ndo descartam a possibilidade de alguns
quilombolas, apesar de ocuparem o territorio quilombola, serem desconhecidos ou ndo se
intitularem como tal.

> Ha uma aldeia indigena no territorio quilombola chamada de Guaranis do Bracui. Este chegaram
na década de 1970 a comunidade, mediante os “progressos” e as expulsdes advindas, na década de
1970 do século XX, da constru¢do da Rio-Santos.
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Na escola nao se aprende a ser quilombola

Apresentaremos aqui alguns fatos que demonstram aproximagdes e
afastamentos entre a escola Aurea Pires da Gama e a comunidade quilombola de
Santa Rita do Bracui.

A relagdo com a escola municipal localizada no territério de Bracui vem
sendo um campo de disputa politica, desde o seu nascimento, que veio a substituir
um padrao de educagdo comunitaria que atendeu quase que exclusivamente as
criancas quilombolas, até¢ a década de 1970. Quem sabia ler e escrever, ensinava
aos outros. A educagdo para os quilombolas, até esse momento, tinha como
objetivo principal inserir os alunos na leitura e na escrita, quando nao, restringia-
se a assinatura do nome. Nesse contexto histérico da relagdo entre escola e
comunidade, destacamos Marilda como uma informante privilegiada: lideranga
politica da comunidade, ex-aluna da escola, mae de alunos que frequentaram a
escola e, atualmente, funcionaria publica da rede municipal de educacido de Angra
dos Reis, locada como zeladora na referida escola, desde a década de 1990 do
século XX.

Ao longo desses quase quarenta anos de existéncia, houve uma longa
gestdo, que representou um bom momento de aproximagdo entre escola e
comunidade. Esta se inicia no final da década de 1990, estendendo-se até quase o
ano de 2005, e ¢ lembrada com saudosismo por Marilda: “quando a Elisa entrou, a
Elisa também continuou porque ela também era uma pessoa festeira, entdo ela
gostava de ta em contato com o povo daqui da comunidade” (maio de 2011). A
fala da Marilda demonstra a aproximac¢do afetiva de Elisa, diretora da escola
durante mais de uma década, com a comunidade. Desta aproximacao, destacamos
dois resultados relevantes: o livro “Bracui suas lutas e historia”, escrito por alguns
professores da escola, em parceria com a comunidade, que objetivava trazer para
o curriculo a rica histéria do povo de Bracui; e a realizacdo do evento “Frutos da

9955

Terra™”, que foi uma iniciativa da comunidade, respaldada pela dire¢do da escola.

> “Frutos da Terra” consiste numa feira que leva os saberes quilombolas para serem expostos na
escola. Vendem-se também frutas, artesanatos e pratos tipicos. Ficava livre a cada quilombola
interessado em participar, levar o que achasse mais conveniente. A primeira versdo do evento foi
realizada em 2003. No ano seguinte, o evento foi realizado novamente, tendo uma representagdo
massiva dos quilombolas. Entretanto, com a mudanga da direcdo escolar entre os anos de 2004 ¢
2005 (sai a Elisa e entra a Marta), o evento perdeu o protagonismo quilombola, pois comecaram a
criar temas para embasar a feira, iniciando-se, assim, um periodo de afastamento desta com a
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Este evento também traz um marco importante da entrada do jongo na escola, pois
foi com a feira “Frutos da Terra”, iniciada no ano de 2003, que o jongo do Bracui
se apresenta pela primeira vez para a comunidade escolar.

Mas, apesar de o jongo ter sido inserido na escola no ano de 2003, na
gestdo posterior a da diretora Elisa, iniciada no ano de 2005, hd um
distanciamento da escola para com a comunidade, o que acaba por contribuir para
a invisibilidade desta ultima no contexto escolar. O jongo e, consequentemente, a
comunidade de Bracui, retorna algumas vezes para a escola desde entdo, até os
dias atuais, mas de forma superficial e folclorizada, apenas para contemplar as
datas especificas que fazem alusdo a cultura negra e para cumprir a agenda
referente a Lei 10.639/03, como se simplesmente chamar o jongo para a escola
contemplasse tal politica educacional. A heranga da cultura africana, apesar de
constituir uma importante matriz da cultura brasileira, vem ocupando uma posi¢ao
marginalizada.

Tais apontamentos demonstram que, se no periodo da gestdo da Elisa
havia indicios de um didlogo entre escola e comunidade, muito mais por uma
afinidade afetiva e/ou politica da diretora para com o quilombo, do que por uma
implementagdo de politicas publicas especificas, atualmente observamos que nao
ha qualquer atengdo por parte da escola e de sua direcdo voltada para uma
educagdo escolar para alunos quilombolas. Ressaltamos que no periodo das
oficinas de jongo em Bracui, iniciadas em 2005, as mesmas criancas que nestas se
autoafirmavam enquanto quilombolas, num processo de construgdo e valorizacao
identitaria, negavam-se a assumi-la no contexto escolar, envergonhando-se de sua
condicdo étnica. Marilda nos traz um relato interessante, que expressa essa

situacao:

Quando eles sabiam que aquela crianga era daqui, eles comecaram: “Ah, seu
quilombola!” Ai, a crianga chorava, se acabava de chorar: “ah eu ndo sou
quilombola nio, ai, ai, ai”... Ai teve uma vez que a menina estava quase se
acabando de chorar 14 atras. Ai eu cheguei 14 e perguntei por que a crianga tava
chorando, e ela disse que os meninos estavam chamando ela de quilombola, no
termo pejorativo, de agressdo, de diminuir mesmo a pessoa. Ai ela estava
chorando, ai eu peguei e falei assim para ela: “ndo se preocupa, voc€ nao fica
triste por causa disso ndo”. Na época eu ndo tinha muito entendimento do que era

escola, o que permanece ainda nos dias de hoje. O evento continua a acontecer anualmente, mas os
temas propostos nem sempre t€m afinidade com as demandas da comunidade.
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isso ndo. Eu falei pra ela assim: “se vocé ficar assim chorando eles vao falar mais
ainda que vocé ¢ quilombola. Vocé deve erguer a cabeca e falar para eles, assim™:
“eu sou quilombola mesmo e dai?” Porque dai eles ndo vao ficar mais te
chamando assim, porque eles vao ver que vocé nao esta mais ligando para aquilo.
E ela dizia: “mas tia eu t6 ligando sim, eu ndo quero ser quilombola!” (Marilda,
maio de 2011).

No caso de criangas que nao estavam vinculadas ao jongo, a situacao da
negacdo da identidade era ainda mais delicada, pois ndo havia nenhum espago de
didlogo para que tal classificacdo pudesse ser explicitada para as criangas.
Reportamos-nos, mais uma vez, a fala da Marilda (maio de 2011), que retrata uma

situacao ocorrida dentro do contexto escolar:

Vocé tem uma comunidade normal, que nem as outras e de repente vocé ter um
titulo, quilombola, foi... vamos dizer assim, um choque cultural. Teve uma vez
que estavam dois meninos brigando 14, ai eu perguntei por que aqueles meninos
estavam brigando? “Ah porque aquele 14 chamou o outro de quilombola”. E o
garoto era clarinho né?! E ele disse que ndo é quilombola ndo. Ai eu fui saber da
familia dele e realmente ele era quilombola.

