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Abriu a primeira porta: introducao

Quis investigar o jongo

Sé pra ver o que o Jongo tinha

Abriu a primeira porta, a escadaria subia
Abriu a segunda porta, encontrou Tia Maria
Junto a mala do Jongo pedia que ndo abria
Abriu a terceira porta, era a porta da saida
A porta fechou tao rdpido e o Jongo

Nao perdeu sua magia.*

O ponto de jongo® que abre esta secio pode nos levar para diferentes caminhos.
Por eles abrimos portas, nos perdemos e abrimos outras. O jongo tem sua “magia”™

1 Pesquisa financiada pela Coordenagio de Aperfeicoamento de Pessoal de Nivel Superior (Capes).

Ponto de jongo criado pela lideranga Toninho Canecio, do Quilombo de Sao José em Valenca — R]. Segundo
0s jongueiros, os pontos em sua maioria sdo trocas de mensagens codificadas que podem apresentar um duplo
sentido.

3 Ojongo é uma manifestagio cultural registrada como patrimdnio imaterial pelo Instituto do Patriméonio Histérico
e Artistico — Iphan. Ver o inventério “Caxambu, jongo e tambor”. Disponivel em: http://portal.iphan.gov.br/
uploads/publicacao/PatlmDos_jongo m.pdf.

4 Utilizarei em alguns momentos do texto a formatacio itdlica para enfatizar as categorias e expressdes dos
jongueiros.
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e apenas os jongueiros que a compartilham podem compreendé-lo profundamente.
Em particular, no meu encontro com os jongueiros do Grupo Jongo de Pinheiral,
as palavras da mestra’ Fatinha transformaram-se em um eterno aprendizado.
Ela sempre repetia: “O jongo tem fundamento, tem mironga.”

Este estudo é um desdobramento da pesquisa realizada durante os anos de
2017 a 2018 com o grupo de Jongo da cidade de Pinheiral, localizada na regifio histo-
rica do Vale do Paraiba, no estado do Rio de Janeiro. Ter convivido com os jongueiros
ao longo daquele perfodo foi fundamental para compreender que nio se deve “inves-
tigar o jongo sé pra ver o que o jongo tinha”, mas entender que ele “abre as portas”.
Como o convite que recebi para o ritual na fazenda Pinheiros, onde o tambor do
jongo “ndo perdeu sua magia”.

“As portas foram abertas” para que eu participasse da “passagem para outro
plano” dos espiritos de negros escravizados que permaneciam sofrendo presos no
antigo casario. O fato de participar do ritual foi por muito tempo uma questio difi-
cil de ser compreendida por mim. Aos poucos fui aprendendo que o que estava por
vir era um “enredo”, termo tdo utilizado nas manifestacoes afro-pindoramicas pagas
politefstas® também descrito por Clara Flaskman (2016:13) em sua pesquisa de cam-
po no terreiro [1& Iyd Omi Axé Iyamasé (mais conhecido como Gantois), em Salva-
dor, Bahia, quando era sempre indagada sobre a sua presenga no espaco religioso. Ela
conta que respondia com sinceridade nfo saber e logo era contestada por seu interlo-
cutor com a expressio “Mas eu sei”, e em seguida complementava com a frase: “Vocé
tem enredo.” Ler seu trabalho me fez recordar do momento em que estive na Casa
do Jongo e os jongueiros intensamente me disseram: “Vocé ndo escolhe o jongo. E ele
que te escolhe.” Ter participado do ritual era como “ter enredo”; ou seja, existia “um
motivo vélido para estar ali, independentemente da minha vontade ou do simples
acaso” (Flaskman 2016:13).

A andlise desse rito de passagem, no entanto, s6 se tornou possivel porque
teve como base a producio académica da intelectual negra Marlene Cunha. A an-
tropdloga foi pioneira no enfrentamento ao racismo no periodo da ditadura militar e
nos estudos antropolégicos sobre gestualidade no candomblé Angola nos anos 1980
(Cunha 1986) (Cunha et al. 2020). Também foi Presidenta e fundadora, ao lado da
historiadora Beatriz Nascimento e outros estudantes negros de graduagio, do primei-
ro movimento negro universitario, o Grupo de Trabalho André Rebougas — GTAR,
na Universidade Federal Fluminense — UFE Suas articulacoes foram fundamentais
para a elaborag¢do naquela universidade das Semanas de Estudos sobre a contribui-

5 As palavras mestra ou mestre sdo usadas pelas comunidades jongueiras para se referirem aos mais velhos que
dominam os saberes do jongo expressos na danga e nos pontos, sua religiosidade e sua histéria.

6 O termo afro-pindorimica é elaborado por Antdnio Bispo dos Santos (2015:12) contra as denominacdes
generalizadas colonizadoras, como indios e negros. Como destaca Bispo dos Santos, a palavra pindorama (terra de
Palmares) ¢ uma expressio tupi-guarani usada para designar todas as regides e territdrios atualmente conhecidos
como América do Sul. O termo afro-pindorimico tem como objetivo realizar um exercicio de descolonizagio da
linguagem e pensamento.
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cdo do Negro na Formacio Social Brasileira, que contaram com a participacio de
intelectuais negros e brancos, em especial Eduardo de Oliveira e Oliveira,” Carlos
Hasenbalg,® Yvonne Maggie,” Peter Fry, Juana Elbein, Mestre Didi, dentre outros
(Cunha 2017), (Gomes et al 2017), (Ratts 2006; 2011).

Esses encontros apresentavam um forte cunho académico e funcionavam
como uma espécie de laboratério onde esses intelectuais testavam seus conceitos,
métodos e pesquisas no campo das relagdes raciais. Naquela época, Marlene Cunha
publicou o artigo “Em busca de um espaco”, na revista Estudos Afro-asidticos, em par-
ceria com os integrantes do GTAR. Realizou pesquisas com sua irma e amiga Beatriz
Nascimento sobre comunidades quilombolas no projeto Sistemas Sociais Alternati-
vos, organizados por negros, dos quilombos ou favelas, na zona rural de Minas Gerais,
em especial no quilombo Carmo da Mata, na Comarca do Rio das Mortes e Alagoas
(Nascimento 2018: 253-263). Essa intensa relagio de afeto entre Beatriz e Marlene
¢ descrita em dois poemas: “Sonho” e “Mar”, anexados ao final deste texto. Apds
o periodo de militAncia académica e producio cientifica na UFE Marlene Cunha
ingressou no curso de Antropologia Social na Universidade de Sdo Paulo (USP) e
iniciou suas pesquisas no campo da gestualidade no candomblé Angola. Tal perfodo
foi relembrado pela antropdloga Ilka Boaventura Leite (2019:25) em seu memorial
de concurso para professora titular.

Segundo Rosamaria Barbara (2002), apesar de haver uma producdo acadé-
mica sobre a importancia do corpo e da danca nas religides afro-pindorAmicas pa-
gas politeistas, ainda sdo poucos os estudos que se dedicaram a compreendé-la em
profundidade como fez Marlene Cunha em seus trabalhos (1986; 2020). A intelec-
tual tomou como ponto de partida as experiéncias pessoais e familiares, o ativismo
negro académico, suas pesquisas nos terreiros de candomblé Angola e teorias dos
rituais e das técnicas corporais, em especial Van Gennep (2011), Victor Turner (1974)
e Marcel Mauss (2003). Assim, conseguiu chegar ao elaborado acervo conceitual da
gestualidade:

Ao longo desse curso, dos canais abertos pela discussdo da linguagem
como sistema simbdlico e do valor polissémico dos simbolos verbais e
nio-verbais, emergiu a questdo do gesto enquanto linguagem corporal.
Enquanto linguagem, o gesto é uma produgio cultural padronizada e
transmitida de geragio a geragio por aprendizagem informal. O curso,
aliado & minha experiéncia de vida, mostrou-me que o c6digo circulante
e facilmente inteligivel era muito utilizado enquanto gesto e linguagem
corporal no meu cotidiano. Isto, de certo modo, interferia na minha

7 Ver o livro O elefante negro: Eduardo de Oliveira e Oliveira, raga e pensamento social no Brasil (Sdo Paulo, década de
1970) sobre o sociélogo Eduardo Oliveira e Oliveira escrita pelo historiador Rafael Trapp (2018).

