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RESUMO

Este trabalho desenvolve uma reflexdo sobre as maneiras pelas quais as
comunidades quilombolas jongueiras, especificamente Linharinho e Porto Grande,
localizadas no territorio do Sapé do Norte, na regidao norte do estado do Espirito
Santo, estdo tomando as préticas do jongo, reconhecido como patrimonio cultural do
Brasil, como referéncias culturais para demarcarem suas identidades. Ele também é
um produto da observacgéo e da andlise de como algumas comunidades jongueiras e
caxambuzeiras do Sudeste do Brasil estdo reivindicando, a partir das politicas de
salvaguarda dos bens registrados como patriménio cultural brasileiro, o
reconhecimento de suas identidades e seus territorios, bem como a garantia de seus
direitos étnicos. Por fim, a dissertacdo analisa, a partir da etnografia nas
comunidades quilombolas de Porto Grande e Linharinho, as formas de organizacéo
social e politica, assim como suas criacfes e recriagdes de bens culturais e

religiosos.

Palavras-chave: comunidades quilombolas; jongo; identidade; patriménio cultural.



ABSTRACT

This work develops a reflection on the ways in which jongueiras quilombolas
communities, specifically Linharinho and Porto Grande, located in the territory of
Sapé of North, in the northern region of the state of the Espirito Santo, are taking
jongo practices, recognized as cultural heritage of Brazil, as cultural references to
demarcate their identities. It is also a product of observation and analysis of how
some jongueiras and caxambuzeiras communities of southeastern Brazil are
claiming from the safeguard policies of the assets recorded as Brazilian cultural
heritage, recognition of their identities and their territories, as well as guarantee their
ethnic rights. Finally, the dissertation analyzes, from the ethnography in the
quilombolas communities of Porto Grande and Linharinho, forms of social and
political organization, as well as their creations and recreations of cultural and

religious patrimonies.

Keywords: quilombo communities; jongo; identity; cultural heritage.
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INTRODUCAO

A presente pesquisa analisa a pratica do jongo como categoria cultural eleita pelas
comunidades quilombolas jongueiras do Territorio do Sapé! do Norte, situadas nos
municipios de Sdo Mateus e Conceicdo da Barra, no Norte do Espirito Santo, como
um dos elementos distintivos da identidade quilombola. Na Regido Sudeste do
Brasil, a escolha do jongo como demarcador de identidade tem sido uma estratégia
de reconhecimento da existéncia material e simbodlica de comunidades quilombolas
enquanto agrupamentos etnicamente distintos. Essas apropriacfes culturais tém
acontecidos no bairro Tamandaré, em Guaratingueta (SP); no Quilombo de Sao
José da Serra, no municipio de Valenca (RJ) e na comunidade quilombola de
Bracui, em Angra dos Reis, também no Rio de Janeiro; bem como nas comunidades
quilombolas de Cacimbinha Boa e Esperanca, em Presidente Kennedy; em Monte
Alegre e Vargem Alegre, em Cachoeiro de Itapemirim (ES), s6 para citar algumas no
sul capixaba; da mesma forma que nas comunidades do norte do ES que irei
descrever adiante. Nessas localidades, jongos e caxambus tém sido empregados no
enfrentamento a discriminacdo e ao preconceito racial, demarcando a identidade
negra e quilombola, bem como tem sido acionados enquanto ferramenta de luta para

a garantia de direitos, sobretudo o direito ao territério e a sua integridade.

1 O sapé é vegetacdo encontrada no ‘nativo”, que acompanha as “mugunungas” dos tabuleiros
terciarios, protegendo estes alforamentos de &gua subterr@dnea — nascentes, lagoas, zonas de
recarga hidrica. Também é pioneiro apés a derrubada, queima e abertura de clareiras dentro da
floresta tropical para as rogas de mandioca: se a ro¢a ndo vem, é o sapé que desponta na terra, da
mesma forma que o faz apos a colheita. (FERREIRA, 2009, p. 02). Conforme escreveu Oliveira
(2011), termo Sapé do Norte, enquanto denominacgéo dos quilombolas da regido que inclui a maior
parte dos territérios de suas comunidades, se refere a uma graminea nativa bastante abundante nas
terras de tais comunidades e que ndo é consumida pelo gado e nem pelos animais de carga. Assim,
escreve 0 mesmo autor: “Nos discursos de mobilizagdo politica em favor dos seus territérios, as
liderancas quilombolas afirmam que o sapé ndo é apenas aquilo que se deixa ver, pois o segredo de
sua forca e resisténcia ao exterminio esta além das aparéncias e das superficies da terra. Deste
modo, o sapé pode ser tomado como metafora para a andlise dos embates politicos das
comunidades quilombolas por seus territdrios, pois a luta é por um bem que supera a perspectiva
mercadolégica da terra como mercadoria, tratando-se do territério enquanto um conjunto de saberes
e fazeres que envolve ndo apenas as praticas produtivas, mas também os ritos, os saberes e os
processos organizativos acerca das praticas e da vida. O termo Sapé do Norte, comumente
empregado nas narrativas dos quilombolas do norte do Espirito Santo para se referirem a grande
extensdo territorial onde viviam seus antepassados e onde se encontra a maior parte das
comunidades ainda hoje, é concebido também como territorialidade, no sentido de englobar suas
praticas, modos de vida e saberes. (OLIVEIRA, 2011, p. 06).
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Conheci as comunidades quilombolas do territério do Sapé do Norte em 2009,
quando participei, enquanto convidado, da segunda etapa do Inventario Nacional de
Referéncia Cultural da referida localidade, convénio celebrado entre o Instituto do
Patriménio Historico e Artistico Nacional (IPHAN) e o Instituto Elimu Professor
Cleber Maciel, sendo a pesquisa coordenada pelo antropélogo Dr. Osvaldo Martins
de Oliveira. Naquela oportunidade, tomei ciéncia, mesmo sem profundidade, do
sistema sociocultural peculiar desenvolvido pelos moradores dos quilombos

visitados, que os fazem pertencentes ao mesmo territério culturalmente demarcado.

Esse sistema sociocultural é diversificado e tem sua estruturagéo ainda no tempo do
cativeiro e dos muitos quilombos que se construiram na regido. Perpassam essa
estrutura as tradicdes herdadas e transmitidas, como o cultivo de mandioca e a
producdo de farinha e de beijus; a producdo do azeite e do sabao derivados do
dendé. Além disso, entre os quilombolas encontram-se as praticas e crencas
religiosas herdadas dos ancestrais conhecidas como Mesa de S&o Cipriano, Mesa
de Santa Béarbara, Mesa de S&do Cosme e Damido e Mesa de Santa Maria, esta
tltima reconhecida por seus praticantes como sendo a Cabula. Essas expressfes
religiosas séo, dentro das devidas proporgdes, cultos de matrizes Bantu e Nago
exercidos pelos negros na regido. Relacionadas as festas dedicadas aos santos
considerados padroeiros e protetores das comunidades quilombolas, estdo aquelas
ligadas as devocgdes a Sdo Benedito, as rezas e ladainhas para diversos santos, 0s
Bailes de Congo ou Ticumbis de S&o Benedito, o Reis-de-Boi e as “rodas de

jongos”, que descreverei adiante como parte da dinamica social dos quilombolas.

E importante trazer aqui uma breve informacdo sobre a Cabula, pois nas duas
comunidades analisadas, a saber, comunidades quilombola de Porto Grande e de
Linharinho, as “mesas de santo” e o jongo sao praticas religiosas e culturais

ensinadas, herdadas e transmitidas no seio das familias.

De acordo como o Bispo D. Jodo Batista Correia Nery, que escreveu em sua Carta
Pastoral de 1901, a Cabula € uma religido bastante distinta desenvolvida e praticada
pelos negros, tendo reunido no inicio do século XX cerca de 8.000 iniciados nas
regides antes denominadas freguesia de Linhares, Freguesia de Sao Mateus e
Freguesia de Conceicdo da Barra, hoje respectivos municipios, no norte do Espirito

Santo. Seus cultos se caracterizavam pelo ritual de possessao do espirito chamado
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“Tata” e eram realizados em casas e no meio das matas quase sempre a noite. As
reunides eram denominadas de “mesas”, sendo registradas as Mesas de Santa
Barbara, Santa Maria e a de Cosme e Damiao (NERY, 1901 apud NEVES, 2008).

Esse bispo considerou a Cabula como uma anomalia religiosa que colocava a
hegemonia da igreja Catolica em perigo, como fica expresso em seu comentério que
diz:
uma religido atrasada e africana que, transportada para o Brasil, aqui se
misturou com as cerimdnias populares de nossa religido e outras
associacfes e seitas existentes, resultando de tudo isso perigosa

amalgama, que so serve para ofender a Deus e perverter as almas. (NERY,
1901 apud NEVES, 2008, p. 397).

Nas comunidades pesquisadas, ndo percebi a Cabula da forma citadas pelo bispo
Nery (1901) ser celebrada. Contudo, ela esta presente na memoria coletiva e nas
narrativas sendo lembrada por todos entrevistados. Embora o bispo, na sua
capacidade limitada de classificacdo das formas de celebracédo dos ritos africanos,
tenha classificado as trés “mesas” como sendo uma sé pratica — a Cabula —, os
herdeiros desses conhecimentos religiosos classificam distintamente cada uma

delas.

A respeito desse equivoco da classificagdo das “mesas”, Oliveira (2016, p. 16)
comenta que, na opinido dos descendentes dos antigos cabuleiros, o bispo teria sido
enganado (encabulado) pelos relatos dos antigos integrantes da cabula, ao |he
apontarem em seus relatos que as outras duas mesas faziam parte do culto, a fim
de preservar os segredos e a localizacdo das “mesas”, uma vez que s os iniciados
e/ou convidados podiam frequentar as sessdes. O mesmo autor informa que “a
cabula, segundo a memoéria dos antigos quilombolas e jongueiros, existiu com esse
nome até a década de 1980, sendo seus lideres perseguidos e assassinados por

agentes da policia e de grupos de exterminio” (OLIVEIRA, 2016, p. 16).

A Mesa de Santa Maria, na opinido dos seus herdeiros, € a verdadeira Cabula, ela
nao tem imagens e seus rituais eram praticados na mata a noite. A Mesa de Santa
Barbara, cujos santos sdo as pedras de corisco, seu assento’ fica no chdo dentro de

uma casinha no terreiro, separado da casa dos seus devotos. A Mesa de Cosme e

2 Assento ou assentamento € lugar dentro da casa de alvenaria, onde estdo expostos 0s santos
(“pedras de corisco”) e onde sao feitas oferendas e oragdes.
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Damido, se algum dia foi diferente, ndo tivemos informacédo, mas hoje, o Centro de
Sao Cosme e Damido, geralmente € uma constru¢cdo, como quase todos 0s centros
espiritas, com altar e imagens dos santos protetores. Embora eu tenha
conhecimento da existéncia da Mesa de S&o Cipriano, citada por Ferreira (2009),

nao encontrei no campo estudado referéncias a respeito da referida “Mesa”.

Em 2012, retornei ao territério do Sapé do Norte, integrando como bolsista do
“Programa de Extensdao Jongos e Caxambus: Culturas afro-brasileiras no Espirito
Santo”, da Universidade Federal do Espirito Santo (UFES)?, que durante dois anos,
estudou 0s processos organizativos, memorias e patriménio cultural das
comunidades jongueiras do Espirito Santo, e além disso, também junto com os
jongueiros e caxambuzeiros elaborou subsidios como, por exemplo, a Carta
Proposta dos Grupos de Jongos e Caxambus do Espirito Santo Para a Salvaguarda
de Seu Patrimonio Cultura, entregue nas méaos da entdo diretora do Departamento
de Patriménio Imaterial (DPI), Célia Maria Corsino, em Brasilia, em 2012, durante a
Il Reunido de Avaliacdo da Salvaguarda de Bens Registrados Como Patrimdnio
Cultural do Brasil, que ajudaram a fomentar a construcao das politicas publicas de
apoio a essas comunidades. O desenvolvimento das acdes desse programa sera
exposto e analisado no subcapitulo “O Jongo no Estado do Espirito Santo:

descrevendo mobilizagdes e articulagdes recentes”.

Como bolsista destacado para acompanhar as atividades das comunidades
jongueiras do Norte do Espirito Santo, tive a oportunidade de aprofundar um pouco
mais 0 conhecimento a respeito das referéncias culturais, sobretudo do jongo,

empregadas para demarcar a identidade quilombola.

3 O Programa foi desenvolvido por docentes e discentes do Departamento de Ciéncias Sociais,
Mestrado em Ciéncias Sociais e PPGE (Programa de Pds-Graduacdo em Educacéo) da Universidade
Federal do Espirito Santo e teve como coordenador o prof. Osvaldo Martins de Oliveira e a
supervisdo da prof® Maria Aparecida Santos Corréa Barreto. Compuseram a equipe de pesquisares a
profd Aissa Afonso Guimaraes, prof. Sandro José da Silva, prof? e doutoranda Patricia Gomes Rufino
Andrade, o mestrando Clair da Cunha Moura Junior e os bolsistas Rosana de Miranda Henrique,
Larissa de Albuquerque Silva, Andhielita Ferraz, Jane Severino Siqueira e Luiz Henrique Rodrigues.
O programa, até o presente trabalho, apresentou como producdes cientificas as seguintes obras dos
respectivos autores: tese “Olhares Sobre Jongos e Caxambus: Processos Educativos nas Praticas
Religiosas”, de Patricia Gomes Rufino Andrade; dissertacdo “Caxambu, olhares para além do
horizonte” de Clair da Cunha Moura Junior; Monografia “Processos Organizativos, Memoéria e
Identidade: etnografia da transmissdo cultural do jongo na comunidade negra de S&o Mateus,
Anchieta (ES)”, de Larissa de Albuquerque Silva e a Dissertacdo "O alvorogo do manganga: uma
andlise sobre as politicas patrimonialistas do jongo na comunidade de S&o Mateus, Anchieta (ES)" da
mesma autora. Além dessas producdes, também foram publicados diversos artigos que foram citados
no corpo dessa dissertagdo, como podera ser verificado nas referéncias.
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Essas comunidades quilombolas se organizam em um contexto social bastante
dramatico em busca da titulacdo de seus territorios. Desde 1960, enfrentam
pressdes politicas e econémicas de grandes empreendimentos de monoculturas de
eucaliptos e cana para as industrias de celulose e alcool que impactam néao sé os
recursos naturais de seus territorios, mas também as relacdes de vizinhanca, as
praticas dos rituais das “mesas de santo”, entre outros. Tais impactos promoveram e
promovem violéncia e destruicdo, que ocasionaram e ainda ocasionam drasticas
mudancas em seus modos de vida e diferentes impactos sobre a regido que essas
comunidades denominam como “territério quilombola do Sapé do Norte”
(FERREIRA, 2009; SILVA, 2012).

Essas industrias do ramo de celulose e etanol, de capital nacional e transnacional,
tém realizado diversas investidas, com apoio do Poder Publico, contra a moral social
dos quilombolas dessa regido. Para desmoralizar e humilhar socialmente esses
trabalhadores descendentes de africanos escravizados na regido, os detentores do
capital acima mencionado orquestram insultos e perseguicdes, promovendo coacdes
por meio de milicias particulares e prisdes arbitrarias, em atitudes de total falta de
respeito aos quilombolas como pessoas. Essa parece ser uma heranca do sistema
escravocrata brasileiro que ainda continua vigente nas relacfes que os donos de

médio e grande capital econdmico e politico da atualidade almejam perpetuar.

As relacdes conflitivas na regido do Sapé do Norte levam os quilombolas a
constituirem resisténcias organizadas ndo somente em instituicdes juridicas para
reivindicar e defender seus direitos, como também, dentro do sistema social, onde
organizam as diferengas culturais demarcando a fronteira que define o “nés”
quilombolas e o “eles” representados pelas elites econémicas e politica. No entanto,
a construcdo das identidades étnicas quilombola quanto as ndo quilombola é
realizada mediante as interacdes vividas nas bordas dessa fronteira social na qual
os conflitos estdo inseridos. Nessa conjuntura, as diferencas culturais se tornam
demarcadores de pertencimento e de reconhecimento de, dentro do sistema social,

guem € e quem nao é quilombola.

Assim sendo, as comunidades quilombolas do territorio Sapé do Norte, ttm como
um dos demarcadores de sua diferenca, a producdo de praticas culturais tradicionais

e as suas transmissfes, mantendo vividas as tradicbes das dancas, musicas,
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brincadeiras® e festas em homenagens aos Santos Padroeiros e/ou de devocao.
Essas producbes, além de alegrarem o cotidiano, sado também elementos
estruturantes da vida e das identidades sociais e politicas dos grupos que compdem

essas comunidades.

Baseado nesse pensamento, pretendemos com esse trabalho descrever os
“processos de construgao, recriagcao e expressao de identidades sociais e politicas”,
bem como evidenciar “os processos de afirmagcdo e reconhecimento cultural,
enfatizando especificidades, dinamicas e articulagbes no ambito das diversas
transformacdes” que vém ocorrendo nas estruturas de organizacédo social das

comunidades quilombolas jongueiras.

O tema da pesquisa se define pelo estudo do jongo como um produto cultural e/ou
simbdlico revisitado, recriado e revalorizado pelas comunidades quilombolas do
Sapé do Norte para afirmar a identidade quilombola, demarcada pelo jongo como

seu patrimonio cultural.

Este trabalho se justifica do ponto de vista tedrico e analitico, por se tratar de um
olhar mais intenso e um estudo etnogréafico a respeito das praticas culturais do jongo
em comunidades quilombolas no Brasil, especificamente na Regido Sudeste. Tendo
em vista que ja se passaram mais de 25 anos de Constituicdo Federal de 1988, a
qual reconhece formalmente os direitos territoriais, étnicos e culturais dos
quilombolas, constata-se que as etnografias que enfocam os aspectos dos direitos
étnicos e territoriais tém maior destaque no campo politico, sendo raros os trabalhos
que buscam descrever a producdo simbdlica e/ou cultural destes grupos, tanto dos
pontos de vista locais, quanto daqueles ligados as liderancas politicas que se
apropriam de referéncias culturais com o intuito de representad-las nas cenas

politicas e nas relacées com as agéncias do Poder Publico.

Como esta previsto na Constituicdo Federal de 1988, em seu artigo 68 dos Atos das
Disposi¢des Constitucionais Transitorias, o Estado deve reconhecer a posse e emitir
os titulos definitivos das terras/territorios ocupados pelas comunidades dos

quilombos. Além deste dispositivo, ainda temos os artigos 215 e 216 da mesma

4 O termo brincadeira é usado pelos produtores das expressdes culturais populares na regido do
sapé do Norte.



24

Constituicao, que se referem aos direitos a identidade, a diversidade e ao patriménio
cultural, neles incluidos o direito & memoria de diversos agrupamentos que fizerem e
fazem parte do processo de formacao do Brasil, entre os quais 0os descendentes de

africanos, nos quais estédo os quilombolas.

Todavia, 0 que se percebe, tendo em vista as muitas agdes que tramitam na justica
comum, € a inversao juridica que transforma o quilombola enquanto sujeito de direto
em criminoso, a exemplo dos muitos mandatos de prisdes decretados, como se
assiste no Sapé do Norte. Assim sendo, o caminho juridico formal para o acesso aos
direitos territoriais ndo tem sido suficiente para garantir o direito de fato. No sentido
de encontrar alternativas para auxiliar na luta pelo direito ao territorio, os quilombolas
tém visto nas reivindicacbes de politicas de salvaguarda do jongo, enquanto
patrimoénio cultural brasileiro herdado dos negros, uma estratégia para buscar o
reconhecimento de seus territorios e de sua identidade étnica.

Cabe destacar que o jongo no Brasil tem se tornado uma das referéncias culturais
significativas para os agrupamentos negros que reivindicam simbolos demarcadores
de sua afro-descendéncia e o reconhecimento da sua identidade negra. Por ser um
produto cultural delimitado, transmitido e defendido pelas organizacbes e
coletividades afro-brasileiras como um bem cultural seu, chegou a ser registrado e
reconhecido como um patrimonio cultural imaterial do Brasil pelo IPHAN em 2005.
Isto motivou a ampliacdo de eventos, encontros, féruns, publicacdes, ou seja,
situacdes publicas nas quais o reconhecimento da cultura negra a possibilitou estar

no centro de uma producao politica e de estética afro-brasileira.

Nesse sentido, o jongo como produto simbdlico das comunidades quilombolas do
Sapé do Norte é entendido nesta pesquisa como uma heranca e referéncia cultural
recebida, apropriada e transmitida para demarcar a identidade quilombola na regido
estudada. Deste modo, o0 jongo torna-se um elemento sociocultural que merece ser
analisado a partir de uma pesquisa empirica qualitativa, isto €, uma pesquisa que
busque analisar as possiveis relacdes entre a pratica cultural do jongo e as
comunidades quilombolas, a fim de correlacionar, a partir das categorias dos sujeitos
da pesquisa, a identificacdo entre ser jongueiro e ser quilombola no Sapé do Norte,

como se observa nas comunidades quilombolas de Porto Grande e Linharinho.
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Para responder essa questao, parti do entendimento de que “a etnicidade representa
a organizagao social de diferencas culturais” (BARTH, 2005), sendo na variacéo
cultural que alguns sinais diacriticos sdo selecionados como icones contrastivos de
identidade social, ou seja, os membros dos grupos elegem elementos culturais
significativos para se distinguirem dos outros grupos. Assim, a cultura é mobilizada
para servir de base para transformacao dos grupos étnicos em fendmenos sociais e

sua identidade uma construcao social realizada nas interacdes sociais.

A hipotese inicial, que se confirmou com esse trabalho etnogréfico, foi que sendo a
cultura um elemento significativo adotado pelos coletivos como sinal de discricao, as
comunidades quilombolas do Sapé do Norte, dentre as muitas expressodes culturais
por elas produzidas, apreendem o jongo como uma das producdes simbdlicas para
afirmacdo de identidade social quilombola. Esta hipétese foi pensada apds o
acompanhamento de sete grupos jongueiros quilombolas dessa regido, por quase
dois anos, durante o desenvolvimento do “Programa de Extensdo Jongos e

Caxambus: Culturas afro-brasileiras no Espirito Santo” da UFES.

Os grupos de jongo em comunidades quilombolas no Sapé do Norte visitados pelo
programa acima mencionado foram o0s grupos: Jongo Santa Bérbara, da
comunidade quilombola de Linharinho; Jongo de S&o Bartolomeu, do bairro
Quilombo Novo, no Distrito de Santana; Jongo de Sant’Ana, do bairro Santana
Velha; Jongo de Cosme e Damido, da comunidade quilombola de Porto Grande;
Jongo de Séo Sebastido e Sdo Benedito, em Italnas; Jongo de Sdo Benedito das
Piabas, em Barreiras®, todos em Conceicdo da Barra; Jongo de S&o Benedito, que
embora esteja hoje inserido no bairro Sernamby, em Sao Mateus, teve sua origem
na localidade de Sao Pedro no Sapé do Norte e Jongo de Santo Antonio, da

comunidade quilombola de Séo Cristovao, também em Sao Mateus.

O que me chamou atencdo ao visitar esses grupos foi constatar que, com excecéo

dos grupos de S&o Bartolomeu, S&o Benedito das Piabas (Barreiras) e S&o

5 Embora Barreiras ndo seja uma das comunidades quilombolas, ela mantém rela¢gdes socioculturais
e familiares muito proximas com a comunidade de Porto Grande e com o baile de congo de S&o
Benedito de Conceicdo da Barra, dado que tem participagcdo em parte do ciclo dos festejos desse
Santo, como veremos mais adiante. Tais rela¢cdes sao tradicionais e foram construidas antes da
divisdo politico-administrativa que estabelecem os limites das comunidades quilombolas nessa
regiao.
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Beneditos (Sernamby), todos passaram recentemente por processo de
“renascimento” apds alguns anos de inatividade. O renascimento é o processo de
reconstrucdo, reorganizacao e reelaboracdo do jongo baseado na cultura ancestral
afro, pela qual o jongo, se caracteriza, pelo tambor e pela danca de roda, sendo,
nesse territério, eleito como elemento da cultura de raiz dos quilombolas. Essa
retomada da préatica do jongo pelas comunidades quilombolas no Sapé do Norte
significa mais do que recuperar uma tradicdo antiga, a apropriacdo desse produto
cultural significa a sua escolha como um signo da afirmacdo das identidades

afrodescendente e quilombola nesse territério.

Contudo, debrucarei as investigacdes etnograficas sobre as comunidades jongueiras
de Porto Grande e de Linharinho situadas em Concei¢ao da Barra. A escolha deve-
se ao fato de que, a partir do trabalho etnogréfico apresentado durante a
qualificacdo desta dissertacdo, percebemos que nessas comunidades, assim como
as demais, o jongo exerce relacdes intrinsecas entre a religiosidade e as familias
gue o praticam. Contudo, o diferencial para estudar, especificamente, esses dois
agrupamentos familiares € o fato de o jongo estar vinculado as “mesas de santo” de
Santa Maria (Cabula), de Cosme e Damido e de Santa Barbara. Essa ligacdo ajuda
a tecer as relacdes entre os elementos simbdlicos e significativos que juntos se
tornam um conjunto de signos distintivos da identidade quilombola do Sapé do

Norte.

Este trabalho tem por objetivo analisar o jongo como referéncia e pratica cultural
eleita pelas comunidades quilombolas jongueiras no territério do Sapé do Norte para
ser um simbolo distintivo de sua identidade. Bem como construir os referenciais
tedricos sobre identidade étnica e patrimbnio cultural afro-brasileiro; examinar os
processos pelos quais as diferencas culturais passaram a ser reconhecidas como
direitos sociais especificos; analisar as maneiras com as quais as comunidades
quilombolas no Sapé do Norte estdo acionando os direitos culturais para
fortalecerem a luta pela titulacdo ao territério e pela protecdo de suas producdes e
praticas culturais; descrever e analisar sucintamente, a partir da literatura
etnografica, os grupos de jongo de algumas comunidades que se definem e sao
reconhecidas como quilombos na regido sudeste do Brasil; assim como descrever

detalhadamente os processos organizativos dos grupos de Jongo de Sdo Cosme e



27

Damido e de Santa Barbara que passaram por processo de reorganizagdo nos anos
de 2012 e 2013 no municipio de Concei¢do da Barra no norte do Espirito Santo.

A presente pesquisa se constroi sobre as bases de uma etnografia a partir das
reivindicagbes politicas das comunidades produtoras da cultura afro-brasileira,
reelaborando, reconstruido, ressignificando, revalorizando as préaticas do jongo e
reafirmando suas identidades sociais quilombolas. O seu desenvolvimento se deu
entre os grupos de jongo ja referidos acima, pertencentes as comunidades
quilombolas localizadas no territério do Sapé do Norte, no municipio de Conceigéo

da Barra.

Para a obtencdo dos dados etnograficos foram realizadas, desde 2012, visitas as
comunidades, empregando técnicas de entrevistas. Assim, o trabalho se constituiu
de entrevistas abertas sem estruturacdo, nos primeiros momentos, e
semiestruturadas posteriormente para aprofundar alguns temas. Foram
entrevistados os mestres, dancadeiras, tocadores, liderancas politicas, espirituais e

membros das comunidades.

Acompanhei ativamente as reunides entre 0s grupos de jongo e a equipe de
pesquisa do projeto ja referenciado, bem como das oficinas comunitarias e do
encontro estadual entre jongueiros do Espirito Santo. Também acompanhei e
registrei as festas, as apresentacdes do jongo dedicadas aos santos de devocao dos
grupos e as representacdes® em outros momentos. Todas essas atividades foram

documentadas e registradas em fotografias, audios e/ou videos.

Para ajudar nas andlises consultei publicacdes de livros, artigos, dissertacbes e
teses, tais como Ferreira (2005, 2009); Oliveira (2010, 2011, 2016) e Silva (2012,
2013) que versam a respeito das praticas e referéncias culturais das comunidades

quilombolas do territério do Sapé do Norte.

A proposta de estrutura da dissertagdo se apresenta dividida em quatro capitulos.
No primeiro capitulo, além de construir o referencial teorico acerca do tema da

identidade étnica, construo também as referéncias sobre patrimonio cultural, tecendo

6 Os jongueiros fazem distingdo entre apresentar e representar o jongo. A apresentacdo se faz na
festa do santo padroeiro quase sempre em frente a sua igreja. A representacdo é feita quando os
grupos séo convidados a dangcarem o jongo em outros locais.



28

0S conceitos e algumas etapas do processo que elevou a cultura a um direito social,
bem como os bens da cultura negra que foram reconhecidos como patrimonio afro-

brasileiro.

No segundo capitulo, denominado “Os Jongueiros na Regidao Sudeste do Brasil e
Seus Processos de Organizagao Politica”, busco descrever e analisar sucintamente
a projecdo que o conceito de quilombo alcancou a partir do artigo 68 do ADCT (Ato
das Disposices Constitucionais Transitorias) da CF/1988, bem como as dimensdes
conceituais que atingiu na antropologia. Partindo da literatura atualizada a respeito
do jongo, foi apresentado um panorama descritivo e analitico, de como as
comunidades jongueira e caxambuzeiras buscaram a articulacdo politica entre si,
bem como o Jongo na Regido Sudeste, vem sendo acionado nas reivindicacdes de
reconhecimento de territorio, especificamente descrevendo aqueles grupos que
estdo localizados em comunidades que se definem e foram reconhecidas como
quilombolas e sdo organizados por elas, visto que o foco da pesquisa € 0 jongo
como uma das referéncias culturais dessas comunidades, como defendeu Jefinho
do Tamandaré no Il Encontro Estadual de Jongos e Caxambus do Espirito Santo.
Debato também, como as comunidades quilombolas no Sapé do Norte estdo se
articulando e acionando os direitos a cultura para fortalecerem a luta pela titulagéo

ao territorio e pela protecdo de suas producdes e praticas culturais.

O terceiro e quarto capitulo, nos quais trabalhei respectivamente as comunidades
quilombolas de Porto Grande e Linharinho, procuram descrever de forma detalhada
e minuciosa, como prevé um trabalho etnografico, os processos de organizacado dos
grupos de Jongo de Cosme e Damido e de Santa Barbara. Conforme apontam os
dados analisados, busquei evidenciar e descrever 0s seguintes aspectos dos
grupos: 1°) suas localizacdes e numero de integrantes; 2°) herancas familiares e
transmissdes culturais de saberes e memarias entre geracoes; 3°) a transmissao da
lideranca e das fungbes nos grupos; 4°) identificar e analisar as relacbes dos
jongueiros com santos padroeiros e suas divindades protetoras; 5°) descrever os
calendarios festivos e as festas dos grupos; 6°) analisar as comidas sagradas, seus
significados e suas relagbes com a producdo de alimentos nos territorios
quilombolas; 7°) descrever os jongos cantados e suas relacbes com os dramas

sociais de jongueiros e quilombolas no Sapé do Norte; 8°) apresentar 0s
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instrumentos musicais de cada grupo (tipos e quantidade) e os saberes de
fabricacdo e dos toques transmitidos nos proprios grupos e/ou na interacdo entre
eles; 9°) analisar os relatos dos jongueiros sobre suas relacbes com diferentes

agentes externos (poder publico, religiosos e associa¢cfes culturais).
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PARTE | — ETINICIDADE E PATRIMONIO CULTURAL: QUILOMBOS E JONGOS

| - ETNICIDADE, IDENTIDADE E PATRIMONIO CULTURAL

1.1 - ETNICIDADE, IDENTIDADE E CULTURA

Os estudos sobre etnicidade dissociados da assimilacdo e/ou aculturacéo
possibilitou o entendimento da nocéo de identidade social como sendo a forma de
organizacdo social que se estabelecem nas fronteiras étnicas que define o grupo e
nao o conteudo cultural destes, “sendo a caracteristica distintiva dos grupos a auto-
ascricdo bem como a ascricdo por parte de terceiros” (VERMEULEN e GOVERS,
2003, p. 09), ou seja, 0 que caracteriza 0 grupo é a autodefinicdo e a definicdo pelos

outros, é reconhecer-se e ser reconhecido (BARTH, 2000).