Tais exemplos retratados demonstram que, apesar de o jongo ter sido um
elemento fundamental na afirmacdo identitiria e no desenvolvimento da
autoestima das criangas do quilombo do Bracui, a escola ndo os reconheceu e,
tampouco, valorizou-os enquanto tal. Pelo contrario, permaneceu a invisibiliza-
los, negando-os e afastando-os de seus saberes tradicionais. Como nos demonstra
Kabelenge Munanga (2005, p.16), o fato de a escola Aurea Pires da Gama receber
majoritariamente alunos ndo quilombolas ndo justifica a auséncia de discussoes e

conteudos curriculares relativos ao saberes étnicos de seu povo:

O resgate da memoria coletiva e da historia da comunidade negra ndo interessa
apenas aos alunos de ascendéncia negra. Interessa também aos alunos de outras
ascendéncias étnicas, principalmente branca, pois ao receber uma educagdo
envenenada pelos preconceitos, eles também tiveram suas estruturas psiquicas
afetadas. Além disso, essa memoria ndo pertence somente aos negros. Ela
pertence a todos, tendo em vista que os segmentos étnicos que, apesar das
condig¢bes desiguais nas quais se desenvolvem, contribuiram cada um de seu
modo na formagdo da riqueza econdmica e social e da identidade nacional.

Diante do exposto até aqui, fica evidenciada a dificuldade encontrada em

escolas quilombolas para com um trabalho voltado aos alunos ditos
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“diferenciados”. Para além de pensarmos numa educacdo voltada para a
diversidade, devemos refletir sobre o racismo e o preconceito instituido no campo
da educagdo, que, pautada no proprio conceito de diversidade, opta por
homogeneizar a escolarizacdo e seus contetdos, a partir da negacdo ¢ da
invisibilidade de uma parcela da populagdo em idade escolar, silenciada e
desvalorizada a longas décadas na sociedade brasileira. De fato, na escola nio se

aprende a ser quilombola.

6.3
Valorizar a diversidade se aprende na escola

Se a situagcdo escolar ndo era favoravel as criangas no inicio da
autotitulagcdo enquanto remanescentes de quilombo, jad que para muitos a propria
condicdo de ser negro ja era um complicador, atualmente a situacdo parece estar
ganhando novos contornos. Iniciativas da Secretaria Municipal de Educacdo de
Angra dos Reis, aliadas ao fortalecimento politico da comunidade por meio de
algumas jovens liderangas jongueiras estdo contribuindo para uma aproximacao
entre escola e comunidade. Esta ultima vem demandando que suas criancas e
jovens sejam reconhecidos pela comunidade escolar enquanto quilombolas, o que,
a principio, seria realizado por meio da inser¢do do jongo na escola.

Existem quatro jovens liderancas quilombolas de Bracui cursando a
Licenciatura em Educag¢do do Campo na Universidade Federal Rural do Rio de
Janeiro (UFRRJ). Estes vém trazendo para a comunidade alguns dos resultados de
suas pesquisas desenvolvidas na universidade, que tem como foco a vida
comunitaria e suas relagdes com a escola. Nesse sentido, uma nova pauta de
demandas vem sendo colocada. Por meio da pedagogia da alternancia, em um
Seminario realizado em Bracui - representativo do chamado tempo comunidade -
pude assistir a apresentacao de seus trabalhos académicos. Nestes, eles traziam um
panorama das relagdes entre a escola local e a comunidade, apontando para o
abismo que estes dois espagos, principalmente no que remete a participacio
incipiente da comunidade no projeto politico pedagogico da escola. Dentre os
resultados parciais da pesquisa realizada por eles, obtiveram destaques: a
insatisfagdo de boa parte da comunidade com a Escola Municipal Aurea Pires da

Gama, principalmente por considera-la “fechada a comunidade”; e a apresentagdo
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de uma pauta inicial de trabalho a ser realizado, que viabilize a incorporagdo do
jongo na escola por meio do projeto politico pedagdgico. Tal fato seria um
caminho para a insercdo de uma discussao sobre a identidade quilombola no
curriculo escolar, contemplando questdes que envolvem a contextualizacao
historica do Bracui, por meio da valorizagdo de sua cultura jongueira.

No momento atual, tanto em fun¢do das demandas colocadas pela
comunidade, como pela reformulacao de politicas no interior da prépria Secretaria
Municipal de Educagao de Angra dos Reis, observamos que a dire¢ao da escola se
volta para a comunidade, retomando um didlogo que tinha ficado em suspenso,
desde o fim da gestdo da Elisa. O momento ¢ propicio para o debate sobre a
inser¢ao do jongo no curriculo. Segundo Angélica: “a gente tinha pensado varias
vezes em fazer isso, mas nunca tivemos uma abertura com a escola e agora a
propria dire¢do que chamou a gente pra conversar” (julho de 2011).

Numa entrevista realizada posteriormente ao semindrio da UFRRJ com a
propria Angélica, uma das autoras da pesquisa apresentada pelos jovens
quilombolas universitarios, questionei-a sobre como eles estavam planejando a
insercao do jongo na escola. Ela me disse que a ideia era trabalhar tanto a parte
tedrica vinculada ao jongo (a historia do jongo, de onde veio, o porqué do jongo e,
atrelado a isso, a historia da propria comunidade), como a parte pratica
propriamente dita (danga, musica, canto). De acordo com sua fala havia
jongueiros da comunidade dispostos a ir até a escola para dar as oficinas (como o
Mec) e, em outros casos, velhos jongueiros dispostos a receber os alunos em suas
casas e quintais, para falar do jongo e dangar o jongo (como no caso de Dona
Celina e seu pai, Seu Z¢ Adriano, ambos com dificuldades de locomogdo). Ela
ressalta também a importancia das liderangas sentarem junto aos professores para
elaborarem um planejamento que, de fato, seja pensado em conjunto -
escola/comunidade. Ela nos conta que, numa primeira reunido com a direcao e os
professores, ficou evidenciado que alguns destes ndo se mostraram muito abertos
para esse tipo de trabalho.

Nessa mesma entrevista, indaguei-a sobre qual seria a reflexdo das jovens
liderangas em torno dos pontos positivos, para a comunidade, de se inserir o jongo

na escola. Angélica respondeu da seguinte maneira:
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Quando o jongo vai pra escola de Bracui, ele € convidado na época de festa, festa
junina - que esse ano nem teve - festa interna entre escola e aluno, que foi aberto
a comunidade. Tem a festa da escola que ¢ a “Frutos da Terra”. Entdo assim...
quando vai dangar o jongo nessa época de festa as pessoas, os alunos, tem muito
preconceito com o jongo, ndo conhecem o jongo. Entdo o jongo entrando na
escola ¢ uma forma dos alunos estarem conhecendo a prépria cultura... Muitos
quilombolas que ndo moram aqui nessa rua estdo conhecendo... E para aqueles
que ndo sao quilombolas também estarem conhecendo (julho de 2011).

Em entrevistas informais realizadas com jovens jongueiros como a Jussara
e o Patrick, questionei-os sobre qual relacdo eles possuem com o jongo. Eles
responderam a questdo de forma sucinta, dizendo que gostam muito de danga-lo e
que o jongo, além de bonito, ¢ um processo educativo que pode auxiliar no
combate ao preconceito racial.