8 Ver a dedicatéria ao GTAR feita pelo autor no livro Discriminagdo e Desigualdades Raciais no Brasil.

9 Ver os agradecimentos e a introdugio realizada pela autora no livio Medo do Feitico: relacdes entre magia e poder no
Brasil.
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vida académica, no ato de verbalizar e de comunicar ideias. (Cunha

1986:13-14)

A producio académica de Marlene Cunha sobre gestos conjuga sua experiéncia
de vida a experiéncia académica, mas também sua relacio com os terreiros de
candomblé Angola, cujos adeptos eram também familiares. Tudo isso contribuiu para
a sua andlise aprofundada da gestualidade. Esta, por sua vez, foi registrada em um
primeiro momento através da méaquina fotogréfica e, depois, colocadas em sua tese
por meio de desenhos que exploraram a variedade de movimentos dos orixds e suas
dancgas (Cunha 1986); (Cunha 2017). Além disso, sua obra realiza uma andlise apro-
fundada sobre a categoria “terra” nos terreiros de candomblé, compreendendo seus
significados e sua relacio com as gestualidades e as posturas dos orixas. Essa perspec-
tiva chamou atenco do antrop6logo James Wafer (1991:177-178):

(...) Marlene de Oliveira Cunha, em sua andlise da “linguagem gestual”
do candomblé, interpreta um certo nlimero dos mais importantes gestos
rituais como referidos a terra: bater a terra com os pés durante a danga;
se movimentar com a cabeca curvada e o corpo levemente dobrado du-
rante a roda, para se manter a terra em vista; tocar a terra, depois tocar a
testa e atrds do pescogo, num gesto de agradecimento ao préprio espaco
ritual e aos espiritos individuais. (1986:144. Traducio do autor)

Apesar de a vida de Marlene Cunha ter sido interrompida de maneira abrupta
por negligéncias médicas, aos 38 anos — e dois dias depois do meu nascimento —, sua
produgio académica se disseminou de forma frutifera. Desse modo, apresento suas
contribui¢es no campo dos movimentos sociais e das religides afro-brasileiras nio
somente para contribuir com a visibilidade da trajetéria de mulheres negras brasilei-
ras na Academia, mas também pensar a partir de epistemologias que contribuam de
maneira original para outros estudos antropoldgicos, em especial no campo da raga
e religido.

Um dos caminhos aqui propostos é compreender os ritos observados na estru-
tura organizacional criada por Cunha (1986) em sua etnografia dos gestos rituais no
candomblé de Angola, classificando-os em: preliminares, liminares e pds-liminares.
Segundo a antropdloga, esses gestos, se dividiam nos terreiros da seguinte forma: os
preliminares seriam aqueles relacionados a preparagio e ao inicio do ritual no espago
sagrado, normalmente feitos pela pessoa que exercia um cargo importante em deter-
minado grupo. Na primeira parte deste artigo, apresento os gestos preliminares refe-
rentes a preparacio do ritual na Casa do Jongo e na antiga fazenda Pinheiros como os
gestos de “acolhimento, firmeza corporal”, além das oragdes e do ato de enxergar. J4
os gestos liminares marcam o inicio do tempo ritual e sdo analisados quando acontece
a “postura adob4d”. Essa postura é realizada por todos os participantes e é obrigatéria
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para os presentes na cerimOnia religiosa, pois estd associada a obrigagio, ao respeito
e 2 obediéncia. Assim, na segunda parte do trabalho analiso a categoria “entrar na
roda” como um gesto liminar compreendido pelos jongueiros ndo somente como um
momento de passagem, mas também de transformacio corporal na roda de jongo.
Por fim, os gestos pds-liminares que encerram o ritual e onde acontece o “rito de
agregacao” (Gennep 2011).

Abriu a segunda porta: gestos preliminares

“Olha eu vou dizer uma coisa para vocé, muita gente nossa morreu l4. Por isso
¢ importante que o trabalho seja bem-feito. Pedimos para Deus tirar a dor do cora-
cdo. Deus abencoa a gente e segue o caminho”, disse o jongueiro Belisario Augusto,
o Cheiroso, enquanto nos prepardvamos para ir ao encontro dos umbandistas da
Casa Espirita Umbandista Caboclo Vira-Mundo de linha branca na fazenda Sao José
do Pinheiro. Naquele dia, estdvamos atendendo a um convite feito no dia anterior
pelo sacerdote Sebastiio Oliveira, o Tifozinho, pelo médium Mario Celso dos San-
tos, conhecido como Celso, e pela médium e vidente Daniella Rangel, que recebera
mensagens espirituais do Preto Velho Nego Tido. A entidade considerada “dono da
terra” relatou a presenca, na fazenda, de espiritos de negros escravizados que precisa-
vam fazer a passagem para o outro plano. Para tal misséo, ele orientou que a Umban-
da e o Jongo deveriam caminhar juntos para a concretizagio do ritual.

A Fazenda Pinheiro, localizada no interior do estado do Rio de Janeiro, era a
antiga sede das propriedades de José Joaquim de Souza Breves e deu nome 2 atual
cidade de Pinheiral, fundada em 13 de junho de 1995. José Breves (1804-1889) foi
um dos maiores fornecedores de mio de obra escravizada para o Vale do Paraiba e
tinha ligagdes diretas com o trafico ilegal de africanos escravizados. Ele usava o traba-
lho escravo em suas terras e foi um dos maiores produtores de café da regiio (Abreu
et al. 2010). As fazendas eram consideradas, 2 época, um imenso empreendimento
com infraestrutura moderna composta por nove propriedades localizadas nos atuais
municipios de Barra Mansa, Angra dos Reis e Pirai, todas no estado do Rio de Janeiro
(Campos 2015).

Com o fim da escravidio, a propriedade passou pela administracio de diferen-
tes institui¢oes. Em 1890, por meio do Decreto n? 6.862, de 23 de agosto, as terras
foram declaradas de utilidade pablica e, no ano seguinte, foram adquiridas pelo Minis-
tério da Fazenda. Em 1897, foram cedidas para o Ministério da Guerra, que criou ali
um Hospital Militar. Apés alguns anos, passou para o Ministério da Agricultura, que,
em 1909, criou o Posto Zootécnico Federal de Pinheiro, que posteriormente tornou-se
a escola média de Agricultura, Agronomia e Veterindria de Pinheiro. Em 1968 passou
a ser subordinada & UFF, que tomou posse das terras por 20 anos (Abreu et al. 2010).

A intensa troca de gestdo contribuiu substancialmente para o descaso e aban-
dono da propriedade. Ela foi transferida para o grupo Jongo de Pinheiral somente em
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7 de junho de 2016, por meio de um termo de ajustamento de conduta (TAC) entre
o Ministério Pablico Federal e a Prefeitura Municipal com o objetivo de efetivar a
regularizacdo fundidria. Atualmente, o espaco é um lugar com muitas arvores e pe-
dras que lembram o passado e onde se encontra o antigo casardo em ruinas devido
aos intimeros incéndios e saques sofridos.

E importante destacar que os integrantes do Grupo Jongo de Pinheiral perten-
cem a familias jongueiras descendentes de negros escravizados que trabalhavam na
fazenda e se autodeclaram quilombolas: “Isso foi construido por pessoas que morre-
ram e lutaram. Tem que ter respeito pelas pessoas que morreram e que foram escra-
vizadas, que morreram em navio”, destacou Cheiroso, e continuou: “Temos que ter
emocio e coragem para falar que iremos lutar por isso. O jongo é quilombola, porque
foi feito por pessoas que morreram por isso aqui.”'°

A casa do jongo

No dia do ritual, a mestra jongueira Fatinha mostrava-se a mais preocupada
com o ritual: “Esse trabalho tem que ser feito com firmeza” — o que significava que
manter o pensamento positivo para que tudo acontecesse da melhor forma. “Mas isso
¢ segredo”, continuou, “nio estou chamando todos os jongueiros. Precisamos ir com
muita firmeza e fé para que tudo ocorra bem”.