Nesse sentido de organizar as diferencas para ser reconhecida ou identificada como
uma comunidade étnica, Weber (2004) adverte que os elementos culturais como uso
de barba, de roupas, corte de cabelo, divisdo social do trabalho, alimentagé&o, cheiro,
lingua, religido, ideia de raca — no sentido bioldégico — ndo sdo suficientes, nem
determinantes para explicar a formacdo de uma identidade étnica. Weber em
“Relagdes Comunitarias Etnicas” analisa que o pertencimento a um grupo étnico
esta relacionado a classificacdo subjetividade, a uma ideia vinculada ao sentimento
de origem comum, a uma comunhdo étnica, onde a crenca na afinidade de origem
pode contribuir para a forma¢do da comunidade politica, assim como a comunhao
étnica facilita as relacdes de interacdo nas fronteiras sociais. Sendo assim, Weber
aponta que as caracteristicas culturais s6 conduzem a um entendimento subjuntivo
de comunidade quando s&do percebidas coletivamente. Esse sentimento coletivo
tende a surgir quando grupos socialmente diferentes se juntam em decorréncia de
uma acdo politica comum. Em outras palavras comunidade étnica ou grupo étnico

sao categorias politicas.
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Uma fonte da acdo comunitaria muito mais problematica do que as
circunstancias tratadas até agora € a posse efetivamente baseada na
descendéncia comum de disposicdes iguais, herdadas e hereditariamente
transmissiveis: a “pertinéncia a raga”. [...] esta somente conduz a uma
“‘comunidade” quando € sentida subjetivamente como caracteristica comum,
0 que ocorre apenas quando a vizinhanca local ou outros vinculos entre
pessoas de racas distintas levam a uma acdo comum (na maioria das vezes
politica) ou quando, ao contrario, certo destino comum dos racialmente
homogéneos se liga a algum contraste existente com outros de
caracteristicas acentuadamente distintas. (WEBER, 2004, p. 267).

Para o autor, também, ndo sdo necessariamente os relacionamentos homogéneos
gue produzem a consciéncia étnica, pois as acfes comunitarias originadas de
encontros de distintos grupos sociais costumam manifestar-se, em geral, de modo
puramente negativo, como diferenciacao, desprezo e repulsa. Também o isolamento
nao produz consciéncia étnica, posto que é necessario que haja distincdo para haver
reconhecimento. Assim, como casamentos enddégamos também ndo o sdo, dado o
fato de que para o individuo ser aceito, como igual, na comunidade politica
participando das agdes comunitérias e de suas vantagens dependera da autoridade

domeéstica, o pai.

Ao tomar a cor do individuo como caracteristica de anélise, Weber observa que nos
Estados Unidos as relagBes endégamas, ou seja, o repudio de toda a relacédo sexual
entre brancos e negros foi, e ainda o € em menor escala, sustentados por ambos
como produto das suas pretensGes de serem tratados como cidaddo de direitos
iguais, utilizando a condi¢éo étnica para mobilizacao de poder e honra social. Nesse
sentido a cor ndo faz tanta diferenca, mas sim a origem biologica, uma vez que la
uma minima gota de sangue negro “desqualifica” tanto a pessoa de modo absoluto

guanto diferencia as classes sociais.

Na opinido de Weber, uma comunidade étnica € um produto ideolégico criado a
partir da crenca subjuntiva de que ha uma origem comum entre 0S grupos que se
atraem ou se repelem; essa origem € baseada na igualdade de habitos e costumes,
apoiada na memoria coletiva de uma migragao real como, por exemplo, 0S negros
vindos escravizados da Africa, os descendentes de italianos, de aleméaes, que ainda
nutrem sentimento de apego a patria mée. A crenca e ideologia de pertencimento
étnico sdo usadas na construcdo da comunidade politica, comunidade essa que se
diferencia de uma simples comunidade de a¢des comunitarias. Assim para Weber

grupos étnicos sao:
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aqueles grupos humanos que, em virtude de semelhancas no habitus
externo ou nos costumes, ou em ambos, ou em virtude de lembrancgas de
colonizacdo e migracdo, nutrem uma crenca subjetiva na procedéncia
comum, de tal modo que esta se torna importante para a propagacdo de
relacdes comunitarias, sendo indiferente se existe ou ndo uma comunidade
de sangue efetiva. (WEBER. 2001, p. 270).

Nesse sentido, a comunhdo étnica desenvolvida, € apenas um sentimento de
pertencimento comunitario, um elemento que facilita as relagdes interdependentes e
as interag@es sociais, fomentando as multiplas rela¢cdes comunitarias, principalmente
as relacdes politicas. Ou seja, € a comunhao étnica que organiza as relacdes sociais
nas fronteiras sociais entre os grupos distintos. Assim posta, esta afirmativa se
assemelha a afirmativa de Barth de que no “sentido organizacional, quando os
atores, tendo como finalidade a interacdo, usam identidades étnicas para se
categorizar e categorizar os outros, passam a formar grupos étnicos”. (BARTH,
2000, p. 32).

Barth (2000) discorda da ideia de que as culturas sao entidades claramente
limitadas, separadas e homogéneas, voltando a atencdo as disputas e aos conflitos
internos, ao entender que a cultura ndo é partilhada por todos, tendo em vista que
ela ndo é fixa ou homogénea, mas sim uma forma de "organizacdo da diversidade"
(VERMEULEN e GOVERS, 2003, p. 14). Tomando essa perspectiva o autor atribui a
construcdo das identidades étnicas as interacdes sociais que ocorrem nas fronteiras,
nas quais se apresentam as organizacoes sociais formadas nas distingdes culturais

ressaltadas para afirmarem suas identificagdes sociais.

Barth afirma que a cultura nada mais é do que uma maneira de descrever o
comportamento humano, ndo sendo elemento determinante da identidade social. A
identidade étnica se realiza nas interacdes de fronteiras, nos processos de distincéo,
de exclusdo. Assim os “grupos étnicos sao categorias atributivas e identificadoras
empregadas pelos proprios atores; consequentemente, tém como caracteristica

organizar as interagdes entre as pessoas.” (BARTH, 2000, p. 27).

E nesse processo de organizar as interacdes, auto-atribuindo e recebendo
atribuigbes por outros, que 0s grupos étnicos passam a ser reconhecidos como uma

forma de organizacao social. Tendo em vista que Barth considera que

A atribuicdo de uma categoria € uma atribuicdo étnica quando classifica
uma pessoa em termos de sua identidade basica, mais geral, determinada
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presumivelmente por sua origem e circunstancias de conformagéo. Nesse
sentido organizacional, quando os atores, tendo como finalidade a
interacdo, usam identidades étnicas para se categorizar e categorizar os
outros, passam a formar grupos étnicos. (BARTH, 2000, p. 32).

Assim 0 grupo étnico passa a ser definido pelas fronteiras sociais, pois elas
canalizam a vida social implicando uma organizagdo dos comportamentos e das
relacGes sociais. Portanto, ndo € o material cultural que as fronteiras abrangem que
define o grupo e sim a forma de organizacao social das diferencas culturais. Oliveira
(2005) explica que para Barth, “a cultura ndo € um somatério de tragos culturais,
mas € um conceito pensado a partir dos significados que se constroem nos fluxos,
movimentos, tensdes, contradi¢des e nas relagbes sociais de trocas”. (OLIVEIRA,
2005. p. 2).

Esse entendimento sobre a cultura em Barth ndo se afasta do pensamento de
Gluckman (1987) que percebe, nas discri¢cdes culturais das sociedades diferentes, o
mecanismo pelo qual ocorrem as relagdes sociologicas. Para ele “a cultura é a forma
particular sob a qual aparece uma variedade de relagbes socioldgicas”
(GLUCKMAN, 1987, p. 311), portanto, € por intermédio da cultura que se visualiza

as interacdes sociais.

Ndo se distancia também do entendimento de Leach (1995) para quem a cultura
pode ser usada como comunicacao e expressa as formas estruturais sociolégicas.
Ou seja, a cultura pode ser usada como forma de distingdo de organizacéo social,

sendo um elemento de identificacdo dos grupos.

Embora, para Barth, a cultura ndo seja fator determinante para definir os grupos, ela
€ importante para marcar as diferencas dos comportamentos das pessoas nas
fronteiras sociais. Ela distingue os grupos quando ha contato social entre diferentes

costumes, mantendo-os como unidades significativas. Assim

a manutengcdo de fronteiras étnicas implica também a existéncia de
situacdes de contato social entre pessoas de diferentes culturas: os grupos
étnicos s6 se mantém como unidades significativas se acarretam diferencas
marcantes no comportamento, ou seja, diferencas culturais persistentes.
(BARTH, 2000, p. 34-35).

Para Barth, as relacdes pluriétnicas perpassam pelas interdependéncias dos grupos
e suas caracteristicas culturais peculiares, pois os diferentes tipos de organizacao

social produzem complexidades culturais, isto é, onde houver interacdo étnica,
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existe complexidade cultural.

Barth em sua analise leva em consideracdo os individuos com suas condicdes
sociais e suas intencdes particulares, pois esses se ajustam a novas identidades,
uma vez que “o material humano organizado em um grupo étnico ndo € imutavel”
(BARTH, 2000, p. 43), isto é, as identidades podem se apresentar de forma
situacional na qual elas podem ser manipuladas, posto que “as identidades étnicas
nao sao necessariamente fixas e permanentes, mas sim maleaveis, pelo menos em
algumas circunstancias” (VERDERY, 2003, p. 48).

Barth defende também que as sociedades ndo estéo isoladas culturalmente e que
ndo ha estabilidade e equilibrio social permanente, sendo nas interconexfes de
pessoas e grupos que se apresentam o0S processos sociais de excluséo,
incorporacdo ou de manutencéo das identidades étnicas. Portanto, € nas interagdes
gue se auto-atribui ou atribui aos outros as categorias étnicas, ou seja, se define o

pertencimento por meio das distin¢des.

Assim sendo, “a etnicidade representa a organizagao social de diferengas culturais”,
posto que ndo € uma cultura comum a base de formacdo dos grupos étnicos, ao
contrario, sdo nas diferencas culturais que se formam 0s grupos, nessa perspectiva
a cultura organiza o contraste entre “n6s” e os “outros”. Contudo, “pensar a
etnicidade em relacdo a um grupo e sua cultura € como tentar bater palmas com
uma mao so6. O contraste entre “nés” e os “outros” esta inscrito na organizacao da
etnicidade: uma alteridade dos demais que estd explicitamente relacionada a
assercdo de diferencas culturais” (BARTH, 2005, p. 15-30). E na variacdo cultural
que alguns sinais diacriticos sao selecionados como icones contrativos de
identidade social, assim, a cultura €& mobilizada para servir de base para
transformacao dos grupos étnicos em fendmenos sociais. Essa concepcéo de que
elementos culturais significativos sé@o eleitos pelos membros dos grupos para se
distinguirem enquanto grupo também é defendido por Cuche (1999), para quem a
identidade estd no ambito das representagfes, sendo uma construgdo social

realizada nas interagfes sociais.

Cuche adverte que mesmo que a cultura esteja imbricada com identidade cultural,

nao se pode confundir, pura e simplesmente, as duas, uma vez que a cultura pode
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existir sem a consciéncia de identidade, mas a identidade depende da consciéncia

do pertencimento, pois

[...] as estratégias de identidade podem manipular e até modificar uma
cultura que nao ter4 entdo quase nada em comum com 0 que ela era
anteriormente. A cultura depende em grande parte de processos
inconscientes. A identidade remete a uma norma de vinculacgéo,
necessariamente consciente, baseada em oposi¢cées simbdlicas. (CUCHE,
1999, p.176).

Para Cuche a identidade cultural ndo esta desconectada do contexto social, ela esta
integrada a identidade social que se constitui em algo mais abrangente, devido ao
conjunto de vinculagbes que sdo estabelecidas com classes sociais, classe de
idades, classes sexuais, uma nacgao, etc. que compdem um sistema social. Nesse
sentido é “a identidade social que permite o individuo se localizar em um sistema
social e seja localizado socialmente” (CUCHE, 1999, p.177). Ou seja, identidade

social permite que o individuo se reconheca e seja reconhecido.

Embora a identidade social sirva para localizar o sujeito dentro do sistema social, ela
também ajuda a definir socialmente os grupos permitindo que eles se situem em um
conjunto social. A identidade social, por intermédio de um sistema de inclusdo e
exclusao, distingue e identifica os grupos de acordo com os pontos de vista cultural
adotados por seus membros para se diferenciarem uns dos outros. Nesta
perspectiva, “a identidade cultural aparece como uma modalidade de categorizacao

da distingéo nos/eles, baseada na diferenga cultural” (CUCHE, 1999, p.177).

Assim sendo, a identidade ndo € uma ilusdo ou apenas uma ideologia, nem téo
pouco um fato dado como preexistente ou, mesmo, primordial como uma heranca
genética, muito menos uma heranca cultural, ela ndo depende de tracos objetivos —
lingua, cultura, territorio e/ou fendtipo proprio — como exigem 0s objetivistas para
existir, também ndo € um mero sentimento de identificacdo coletiva como pensam os
subjetivistas. A identidade é uma construcéo real desenvolvida dentro do contexto
social, dotada de eficacia social, no qual os agentes se posicionam orientando suas
representacdes e fazendo suas escolhas, produzindo efeitos sociais concretos. Além
disso, por ndo serem invariaveis, imutiveis e estéaticas, e sim resultado das
interagdes entre grupos, “a identidade se constroi e reconstréi constantemente no
interior das trocas sociais” (CUCHE, 1999, p. 183).
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Vermeulen e Govers (2003) analisam a etnicidade como tripartida: a etnicidade
refere-se a consciéncia da cultura (étnica), a utilizagdo dessa cultura, sendo
simultaneamente parte da mesma. Ou seja, a etnicidade é um elemento da
organizacao social, mas também um elemento da cultura; as fronteiras podem ser
vistas em termos interacionais, mas igualmente como “fronteiras da consciéncia”;
sendo as identidades étnicas produtos da classificacdo da atribuicdo e da auto-
atribuicdo. Dessa maneira a etnicidade implica organizacdo social e cultura, pois,
‘enquanto elemento da organizacdo social, requer interagdo regulada e, enquanto
elemento da cultura, implica consciéncia da diferenca” (VERMEULEN e GOVERS,
2003, p.13)

Oliveira (2005) salienta que na abordagem interacional e situacional de Barth (1969)
0S grupos constroem diferencas entre si, protagonizando o processo de
autodefinicdo no qual os atores sociais fundamentam elementos considerados por
eles como significativos tais como valores, simbolos e tradicGes, frequentemente
codificados em regras de conduta e rituais. E essa conduta social que possibilita a
andlise das diferencas étnicas e culturais como sendo socialmente construidas em
meio ao processo de comunicacdo e interagcdo. Embora, os elementos culturais
(costumes, rituais e valores comuns) passem por modificacbes no tempo e no
espaco, eles sdo utilizados pelos grupos para delimitar a forma de sua organizagao
social. Dessa forma os integrantes dos grupos, em situacao de relacdes interétnicas,
se classificam em termo de “nos” e “eles”, definindo-se, assim, suas fronteiras

sociais.

Silva (2012) também aponta que na formulacdo de Barth, a etnicidade se apresenta
como uma forma de organizacéo social das diferencas, na qual a fronteira étnica é o
gue define o grupo e ndo o seu conteudo cultural e cuja caracteristica distintiva &
autodefinida e reconhecida por terceiros. Essa organizacdo € resultado da
persisténcia das fronteiras étnicas, mantida pelos grupos, mesmo quando
aparentemente sdo semelhantes. Embora possam compartilhar espacos e praticas
culturais parecidas, os grupos podem vivencia-las como uma diferenga e algo que os
distingue. A semelhanca ndo quer dizer que os agentes constroem a sua experiéncia
na mesma direcdo. Sendo assim, nessa perspectiva, 0 agente esta no centro de

interesse da descricdo da vida social e as interacbes que ele desenvolve sdo os
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aspectos fundamentais a serem analisados.

As comunidades quilombolas no Sapé do Norte se distinguem, ndo por isolamento,
visto que suas fronteiras geograficas estdo integradas, ndo pelos sinais objetivos
gue possam caracteriza-las, tais como sentimento de origem comum, viverem a
muitos anos no mesmo territério, serem descendentes de um passado comum — de
africanos escravizados; bem como também néo se diferenciam pela pratica religiosa
nem pelo fato de serem, na maioria, camponeses. Os quilombolas do Sapé do Norte
se percebem e sdo percebidos nas relagdes cotidianas que desenvolvem dentro do
sistema social em que estdo envolvidos. Bem como, dado as discriminagdes,
preconceitos e perseguicbes sofridas, as comunidades negras desenvolvem o
sentimento imaginado de um pertencimento coletivo a identidade étnica-social

quilombola.

A abordagem de Barth e dos demais autores citados acima sobre identidade e
cultura nos agrupamentos etnicamente diferenciados € relevante para o meu
trabalho, visto que a partir das comunidades quilombolas do Sapé do Norte
analisarei o0 jongo como pratica cultural apropriada por essas comunidades para se
diferenciarem de outras comunidades da regido e do Estado do Espirito Santo. O
jongo, como veremos adiante, esta reconhecido pelo Instituto do Patrimbénio
Historico e Artistico Nacional como patrimdnio cultural do Brasil, desde 2005. A partir
dos dados etnograficos coletados nos Programas de Extensdo “Territérios e
territorialidades rurais e urbanas: processos organizativos, memaorias e patrimonio
cultural afro-brasileiro nas comunidades jongueiras do Espirito Santo”, aprovado
pelo Edital PROEXT 2011 (Cf. SigProj) e “Jongos e Caxambus: culturas afro-
brasileiras no Espirito Santo”, aprovado pelo Edital PROEXT 2012 (Cf. SigProj),
ambos coordenados por Osvaldo Martins de Oliveira, dos quais fui bolsista, pode se
dizer que o jongo € um instrumento de luta das comunidades de matriz africana,
especificamente de origem Bantu, entre as quais se incluem as comunidades dos

quilombos.

1.2 - O PATRIMONIO CULTURAL DO BRASIL E AFRO-BRASILEIRO
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1.2.1 — Definicao de patriménio cultural

Goncalves (2009) entende que o patrimbnio, seja ele tangivel ou intangivel, € uma
categoria de “pensamento extremamente importante para a vida social e mental de
qualquer coletividade humana” (GONCALVES, 2009, p26), uma vez que é uma
categoria milenar, estando presente tanto nas sociedades modernas quanto nas
sociedades tribais. Porém, foi na modernidade ocidental que o patriménio ganhou
contornos semanticos especificos delineando suas fronteiras da forma que séo

apresentadas atualmente.

O autor explica que, em contextos socioculturais ndo modernos, a categoria
patrimbnio se equipara com categorias magicas como, por exemplo, o mana.
Também se confunde com propriedades, sendo os bens materiais classificados
como intrinsecos aos seus proprietarios, ndo sendo entendidos unicamente como
utilitarios. Embora servindo a questdes praticas, carregam simultaneamente

significados magicos religiosos e sociais, configurando com o que

Marcel Mauss (1974) denominou "fatos sociais totais". Tais bens sé&o,
simultaneamente, de natureza econémica, moral, religiosa, magica, politica,
juridica, estética, psicolégica e fisiolégica. Constituem, de certo modo,
extensBes morais de seus proprietérios, e estes, por sua vez, sdo partes
inseparaveis de totalidades sociais e césmicas que transcendem sua
condicao de individuos (GONGALVES, 2009, p. 27).

Contudo, embora as transformagfes seméanticas a respeito de patrimonio continuem
acontecendo, nos contextos socioculturais modernos esses aspectos magicos nao
estdo ausentes, ele se mantém vivido, mesmo quando ha uma tendéncia da
categoria “patrimonio” ser nitidamente delineado e isolado da totalidade do sistema
cultural. Na modernidade néo esta em discussao a existéncia do patrimonio, tendo
em vista que ele é uma categoria existente na consciéncia, embutido na linguagem;

um pressuposto que direciona nossos julgamentos e raciocinio.

Gongalves lembra que recentemente a categoria patrimbénio recebeu uma nova
ressemantizagdo, sendo qualificada de “patrimdénio imaterial” ou “intangivel” em

contraste com o chamado de “patrimbnio de pedra e cal’ referentes aos
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monumentos histéricos. Nessa nova qualificacdo, os lugares, festas, religides,
formas de medicina popular, masica, danca, culinéria, técnicas etc. ganharam nova
perspectivas, sendo a énfase das preocupacdes voltada para os aspectos ideais e
valorativos. Diferente do processo de tombamento para a conservacao e protecéo
dos bens materiais, 0s bens intangiveis passam por processo de reconhecimento e

registro sendo acompanhados para verificar sua permanéncia e transformacao.

Além de mudar a Otica de preservacao e valorizacdo dessa nova semantica de
patriménio, essa proposta metodologica de protecdo proporciona, também, a
oportunidade de novas reflexdes sobre os significados que pode assumir essa
categoria como, por exemplo, de identificacdo étnica. Assim, sob essa perspectiva
flexivel de patrimbnio, as estruturas materiais e intangiveis de um grupo podem ser

entendidas como representacdes de suas memorias e identidade.

E como representacdes, 0 patrimdénio pode ser pensado, pelo mesmo grupo social,
como simbolos de variados significados, sem que um anule o outro, sendo usado
alternadamente de acordo com o interesse de quem o0s aciona, pois é do ser

humano usar simbolos tanto para agir como para se comunicar. Sendo assim,

o patriménio é usado ndo apenas para simbolizar, representar ou
comunicar: € bom para agir. Essa categoria faz a mediagcéo sensivel entre
seres humanos e divindades, entre mortos e vivos, entre passado e
presente, entre o céu e a terra e entre outras oposi¢cdes. Ndo existe apenas
para representar ideias e valores abstratos e ser contemplado. O
patriménio, de certo modo, constréi, forma as pessoas. (GONCALVES,
2009, p. 31).

Sob esse prisma, no qual o patriménio, produto da coletividade, que desenvolve as
pessoas, ou seja, desenvolve o comportamento cultural, molda as relacdes sociais,
diferencia costumes, povos, tribos, nacées, grupos étnicos, parecendo confundir-se
com as multiplas formas de autoconsciéncia cultural, o patrimbnio se apresenta
como “um problema bem mais complexo do que sugerem os debates politicos e
ideolégicos”. (GONCALVES, 2009, p 32).

Sant’Anna (2009) esclarece que o conceito de patriménio cultural € uma construcédo
a partir das varias conotacfes atribuidas ao conceito de monumento histérico, que
inicialmente foi pensado como uma produc¢éo simbolica, agregadora e memorial, que

tinha a funcdo de promover sentimento de identidade afetiva em um dado grupo
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social.

Contudo a categoria de patrimdnio nacional, na perspectiva ocidental europeia, veio
a se consolidar durante a revolugéo francesa quando o Estado, apoiado pelo saber
dos eruditos, depois de se apossar dos iméveis e obras de artes, antes pertencentes
a nobreza e ao clero, adotou medidas para protegé-los da destruicdo e dos roubos.
Nesse contexto, para a autora, “a nogao de patriménio nacional nasceu de um
embate de forcas, apelando a um sentimento nacional e atendendo a uma
conveniéncia econémica” (SANT'ANNA, 2009, p. 50).

Essa concepcédo de patrimbnio nacional, que seleciona, protege e conserva objetos
de arte e edificacdes, riquezas nacionais, se estendeu até o periodo da Segunda
Guerra Mundial, quando “processos e praticas culturais comecaram, lentamente a
ser vistos como bens patrimoniais em si, sem necessidade da mediagdo de objetos,
isto é, sem que objetos fossem chamados a reifica-los ou representa-los”
(SANT’ANNA, 2009, p.51), sendo que o Oriente, desde muito tempo, ja optava por
preservar e transmitir, no presente, as criagbes populares, os saberes tradicionais,

bem como seus produtores.

No decorrer do segundo quartel do século XX, no mundo ocidental, essa nova no¢ao
de patrimdnio que incorpora aspectos imateriais e processuais, ganha forca e um
novo olhar é lancado sobre as producdes populares de valor cultural. Em 1989 a
Conferencia Geral da UNESCO aprova a Recomendacédo sobre a Salvaguarda da
Cultura Tradicional e Popular. A recomendacdo se faz aos paises membros que

identifiquem, salvaguardem, conservem, difundam e protejam

a cultura tradicional e popular por intermédio de registros, inventario,
suporte econdmico, introdugcéo de seu conhecimento no sistema educativo,
documentacéo e prote¢cdo a propriedade intelectual dos grupos detentores
de conhecimentos tradicionais. (SANT'’ANNA, 2009, p. 53).

Resumindo, esses mecanismos nada parecem com 0S que sao utlizados nos
processos de tombamento e salvaguarda dos patrimdnios culturais de natureza
material ou tangiveis em oposto aos intangiveis, agueles que ndo se podem tocar,

tangenciar. Isto €, patriménios imateriais.

Abreu (2015) explica que na constituicAo dos estados nacionais modernos, foi
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desenvolvida a nocédo de coletividade nacional na qual os bens notadamente
histéricos e artisticos, até entdo privados e restritos a nobreza e ao clero, foram
ideologicamente transformados em bens nacionais e passaram a ser considerados
legados dessa coletividade. Assim foram criadas politicas e agéncias publicas para
classificar e patrimonializar os bens de interesse coletivo; nesse sentido a
patrimonializacdo “passou a significar um processo de escolha de determinados
bens ou artefatos capazes de simbolizar ou de representar metaforicamente a ideia
abstrata de nacéo e seus corolarios, como a ideia de humanidade” (ABREU, 2015, p.
67).

A patrimonializacdo no Ocidente moderno transformou ideias abstratas, como
nacao, grupo étnico, etc. palpaveis e materializaveis possibilitando ao patriménio a
funcdo de identificar coletivos de individuos como culturas, nacdes e humanidade
marcando as singularidades e as diferencas entre eles. Neste contexto, o patrimonio
passou a ser significado de certificacdo cultural ou uma certificacdo nacional, ou
seja, o0 atestado, a prova cabal da existéncia, originalidade e autenticidade de um

grupo social.

Abreu aponta que o processo de patrimonializacdo com uma criacdo de agéncias
nacionais e internacionais, com formacdo de agentes e definicdo de politicas
publicas, € um movimento préprio do Ocidente moderno e se desenvolveu
sinteticamente em trés grandes momentos, sendo o primeiro entre o século XIX e o
segundo quartel do século XX no qual foi fundamentado a reconstrucéo do passado
buscando valorizar uma arte nacional. O segundo momento tem como marco, além
da criacdo da UNESCO nos anos 1940, também a apropriacdo, pelos processos de
patrimonializacdo, do conceito antropolégico de cultura, no qual se entende que
biologicamente os seres humanos sdo iguais podendo usar a cultura para marcar
suas diferencas, o terceiro momento se iniciou praticamente com o lancamento da
recomendacao de Salvaguarda das Culturas Tradicionais e Populares em 1989 pela
UNESCO. A partir de entéo politicas preservacionistas passam a ser normatizadas
por féruns internacionais e a UNESCO passou a estimular dindmicas globalizadas

de identificagéo, protecao, difuséo e circulagéo de valores e signos patrimoniais.

E no decorrer do terceiro momento, quando a UNESCO estimula uma dinamica

globalizada de identificar, proteger, difundir e circular valores e signos patrimoniais,
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que é implantada o que a autora chama de tendéncia a “patrimonializagdo das
diferengas” (ABREU, 2015, p. 69) com o proposito de proteger os bens socialmente
significativos, concedendo especial atencdo a nocado de singularidade ou de
especificidade local, da tendéncia crescente da homogeneizacao pela qual o mundo

estava e esta passando.

Também é nesse periodo que o tema do patriménio imaterial ou intangivel emerge
com muito destaque, sendo implementadas politicas publicas especiais para esta
nova categoria de patriménio por muitos estados-membros da UNESCO. Também é
nesse periodo que aparece o que vem ser a grande novidade no campo da
patrimonializacdo que é a introducao de
dialogos em rede entre representantes de novos organismos — agéncias
locais, nacionais e internacionais e, sobretudo, movimentos sociais,
organizagdes nado-governamentais, coletivos de individuos oriundos de
camadas populares e um sem numero de sujeitos coletivos — favorecidos
pelas novas tecnologias, trazendo um novo elemento como contraponto

para a quase exclusividade das instituicbes estatais neste dominio até
entdo. (ABREU, 2015, p. 69).

A autora destaca que esses novos atores sociais em cena publica, expressavam
interesses variados e as vezes muito especificos. Contudo, é no cenério global dos
anos 1980 que surgem as representacdes das organizacdes nao-governamentais
que foram legitimadas pelos féruns promovidos pela UNESCO e pelos governos
democraticos. A partir desse momento o processo de patrimonializacdo adquiriu
novas articulacées e a politica passou a se desenvolver no corpo a corpo entre as
agéncias. E nesse contexto que entra na cena publica os segmentos sociais até

entdo invisiveis, provenientes das camadas populares e das sociedades tradicionais.

No entanto, segundo a autora, O importante nessa conjuntura é que a
patrimonializacdo esta servindo para disseminar e popularizar a categoria

patrimonio. Isto é, a categoria “patrimonio” “caiu na boca do povo”. Deixou de ser
uma prerrogativa das elites ou das agéncias estatais que representavam estas
elites, para ser entronizada no senso comum, nos mais diversificados rincdes do
planeta” (ABREU, 2015, p. 72). Em outras palavras o patrimonio foi apropriado pelas
falas dos jongueiros quilombolas tornando-se instrumento de luta e negociacdo em

todo sudeste brasileiro.
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Essa nova perspectiva de patriménio tem infligido muitas consequéncias entre as
quais se destaca a mudanca pela qual o processo de patrimonializacdo esta
passando, pois antes era funcdo exclusiva atribuida a algumas falas autorizadas e
legitimadas pelo Estado, e agora passa a ser um produto de “falas plurais tecidas
em redes em que interagem diversos agentes, entre 0s quais se destacam as
organizagbes n&do-governamentais, 0s especialistas, as comunidades, o0s

patrocinadores, os agentes estatais” (ABREU, 2015, p. 72).

As novas praticas de patrimonializagdo sdo mais inclusivas, nelas as sociedades
tradicionais sdo quem indicam ou endossam quais sdo os bens culturais que devem
ser registrados enquanto patriménio. Os grupos sociais sdo protagonistas dos bens
passiveis de patrimonializacdo e nesse movimento, sdo os individuos coletivos que
entram em contato com a légica patrimonial, interagem com essa ldgica
“aprendendo que manifestagdes culturais praticadas milenarmente pelo grupo
poderiam ganhar novos significados no contato com a sociedade nacional” (ABREU,
2015, p. 72).

Como exemplo de apropriacdo do debate sobre patriménio cultural pelas liderancas
de agrupamentos sociais quilombolas que estou estudando, destaco um caso em
2012, quando em uma oficina organizada pelo ja mencionado Programa de
Extensdo do qual fiz parte, essas liderancas pressionaram a superintendente do
IPHAN que estava presente na mesma oficina, questionando as a¢gbes do mesmo
o0rgdo que nao garantia 0 acesso desses agrupamentos aos direitos culturais
previstos na legislacdo em vigor sobre o patriménio cultural. Esse debate das
liderancas com agentes do poder publico sera analisado no ultimo capitulo deste
trabalho.

1.2.2 — A cultura enquanto direito no Brasil

Embora a construcdo da identidade nacional brasileira tenha sido uma preocupagéao
levantada jA em meados do século XIX (FERNANDES, 20??, p. 2), foi somente na

Constituicdo de 1934, no seu artigo 148, que o desenvolvimento e protecdo da
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cultura s&o mencionados, pela primeira vez, como sendo responsabilidade da Uniéo,

Estados e dos Municipios.

cabe a Unido, aos Estados e Municipios favorecer e animar o
desenvolvimento das ciéncias, das artes, das letras e da cultura em geral,
proteger os objetos de interesse historicos e o patriménio artistico do pais,
bem como prestar assisténcia ao trabalhador intelectual. (FERNANDES,
20?2, p. 10).
Mas s6 foi em 1936, que o Poder Executivo, na pessoa de Gustavo Capanema,
entdo Ministro da Educacdo e Saude do Governo Vargas, atribuiu ao escritor e
intelectual modernista, Mario de Andrade, a tarefa de elaborar um anteprojeto de lei
visando a preservacdo do patriménio nacional. O texto sugerido por Mario
incorporava ao conceito de patriménio artistico as manifestacdes populares e os
bens culturais imateriais e foi aprovado com algumas restricbes pelo Decreto-Lei n°
25, assinado por Getulio Vargas em 30 de novembro de 1937. Nesse decreto o

conceito de patrimonio histérico foi restringido a um

conjunto de bens méveis e imdveis existentes no pais e cuja conservacao
seja de interesse publico, quer por sua vinculacdo a fatos memoraveis da
Histéria do Brasil, quer por seu excepcional valor arqueolégico ou
etnografico, bibliografico ou artistico. (FERNANDES, 20??, p. 10).