Como demonstrado até aqui, a demanda atual da comunidade em relagdo a
escola, que vem se apresentando mais recentemente aberta ao dialogo, ou seja, ao
saberes quilombolas, vai para além das iniciativas realizadas até entdo com
relagdo ao jongo na escola. Se ele estava restrito a apresentagdes folcloricas, em
festas tipicas ou em datas comemorativas, agora o foco € inseri-lo num contexto
de problematizagdo que combata, de um lado, o racismo, e, de outro, o
preconceito estabelecido, principalmente pelo desconhecimento no que remete a

identidade quilombola. Como nos alerta Gomes (2003, p.77):

No caso especifico da educagdo escolar, ao tentarmos compreender, debater e
problematizar a cultura negra, ndo podemos desconsiderar a existéncia do
racismo e da desigualdade entre negros e brancos em nossa sociedade. Por qué?
Porque ao fazermos tal ponderagdo inevitavelmente nos afastaremos das praticas
educativas que, ao tentarem destacar essa cultura no interior da escola ou no
discurso pedagdgico, ainda a colocam no lugar do exoético e do folclore.

No plano de agdes voltadas para a diversidade na escola, citamos um
programa recente, iniciado em 2011, promovido pela Secretaria de Educacdo de

Angra dos Reis™® denominado Medalha Zumbi dos Palmares. Trata-se de uma

*% Nao podiamos deixar de tornar a apontar para o papel importante do mediador Délcio Bernardo.
Funcionario publico da prefeitura de Angra dos Reis desde 1992, tendo prestado concurso
inicialmente para a Secretaria de Saude, desde 2010 ele atua na Secretaria Municipal de Educagio.
Foi ele o principal responsavel pela ideia de criar o programa Medalha Zumbi dos Palmares, o que
aponta para a relevancia de seu trabalho na secretaria, no que diz respeito as ag¢des voltadas para a
diversidade na escola. Em 2011 ele ¢ nomeado coordenador do Comité Gestor de Politicas de
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premiagdo que ocorrera anualmente, destinada a identificar, reconhecer, apoiar e
estimular experiéncias educacionais que promovam politicas pedagogicas,
programas ou projetos que gerem experiéncias relevantes para a promog¢ao da
igualdade racial. Seu objetivo principal ¢ motivar os educadores e profissionais da
educacdo da rede municipal a implementar, de forma qualitativa, a Lei 10.639/03,
ampliada pela Lei 11.645/08. No segundo anexo se encontra o documento oficial
de divulgacdo do programa, que teve sua primeira premiagdo realizada entre os
dias 29 e 30 de novembro de 2012, no IV Seminario sobre Diversidade Cultural e
Etnica e Praticas Escolares. Quinze escolas da rede receberam a medalha Zumbi
dos Palmares por seus trabalhos voltados para a diversidade cultural e étnica.
Destacamos que a Escola Aurea Pires da Gama recebeu duas premiagdes: uma
com o projeto chamado “Semente Viva”, relacionado ao cultivo da semente da
jussara’’, e 0 outro com o projeto do professor de historia e vice-diretor intitulado
“Eu, pesquisador: uma jornada de descobertas”, voltado a elaboragdo do jornal da
escola, que contava a historia da Aurea Pires e publica¢des de alunos. O evento
contou também com uma apresentacdo do jongo do Bracui.

As duas iniciativas apresentadas até aqui, tanto a da comunidade como a
da Secretaria Municipal de Educacdo, apresentam uma discussdo sobre a
diversidade na escola, que ndo necessariamente perpassa a adesdo ao conceito de
“educagao diferenciada”, podendo ser traduzidas de duas formas: uma ¢ pautada
do fazer pedagodgico, a partir da implementacdo da Lei 10.639/03. A outra remete
a uma discussao no campo cientifico da educacdo, representada, a grosso modo,
pelos estudos do multiculturalismo ou da interculturalidade. Vejamos como esses
dois pontos se articulam.

Iniciamos trazendo Candau (2008, p.75) para demonstrar a polissemia

desse ultimo campo citado:

Configura-se como um termo amplo e poliss€mico, uma vez que pode ser
entendido a partir de diferentes perspectivas. Nao hd consenso na literatura
disponivel, embora a maior parte dos autores proponha uma “analise semantica”

Promogao da Igualdade Racial (CGPPI) na cidade, que tem como objetivo articular a discussao de
politicas de igualdade racial com movimentos sociais e governo.

>7 "gara", "acai-do-sul", "palmito-doce" ou simplesmente "jussara" ¢ um tipo de palmito em
processo de extingdo devido a exploracdo predatoria que, atualmente, é objeto de diversos projetos
agroecoldgicos que buscam novos usos para o seu fruto (do qual se retira um suco muito parecido
com o agai), e folhas (usadas no artesanato local do quilombo).
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para tentar esclarecer o conflito conceitual entre prefixos como multi, pluri, inter
e trans.

Ja Forquin (1993) compreende o multiculturalismo como a situagdo de
coexisténcia objetiva de grupos de origem étnica, geografica, religiosa, dente
outros, em cada pais, isto é, a realidade multicultural de uma determinada
sociedade. Em relagdo ao multiculturalismo na educagdo, o autor assinala que esta
sO0 se apresenta multicultural quando faz escolhas pedagdgicas que representam
em seus conteudos e métodos a diversidade cultural do publico ao qual se dirige.

A Lei 10.639/03 e seus desdobramentos legais, como as diretrizes
curriculares nacionais para a educacao das relagdes étnicorraciais, publicadas em
2004, vém atender uma reivindicagdo de lutas sociais do movimento negro, que
tiveram inicio com o fim da escraviddo, e vieram se fortalecendo nos ultimos 30
anos. O fortalecimento do movimento negro, a partir da década de 1970 do século
XX, trouxe uma nova dimensdo as propostas educacionais que buscavam a
articulacdo com a diversidade cultural e o respeito as diferencas. Tais propostas se
pautaram, principalmente, na discussdo sobre a educac¢do de grupos indigenas,
presente na América Latina como um todo, a parir da década de 1940 do século
XX. Ressaltamos que o documento das Diretrizes faz referéncia a questdo

quilombola:

O ensino de Historia Afro-Brasileira abrangerd, entre outros contetdos,
iniciativas e organizac¢des negras, incluindo a historia de quilombeos, a comecar
pelo de Palmares, e de remanescentes de quilombos, que tém contribuido para o
desenvolvimento de comunidades, bairros, localidades, municipios, regides
(Exemplos: associagcdes negras recreativas, culturais, educativas, artisticas, de
assisténcia, de pesquisa, irmandades religiosas, grupos do Movimento Negro).
Sera dado destaque a acontecimentos, realizagcdes proprias de cada regido,
localidade (Brasil, 2004, grifo nosso).

Reconhecendo a pluralidade cultural da sociedade brasileira, a referida Lei
vai ao encontro de uma educacdo multicultural no que remete as relacdes
étnicorraciais, uma vez que ela se volta para a urgéncia do ensino de contetidos
curriculares negligenciados até entdo. Trata-se de trazer para a educagdo um
debate mais consciente sobre o que Candau (2008, p. 74) chama de hibridizagao

das culturas: “De acordo com esta perspectiva, o encontro entre duas ou mais
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culturas ndo implica necessariamente exclusdo, uma vez que, no processo de
hibridizacdo cultural, diferentes misturas culturais se interpenetram”.