A firmeza corporal é considerada pelos jongueiros um gesto importante de
preparacio para o ritual, pois é ele que define também na Umbanda a comunicacéo
bem-sucedida com o sobrenatural e o dominio das forgas extracotidianas, e con-
sequentemente, o dominio da magia (Penteado Junior 2004). No ritual, a firmeza
corporal foi comandada e exercida pelos jongueiros mais velhos de grande prestigio
e respeito. Eles orientaram os mais novos sobre como se daria toda a organizacio e
dinAmica da roda e sobre quais pontos seriam cantados.

Todo o preparativo do grupo para o ritual aconteceu na Casa do Jongo, sede
do grupo que retine cerca de oitenta jongueiros. O espaco é considerado um lugar de
acolhimento: “E a casa da gente, casa nossa. Para mostrar que o jongo tem uma casa,
tem um lugar que se chama a Casa do Jongo”, afirmou Cheiroso.

A Casa apresenta uma importincia social imensa por resguardar os saberes e
por realizar um cuidado com os jongueiros por meio de encontros, reunides, espagos
de sociabilidade, pela culinéria e, por fim, pelo turismo comunitario estimulado pelas
festas de Santa’ana e Sdo Benedito. Como destacou Fatinha: “Vamos sair de férias
amanha e, apds uma semana, comecam: Que dia que a gente vai voltar? Eles sentem
falta porque nio tém aonde ir nem um convivio de grupo.” Assim, o acolhimen-

10 Os jongueiros de Pinheiral se autodeclararam quilombolas a partir da década de 1990. Atualmente, estio se
organizando para solicitar o certificado de autodeclaracio das comunidades remanescentes de Quilombo (CRQ)
ao Departamento de Proteciio ao Patrimdnio Afro-brasileiro da Fundagio Palmares (DPA/FCP). A comunidade
possui 0 Relatério Antropolégico de Caracterizagio Histérica, Econdmica e Sociocultural do Quilombo de
Pinheiral feito para atender o Instituto de Colonizacio e Reforma Agraria — Incra.
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to possibilita uma vida social aos integrantes do grupo, despertando um novo olhar
sobre a salvaguarda do jongo e do jongueiro.

Fatinha é considerada pelos jongueiros a grande mentora do acolhimento.
Certa vez, um importante mestre jongueiro e sacerdote do terreiro de candomblé
Angola Unsaba Ionene da raiz Bate folha, que também fica em Pinheiral, conhecido
como pai Pedro Paulo, me ensinou que esse ato de acolhimento da mestra jongueira
se deve especialmente a seu antigo envolvimento como equede em seu terreiro. Para
o sacerdote: “essa acolhida da equede é nada mais do que de uma mée. Ela tem que
saber se situar e se colocar que ela é uma mie, embora no tenha gerado filho biol4-
gico, mas ela é uma méie espiritual.”

O aprendizado no acolhimento como equede no terreiro foi fundamental para
que ela se tornasse uma figura central na organizacio da casa. Por meio desses sa-
beres, o acolhimento na casa do jongo é feito para o jongueiro e para as pessoas que
a visitam: “Quem faz a cultura somos nés. Eu nio ando admitindo mais esse povo
ficar com essas conversas fiadas. Nds que fazemos a salvaguarda da cultura com toda
dificuldade e simplicidade.”

Atualmente, a casa também funciona como um Centro de Referéncia Afro
do Sul Fluminense e atende a cidade de Pinheiral e a regiio do Vale do Paraiba.
A criagio do Centro de Referéncia foi fundamental para a criagdo dos termos de
ajustamentos de conduta,!! em parceria com o Ministério Pablico Federal, que per-
mitiram a realizacdo de feiras afro, e, em especial, a criagio do Dia Municipal do
Jongo, celebrado no dia 7 de abril e sancionado pelo Projeto de Lei de n? 708, que
homenageia o Mestre Cabitna. (Cunha 2019).

Pedia que nao abria: contratempos

Foi na Casa do Jongo que iniciamos a primeira parte da preparacio. Arruma-
mos os tambores e nos vestimos todos com roupas brancas. Esperamos a chegada de
todos os jongueiros que participariam do ritual e, em seguida, o transporte que nos
levaria para a fazenda Pinheiros, distante vinte minutos do lugar onde estdvamos.
Naio demorou muito, e estdvamos todos nervosos. No meio do caminho, tivemos um
contratempo e esquecemos os tambores na casa, de modo que tivemos de retornar a
sede. Nesse instante, o tempo comegou a ficar nublado e a chuva caiu fortemente.
As liderangas mais velhas nos incentivavam para que nio perdéssemos a firmeza e
continudssemos focados no ritual que estava para acontecer. Cheiroso, o mais emo-
cionado, lembrava-se que seus descendentes estavam no Casardo e que era uma res-
ponsabilidade do jongo acolher os espiritos para que fizessem a caminhada.

11 O primeiro termo de Ajustamento de conduta criado foi relacionado a parte das terras da fazenda Pinheiros,
que hoje se encontra sob posse do grupo. O segundo é referente ao processo a fazenda Santa Eufrasia, que fica
em Vassouras, onde se realizava um turismo que teatralizava a escravidio e a colocava como cordial, obrigando
os funciondrios a se vestirem como negros escravizados. Toda a explicagio referente aos termos estd mais
aprofundada em Cunha (2017).
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Ap6s alguns minutos, saimos da Casa do Jongo e chegamos, finalmente, na
fazenda Pinheiros. Havia um total de dez jongueiros e encontramos os umbandistas,
também vestidos de branco, ja incorporados de pretos velhos e rezando ao redor das
ruinas do antigo casario, que a essa altura estava cercada de velas acesas.

Ao perceberem a nossa aproximacio, um rapaz nos pediu para que esperasse-
mos o término da “corrente espiritual” que estava sendo realizada para que os escra-
vizados se preparassem para sair das ruinas do antigo casarfo. A preparagio dos um-
bandistas aconteceria ji na fazenda. Ao mesmo tempo em que acontecia a corrente
espiritual, Fatinha, concentrada, comegou a procurar um lugar para a roda de Jongo
e foi retirando vagarosamente as palhas no chio. Ela catava as folhas como se pedisse
licenga para os dono da terra para pisar. Estava frio e ventava bastante. O clima néo
era favoravel e, durante horas, junto com os jongueiros, tentdvamos aquecer o couro
do tambor. A 4dgua da chuva nos lembrava lagrimas caindo na terra. Todos estavam
muito preocupados com o tempo. Algo nio permitia que Fatinha organizasse a roda:
“Hoje o dia est4 bem dificil. Vocés sairam de casa e esqueceram de pegar as cadeiras.
Saimos atrasados. Quase nio chegamos para o ritual. E agora essa chuva! Ah, mas
ela vai parar!”

A chuva insistia em cair: “O que a gente faz, agora!”, perguntei, rompendo
o siléncio que se estabelecia entre os jongueiros. Fatinha respondeu, pensativa, que
resolveria o problema naquele momento, pegou o galho de uma 4rvore e desenhou no
chio duas imagens do sol. Depois, olhando para todos, disse: “Gente, eu vou cantar
um ponto de jongo aqui e quero que vocés cantem com firmeza e pecam para parar
com essa chuva.” Preocupados, em roda, com os pés descalcos e em pé, batemos
palmas e cantamos: “Quem falou que nés nio vinha. Mas é ruim de nés nio vir. Eu
pedi pra Sdo Benedito, ai meu Deus do céu. Para abrir os nossos caminhos. Vem falar
com mamée.”!?

Fatinha cantou o ponto para abrir os caminhos e para que a roda de jongo pu-
desse acontecer. Em poucos minutos a chuva cessou. Em seguida, ela disse, olhando
para mim: “Est4 vendo? E a forca que o jongo tem.” Essa forca, segundo os jongueiros,
¢ uma experiéncia sagrada e espiritual vivida através do corpo. Por meio desse gesto,
Fatinha me ensinava como o jongo estd em interacio com a natureza e 0Os espiritos
que habitavam o antigo casaro. Tratarei de forma mais detalhada a categoria “for¢a”
no decorrer do artigo. Por ora, prosseguirei com a descricio do ritual, trazendo mais
elementos para sua melhor compreensao.