Contudo, s6 em 13 de junho de 1946, € promulgado o Decreto-Lei n° 9.355 criando o
Instituto Brasileiro de Educacao, Ciéncia e Cultura (IBECC), que atuaria como 0
organismo de cooperacdo para associar 0S principais grupos nhacionais que se
interessassem pelos problemas de educacdo e da pesquisa cientifica e cultural.
Nesse organismo é instalada a Comissdo Nacional do Folclore, que inicia os
primeiros passos para a definicho do campo abrangente que constitui hoje o

patrimdnio cultural imaterial (CASTRO e FONSECA, 2008, p. 14).

No caminho da consolidacdo da cultura enquanto direito, ja na Constituicdo de 1967
ficava estabelecido que a protecdo da cultura era dever do Estado, responsabilidade

que foi ratificada e reiterada na Constituicdo de 1988.

Na década de 1980 varias iniciativas produziram uma ampliacdo da visdo de
protecdo do Estado em relacdo patriménios ndo consagrados, vinculados a cultura
popular e aos cultos afro-brasileiros, fazendo chegar as discussées do patrimoénio

cultural imaterial a Constituicdo de 1988. Entre essas iniciativas podem ser

destacadas: em 1985 o tombamento da Serra da Barriga, em Alagoas, onde o
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Quilombo de Palmares, liderado por Zumbi, se localizava e em 1986, o tombamento
do Terreiro da Casa Branca, na Bahia, um dos mais importantes e antigos centros
de atividade do Candomblé baiano (CASTRO e FONSECA, 2008. p. 15).

E na Constituicdo Federal de 1988 que o entendimento de patrimonio cultural segue
a concepcao semantica de patrimoénio cultural imaterial adotada atualmente, na
secao que aborda a Cultura, o artigo 215, declara que “o Estado garantira a todos o
pleno exercicio dos direitos culturais e acesso as fontes da cultura nacional, e
apoiara e incentivara a valorizacado e a difusdao das manifestacdes culturais” e o seu
paragrafo primeiro estabelece que “o Estado protegera as manifestagbes das
culturas populares, indigenas e afro-brasileiras, e das de outros grupos participantes
do processo civilizatério nacional”’. Ja o artigo 216 especifica que “constituem
patrimonio cultural brasileiro os bens de natureza material e imaterial, tomados
individualmente ou em conjunto, portadores de referéncia a identidade, & acao, a
memoria dos diferentes grupos formadores da sociedade brasileira”. Assim a
Constituicdo passou a considerar ndo s6 os bens de natureza material e imateriais
como parte do patrimdnio cultural brasileiro, como também inclui no seu pantedo

patrimonial as criagdes culturais populares significativas dos grupos afro-brasileiros.

Em 4 de agosto de 2000, é promulgado o Decreto que é tido como o marco legal do
Patrimbnio Cultural Imaterial, o Decreto n° 3.551, o qual instituiu o Registro de Bens
Culturais de Natureza Imaterial que constituem patrimonio cultural brasileiro e cria o
Programa Nacional do Patriménio Imaterial. E estabelece que os Bens Culturais
sejam registrados em quatro livros, sendo no de numero trés - Livro de registro das
Formas e Expressdo — destinado as inscricbes das manifestacdes literarias,
musicais, plasticas, cénicas e ludicas. E nesse livro que o Jongo do Sudeste foi

registrado como patrimonio cultural brasileiro.

Abreu diz que o Programa Nacional de Patrim6nio Imaterial tem como objetivo
“viabilizar projetos de identificacdo, reconhecimento, salvaguarda e promogao da
dimenséo imaterial do patriménio cultural” (ABREU, 2015, p. 79). Para alcangar
essas metas o programa tinha que fomentar e estabelecer parcerias com instituicoes
dos governos federal, estadual e municipal, universidades, ONGs, agéncias de
desenvolvimento e organizagbes privadas ligadas a cultura, a pesquisa e ao

financiamento.
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Um aspecto que parece ser central no Decreto n° 3.551 é o fato dele “estimular a
propria sociedade a construir uma mentalidade de promocdo e protecdo ao
patriménio imaterial, propondo acgbes e estabelecendo parcerias”. Isso reflete o

carater do contexto da redemocratizacdo no pais,

o Estado aparece como fomentador e regulador de uma politica que deve
necessariamente envolver varios setores da sociedade: as comunidades, os
especialistas, as organiza¢Bes ndo-governamentais, as empresas privadas,
as universidades. (ABREU, 2015, p. 79).

Em resumo, os artigos constitucionais 215 e 216 referentes a cultura inseriram
definitivamente os elementos relativos as producdes culturais afro-brasileiras no
circulo dos patriménios culturais nacionais a serem protegidos pelo Estado. E o
Decreto 3.551 criou as condi¢cdes necessdarias para viabilizar os projetos de
identificacéo, reconhecimento, salvaguarda e promocao desses patrimonios.

1.2.3 — O patrimdnio cultural afro-brasileiro

Carvalho (2004) refletindo sobre o patrimbnio cultural imaterial e destacando as
artes performaticas (musica, danca, teatro, autos dramaticos) e os saberes
performéticos préprios das comunidades afro-brasileiras, argumenta que a
discussdo em torno da espetacularizacdo das artes populares faz parte também da
atual politica do Estado Brasileiro que tem por obrigacédo “apoiar a industria cultural e
incentivar a exploragcdo comercial dessas formas artisticas tradicionais”
(CARVALHO, 2004, p. 2).

No entanto, as politicas publicas de patrimonializacdo no Brasil tiveram inicio ainda
na metade do século XX, quando chega a América Latina o0 movimento dos arquivos
nacionais de audiovisuais, arquivos compostos por documentos das tradicbes orais
dos povos traziam diversidade e singularidade ao Estado Nacional e que teve inicio
na Europa no final do século XIX. Tais politicas se inseriam no marco politico-

ideoldgico classico do Estado-Nacao.
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O pensamento nacionalista imaginava uma nagéo unificada, do ponto de vista
nacional, em que 0s varios sujeitos sociais e culturais, apesar da diferenca de poder,
se uniriam em torno de um pacto nacional, com o objetivo de juntos construirem uma
nacao futura, um Brasil onde todas as diferencas seriam respeitadas, porque sao

parte do organismo sociocultural brasileiro. Na imaginagéao dos nacionalistas

o Estado construiria discursivamente uma meméria que mais tarde seria
disseminada para todos por intermédio das escolas. Esse contexto era
marcado por um imaginario minimamente eficaz de igualitarismo, expresso
em uma utopia de nacdo. (CARVALHO, 2004, p. 4).

Se no passado a politica de patrimonializacdo estava atrelada a um esforco da
construcdo de uma identidade nacional unificada, no presente as politicas publicas
de patrim6nio procuram atender as mais diversas identidades, abarcando em sua
maioria as tradi¢cdes afro-brasileiras, até mesmo por essas serem quantitativamente
a maioria no Brasil. Essa tendéncia politica se deve a postura de redemocratizacao
assumida pelos governos brasileiros a partir do final dos anos 1980, tendo na
Constituicdo de 1988, ja garantido especial atencdo a cultura popular nos artigos
215 e 216 como foi visto a cima.

Raquel Mombelli (2009) considera que no Brasil as revisdes e reformulacdes das
novas diretrizes politicas da cultura se debrugcavam sobre o pensamento de que
ainda existia algo da identidade nacional a ser redescoberta. E nesse momento que
a tematica da tradicdo como sinénimo de unidade cultural da nacao brasileira, ndo
cristalizada, mas viva podendo ser apreendida em sua dindmica e sua pluralidade
ganha forca. E nesse contexto, para a autora, “que surge a nogéo de bem cultural
como alternativa atualizada a de patrimdnio historico e artistico” (MOMBELLI, 2009,
p. 85).

A autora situa os anos entre 1960 e 1985 como o0 momento em que a cultura de
origem negra se aproxima da cultura dominante do poder, onde os intelectuais, as
liderancas afro-religiosas e militantes negros conseguem articular discursos oficiais
que visavam reiterar a importancia da populacdo afro-brasileira para a constituicdo
da identidade nacional. A cultura afro-brasileira como elemento de integracdo
nacional tornou-se, messe periodo, um importante elemento para politicas de
desenvolvimento e implementagdo de turismo; € também nesse contexto que o

candomblé é elevado a condi¢cdo de “imagem-for¢a” do Estado da Bahia. Dito de
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outra maneira, a cultura de origem negra enquanto politica transpassou varios
governos, com projetos especificos, vindo “a se constituir em bem simbdlico tratado
como assunto de Estado” (MOMBELLI, 2009, p. 86).

Na opinidao de Mombelli as politicas internacionais, do referido periodo, influenciaram
de forma incisiva nos desdobramentos das questdes raciais, dos direitos a cultura e
ao territorio dos afro-brasileiros. Pois é nos anos de 1970 que as discussdes sobre
patrimdnio se ampliam e se aproximam das questdes dos direitos civis. Também sao
nesses idos que sdo retomados, com intensidade, os debates sobre a temética
Africa, discutindo a questao racial da populag&o negra no Brasil.

Esta mesma autora analisa que a inspiracdo em Africa, que nutriu o novo ideal de
identidade brasileira, se dissipou, mas forneceu combustivel suficiente para a
construcdo de politicas antirracista no pais. Dessa maneira 0 movimento negro que
reivindicava, desde os anos de 1970, uma representacdo no governo que se
destinasse a cultura afro-brasileira, conseguiu com a criacdo do Ministério da Cultura
(MIinC), em 1985, a instituicdo de uma assessoria destinada a assuntos de Cultura
Afro-brasileira que foi conduzida pelo entdo militante negro Carlos Moura. Nesse
mesmo periodo sao intensificadas as lutas contra a discriminacao racial juntamente

com as reivindicagdes por liberdades democréticas.

Mombelli acrescenta ainda que “o periodo de 1980 marca o inicio da formacao e
qualificacdo dos quadros e reorganizacdo da militAncia em projetos politicos
setoriais e a criacdo da Lei SOS Racismo” (MOMBELLI, 2009, p. 87). J& nos anos
de 1990 ocorre o ingresso de varios negros no universo académico, inclusive nas
pés-graduacdes, brotando assim uma geracdo de intelectuais negros com novos

pensamentos sobre a cultura e a identidade dos afro-brasileiros.

Com o fim do regime militar em 1985 e com a abertura democratica que se seguiu,
avancgos na luta pela igualdade racial foram possiveis, entre eles a criminalizacédo do
racismo assegurado na CF/1988 e regulamentado pela Lei n°. 7.716, de 1989. Outro
avanco importante foi o Decreto n°. 7688/88 que estabeleceu a criagdo da Fundacgéo
Cultural Palmares (FCP), como o objetivo de “promover a preservagao dos valores

culturais, sociais e econdmicos decorrentes da influéncia negra na formacdo da
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sociedade brasileira” (Ibid., 2009, p. 87), bem como, em 1995, a instituicdo de Zumbi

de Palmares como herdéi nacional.

Apesar de Mombelli analisar a construcdo da identidade cultural mais
especificamente dentro do contexto da redemocratizacdo, as lutas ideoldgicas pelo
reconhecimento das produgfes culturais afro-brasileiras como bens simbdlicos
representativos da identidade negra tém sido travadas ha anos, sendo o primeiro
bem aceito, como patriménio cultural afro-brasileiro, pelo Estado, a Colecdo-Museu
de Magia Negra’ em 1938, embora sob o conceito de patriménio etnogréafico
(CORREIA, 2007, p. 287). Essa colecdo mesmo ja estando no século XXI e sendo a
cultura assunto emergente na arena politica, 0 seu acervo “surpreendentemente,
ainda permanece relegado a um plano secundario, envolto em tabus e em mistérios
injustificados” (CORREIA, 2007, p. 288) o que ajuda a fomentar e discriminar o
preconceito contra as religides afro-brasileiras.

No meu entender, baseado na minha militAncia, para se chegar ao nivel de
conscientizacdo que alcancamos, de que o negro tem uma identidade cultural
especifica e essa tem que ser respeitada em sua especificidade, foi necessario que
incansaveis mulheres e homens intelectuais e militantes afro-brasileiros
trabalhassem em diversas frentes do movimento negro que envolveu desde o
Movimento Negro Unificado (MNU), O Teatro Experimental Negro (TEN), clubes de

negros, associagodes religiosas entre outras.

Analisando a tese de Mombelli (2009), penso que o amadurecimento dos ideais pela
afirmacao da identidade cultural especifica como forma de resisténcia, fez com que
as atuacOes dos movimentos sociais negros convertessem 0s aspectos culturais em
instrumentos de luta politica. Nesse sentido as mobilizacdes dos movimentos negros
influenciaram no entendimento recente, ja nos anos de 1980, de que o patriménio
cultural afro-brasileiro é um bem constituido de simbolismo, sentido e

representatividade identitaria étnica.

7 “O inventéario da colecdo foi composto a partir de oficio do Presidente do SPHAN, Dr. Rodrigo de
Mello Franco de Andrade, solicitando a relagdo dos objetos que constavam da Colecdo Tombada
pelo 6rgédo, em 1938. Constam da relagéo os objetos de feiticos, bruxarias e magias feitos pelo entdo
delegado auxiliar Demécrito de Almeida, em 1940: tabaques, estatuetas de orixas, figas, vidros com
despachos (ebos), vestimentas, velas, pedras, garrafas, cuias, anéis, cachimbos, charutos, flechas,
imagens de santos, talismas, leques, punhais, espadas, buzios, cruzeiros, palmatoria, guias, etc.”
(CORREA, 2007, p. 289).
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Foi baseado nessa perspectiva recente, uma perspectiva resultante das
reivindicagbes dos movimentos sociais negros, que os bens culturais Casa Branca
do Engenho Velho, na Bahia (12 de maio de 1984) e Serra da Barriga, Alagoas (20
de novembro de 1985) foram tombados como Patriménios Culturais do Brasil. Nesse
sentido, podemos analisar que os portadores legitimos da cultura afro-brasileira
influenciaram de forma organizada e participativa na decisdo de qual bem cultural
representativo e significativo para a comunidade negra devesse ser
patrimonializado. Esse processo também serviu para o reconhecimento, de vez por
todas, que essa parcela da populacdo, que € a maioria neste pais, foi e continua
sendo contribuinte da formacao da identidade nacional brasileira, como argumentou
Gilberto Velho, antropdlogo relator do processo de tombamento desses dois
patrimonios:
O caso do tombamento de Casa Branca poderia ser analisado como um
drama social nos termos de Victor Turner (1974). Havia um grupo de atores
bem definido com opinides e mesmo interesses ndo so diferenciados, mas
antagbnicos em torno de uma tematica que se revelava emblemética para a
propria discussdo da identidade nacional. Independentemente de aspectos
técnicos e legais, 0 que estava em jogo era, de fato, a simbologia associada
ao Estado em suas relagcdes com a sociedade civil. Tratava-se de decidir o
gue poderia ser valorizado e consagrado através da politica de
tombamento. Reconhecendo a valida preocupacédo de conselheiros com a
justa implementacao da figura do tombamento, hoje é impossivel negar que,

com maior ou menor consciéncia, estava em discussao a prépria identidade
da nacéo brasileira. (VELHO, 2006 apud SILVA, 2013, p. 3).

Entretanto h& de se considerar que a moderna perspectiva antropoldgica de cultura
contribuiu para emersdo de um novo olhar e de uma nova forma de interpretar os
bens classificados enquanto tangiveis, por exemplo, lugares, festas, espetaculos,
alimento, etc., pois essa moderna perspectiva possibilitou que a énfase das analises
culturais fosse destinada as relacdes sociais ou mesmo as relacdes simbolicas e
nao mais aos objetos e técnicas como as que foram adotadas no tombamento da
Colecado-Museu de Magia Negra. Na opinido de Goncalves (2009) a moderna
antropologia, ao afastar-se do estudo de objetos materiais e técnicas, possibilitou o
surgimento da categoria intangibilidade, cuja qual proporcionou um carater

desmaterializado dos bens culturais a serem patrimonializado.
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Il — OS JONGUEIROS NA REGIAO SUDESTE DO BRASIL E SEUS PROCESSOS
DE ORGANIZACAO POLITICA

MINAS/ GERAIS

Belo Horizonte

SAO/PAULO

Mapa 01 — Regido Sudeste — Divisdo Politico Administrativa do IBGE
Fonte do mapa: Google Maps

Nesse trabalho, utilizaremos o mapa da divisdo politico-administrativa considerada
pelo Estado brasileiro e adotadas pelas agéncias governamentais e ONGs (IPHAN,
SECULT, Pontdo do Jongo, etc.) para localizarem os grupos praticantes de jongo e
caxambu em Sao Paulo, Rio de Janeiro, Minas Gerais e Espirito Santo. Contudo,
sabemos que as producdes culturais transitam de um lado a outro das fronteiras
estabelecidas geograficamente. Ou seja, as culturas ndo terminam nas bordas dos
limites estabelecidos como Estado, municipio ou regido. Dada a travessia constante
das criacbes culturais por tais limites, as fronteiras implicam muito mais
continuidades territoriais do que separacdo. Nesse sentido elas sdo o ponto de

encontro e nao de divisao.
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Minas Gerais

Rio de Janeiro

Mapa 02 — Regido Sudeste

Segundo os dados do Pontdo de Cultura do Jongo do Sudeste, em sua pagina na
internet, 0 mapa acima representa o “territorio jongueiro” do Sudeste. Uma lista com
16 (dezesseis) grupos jongueiros é apresentada na referida pagina, sendo 10 (dez)
do estado do Rio de Janeiro; 04 (quatro) do estado de Séo Paulo; 01 (um) do estado
de Minas Grais; e 01 (um) do estado do Espirito Santo. No que se refere ao estado
em que desenvolvi a presente pesquisa, 0 que se encontra na referida pagina é
apenas o Caxambu da Velha Rita, do bairro Zumbi, em Cachoeiro de Itapemirim.
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Mapa 03 — Distribuicdo dos grupos de jongo e caxambus em SP, RJ e MG em 2016.
Fonte do Mapa: Google Maps

No entanto, segundo dados etnogréaficos obtidos desde 2012 pelos programas de
extensdo da Universidade Federal do Espirito Santo - “Territorios e territorialidades
rurais e urbanas: processos organizativos, memorias e patrimoénio cultural afro-
brasileiro das comunidades jongueiras do Espirito Santo” e “Jongos e caxambus:
culturas afro-brasileiras no Espirito Santo”, ja mencionados na introducdo deste
trabalho, no mesmo estado ja sdo 25 (vinte e cinco) grupos de jongo mapeados. Os
temas mais recorrentes nos pontos cantados pelos jongueiros do Espirito Santo
remetem a situacdes vivenciadas por seus ancestrais no tempo do cativeiro. Os
saberes relativos a esses temas vém sendo transmitidos entre geracdes por meio da
memoria e dizem respeito ao trabalho escravizado, aos maus-tratos infringidos pelos
senhores e sinhds aos escravizados, ao modo de trabalhar e produzir no meio rural
e nos quilombos, a culinaria e, principalmente, aos segredos da religiosidade e

espiritualidade dessas comunidades de matrizes africanas.

Posto esses dados iniciais, a partir do Ponto de Cultura do Jongo do Sudeste e dos
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programas de extensdo da UFES, cabe destacar que os agrupamentos jongueiros
apresentados nos dados dessas fontes, cerca de 60% desses grupos no estado do
Espirito Santo estdo em comunidades quilombolas ou s&o provenientes delas e
atualmente estdo em vilas e/ou bairros da periferia urbana. Neste sentido, é possivel
afirmar que, no estado onde desenvolvi minha pesquisa, 0 jongo é uma pratica
cultural dos quilombolas. O mesmo pode ser dito em relagédo a dois casos cujos
dados estédo expostos na pagina do Ponto de Cultura do Jongo do Sudeste, como se
verifica sobre a comunidade do Quilombo S&o José da Serra, no municipio de
Valenca (RJ), e sobre o grupo de Jongo da Associacao Quilombolas do Tamandare,
no municipio de Guaratingueté (SP). Este ultimo caso, conforme se vera adiante, foi

estudado por Penteado (2004).

2.1 — JONGUEIROS QUILOMBOLAS OU QUILOMBOLAS JONGUEIROS?
DEFINICOES CONCEITUAIS, AUTODEFINICOES E DIREITOS

Entdo, ndés resolvemos resgatar 0 jongo pra segurar 0 jovem na
comunidade. Vocé vé aqui, 6: uma, duas, trés, quatro. Quatro jovens ai, 6!
Ta no grupo brincando, entendeu? Nés voltemos atras com o0 jongo por
causa disso ai. Por causa desse perfil jovem ai. N6s somos responsaveis
por esse perfil, que é a juventude que totalmente é 0 amanha. Lagrima sai
guando a gente ndo cuida antes da doenca. E pra ndés isso ia ser uma
doenca, se nés ndo cuidasse. [...] Mas nés demos continuidade por isso.
Pela falta, ndo tanto pelo festejo, ndo foi tanto pelos nossos velhos! E em
homenagem a eles, sim, mas também é uma preocupacédo, né? Totalmente
com essa camada... Totalmente tamos perdendo, mas hoje tem jovem aqui
gue bate tambor aqui, que ndo ta4 aqui agora, que vocé conhece, que é 0
Rolico. (NASCIMENTO, A, 2012. In: OLIVEIRA e RODRIGUES, 2016, p.
165-166).

O fragmento da entrevista acima, concedida pelo mestre Antdnio Nascimento, do
Jongo de Santo Antbénio, da comunidade quilombola de Séo Cristovdo, no municipio
de S&o Mateus (ES), segundo Oliveira e Rodrigues (2016), se refere ao jongo
herdado dos antepassados e apropriado pelas liderancas do presente etnogréafico
como parte de um projeto politico de constru¢cdo do territério e da identidade
quilombola. O territério neste caso, como escrevemos no citado texto, ndo é apenas

a terra como base fisica, mas também os bens e tradicdes culturais® que as

8 O fato de os quilombolas e jongueiros estudados para essa dissertagcdo referirem-se ao jongo como
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comunidades herdam, recriam e transmitem para as novas geragdes, demarcando,
assim, o espaco, e transformando-o em territério. Deste modo, o quilombo, assim
como sua tradicéo cultural do jongo, ndo diz respeito a um passado congelado no
tempo, mas é a ressemantizacao dos tempos e tradicdes passadas e presentes, isto
€, a reinvencdo e recriagdo das memorias e tradicbes culturais dos proprios
quilombolas, inclusive, é a busca de seus significados em um passado imemorial

gue 0 acesso a cultura da escrita tem ajudado a reconstruir.

Deste modo, em sua busca pelo significado do conceito de quilombo, Munanga
(1995) escreve que a instituicdo “kilombo” na Africa dizia respeito as sociedades
guerreiras constituidas de homens de diversas linhagens estrangeiras e “no seu
processo de amadurecimento, tornou-se uma instituicdo politica e militar transétnica
e centralizada” (MUNANGA, 1995, p. 63). Ao analisar os quilombos brasileiros dos
séculos XVI e XVII, o autor afirma que estes foram organizados identicamente aos
quilombos africanos, principalmente os da area cultural Bantu. Em sua reflexao,
Munanga explica que escravizados revoltados, em oposicdo a estrutura
escravocrata, organizavam fugas e ocupavam territérios de dificil acesso, erguendo
ali uma nova estrutura social e politica semelhante as africanas aberta a receber
todos os (negros, indios, brancos) oprimidos pela sociedade, transformando esse

territério em lugar de resisténcia.

No entanto, para pensar a questdo do direito ao territério dos quilombos na
atualidade, é indispensavel recorrer ao artigo 68 do Ato das Disposicdes
Constitucionais Transitérias (ADCT) da Constituicdo Federal (CF) de 1988, que diz
que “aos remanescentes das comunidades dos quilombos que estejam ocupando
suas terras é reconhecida a propriedade definitiva, devendo o Estado emitir-lhes os
titulos respectivos”. Esse dispositivo juridico ndo s6 fez com que o conceito de

quilombo tivesse projecdo nacional, como também desencadeou calorosas

parte de suas tradi¢cdes, levou-me a busca de explicacdo para o termo tradicdo. Para tanto, recorri a
um artigo de Oliveira (2016), que por sua vez, para explicar o conceito de tradi¢cdo, escreveu:
“...recorro a Barth (1984) que emprega a expressao ‘tradigbes culturais’, no sentido de alguma coisa
que as pessoas ‘herdam, empregam, transformam, acrescentam e transmitem’. Essas tradi¢gdes
pressupdem a existéncia de organizacBes sociais onde sao praticadas e transmitidas. O
conhecimento, os costumes e os valores distintivos da tradicdo sdo adaptados e afirmados na agéo,
sendo apropriados por atores sociais como elementos de valorizagdo da identidade coletiva. Por isso,
na identificacdo dos componentes da tradicdo, o foco da analise deve ser as organizacdes sociais
distintivas e as identidades coletivas, demonstrando a interconexao entre organizacéo social existente
e a forma e conteddo da tradicao, de tal modo que as duas coisas estdo refletidas uma na outra
(OLIVEIRA, 2016, p. 17).
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discussfes, tanto no campo antropolégico como normativo, a respeito do que sédo
quilombos e seus direitos na atualidade, uma vez que sua formulacdo se mostrou
vaga e desinformada, como apontam as discussdes a seguir. Além do que aponta o
artigo 68 do ADCT, a essa dissertacao interessa também o0 que esta prescrito no
artigo 216 da mesma Constituicdo, onde estdo retratados os direitos a identidade, a
memoria e ao patrimbénio cultural. Neste sentido, farei apenas uma breve
consideracdo sobre o conceito de quilombo na antropologia, antes de entrar no

debate sobre os referidos direitos.

Almeida (2002) escreve que no Brasil, a no¢do do quilombo como um lugar de
marginalizacdo ou de isolamento social foi superado por uma perspectiva mais
reflexiva que os relaciona como agentes em contextos sociais complexos de
interacdo. Essa perspectiva contemporanea procura desconstruir o conceito juridico-
formal de quilombo que foi historicamente forjado, alimentado e disseminado, a partir
da ideia proposta pelo Conselho Ultramarino em 1740, que estabelecia como
quilombo “toda habitacdo de negros fugidos, que passem de cinco, em parte
despovoada, ainda que ndo tenham ranchos levantados e nem se achem pildes
nele” (ALMEIDA, 2002, p. 47).

Esse conceito colonial interpreta o quilombo como algo externo, solitario, para além
da civilizagéo e da cultura, se tornando um conceito “frigorificado” (ALMEIDA, 2002,
p. 49) de quilombo imutavel, estatico no tempo e no espago como uma paisagem
captada em uma fotografia. E ndo houve, por parte dos juristas e Estado, no
decorrer dos séculos nenhum pensamento que se distanciassem dessa ideia de
isolamento e esconderijo. Mesmo a Constituicdo Federal de 1988 em seu art. 68 do
ADCT “apresentou-se com um dispositivo mais voltado para o passado e para o que
idealmente teria 'sobrevivido' sob a designacdo formal de 'remanescentes das
comunidades de quilombos” (ALMEIDA, 2002, p. 46).

O quilombo enquanto categoria de analise antropologica e sociologica, a partir do
gue escreve Arruti (2008), se apresenta como um objeto aberto, em processo de
construgcdo tedrica, encontrando-se em disputa ndo s6 em detrimento dos seus
possiveis significados, mas em uma disputa para delinear como o plano analitico

pode influenciar os planos politicos e normativos. Uma disputa que mobiliza, em
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lados opostos, antrop6logos e historiadores, se desenvolvendo nos campos da

imprensa, do parlamento e do judiciario.

Para o mesmo autor, uma constru¢do conceitual do significado contemporaneo de
quilombo coloca em disputa o quanto de realidade social, das inUmeras formacdes
sociais contemporaneas, o conceito fara reconhecer. Quanto dessas realidades sera
excluido ou serd envolvida pelo conceito, proporcionando uma nova realidade
juridica, politica, administrativa e mesmo social. Enfim, qual o modelo normativo que
derivard do reconhecimento desta grande variedade de situagbes empiricas ou que

sera imposto a elas.

Contudo, antes que o conceito de quilombo contemporaneo seja definido, o conceito
de quilombo, até entdo trabalhado, mesmo com conteudo histérico, foi sendo ao
longo do século XX ressemantizado por autores como Clovis Moura, Décio Freitas e
Abdias do Nascimento (ARRUTI, 2008, p. 316) entre outros, bem como por
entidades da sociedade civil representativas dos segmentos negros que atuam em
diferentes contextos e regides do Brasil. A somatéria de uma sequéncia dessas
ressemantizacdes tanto do campo académico quanto do campo dos movimentos
sociais, resultou em uma nominacdo de cunho tedérico antropologico na qual os

quilombos sdo tomados como grupos étnicos.

A partir de pesquisas e de observacdes das situacbes denominadas comunidades
negras rurais e quilombos, alguns antropologos, em 1994, formaram o Grupo de
Trabalho Terra de Quilombos da Associacdo Brasileira de Antropologia (ABA), que
elaborou no mesmo ano um documento propondo que os quilombos fossem
entendidos como grupos étnicos, segundo a definicdo de Barth (1969), “grupos que
desenvolveram praticas de resisténcia na manutencao e reproducao 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 é, “um tipo organizacional
gue confere pertencimento através de normas e meios empregados para indicar
afiliacdo ou exclusao”, segundo a definicdo de Fredrick Barth [...] Apesar desta
escolha tedrica, eles seriam caracterizados também por alguns tracos substantivos,
todos relativos a sua territorialidade, como o predominio do uso comum e a

utilizacdo dessas areas obedecendo a sazonalidade das suas atividades produtivas
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ou outras, “caracterizando diferentes formas de uso e ocupacdo do espaco, que
tomam por base lacos de parentesco e vizinhanga, assentados em relacdes de
solidariedade e reciprocidade” (ABA, 1994 Apud ARRUTI, 2008, p. 316).

Os antropologos filiados a ABA, ao elaborarem o documento, tomaram como base,
ndo s6 uma compreensdo mais objetiva do termo, mas as ressemantizacdes
decorrentes dos sucessivos agenciamentos simbolicos do quilombo que se
distanciaram das primeiras definicbes adotadas pelo Estado. Ressemantiza¢des que
buscaram a valorizacdo do termo quilombo e o tornaram em uma metafora corrente
nos discursos politicos, como signo de resisténcias cultural, politica de classe e

negra.

Arruti argumenta que outra contribuicdo para se construir a nova perspectiva de
quilombo contemporéaneo, foi fornecida por Abdias do Nascimento com a publicagéo
do livro “O Quilombismo”, em 1980, no qual o quilombo é apresentado como um
movimento social de resisténcia fisica e cultural da populacdo negra. Movimento
esse que se estruturou tanto a partir dos coletivos de negros fugidos da escravidao,
como também de toda forma e qualquer grupo religioso, recreativo, de irmandades
beneficente, esportivo, etc., tolerado pela ordem dominante. Com essa
ressemantizagao, “quilombo nao significa escravo fugido. Quilombo quer dizer
reunidao fraterna e livre, solidariedade, convivéncia, comunh&o existencial’
(NASCIMENTO, 1980, p. 263 apud ARRUTI, 2008, p. 320).