Portanto, a Lei 10.639/03 ¢ um caminho possivel para trabalharmos com
uma educacao multicultural, haja vista que traz a tona a obrigatoriedade de se
enxergar as contribui¢cdes e a formagdo da sociedade brasileira, sob o viés da
historia e da cultura dos afro-brasileiros, na perspectiva da interpenetragdo das
culturas. Ressaltamos que uma educagdo multicultural pautada nas diferencas
étnicorraciais ¢ apenas uma vertente da interculturalidade, que pode e deve ser
promovida no ambito escolar. Devemos ponderar sobre uma educagdo
multicultural que atenda as especificidades da Lei 10.639/03 por meio do jongo,
tanto no contexto da reivindicacdo da comunidade quilombola de Bracui de sua
insercdo na escola, como nas iniciativas que comeg¢am a ser produzidas pela
Secretaria Municipal de Educagdo de Angra dos Reis. A partir disso, hd a
possibilidade de uma utilizagdo do jongo para introduzir o ensino da cultura e
histéria dos quilombolas (afro-brasileiros) da comunidade, bem como para
promover uma discussdo sobre formas de resisténcia através dos constantes
processos de ressignificagdo desta pratica cultural ao longo do tempo, como
demonstradas no capitulo 4.

Por fim, cabe explicitarmos que a comunidade quilombola de Bracui, ao
demandar a insercdo do jongo na escola, assim o faz na perspectiva de se
aproximar desta e, a0 mesmo tempo, de se reconhecer na educagdao formal por

meio de sua cultura jongueira.

6.4
A escola do quilombo

A partir de uma luta ainda em curso por politicas publicas diferenciadas no
campo, inclusive, educacional, iniciadas no comeco da década de 1990 do século
XX, logo apos a institucionalizacdo, mediante a Constitui¢do Federal (1988), de
um novo “sujeito politico de direitos”, observamos o nascimento da reivindicagao
de uma “educacao diferenciada” para remanescentes de quilombos. Esta comega a
ser formada a partir do atendimento, ao menos no plano normativo, as

reivindicag¢des quilombolas acerca de uma educagdo diferenciada para seu povo.
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O primeiro marco que inicia o movimento de reivindicagdo por uma
educacdo diferenciada para comunidades quilombolas ocorreu na Marcha em
homenagem a Zumbi dos Palmares, realizada no ano de 1995, em Brasilia. Nesta
Marcha aconteceu o I Encontro Nacional das comunidades quilombolas, momento
significativo para a luta do povo negro, que culminou com a apresentacdo de uma
série de reivindicagdes ao governo pelo reconhecimento de seus direitos. Sairia
desse evento a primeira formac¢ao da Coordenacao Nacional de Articulagdo das
Comunidades Quilombolas (Conaq), responsavel pela representacao quilombola a
nivel nacional, desde entdo até os dias atuais.

Esse momento tornava-se importante por promover o inicio de uma
articulacdo nacional acerca da necessidade de inserir tais comunidades em
politicas publicas especificas, mencionando também a necessidade de uma
educacdo diferenciada como um direito, tendo em vista as especificidades das
comunidades quilombolas. Notemos alguns topicos do documento, redigido no I
Encontro Nacional das comunidades quilombolas:

1. Reivindicamos que o governo federal implemente um programa de educagéo 1°

\

e 2° graus especialmente adaptado a realidade das comunidades negras rurais
quilombolas, com elaboragdo de material didatico especifico e a formagao e
aperfeicoamento de professores; 2. Extensdo do programa que garanta o salario
base nacional de educagdo para os professores leigos das comunidades negras; 3.
Implementacao de cursos de alfabetizacdo para adultos nas comunidades negras
quilombolas. (CARTA DO 1 PRIMEIRO ENCONTRO NACIONAL DE
QUILOMBOS, Brasilia, 1995).

Desse modo, ao mesmo tempo em que as comunidades quilombolas
buscavam o direito pelo acesso a educagdo, lutavam para que esta incorporasse as
suas especificidades, ou seja, uma educacdo que viesse a fortalecer suas
identidades quilombolas.

Pesquisas académicas mais recentemente vém se debrugando sobre o tema
da chamada “educacdo diferenciada” em comunidades quilombolas sem, contudo,
estarem respaldadas em um conceito comum para tal categoria. Em geral, sdo
retratadas iniciativas isoladas, em que podem ser observadas relagdes
convergentes entre o projeto politico da comunidade e a educacao formal, ou seja,
descricdes que apontam para a escola como extensdo do projeto politico da

comunidade. Nesse sentido, fica a questdo: o projeto politico de cada uma das
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comunidades quilombolas brasileiras ¢ tdo variado quanto as suas proprias
historias e mitos de origem.

A pesquisa de mestrado de Silva (2012) aponta para a iniciativa de uma
“educagdo diferenciada” em sua comunidade quilombola de origem, a partir da
proposta de pedagogia escolar pautada em processos educativos ndo formais,
situados nas mais variadas formas de organizacdo de Concei¢do das Crioulas,
localizada no sertao do estado de Pernambuco. Ja a dissertagao de Oliveira (2006)
traz uma diferenciacdo analitica entre a escola no quilombo e a escola do
quilombo na comunidade quilombola de Mangal/Barro vermelho, situada no
Oeste Baiano. Esta diferenciacdo demonstra a mudanga na relagdo entre escola e
comunidade, a partir da conquista do controle politico pedagogico daquela por
parte desta. Os conteidos escolares que, tradicionalmente, compde o curriculo
proposto, foram questionados e transgredidos, mesmo com as barreiras impostas
pela politica educacional do municipio.

Atualmente, observarmos que algumas comunidades quilombolas, tal
como a de Campinho da Independéncia, que possuem escolas localizadas nos
limites de seus territorios, vem reivindicando uma escola quilombola®, o que
pode ser respaldado pelo fato de existirem principios constitucionais que atestam
o direito das populacdes quilombolas a uma “educacao diferenciada”. No entanto,
esta reivindicac¢do ndo significa uma certificagdo dada pelo governo sobre o que ¢€,
ou ndo, uma escola quilombola, mas sim uma construcao que se coloca ainda de
forma complexa e heterogénea, tanto no plano dos movimentos sociais, como no

plano da academia. Como nos fala uma das liderangas politicas da comunidade:

Eu ndo acredito numa escola que o governo chegue, implante ¢ ponha 14 o0 nome
escola quilombola. Nao acredito nisso. Eu acredito que a escola que a gente quer,
que reconhega nossos valores tal qual como somos, essa escola ela tem que ser
construida, e tem que ser construida por nés (novembro de 2009).

A Educacao Escolar Quilombola pode ser abarcada através de dois focos
diferenciados: de um lado, ela pode ser compreendida como uma pratica

contemplada por meio da aplicacgdo da Lei 10.639/03 e das teorias

*¥ Quando falamos em reivindicagdo de uma escola quilombola, estamos nos referindo ao controle
politico pedagogico da escola local por parte das liderangas politicas da comunidade para a
implementagdo de uma “educacdo diferenciada”.
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multi/interculturais que preconizam uma educacdo voltada para a diversidade
cultural; de outro, ela implicaria uma abordagem prépria, fundada na ideia de
especificidade cultural, tal como ocorre no caso da educacdao indigena e da
educagao do campo, que possuem diretrizes curriculares proprias.

O foco no primeiro ponto descrito acima, o da diversidade, foi
exemplificado por nos, tendo como base a relagdo escola/comunidade, por meio
da demanda da incorporagao do jongo ao projeto politico pedagdgico escolar, no
quilombo de Santa Rita do Bracui. O segundo foco, o da especificidade cultural,
sera retratado aqui de forma breve, com base na relagdo escola/comunidade,
observada por n6s na comunidade quilombola de Campinho da Independéncia.