Enfim os umbandistas terminaram a corrente e vieram ao nosso encontro. Ne-
nhum deles permanecia incorporado, o que durou apenas o tempo da reza. A médium
e vidente Daniella foi a primeira a chegar e deu um longo abrago nos jongueiros.
Fatinha aproveitou para pergunta-la sobre o motivo da chuva forte. Ela prontamente
respondeu que a chuva era um sinal de que os espiritos estavam iniciando sua pas-

12 Esse ponto é uma homenagem a Sdo Benedito do jongueiro Laudeni de Souza, que faz parte do grupo de jongo
Mistura da Raga de S#o José dos Campos.



CunHA: Gestos e posturas: dangando com os espiritos 153

sagem para o outro plano. Os espiritos, segundo ela, estavam aprisionados dentro do
casardo desde a época da escravidio e esse aprisionamento néo foi apenas espacial,
mas mental, porque o cativeiro tinha “dimensdes psicoldgicas” que se aproximavam
a “processos obsessivos”, fazendo com que eles estivessem presos ao lugar onde foram
escravizados.

Daniella informou aos participantes do ritual que poderia enxergar os espiritos
e que, “por mais que estivessem desencarnados e, alguns deles, bem elevados, eles ti-
nham aquele comprometimento do senhorio muito forte. Entéo eles ndo conseguiram
se desvincular do local, da regifo, do ambiente.” Em seguida completou: “uns porque
estavam escravizados psicologicamente, outros porque a familia nfo foi embora”.

A respeito da fala de Daniella, o sacerdote Tidozinho acrescentou alguns deta-
lhes do ritual. De acordo com ela, apenas os pretos velhos poderiam fazer as oragoes,
que deveriam ser realizadas no chio de joelhos e com as maos cruzadas, de modo a
resgatar os espiritos que se encontravam nas ruinas: “Qualquer outro, principalmen-
te, se for de cor branca, se chegar 14, vio se assustar e fugir. Os velhos viveram na
época da escravidio, eles vao ter uma identificagdo. Serd mais facil para trabalhar e
socorré-los.”

Tidozinho também me explicou que a presenca de uma pessoa branca fazia
com que os espiritos tivessem o gesto de se assustar e, consequentemente, a postura
de fugir. Isso porque pessoas brancas seriam associadas a figura de um escravocrata,
motivo pelo qual os espiritos nfo sairiam do lugar onde estavam presos psicologica-
mente. Em seguida, relatou: “Eu tenho um sobrinho branco, e ele nfio estava progra-
mado para ir, foi para levar alguns dos membros. Quando ele apareceu, alguns espiri-
tos fugiram. Eles viram nele um fazendeiro dono de escravos.” Diante da postura de
fuga dos escravizados nesse dia, os umbandistas tiveram de reorganizar os espiritos
por meio dos gestos de firmeza que se deram de forma incorporada nos pretos velhos.

Os gestos preliminares foram identificados tanto na preparagio do jongo quan-
to na da Umbanda, todos necessarios para que o ritual de passagem para o outro pla-
no acontecesse da melhor forma. Daniella, emocionada, explicou: “Eu entendi que
tanto a roda de jongo como a intervengao dos pretos velhos eram importantes para
permitir que os espiritos dos escravos se aproximassem.” Em seguida enfatizou: “E
a Umbanda de um lado fazendo o trabalho de aproximacio através dos pretos velhos,
e, do outro lado, o jongo atraindo os espiritos através da batida do tambor.” Por fim,
completou: “O preto velho vem para orientar os espiritos aprisionados no casario,
mas o poder de atracio dos espiritos pelo tambor complementa essa orientagio.”

De certo modo, os gestos que precedem o ritual podem ser compreendidos na
perspectiva do que Ordep Serra (2001) descreveu como um “despacho de abertura”.
Em sua etnografia sobre a umbanda candanga, o antropdlogo descreve o despacho
de abertura como um rito propiciatério a Exu, que pode se resumir a um gesto com
qualquer tipo de oferenda, e com um sentido aversivo. Ele também pode envolver
sacrificios e cAnticos especiais, em especial nas giras de Exu, com a intencéo de abrir
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o terreiro e fechar a rua. O despacho de abertura feito pelos membros da umbanda no
espaco do casario foi explicado da seguinte forma pelo sacerdote Tidozinho:

As velas nés acendemos no inicio quando chegamos porque nesse cami-
nho tem uma porta do lado vocé chegando na ruina do lado esquerdo.
A frente entrando no meio do mato tem uma porta que eles falaram que
era a principal passagem. Fomos 14 e acendemos as velas que tinham que
ser acesas, na frente onde tem a escadinha, e atrs, onde era a cozinha,
onde seria feito o trabalho. Entdo naquela hora que nés acendemos ti-
nhamos feito oragdo pedindo para encaminhar para os espiritos serem
ajudados. Fizemos oragio sem e incorporado com as entidades. Se sentir
a necessidade eles falam e pedem para encaminhar.

O despacho de abertura esti relacionado a uma sequéncia de ritos prelimina-
res e a0 desenho ritual do espaco. E preciso enfatizar que as oferendas aos espiritos
escravizados eram escolhidas de acordo com a orientagdo do Nego Tido, entidade
que desempenhou um papel de lideranga tanto dos espiritos como dos umbandistas:
“Quem toma conta deles é o nego Tifo, a menina que é vidente falou que ele é muito
alto. O negio Tido disse que s6 vai embora depois de resgatar todos os negros que
estdo ali, ele é um lider, e as pessoas devem acatar o que ele disse.”

Ap0s a realizacdo dos gestos preliminares, estdvamos quase prontos para parti-
cipar do ritual de passagem para o outro plano dos espiritos das ruinas do casardo. Até
esse momento, a chuva havia passado e estdvamos praticamente secos, limpando o
chio onde aconteceria a roda. Nesse ponto torna-se importante recordar brevemente
0 NOSSO percurso até o casarao.

O ritual de passagem

A preparacio para o ritual se realizou através dos gestos de firmeza corporal e
aconteceu na casa do jongo, que é conhecida como o lugar do acolhimento. O ato de
acolher foi protagonizado por Fatinha por meio dos saberes que ela aprendeu no can-
domblé e que entende a casa do jongo como um espago de manifestacio cultural e
de salvaguarda das pessoas. Ao chegarmos as antigas ruinas, os umbandistas estavam
realizando um despacho de abertura acompanhados pelo preto velho Nego Tido, que
¢ lider dos espiritos e descrito como o dono da terra. Esses movimentos foram fun-
damentais para a preparacio do resgate espiritual dos espiritos e realizacdo do ritual.

A preparacio da passagem para o outro plano dos espiritos se mostrou um
processo elaborado de confluéncias entre as manifestagoes afro-pindoramicas. Por
isso, farei uma pausa da descri¢do para trazer uma discuss@o sobre rituais, seguindo
os autores como Antonio Bispo dos Santos (2015), Wilson Rogério Penteado Janior
(2004) e Maria da Consolagao Lucinda (2016).
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Os gestos preliminares de firmeza corporal, oracdes e o despacho de abertura
dialogam com os movimentos de confluéncia presentes nas manifestacdes afro-pin-
dorAmicas pagas politeistas, como ensinado por Antdnio Bispo dos Santos (2015).
Os saberes organicos encontrados nessas manifestacdes sio utilizados historicamente
como resisténcia as praticas de colonizacio, o que o autor descreve como préticas de
contracolonizacio, elaboradas e construidas coletivamente como forma de enfrenta-
mento a cosmovisio monoteista do colonizador.

De acordo com o autor, esse embate entre colonizadores e contracoloniza-
dores acontece porque os modos de relagio dos primeiros sdo baseados em saberes
sintéticos, seguindo uma visdo vertical e hierdrquica do mundo, motivados a atacar
outros modos e relagdes de vida diferente dos deles. Por outro lado, os contracoloni-
zadores, constituidos pelos povos afrodescendentes e amerindios, vivem na ressonan-
cia de seus modos de relagio, como também na compreensio do mundo através da
pluralidade e no respeito as diferencas com seus saberes organicos entrelagados aos
elementos da natureza, aos animais e as entidades. Segundo Bispo Santos (2015:39):
“Por verem deusas e deuses através de elementos da natureza como, por exemplo, a
agua, a terra, o fogo outros elementos que formam o universo, apegam-se a plurismos
subjetivos e concretos.”