Ao analisar o termo “remanescente” adotados em designacdo as comunidades
negras rurais, Arruti (2008) declara que embora o emprego desse termo tende a
uma afirmacdo irreal de que essas comunidades se encontram no isolamento,
frigorificadas no tempo, ele também, introduz um diferencial importante na discusséo
em relacdo ao termo quilombo. Ele coloca no jogo o entendimento de comunidades,
ou seja, traz para o cenario politico as organiza¢des sociais, 0s grupos de pessoas
que estejam ocupando suas terras. Na pratica ele diz respeito aos grupos que
historicamente estdo se organizando politicamente em defesa de seus direitos.
Assim, por remeter os grupos, “sempre ao par memoria-direitos: em se tradando de
remanescente, 0 que esta em jogo € o reconhecimento de um processo histérico de
desrespeito” (ARRUTI, 2008, p. 327).
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No entanto, Oliveira (2008, p. 327) pondera que é provavel que os legisladores, ao
proporem e aprovarem e incorporarem o artigo 68 no ADCT, pensavam se tratar de
uma quantidade pequena de casos ou de remanescentes dos antigos quilombos e
gue em poucos anos a questao estaria resolvida. Porém o que ndo se previa era que
os efeitos sociais e politicos desse dispositivo junto com a crescente disputa pela
sua aplicacdo, fossem surpreender tanto as elites sociais quanto politicas, mesmo
agueles parlamentares que historicamente tém atuacfes que visam valorizar 0s
direitos humanos e implementam politicas de promoc¢édo de igualdade. “Por esse
motivo, 0 mesmo dispositivo transitdrio passou a ter caracteristicas marcantes de
disposicao permanente e deve ser lido e interpretado em consonancia com 0s
artigos 215 e 216, que tratam do patriménio cultural brasileiro” (OLIVEIRA, 2005, p.
251).

O artigo 68 foi regulamentado pelo Decreto 4887, de 20 de novembro de 2003 que

em seu artigo 2° diz:

Consideram-se remanescentes das comunidades dos quilombos, para os
fins deste Decreto, 0os grupos étnico-raciais, segundo critérios de auto-
atribuicdo, com trajetéria histérica propria, dotados de relacdes territoriais
especificas, com presuncdo de ancestralidade negra relacionada com a
resisténcia a opresséo histérica sofrida (Decreto 4887 de 20/11/2003).

E as Instrucbes Normativa n°® 16 que estabelece as normas de atuacdo do 6rgdo
fundiério para os casos das terras dos quilombos, sé foi publicada no Diario Oficial
da Unido em 26 de abril de 2004. Essa normativa baseia a sua fundamentacéao legal
para a regularizacdo das terras de quilombo, n&do sé no artigo 68, como nos artigos
215 e 216, além do préprio decreto 4887/03 e na Convengédo Internacional n°® 169,

da Organizacao Internacional do Trabalho - OIT.

A referéncia aos artigos 215 e 216, relativos a cultura, a identidade e & meméria, na

analise de Oliveira,

vem confirmar que as titulacdes das terras das comunidades dos quilombos
ndo podem ser entendidas apenas como competéncias técnicas de um
orgao fundiario, mas, também, como atividade que requer a habilitacdo e a
sensibilidade das ciéncias sociais para compreender os modos proprios de
ser e de viver, a cultura e as tradicdes das comunidades dos quilombos
(OLIVEIRA, 2005, p. 265-266).

O Decreto, assim como a instrugao normativa definem o sujeito de direito, 0s
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remanescentes das comunidades dos quilombos, coletivamente como grupo étnico-
racial. Na concepcdo de Oliveira (2005), mesmo a definicdo de quilombo do
supracitado Decreto traga de volta a nocdo de raca, jA a muito tempo repudiada
pelas ciéncias sociais por associar-se a caracteristicas morfologicas e esséncias
genética, “parece producente pensa-la ndo nesses termos mas enquanto categoria
apropriada e resinificada social e politicamente pelas organizacbes de movimento
negro” (OLIVEIRA, 2005, p. 266).

Deste modo, o quilombo definido a partir do conceito de grupo étnico, enquanto
forma de organizacao social, que esta em processo de ressemantizacdo do proprio
conceito, é uma definicdo bem pertinente para a presente dissertacdo. Neste
sentido, o quilombo consiste também na reapropriacdo, reinterpretacdo, recriacdo e
transmissdo de suas praticas culturais, que nos dois casos em estudo, a partir dos
quais analiso as retomadas, transformacdes e recriacdes da cultura do jongo,
tratando-se de duas situacdes etnograficas na regido Sudeste do Brasil,
especificamente no norte do estado do Espirito Santo, em que o jongo é localmente
reapropriado e recriado pelos integrantes das comunidades como um dos
demarcadores de suas identidades quilombolas.

2.2 — 0 JONGO NA REGIAO SUDESTE: ALGUNS FRAGMENTOS
ETNOGRAFICOS

O jongo foi trazido para o Brasil por negros bantos, oriundos dos antigos reinos de
Ndongo e do Kongo, na regido compreendida hoje por boa parte do territério da
Republica de Angola, Republica Democratica do Congo, Republica do Congo
Brazaville e Gab&o. Ele se insere no grupo das dancas de umbigada junto com o
‘Semba’ ou ‘Masemba’ de Angola. Por se caracterizar, de forma geral, pelos pontos
enigmaticos, o jongo tem, supostamente, suas origens primarias no jogo de
adivinhacdes angolano denominado jinongonongo®. No Brasil, o jongo se consolidou

no século XIX entre os escravizados gue trabalhavam nas lavouras de café e cana-

9 https:/ffilhosdeghandi.wordpress.com/manifestacoes-culturais.../jongo/


https://pt.wikipedia.org/w/index.php?title=Ndongo&action=edit&redlink=1
https://pt.wikipedia.org/wiki/Kongo
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de-aclcar, na regido Sudeste, principalmente no vale do rio Paraiba do Sul. Nos
tempos da escraviddo, os pontos metaféricos possibilitava, aos negros jongueiros,
uma comunicacdo cifrada que o0s capatazes e 0s senhores ndo conseguiam
compreender. Era com 0 jongo que 0S negros escravizados faziam os comentarios
sarcasticos, mas disfarcados, do comportamento de seus supervisores e senhores
(Dossié do Jongo, 2007, p. 58).

Partindo da anélise do jongo como elemento da distintividade afro-brasileira na
comunidade quilombola de Tamandaré, no municipio de Guaratingueta (SP),
Penteado (2004) explica a forma pela qual os jongueiros desta comunidade
passaram a se articular entre si, com ONGSs, agentes e autoridades publicas para
buscar ndo o reconhecimento do jongo como patriménio cultural, mas, sobretudo,
reconhecimento e valorizacdo étnica deles enquanto coletividade, visto que séo eles
os guardides dos saberes e praticas dessa producao cultural negra. Nesse sentido,
sdo os jongueiros o verdadeiro patriménio e como tal, precisam que o Estado lhes

garanta seus direitos historicamente negados.

Penteado observou no quilombo de Tamandaré, que “a pratica do jongo é mantida
pelos jongueiros, por sua forca distintiva na afirmacdo de uma identidade de carater
étnico” (PENTEADO, 2004, p. 204), posto que se denominam herdeiros dos negros
que naquela regido praticavam o jongo. E enquanto instrumento politico, o acionam
para reivindicar do Poder Publico, politicas que atendam suas condicdes de negros,
pobres e jongueiros, visto que em Guaratingueta a predominancia demografica nao

€ de brancos e ricos. Para o autor,

O jongo praticado no Tamandaré se afirma como elemento capaz de
conferir uma singularidade aos sujeitos que o praticam. Apesar de negros e
pobres sdo Jongueiros, e com essa categoria estabelecem um jogo de
alteridades entre eles mesmaos, isto é, no interior do bairro, com a sociedade
local e com o “pessoal de Sdo Paulo. (PENTEADO, 2004, p. 210).

O “pessoal de Sao Paulo” na pessoa do Paulo Dias, integrante da Associacdo
Cultural Cachoeira, produziu o documentario “Feiticeiros da Palavra” em 2001 que
conta um pouco do Jongo do Tamandaré. A partir desse video, os integrantes do
jongo passaram a percorrer outras localidades, com a ajuda dos produtores do filme,
para divulga-lo. Foram nessas viagens participando de apresentacdes e encontros,

gue passaram a estabelecer contato com outros grupos de jongueiros pertencentes
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a “rede da Memoria”.

Sobre a “rede”, Penteado faz o seguinte comentario:

A “rede de Memodria” do jongo é constituida de varios grupos de jongueiros
existentes no sudeste brasileiro onde cada grupo busca demarcar suas
singularidades na relagdo com os demais. Na “rede”, nao ha dois grupos de
jongo idénticos ja que seus praticantes improvisam, recriam, deixam a sua
marca introduzindo novos padrdes de canto, coreografia e vestimenta.
(PENTEADO, 2004, p. 223).

Embora os jongueiros de Tamandaré tenham se integrado a “rede de memoéria” do
jongo a partir da produgdo do documentario “Feiticeiros da Palavra” de 2001,
jongueiros e caxambuzeiros ja vinham se encontrando anualmente desde 1996.
Neste sentido, Penteado (2004, p. 226) escreve que o Primeiro Encontro de
Jongueiros ocorreu em 1996 na comunidade jongueira de Campelo, distrito de Santo
Antdnio de Padua, noroeste do Estado do Rio de Janeiro, para homenagear Dona
Sebastiana, neta de uma escrava africana mina-nagé e mestra do Caxambu de
Padua, que o preservou até o seu falecimento em 2005. Monteiro® (2009)
acrescenta que além dos jongueiros de P&dua, participaram da preparacdo e
realizacdo do 1° Encontro de Jongueiros em Campelo, a comunidade jongueira de
Miracema e o Prof. Hélio Machado de Castro (UFF). A mesma autora informa ainda
gue o 1° Encontro de Jongueiros foi realizado como um projeto de Extensao da UFF

e contou apenas com recursos comunitarios e pequenas doacoes.

Apods esse 1° Encontro, os demais encontros de jongueiros e caxambuzeiros, a partir

de entdo, passaram a ser anuais e contar com mais integrantes, na seguinte ordem:

0 2° ocorreu em 1997 e foi realizado em Miracema (RJ); o 3°, em 1998, e aconteceu

novamente em Santo Anténio de Padua; o 4°, em 1999, na Lapa (Centro do Rio de

Janeiro); o 5° em 2000 em Angra dos Reis (RJ), no qual foi criada a “Rede de
nll.

Memoria do Jongo e do Caxambu”; o 6° ocorreu em 2001 em Valenca; o 7° foi

realizado no ano de 2002 em Pinheiral; o 8°, em 2003, e esse Encontro, conforme

10 Professora Associada do Instituto Noroeste Fluminense de Educacdo Superior da Universidade
Federal Fluminense, Coordenadora Geral do Pont&o de Cultura do Jongo/Caxambu.

11 De acordo com o Dossié do Jongo do Sudeste, o objetivo da “rede”, segundo seus participantes, é
“estreitar os lacos de solidariedade entre comunidades praticantes, criar e fortalecer canais que
favorecam a articulagdo entre jongueiros e entre estes e a sociedade em geral” (Dossié do Jongo,
2007, p. 33). Monteiro (2010) diz que a “rede” além de buscar o estreitamento de lacos de
solidariedade entre comunidades e demais interessados em participar do trabalho coletivo de
preservacdo da memoria do jongo/caxambu, visava também o apoio as “lutas por melhores condigdes
de vida nos territérios jongueiros” (MONTEIRO, 2010, p. 2).
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escreveu Penteado (2004, p. 224), saiu do Rio de Janeiro e chegou a Guaratingueta

(SP); 0 9°2, em 2004, voltou a ocorrer no Rio de Janeiro.

Esses “Encontros de Jongueiros”, conforme escreve Monteiro (2010), fizeram parte
de um processo de mobilizagdo que proporcionaram a construcéo da visibilidade ao
jongo no Sudeste brasileiro e permitiu aos seus praticantes a possibilidade de se
reunirem para trocar saberes, experiéncias e discutirem seus problemas e
necessidades. Essas formas de articulacdo e organizacdo das comunidades
jongueiras em “rede” resultaram na solicitacdo do registro do jongo como Patrimonio
Cultural do Brasil. Toda a mobilizagéo ocorrida por meio dos encontros de jongueiros
parece ter funcionado como uma espécie de presséo politica ao IPHAN para que
realizasse o INRC (Inventario Nacional de Referéncias Culturais) do Jongo, o que,
na analise de Monteiro (2010), teria levado a uma conquista alcancada no dia 10 de
novembro de 2005, ano da décima edicdo do Encontro Anual dos jongueiros,

guando o registro foi aprovado pelo Conselho Consultivo do IPHAN.

Deste modo, em novembro de 2005, o Jongo do Sudeste foi registrado pelo IPHAN
como “Patriménio Cultural do Brasil”, tornando-se “o reconhecimento, por parte do
Estado, da importancia desta forma de expressdo para a conformacdo da
multifacetada identidade cultural brasileira”. (Dossié do Jongo, 2007, p. 16). Esse
registro € uma forma de reconhecer a relevancia do jongo na histéria e cultura do
pais, e também lanca luzes sobre a penumbra que iluminava as tradi¢cdes afro-
brasileiras, que contrariando o pessimismo dos folcloristas, para os quais a cultura
popular estava em vias de extincao, resistiu ao siléncio que Ihe foi imposto e agora
ecoa alto como o som de seus tambores. Nesse sentido, o significado do jongo
como bem cultural torna-se “uma importante e poética forma de resisténcia da

cultura afro-brasileira na regido Sudeste” *2.

Em meio a diversos embates e negociacdes no decorrer da segunda metade do
século XX, o registro do jongo como patrimonio cultural do Brasil no inicio do século
XXI ainda faz parte de um conjunto de politicas publicas a serem implementadas
pelo Governo Federal para atender as reivindicagbes das organizagbes de

movimentos negros, das proprias comunidades jongueiras e de outros setores

12 Certidao de titulo de Patrimdnio Cultural do Brasil conferido ao Jongo no Sudeste. Iphan, 2005.
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sociais comprometidos com a cultura afro-brasileira. Trata-se de um direito dos
segmentos étnicos afro-brasileiros e um dever do Estado previsto nos artigos 215 e
216 da Constituicdo Federal de 1988.

Monteiro (2010) salienta que o auto-reconhecimento das comunidades jongueiras de
suas praticas culturais do jongo/caxambu como patriménio, fez com que também
fosse reconhecido pelo Estado, sob a forma de registro como patriménio cultural do

Brasil. A partir desse evento, recorda a autora, surgiu

a grande pergunta que jongueiros/as se faziam era “E agora, o que fazer
com o titulo?”. Da mesma forma, professores, pesquisadores e
representantes dos o6rgaos oficiais se perguntavam “Como construir
politicas publicas de salvaguarda de um patrimdnio imaterial?” (MONTEIRO,
2010, p. 7).

A mesma autora escreve que, ap0s o registro, a Unica possibilidade de encontro de
uma grande maioria das comunidades jongueiras da regido Sudeste para a
discusséo de sua organizacédo e articulacdo maior em rede e para o inicio do debate
sobre a construcdo de politicas publicas de salvaguarda do jongo no ano de 2006 foi
uma iniciativa do Centro Nacional de Folclore e Cultura Popular de realizacdo de um
seminario sobre a constru¢cdo de um Plano de Salvaguarda do Jongo. E no ano de
2007, o mesmo Centro realizou oficinas de elaboracdo de projetos, como forma de
capacitacdo das comunidades jongueiras para a realizacdo de projetos e captacao
de recursos. No final do mesmo ano, o IPHAN e o MIinC decidiram criar parcerias
com instituicdes, a fim de ampliar os recursos para a constru¢ao de politicas publicas
de salvaguarda de bens registrados e a implantacdo de Pontdes de Cultura dos

mesmos Bens.

Dessa forma, a Universidade Federal Fluminense (consultores, parceiros e
colaboradores) em parceria com o Centro Nacional de Folclore e Cultura Popular/
IPHAN, Minc e liderangas jongueiras, realizou no més de dezembro 2007, no qual foi
debatido e aprovado de criacdo do Programa de Extensdo Pontdo de Cultura do
Jongo/Caxambu. “As atividades do Pontédo estdo concentradas em trés: articulagéo,
capacitagao e difusao/divulgagdo” (MONTEIRO, 2009, 5).

Moura Junior (2013) escreve que as ac¢Oes de salvaguarda baseadas nos trés eixos
acima, foram iniciadas junto as dezesseis comunidades jongueiras que foram

identificadas durantes as pesquisas do Inventario sobre o jongo, entre as quais
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figura o grupo de Jongo de S&o Benedito, liderado por Dilzete Nascimento Pereira (a
Néga), no municipio de Sao Mateus, no Norte do ES. No entanto, conforme verifico
na pagina do Pontdo do Jongo do Sudeste na internet, ha algum tempo, o Jongo de
Sé&o Benedito liderado por Dilzete Nascimento, que era a referéncia no estado do
Espirito Santo para os jongueiros do Sudeste, por motivos de divergéncias entre
Dilzete e a coordenacao do Pontdo, foi substituido pelo Caxambu da Velha Rita, de

Cachoeiro de Itapemirim.

Embora alguns grupos de jongo do Espirito Santo estivessem mencionados no
Dossié do Jongo no Sudeste, as comunidades jongueiras do mesmo estado tinham
dificuldades para participar e se articular com a organizacdo dos jongueiros do

Sudeste no Pontédo. De acordo que Rebeca Guidi,

as dificuldades para a integracdo dos grupos do Espirito Santo ao Pontéo ja
existente foram de ordem territorial, devido a extensdo da area abarcada
por todos os grupos identificados, além de quantitativa, devido a quantidade
de grupos, tendo sido avaliado inviavel abarcé-los nas acdes em
andamento. Vale ressaltar o fato de que ndo havia entre os grupos do
Espirito Santo uma mobilizacdo prévia, tal como aquela observada entre os
inseridos nas a¢des do Pontéo de Cultura do Jongo/Caxambu, o que implica
a necessidade de um trabalho diferenciado. (GUIDI, 2012, p. 30 apud
MOURA, 2013, p. 70).

Assim, buscando iniciar uma mobilizagdo entre os grupos capixabas, as instituicbes
e agéncias publicas e ndo governamentais, promoveram nos dias 3 e 4 de outubro
de 2009 o primeiro Encontro Capixaba de Jongos e Caxambus, na comunidade de
Vargem Alegre, Cachoeiro do Itapemirim (ES), onde existe o grupo de caxambu
“‘Alegria de Viver”, liderada pela Sra. Canuta Caetano, que recebeu os convidados
dos quatros estados da regido Sudeste. Elaine Monteiro (2013)** informa que nesse
Encontro foram indicados como representantes do sul capixaba no Pontdo a Dona
Isolina, de Cachoeiro de Itapemirim e o Anisio de Itapemirim. A partir desse evento,
diz Guidi (apud Moura, 2013, p. 69), com excecdo do Jongo de Sdo Benedito da
cidade de Sdo Mateus, liderado por Néga (Dilzete Nascimento), 0s grupos
jongueiros capixabas comecaram a ser mobilizados de forma pontual nas a¢cdes de

Salvaguarda.

13 Oficina de Mobilizagdo Comunitaria do Programa Jongos e Caxambus: culturas afro-brasileiras no
Espirito Santo, nos dias 25 e 26 de maio de 2013, em Anchieta/ES.
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2.3 — 0 JONGO NO ESTADO DO ESPIRITO SANTO: DESCREVENDO
MOBILIZACOES E ARTICULACOES RECENTES

Como vimos acima, os jongueiros do Espirito Santo, salvo grupo de S&o Benedito do
Municipio de Sdo Mateus, comecgaram suas articulacées politicas com 0s jongueiros
do Sudeste, os quais ja tinham acumulo de discussdes referentes as politicas de
patrimdnio, bem como de reconhecimento e afirmacéo de identidade étnica, a partir
do Primeiro Encontro Capixaba de Jongos e Caxambus, em Vargem Alegre,
Cachoeiro de Itapemirim (ES).

Com a aprovacdo, em 2011, e desenvolvimento nos anos 2012 e 2013, dos
programas de pesquisa e extensao ja mencionados, outras acdes mais abrangentes
aos jongueiros e caxambuzeiros foram realizadas com a participacdo ativa dos

mesmaos.

Além de professores e pesquisadores da UFES e alunos bolsistas do programa, o
mesmo contou com a parceria, para o seu desenvolvimento, do IPHAN, Secretaria
de Estado da Cultura (SECULT) e prefeituras municipais onde, até aquele momento,

havia presenca de grupos jongueiros.

Para iniciar as acdes de extensdo, o programa tomou como ponto de partida trés
redes de relacBes previamente estabelecida nos trabalhos de pesquisa: a primeira
advinha dos contatos estabelecidos pelos trabalhos desenvolvidos no Projeto
Territérios Quilombolas no Espirito Santo por meio do convénio celebrado entre o
Incra, a UFES e a Associacdo de Pequenos Agricultores, no qual o professor
Osvaldo Martins de Oliveira havia atuado como pesquisador na comunidade de
Monte Alegre, no municipio de Cachoeiro de Itapemirim, nos anos 2005 e 2006; a
segunda, principalmente no norte do estado, os grupos de jongo e/ou pessoas que
detém os saberes do jongo, identificados a partir da pesquisa para o INRC
(Inventario Nacional de Referéncias Culturais) das Comunidades Quilombolas do
Sapé do Norte, coordenada também pelo professor Osvaldo Martins de Oliveira, em
2008 e 2009, por meio do convénio celebrado ente o IPHAN e o Instituto Elimu
Professor Cleber Maciel; a terceira, foram 0s contatos com 0s grupos que estiveram

no | Encontro Capixaba de Jongos e Caxambus, de 2009.
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O trabalho de campo dos referidos programas consistiu em visitar 0s grupos ou
pessoas em suas comunidades, com o intuito de estabelecer relagbes de
confiabilidade e assim, conhecer suas realidades ao mesmo tempo em que
coletavamos dados por meio das entrevistas e registro fotograficos. As visitas eram
feitas aos finais de semana e feriados. Algumas visitas, por falta de contato dos
mestres e liderangas dos grupos, ndo puderam ser marcadas previamente, o que, as
vezes, causou desconforto por parte daqueles que ndo nos conheciam. Por conta
dessa falta de contato prévio entre ambas as partes, ocorreram situacdes em que o
mestre impOs restricbes para receber a equipe na primeira tentativa de diédlogo,
como ocorreu com Seu Jorginho, em Cacimbinha e Boa Esperanca, no municipio de

Presidente Kennedy.

Uma vez feitos os primeiros contatos com os grupos, explicAvamos o objetivo da
pesquisa e realizdvamos as entrevistas, buscando explorar a histéria de vida dos
mestres e a memoria sobre a formacdo do jongo. Além disso, observamos as
simbologias e saberes por meio dos quais 0s grupos se identificavam como jongo,
caxambu ou tambor, bem como suas organiza¢gdes enquanto grupo social. No final
das reunides convidavamos o0s grupos para as Oficinas de Mobilizacdo Comunitaria
de jongueiros/ caxabuzeiros que seriam realizadas. Cada grupo foi instruido a levar,

entre os mais velhos e jovens, até cinco membros para as oficinas.

No primeiro ano de desenvolvimento do programa, a mobilizacdo para as oficinas foi
feita entre os meses de abril e junho, na regido sul do estado. A primeira oficina foi
realizada nos dias 16 e 17 de junho de 2012 na escola municipal Jacir Kobbi
Rodrigues, no Distrito de Celina, municipio de Alegre. Para essa primeira oficina
enquanto acdo de extensdo, além do grupo anfitrido (Caxambu do Horizonte),
também descrito no quadro abaixo e que estava celebrando a festa de seu padroeiro
Santo Antdnio, estiveram presentes o0s representantes de 11 (onze) grupos,

conforme se verifica no quadro a seguir:

Quadro 1
N° | Nome do grupo Localidade Municipio Mestre
01 | Caxambu do Distrito de Celina Alegre Anténio
Horizonte Raimundo da
Silva




02 | Jongo de Sé&o Cidade de Anchieta Anchieta Hudson José
Benedito “Sol e Lua” Antunes
03 | Jongo de S&o Comunidade quilombola | Anchieta Renélio
Benedito “Tambores | de Sdo Mateus Mendes dos
de Sao Mateus” Santos
04 | Jongo Mestre Wilson | Cidade de Itapemirim [tapemirim Anisio dos
Bento (Centro) Santos Bento
e Geralda de
Paula B. Silva
05 | Jongo Mirim Bairro Santo Antdnio [tapemirim Cleuza Maria
Chryspiniano Balbino da Silva
Nazareth Gomes
(Quequé)
06 | Jongo “Mae Africa, Comunidades Presidente Jorge dos
Patria Amada Brasil” | quilombolas de Kénnedy Santos (Seu
Cacimbinha e Boa Jorginho)
Esperanca
07 | Caxambu da “Velha Morro Zumbi dos Cachoeiro de Niercina
Rita” Palmares Itapemirim Ferreira de
Paula (Dona
Izolina)
08 | Caxambu “Alegria de | Comunidade quilombola | Cachoeiro de Canuta
Viver” de Vargem Alegre [tapemirim Caetano
(Dona
Canutinha)
09 | Caxambu da “Santa Comunidade quilombola | Cachoeiro de Maria Laurinda
Cruz’ de Monte Alegre Itapemirim Adéo
10 | Caxambu Sitio Andorinhas Jerbnimo Monteiro | Sebastido
Andorinhas Azevedo dos
Santos
11 | Caxambu da “Familia | Morro do Querosene Muqui Aroldo Rosa e

Rosa” (autodefingédo

como quilombola)

Roney Rosa

Silva

Nota A: Grupos da regido sul que tinhamos informacdes sobre a possivel existéncia deles,

mas que s6 foram mobilizados para a oficina do ano de 2013, quando compareceram

representantes dos grupos nimero 12 e 13.

12 | Tambor de Sao | Bairro Macrina Alfredo Chaves Afonso
Benedito Cardoso
13 | Caxambu (na | Bairro Dona América Mimoso do Sul

memoaria)
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14 | Caxambu de Santo | Santo Antdnio de Muqui | Mimoso do Sul Francisco
Antdnio Vivas
(Chiquinho)
15 | Caxambu (na | Comunidade quilombola | Vargem Alta
memoaria) de Pedra Branca
16 | Caxambu do Cérrego do Amarelo Divino Sdo Jair Isaias
Amarelo Lourenco Gomes
(falecido em
2014)
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Na regido norte do estado, as mobilizacdes foram entre os meses de marco e julho

de 2012, sendo a segunda oficina sobre mobilizacdo e organizacdo comunitaria

realizada nos dias 25 e 26 de agosto do mesmo ano, na escola municipal Deolinda

Lage, no Bairro Santana Velha, distrito de Santana, area urbana do municipio de

Conceicéo da Barra. Aqui, o grupo anfitrido foi o do Jongo de S&o Bartolomeu, que

em 24 de agosto estava celebrando o seu padroeiro e o clima de festa se estendeu

pelos dois dias seguintes. O grupo também descrito entre 0os grupos do norte no

quadro a sequir:

Quadro 2
N° | Nome do grupo Localidade Municipio Mestre
01 | Jongo Mirim Escola Deolinda Lajes Conceicédo da Antbnio
(Bairro Santana Velha) Barra Conceigéo
02 | Jongo de Séo Bairro Quilombo Novo, Conceicéo da Carmem
Bartolomeu Distrito de Santana Barra Jacinta
03 | Jongo de Sé&o Vila de ltadnas Conceicéo da Benedito
Benedito e S&o Barra Conceigéo
Sebastido Filho (Preto
Velho)
04 | Jongo de Santa Comunidade Quilombola | Conceicdo da Gessy
Béarbara de Linharinho Barra Cassiano
05 | Jongo de Santo Comunidade Quilombola | S&o Mateus Antbnio
Anténio de S&o Cristovao Nascimento
06 | Jongo de S&o Bairro Sernamby Séao Mateus Dona Edésia

Benedito

Pereira da
Conceicgéo e
Dilzete

Nascimento




70

Pereira

Nota B: Os grupos abaixo nédo estiveram na oficina de 2012. Os grupos numeros 07 e 08
foram visitados e convidados, mas resolveram ndo comparecer. O grupo ndmero 09 nao
havia sido visitado e convidado porque a equipe ainda nao dispunha de contato do mesmo e

0s grupos numeros 10 e 11 ainda estavam em processo de organizacao.

07 | Jongo de Sédo Comunidade de Barreiras | Conceicdo da Benedito
Benedito das Piabas Barra Paix&o dos
Santos
(Santos Reis)
08 | Tambor de Séo Guaxe Linhares Benedito (lider
Benedito comunitario) e
Dona
Celestina
(guardia)
09 | Jongo de Séo Comunidade Campo Séao Mateus Sonia
Benedito Grande Ramalho
10 | Jongo de Nossa Bairro Santana Velha, Conceicéo da Maria Amélia
Senhora de Sant'/Ana | Distrito de Santana Barra
11 | Jongo de Cosme e Comunidade Quilombola | Conceigéo da Osmara
Damiéo de Porto Grande Barra Guilherme

Desde a elaboracdo do programa, a concepc¢ao metodolbgica para as oficinas sobre
mobilizacdo e organizacdo comunitaria dos jongueiros, previa que elas s6 fariam
sentido se 0s proprios jongueiros fossem seus protagonistas. O objetivo de tais
oficinas, viabilizadas pela equipe do programa, era facilitar os encontros e 0s
compartiihamentos de memoérias, saberes e experiéncias organizativas dos
agrupamentos jongueiros e caxambuzeiros, como ja vinha ocorrendo nas festas
organizadas por eles. Assim, as oficinas, que ocorreram em dois dias (sabado e
domingo) foram organizadas em 8 (oito) passos (ou momentos), conforme a
sequéncia aqui apresentada: 1°) “A chegada”, no qual os representante dos grupos
jongueiros, antes de entrarem para 0s espacos das escolas, fizeram uma grande
roda tocando e cantando diversos “pontos de jongo”; 2°) Apresentacgdes, onde ja
reunidos em uma sala ou auditério das escolas, ocorreram apresentagfes da equipe
organizadora, dos integrantes dos grupos e dos representantes do poder publico
convidados; 3°) Atividades em grupos, onde cada grupo foi separado em salas
menores e alguns preferiram se juntar a outros por afinidade, e cada um

contou/narrou sua historia e formas de organizacdo, desenhando-as em cartazes em
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papel cenério, atividade que tentou se aproximar da metodologia do Projeto Nova
Cartografia Social de Povos e Comunidades Tradicionais do Brasil; 4°) Apresentacao
das atividades em grupo, na qual todos grupos retornaram ao espaco principal (sala
maior ou auditério) e apresentaram suas narrativas em forma de desenhos,
explicando seus significados e cantando pontos de jongos de seus grupos; 5°)
Identificacdo das necessidades dos grupos, na qual os jongueiros, com o auxilio dos
coordenadores da oficina, expuseram suas dificuldades e necessidades para a
realizacdo de suas praticas culturais; 6°) Rodas de jongos e caxambus, ocorridas
nas noites de sdbados, em que as apresentacdes foram feitas nas pracas publicas
das vilas e localidades onde estavam acontecendo as oficinas; 7°) Organizagao de
uma lista de dificuldades e necessidades em forma de reivindicacfes, apresentada
por escrito, seguida de debates de concluséo dos trabalhos no domingo pela manhg;
8°) Escolha e eleicdo de representantes, como atividade final da oficina, onde foram
indicados dois representantes da regido sul na oficina de junho em Celina e dois da
regido norte na oficina de agosto em Santana. A esses representantes dos
jongueiros foi atribuida a funcéo de, juntamente com a coordenacdo do programa,
preparar o Il Encontro Estadual de Jongos e Caxambus no Espirito Santo, que
ocorreu nos dias 20 e 21 de outubro de 2012 no Centro Universitario Norte do
Espirito Santo, Campos da UFES em S&o Mateus/ES.
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CUUTRAS AR BASLERAS N EPRTO S0

v Alegre - 16 ¢ 17 de Junho de 2012
+ Conceicao da Barra - 29 e 26 de Agosto de 2012

Imagem 01 — Cartaz de Divulgacdo das Oficinas de
Mobilizacdo Comunitérias e do Il Encontro Estadual de
Jongos e Caxambus do Espirito Santo.

As reivindicagOes elaboradas em forma de um documento a partir dos debates e
propostas surgidas nas oficinas. Esse documento foi apresentado, debatido,
aprovado e assinado pelos mestres de jongos e caxambus no Il Encontro Estadual e
foi denominada “CARTA DE PROPOSTAS DOS GRUPOS DE JONGOS E
CAXAMBUS DO ESPIRITO SANTO PARA A SALVAGUARDA DE SEU
PATRIMONIO CULTURAL”. (Ver Anexo). Essa Carta posteriormente foi
apresentada, pelos mesmos quatro representantes jongueiros eleitos nas oficinas,
na Il Reunido de Avaliacdo da Salvaguarda de Bens Registrados como Patrimdnio
Cultural do Brasil, promovida pelo IPHAN entre os dias 08 a 102 de novembro de
2012, em Brasilia/DF. ApOs os representantes falarem sobre suas experiéncias

vividas, no Espirito Santo, enquanto jongueiros e caxambuzeiros entregaram a Carta
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a Célia Maria Coesino, entdo diretora do Departamento do Patriménio Imaterial
(DP).