Apesar de os dados de campo apontarem para uma nao reivindicagdo de
uma escola quilombola em Bracui, e sim para uma educagdo voltada para a
diversidade, compreendemos que a educagdo escolar que ocorre em comunidades
quilombolas esta respaldada para além da Lei 10.639/03. Ainda que concordemos
que esta atenda a uma fungdo importantissima no ambito educacional,
principalmente no que tange a educagdo das relagdes étnicorraciais, ndo podemos
deixar de refletir sobre a especificidade de uma educagdo voltada para um grupo
étnico imerso, em sua maioria, num contexto rural.

No tocante a especificidade de uma Educacdo Escolar Quilombola,
retomamos o conceito de “educagdo diferenciada”. No plano normativo, a
Educagao Escolar Quilombola foi contemplada recentemente por uma
documentacdao especifica, constituida por diretrizes curriculares nos niveis
municipais, estaduais, e, também, no nivel nacional, tendo sido esta ultima

homologada em novembro de 2012. De acordo com o documento:

A Educacdo Escolar Quilombola organiza precipuamente o ensino ministrado nas
institui¢des educacionais, fundamentando-se, informando-se e alimentando-se de
memoria coletiva, linguas reminiscentes, marcos civilizatorios, praticas culturais,
acervos e repertorios orais, festejos, usos, tradicdes e demais elementos que
conformam o patrimoénio cultural das comunidades quilombolas de todo o pais
(Brasil, 2012, p. 296).

Desse modo, fica claro que uma Educacgdo Escolar Quilombola pressupde,
antes de qualquer coisa, uma relacdo dialogica e estreita entre a comunidade

escolar e quilombo, o que, na pratica, ¢ um fato dificilmente observado. Pelo
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contrario, as relacdes em geral sdo marcadas por conflitos e embates politicos,
muitas vezes arrastados por anos, € sem progndsticos positivos. Um exemplo que
retrata essa situagdo ¢ o caso da comunidade de Campinho. Com seu territorio
titulado desde 1999, e com uma longa trajetéria de militdncia politica no
movimento quilombola estadual e nacional, a comunidade vem entrando em
embates politicos com a escola local que, apesar de vir tentando uma aproximacao
com as liderancas, com o intuito de exercitar uma escuta mais atenta as demandas
locais, sequer reconhece a escola como sendo quilombola, rejeitando qualquer
possibilidade de aderir a esse rétulo.

Diante dessa situacdo, as liderangas politicas vém tecendo uma discussao,
ainda inacabada, sobre a construcdo de uma escola do quilombo, recusando
enfaticamente o modelo atual da escola, que apenas se localiza em seu territorio.
Tal recusa ¢ tdo grande, que eles comecaram a evitar inserir os saberes
tradicionais na escola, uma vez que a inabilidade e o distanciamento dos
professores e gestores para com a “pedagogia quilombola” - pedagogia esta que
pode ser experimentada com o trabalho das oficinas dos Pontos de Cultura -
poderia vir a ameacar todo o trabalho de construgdo identitaria com as criangas,
no contexto extraescolar. Nas palavras de uma lideranca (maio de 2011): “Eu nao
quero levar o jongo pra escola, porque o objetivo deles 14 ¢ didatizar o jongo. Eles
vao acabar com o jongo! As criangas vao achar uma chatice”.

O posicionamento de Campinho até entdo ¢ o de repensar a escola e lutar
para que ela se transforme numa escola do quilombo, atendendo ao projeto
politico da comunidade, por meio de uma “educagdo diferenciada” que, por
exemplo, seja capaz de ndo apenas incorporar o jongo na escola, mas trabalha-lo
por meio de uma pedagogia propria. Nesse caso, o jongo em Campinho seria um
saber tradicional revestido de ritos e saberes proprios, incoerentes com as formas
tradicionais de ensino que mais comumente circulam na escola.

Para além de definirmos o conceito de “educacdo diferenciada”, tentamos
trazer uma discussdo com dados empiricos relativos as duas comunidades
quilombolas citadas, para demonstrar dois diferentes objetivos da Educacao
Escolar Quilombola. Destacamos que esta deve atender a especificidade de cada
comunidade quilombola, respeitando e valorizando cada uma de suas tradigdes,

memoria, histéria, territorialidade, corporalidade, oralidade, dentre outros. Além
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disso, a Educagdo Escolar Quilombola deve estar a favor do projeto politico da/de
comunidade, da construgdo e reafirmagdo identitaria, assim como da ideia de
futuro que almeja para suas criangas € jovens que, em alguns casos, distanciam-se
completamente no que conceberiamos como ideal. E por isso que nos agarramos

ao conceito de alteridade.
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7

Consideracgodes finais - ponto de despedida

Antes de tragar algumas consideragdes finais, ou de colocarmos o ponto de
despedida na roda, atrevo-me a dizer que o desenvolvimento deste trabalho, muito
mais que um produto académico, foi para mim um significativo processo de
aprendizagem pessoal. A convivéncia com os quilombolas de Bracui, sem duvida
alguma, modificou minha forma de conceber a educagdo, assim como me permitiu
enxergar um pouco mais do mundo visto por aquele olhar, olhar este
completamente diferenciado do meu. Vivi experiéncias fundamentalmente
educativas junto a jovens e criangas, homens e mulheres, sendo que estes ultimos,
em alguns casos, ndo tinham dominio da escrita e da leitura, mas que, nem por
isso, eram menos mestres que muitos mestres formados. As rodas de jongo nas
quais estive presente, dentre tantos grupos e momentos diferenciados,
significaram também para mim um processo de formagao e consolidacdo de uma
outra histdria para a populacdo negra, historia esta que nunca aprendi na escola e
nem em qualquer outro espago educativo: uma historia silenciada. Posso dizer
que, para além da finalizacdo deste trabalho, que por si s0, ja ¢ uma grande vitoria,
tive a oportunidade de vivenciar e apreender sobre outros saberes que, ndo fosse
pela pesquisa, passaria por uma vida inteira sem sequer saber que eles existiam.

Ao me deparar com o rico material empirico acumulado, pude perceber um
emaranhado de questdes sobrepostas. O desafio estava justamente em torna-las
legiveis por meio de uma divisdo analitica que permitisse, em primeiro lugar,
entendermos a relagdio da comunidade para com o jongo e sua identidade
quilombola para, posteriormente, tracarmos um debate com a escola local. No
entanto, logo percebi que o caminho a ser tomado era dar voz e corpo a eles, isto
¢, tornar publico, a partir da oralidade e da corporalidade, quais eram as suas
demandas. Resolvi, portanto, tomar como foco a comunidade. A partir dela, segui
uma trajetéria que permitiu compreender como se dava a relacao desta com alguns
dos agentes externos que configuram o desenho desta pesquisa, em especial: as
comunidades quilombolas vizinhas; o Pontdo de Cultura Jongo/Caxambu e outros

mediadores, com destaque para o Délcio; o movimento jongueiro do Sudeste, ¢ a
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“rede de resgate” do jongo; a Secretaria Municipal de Educa¢do de Angra dos
Reis; e a Escola Municipal Aurea Pires da Gama.