Uma dessas formas de experimentagdes do pensamento afro-pindoramico é a
nocio de confluéncia criada em oposicio a de transfluéncia. Como ele nos ensina,
a confluéncia ¢ a “lei que rege a relacdo de convivéncia entre os elementos da natu-
reza e nos ensina que nem tudo que se ajunta se mistura, ou seja, nada é igual”. Em
outras palavras, confluéncia seria 0 motor de criacio das movimentagdes do pensa-
mento plurista politeista dos povos, em que os encontros preservam suas singulari-
dades e especificidades. Em oposicéo, ele elaborou o conceito de transfluéncia, “a lei
que rege as relagdes de transformacio dos elementos da natureza e nos ensina que
nem tudo que se mistura se ajunta”, e que é parte dos processos de mobilizago oriun-
dos do pensamento monista do povo monoteista (Bispo dos Santos 2015:89). Com
base nesse movimento de recusa, os povos afro-pindordmicos buscaram transfluir
essas praticas colonizadoras para confluir em seus modos de existéncia, no sentido de
transforma-las, usando-as em sua prépria defesa, por meio de uma cosmovisio que se
d4 na interacio com os animais, as plantas e os seres espirituais.

Com base nas ideias de Bispo dos Santos (2015), podemos pensar nesses gestos
preliminares como formas de resisténcia frente a um processo continuo de coloniza-
¢do, algo que se d4 também no mundo dos espiritos. E por meio da confluéncia entre
a umbanda e o jongo que a contracolonizagio acontece e nos evidencia uma forte
interacio entre os pretos velhos, os espiritos e a natureza. Como Daniella sinalizou
anteriormente ao falar da luta para que os espiritos rompessem com a escravidao
psicolégica e caminhassem para fora das rufnas: “E a Umbanda de um lado fazendo o
trabalho de aproximagio através dos pretos velhos, e do outro lado, o jongo atraindo
os espiritos através da batida do tambor.” Essas confluéncias possivelmente funciona-



156 Religido e Sociedade, Rio de Janeiro, 41(3): 145-168, 2021

ram como um choque animico para o rompimento das relagdes de serviddao nas quais
estavam presos esses espiritos.

Ao continuarmos o percurso pelas confluéncias, é possivel ver que o ajun-
tamento acontece também nos pontos cantados. Durante a pesquisa, observei que
alguns pontos de umbanda cantados na roda de jongo cultuavam a existéncia e a ma-
nifestacio das entidades espirituais. Minha observagio se aproxima da descrigio feita
por Wilson Rogério Penteado Junior (2004) em sua etnografia sobre os jongueiros
de Tamandaré, em Sao Paulo. Para o antropélogo, a roda de jongo é um espago que
possibilita a comunicagio com as entidades da umbanda. No entanto, essa forma de
incorporac@o na roda s6 foi revelada a mim por Fatinha quando conversamos sobre o
falecido mestre Cabitna. Ela afirmou que Seu Cabitina estava dangando lindamente
e, que quando ele parava de dancgar e cantava o ponto de encerramento “Vou cami-
nhando devagar”, o preto velho dele subia: “Estava na roda com a gente. A gente
nem viu chegar.”

Essa comunicagdo do jongo com as entidades na Umbanda também se apre-
senta no primoroso trabalho de Maria da Consolagio Lucinda (2016) sobre a mani-
festac@o religiosa na cidade de Valenga, no interior do Rio de Janeiro. Sua etnografia
compreende a Umbanda como um sistema religioso estruturalmente aberto, no qual
podemos encontrar uma série de priticas heterodoxas que podem ser compreendidas
através de influéncias e experiéncias, tais como os terreiros que cultuam caboclos,
entidades africanas, santos do catolicismo popular e entidades ligadas ao espiritismo
kardecista. Em sua pesquisa, ela encontrou uma interago ativa entre o jongo e a
Tenda Espirita Pai Oxal4 através do aspecto reverenciador dos pontos cantados que
tinham uma relagio direta com a linha das almas e por serem tocados também para
0s mortos, 0 que nos aponta para algumas semelhancas ao ritual descrito no artigo
feito com a orientac@o do preto velho Nego Tifo.

Abriu a terceira porta: gestos liminares

“A passagem so serd feita com a roda de jongo”, disse o sacerdote Tidozinho.
Aproveitei, portanto, para aumentar a firmeza e pensar de forma positiva para que pu-
desse ajudar os espiritos que se encontravam aprisionados nas ruinas. Ao mesmo tem-
po, me questionava do porqué de estar nesse ritual com os jongueiros e os umbandistas.
Em meio a essa mistura de pensamentos, fui até os jongueiros para iniciarmos a roda.

A organizagio da roda se deu da seguinte forma: de um lado ficaram os jon-
gueiros de blusa e calca branca e do outro lado as jongueiras de blusa branca e saia
de chita. Estdvamos em circulo, e os tocadores dos dois tambores fechavam a roda.
O tambor grande possufa um tamanho de 40x40 cm, e o candongueiro (tambor pe-
queno) de 30x30 cm. O tambor grande foi feito com uma barrica de vinho, e 0 menor
com a madeira de embatba trazida pelo mestre Cabitna do mato. O couro era de
boi e, segundo os jongueiros, desde a época da escravidio, antes de serem tocados,
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os tambores eram encorados para dar um som. Cheiroso era um dos responsaveis por
encorar os tambores e explicou: “Sdo as pessoas mais velhas que morreram que nos
ajudam a encorar. Eles vém com a benca deles para o tambor ficar firmado. Pensamos
em firmeza com eles. Eles firmam e pronto. E a gente cora o tambor.”

No Jongo de Pinheiral, o ato de entrar na roda tem aspectos semelhantes a
postura Adob4 analisada por Marlene Cunha (1986:64). Essa postura est4 associada
a obrigacfo, ao respeito e a obediéncia, marca o inicio do ritual no tempo e est4 ligada
nio somente A sua abertura propriamente dita, como também ao orixd Ogum, que o
inicia. A Adob4 mostra a existéncia de uma série de normas e valores que devem ser
obrigatoriamente cumpridas e respeitadas por todos os participantes. Os primeiros
a ingressarem no circulo sdo os mais velhos, que realizam gestos de ascendéncia e
ancestralidade relacionados ao tempo de iniciagio no grupo, em que a antiguidade é
considerada um grande bem por todos. Os mais velhos trazem consigo as experiéncias
acumuladas, o conhecimento e a sabedoria. Em seguida, é obrigatério que pecam
licenca®® para os tambores para assim ingressarem, como num gesto de reveréncia,
respeito e submissao ao mais velho (Cunha:1986).

Por fim, a danga é sempre realizada por duplas de sexos opostos que se en-
contram no meio da roda sem se tocar, por uma postura descrita por eles, como a
“umbigada”. Essa postura jongueira define o encontro entre os bailarinos no centro
do circulo. A cada umbigada, o par se afasta para refazer o gesto e sempre em uma
logica circular. O tempo em que os jongueiros e jongueiras ficam dentro da roda,
geralmente, é de dois minutos até serem retirados, mas eles s6 podem sair se outra
pessoa ou outra dupla entrar.

Para retirar um jongueiro ou jongueira que estd dangando, pede-se licenga
através de um gesto com as maos abertas e, em seguida, passa-se a dancar com o
par que permanece na roda. Normalmente, esse gesto de entrada e saida acontece
entre o intervalo de um ponto para o outro, por meio da postura Machado, em que
os pontos cantados sio trocados. A postura machado acontece quando um jongueiro
interrompe uma sequéncia de pontos cantados para iniciar a sua. Essa sequéncia
pode ser negociada para que cada um cante a mesma quantidade de pontos ou pode
acontecer de forma natural sem uma definicio dos ntimeros de pontos que serdo
apresentados. Além disso, esses gestos e posturas sdo importantes técnicas corporais
cuja transmissao se d4 através do corpo e sdo percebidas como eficazes e de grande
respeito no grupo (Cunha:1986).