O Il Encontro Estadual de Jongos e Caxambus no Espirito Santo contou com a
presenca de 17 comunidade capixabas e 0s seguintes representantes jongueiros, do
Pontdo de Cultura Jongo e Caxambus: Maria Nossa (Carangola/MG), Jefinho do
Tamandaré (Guaratingueta/SP) e Rogério de Oxdéssi (Porciuncula/RJ). Além disso,
contou com a participagcdo de representantes das autarquias governamentais
relacionadas a cultura e a educagdo. Ao todo, o Encontro contou com
aproximadamente 350 participantes.

Entre os temas debatidos estavam as propostas de acBes de salvaguarda do
patrimonio cultural e garantias para as comunidades jongueiras enquanto produtora
desses bens. Debateu-se também a aposentadoria especial para 0s mestres
jongueiros, como mestres de saberes tradicionais, pois sao eles os protagonistas da
salvaguarda e da transmisséo desses bens para as novas geracfes. Este em debate
também o autorreconhecimento e o reconhecimento da identidade étnica e cultural
dos jongueiros, visto que eles sao parte das comunidades afro-brasileiras e
quilombolas, como bem mencionou durante os debates, Jefinho do Tamandaré
(Guaratinguetd - SP), tomando como exemplo a sua prépria comunidade e a
comunidade Sédo José da Serra, no municipio de Valenca (RJ). A respeito do
reconhecimento e do autorreconhecimento étnico, Jefinho do Tamandaré destacou a
importancia do jongo como uma ferramenta cultural para a construcédo da identidade
quilombola em sua comunidade e que muitas das propostas apresentadas pelos
jongueiros do Espirito Santo eram as mesmas que outros jongueiros do Sudeste
estavam debatendo. Segundo ele, ao identificar o jongo como uma cultura negra,
sua comunidade passou a perceber melhor a conjuntura de enquadramento, por um

lado, e de exclusdo social, por outro, na qual ela sempre esteve envolvida.

Deste modo, a partir dos debates com os jongueiros e daquele em que envolveu a
fala de Jefinho do Tamandaré, é possivel afirmar que a “tradicdo do jongo”, como
afirmam diversos mestres, esta sendo apropriada pelas liderancas dos grupos como
um instrumento de negociacdo politica por direitos sociais e culturais com as
agéncias do Estado, como observamos em uma das oficinas do programa de

extensdo no norte do Espirito Santo em 2012, em que estavam presente a
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superintendente do IPHAN no Espirito Santo e representantes da SECULT/ES. A
superintendente do referido 6rgdo federal no Espirito Santo, diante das cobrancas
dos jongueiros e do presidente da Associacdo de Folclore de Conceicdo da Barra,
tentava se esquivar dizendo que muitas das cobrancas dos jongueiros ndo estavam
na competéncia do IPHAN, e eles retrucavam que o IPHAN tinha o dever de
encaminha-las a outras agéncias do Estado.

Em 2013, as acles de extensao junto as comunidades jongueiras e caxambuzeiras
tiveram continuidade com o programa “Jongos e caxambus: culturas afro-brasileiras
no Espirito Santo”. Foram feitas mais duas oficinas seguindo a mesma metodologia
das primeiras, sendo a do sul, realizada na comunidade quilombola de S&o Mateus,
no municipio de Anchieta, nos dias 25 e 26 de maio, quando os jongueiros foram
recepcionados pelos grupos Tambores de S&o Mateus e o Tambores Mirins da
EMEIEF de Sao Mateus e contou com a presenca de 13 grupos. Como se verifica no
quadro 1 acima, em que apresentei 0os 11 grupos que estiveram presente na oficina
de 2012, nesta de 2013 dois grupos a mais enviaram representantes. Trata-se dos
grupos “Tambor de Sdo Benedito”, do bairro Macrina em Alfredo Chaves e de duas
jovens do Distrito de Dona América, de Mimoso do Sul, que foram representando o

“Caxambu” (na memoaria) daquela localidade.

A oficina com os grupos jongueiros do norte do estado foi realizada na escola
estadual da vila de Itaunas, no municipio de Concei¢do da Barra, nos dias 31 de
agosto e 01 de setembro de 2013. O Jongo de Sao Sebastido e S&do Benedito o
anfitrido dos integrantes de outros 04 grupos que compareceram, a saber: Jongo de
Santo Antdnio, da comunidade quilombola de Sao Cristévao, municipio de Sé&o
Mateus; Jongo de Sao Benedito, da comunidade Campo Grande, municipio de Sdo
Mateus; Jongo de Nossa Senhora de Sant’Ana, do bairro Santana Velha, Conceicao
da Barra; e Jongo de Sdo Cosme e Damido, da comunidade quilombola de Porto
Grande, também do municipio de Conceigéo da Barra. Os demais grupos que foram
apresentados no quadro 2 ndo enviaram nenhum de seus integrantes, trés dos quais

haviam participado em 2012.

No ano de 2013, como parte das acdes de extensado previstas nos programas, as
visitadas aos grupos e aos seus eventos festivos continuaram ocorrendo. Novos

grupos e comunidades foram visitadas e nelas encontramos 0 jongo em situacdes
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variadas. Ao sul do Espirito Santo, as novas visitas atingiram grupos ainda n&o
conhecidos pelos integrantes do programa, como: a comunidade quilombola de
Pedra Branca, no municipio de Vargem Alta; o bairro Dona América, no municipio de
Mimoso do Sul; e o Cérrego Amarelo, no municipio de Divino Sdo Lourenco, e
nessas trés situagbes, o caxambu estad na memoria dos mais velhos. Em Alfredo
Chaves, também ao sul, apesar de o grupo ter participado da oficina em 2013, sé
recebeu visita de integrantes de nossa equipe em 2016, e esse grupo, que no
passado se denominava Tambor (um dos antigos nomes do jongo), por influéncia
dos folcloristas passou a ser classificado como congo e, recentemente, as liderangas
mais jovens voltaram a denominar o grupo de Jongo de Sao Benedito. Ao norte, em
2013, encontramos outras metamorfoses na cultura do jongo, nas seguintes
localidades: a) na comunidade de Campo Grande, municipio de Sdo Mateus,
encontramos o Jongo de S&o Benedito sendo retomado sob a lideranca da familia
de Dona Soénia Ramalho, apés anos, segundo ela, “sem ser praticado”; b) no bairro
Quilombo, distrito de Santana, em Conceicédo da Barra, no inicio de 2013 o grupo de
Jongo de S&o Bartolomeu se dividiu e alguns integrantes sairam do grupo; c) no
bairro Santana Velha, no mesmo municipio, alguns integrantes dissidentes do Jongo
de Sado Bartolomeu, criaram o Jongo de Nossa Senhora de Sant'’Ana; d) na
comunidade quilombola de Porto Grande, também em Concei¢cdo da Barra, em
2012, durante o processo de regularizacdo do territrio da comunidade, seus
integrantes criaram o Jongo de Sdo Cosme e Damido, que, conforme veremos no

proximo capitulo, a pedido de Cosme, uma entidade religiosa da familia Guilherme.

Entre as propostas discutidas na oficina de 2013, estdo a retomada da Carta de
reivindicacbes e a elaboracdo do calendéario de festas dos grupos, que devem
constar como anexos e parte do livro - sobre jongos e caxambus - que esta em fase
final de elaboracdo por parte da coordenacdo dos programas. Essas duas
producdes, mais os desenhos produzidos pelos grupos nas oficinas, que identificam
os elementos significativos dentro dos territérios das comunidades, também serao
incluidos no livro, no qual constardo textos narrando a historia de cada grupo, bem

como de seus mestres, que sera entregue as comunidades.

O objetivo de elaborar o calendario, assim como os desenhos e a Carta, é subsidiar

ou devolver aos jongueiros e caxambuzeiros, atendendo uma reivindicacdo deles
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nas oficinas, uma ferramenta que possa ser usada nas reivindicacdes de seus
direitos culturais, de politicas publicas, do reconhecimento de seus territérios como
quilombolas entre outros. Assim como, pretende contribuir no planejamento de
visitas a esses grupos, otimizando o fluxo e trocas entre as proprias comunidades,
que j& tinham essa pratica antes de nossa chegada ao campo, bem como
proporcionar visibilidade a tais grupos, para além do municipio, por intermédio da

divulgacao de suas festas

O calendario como um documento dos proprios grupos, foi reivindicado para ser
usado como subsidio e justificativas na elabora¢do de propostas para concorrerem a
editais junto as secretarias de cultura, a fim de acessarem recursos financeiros
disponiveis. Também entendem que com uma ampla divulgacédo das datas festivas
de cada grupo, junto com o0 apoio das secretarias municipais, incluindo os eventos
também em seus calendarios municipais, possa proporcionar uma maior
participacdo turistica nessas localidades e assim, de forma direta ou indireta,
venham ajudar a contribuir na melhoria da qualidade de vida dos jongueiros,

gerando alguma possibilidade de trabalho e renda no interior das comunidades.

Desde o inicio da pesquisa, 0s jongueiros entendiam que a qualidade de vida deles,
enguanto detentores dos saberes e das praticas culturais que mantém e transmitem
a tradicdo € que deve ser a grande preocupacdo das acdes de salvaguarda. Assim,
as acdes devem concomitantemente visar a protecdo do bem patrimonializado, mas
sobretudo aos produtores desses bens, e objetivar a transmissdo da memoria, do
modo de viver e os territérios onde vivem como comunidades negras e quilombos,

uma vez que o jongo € uma heranc¢a dos negros e por eles praticada.

Dessa forma, buscando uma integracédo entres grupos do sul e do norte do Espirito
Santo, as oficinas sobre mobilizagdo e organizacdo comunitario e o Il Encontro
Estadual de Jongueiros procuraram facilitar as trocas de histérias, conhecimentos e
experiéncias, ao mesmo tempo em que visou fornecer informacdes sobre as
multiplas possibilidades de estarem se organizando e quais os direitos, que
enquanto guardides de saberes das culturas tradicionais podem estar acessando. As
acOes de extensdo dos programas procuraram, antes de tudo, dar visibilidade as
demandas dos grupos estudados para o reconhecimento da sua criatividade e

producdo cultural, mas sobretudo para eles enquanto criadores, recriadores e
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transmissores da préxis cultural (pratica e visdo de mundo) do jongo/caxambu,
reconhecido como patrimonio cultural do Brasil, mas nada disso tem sentido sem a

valorizacéo dos jongueiros e caxambuzeiros.

Ao final do ano de 2014 e na retomada das atividades dos programas em 2016,
verificamos que a equipe dos mesmos teve contato, no estado do Espirito Santo,
com 24 grupos de jongo/caxambu ativos e 03 grupos na memoria de antigos
praticantes. A partir dos dados obtidos, verificou-se que jongo, desde o século XIX,
vem se constituindo em diversas comunidades negras, sobretudo nas comunidades
quilombolas, como uma festa e uma das opcdes de diverséo, lazer e criatividade
poética. Ele estd associado as festas juninas e julinas, bem como a devocédo aos
santos e oragos locais do povo negro, como a Sdo Benedito, Santa Béarbara, Sao
Sebastido, Santo Antdnio, Sant’‘Ana, S&o Bartolomeu e Sdo Cosme e Damido e
tantas outras divindades que fazem parte das cosmologias religiosas das
comunidades negras e quilombolas. Deste modo, como se verifica também no
Dossié do Jongo no Sudeste (Dossié, 2007, p. 23), o jongo sempre animou “as
noites festivas com a danca a luz da fogueira, a reunido de parentes e vizinhos, a
argucia na criacdo e na decifracdo de versos enigmaticos, a bebida e a comida
compartilhadas”. O jongo, como verifico agora, € simbolo e instrumento politico da
resisténcia negra e no Brasil tornou-se uma criatividade cultural tradicionalmente

afro-brasileira, principalmente das comunidades quilombolas.

Deste modo, como escreveu Oliveira (2016), ao analisar a relacdo das comunidades

quilombolas com a producéo cultural do jongo e caxambu, diz que essas

praticas culturais tornaram-se referenciais da identidade dessas
comunidades, pois 0S processos e contextos sociais nos quais sempre
estiveram envolvidas levaram-na a desencadearem a transmissdo de
saberes e tomada de consciéncia sobre sua préopria existéncia e sobre seus
direitos. Essa consciéncia do ser quilombola é multipla e dinamica,
ocasionando diferentes modos de apropriagdo comunitaria dos saberes e
praticas culturais herdadas para demarcarem seus territorios e identidades
étnicas. (OLIVEIRA, 2016, p. 10).

Assim, ao transpor o tempo e o siléncio a que foi relegado pela oficialidade, o jongo
enquanto praxis cultural de coletividades negras preservou, recriou e transmitiu
saberes ancestrais, valores, tradicbes e expressdes peculiares a essas

comunidades étnicas afro-brasileiras. Essas comunidades lancaram méao da
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memoria e da criatividade como estratégias para transformar o jongo em um

elemento de integracdo e demarcacao da sua identidade.

Enquanto bem intangivel*

, 0 jongo pode ser percebido como uma tradicdo e
expressdo de identidade étnica afro-brasileira, e que por meio dele, os afro-
brasileiros construiram uma memoria da resisténcia a escravizagdo. Enquanto um
conjunto de praticas culturais (ritual, masica, danca, arte, memaria, etc) o jongo pode
ser entendido, nos termos de Bourdieu (1989) como uma estrutura simbolica afro-
brasileira, visto que transmite significado e ao mesmo tempo € ressignificado pelas
comunidades quilombolas jongueiras da atualidade. Neste sentido, pode ser
apresentado como uma dindmica constituida e em construgao, pois esta em “fluxos,
mobilidade e recombinagdes” (HANNERZ, 1997, p. 7). Na perspectiva das
comunidades estudadas, podemos dizer que o jongo estd em constante movimento,
0 que faz dele uma cultura viva, mais que um patrimonio apropriado pelo Estado,
mas tornando-se exemplo da constante metamorfose em que se encontra a cultura.
O mapa abaixo nos da o panorama de como estdo distribuidos os grupos e
comunidades praticantes de jongo e caxambu, no Espirito Santo, identificadas pelo
Programa Jongos e Caxambus: uma cultura afro-brasileira no Espirito Santo.

Ao norte do mapa, marcado com o numero onze e destacado em cor laranja,
indicando que ali se pratica jongo, encontra-se 0 municipio de Conceicdo da Barra,
no qual estdo localizadas as comunidades quilombolas jongueiras de Porto Grande

e Linharinho, as quais, passo a descrever a seguir.

14 Gongalves explica “patrimdnio imaterial” ou “intangivel” &€ o contrario de “patrimdnio de pedra e cal
referentes aos monumentos historicos. Na categoria de intangivel estdo os lugares, festas, religies,
formas de medicina popular, misica, danca, culinaria, técnicas etc. que ganharam nova perspectivas,
sendo a énfase das preocupacfes voltada para os aspectos ideais e valorativos.
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caxambu e tambor no

Mapa 04 — Distribuicdo dos grupos de jongo

Espirito Santo em 2016

Fonte do mapa: Google Maps




80

MapzisOS — Localizacao dos grupos de jongo, caxambu e tambor no Espirito Santo em
2016

15 Mapa base cartografia do IBGE — Informagfes do Programa de Extens&o Jongos e Caxambus:
uma cultura Afro-brasileira no Espirito Santo.



Legenda das cores indicando Jongos, Caxambu ou Tambor e respectivos municipios

Cor Jongo, Caxambu ou Tambor Municipio
1. Serra/ Fundao — local do 1° registro
de Jongo no ES.
2. Vila Velha
3. Guagui
Rosa Jongo/Caxambu de memdria 4. Divino S&o Lourengo
5. Séo José do Calgado
6. Mimoso do Sul: Santo Antbnio de
Mugqui; Dona América
7. Vargem Alta: Pedra Branca
8. Alfredo Chaves
Laranja Jongo 10. Sdo Mateus: Sernamby, Campo
Grande, S&o Cristévéo
11. Conceicdo da Barra: Italnas,
Linharinho, Santana, Quilombo Novo,
Porto Grande, Barreiras
12. Itapemirim: Centro e Bairro Santo
Antdnio
13. Presidente Kennedy: Cacimbinha e
Boa Esperanca
14. Anchieta: Centro
15. Cachoeiro de Itapemirim: Morro
Azul Caxambu Zumbi, Monte Alegre, Vargem Alegre
16. Muqui: Morro do Querosene
17. Jerbnimo Monteiro: Sitio Andorinhas
18. Alegre: Distrito de Celina
9. Linhares: Guaxi
Verde Tambor 18. Anchieta: Comunidade de Séo

Mateus
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O mapa a seguir identifica geograficamente o municipio de Conceicdo da Barra, no
qual estéo localizadas as comunidades quilombolas de Porto Grande é Linharinho.
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PARTE Il - O JONGO, ESPIRITUALIDADES E RELAGCOES FAMILIARES

I = COMUNIDADE QUILOMBOLA DE PORTO GRANDE: DAS MESAS DE
SANTO AO JONGO DE COSME E DAMIAO

[...] A comunidade Porto Grande é quilombola, porque papai tem o reis, eu
tenho o jongo. Ai nds formemo a Associacdo pra poder trazer... Através
disso nés qué envolver mais coisa aqui dentro, entendeu? Criar mais
alguma tradicdo aqui dentro. Porque realmente eu num pretendo aqui deixar
morrer a tradicdo, né? Acabar, esfriar, quer dizer. [...] A gente vai em
reunido por ai, escuta as coisas, mais a gente ndo vé nada, num vé resolvé
nada, entendeu? Entdo a gente resolveu criar essa Associa¢do por causa
disso, porque através da Associagdo, nos quer trazer muita coisa... muito
beneficio pro lugar, muitos apoios. Por isso nds formemo a Associagao
Quilombola, nés fizemo, reunimo, registremo a Associagdo. (GUILHERME
0, 2015).

Imagem 02 — Placa indicando a localizacdo da comunidade quilombola de Porto
Grande™®.

Foto: Luiz Henrigue Rodrigues.

25/07/2015

16 As placas de identificagdo das comunidades € uma iniciativa dos proprios moradores e é um
produto da construgdo da identidade quilombolas. Elas além de dar visibilidade ao territorio, também
expbe o orgulho de se apresentarem, para passar em frente suas comunidades, como quilombolas.
As placas também indicam a tomada de consciéncia desse coletivo étnico de se reconhecerem
enquanto sujeitos de direitos.
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3.1 — LOCALIZACAO DE PORTO GRANDE

“O piaba ééé, 6 piaba 600.

Foi na beira do rio que a piaba me enganou.

O piaba ééé, 6 piaba 660.

Foi na beira do rio que a piaba me enganou.
A comunidade quilombola de Porto Grande fica localizada & margem esquerda da
corrente do rio Cricaré, no municipio de Conceicédo da Barra. Ali € um lugar de muito
significado para a regido, pois la sdo mantidas as tradicdes do reis-de-boi com o
grupo do Mestre Tido de Véio (Sebastido Benedito Guilherme) e sua esposa (Dona
Maria dos Santos Guilherme) que muitas das vezes comanda a brincadeira, o jongo
e a festa de S&o Cosme e Sdo Damido e também, quando convidados, sdo
realizados os ensaios do Baile dos Congos de Sao Benedito, conhecido como
Ticumbi de Conceicéo da Barra. A comunidade, por meio da Portaria n° 24, de 10
de marco de 2015, foi certificada pela Fundacdo Cultural Palmares’” como
comunidade remanescente de quilombos pelo critério de autodefinicdo. As doze
familias que ali vivem aguardam a titulacdo de apenas 4,5 alqueires de terra, dos
quais sdo posseiros. Cabe acrescentar que o rio Cricaré é parte de seu territorio,
pois na relagdo com o mesmo retiram os meios de sobrevivéncia e constroem seu

modo de vida, posto que sao pescadores e agricultores.

Embora alguns membros da comunidade exercam atividades profissionais em
empresas da regido, a pesca € o0 que predomina e assegura 0S meios de
manutencdo econdmica das familias. E no rio que as familias pescam e catam
caranguejos para serem comercializados nos estabelecimentos de Conceicdo da

Barra e em localidades vizinhas.

Em 2009, quando estive pela primeira vez em Porto Grande, acompanhando a
realizagdo do Inventario Nacional de Referéncia Cultural (INRC) em comunidades
quilombolas do Sapé do Norte, coordenado por Oliveira (2009), ali a identidade
quilombola ja era reivindicada como direito étnico, embora ainda n&o fosse
reconhecida pelas agéncias do Estado responséavel pela certificagdo da identidade

quilombola, mesmo o relatério do INRC apontando tais demandas, ele foi

17 Fundacé&o Cultural Palmares. Lista das CRQs certificadas até 08/06/2015.
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engavetado pelo IPHAN (Instituto do Patrimbnio Historico e Artistico Nacional) sob
pressdo do Movimento Paz no Campo®™ e as referéncias culturais dos quilombolas
sequer chegaram ao livro de bens registrados pelo IPHAN. Embora o
reconhecimento, considerando a autoatribuicéo, pelas agéncias oficiais do Estado so
tenha acontecido em 2015, Porto Grande sempre esteve inserido enquanto
comunidade quilombola nos estudos e pesquisas (FERREIRA, 2004; OLIVEIRA,
2005; FERREIRA, 2009) que foram desenvolvidas sobre os quilombolas do Sapé do

Norte.

Imagem 03 — Producédo do desenho da comunidade por integrantes do Jongo de
Cosme e Damiéo.

Foto: Luiz Henrigue Rodrigues.

07/05/2016.

18 O Movimento Paz no Campo (MPC) agrega latifundiarios, médios e pequenos proprietarios rurais
e outros empresarios da agroinddstria entre outros, que tem como 0 seu maior representante, a nivel
nacional, o Principe Dom Bertrand de Orleans e Braganca, bisneto da Princesa Isabel. De caréater
fundamentalista catdlico, prega a defesa da propriedade privada no meio rural. Enquanto movimento
que pretende ser considerado social, € articulado e fortalecido politicamente pelos setores das elites
conservadores que se opdem aos movimentos sociais e comunidades étnicas que lutam para
assegurarem seus direitos constitucionais. Enquanto pregadora da paz, conclama e inflama seus
fiiados a prepararem a guerra contra aqueles que eles consideram seus inimigos, como esta
posto em sua pagina oficial eletrbnica: “Se vocé quer a paz, prepare a guerra! Este € um combate
desigual, pois os inimigos sdo os subversivos MST, CPT (Comissdo Pastoral da Terra), CIMI
(Conselho Indigenista Missionario), Pastorais da Terra etc, que pregam a desobediéncia civil e agem
fora da lei. Vocé s6 combate dentro dalei e da ordem. Por isso vocé deve se preparar!
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Procurando deixar de lado uma perspectiva nativista, cabe observar que a
autodefinicdo como quilombolas na localidade e na regido do Sapé do Norte € parte
de um processo que vem se desenvolvendo desde a década de 1990, visto que a
reivindicacdo da identidade quilombola faz parte de um contexto de mobilizac&o
politica das proprias comunidades da regido. Ela é resultado das mobilizagbes e
organizagfes politicas que vem ocorrendo na regido, pelo menos, desde a década
de 1990, quando o Sapé do Norte comecou a ter visibilidade devido a emergéncia
de sua resisténcia étnica (CICCARONE, 2006, p. 117). A comunidade também ja
esteve inserida, em 2002, em um projeto®, que tinha como um dos objetivos os
estudos sobre comunidades negras rurais que servissem de argumento a sua

regularizacao fundiaria.

As formacdes recebidas e a troca de informacdes convergiram para a apropriacéo
do termo quilombola, ndo s6 para demandar a regularizacdo do seu territério, mas,
também, para terem acesso as politicas publicas destinadas as comunidades

quilombolas, garantidas pelo Programa Brasil Quilombola.

Organizar politicamente a comunidade por intermédio da Associacdo tem por
objetivo, ndo sé, a melhoria da infraestrutura e da qualidade de vida, mas, também,
buscar o fortalecimento dos saberes e praticas tradicionais, visando aumentar a
riqueza do seu patrimonio cultural, como explica Osmara Guilherme, mestra do
grupo de Jongo Cosme e Damido e presidenta da Associacao Quilombola de Porto

Grande.

19 Projeto Egbé — Territdrios Negros. Projeto desenvolvido pelas entidades FASE-ES (Federagdo de
Orgdos para Assisténcia Social e Educacional), KOINONIA Presenca Ecuménica e Servico e a
Associacao Benedito Meia-Légua, em 2002/2003 que teve como uma das coordenadoras Dr3
Simone Raquel Batista Ferreira.
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Imagem 04 — Desenho da comunidade de Porto Grande — 07/05/2016.
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3.2 — OS GUILHERMES: UMA FAMILIA DE MESARIOS

A religiosidade e espiritualidade sdo referéncias culturais marcantes da familia
Guilherme, da comunidade quilombola de Porto Grande, bem como de outras
familias e comunidades quilombolas do Sapé do Norte. Embora o ramo genealdgico
dos Guilhermes seja do extremo sul da Bahia, foi no territério do Sapé do Norte que
0 pai de Tido de Véio, o Benedito Guilherme (o Véio), cresceu, casou e se tornou um
conhecido e respeitado “cabuleiro”, dono de uma Mesa de Santa Maria ou Mesa do
Mato como também € conhecida, por ser assentada debaixo de uma arvore dentro
da mata e trabalhar com as forcas que dela emanam, da qual seus avads, tios e

primos participavam.

Imagem 05 — Benedito Guilherme (o Véio)
Foto da foto: llma Viana.
02/01/2016.
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Imagem 06 — Benedito Guilherme (o Véio), Dona Maria
e Tido de Véio

Foto da foto: Luiz Henrique Rodrigues.

02/01/2016.

Imagem 07 — Dona Maria e Seu Tiao de Véio.
Foto: Luiz Henrique Rodrigues.
27/09/2015.

De acordo com as narrativas de Tido de Véio, seus avds, Senhor Alcino e Dona
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Emilia Guilherme, vieram de Nova Vigosa (BA), em meados dos anos de 1920, com
seus filhos, entre eles Manoel Guilherme (o Mané Esquinho) e Benedito Guilherme
(o Véio) na época com quatorze para quinze anos, morar no Angelim do Porto dos

Tocos (Angelim Um).

O Mané Esquinho é pai de Raulindo Guilherme (o Seu Caboquinho), ja falecido,
gquem durante muitos anos, até 2009, cuidava da “bicharada” do Reis de boi do

Mateus de Ernesto e mantinha uma “Mesa de Cabdclo”®

em Santana; o que era
uma simbologia bem sugestiva: o apelido Caboquinho, que veio a sobrepor ao nome
Raulindo Guilherme, estava relacionado ao fato de o mesmo chefiar uma “Mesa de
Cabdclo”. Caboquinho € pai de Juscelino Guilherme (o Tatu), o responsavel pelo
Jongo de S&o Bartolomeu, juntamente com Dona Carmem Jacinta, enquanto sua
filha Kellynay ndo assumir a direcdo do jongo, como era o desejo de sua avo
Argentina (a Tininha) fundadora desse grupo de jongo. Caboquinho € primo do Tido

de Véio por parte paterna.

Seu Benedito Guilherme (o Véio), com a idade entre dezoito e dezenove anos,
casou com Antonia Alves Pereira, filha de Raimundo e Rosa Alves Pereira, que tinha
guatorze anos. A Dona Rosa depois do falecimento do marido no Ceara, mudou-se
para esse territério se estabelecendo na localidade de Santa Elena, préximo a
Italinas, onde se casou pela segunda vez com Ordino. Da unido de Benedito
Guilherme (o Véio) com Antbnia Alves nasceu Sebastido Benedito Guilherme (o Tido
de Véio).

Seu Tido de Véio casou com Dona Maria, filha de Euclides Girona e Andlia Clarindo.
O casal tem como prole Antbnia dos Santos Guilherme Luis, Osmara dos Santos
Guilherme, Ademir dos Santos Guilhnerme (Careca), Sebastido dos Santos
Guilherme, Rosangela dos Santos Guilherme (a Branca), Almir dos Santos
Guilherme e Euclides dos Santos Guilherme e Cosme dos Santos Guilherme. E

moram em Porto Grande ha quarenta e cinco anos.

20 Tiao de Véio explica que “mesa de caboclo” é aquela que trabalha com caboclos e montada,
dentro do terreno, proxima a casa do chefe. Em termos de comparagéo, € possivel que se aproxime
dos antigos Candomblés de Caboclos da Bahia, descritos por Carneiro (1937) e, talvez, alguma
proximidade com a atual Umbanda.

Lopes (2004, p.162) descreve o Candomblé de Caboclo como sendo uma variante do candomblé de
nacdo angola, permeada de elementos da religiosidade indigena e de praticas do espiritismo popular.
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A religiosidade afro-brasileira também estava presente na familia de Dona Maria, ela
nos conta que seu irmao Pedro Gomes dos Santos tinha uma “mesa de caboclo”.
Embora Pedro Gomes tivesse como guia de cabeca e chefe de sua mesa o Caboclo
Ventania, em homenagem aos seus pais que eram devotos de Santa Barbara, ele
registrou o terreiro como Centro Espirita Santa Barbara (a senhora dos ventos, raios
e tempestades).

Diagrama genealégico da familia Guilherme
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Legenda com os simbolos utilizados nos diagramas genealdgicos

[ | Pessoa do sexo masculino viva.

Pessoa do sexo masculino falecida.

Pessoa do sexo feminino viva.

Pessoa do sexo feminino falecida.

T_T Casamento ou relagéo conjugal néo oficializada.

| Relacéao de filiagao natural.

.LJ_.L Irm&os.
[]
©

Ego do sexo masculino. Principal dos interlocutores que narrou as

informacdes utilizadas para a composi¢ao do diagrama genealdgico.

Ego do sexo feminino. Principal dos interlocutores que narrou as

informacdes utilizadas para a composicdo do diagrama genealdgico.

Essa breve genealogia, serve para entendermos como os membros da familia
Guilherme estéo integrados promovendo em diversos seguimentos da cultura negra
quilombola no Sapé do Norte. A partir daqui, analisarei como se estabelece a

organizacdo da comunidade acerca da defesa dos seus direitos étnicos.

3.3 — O JONGO DE COSME E DAMIAO

O Jongo de Cosme e Damiao é praticado na comunidade desde 2012 e tem como
mestra a Sra. Osmara dos Santos Guilherme, filha de Tido de Véio e Dona Maria
dos Santos Guilherme. Seu Tido é uma personalidade referencial que muito
contribui, assim como os demais integrantes de sua familia, com a transmissao e

reinvencao das tradigdes culturais quilombolas no territorio do Sapé do Norte.

Ao todo, esse grupo de jongo é formado por vinte e oito integrantes, entre adultos,

jovens e adolescentes, basicamente membros da familia Guilherme. Possui dois
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tambores tocados por Adeilson Gomes dos Santos, marido de Osmara, e Ademir
dos Santos Guilherme (o Careca), seu irmdo, que inicia 0s pontos (musicas)
cantados. As letras das musicas sdo de autoria de Careca, que também ajuda na
confeccdo dos tambores, que por falta de madeira, sdo fabricados de tubos PVC.
Possui também dois reco-recos, fabricados de bambu, que s&o tocados por
Sebastido Benedito Guilnerme, irmao da mestra, e Rodrigo Guilherme dos Santos,
seu filho. Maria Rafaela Guilherme Luis, filha de Antonia e sobrinha da mestra, é a
representante, que tem a funcdo de reunir os integrantes do grupo, na maioria

jovens e adolescentes, e comandar a roda. As demais sao as dangadeiras.

A predominancia de adolescentes e jovens no grupo, ao que parece, influencia a
performance da roda de jongo, pois proporciona maior velocidade ritmica e passos
rapidos na danca, diferenciando-se dos grupos em que predominam pessoas mais

adultas e jongueiros velhos, onde os passos sdo mais cadenciados.
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g
Imagem 08 — Grupo de Jongo Cosme e Damido — Apresentacdo

festa de Itatnas. Janeiro / 2015.

Foto: Luiz Henrique Rodrigues.