Chegamos até aqui conscientes de que, ao descrevermos a trajetoria do
jongo na comunidade quilombola de Bracui e suas respectivas ressignificagdes,
estavamos também delimitando o processo de construcdo e reafirmagdo identitatia
ao qual a comunidade foi submetida. Nesse caso, destacamos o0s espagos
educativos informais e ndo formais, assim como os velhos jongueiros, mestres e
educadores populares, que foram responsaveis pela transmissdo do jongo entre
criangas e jovens, que nem mesmo faziam ideia do que ele significava. E, se ¢
verdade que o reavivamento do jongo foi um elemento positivamente incorporado
nessa constru¢ao identitaria, ¢ ele mesmo que os permite, atualmente,

b

reconhecimento e respeito dos “externos,” enquanto quilombolas, o que ocorre
mediante o jongo de apresenta¢do. Desse modo, ao aderirem ao rotulo de
quilombola e se autorreconhecerem enquanto tal, uma série de novos campos de
disputa por direitos diferenciados e politicas de reconhecimento comega a se abrir
para eles, inclusive no ambito da educacao.

Em diversos momentos em que estive na comunidade, ficava buscando o
jongo entre as criancas € jovens, de forma objetiva, entre rodas, umbigadas e
batuques. Muitas vezes isso ndo acontecia. Tal fato inicialmente me instigou a
pensar que o jongo ndo era um elemento presente na comunidade, j4 que s6 o
presenciava em festividades ou em momentos especificos tanto internamente,
como externamente. Felizmente essa hipotese logo foi rejeitada. O jongo ja estava
presente no discurso dos jovens e criangas que, mesmo sem fazé-lo propriamente
dito, tinham se apropriado dele enquanto ferramenta politica. Se, para muitos
daqueles velhos jongueiros que entrevistei no trabalho de campo, a educacdo
escolar ndo havia tido espaco em suas vidas, o que os dificultou em varios
aspectos que remetem a inser¢do plena na sociedade para além do quilombo,
inclusive em relagdo ao debate com o poder publico local e a inabilidade no
controle e na recepcdo de politicas publicas, por outro, elementos como a
oralidade e a corporalidade presentes no jongo do Bracui os legitimavam dentro e
fora da comunidade. Era principalmente no/pelo jongo que eles se tornavam
mestres e educadores, isto ¢, que eram socialmente valorizados e reconhecidos,

uma vez que ali, nas rodas, tinham um espacgo para demonstrarem o dominio do
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conhecimento sobre seus respectivos saberes. Logo, ao transmitirem o jongo para
as criangas e jovens, fosse pelas praticas educativas informais, presentes no
cotidiano no periodo de seu reavivamento, fosse pelas participagdes nas rodas
junto a eles, esses mesmos mestres jongueiros, totalmente distantes de uma
educacdo escolarizada, contribuiram significativamente para uma formacao
diferenciada dos jovens jongueiros ¢ dos jongueiros mirins. Em outros termos,
esses mestres jongueiros instrumentalizaram politicamente os jovens € as criangas
para a permanéncia na luta pelo territorio e, também, para uma renovacao no
dialogo entre escola local e comunidade.

Fazendo uma relagdo com a capoeira, também originada nas senzalas,
podemos perceber a fungdo social relevante do corpo e da performance no
contexto das comunidades negras rurais descendentes de escravos. De um lado,
temos a capoeira que, no periodo da escraviddo, instrumentalizou e sistematizou
técnicas corporais que representaram uma forma de resisténcia e autodefesa, ja
que, na auséncia de artefatos especificos, os escravizados tinham no préprio corpo
a arma para a sobrevivéncia e a luta. De outro, temos o jongo no contexto
quilombola atual. Na auséncia de uma escolarizacdo satisfatoria, que além de nao
considerar suas culturas, identidades, territorios € memoria, tornando-os
invisiveis, muitas vezes nem chega a alguns deles, saberes tradicionais como o
jongo passam a assumir a fun¢do de resisténcia e luta, mesmo que ndo fisica,
como no caso da capoeira, mas sim no ambito da performance.

Nesse contexto, recapitulando a narrativa desenvolvida ao longo da tese,
percebemos que a questdo do jongo enquanto forte elemento identitario em Bracui
nos coloca de frente com um problema mais amplo, e ainda carente de uma
conceituagdo mais especifica e disseminada, que € o de refletir sobre a escola
quilombola. Entendemos que, para além de uma politica educacional propria
expressa, dentre outros documentos oficias, pelas Diretrizes Curriculares
Nacionais para a Educacgdo Escolar Quilombola, o que esta em jogo € pensar sobre
as formas de incorpora-la no campo pratico, sob o viés de uma participacio
efetiva dos proprios quilombolas nesse processo.

Ao pensarmos sobre uma escola quilombola, devemos refletir sobre as
questdes voltadas para a identidade, territorialidade, memoria, histéria e

corporalidade, indo além de simplesmente aceitarmos a ado¢ao de um vocabulario
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cultural no trato dessas comunidades, introduzindo-as no repertério da Lei
10.639/03 ou de imaginarmos curriculos diferenciados, sendo mais urgente e
necessario criarmos condigdes reais de participacdo dessas comunidades nos
diferentes processos que lhes dizem respeito. Tanto em Bracui como em Caminho
0 jongo torna-se, entdo, um elemento privilegiado para confrontarmos a educagao
ndo formal - assim como seus bons frutos - que foi realizada dentro da
comunidade por meio das oficinas de jongo, aliada a sua respectiva pedagogia
particular e diferenciada, e a educagdo desenvolvida entre os muros da escola
aliada as suas diretrizes proprias e homogeneizantes. De um lado, a participagao
massiva e exclusiva das comunidades, que teve como principal resultado o
fortalecimento identitario, a legitimacdo e a permanéncia na luta. Do outro, a
auséncia das comunidades que, em ambos os casos, significou, cada qual a sua
maneira, uma negacdo de suas identidades e, consequentemente, um embate
politico tanto para com a escola, como em relacdo a fungdo que o jongo poderia
vir a assumir nesse contexto, ao ser por ela incorporado.

Um outro ponto importante a ser levantado, e que come¢a a ganhar
contorno nas pesquisas realizadas sobre o tema da chamada educacao quilombola,
¢ a questdo que anuncia - ou denuncia - o velho preconceito contra os
descendentes de escravos, isto €, contra os quilombolas. No caso deste trabalho,
ele pode ser exemplificado pelo ndo reconhecimento e pela negacao por parte dos
respectivos gestores das secretarias municipais de educa¢do em, ao menos,
classificar corretamente as escolas quilombolas localizadas nos territérios de
Campinho e Bracui. Por outro lado, Arruti (2011) sinaliza para o fato de que em
alguns casos, quando a classificagdo de escola quilombola ocorre, muitas vezes
ela tem como objetivo simplesmente multiplicar recursos, ja que tal classificacao
implica o aumento do valor/aluno destinado a institui¢do pelo FUNDEB. O autor
traz exemplos etnograficos que demonstram, inclusive, que em alguns casos, a
classificacdo da escola como quilombola ocorre sem que haja qualquer
correspondéncia com uma comunidade remanescente de quilombo no local em
que ela se localiza, ou no atendimento a essa populacao.