E preciso destacar que o ato de entrar na roda é uma postura recordada como
uma experiéncia profunda do individuo no espago sagrado da roda, como destaca
Cheiroso:

13 O pedido de licenga aos tambores é compreendido pelos jongueiros como um ato de respeito e permissio aos
ancestrais para ingressarem na roda de jongo. Normalmente, ao ingressar na roda, os jongueiros passam a miao no
corpo do tambor e alguns fazem o sinal da cruz.
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E, Jo#o, vou falar uma coisa para vocé: eu entrei no jongo porque eu ia
na beirada dangar aonde batia tambor. S6 que, naquela época, crianga
nfo entrava na roda. Eles ndo deixavam. Vocé ficava na beirada per-
to da fogueira porque tinha batata doce, milho, mandioca, aipim e um
monte de coisa. Eu entrei no jongo com cinco anos de idade. Hoje nio
estd vivo, o mestre Cabitna. Ele falou para mim: “Menino vocé estd
doido para entrar numa roda de jongo. Mas, primeiro, vocé vai sarava o
tambor. Depois vocé, entra na roda”. E o que falo hoje e hé muito tempo
para dancar jongo, vocé tem que estar com ele no sangue.

A partir da citagdo anterior, podemos compreender que existem indmeros
gestos, referentes a um conjunto de regras e normas que precisam ser cumpridas, que
condicionam a entrada na roda. Também se trata de forma de ensinamento através

do corpo. Tal concepgdo tem um funcionamento semelhante a postura Adoba,
descrita por Cunha (1986:68):

A postura Adob4 mostra a existéncia de uma série de normas e valores
que devem ser obrigatoriamente cumpridos e respeitados por todos os
participantes. Se existem regras, também existem punicoes para aque-
les que ndo cumprem com as suas obrigagdes, ou seja, com as normas
estabelecidas. O Adob4 mostra também a importancia que o grupo d4 a
ancestralidade e a sabedoria dos mais velhos. Nenhum participante mais
novo é capaz de tomar alguma iniciativa sem antes consultar os mais
velhos. No ritual, os gestos empregados sio iniciados pelos mais antigos
e seguidos pelos mais novos.

Além disso, a postura entrar na roda estd em didlogo com o Adob4 nio apenas
no que se refere as regras, normas e hierarquias, mas também em relacdo a um tempo
de inicia¢@o no grupo, que “marca e atualiza transformagio ou a transmisso, ou seja,
o inicio do ritual no tempo. A partir desse instante, todo o sistema religioso — a tra-
di¢do, a mitologia, a transmissdo da palavra dos ancestrais é revivido e realimentado”
(Cunha 1986:69). Assim, participar do ritual era algo diferente de outras rodas e
pensar em ingressar no circulo sagrado gerava em mim um sentimento de ansiedade
pelo que poderia vir a acontecer.

Com os tambores aquecidos e a roda organizada, esperdvamos ansiosamente
a postura Ponto de abertura ser cantada pela Fatinha. Essa postura abre a roda de
jongo, inicia o som dos tambores e é acompanhada com palmas pelos participantes.
Em seguida, com poténcia, a mestra passa a mao no tambor pedindo licenga aos mais
velhos e canta emocionada: “Eu vim sarava terra que eu piso. Eu vim saravé terra
que eu piso.”*

14 Ponto de jongo criado pelo Mestre Cabiuna do grupo Jongo de Pinheiral.
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A postura realizada era uma forma de sarava® todos os jongueiros vivos e mor-
tos que estavam na terra da fazenda, especialmente, o dono da terra. Como destaca
Cunha (1986:143), por meio da sequéncia gestual a terra pode ser entendida como o
“lugar onde os ancestrais habitam”. Sua anélise sobre a relacdo entre a gestualidade
e a terra encontra-se em conexio com os estudos de Juana Elbein Santos (1976), que
afirma que toda a ac@o ritual no terreiro estd necessariamente ligada a terra. Para ela:
“A terra simbolizando, o conjunto do Aiyé — o mundo — representa o aspecto con-
creto materializado do Orun, isto é o espaco sobrenatural. Assim, todos os ancestrais
sdo chamados de habitantes da terra ou espiritos da terra.” Partindo desse principio,
Marlene Cunha (1986) entende que, se os ancestrais se encontram na terra, é possi-
vel pensar que todo o complexo gestual e de posturas tém como ponto de referéncia
o solo: “Observamos o gesto de arrastar os pés e baté-los a cada um ou dois passos.
Esse movimento corporal tem por objetivo invocar os ancestrais para que surjam da
terra e se manifestam” (Cunha 1986:144).

Figura 1. O inicio da roda. Autor: Jodo Alipio Cunha, 2017. Fonte: Elaborado pelo autor.

Cantamos o ponto por alguns minutos até que Fatinha gritou Machado —
postura utilizada para interromper um ponto e iniciar outro, mas também usada
quando outro jongueiro quer cantar um ponto. Ela olhou para todos e cantou para
que outros jongueiros entrassem na roda. Animados e batendo palmas, entoaram:
“Pai divino espirito santo, primeiro que sai na guia. Eu vim sarava terreiro, com Deus
pai e virgem Maria.”'® Cantamos por alguns minutos. Até que, novamente, a mes-

15 Saravi é um gesto feito pelos jongueiros para homenagear seus ancestrais.
16 Idem.
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tra interrompeu com um novo Machado e cantou o ponto Mae Africa:'7 “Oh mae
Africa. Vem lembrar meu cativeiro. Olha s6 o0 meu tambu. Como chora meu candon-
gueiro. Pois de tanto soluca, soluga. Vem banhar o meu terreiro.”

O ponto remetia 3 memoria africana dos jongueiros de Pinheiral. Apés todos
os mais velhos ja terem dangado, eu nfo parava de tremer e nfo sabia o que poderia
acontecer ao entrar na roda naquela situacio, diante de tudo o que estava acontecen-
do. Era possivel, para mim, sentir os espiritos dos jongueiros que estavam na fazenda.
Naquele momento, eu comegava a aprender com os jongueiros na roda os saberes do
Jongo através do corpo. Esse ensinamento se dava pelo conjunto de gestos que eles
me ensinavam, como prestar homenagem ao tambor, a forma de cortejar a dama com
quem danga, fazer o convite a pessoa que esté assistindo ingressar na roda, a forma de
cantar o ponto sempre acompanhada de palmas, entre outras coisas. Na roda, o corpo
¢ “como um todo e deve ser ativado para aprender a se cuidar e a dar valor as expe-
riéncias feitas no mundo, para aprender a ser-no-mundo agora” (Silveira 2008:109).

J4 havia se passado algum tempo, e eu ainda nfio conseguia ingressar na roda.
Cada vez mais nao me sentia preparado para aquela roda. Cheiroso, animado, cantou
um ponto: “O jongo bom é no Médio Paraiba, oh gente. Jongueiro corta cana, colhe
café e lambica pinga. Jongo de Barra e Pinheiral. Tem Jongo em Valenga, Vassouras
e Arrozal.”'® Segundo os jongueiros, esse ponto descreve a histéria da presenca jon-
gueira nas cidades do vale do Paraiba: Barra do Pirai, Pinheiral, Valenca, Vassouras,
e por fim, Arrozal, por meio da produgio de alimentos como café, cana e pinga que
fazem parte da histéria dessa regido desde o periodo da escravidio até os dias atuais.
Cantamos o ponto algumas vezes e, em seguida, Fatinha exerceu a postura machado
e cantou: “Bate tambor grande, repinica candongueiro. Vamos bater palma, vamos
sarava jongueiro.”" Cheiroso esperou alguns minutos e novamente falou Machado e
muito feliz cantou:

Minha raiz é negra, veio de Angola distante,

As margens do Parafba, em Pinheiral,

Meu Caxambu responde.