Antes da criacao do jongo e da festa para Sdo Cosme e Damido em Porto Grande, a
mestra participava do grupo de Jongo de Sdo Benedito das Piabas, na comunidade
de Barreiras, que fica na outra margem do rio Cricaré, onde morava por ser casada
com um dos membros daquela comunidade. Por outro lado, a familia Guilherme ja
estava inserida na tradicdo das devocgdes e festas para essas divindades desde o
tempo de Dona Jovelina Oliveira Guilhnerme, segunda esposa de Benedito
Guilherme, conhecido como Véio, que era o pai de Tido de Véio e tinha um “centro
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de caboclo” chamado Centro Espirita de S&o Jorge. Neste sentido, os motivos que
levaram a organizacdo de um grupo de jongo em Porto Grande, segundo relatam
Osmara e sua irma Antonia, sdo dois, mas que na verdade se fundem no mesmo,
isto é, na obrigacédo de fazer festa as divindades religiosas do “Centro Espirita Sao
Jorge”, onde realizava-se festas para Sdo Cosme e Damido, devido ao fato de
Cosme ser a entidade da cabega de Antbnia, a principal lideranga espiritual local na
atualidade, que foi desenvolvida por Jovelina. Assim, o primeiro motivo, segundo a
mestra, foi o incentivo e 0 apoio de seus pais, € a sua propria consciéncia e boa
vontade, que a levou a aceitar o desafio de formar “a roda de jongo de Cosme e
Damido na comunidade”, como modo de cumprir com a obrigacdo religiosa da
familia com esses santos, visto que sua irma, Antbnia dos Santos Guilherme Luis,
depois que criou na localidade o Centro Espirita de Cosme e se tornou a zeladora do
mesmo, ndo pode continuar com suas obrigagdes religiosas, principalmente na
realizacdo da festa no dia 27 de setembro em louvacédo a Cosme e Damido, uma vez
qgue, por motivos particulares, havia mudado para uma localidade distante ao sul da
Bahia. Assim, o jongo surgiu para dar continuidade a tradicdo de festejar e zelar
pelos interesses dos santos, que voltaram a receber as contra-dadivas em forma de

homenagens devocionais.

Essa troca de presentes reciproca entre devotos e entidades, podemos analisar sob
as consideracfes de Mauss (2003) a respeito das obrigacdes de dar, receber e
retribuir as dadivas, pelas quais, ambos, selam aliancas e comunh&o. Para o autor
os homens oferecem presentes aos deuses na expectativa de que esses sejam
bondosos consigo, realizando dentro do merecido seus pedidos, uma vez que nao

se estabelece troca no sentido comercial.

O segundo motivo, que surgiu como alternativa ao fechamento do Centro Espirita de
Cosme, conforme explica Antbnia, veio em funcdo de sua doenca cardiaca. A
doenca, ao que relata, impds-lhes limitacdes, impedindo-a de manter as obrigacbes
e os trabalhos religiosos, que exigiam muitos esfor¢cos e desgaste fisico, uma vez
gue era muita gente que procurava por ajuda espiritual, e isso estava
comprometendo sua saude. Entdo decidiu que tinha que parar e foi para o sul da
Bahia, mas, ao voltar para Porto Grande, passou a sentir-se incomodada e cobrada
— talvez pela presenca da divindade naquela localidade - pelo fato de ter fechado o
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Centro Espirita de Cosme, pois sentia dentro de si a necessidade de agradar as
referidas divindades (Cosme e seu irmao Damido) e ndo as abandonar. Decidiu,
entdo, se unir a sua irma na organizacédo do jongo de Cosme e Damido, apoiando
sua irmd para ser a mestra da brincadeira, enquanto ela assumiu manter a
espiritualidade do grupo em equilibrio. Assim, afirma que fechou o “centro”, mas ndo
fechou as portas para essas divindades. Deste modo, verifica-se que as duas
motivacfes apontam para a importancia de manterem o compromisso de agradar as
divindades protetoras da familia Guilherme, com retribuicbes da devocédo e a

lealdade na realizacao de suas festas.

Imagem 09 — Antdnia e Osmara.
Foto: Luiz Henrique Rodrigues.
27/09/2015

Com o encerramento das atividades do “centro” mantido por Antbnia, para que aos
santos fossem realizadas as devidas oferendas e os mesmos fossem lembrados por
meio das devocoes e festividades, em 2012, Osmara aceitou o desafio de formar a
roda de jongo e, assim, realizar o sonho de ter seu proprio grupo de jongo como ela

mesma nos conta:
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E pela consciéncia e boa vontade, né? E eu gosto. E 0 meu sonho sempre
foi esse, sempre realizar um jongo. Meu pai também tinha vontade de nés
realizar um jongo, entendeu? Eu morei nas Barreiras quinze, uns ... vinte
anos. Barreiras tem o Jongo de S&o Benedito. [...] Desde que eu morei nas
Barreiras eu era doida pra entra no jongo, [...] eu queria armar um jongo
mirim l4. Ai eu falei assim: Ah mae, eu vou vim embora. Eu vim me embora.
Quando eu vim pra aqui eu falei: sabe? Eu vou realizar o meu sonho. E
papai falou: “vai minha filha, pode fazer, eu te apoio”. Ai eu formei o jongo.
(GUILHERME O, 2013).

Assim, a representacdo do jongo veio dar continuidade a tradicdo de zelar pelo bem-
estar e interesses dos santos, uma vez que no entendimento dessa familia de
devotos, o jongo pertence a Cosme, sendo Osmara, tida como a “empregada” da
divindade, que faz o que lhe pedem. Ela € a responsavel por reunir o grupo e

executar as apresentacdes da “brincadeira”, como afirma Tido de Véio:

Ai vinha a filha s6 representante, a dona do jongo, mas o dono mesmo, 0
jongo é de Cosme. [...] Agora a Osmara que é a empregada dele [...] a
carregadeira dos filhos do Cosme que faz a apresentacdo de toda
brincadeira de Cosme. E do jongo ela responsavel. Ela executa a
brincadeira, comanda a turma. Mas, agora, pra ela fazer, seja Deus que
sabe e que dé conhecimento a Cosme de permitir. (Guilherme S B, 2013).

Quanto a narrativa do segundo motivo pelo qual foi organizado o grupo de jongo,
Antbnia relata que trabalhava todas as quartas, quintas-feiras e sabados, e isso
estava comprometendo sua saude. Entdo decidiu que tinha que parar: “eu falei, nao,
tem que para”. Porém se sentia espiritualmente incomodada pelo fato de ter fechado
o “centro”. Ela precisava continuar agradando as divindades Cosme e Dami&o e néo
os abandonar. Foi ai que decidiu organizar o Grupo de Jongo Cosme e Damido e
escolheu sua irma Osmara para ser a mestra da brincadeira, enquanto ela se
responsabilizaria pela dimenséo espiritual dos agrados e oferendas, entre as quais

as comidas, como retribuicdo as divindades, principalmente para Cosme.

[...] eu falei, ndo, eu ndo posso abandonar Cosme e Damido. [...] Ai o
pessoal, ai Tonha parou mesmo? Eu falei, parei, num tem como. Sé que eu
me senti incomodada. Eu falei, ja seio que nos véo fazer, nés vao agradar
Cosme de qualquer jeito. N6s num vao deixar cair, vamos fazer um jongo.
Vocé, ai escolhi uma irm& minha, eu falei, vocé vai ficar como a mestre.
Vocé, porque é trabalho, vocé fica como mestre e eu sG vou segurar as
pontas. Preparar as menina, preparar a comida, preparar a mesa, preparar
o terreno pra quem vem pra festa pra num dé bagunca, num da isso. [...] a
minha fungdo no jongo é essa. Quando eu num t6 sentindo nada eu danco.
Mas quando eu num t6 bem eu ndo danco, num fago parte. [...] Ai que veio
o jongo, formamos o Jongo de Cosme e Damido, porque eu fechei o centro,
mais quer dizer que eu num fechei as portas pra ele. Ele continua, a gente
com jongo, ai dei a responsabilidade pra essa irm& minha pra ela ser a
mestre. (LUIS A, 2015).
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Como ja dito, embora haja duas versdes para a formacao do grupo de jongo, ambas
apontam para a “obrigacdo”, o compromisso e a lealdade religiosa da familia
Guilnerme em agradar e retribuir, por meio de devocdes, oferendas e festas, a
divindade protetora da familia. Se antes do jongo, a familia ja se reunia e se unia
pelas tradicdes da religiosidade expressas na Mesa de Santa Maria e nas atividades
dos Centros Espiritas de Sdo Jorge e de Cosme e Damido, agora que essas trés
expressdes estdo em um estado dormente, a familia se reline e se une em torno da

“roda do jongo”.

O jongo foi tomado e reapropriado pela familia Guilherme e comunidade quilombola
de Porto Grande, como um meio de aglutinacdo de adolescentes e jovens e passou
a ser mais um elemento utilizado para afirmar valores familiares, bem como envolver
a transmissdo de saberes e tradicdes culturais dentro da comunidade. As
preocupagdes com a “preparagado” das roupas e os “banhos de descarrego” para
proteger espiritualmente os integrantes do grupo, faz o Jongo de Cosme e Damido
ser mais uma referéncia cultural que perpassa o universo religioso, ajudando tecer a
rede socio-politica, religiosa e cultural, que €é apropriada pelas liderancas para
demarcar a identidade quilombola no territério do Sapé do Norte, visto que na festa
de Cosme e Damido encontre quilombolas de diversas comunidades do Sapé do

Norte.

A festa de Cosme e Damido é o dia oficial da apresentagdo do jongo. A
apresentacdo faz parte dos ritos da celebracdo de devocdo, pedidos e
agradecimentos compostos por canticos, oracdes e reza de ladainhas dedicadas a
Santa Barbara, Santa Maria e Cosme e Damifo. E a roda de jongo que encerra a
etapa sagrada da celebracéo, indicando a hora da distribuicdo de comidas, bebidas,

doces e balas.
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Imagem 10 — Altar preparado para a festa de Cosme de Damido.
Foto: Luiz Henrigue Rodrigues.
27/09/2014

Imagem 11 — As criangas e integrantes do Jongo de Cosme e Damiéo
no inicio da festa.

Foto: Luiz Henrique Rodrigues.

27/09/2014

A formacdo da roda, para apresentacdo, se inicia com o0 posicionamento da pessoa
que segura o estandarte do grupo a frente das dancadeiras, ao lado dos tocadores,

ainda fora do lugar da execugédo da danca, enquanto que as dangadeiras formam
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duas filas paralelas. O grupo se dirige ao espaco da apresentacdo tocando e
cantando as musicas, que também sdo chamadas de jongo. Os tamborzeiros
sentam sobre seus instrumentos que ficam deitados®* e os tocadores de canzas
permanecem em pé atras ou do lado dos primeiros junto ao estandarte. As
dancadeiras mantem as duas filas, agora uma de frente para outra, e dangando,
comecgam uma a trocar de lugar com quem esta a frente, mas logo formam uma roda
a frente dos tocadores e comecam a circular, no sentido anti-horario, ao som dos
tambores. Em determinado momento, € mantido o circulo, mas as dancadeiras se
posicionam trés em trés e comeca a costura, um bailado em forma de um “oito”
passando uma pela outra. A movimentagdo para formar o “oito” se da ao mesmo
tempo nos sentidos direita e esquerda, mas fazendo a roda girar sempre no sentido
anti-horario, ou como os jongueiros dizem, seguindo a movimentacéo da terra. Isso
faz com que o trio ndo seja fixo, possibilitando as dancadeiras formarem dois “oitos”
no mesmo bailado. Tendo em vista que sdo varias dancadeiras repetindo os
movimentos em “oito”, da a impressao de que os “oitos” estdo entrelagados como os
elos de uma corrente. O rodar das saias produz um efeito visual que realca a beleza
e a sensualidade feminina. Ao fim desse passo, retornam a circular a esquerda,
alterando o sentido da diregéo, ora a direita, ora a esquerda. Esses movimentos se
repetem diversas vezes. Quando as dancadeiras apresentam estarem cansadas, 0s

tamborzeiros mudam o ritmo para toques mais lentos.

Esse ritmo recebe o nome de “mana”. E o momento para recuperarem o folego, sem
deixar de dancar. O “mana” aqui, também, tem sentido de alimento que revigora as
forcas. Nesse momento as dancadeiras formam uma roda, inicialmente de maos
dadas, depois soltam as maos e em duplas uma fica de frente para outra. Comegcam
entdo a girar duas rodas entrelacando-se, mas sempre uma dancadeira pegando na
mao da outra. Esse movimento é substituido pela roda normal outra vez; porém,
uma dancadeira fica no centro da roda, que apoés efetuar um ou dois giros, convida
outra para o centro. Esses movimentos se repetem até todas terem passado pelo

centro da roda. Em seguida passam a ir, em duplas, para o centro da roda e

21 A respeito dos tambores serem batidos deitados, Carneiro (1937), comenta que no final do século
XIX, na Bahia, nas festas de “aldeias”, na se tocava tabaque, usando-se, apenas, 0 ganz4, o birimbau
e o chocalho. Entretanto, segundo o prof. Martiniano do Bonfim, era dos negros angolas o costume
de se utilizar de tabaques grandes, muito maiores do que os dos gége-nagb,com a particularidade de
percutirem esse instrumento primitivo escanchados nele. O tabaque deitado comprido no chéo.
(CARNEIRO, 1937, p. 30-31).
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executam juntas os rodopios, se repetindo também, até todas terem passado pelo

centro da roda.

Para encerrar a apresentacédo sao formadas as duas filas, e, em duplas, a comecar
pelas ultimas, vém dancando até aos tocadores e fazem uma reveréncia aos
tambores. Quando a ultima dupla repete esse gesto, os tamborzeiros cantam o

jongo de encerramento.

Os movimentos da danca sé&o coordenados por uma das integrantes denominada
“cabeceira” que tem como instrumento um bastdo enfeitado com fitas coloridas. O
grupo adotou apenas uma “cabeceira”, enquanto outros grupos optam por duas, sob
0 argumento de que o0s jongos que eram dancados no passado tinham duas

“cabeceiras”.
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Imagem 12 — A “roda do jongo” em dois momentos, dando as primeiras
voltas e no inicio do “mana”.

Foto: Luiz Henrique Rodrigues.

27/09/2015

A sequéncia de apresentacao da roda de jongo € marcada por trés fases distintas, a
saber: a entrada dos jongueiros, o “mana” e o encerramento. Cada fase se inicia

com um jongo respectivo, sendo cantado o de entrada
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O S&o Cosme e Sdo Damifo seu jongo agora chegddod,
Seu jongo agora chegdd.

gue ainda ninguém pis60.

E era eu. E era eu. Eu, 0 meu mano mais eu.
Cosme e Damido chegou. (Bis)

Da terra distante de Salomédo onde meu mano aprendeu.
Cosme e Damido chegou. (Bis)

Chegando ao seu altar pego perddo ao senhor.
Peco perdé&o ao senhor.

Menina quando eu morrer me enterre nesse “terreiro”.
Cosme e Damiao chegou. (Bis)

Trago minha mao de viola para passar no seu cabelo.
Cosme e Damido chegou. (Bis)

Andando pela praia e pe¢o perddo ao senhor, peco perdao senhor.
Se eu soubesse que vocé vinha eu mandava lhe buscar.
Cosme e Damido chegou. (Bis)

Com uma sombrinha de ouro pra o sol ndo te queimar.
Cosme e Damido chegou. (Bis)

Caminhando pela praia e peco perd&o ao senhor, peco perdédo senhor.
Menina vocé me pede como ela recomendou.
Cosme e Damido chegou. (Bis)

No dia que for embora me chama que eu também vou.
Cosme e Damiao chegou. (Bis)

Chegando no seu altar eu pec¢o perdédo ao senhor, peco ao senhor.
Cosme e Damiao chegou. (Bis)

Chegando no seu altar, eu pec¢o perddo ao senhor, peco perdao ao senhor.
O seu peito ndo é de bronze, que possa entrar no “terreiro”.
Cosme e Damiao chegou. (Bis)

Ampara mais esse verso para ficar Cosme mais eu.
Cosme e Damiéo chegou. (Bis)

Chegando no seu altar eu peco perdédo ao senhor, peco perddo ao senhor.
Cosme e Damido chegou. (Bis)

Ampara mais esse verso do bico da sabia.
Cosme e Damido chegou. (Bis)

Pra ela botar no saldo que o batuque vai mudar.
Cosme e Damido chegou. (Bis).
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Chegando no seu altar eu pec¢o perdédo ao senhor, peco perddo ao senhor.
Jongo de encerramento

Olele
Olele . .
Eu vou parar meu tambd que ja chegou minha hora.
E s6 quem sabe sambar, quem n&o sabe se enrola.
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Careca, o criador dos pontos de jongo, em relacdo ao jongo de entrada, explica que
as divindades foram homens na terra, mas por serem, agora, santos, em suas
trajetdrias visitam muitos lugares, inclusive o “Céu”, morada de Deus, segundo o
catolicismo; na “Aruanda”, lugar onde residem os espiritos de luz, de acordo com a
Umbanda e no Orum, mundo espiritual onde moram as divindades africanas
segundo as nacgdes yurubas. Esses sdo lugares sagrados que os homens vivos nao

pisam.

O “mana”, que € um ponto compartilhado também entre os grupos de jongo de Sao
Benedito da comunidade das Barreiras e do bairro Sernamby, na cidade de S&o
Mateus, cada grupo com uma versao propria, foi adaptado por Careca a realidade
sécio-cultural da comunidade quilombola de Porto Grande. Pude perceber que o
autor uniu diversos elementos simbdlicos e significativos do lugar como altar,
terreiro, mao de viola, praia e bico da sabia, evidenciando a rela¢do envolvente entre

o territério e a devogBes dos jongueiros aos santos.

Durante as apresentacGes sdo cantados outros jongos, como, por exemplo:

“O piaba ééé, 6 piaba 666.

Foi na beira do rio que a piaba me enganou.

O piaba éég, 6 piaba 666.

Foi na beira do rio que a piaba me enganou.
Neste ponto de jongo, mais uma vez, podemos detectar a relacdo do grupo com seu
ambiente fluvial e seu arduo trabalho pesqueiro cotidiano, visto que a piaba € um
peixe pequeno de agua doce, mas por ser muito arisca, ndo se deixa pescar com
facilidade, dando um drible nos pescadores, fazendo com que o pescador adquira

habilidades e rapidez para atrair e capturar o pescado.
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Menina bonita danca essa roda sem medo.

Oleleleeee. Olele lecee. O lé re lé eeeé.

Oleleleeee. O le le leged. O lé re lé eéeé.

Esse é um rapaz bonito, s6 quero que observa.

O moreno bonito eu sou como folha seca, vocé é o vento, me leva.”

Fazendo uma correlagdo com Denys Cuche (1999), quando ele diz que “o esforgo
das minorias consiste em se reapropriar dos meios de definir sua identidade,
segundo seus proprios critérios, e ndo apenas em se reapropriar de uma identidade,
em muitos casos, concedida pelo grupo dominante” (Cuche, 1999, p. 190). Podemos
analisar que a exaltacdo da beleza dos integrantes do grupo como sendo um critério
proprio usado para reverter em positivo o estigma negativo da auséncia da beleza,
atribuida aos negros e quilombolas pela sociedade branca local e assim, em uma
espécie de reversdo do estigma, afirmam a sua identidade étnica pela reinvencéo do
belo.
O le le leeee. O 1é 16 1eeée. O lé ré
& 16ééé. O |6ééé. O 1érélé
Eu vou bater meu també pra convidar a mulhe
Sou doce que nem aglcar, se mexer viro mel.

I I
I I
Foi a mulher gue pediu pra eu bater meu tambor.

Me pede tudo que eu fago s6 ndo te dou meu amor.

ol é rél é.
Ol 1é ré | é.

Olelele
Olelele
Eu sou, eu sou Martim Dourado

Menina s6 me chamar que vou me apaixonar.

eéeé.
ééeé.
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Nesse ultimo ponto surge o Martim Dourado, uma das entidades que trabalhava no
Centro Espirita de Cosme. Entidade “Marinheiro” vinculado a linha de marujo,
consequentemente as aguas, presente nas “‘mesas de Umbanda”. Espirito que
guando incorporado apresenta uma alegria contagiante, brincando e abracando a
todos, sempre com um jeito malandro; gosta de bebidas alcodlicas e de cortejar as
mulheres.

“Oleleleeee. O leleleeee. O lere e eee.
Oleleleeee. O lele leeee. O lere e eee.

Eu vou rala meu canza pra conquistar as meninas.
Para dancar essa roda tem que ter disciplina.
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A inveja mata, olho grande derruba.
Cosme e Damido essa rosa é sua.

Os Povos de Terreiro entendem que os olhos humanos sao capazes de potencializar
energias e intensificar o poder dos pensamentos e a vibracdo do espirito, sendo a
expressdo da Alma. E a inveja como o desejo do invejoso de obter de alguém aquilo
que nao tem condigdo de ter. Entdo por meio do “olhar maldoso” (olho grande), o
ambicioso langa sua negatividade sobre seu desafeto, este por sua vez comeca a

perceber que suas conquistas estao definhando.

Assim também, em Porto Grande, a menc¢éo ao olho grande é a inveja no ponto, €

um escudo contra as possiveis “mau queréncias” como explicou Osmara:

Muitas pessoa cai. Num cai na sua cabeca, num cai na dele, mais ja na
minha ja cai, naquele ali ja cai. Entendeu? Aquela menina canta jongo, ela
danca jongo. Eu botei mal olhado que eu quero dangar jongo com as
meninas. Ai dentro dessa roda eu tenho as meninas ai, entendeu? E esse
jongo aqui, ele é contra o mal, entendeu? Ele livra a gente, quanto mais
crianga, né? Ai eu falei assim: Careca vocé vai botar, bota essa musica.
(GUILHERME O, 2013).

Mas também se torna uma adverténcia e conselho para quem ouve a musica, como
contou Careca: “Entdo vocé cantando essa musica pra quem sabe, pra quem
entende. Pra quem entende cair na real. E € uma musica mesmo” (GUILHERME A,

2013).

As letras dos jongos do Grupo de Jongo Cosme e Damido, homenageiam, louvam e
glorificam os santos padroeiros, mas também versa sobre o territério que se constitui
de praia, rio, peixes, passaros. Expfe a juventude dos integrantes, falando sobre
namoros e paqueras. Também contam da responsabilidade que todos tém com a
brincadeira e a preocupacdo em protegerem-se espiritualmente, apontando a nitida
ligacdo desses com as tradicdes de cultos das mesas de santo da qual a familia

Guilherme é herdeira.

A percepcéo da dimenséo sociocultural da territorialidade complexa que é o Sapé do
Norte, também, foi contemplada nas musicas de jongo compostas por Careca. O
jongo de encerramento faz mencgdo a outra importante producdo cultural negra da

regido do sul da Bahia, o Samba de S&o Benedito do Pau Alto, pela qual sé&o
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estabelecidos vinculos sociais, religiosos e afetivos entre os devotos de Sao
Benedito em todo territorio do Sapé do Norte.

Os quilombolas passeiam com o santo negro tocando o samba de S&o Benedito,
transpondo a fronteira geopolitica entre o norte do estado do Espirito Santo e o sul
do estado da Bahia. Da mesma maneira com o Santo transita no especa geogréafico
gue compdes o sul da Bahia e o norte do Espirito santo, os quilombolas também o
fazem. Foi seguindo esse fluxo de deslocamento territorial que os integrantes da
familia Guilherme migraram de Nova Vigosa, do sul da Bahia, para Angelim dos
Tocos, no territério do Sapé do Norte. No entanto, a familia Guilherme sempre

manteve a tradicdo dar pousada ao samba em sua residéncia.

Careca afirma que aprendeu a participar, tocando o0s instrumentos e cantando,
desde quando ainda era crianga em sua casa, como narra: “Entdo dés de pequeno
eu mexia com jongo, mexia com samba de Sao Benedito, quando vinha da Bahia
que ele dava dormida trés, quatro noite aqui em casa, eu sei fazé... samba,
entendeu? ” (GUILHERME A, 2013).

De acordo com Ferreira (2009), o Samba de S&o Benedito € composto por um grupo
de homens que tocam caixas e entoam louvores em ritmo de samba a Sao Benedito
do Pau Alto de Nova Vigosa (BA). O grupo percorre no Sul da Bahia, além de Nova
Vigosa, algumas localidades como Mucuri, Cruzelandia entre outras. No Norte do
Espirito Santo, os quilombolas sambadores, com Sao Benedito, visitam parentes,
amigos e devotos do santo negro em Pedro Canario, Braco do Rio, Sayonara,
Itainas e Conceicdo da Barra. O ritual consiste em o samba peregrinar com S&o
Benedito a fim de arrecadarem ajutério ou doacgles para a realizacdo de sua festa

gue acontece no Sabado de Aleluia em Nova Vicosa.
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Imagem 13 — Da esquerda para a direita: Jodo de Déco, Jodo Grosso,
Agraco, Damidozinho (carregando Sao Benedito), Benedito Guilherme (o
Véio), Ferreira, Anténio Maria da Penha, Horécio.

Foto da Foto do acervo pessoal do Seu Sebastido Benedito Guilherme.
07/05/2016

Segundo Tido de Véio, a andanca do Samba de S&o Benedito, do sul da Bahia, pelo
territério do Sapé do Norte, € muito antiga. Ele nos conta que sua avé Emilia,
quando marava na comunidade do Angelim Porto dos Tocos, ja recebia em sua casa
esses devotos peregrinos. E seu pai, Benedito Guilherme, deu continuidade a
acolhida de Sao Benedito e seu samba nas localidades de Paiol e Santana, lugares

onde morou. O mesmo tem feito Seu Ti&o em Porto grande.

Tido narra que quando jovem, procurava acompanhar o samba a todos os lugares
que percorria, vadiando entre o sul da Bahia e o Sapé do Norte, e assim, diz que
aprendeu a sambar e tirar as toadas de samba. E como demonstracdo da sua

desenvoltura como mestre da cultura quilombola, cantou:

Vadeia moc¢o vadeia,
Eu quero ver vadia.
Ah, maméae eu também, vo.

Eu queria ir no samba, em busca do sambad®.
A caixa ta me chamando.
Em busca do sambad6, mamé&e eu v6 no samba.

Minha mée sempre dizia,
papai sempre falo.
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Oi mamée eu também vo.

Eu queria ir no samba, em busca do sambadb.
A caixa td me chamando.
Em busca do sambad6, maméae eu vb no samba.

Vadeia mocgo vadeia,
eu quero vadia.
Ah, maméae eu também vo.

Tanto faz da na cabecga,
como na cabeca da.
Ah mamé&e eu também vo.

Eu queria ir no samba, em busca de um sambad®.
A caixa td me chamando.

Em busca do sambad6, maméae eu vo.
(GUILHERME S B, 2016).

A toada aqui apresentada expde o quanto o Samba de Sdo Benedito cativa as
pessoas, ndo sO pelo seu ritmo contagiante, mas também por proporcionar
momentos festivos, agradaveis e descontraidos, os quais tornam as noites festivas,
guando os devotos locais recebem Sado Benedito e suas caixas para pernoitar

festejando a chegada do filho de Zambi para os quilombolas.

Essas noites além de ser de devocgdo, fomentam a confraternizagdo e trocas de
saberes. Assim, como as demais “brincadeiras” (reis de boi, ticumbi, jongo), o
Samba de Sdo Benedito anima as noites e ajuda a elaborar a identidade negra do
Sapé do Norte. Nessa perspectiva das “brincadeiras” e das festas como redes de
relagBes identitarias afirmadas no territorio, Porto Grande, e ao lado dele o Porto de
Sao Benedito e o Cérrego do Alexandre, tem se constituido como lugares de festas
e demarcacdo da identidade quilombola, pois nesses lugares as memdrias coletivas
sdo atualizadas e transmitidas as novas geracfes, como analisa Ferreira (2009), e
como observei nos Ensaios Gerais do Ticumbi de Conceicdo da Barra e nas

apresentacdes de reis de boi e de jongo.
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Mapa 07 — Regido entre sul da Bahia e o Sapé do Norte, em Conceigdo da Barra,
percorrida por S&o Benedito do Pau Alto de Nova Vigosa.
Fonte do Mapa: Google Maps

3.4 — UMA TRADICAO RELIGIOSA DE FAMILIA

A devocdo aos santos protetores Cosme e Damido € uma tradicdo religiosa
transmitida e ressignificada entre geragfes dentro da familia e a roda de jongo para
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as mesmas divindades faz parte desse processo de heranca e ressignificacdo dos
ritos que eram praticados nos Centros Espiritas Sdo Jorge e Cosme e Damido, que
eram zelados por Jovelina (segunda esposa de Benedito Guilherme) e por Antdnia
dos Santos Guilherme Luis, filha mais velha de Tido e neta do meséario Benedito

Guilherme (o Véio).

Antdnia, neta do Véio, herdou e desenvolveu sua espiritualidade ainda crianca, ela
conta que ao fazer sete anos, depois de receber o espirito de Cosme irméo de
Damido, o seu avd pediu permissdo ao seu pai, para prepara-la, pois queria uma
neta para dar continuidade a sua “mesa”, uma vez que nenhum filho dele quis
assumir tal compromisso. Seu Tido ndo aceitou no inicio, mas Dona Maria, sua méae,
concordou e o Véio a preparou nos segredos da Mesa de Santa Maria e Dona
Jovelina a desenvolveu para receber o espirito de Cosme. “Ai, quando deu doze
anos de idade foi o grande batizado”. Mas como era muito nova, acompanhou 0s
trabalhos de seu avd e os do “centro” de Dona Jovelina até completar dezoito anos,

entdo pbde abrir o Centro Espirita Cosme e Damido em Porto Grande.

[...] minha m&e de santo mais meu pai de santo que no caso € meu avo. Ai
chegd falou que ndo podia por causa da minha idade. E assim que eu
fizesse dezoito ano eu podia ter um centro. Ai eu fui crescendo, ai ... caiu na
boca do povo e o Cosme trabalhava,que ele fazia, ele dava resultado, eu sei
bem que comecei trabalhar. Quando a minha mée de santo ia trabalhar eu
tinha que ir, quando meu avé ia trabalhar eu tinha que ir, e por ai eu pan ...
fiz um centro. Ai Centro Espirita Cosme e Damido. Ai fiquei trabalhando,
trabalhando, os pessoal vinha pra eu atender, eu atendia, e ta, por ai ...
(LUIS A, 2015).

Tido de Véio, pai de Antdnia, explica que “ela nasceu com Cosme na cabega’ e aos
nove anos de idade, depois de varias “estripulias” que lhe renderam diversas
“surras”, uma “chefe de terreiro na regido sul da Bahia” aconselhou o seu
desenvolvimento espiritual. A madrasta de Tido de Véio, Dona Jovelina, fez o
desenvolvimento e preparou para que Antdnia trabalhasse com Cosme e outras

dezessete linhas espirituais, como explica Tido de Véio:

Ela nasceu com Cosme na cabeca. [...] Se ela visse dinheiro, ela panhava,
se ela visse ténis bonito ela panhava. [...] Eu tava julgando que minha filha
queria até roubar. [...] Eu bati tanto na minha filha por causa de um cordéo
gue parece ouro, amarelo, entendeu? Ela tava com qué? Tava com ... nove
ano. Ai uma chefe de terreiro |a da Bahia disse: ‘oh! Essa menina é friste,
isso ai € Cosme que ta na cabeca dela, ela ndo pode ver nada. Pode
desenvolvé ela. Pode manda ela num terreiro ai, manda desenvolver ela.
Que isso é Cosme que ta fazendo tudo essa estripulia. Manda desenvolver
essa menina’. Ai eu achava que era mentira ainda. Ai minha mée morreu,



113

meu pai amasiou com uma mulher chamada Jovelina que mexia com Mesa
de Caboclo [...] Ai ela disse: ‘eu vou cuidar dessa menina’. Ai panhou ela e
muntou, muntou o pau. Ela com nove anos. Muntou o pau, muntou pau,
preparou ela. [...] [Jovelina] € a minha madrasta. Ai botou ela pra mexer... ai
botou ela com dezessete linha, que ela tava muito nova. Ai desenvolveu
Cosme. Ai Cosme pegou os ponto dele, pegou a ciéncia dele, ai ele foi
escolher que podia ser a segunda pessoa dela , pra ... Sabe como é que €?
Que até hoje ela ta ai. [...] (GUILHERME S B, 2013).