Encerramos aqui a nossa roda, na esperanca de termos deixado algum
legado para que, futuramente, novas rodas se abram, de modo que seja possivel

observarmos outras praticas culturais, corporalidades e performances vinculadas a
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outros processos de constru¢do e reafirmacdo de outras identidades étnicas. O
ponto de despedida, portanto, se baseia na reflexdo de que praticas educativas
quilombolas, pautadas fundamentalmente em seus saberes tradicionais, suas
identidades e em seus projetos politicos - que venham a fazer sentido para as
comunidades quilombolas, e talvez ndo para nés - por enquanto, parecem estar

ainda muito distante da escola quilombola que lhes ¢ um direito.
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Sou de jongo. Realizacdo: Pontdo do Jongo e do Caxambu - UFF, 2009.
Producao: Observatorio Jovem — UFF. Direc¢do: Paulo Carrano.
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9

Anexos

9.1

Cronologia dos Encontros de Jongueiros ¢ de fatos importantes que marcam a
articulacdo das comunidades jongueiras, do reconhecimento do Jongo/Caxambu
como Patriménio Cultural do Brasil ¢ das ag¢des do Pontdo de Cultura
Jongo/Caxambu. Adaptacdo do quadro extraido do Plano de Salvaguarda do
Jongo do Sudeste:

e 1996 - Os jongueiros de Santo Antonio de Padua e de Miracema e o
Professor Hélio Machado de Castro (UFF) realizam o I Encontro de
Jongueiros em Campelo, distrito de Santo Antonio de Padua, Noroeste do
Estado do Rio de Janeiro. Motivo: Falecimento de Dona Sebastiana,
Mestre do Caxambu de Padua, em 1995. O Encontro de Jongueiros ¢
realizado como um projeto de Extensdo da UFF e conta apenas com
recursos comunitarios e pequenas doagdes.

e 1997 - Realizacdo do II Encontro de Jongueiros, em Miracema, municipio
vizinho da Padua, nos mesmos moldes do primeiro.

e 1998 - III Encontro de Jongueiros, em Santo Antonio de Padua, nos
mesmos moldes dos dois encontros anteriores.

e 1999 - IV Encontro de Jongueiros, na Lapa, Centro da Cidade do Rio de
Janeiro, nos mesmos moldes dos anteriores. Participagdo de novos grupos.

e 2000 - V Encontro de Jongueiros, em Angra dos Reis, Sul do Estado do
Rio de Janeiro, nos mesmos moldes dos anteriores; Criacdo da Rede de
Memoria do Jongo/Caxambu.

e 2001 - VI Encontro de Jongueiros, em Valenga, Vale do Paraiba, Sul do
Estado do Rio de Janeiro, nos mesmos moldes dos anteriores.

e 2002 - VII Encontro de Jongueiros, em Pinheiral, Vale do Paraiba, Sul do
Estado do Rio de Janeiro, nos mesmos moldes dos anteriores; Solicitacao
de reconhecimento do jongo como patrimdnio cultural por comunidades

jongueiras.
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2003 - VIII Encontro de Jongueiros, Guaratinguetd, Estado de Sao Paulo,
Vale do Paraiba, nos mesmos moldes dos anteriores. Inicio do Inventario
do Jongo do Sudeste.

2004 - IX Encontro de Jongueiros, na Lapa, Centro da Cidade do Rio de
Janeiro (patrocinado por uma grande empresa estatal brasileira).

2005 - X Encontro de Jongueiros, Santo Antonio de Padua (patrocinado
por uma grande empresa estatal brasileira); Registro do Jongo como
Patrimonio Imaterial do Brasil.

2006 - XI Encontro de Jongueiros, no Quilombo Sao José da Serra, em
Valenca, Vale do Paraiba, Sul do Estado do Rio de Janeiro (patrocinado
por uma grande empresa estatal brasileira); Seminario no CNFCP com
comunidades jongueiras, para elaboragdo do Plano de Salvaguarda do
Jongo. Atividades regionais das comunidades jongueiras.

2007 - Oficinas de elaboragdo de projetos para comunidades jongueiras no
Centro Nacional de Folclore e Cultura Popular como agao de salvaguarda;
Debate sobre Pontdo de Cultura como acdo de salvaguarda entre
comunidades jongueiras; Discussdo e elaboragdao do projeto do Pontdo de
Cultura.

2008 - Inicio das atividades do Pontdo de Cultura Jongo/Caxambu; XII
Encontro de Jongueiros, em Piquete, Estado de Sao Paulo, Vale do Paraiba
(patrocinado por uma grande empresa estatal brasileira). Realizagdo da
Noite do Jongo (Barra do Pirai), em homenagem aos Mestres Jongueiros.
2009 - Participacdo no I Encontro Capixaba de Jongos e Caxambus - ES.
2010 - Realizagdo da Noite do Jongo (Vassouras), com é&nfase na
Juventude Jongueira. I Encontro de Jongueiros do Vale - Sdo José dos
Campos/SP.

2011 - II Encontro de Jongueiros do Vale - Guaratingueta/SP; Criagdo do
Dia Estadual do Jongo no Rio de Janeiro (26 de julho).
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9.2
Documento de divulgacdo do programa Medalha Zumbi dos Palmares da

Secretaria Municipal de Angra dos Reis.

ESTADO DO RIO DE JANEIRO
PREFEITURA MUNICIPAL DE ANGRA DOS REIS

Secretaria Municipal de Educagio, Ciéncia e Tecnologia
Subsecretaria de Educagao

Nicleo Educacional de Programas e Projetos

MEDALHA ZUMBI DOS PALMARES

Justificativa

Zumbi

dos Palmares foi uma lideranca quilombola que lutou pela liberdade de sen povo
durante o periodo escravista, participando ativamente da organizagdo de um micleo social que
rompia com a logica colonialista da época. Morto em batalha no dia 20 de novembro de 1695, na
Serra da Barriga, em Alagoas, a figura de Zumbi e seus atos herdicos se tornaram mais conhecidos a
partir da década de 1980, Naquela época, por iniciativa do Movimento Negro de Porto Alegre,

Zumbsi foi transformado em heréi nacional, ficando o dia de sua morte instituido como Dia Nacional

da Consciéneia Negra.

A saga de Zumbi e a do Quilombo dos Palmares nos apontam a possibilidade de construcio
de um mundo melhor; nos desafiam a lutar por um mundo sem racismo, sem preconceitos, ou
qualquer outro tipo de discriminacio: wm mundo que valorize as diferencas, que contribua para um
meio ambiente saudavel e para a busca de uma democracia de fato e de direito.

Ao instituir a Medalha Zumbi dos Palmares, a Secretaria Municipal de Educacdo, Ciéneia e
Tecnologia quer homenagear esse grande lider da nossa histéria e, a0 mesmo tempo, agraciar as
Unidades Escolares e Creches que durante esse ano letivo venham a promover agdes que combatam
o Racismo, a Discriminagio Racial, a Xenofobia e a Intolerancia Correlata e que, transversalmente,
valorizem a Diversidade Cultural e Etnica, a Educagio Ambiental, a Educagio Sexual, a Educacio

Patrimonial, entre outros conceitos tio importantes que permeiam o trabalho pedagdgico.
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1= Disposices Gerais

A Prefeitura de Angra dos Reis (PMAR), através da Secretaria Municipal de Educagdo,
Ciéncia ¢ Tecnologia (SECT), por intermédio do Nicleo Educacional de Programas ¢ Projetos
(NEPP), divulga ¢ estabelece as normas especificas para abertura de inscrigdes ¢ realizacio na Rede
Municipal de Ensino da concessio da MEDALHA ZUMBI DOS PALMARES aos profissionais da
educacdo ¢ unidades escolares que promoverem agdes, programas ¢ projetos que valorizem as
manifestacdes culturais das comunidades tradicionais de Angra dos Reis, em especial as negras ¢
indigenas, em seu Projeto Politico Pedagégico.