Meu av6 me ensinou a tocar tambu,

Meu avd me ensinou a respeitar os Cumbas,

Foi ele quem me disse pra ndo tomar banho de rio
Que 4gua do Rio t4 afunda

Meu avd me aconselhou

A tomar banho na beiradinha,

No Rio Paraiba

17 Ponto criado pelo mestre Totonho da comunidade jongueira de Tamandaré, no estado de Séo Paulo.

18 Ponto criado pela lideranga jongueira Cosme Aurélio Medeiros do Grupo de Jongo Sementes da Africa — Barra do
Pirai-R].

19 O ponto de jongo “Bate tambor grande” é cantado pela comunidade jongueira Sementes da Africa — Barra do
Pirai-R].
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Vai toma banho na beiradinha, toma banho na beiradinha,
Vai toma banho na beiradinha, toma banho na beiradinha?®

Por alguns minutos fiquei sem palavras observando os jongueiros dangarem
na terra da fazenda que reunia tantas dores e histérias de sofrimentos. Na roda,
era perceptivel a emocio dos presentes que vivenciavam o ritual através da danca.
Os umbandistas participavam também cantando e batendo palmas, felizes com o
encontro. Daniella entrou na roda algumas vezes enquanto observava fixamente as
ruinas do casardo. Apds o final de um dos pontos, perguntei o que ela estava enxer-
gando e, prontamente, ela me disse: “Gente, que engracado, tem um homem em pé
vendo a gente dangar jongo. Era ele que estava fazendo a intermediacio, encabecando
todo o processo de desligamento aqui do nosso plano.”

Era a porta da saida

Mesmo com todos esses pontos cantados, eu ndo consegui entrar na roda. Por
algum tempo fiquei pensativo tentando entender por que aquela ocasifio se mostrava
tao importante. Essa ndo havia sido minha primeira roda, mas ja era tiao inesquecivel
como aquelas das histérias que escutei dos jongueiros mais velhos, em especial do
mestre e sacerdote pai Pedro Paulo:

No préprio jongo viviamos na roda observando. A gente ia para roda
porque eles [os mais velhos] iam e nés acompanhdvamos. Com o passar
dos tempos eu com 15 e 16 anos, mais ou menos. Estava tendo uma roda
de jongo. e ele [mestre Cabitina] disse assim: entra na roda quero ver o
que vocé vai fazer, af eu entrei na roda de jongo pela primeira vez. Sabia
como proceder, af fui entrei e quando eu saf tremia igual vara verde,
tremia que parecia... Af ele falou assim: “isso é para vocé sentir o que o
jongo é. A forga que o jongo tem”.

A forca do jongo ali experimentada se aproxima do conceito de fuerza, descrito
por Virna Plastino (2013) em seu estudo realizado com familias afro-uruguaias que
vivem em Montevideo. O territério afro conhecido como Ansina ali localizado é um
dos principais redutos do Candombe e considerada uma das principais manifestagdes
culturais de matriz africana no pafs. A no¢io de fuerza estd atrelada e é acionada
nas experiéncias de tocar e de dancar, além de ser produzida por meio da escuta do
chamado ancestral — no qual e estio presentes familiares mortos, negros escravizados
e seus descendentes que viveram no bairro capaz de perpassar os corpos e impregnar
espagos e objetos. Desse modo, a “fuerza” é relacional e articula diferentes elementos
como a natureza, a cultura, as entidades humanas e ndo humanas. Ela apresenta

20 O ponto “Angola distante” foi criado por Alexandre Carvalho e Dendé Silva do Grupo jongo de Pinheiral.
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um significado semelhante a categoria “axé”, ainda que ndo se refira a um sistema
religioso tdo elaborado que envolve distingdes entre divindades ou orixas e espiritos
dos mortos, e parece, sim, fluir de uma fonte comum de poténcia geral, ou melhor,
dos ancestrais (Plastino 2020:283);

Entrar na roda possibilita 0 encontro com uma forca oriunda de uma fonte
comum de poténcia geral, que sdo os ancestrais aos quais os jongueiros se referem
quando justificam o ritual. Nesse ponto, os atos de tocar e dangar podem ser entendi-
dos como uma experiéncia sagrada e espiritual vivida através do corpo. A fuerza era o
aspecto central nas relagdes entre o grupo, os tambores e a ancestralidade africana e,
geralmente, o passado africano é acionado pela figura da “pessoa-tambor”.?! H4 uma
conexao, um “comunicar-se” com a espiritualidade pelo pessoa-tambor que envolve
uma série de gestualidades, que ndo é somente a relacio entre a pessoa que toca o
tambor, mas todos aqueles que agem e interagem através da danca. Como destaca
Fatinha, o tambor é o0 “elo de comunica¢io com o mégico e o misticismo” e é aquele
que possibilita sentir através do corpo a forga que o jongo tem.

A fim de compreender um pouco mais esse elo, entrei na roda de jongo. Dan-
car naquela roda me fez lembrar ndo somente dos espiritos que estavam ali conosco
em busca de um caminho, como também de minha mie, que em sua trajetéria
sempre esteve “em busca de um espago”.”? Naquele momento, me dei conta de que
estava participando de uma segunda passagem para o outro plano, tendo em vista
que Marlene havia falecido na mesma data de meu nascimento. Mesmo depois que
o tambor parou e Fatinha invocou a palavra Machado, eu ainda nio conseguia pa-
rar de tremer. Ali compreendi que ao participar do ritual para os espiritos, estava
também fazendo a minha passagem como integrante do grupo jongo de Pinheiral,
do qual fago parte.

Por mais um tempo cantamos e dancamos outros pontos até que a roda pa-
receu se encaminhar para o final. Estdvamos dangando ha mais de uma hora, e
Fatinha, ao lado dos tambores e observando as ruinas disse: Machado! Em seguida,
falou:

Eu queria agradecer aqui ao Celso, o Tidozinho e ao Centro Espirita.
A gente vem fazendo esse trabalho com o jongo durante muitos anos.
O jongo é nossa cultura, vem desde o tempo da escraviddo. Muito do
nosso povo morreu aqui nesse lugar e estamos atendendo esse pedido
feito pelos espiritos.

Ap6s a fala, a jongueira iniciou a postura “ponto de encerramento” para que
encerrassemos a roda. Todos ja estavam exaustos de tanto dancar e alguns pareciam

21 Neste artigo nfo me aprofundarei na nogfo de pessoa articulada ao tambor desenvolvida por Plastino (2013),
pois se pretende adentrar nos conceitos elaborados por Marlene Cunha.
22 “Em nome do espago” é a expressio que inicia o titulo da dissertagio de mestrado de Marlene Cunha.
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curiosos para saber se o ritual havia dado certo. A lideranga jongueira, enfim, cantou:
“Oh, minha gente eu vou me embora. O que me dio para levar. Levo saudades sua.
No caminho eu vou chorar.”

Ap6s cantar trés vezes com firmeza, ela completou com o ponto de jongo
do Mestre Cabitina em homenagem aos pretos velhos: “Vou caminhando devagar.
Vou caminhando devagar.” Comecamos a caminhar em circulo e nos despedimos dos
tambores. Alguns dos jongueiros colocaram as mios nos tambores e fizeram o sinal da
cruz. Continuamos até que todos passassem pelo tambor. Finalmente, demos as maos
e gritamos forte: “Fica com Deus e a Nossa Senhora.”

A porta fechou tio rapido: gestos pos-liminares

Ap6s terminarmos o ritual, os jongueiros perguntaram aos umbandistas se o
trabalho havia sido efetivado. O umbandista Celso esperou por um tempo e, obser-
vando as rufnas do casarfio, nos explicou que possivelmente o trabalho solicitado
pelo dono da terra havia sido realizado. Estdvamos todos muito cansados, pois a roda
demandou muita energia para os jongueiros, que dangaram por horas. A convite da
Fatinha retornamos para a Casa do jongo para desfrutar da “canjica salgada”, comida
tipica da regifo do vale do Paraiba e que havia sido preparada no dia anterior.