Dona Maria, mée de AntoOnia, diz que a preparacao de sua filha foi acrescida de uma
ponte, entre a “mesa de caboclo” de Jovelina e a “mesa do mato”, feita pelo seu avd
Benedito Guilherme por precaucao, caso os conhecimentos de Cosme ndo fossem
suficientes para protegé-la, ela estaria preparada também por seu avd nos saberes
relacionados a “mesa do mato”, feita pelos quilombolas cabuleiros nas matas do

Sapé do Norte.

A Jove [Jovelina] preparou ela e o pai do Tido que é o Benedito Guilherme
gue trabalhava na mesa dos matos dos pontos, pontiou. Nao deixou ela sé
na linha de caboclo. Deixou na linha do mato porque qualquer coisa que
Cosme pasta (ndo der conta), a mesa do mato ajuda ela em qualquer coisa
gue ela reviver. Foi isso que ele fez. Ele ndo quis deixar ela sozinha. Tava
ensinando ela, pontiou ela nas duas mesa [...] Se for um caso que precisar,
seja valida. (GUILHERME M, 2015)

Ao que conclui da entrevista com Tidao Véio e Dona Maria, Benedito Guilherme
faleceu sem completar o trabalho de transmissao dos saberes da “mesa do mato”
para Antdnia, pois, como se verifica no fragmento de entrevista acima, “tava
ensinado ela”. Dona Maria acrescenta que por causa desse cruzamento de linhas
espirituais entre as mesas é cantado o seguinte ponto na “mesa de Cosme”: “Santa

Barbara é mae, Sao Jerénimo € pai. Se Chamar por Barbara, vocé num cai’.

Depois de cantar o ponto acima, dona Maria em tom jocoso, mas dizendo que a
questao era séria, apresentou o porto seguro familiar de Cosme e Damido: “Barbara
€ mae, né? Sao Jerdbnimo é pai. Quem se pega com Barbara, ele ndo cai, cai?
Onde?”. Na visdo dos integrantes da familia Guilherme, Sdo Jerdbnimo e Santa
Barbara formam uma familia com Sdo Cosme e Damido, pois os dois sdo 0s pais
desses ultimos. Por isso, nesse espirito de familia, Antdnia, filha de Sebastido e
Maria, mesmo sendo protegida por Cosme, seus avés lhes ensinaram que ela deve
recorrer também aos pais de Cosme, pois assim como na comunidade terrena de
homens e mulheres, também as divindades formam familias e transmitem saberes

entre geracoes.
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Em referéncia a familia dessas divindades, Lody (2004) escreve que, segundo a
lenda, os Ibejis (divindades gémeas africanas que sao interpretados como espiritos
criancas), sao filhos de Xangd com lansa ou Xangd com Oxum. No Brasil eles séo
relacionados profundamente com os santos e divindades Cosme e Damido, ao ponto
das imagens desses ultimos, nos “terreiros”, representarem os primeiros. Esse autor
informa que os lbejis, possuem rituais proprios e sdo cultuados como uma familia
mitologica ao lado dos assentos de Xang6, lansd e Oxum, da mesma maneira que

Sao0 Cosme e Sao Damido sao relacionados a essa familia.

Considerando o sincretismo entre os cultos africanos e o catolicismo, que envolve 0s
irmaos Cosme e Damido e 0s seus pais no universo religioso da familia Guilherme,
podemos interpretar que esses devotos seguem as tradicdes Bantu e Nagd de
reverenciar a familia mitica formada pelos orixas Xang0, lansa, Oxum e lbejis. Essa
familia mitologica passou a ser cultuada e representada pelos oragos Sao Jerdnimo,
Santa Barbara, Santa Maria e Sdo Cosme e Sdo Damido — embora saibamos que a
Santa Maria é a representante da Cabula na Mesa de Cosme e Damidao — em Porto

Grande.

3.5 — A MESA DE SANTA MARIA DO BENEDITO GUILHERME (O VEIO)

Tido de Véio explica que a trajetéria do Seu Benedito Guilherme (0 Véio) como
mesario da Mesa de Santa Maria comecou quando ele se casou com Anténia Alves.
De acordo com o narrador, Dona Rosa adquiriu conhecimentos espirituais
trabalhando nas mesas de Lucenco e Duca Téra, dois “pembeiros” muito conhecidos
no Sertdo de Italnas. Esses dois, a pedido de Dona Rosa, sogra de Benedito
Guilherme, concordaram em ensinar ao Véio os segredos da Cabula e os trés juntos

fizeram a sua preparacao.

O mesmo narrador conta que sua mae, dona Anténia Alves, também trabalhava na
“‘mesa do Véio” com o caboclo Bate Folha. Esse Caboclo entre outras funcbes é
responsavel por buscar e colher folhas e cipds requisitados pelo Chefe (o Enbanda)

da mesa durante o culto. Esse caboclo, depois do falecimento de seu aparelho,
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passou a incorporar em Dona Maria, esposa de Tido de Véio.

7

Para Tido de Véio, a Mesa de Santa Maria € a verdadeira Cabula, porque ela
trabalha com enigmas, encantamentos e mistérios, que ele chama de engano, os
quais deixam as pessoas enfeiticadas ou encabuladas ndo conseguindo descobrir
os segredos. O mesmo acrescenta que o né que a Cabula da outras “mesas” nédo

desata.

Tido de Véio também explica que antes de se chamar Mesa de Santa Maria, essa
producéo cultural religiosa era chamava pelos antigos sacerdotes, como Lucenco,
Duca Téra, Virgilio e Pedro Cadeia, de Mesa Tomba Carunga. A transicdo do nome
se deu porque os mais novos iniciados foram adaptando os nomes até chegar a

Mesa do Mato, deixando o nome Tomba Carunga esquecido.

Para exemplificar o alto grau de for¢ca que os mesarios tinham, Seu Tido nos conta
duas histérias que revelam os ensinamentos que, segundo ele, seu pai, o Véio,
estava repassando para Antbnia, sua neta, quando veio a falecer. A primeira
histéria, aborda o poder de encantamento ou, como ele mesmo diz, de encabular.
Tido narra que estava Lucenco pembando? no meio da mata préximo ao rio ItGnas,
guando passou uma canoa com dois canoeiros e um deles em tom de deboche
falou: ‘olha 14 como ta aquele feiticeiro, enrolando os beigo’. Lucengo perguntou ao
cambono® qual era o nome do canoeiro que zombava dele. Por estar longe n&o
conseguiram identificar quem era. Lucenco pegou o conguite?* e comecou a cantar:
‘0 céu ta aberto, quem ta fora pode entra, olha meu tu manda brincadeira sem fala”.
O canoeiro falou para o outro: 0, ‘besteira rapaz, diz que o céu ta aberto, é ruim que
0 céu ta aberto’ e recolheu os remos e recostou olhando para o céu dizendo,
“safado, dizendo que o céu ta aberto. Cadé, aonde tem porta do céu aberta?”

Quando se deu conta, estava na Boca da Barra, saindo para o mar aberto.

A segunda histéria exalta o poder de realizar coisas tidas como impossiveis por meio

22 Realizando trabalho com os guias.

23 Cambono ou Cambone — pessoa que ajuda o chefe da mesa durante as sessdes, orientar o que
acontece em sua volta, protege a integridade fisica do médium interpreta mensagens das entidades e
também ajudar no entendimento da linguagem dos espiritos que nem sempre sdo entendidas, entre
outras atribuicdes.

24 Conguite — diminutivo de congo que é um instrumento, semelhante a um chocalho, utilizado pelo
chefe da Mesa de Santa Maria, quando nao esta incorporado, para ouvir as mensagens dos guias.
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da Cabula. A narrativa diz que havia noites de culto, quando todos ja estavam
reunidos, antes de comecar a sesséo, o chefe da mesa perguntava quem queria
comer uma banana prata madura. Diante de uma resposta positiva, ele chamava o
cambono e pedia-lhe que plantasse uma muda da fruta no terreiro. O chefe entado
dava continuidade aos trabalhos, concentrado ajoelhava e chamava o seu guia de
cabeca para pembar® e correr gira®. Ao final da gira quando os guias retornavam
ao camucite’’ (drea onde a “mesa” foi assentada), a bananeira ja tinha cacho

maduro para se comer.

Essa segunda historia é contada também pelos jongueiros e caxambuzeiros do sul
do Espirito Santo, sobretudo na comunidade quilombola de Monte Alegre por
ocasido da festa que celebram o 13 de maio, e esta relacionada a mandinga e aos

encantamentos no jongo, como se verifica em Oliveira (2016).

A principal festa do Caxambu da Santa Cruz ocorre no dia 13 de maio, data
da assinatura da Lei Aurea. Ao contrario de uma comemoragéo da Abolicdo
da Escravatura, trata-se de uma festa em memoria aos caxambuzeiros do
passado e Pretos Velhos que se encontram vivos também nos rituais
religiosos. A festa mantém viva as lembrancas e os saberes desses herois
esquecidos e invisibilizados pelas histérias oficiais, sendo também uma
celebracdo onde ocorre a transmissdo desses saberes. Neste dia é
preparada uma feijoada que é consumida pelos participantes da festa, na
gual se colocam, entre outras coisas, bananas, fruta que esta relacionada a
memoria do caxambu. Sobre as bananeiras e seus frutos existem diversas
narrativas que as relacionam aos saberes de seus antepassados. Relatam
gue no tempo do cativeiro, alguns de seus ancestrais, realizavam uma roda
de caxambu a noite, plantavam uma bananeira e naquela mesma noite, a
meia-noite, cantavam um caxambu de “encante” ou de “mandinga”, a
bananeira produzia e amadurecia seus frutos, de modo que os participantes
da festa se alimentavam dessas frutas. Em func¢éo desses saberes, alguns
dos mais velhos dizem que a espécie da bananeira que sofria essa
intervengdo sobrenatural do “encante” produz um tipo de banana que é
conhecida como Pai Jodo, cultivada ainda hoje em Monte Alegre.
(OLIVEIRA, 2016, p. 32-33).

3.5.1 — Herdeira da Mesa de Santa Maria

Antdnia ndo herdou somente 0s ensinamentos espirituais referentes ao seu santo de

25 Pembar — realizar os trabalhos durante a sessdo da Mesa.

26 Correr gira — € 0 guia sair do recinto e ir ver o que esta acontecendo no plano astral para voltar e
passar as mensagens para o cambono.

27 Camucite — lugar em baixo de uma arvore dentro da mata onde se realiza a sessdo da Mesa de
Santa Maria.
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cabeca, o Cosme. A ponte com a Mesa de Santa Maria, a qual Dona Maria se
refere, foi também a sua iniciacdo para se tornar mesaria dessa mesa. Paois,
segundo ela, o seu avd Ihe preparou para tudo; a prova disso, ela explica, € que
pode trabalhar dentro de um “centro” de madeira ou lajota, como trabalhar no mato,
nas quais os assentamentos sao diferentes. Ela foi preparada nas duas mundimbas.
Antdnia disse que a Mesa de Santa Maria ndo existe mais desde que seu avd
morreu. Depois da morte Benedito Guilherme, ela so fazia trabalhos no mato para
resolver problemas mais dificeis a pedido de Cosme. Quando isso acontecia, ele
dizia; ‘olha, avisa a menina que o préximo trabalho ndo vai ser aqui [...] vai ser no
mato’. Nessa ocasido, eram providenciados barro branco, milome e carvao
elementos necesséarios para preparar a emba. Emba significa preparacdo para
assentar a mesa no mato. Dependendo da necessidade pode ser usado o sal como

foi explicado:

Emba. Vocé prepara o barro junto com milome, a emba ... Se o trabalho for
dificil vocé usa sal, se ndo for vocé ndo precisa. Porque trabalho dificil quer
dizer, uma pessoa que ta com um encosto, td entendendo? Uma pessoa
gue reclama, vai no médico reclama de uma coisa, faz todos os exames. O
médico |4 diz que num existe aquilo naquela pessoa, entdo se usa o sal.
Mas se néo precisar, for mesmo pra orientagdo. Ou que meu filho pra ...
negdbcio de emprego, essas coisas ai ja num precisa. (LUIS A, 2015).

Para fazer o assentamento da Mesa de Santa Maria, além dos elementos ja
mencionados, sdo necessarios: uma toalha branca com os pontos marcados, usada
para forrar o chéo e firmar as energias espirituais; vela, cuia, 4gua, vinho, farinha e a
mari-quibandi (uma espécie de palmatoria). Essa Ultima segundo Antbnia era usada
para punir aqueles que cometeram erros ou mentiram durante o trabalho, porque
quando uma pessoa ia para um trabalho e acusasse alguém de um erro sendo ele
mesmo que cometeu O erro, essa pessoa deveria apanhar na mao com a mari-

quibandu.

Outro elemento fundamental que compde a “mesa” é o gongo, instrumento
semelhante a um chocalho de lata. S&o por intermédio do som que dele advém,
guando chacoalhado pelo chefe da mesa, que sdo reveladas ao mesmo as

informacdes desejadas, sem que nenhuma outra pessoa saiba.

Diferente da Mesa de Santa Barbara e da comida de Cosme e Damiao, na Mesa de
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Santa Maria ndo se usa azeite de dendé. Também nao se prepara comida para essa

“mesa’, pois as entidades so6 trabalham com as forgas das matas.

3.5.2 - O Centro Espirita S&o Jorge e a zeladora Jovelina

De acordo com as informacgfes de Antbnia, Dona Jovelina, quando se casou com o
Benedito Guilherme (o Véio), ja se dedicava a mesa de caboclo e montou, em sua
casa, uma mesa dedicada a Sao Jorge, que veio a se tornar o “Centro Espirita Sao
Jorge”, no bairro de Santana, cerca de trés quildometros distante de Porto Grande. As
entidades tinham relacdo com as aguas do mar, com as rochas e com a terra, que

eram cantadas nos pontos de abertura da mesa, como relembra Antonia:

Fragata nova passi6 no mar, arreuni as marujada com todos’ oficiais. — era
a abricdo da mesa dela — Fragata nova passi® no mar, a mulhé do
comandante tava sofrendo uma dor, porque ndo fez um vestido na fumaca
do vapor.

O minha santa [pedra da terra], oi no mundo foi a primeira, foi que Deus
deixou no mundo meu Sao Jorge cavaleiro. Foi uma hora da manh@, eu fui
trevesa no mar, quando a pedra suspendeu meu Sao Jorge, eu vim te
ajuda. (LUIS A, 2015).
Embora Antbnia tenha sido desenvolvida também por Dona Jovelina, ela néo ficou
trabalhando no Centro Espirita Sdo Jorge, mas abriu um “centro” para Cosme, sua
divindade, junto a sua familia em Porto Grande. O Centro Espirita Sao Jorge, ao que
relatam, ndo teve sucessores, e foi fechado apos o falecimento de Jovelina, embora

seus saberes tenham sido incorporados pela familia Guilherme.

Em relacdo a sua sucessdo como sacerdotisa no Centro de Cosme e Damido, ou na
Mesa de Santa Maria, Antbnia diz que ndo esta preparando nenhum sucessor.
Primeiro, segundo ela, dentre os seus familiares ndo houve manifestacdes ainda por
parte de guias, pois sdo eles quem escolhem o médium. Em segundo, uma
preparacao nos moldes que foi preparada, tendo que raspar a cabeca, ficar vinte e
quatro dias por més recolhida, sem poder ver ninguém e sem poder ser vista,
recebendo agua e comida por baixo da porta, nos dias atuais ninguém se propde e

conclui: “E hoje em dia ta dificil fazer isso. Ninguém vai ter saco, paciéncia pra isso.
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Que hoje eu num tem, se fosse pra mim, hoje eu ndo queria” (LUIS A, 2015).

3.6 — A FESTA DE SAO COSME E DAMIAO E SUAS TRANSFORMACOES

A festa j& é tida pelos moradores de Porto Grande e vizinhan¢ca como uma tradigdo
local, sendo realizada todos os anos, no dia 27 (vinte e sete) de setembro, com o

objetivo de homenagear, louvar e agradecer aos santos Cosme e Damiao.

A celebracdo fica marcada para ter inicio as dez horas da manha, podendo ocorrer
atrasos, com todos os presentes reunidos em torno de uma mesa forrada com uma
toalha branca e contendo em sua superficie, imagens de santos, velas, flores e
algumas balas. A mesa € montada sob uma barraca coberta de telhas de amianto
sobre uma estrutura de troncos (esteios) de madeira e paredes feitas de folhas de
coqueiros, que fica bem préxima a margem do rio Cricaré. O piso € de terra e sao

espalhadas sobre ele folhas de pitanga.

Na disposicdo das pessoas nha celebracdo, as criancas, protegidas dos irmaos
Cosme e Damiao, ficam reunidas na frente, proximas a mesa. Os integrantes do
jongo se sentaram a direita da mesa. A celebracdo é conduzida por Anténia dos
Santos Guilherme Luis, tendo ao seu lado Maria dos Santos Guilherme, sua mae;
Osmara dos Santos Guilherme, sua irma e mestra do Jongo de Cosme e Damiéo,

bem como irmé&os, sobrinhos e sobrinhas.

Antonia inicia a celebracdo agradecendo a presenca de todos. Em seguida, o rito
continua com oracdes e ladainhas dedicadas a Santa Maria, Santa Barbara e a
Cosme e Damido. Apés as oracbes iniciais, o ritual se prolonga com as
apresentacdes das rodas de jongo; que nesse contexto obtém sentidos de devocéao,
visto que sdo apresentacbes em louvor aos santos homenageados e lembrados na
celebragdo. Outros grupos de jongo do norte também fizeram parte da celebracéo, a
saber: Jongo de Sao Sebastido e Sao Benedito de Itaunas; Jongo de Sédo Benedito
das Piabas, comunidade de Barreiras, bem como integrantes dos grupos de Jongo
de S&o Bartolomeu, do bairro Quilombo; e integrantes do Jongo de Santo Antdnio,
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da comunidade quilombola de S&o Cristovdo. Também houve a participacdo do
grupo de Reis-de-Boi do Tido de Véio. A participacdo e apresentacfes desses
grupos e jongueiros de outros grupos sinalizam para uma forma de prestigio,
respeito e solidariedade entre 0s grupos e seus santos padroeiros. A presenca dos
grupos convidados também representa o fortalecimento e compartilhamento dos
simbolos culturais que demarcam o pertencimento as coletividades étnicas

quilombolas e jongueiras do Sapé do Norte.

Encerrada as apresentagcbes dos jongos, ocorre o compartiihamento de alimentos,
um almogo com a participagao e colaboracéo de devotos e quilombolas do Sapé do
Norte. Esse almoco foi composto por uma mesa farta de feijao tropeiro, arroz com
legumes, frango frito, uma grande torta feita de pdo com peito de frango, moqueca
de peixe, moqueca de caranguejo, pirdo de caldo de peixe com farinha de mandioca
e, como de costume nas festas de Cosme e Dami&do, muitos doces, como bolo
confeitado, cocadas, doce de mamaéo, brigadeiros e balas. Para o encerramento da
festa e para alegria das criancas, essas balas foram distribuidas na forma da
brincadeira ‘galinha gorda’, onde as balas sdo jogadas para cima e quem conseguir
ser agil, pega a maior quantidade delas. Essa brincadeira causa muito alvoroco

entre as criancas e diversao.

A festa de Sdo Cosme e S&o Damido passou a ser realizada com apresentacéo de
grupos de jongo e reis-de-boi, a partir do ano de 2013, acompanhando a formacao
do grupo de Jongo Sdo Cosme e Damido da comunidade. Antdnia relembra que a
festa, no tempo de seu Centro, “era macumba” e reunia muitas pessoas que a

frequentavam para fazer pedidos, agradecer e ver os santos brincarem.

Porque a festa de Cosme e Damido era diferente dessa ai. Era macumba
mesmo. Num era essa festa ai do povo chegar, apresentar jongo. Nao num
tinha isso, era macumba. Isso aqui do meu pai hum tinha lugar que cabia
gente, porque todo mundo queria vé os Cosme brincando, era os Cosme
que brincava e hoje n&o, hoje é o jongo que representa ele. E o jongo dele.
(LUIS A, 2015)

A festa era macumba porque fazia parte dos rituais do “centro” e eram os dois
espiritos que a comandavam. Porém, a preparacdo dos ritos do dia vinte e sete,
comecava no dia anterior. O espirito de Cosme trabalhava dando consulta durante o
dia, enquanto era montado um barco de madeira (semelhante ao usado nos festejos

de lemanja). Esse barco era posto no mar a meia noite, com o objetivo de entregar
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os pedidos feitos a Cosme, junto com suas oferendas. Essa data, na crenca dos
devotos de Cosme e Damido de Porto Grande, marca a virada de ano, e seguindo
0s costumes de entregar pedidos no mar a lemanja para o ano que se inicia, o barco
€ carregado com os pedidos e as oferendas. Essas ultimas podem se constituirem
de frutas e comidas como, por exemplo, cana-de-aclcar, meldo, melancia e farofa

preparada com ovos de pato, ovos caipiras, ovos de codorna e testiculos de boi.

[...] um dia antes ele trabalhava. Vocé fazia um pedido, ela fazia. Ai o
Careca ja ficava pronto pra faze o barquinho, entendeu? Como se fosse na
época de lemanja, t4 entendendo? Porque ai vocé ... € mudanca de ano,
pedido novo, coisa nova. Vamos supor que Vocé queria uma coisa nesse
ano de dois mil e quinze que vocé ndo conseguiu, ai vamos pro dois e
dezesseis, ai ja vai ... tem que levar pros pedidos. J4 pra oferenda vai [...]
vocé leva a fruta, vocé leva a cana, vocé leva a ... é meldo, vocé leva
melancia. Ai vai a farofa. J4 pra |a vai a farofa. Ja vai a farofa com ovo de,
de, de pato, ovo caipira, ovo de codorna, ovo de boi. A noite. Eu fazia
guando trabalhava. Isso quando trabalhava. Hoje ndo. Hoje j& mudanga, ja
do jongo é diferente. (LUIS A, 2015)

Esses rituais de preparacéo, segundo Antbnia, eram feitos quando ela trabalhava no
“centro”. Hoje, com a mudanca de forma de louvacéo por intermédio do jongo, 0s
cuidados se voltam para preparar as roupas, os banhos de descarrego e para

proteg&o espiritual dos membros do grupo de jongo.

Os ritos da festa se caracterizavam, também, por haver a incorporacdo dos dois
santos. Portanto, tinha que ter um segundo médium preparado para receber o
espirito de Damido ao lado de Antbnia que recebia o do Cosme. Também eram
escolhidas vinte e quatro ou vinte e sete criancas, dependendo da vontade do
Cosme, para se sentarem junto com os dois santos a frente da mesa do “centro”;
essas criancas eram o0s convidados que brincavam com eles. Eram acesas velas e
ofertados, na mesa, a farofa de dendé; o meldo, a fruta preferida dele; doce de
mamao e guarana. Ao longo da festa, algumas pessoas pediam para serem
benzidas, outras pediam que fossem preparados patuas (espécie de amuleto de
protecdo abencoado) para carregarem durante todo ano até a proxima festa, outras
recebiam receitas de banhos de descarrego. Em determinado momento era formada
uma grande roda puxada pelos anfitrides. Os tamborzeiros e o presidente puxavam
os pontos e “o povo logo rapidamente pegava as musicas deles, os cantos, os
cantorio deles” (LUIS A, 2015). Havia uma interac&o maior entre os convidados e os
donos da festa. Na opinido da zeladora, “era muito mais divertido do que [hoje],

porque era uma festa de espirito que todo mundo se envolvia” (LUIS A, 2015). O
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bolo confeitado era cortado e distribuido junto com o guarana durante sesséo
espiritual; apés o encerramento desta, era servida a refeicdo, que no geral era
composta por: feijdo tropeiro, arroz, galinha frita, carne de porco, salada e outros.
Para encerar eram distribuidas as balas e pirulitos na forma da brincadeira da

“Galinha gorda”.

Imagem 14 — Bolo confeitado, torta de péo, doces e balas para
serem servidos e distribuidos na festa de Cosme e Damiéo.
Fotos: Luiz Henrique Rodrigues (Esquerda) e lima Viana
(Direita).

27/09/2015
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3.7 — A FAMILIA DAS DIVINDADES E AS FAMILIAS QUILOMBOLAS: REFLEXOS
E CONTRA-REFLEXOS

Visto que, segundo a crenca local, Santa Barbara e S&o Jerbnimo sdo os pais de
Come e Damido, no dia da festa dos irmaos santos, outras divindades que fazem
parte dessa familia encontram-se ali reunidas. Para simbolizar essa reunido, na
mesa de celebracdo encontram-se as imagens das respectivas divindades,
juntamente com as imagens de S&o Benedito, os Reis Magos, Santa Béarbara, Sao
Jerbnimo e Santa Maria. Esses oragos compdem parte de uma teia simbdlica ou de
uma organizacdo sociocultural na qual se inserem e participam as comunidades
quilombolas do Sapé do Norte, visto que para seus integrantes, essas divindades,

assim como eles, formam familias e comunidades.

Durante as celebracdes festivas de 27 de setembro de 2014 e 2015 foram feitas
varias oracdes e foi rezada uma ladainha que invocava a protecdo de Sdo Cosme e
Damido, bem como a de seus “pais” Santa Barbara e Sao Jerdnimo, assim como
lembrou a protecdo que Santa Maria tem dado a lider espiritual do grupo até aquele
momento. A ladainha é rezada em memoria a essas divindades que, segundo
dizem, fazerem parte da “familia” de Cosme e Damido. A invocacdo de Santa Maria
por meio da ladainha € como manter viva na memdria a divida que a familia
Guilherme tem com essa divindade, pois foi na “mesa” dessa santa, sob a zeladoria
de Benedito Guilherme, que Antdnia foi “consagrada”. Os motivos dessas oracdes

sao explicados da seguinte maneira por Osmara:

[...] Vem a ave Maria, a ladainha de Sdo Cosme e Damido e de Santa
Barbara, né? Santa Barbara por qué? Santa Barbara é o qué? E mae de
Cosme e Damido. Entdo nés faz assim, nés reajusta as coisas. [...] Quem é
0 pai de Cosme e Damido? S&o... Sdo Jerbnimo, entendeu? NG&s aqui, ali a
gente num esquecimo de envolver a oracdo de Sao Jerdnimo, porque dia de
Cosme e Damido nés qué bota a familia, a familia dele é grande. Ai foi onde
nés ... Ela fez em intencdo dessas ... n6és rezemo essa ladainha em
intencdo dessas quatro. Entendeu? Dessas quatro pessoas, que é Ave
Maria, que é Santa Maria, Santa Barbara, Cosme e Damifo. E através
dessas oracdes ai que nds pde eles, porque eles faz parte justamente de
Cosme e Damido. A ave Maria, Santa Maria que ela fala, foi que consagrou
ela na mesa, ajudou a Jovelina a batizar ela, entendeu? Apoiou, entendeu?
Meu avé trabalhou na Mesa de Santa Maria. (GUILHERME O, 2015).

Na explicacdo de Antbnia, referente as representacdes na mesa, ela também fala
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que é devido todos fazerem parte da cosmologia em que estéo inseridos Sdo Cosme
e Damido. Porém, esses irmdos trabalham tanto na “linha preta” como na “linha
branca”; sendo Sao Jerbnimo, o pai deles, o representante da primeira e Santa
Barbara, a mae, a representante da “linha branca”. Essa disposi¢cao dicotdmica se

une com a presencga das duas imagens na mesa.

[...] porque existe dois tipos de espirito de Cosme e Damido. Existe o
Cosme da linha branca e existe o da preta. Que o da preta é a do
candomblé. Entdo na preta o sdo Jer6nimo € pai do cosmo, na branca é
santa Barbara. Entdo faz o circulo, tem que fechar a branca com a preta,
por isso que existe eles. (LUIS A, 2015).

Ja a presenca de Sao Benedito na mesa, se deve ao fato dele ser o santo escolhido,
por Benedito Guilherme, para firmar a preparacdo do Tido de Véio como presidente
do Cosme no seu Centro Espirita e ser seu guardido, como narra Antonia: “Na
época meu pai foi preparado pra ser o presidente do Cosme, meu pai foi preparado
com Sao Benedito. Entdo por isso que tem que ter o Sdo Benedito, porque ja Séao
Benedito faz a parte da preparacdo do meu pai’?®. Deste modo, se explica o0 nome
Benedito em trés geracdes da familia Guilherme, pois o avd de Antbnia era Benedito
Guilherme, seu pai Sebastido Benedito Guilherme e seu irmdo também se chama

Sebastido Benedito Guilherme.

Os santos “pais” de Cosme e Damido, embora sejam representados por Sao
Jerbnimo e Santa Barbara, santos do altar catdlico, na “mesa do centro” eles sao
Xangob e lansa. Assim, lansa é considerada a mée e rege a linha branca; e Xang6
esta associado a uma entidade de nome Ouro Preto, e pertence a linha preta do
“centro”. Ouro Preto, ao que explica Antbnia, € 0 vento, e por isso ndo tem imagem
que o represente. Como explica a entrevistada, Ouro Preto trabalha na mesma linha
de lansd e de Xangdé dominando os ventos, visto que ele € o proprio vento e

ninguém consegue deté-lo:

O Ouro preto € uma entidade que ele, € ... ninguém nunca conseguiu
tirar imagem pra ficar, porque ele é uma... E que nem o Sete
Catacumba. Sete Catatumba n&o tem imagem, por qué? Porque ele é

caveira. E o Ouro Preto, ele é o vento, td entendendo? N&o tem
imagem do Ouro Preto. Entdo ele é a mesma linha do... de lansa e de

Xangd, o S&o Jerénimo. (LUIS A, 2015).

28 Antonia dos Santos Guilherme Luis. Entrevista 29 de dezembro de 2015.
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3.8 — AS COMIDAS DE COSME

Dona Maria relembra que no centro de Dona Jovelina, em Santana, a comida
preferencial de Cosme é o caruru feito de abobora, maxixe verde, folhas verde,
quiabo, cenoura, mamao verde, frutas disponiveis e dendé. Ela explica que esse
caruru deve ser preparado da seguinte maneira: apos lavar e descascar as verduras,
cozinha com pouca agua e uma pitada de sal. Quando os legumes ja estiverem
cozidos, mas sem estarem muito amolecidos, adiciona meio litro de dendé e deixa

ferver por alguns minutos.

O caruru era ofertado a Cosme, em seu assentamento, acompanhado de farofa feita
com galinha ou carne de porco e nunca carne bovina, pois segundo Tido de Véio, a
entidade ndo gosta dessa carne. O mesmo informa, entre sorrisos, que eram

misturadas balas a farofa, porque Cosme gosta dessa bagunca.

Dona Maria lembra que a entidade adora o caruru e com guarana, a unica bebida
aceita por ela. No entanto, em sua mesa sao oferecidas para ele e todos convidados
outras comidas, como as farofas de galinha frita e de porco, bolo confeitado, torta de
pao e refrigerante. Além dessas comidas, é preparado o doce de mamao, cocadas,
brigadeiros, mais as balas e pirulitos. Dona Maria conta que no tempo de Jovelina,
ela preparava bolinho de goma no forno, beiju molhado e tapioca — comidas
tradicionais dos quilombolas do Sapé do Norte derivadas da mandioca — para serem
ofertados aos santos Cosme e Damido e servidos em pratinhos aos convidados na

festa.

O preparo artesanal das comidas quilombolas acima mencionadas requer saberes
aprendidos na pratica do fazer, que sao transmitidos de geracao a geracao dentro
do processo de producdo. Para preparar o beiju € necessario coar e secar a goma,
subproduto obtido da decantac&o do polvilho residual resultante da prensagem da
mandioca ralada para fazer farinha. As técnicas de secagem da goma sao variadas,
a comecar pelo passado, quando ela era exposta ao sol até eliminar toda umidade;
outro modo de fazé-la é colocando uma por¢édo da mesma sobre as cinzas para que

estas absorvam a agua da massa; e uma terceira técnica € colocar a goma em uma
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vasilha e cobri-la com uma toalha deixando cerca de vinte e quatro horas, assim a
agua é absorvida toda pela toalha. Depois de seca é adicionado o sal para tempera-
la, a partir desse ponto a goma esta pronta para fazer a tapioca ou o beiju de fati
(beiju seco e fino cortado em fatias pequenas). Para o preparo do beiju molhado ou
beiju mole, também conhecido como pamonha, sdo adicionados a massa o leite de
coco, amendoim ou coco misturado com agucar, pequenas pogdes sdo embrulhadas
em folhas de bananeira e assadas na chapa (cf. OLIVEIRA, 2008, P. 70-71). Ambas
as formas de beiju sdo preparadas sobre a chapa do forno de torrar farinha nos
quitungos®. Ja o bolinho de goma ou bolo de aipim pode ser feito com esses

mesmos ingredientes é assado no forno do fogao.