A Medalha Zumbi dos Palmares destina-se a identificar, reconhecer, apoiar e estimular
experiéncias educacionais que promovam politicas pedagdgicas, programas ou projetos que gerem
experiéncias relevantes para a promog¢fio da igualdade racial nas escolas e creches municipais de
Angra dos Reis. Dialogando com o pensamento exposto, a SECT almeja também motivar os
educadores e profissionais da educa¢io da rede municipal a implementar de forma qualitativa a Lei
10.639/03, ampliada pela Lei 11.645/08.

A Medalha Zumbi dos Palmares sera concedida anualmente. em novembro e terd carater
exclusivamente cultural e educacional, sem nenhuma modalidade de sorteio ou pagamento peios
participantes, tampouco sendo vinculada & aquisi¢dio ou uso de qualquer bem, direito ou servigo.

2- Objetivos

2.1 - Motivar os (as) educadores (as) e profissionais da educagio a construirem projetos que
promovam a igualdade racial e a valorizacdo das culturas das comunidades tradicionais de Angra, em
especial, as negras e indigenas nos Projetos Politicos Pedagdgicos das escolas e creches municipais
de Angra dos Reis;

2.2 - Fortalecer as iniciativas realizadas nas Unidades Escolares ¢ ¢reches do municipio que auxiliem
na redugdo das desigualdades raciais e na promogdo de uma cultura nio-discriminatéria;

2.3 — Valorizar experiéncias que assegurem i comunidade escolar, independente de sua cor, raga,
orientagio sexual, o exercicio pleno de sua cidadania e melhores condicdes de vida;

2.4 — Estimular a continuidade ¢ a amplia¢do de iniciativas de sucesso na promogio da ignaldade
racial;

2.5 - Incentivar a criacdo ¢ contribuir para o aumento do respeito entre os grupos étnicos existentes
na Rede de Ensino;

2.6 - Divulgar os projetos premiados nos meios de comunicagio local com objetivo de documentar
os trabalhos e estimular o desenvolvimento de iniciativas similares em outras unidades escolares,
respeitando a realidade das mesmas;

2.7 — Motivar, nas unidades escolares e creches da rede municipal de ensino, o cumprimento da Lei
10.639/03, atualizada pela Lei 11.645/08 de forma articulada ao cumprimento de outras Leis
Educacionais (Misica, Educacdo Ambiental, Preven¢ao ao Uso Indevido de Drogas, entre outras);
2.8 - Promover debates e parcerias entre unidades escolares, comunidades e grupos ligados a
promogdo da igualdade racial;

2.9 - Ampliar os debates sobre a tematica de politicas de agdes afirmativas na Rede Municipal de
Ensino.
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3= Da Abrangéncia
A concessdo da Medalha Zumbi dos Palmares é de abrangéncia municipal e poderdo participar
todas as unidades escolares e creches da Rede Municipal de Ensino.

4- Condicdes para inscricdo

4.1- A inscricio do(s) projeto(os) mplicara no conhecimento e na ticita aceitagho das normas e
condicdes estabelecidas neste edital, em relagio as quais ofs) candidato(s) ndo poderd alegar
desconhecimento:

42 - Poderio se inscrever, individualmente, profissionais da educagio efou, coletivamente,
profissionais de uma umdade escolar/creche, cujos projetos estejam em andamento durante o
segundo semestre de 2011;

4.3 - Cada profissional da educacfio e/ou unidade escolar/creche podera inscrever 01 (um) projeto;
4.4 — As inseri¢des estardo abertas a partir do dia 01 de julho a 30 de agosto de 2011;

4.5 — Para efetuar a inscrigdo, os proponentes deverio entregar a ficha de inscrigdo, acompanhada do
escopo do seu projeto, impressos e gravados em CD, na Secretaria Municipal de Educacdo, Ciéncia e
Tecnologia - Praca Marques de Tamandaré, 116, Centro — Angra dos Reis. Cep.23900-070 - no
periodo de 08:30 as 17h de segunda a sexta-feira.

5.4- O material apresentado para fins de inscri¢do serd devolvido aos proponentes 05 dias apds a

* cerimdnia de entrega da medalha, na Secretaria Municipal de Educacdo, Ciéncia e Tecnologia, em

local e hordrio mencionados acima.

5- Da Habilitacio

5.1- Os envelopes remetidos para inscrigdo deverdo conter obrigatoriamente a ficha de inserigio,
devidamente preenchida ¢ assinada, acompanhada dos seguintes documentos:

- copia da cédula de identidade e do CPF do (a) coordenador (a) do projeto;

- escopo do projeto, contendo as informagdes solicitadas no roteiro a ser enviado posteriormente;

- material complementar — DVDs, folhetos, CDs, fotografias, folders e outros que julgar necessério
para boa compreensao do projeto;

55- E de competéncia da Secretaria Municipal de Educagdo, Ciéncia ¢ Tecnologia a analise da
habilitacio dos projetos;

5.6- Os projetos entregues fora do prazo e das normas descritas neste edital serfio automaticamente
mabhilitados.

5.7- A Secretaria Municipal de Educacéio, Ciéncia e Tecnologia comunicard aos proponentes
inscritos o resultado da sua habilitagio:

5.8- Os projetos habilitados irdo receber a visita da Comiss@o de Selegéo.

209
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6- Da Comissio de Selecio

6.1 - Responsavel pela andlise e parecer das iniciativas, a Comissio de Selecdo sera formada por
representantes da  Secretaria Municipal de Educagdo, Ciéncia e Tecnologia e Assessores
Especialistas,

6.2 - A anilisc ¢ o parecer sobre os projetos, realizados pela Comissio de Selegdo, irdo contemplar
0s scguintes critérios:

— a capacidade de gerar mecanismos continuados que promovam a igualdade racial na unidade
escolar, creches e em seu entorno;

—a adequacio do projeto, agdio ou proposta ao piiblico a que se destina;

— o piiblico envolvido, levando em consideracdo os valores absolutos (quantidade) e o alcance na
regido on comunidade a que se destina;

— a adequacido do mesmo ao perfil socioecondmico e cultural em que se insere;

— o carater inovador e as perspectivas de continuidade;

— a énfase na valorizagdo das culturas das comunidades tradicionais, em especial as negras e
indigenas, com enfoque nas relagdes de género, orientagio sexual, religiosidade, meio ambiente e
geragio de renda, entre outros;

— a capacidade de articulagio com outros projetos ¢ agdes desenvolvidos na comunidade (piiblicas ou
da sociedade civil).

& - CRONOGRAMA

8.1 — Inscrigio: 01 de julho a 30 de agosto 2011;
8.2- Analise inicial dos projetos: 01 a 15 de setembro 2011;
8.3-Visita aos projetos pré-selecionados 15 de setembro a 10 de outubro 2011

8.4- Resultado final da andlise dos projetos 30 de outubro de 2011;

8.5 - Ceriménia de entrega da medalha 29/30 de novembro de 2011.

Secretaria Municipal de Educagdo, Ciéncia e Tecnologia
Subsecretaria de Educagdo
Niicleo Educacional de Programas e Projetos

Angra dos Reis, 01 de abril de 2011.
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