As atividades de comer, encontrar e viver na Casa de Jongo fazem parte do
acolhimento, sendo fundamentais para a formagao dos circuitos de reciprocidade
(Rabelo 2014) que sdo presenciados no dia a dia, quando os jongueiros se ajudam
como uma familia e recebem os visitantes. Segundo Miriam Rabelo (2014:250), no
terreiro de candomblé, o preparo, a oferta e distribuicdo da comida sdo dimensdes
centrais na vida de um terreiro, pois, com a circulacdo da comida, é possivel garantir
a transmissio do axé. Além do mais, o ato de comer € significativo para a dinAmica
relacional no candomblé. A comida é um elemento importante para recompor as
forgas, como também manter a integracio entre as pessoas, como descreve Marlene
Cunha, que entende esses gestos pds-liminares como ritos de agregacio, no sentido
de reunir o elo que havia sido quebrado no grupo durante o ritual.

Mesmo conversando sobre diversos temas, os jongueiros estavam curiosos na con-
firmac@o sobre a eficacia do ritual que havia sido realizado. Fatinha, ainda preocupada,
insistiu em perguntar a Celso se o trabalho tinha funcionado. Ele, ainda sem ter certeza,
respondeu: “Olha, aqueles espiritos que estavam hoje fizeram a passagem, mas sempre h4
mais espiritos na fazenda. Alguns espiritos partiram, mas alguns ficaram e outros mais
virdo.” Parece que nem todos os espiritos que estavam no casario conseguiram romper
com os processos obsessivos. Para ela, esses processos se justificam pelo fato de os espi-
ritos estarem presos ao lugar e nfo conseguirem se desligar do tempo da escravidio. Os
umbandistas disseram também que ainda h4 muitos espiritos no lugar que demandario
rituais semelhantes. Desse modo, os jongueiros firmaram o compromisso de que, se fosse
preciso novamente, estarfamos presentes novamente e assim nos despedimos.
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O jongo nao perdeu sua magia: consideragdes finais

Neste artigo me propus a abrir trés portas. A primeira, ao conjugar as minhas
pesquisas sobre os jongueiros de Pinheiral com a trajetéria de vida e com a producéo
académica da antropéloga negra Marlene Cunha. Desse modo, apontei inicialmente
a contribui¢io da intelectual no campo da gestualidade do Candomblé Angola, por
meio da nocdo de gesto e postura presente nas dangas dos orixas, como também a
proposta de pensar o artigo através dos gestos preliminares, liminares e pés-liminares.

A segunda porta do artigo foi aberta com os movimentos dos gestos prelimina-
res, como firmeza corporal, que engloba o pensar positivo, mas também a experiéncia
dos mais velhos, que comandam os pontos cantados e a roda. Tal firmeza corporal
se iniciou na casa do jongo, considerado pelos jongueiros o lugar onde acontecem os
gestos de acolhimento. Seguindo por esses saberes, tratei das confluéncias entres os
gestos do jongo e a Umbanda na preparagio do ritual. A colaboragdo entre ambas
as manifestagdes afro-pindoramicas foi fundamental para que se iniciasse a passagem
para o outro plano que se daria, por um lado, nos despachos de abertura realizados
pelos umbandistas e, de outro, no som dos tambores e na danca do jongo.

Chegando a terceira porta, realizei uma descricio aprofundada do ritual. Nes-
sa parte foi descrita nfo apenas a roda de jongo, mas, principalmente, o significado
existencial presente na postura entrar na roda. Trata-se de uma dinAmica semelhante
ao que Marlene Cunha descreveu no terreiro de candomblé com a postura adob4,
que envolve obrigacio, respeito e obediéncia, como marca também o inicio do ritual
no tempo. O ato de entrar na roda é uma profunda experiéncia no espago sagrado
da roda capaz de marcar e transformar a vida do jongueiro, pois é nele que corporal-
mente se aprende os saberes ensinados e transmitidos por geragdes. Além disso, nessa
experiéncia dentro da roda, o jongueiro passa a sentir a forca que o jongo tem, uma
forca que analiso com base em Plastino (2013), que a entende no candombe uruguaio
como relacional e capaz de articular diferentes elementos como a natureza, a cultura,
as entidades humanas e nio humanas, assim como ser um chamado ancestral. E,
fechando a porta, encerro realizando uma andlise sobre os gestos pds-liminares na
Casa do jongo.
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Anexos
O poema sonho

Seu nome era dor. Seu sorriso dilaceragio. Seus bracos e pernas, asas. Seu sexo seu
escudo. Sua mente libertagio. Nada satisfaz seu impulso. De mergulhar em prazer.
Contra todas as correntes. Em uma s6 correnteza. Quem faz rolar quem tu és?
Mulher!... Solitaria e sélida. Envolvente e desafiante. Quem te impede de gritar.
Do fundo de sua garganta. Unico brado que alcanca. Que te delimita. Mulher!
Marca de mito embotavel. Mistério que a tudo anuncia. E que se expoe dia a dia.
Quando deverias estar resguardada. Seu ritus de alegria. Seus véus entrecruzados de
velharias. Da indspita tradi¢o irradias. Mulher! Ha corte e cortes profundos. Em sua
pele em seu pelo. Ha sulcos em sua face. Que sdo caminhos do mundo. Sdo mapas
indecifraveis. Em cartografia antiga. Precisas de um pirata. De boa pirataria. Que
te arranques da selvageria. E te coloque, mais uma vez, diante do mundo. Mulher.
A todas as mulheres pretas espalhadas pelo mundo, a todas as demais mulheres e a
Isabel Nascimento, Regina Timb6 e Marlene Cunha/ 1989.

Poema Mar

Disseram que nfo. Que minha existéncia havia. Que em algum egun, tua matéria
havia. Que ainda estavas em mim apaziguada como substancia. Que me propuseste
uma heranga que nio podia negar! Oh! Sister, cisne cinzento. Em que terrivel
advento nos vieram prostrar. Serd que ha aurora no caminho que seguirds? No axé
que te incrustaste. Concha, perplexo Zimbo. Serd que hd uma senda pra minha
heranga deixar. Presente que a ti deixe como bastdo devolvido & companheira de
torneio em fraterna competicio. Meu sonho de folha e papel, preceptora que André
nos legou. Rebougas, nosso mentor. Encarnacgio de Tido. Irméos, por favor. Irméos!
Eramos assim no principio. Enquanto nio havia risco em nossa congregacdo. Onde
ela estd. Digam-me com certeza. Em qual correnteza Oxum a ousou levar. Brota de
nossa vitéria. Mar-lene de mim. De vocés? Este poema foi escrito em folhas de uma
agenda de agosto de 1988. Dedicado a Marlene Cunha de Oliveira, antropéloga,
falecida apds o parto de seu tnico filho.
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Resumo:

Gestos e posturas: dancando com os espiritos

O estudo realizado junto ao grupo Jongo de Pinheiral, na antiga Fazenda Pinheiros,
no Vale do Paratba (R]), revelou que seus integrantes mantém uma relagio afetiva
entre si e tém um histérico de lutas sociais marcado por gestualidades ligadas 4 danga.
Com base nesses dados, apresento, neste artigo, uma analise do ritual praticado por
jongueiros e umbandistas dedicado a “passagem para o outro plano” dos espiritos que
habitam a fazenda. Para isso, mobilizo os estudos da antropéloga Marlene Cunha no
campo dos gestos e postura no candomblé Angola. A analise permite a compreensio
dos gestos preliminares, liminares e pés-liminares do ritual.

Palavras-chave: jongo; Marlene Cunha; espiritos; gestualidades.

Abstract:

Gestures and postures: dancing with the Spirits

The study carried out with the Jongo de Pinheiral group, at the former Fazenda
Pinheiros, in Vale do Paraiba (R]), revealed that its members maintain an affective
relationship with each other and have a history of social struggles marked by gestures
linked to dance. Based on these data, I present, in this article, an analysis of the ritual
practiced by jongueiros and umbanda practitioners dedicated to the “passage to the
other plane” of the spirits that inhabit the farm. For this, I mobilize the studies of
anthropologist Marlene Cunha in the field of gestures and posture in candomblé
Angola. The analysis allows the understanding of the ritual’s preliminary, liminal and
post-liminal gestures.

Keywords: jongo; Marlene Cunhay; spirits, gestures.
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