No entanto outros alimentos cairam no gosto do santo. Antbnia, herdeira dos
saberes transmitidos por Jovelina, por seu avdé Benedito Guilherme e por suas
entidades espirituais, explica que sado duas as comidas que o Cosme tem
preferéncia e se tornam obrigatdrias na sua mesa, em Porto Grande, o doce de
mamao e o caruru de veado. O caruru é feito com a erva de veado®, erva de folhas
pequenas que quando é cortada apresenta baba escorregadia igual ao quiabo. Essa
erva sé é encontrada nos campos e ndo em areas de mata, nem se pode cultivar em
hortas. Também s&o adicionados ao preparo do caruru de Cosme 0 cacto, sem
espinhos; o camardo ou o crustaceo “espera-maré€” (caranguejo pequeno de puas
grandes), sendo, deste, utilizado somente o peito; alho e dendé. Esses alimentos,
depois de preparados séo ofertados e entregues a Cosme na beira da praia a meia

noite do dia vinte e seis de setembro, véspera do dia de sua festa.

Antbnia diz que s6 podem preparar as comidas, que serdo ofertadas na praia, as
pessoas que foram preparadas para realizar esse trabalho. No caso em questédo é
ela mesma, pois o preparo dos alimentos requer alguns cuidados e saberes como,
por exemplo, saber cortar os dentes de alho em cruz, bem como cruzar todos os
ingredientes, isto €, marca-los com varias cruzes antes de corta-los, também, em
forma de cruz. Tudo tem que ser feito de maneira que ndo venha desagradar a

entidade, pois se nao seguirem minuciosamente os detalhes, preceitos e

29 Casas de fabricacéo de farinha de modo artesanal, também chamadas de casa de farinha ou
cozinha de farinha.

30 A erva de veado é usada no preparo do caruru, em substituicdo ao quiabo, tradicionalmente
consumido pelos quilombolas do Sapé do Norte.
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fundamentos miticos, tanto na hora de cortar os ingredientes, como na hora de

cozinhar e de servir, 0 santo nao recebe a oferenda.

[...] s6 faz a comida quem ja foi preparada pra prepara aquilo, ta
entendendo? Porque tudo num é cortado do jeito que a gente corta como na
casa da gente nao, [...] tem uma pratica. Porque se vocé bota um dente de
alho cortado errado naquela comida, quando ele chega, ele nhum come.
(LUIS A, 2015).

O preparo do doce de mamao também segue preceitos. O mamao é ralado e posto
em uma panela de barro com tampa. Depois a panela é deixada escondida em uma
moita de mato na praia, na mesma noite que é feita a entrega do caruru. Na manha
seguinte, a panela é recolhida para que o doce seja feito. Antbnia explica que essas
duas comidas, s6 o Cosme e o Damido se alimentam, portanto sdo preparadas
pequenas quantidades e entregues a Cosme na praia, elas ndo sao servidas aos

convidados para a festa.

As bebidas prediletas do Cosme, além do guarand, é a agua de coco adogcada com
acucar. A preferéncia por essa ultima se justifica pelo fato de quando o seu avo,
Benedito Guilherme, ter feito a sua preparacéo, ele usou a agua de coco, em vez do

refrigerante guarana.

O fato de Antbnia ter sido preparada para Cosme por Dona Jovelina, em seu
“centro”, ndo a obrigou a herdar a mesma linha de trabalho e nem o modo de
preparar os alimentos da sua mae de santo. No Centro Espirita de Dona Jovelina, o
qual era dirigido por Sao Jorge, a comida de Cosme era feita de maneira diferente.
O caruru era feito com quiabo, jild, abdbora d’agua e aipim. Esses ingredientes eram

cozidos até amolecer com leite de coco e depois refogados com banha de porco.

[...] J& a comida do Cosme dela, ja na linha dela, jA na mesa, porque a
mesa quem dirigia era Sdo Jorge. Ja a comida do Cosme era diferente. Era
quiabo ... o caruru do Cosme ja num entrava esse do meu, era quiabo, jilo,
€ ... ndo sei se vocé sabe, se vocés conhece, abobora d’agua, essa que da
na roga, e aipim. Sé que cozinhado no leite de coco. Num era preparado
com gordura, leite do coco. Ai depois ia a banha do porco pra refogar. Me
entenda, pra amolecer esses ingredientes era o leite de coco, pra refogar
entrava a banha de porco. (LUIS A, 2015).

Ao explicar a diferenca entre as duas maneiras de preparar a comida do mesmo

santo em centros distintos, Antbnia ressalta que cada pessoa preparada, que tem
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sua prépria “mesa”, sabe o gosto e a forma de agradar a cada entidade, nao

copiando outras “mesas”.

[...] Entdo cada mesa é diferente. Num existe nada igual. [...] As vezes a
pessoa vai la na ... Assiste um ... E ... ta |4 naquele terreiro, ai aprende e
faz. Mas quem é preparado pra ser, vao supor, que tem a sua prépria mesa
é diferente. A de Cosme e Damido é diferente, a de S&o Jorge é diferente, a
de Santa Barbara é diferente, a de Ogum ¢é diferente, a de Tranca Rua é
diferente, a de Sete Catacumba, a de Pomba Gira é diferente, num existe

nada igual. Cada um deles tem o gosto deles [...]. (LUIS A, 2015).

Antbnia diz que, apesar dos santos Cosme e Damido s6 comerem o caruru e o doce
de mamao, todas as outras comidas que sdo servidas aos convidados da festa,
embora sejam feitas de maneiras convencionais ao consumo popular, devem ser
preparadas “mais com a consciéncia”. Por ser um momento em que estdo presentes
muitas pessoas, cada uma com seus problemas, com seus pedidos, € necessario
gue quem esteja na preparacéo da refeicdo tenha consciéncia de que a comida néao
€ apenas para alimentar o corpo fisico, mas também repor energias e fortalecer
espiritualmente aqueles que estdo solicitando ajuda. Assim, depois de preparar a
comida, Antonia, na presenca da dos Santos, faz o pedido para que eles recebam e
atendam todos os pedidos.

[...] E normal, mais com a consciéncia. Vocé nédo sabe quantos vém e quem
vem. Entdo a oferenda é ai que é ainda mais preciosa, por qué? Porque
vocé vai ter ... cada ... Na preparacao vocé tem que botar ele [Cosme], né?
Eu me preparo, né? Pra que ele possa ... Que cada pessoa que participar,
gue dividir aquilo, fazer parte daquela comida, né? Que tenha um problema,
a gente vai coloca, vai procurar, vai colar a vida de vocés, assim, os
problemas de vocés na mé&o. Deixa eu te explicar, vdo supor que nem
essa ... aqui td a comida, eu venho depois que preparei tudo ai eu chego,
né? Coloco a imagem dele 1a. Ai, Cosme, eu ndo sei quantos que vem, eu
ndo sei quem vem, mais todos séo filhos de Deus, todo mundo merece a
graca. Entdo é um apelo meu com ele para com Cosme. Num é sé fazer e
botar la e da o povo nédo. [...] S6 que a gente tem que fazer isso, vai 14
coloca a imagem deles, ele vem, né? Ele desce, que eu tenho certeza.
Entdo aquela comida ali, porque vocé ndo sabe quem vem, quantos vem,
entdo vocé tem que ta, ele que tem que ta ... no caso, cada pessoa, cada
uma criangca. Entdo ... o problema que vier a gente vai falando, ta
entendendo? Colocando nas méo dele a situagdo de cada um que vem,
num importa o que seja. (LUIS A, 2015).

Ao preparar as comidas com “mais consciéncia” Antdnia, enquanto zeladora do
Cosme, busca antecipar e prevenir as possiveis demandas de quantidade incerta e
naturezas diversas que poderdo surgir durante a festa. Ciente das suas
responsabilidades de intermediadora entre devotos e 0s santos, ela procura junto as

divindade garantir que todos figuem satisfeitos e recebam, de acordo com o
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merecimento, o que foram pedir a Cosme e Damido, pois sabe que o0
reconhecimento dos feitos de seus santos protetores é também o reconhecimento
dos seus saberes de sacerdotisa. “Ter consciéncia” nesse sentido, torna sinénimo

de conhecimento do sagrado e responsabilidade com as pessoas que nele cré.

3.9 — PONTOS RISCADOS E CANTADOS

Na explicacdo de Antdnia, o ponto é a marca do santo. E pelo ponto que a zeladora
certifica que a entidade incorporada, de fato, € a desejada e ndo um ou impostor que
quer aproveitar do médium ou tomar o lugar do santo, bem como se o0 médium néo
estd mentindo sobre a sua incorporacdo. Assim, quando o médium incorpora, para o
santo ndo ser confundido, no caso Sdo Cosme, ele tem que riscar o seu ponto. Da
mesma maneira, quando ele se prepara para ir embora, deve desenhar o seu ponto
de despedida, para que um outro espirito ndo se passe por ele. Os pontos sao
escolhidos quando da iniciacdo do médium. A pessoa responsavel para verificar se a
entidade incorporada € a esperada, € o presidente, a segunda pessoa do chefe da
mesa. Quando Antbnia mantinha as atividades do “centro”, o presidente era seu pai,
Tido de Véio. Ele enquanto presidente, além de testar as entidades, sabia entender

a linguagem e o que Cosme desejava.

[...] E o ponto dele, ele fez o ponto dele ... ninguém pode, ninguém podia
copiar que eu ja sabia que aquele ponto era dele. Se ele viesse, era tanto
gue quando eu peguei de...de oito pra nove ano, comecou outra entidade
chegar na frente dele. Ai meu pai que é a segunda pessoa do Cosme ...
porque [...] meu pai, eles fala segunda na mesa, mais 0 meu pai ho caso é
o presidente dele. E o que entende ele, a lingua dele, o que ele quer.
Entdo ... ai meu pai exigia: ‘como & Cosme, se € vocé que ta ai, cadé? Pode
fazer seu ponto'. Entdo a marca do Cosme aqui € o ponto dele. Esse ponto
é desenhado. E um ponto que ele entra, que ele chega, abre o espaco dele
e guando ele sai ele fecha de novo, sdo dois pontos, o de entrada e o de

saida. Se outro vier pra abrir ndo tem, porque s6 ele sabe. (LUIS A, 2015).
As entidades também tém seus pontos cantados, eles revelam suas origens. No
caso do Cosme incorporado por Antbnia, ele tinha, ou tem seus conhecimentos

medicinais de cura extraidos do mar ou do rio. Os remédios passados por ele

sempre eram, ou sao retirados desses dois lugares, como conta Antonia:
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Porque a medicina dele, o remédio dele ele tirava do mar. Ele tirava da
onde ninguém podia ... Que nem da terra, todo mundo pode [...] mais do
mar é dificil. E tanto que a maioria de remédio que quando Cosme passa,
se vocé td com um problema, vao supor ... ele sempre ... ele sempre inventa
um trem, o debaixo d’agua, no rio ou se ndo no mar. Vocé vai |4, cata
aquelas conchinhas, dependendo os tipo que ele mandar, soca, ai ele vem

preparar aquilo pra fazer o seu remédio. (LUIS A, 2015).
O ponto de abertura do “centro” cantado por Cosme mostra essa afinidade dele com
o0 mar. Antdnia recita 0os versos desse ponto e relembra contando outros cantados

em seu “centro”:

E ... “Eu fui na beira da praia pra ver o balango do mar, eu vi um retrato na
areia — ai fala porque Cosme gosta da agua, né? Da areia — me alembrei da
sereia e comecei a cantar. Ai fala, 6 Cosme venha vé, 6 Cosme venha c&
vem receber suas flores que eu vim te ofertar”. (LUIS A, 2015).

Ao chegar a sessédo, segundo a entrevistada, Cosme saudava o presidente com as
seguintes palavras: “Boa noite gente, boa noite casoa. Boa noite presidente, como
passou como esta” (LUIS A, 2015).

O presidente e o tamborzeiro advertiam Cosme para ele ter cuidado com a médium,
pois ela estava emprestando o seu corpo para ele descer e no momento de
divertimento dele, poderia machucar alguém como ja havia acontecido: “O Cosme

cadé Damido, olha |4, joga essa neguinha no ch&o de vaga” (LUIS A, 2015).

Durante a celebracéo da festa, em 27/09/2015, sé se cantou a ladainha e os pontos
do jongo para Cosme e Damido. Mas Dona Maria, matriarca da familia Guilherme,

em conversas anteriores lembrou-se de algumas dessas cantigas que copio aqui:

Cosme e Damido quer bandeira, quer bandeira pra brincar, quer bandeira.
(Bis).

Oooo minha gente, saia fora e venha Vvé.
Oooo minha gente, saia fora e venha vé.
Oi Cosme e Damiao na palinha de dendé.
Oi Cosme e Damiao na palinha de dendé.

Cosminho mandou fazer duas camisinha azul.
Cosminho mandou fazer duas camisinha azul.
No dia da festa dele n6is comeu caruru.

No dia da festa dele n6is comeu caruru.
(Guilherme M, 2015).

Um outro ponto bem parecido foi relatado pela senhora Rosa Dealdina, quilombola

do Sapé do Norte que em funcéo da perda das terras de sua familia vive na cidade
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de Sao Mateus, quando, depois de participar da festa de Cosme e Damido em
27/09/2014, a visitei em sua casa e ela nos recepcionou com o seguinte ponto:

Festa de Cosme e Damiao,
Todo mundo veste azul,
Tem vatapa,

Tem caruru.

Como se observa nos pontos acima, neles estédo referéncias bem significativas da
cultura dos quilombolas do Sapé do Norte e dos povos de terreiro, a saber, o dendé,
0 caruru, o vatapad e a cor da indumentéria das divindades, também usada no
passado pelos participantes da festa. O preparo e os usos do caruru ja foram
descritos acima, a vestimenta azul entre os participantes da festa j& ndo é mais um
simbolo de pertencimento a comunidade religiosa dos devotos dos santos, mas 0s
dendezeiros enquanto fontes da producgéo cultural entre os quilombolas do Sapé do
Norte estdo bem presentes nas cantigas, nas oferendas as divindades, na
alimentacdo e na comercializacdo empreendida pelos quilombolas nas feiras livres e
mercados publicos das cidades de Conceicdo da Barra, Sdo Mateus e outras
localidades proximas.

A cultura da producéo e uso do dendé estd imbricada, em grande medida, a vida
cotidiana dos quilombos do Sapé do Norte, visto que suas aplicacdes perpassam as
dimensbes da crenca religiosa, da eficacia medicinal, do econémico e da culinaria
entre outras. Dessa maneira, a producdo do dendé constitui um habito cultural
composto pelos modos de produzir e de aplica-lo. O costume do uso do dendé
engendrado no cotidiano quilombola, para Oliveira (2008, p. 74) é resultado da
transmissdo dos saberes tradicionais ensinados e aprendidos no interior dos

agrupamentos domésticos entre varias geracoes.

3.10 — O JONGO DE COSME E AS HOMENAGENS A SAO BENEDITO

Pelas diversas pesquisas empreendidas com os quilombolas do Sapé do Norte, ndo
ha duvidas de que S&o Benedito € o orago mais prestigiado no pantedo de santos

que fazem parte do universo socio-religioso e cultural dos quilombolas do Sapé do
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Norte. Mesmo as comunidade ou familias que tem outros santos como padroeiros

e/ou protetores, dedicam homenagens e prestigio a ele.

A homenagem a S&o Benedito, no municipio de Conceicéo da Barra acontece entre
os dias 30 de dezembro e 19 de janeiro, embora os preparativos comecem meses
antes. Essas homenagens séo realizadas por meio dos Bailes de Congo ou Ticumbi
de Sao Benedito e dos jongos da cidade de Conceicdo da Barra, da comunidade de
Barreiras e da vila de Itaunas. O Ticumbi é um dos bens do patriménio cultural
quilombola, que teve origem ainda no tempo do cativeiro, como relatam seus

participantes.

De acordo com os estudos de Oliveira (2008), atualmente estdo em atividades no
municipio de Conceigéo da Barra o Ticumbi ou Baile de Congos de S&o Benedito, do
mestres Tertolino Balbino (Seu Terto), da cidade de Conceicao da Barra; Ticumbi ou
Baile de Congos de S&o Benedito do Bongado, dos mestres Vantuil e Anisio em
Sertdo de Itatnas; Ticumbi ou Baile de Congos de S&o Benedito de Italnas, do
mestre Jodo Quimode, da Vila de Italnas e o Ticumbi ou Baile de Congos de Séo
Benedito do Angelim, do mestre Caboquinho, da comunidade quilombola de Angelim
Porto dos Tocos (Angelim Um). No passado havia Bailes de Congo nas localidades
de Santana; Cdérrego de Santana; Corrego Sapucaia; e Droga, hoje denominada
Nova Vista (OLIVEIRA, 2008, p. 82).

Os ensaios dos Bailes de Congos tem inicio, ainda no més de outubro aos sabados,
sendo realizados em comunidades quilombolas em é&reas rurais e urbana, como é o
ensaio do Ticumbi de Itatnas. O Baile de Congo de Sao Benedito de Conceicéo da
Barra, o qual acompanhei durante o trabalho de campo, realiza seus ensaios no

“galpdo do ticumbi”®*

na casa do Seu Berto Florentino, na comunidade quilombolas
de Sdo Domingos e seu Ultimo ensaio é realizado no dia trinta de dezembro a noite,
geralmente no “galpéo do ticumbi”, no porto de S&o Bendito, que fica na propriedade
0 Seu Baldino, vizinho do Seu Tidao de Véio. Este ano, 2015, o ensaio foi na

comunidade quilombola Corrego do Alexandre, localizada proximo a comunidade de

31 Cabe ressaltar que os galpdes para o0s ensaios dos ticumbis € uma conquista politica dos grupos.
Por meio da Associacdo de Folclores de Conceicdo da Barra, criada em 2002, os grupos passaram a
reivindicar da Prefeitura galpfes adequados para o0s ensaios, tendo em vista que o0s existentes
naquela época tinham estruturas precdrias e ndo os protegia em noites de chuva.
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Porto Grande, que também foi certificada como quilombola. Alguns integrantes do

Jongo de S&o Cosme e Damido estiveram presentes no ensaio.

Os congos comecaram a chegar ao local do ensaio por volta de vinte e uma horas.
Este ano, diferente do registrou de Oliveira (2008) — primeiro faziam um ensaio para
depois ser servido o jantar — quando todos 0s congos estavam presentes, o anfitrido
Ihes serviu um farto jantar a base de arroz, feijao tropeiro e carnes fritas de frango e
de porco, do qual todos os presente saborearam,. Apds a refeicdo, por volta das
vinte e trés horas, deu-se inicio ao ensaio que durou aproximadamente duas horas e
meia. Apds o término do ensaio seguiu a apresentacdo de uma banda de forré local

gue animou a madrugada.

No dia trinta e um de dezembro, como parte dos ritos dos festejos, por volta das sete
horas, os congos partem do local do ensaio em um barco e sobem o rio Cricaré até
a comunidade de Barreiras, onde visitam a igreja local e encontram com o0s
guardibes e Santo Sdo Benedito das Piabas acompanhados do grupo de jongo da
comunidade. Apés o encontro, seguidos de oracdes, os dois grupos deixam a
comunidade, cada qual em seu barco, sempre cantando, no caso do Ticumbi as
suas toadas, enquanto 0s jongueiros e jongueiras de Sdo Beneditinho de Barreiras
cantam e dancam jongo. Os barcos descem o rio Cricaré até a cidade de Conceigao
da Barra e atracam no porto, onde ja os aguardam S&o Benedito, chamada de o
Padroeiro, devido este ficar na igreja dedicada a ele. Também ali, se reline um
grande numero de devotos esperando os desembarques dos Congos e do Séao
Benedito das Piabas. Logo em seguida comeca um cortejo pelas ruas da cidade
com destino a Igreja de Sdo Benedito. Porém, é feita uma parada na igreja Matriz
para visitar Nossa Senhora da Conceicdo e pedir licenca para o festejo do santo
homenageado (OLIVEIRA, 2008, P. 98).

Apesar de a descricdo que farei adiante ser bastante semelhante a essa feita no
relatorio do INRC, descreverei, sucintamente o que vi e ouvi em meu trabalho de
campo em 31/12/2015, quando os integrantes do jongo de Cosme e Damido

participaram do cortejo de Sao Benedito.

Esse modo de realizar a festa de Sdo Benedito, na cidade de Conceicao da Barra, é

uma tradicdo muito antiga. Algumas narrativas contam que quando ndo existiam
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barcos a motores, a busca de Sao Benedito das Piabas era feita em canoas
remadas pelos proprios devotos como nos contou o mestre do Jongo de Barreiras,
Benedito Paixdo Gomes dos Santos ou Benedito Santos Reis como é conhecido por

todos.

Antes de meu pai morrer ele atravessava esses congo que ta la em
Conceicéo da Barra na canoa, na canoa. Sabe? Na canoa. S6 que ai meu
pai ndo pode travessa mais, eu peguei essa responsabilidade. Trabalhei
ainda uns cinco ano travessando eles pro lado de ca [...]. (Santos B G,
2012)

Com o passar dos anos, essa expressdo cultural religiosa quilombola veio se
popularizando, e ja sdo varias as pessoas de diversos seguimentos, tais como,
jornalistas; politicos; profissionais da area cultural; pesquisadores; entre outros, que
se interessa em acompanhar as etapas dessa celebracdo. Nesse ano, segundo
Ademir dos Santos Guilherme, o Careca, um dos coordenadores do Jongo de
Cosme e Damiao, foram disponibilizados, pela secretaria municipal de cultura, oito

barcos para o trajeto no rio Cricaré.

Homenagear e louvar Sao Benedito, também, era uma das tradicbes religiosa de
Benedito Guilherme (o Véio), Avd de Careca. Além de ser mesario da Mesa de
Santa Maria e de celebrar os Reis com seu proprio grupo de Reis-de-Boi; recebia
em sua casa 0 agrupamento do samba de S&o Benedito de Vigcosa (BA), quando

este passava por Santana esmolando como ja foi visto a cima.

Seguindo a tradicdo de manter, divulgar e fortalecer as tradicbes -culturais
quilombolas, nas quais a familia Guilherme foi consolidada, o grupo de Jongo de
Cosme e Damiao vem participando, desde sua formacao em 2012, dos festejos do
Baile de Congo de S&o Bendito, acompanhado a busca do S&o Benedito das

Piabas, em Barreiras, e a sua descida até a cidade de Concei¢cao da Barra.

No dia trinta e um de dezembro de 2015, conforme participei e observei em meu
trabalho de campo etnografico, o barco contratado pelo grupo de Jongo de Cosme e
Damiao, ancorou no porto da comunidade e foi enfeitado com bandeirola coloridas,
palmas de coqueiro e varas finas de bambu. Por volta das oito horas da manh3, ja
com atraso, os integrantes do Jongo de Cosme e Damido subiram a bordo e
finalmente o barco zarpou para encontrar o barco dos congos que ja estavam

bastante adiantados. O atraso se deu por dois motivos, primeiro estava faltando um
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tambor que ninguém conseguia encontra-lo e em segundo porque um dos
integrantes estava sem camisa, literalmente, e ndo havia uma camisa que pudesse
vestir, problema esse que custou ser resolvido, mas que foi sanado e ele pode

embarcar junto com Sdo Cosme e Sao Damiéo.

Imagem 15 — Momento em que o grupo de jongo embarca no
barco.

Foto: Luiz Henrique Rodrigues.

31/12/2015

Imagem 16 — Osmara posicionada com o grupo na proa do
barco.

Foto: Luiz Henrique Rodrigues.

31/12/2015
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No barco, o grupo se posicionou na proa. Osmara segurava o estandarte do grupo,
que traz a estampa dos dois santos e o nome do grupo. Na popa do barco, de vez
em quando, um integrante do grupo soltava fogos artificiais. Durante todo o percurso
no rio, em direcdo as Barreiras, 0 grupo se manteve animado, cantando as musicas
habituais do grupo para Sdo Cosme e Sdo Damido, mas aqui vou descrever apenas
alguns versos ainda ndo descritos, como por exemplo:

O e 16eee. O le 1eeee. O le ré 1é eée.

O meu Cosme e Damido, eu sempre te avisei.
Se o0 vaga-lume tem lampada, mais num foi eu que botei.

Oleleeee. O le leeee. O leré le eee.
Menina da roda parece uma Cinderela.
Num me acompanha que eu néo faco novela.

Oleleeee. O le leeee. O e re le eee.
Séao Cosme e Damido eu sempre te quero aqui.
Menina segura a saia num deixa a saia cair.

Apesar do atraso inicial, o barco dos jongueiros conseguiu chegar junto com o0s
demais em Barreiras. L4, 0 grupo acompanhou os congos de Sdo Benedito em toda
jornada. Visitou a igreja local, foi a casa do guardido de Sdo Benedito das Piabas

para buscéa-lo, parou na casa de devotos e retornou ao barco.

Para o acompanhamento de S&o Benedito das Piabas, até a Barra, foram cantadas
outras musicas do jongo, escritas, a principio, para essa ocasido. Letras que falam,
no campo simbolico devocional e cultural, do compromisso de participarem desse
momento tao significativo para a populacao negra da regiao.

ée, oreé léle eee.
gee, orelele

Noé ja fez essa barca sabendo do meu sentido.
Sao Cosme e Sdo Damido buscando Sao Benedito.

As musicas também expressavam a felicidade de estarem participando desse

momento.

Se falar mau de mim eu aceito, mas se falar deles eu nao vou.
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Ao toque dos tambores, expressando um lamento, o Grupo de Jongo de Cosme e

Damiao relembrou a dor e o sofrimento de seus antepassados escravizados.

No tempo do cativeiro, quando o senhd me batia, gritava pra nossa
Senhora, ai meu Deus! Como a pancada doia.

Eéé au ééé. Eéé aaa.
Qual a mé&e qual ndo chora vendo o seu filho apanhar.

Preto Velho na senzala, ndo tinha aquém recorrer.
Trabalhava e apanhava, sem ao menos merecer.

Eéé au ééé. Eéé aaa.
Qual a mé&e qual ndo chora vendo o seu filho apanhar?

Treze de maio cheg6606. Preto Velho até chorb666. Sé ficaram as cicatrizes
das chicotadas que lev666.

No percurso até a cidade de Concei¢do da Barra, dentro do barco a formacao do
grupo se manteve como no inicio, mesmo cedendo carona para muitas pessoas que
acompanhavam os congos. No porto de Concei¢cdo da Barra uma multiddo de
devotos aguardavam a chegada dos congos e de Sao Benedito das Piabas, que
foram recebidos com bastante queima de fogos. Entre essa multiddo estava Dona
Maria Amélia com o seu Grupo de Jongo de Nossa Senhora de Sant’Ana, do bairro
Santana Velha, o mais novo grupo de jongo do municipio, como ja foi visto no

capitulo anterior.

Apés a recepcao, todos sairam em caminhada em direcdo a igreja matriz, como
tradicionalmente é feito, para visitar Nossa Senhora da Concei¢do e pedir licenca
para realizarem os festejos de S&do Bendito. O cortejo segue até a igreja do
padroeiro Sdo Benedito, onde € realizada uma celebracdo. Ao término da
celebracdo, os congos, junto com os integrantes do Jongo de Sdo Benedito das
Piabas, da comunidade de Barreiras e convidados, se dirigem para almocarem na
casa dos primeiros festeiros. A participagdo do Grupo de Jongo de Cosme e
Damido, nessa etapa da festa, este ano, encerrou no término da celebracdo na
igreja. Embora tenham sido convidados para participarem do almocgo, preferiram

voltar para Porto Grande pelo rio, como foi estabelecido na contratacdo do barco.
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Imagem 17 — Percorrendo as ruas até a Igreja matriz da Nossa
Senhora da Conceigéo.

Foto: Luiz Henrigue Rodrigues.

31/12/2015

RV

Imagem 18 — Os grupos no interior da igreja matriz.
Foto: Luiz Henrigue Rodrigues.
31/12/2015

Outra tradicdo, envolvendo os devotos de Sdo Beneditinho das Barreiras, como é
conhecido na cidade, e os integrantes do jongo para esse santo, € levar o santinho
para esmolar na cidade. Isto é, fazer visitas as casas e comércios, pedindo ajutério
para a realizacdo da sua festa, que acontece na comunidade de Barreiras no
segundo final de semana de janeiro. Os integrantes da comunidade de Barreiras
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fazem o pedido de ajuda, na cidade de Conceicdo da Barra e em comunidades
vizinhas. A familia Guilherme, conforme pude presenciar, também recebeu a visita
de Sao Beneditinho das Piabas. Dona Maria, matriarca da familia, agradeceu a
presenca do Santo em sua casa e cantou uma musica pedindo pela saude de todos,
uma vez que Seu Tido de Véio andou adoentado nesse ultimo ano. No entanto, ela
advertiu que sdo os santos Cosme e Damido, protetores da familia, que sabem o

que acontece e por que acontece.

O meu S&o Benedito eu que a minha satde.
Sao Cosme e Damido é quem sabe de tudo.
(GUILHERME M, 2016).
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IV — COMUNIDADE QUILOMBOLA DE LINHARINHO: A MESA E O JONGO DE
SANTA BARBARA

Imagem 19 — Telecentro Digital e Ponto de Cultura dentro da
comunidade quilombola de Linharinho.

Foto: Luiz Henrique Rodrigues.

01/01/2016

4.1 — LINHARINHO: LOCUS DA PESQUISA SOBRE AS PRATICAS CULTURAIS
DE UMA COMUNIDADE

A comunidade de Linharinho, localizada no municipio de Concei¢do da Barra, no
ano 2005, recebeu seu certificado de reconhecimento como remanescente de
quilombos da Fundacéo Cultural Palmares do Ministério da Cultura®. A comunidade
é formada por cerca de 40 familias distribuidas, segundo a proximidade dos lagos de
parentesco, em varios nucleos residenciais. Nas narrativas sobre a formacédo da
comunidade, as liderancas locais apontam que seus ancestrais foram negros
africanos bantos e nagds que hibridizaram suas tradi¢cdes culturais. Seus ancestrais

foram também, segundo dizem, os tapuias que viviam nas matas da regiao e que se

32 Fundacéo Cultural Palmares. Lista das Comunidades Remanescentes dos Quilombos (CRQs)
certificadas até 23/02/2015. www.palmares.gov.br/?page_id=88
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casaram com tais negros ali aquilombados, resultando no que localmente é
denominado caboclos. Por isso, se consideram herdeiros de tradicbes culturais
relacionadas aos vocabulos das linguas desses ancestrais, ao uso do azeite de
dendé e as cosmologias religiosas que mesclaram simbologias da Cabula (j&
explicada no capitulo anterior) e dos chamados candomblés “de caboclo” e dos
“gége-nagos”®. Como um prolongamento das dancas, ritmos e cantos litirgicos, os
ancestrais dos atuais moradores de Linharinho brincavam dancando e cantando ao

som dos tambores, e isso, segundo as liderancas atuais, era chamado de jongo.

No que tange as praticas religiosas de matriz africana, a comunidade tem uma forte
tradicdo baseada na Mesa de Santa Barbara. A relacdo com essa santa se estende
ao templo catélico da Comunidade Eclesial de Base local, da qual ela é padroeira,
onde, além de rezarem, se reUnem para organizarem a luta por seus direitos
territoriais. Na compreensédo deste grupo social, Santa Barbara e lansa sao duas

nomenclaturas para a mesma divindade, sendo que na “mesa espiritual”’, lansa é a

33 Carneiro (1937, p. 27-28) conceitua o Candomblé de Caboclo como sendo resultado da fuséo
da mitologia dos negros bantus, ja contaminados da influencia gége-nagd e malés, com a mitologia
dos selvagens América Portuguesa. Entretanto, convém notar, de inicio, que designacdo geral
"candomblés de caboclo", empregada para indicar aqueles candomblés, onde se nota, mesmo a
primeira vista, pronunciadas influéncias bantus, é uma designacao arbitraria, que so se justifica por
visar a maior facilidade possivel de estudo. Ha a distinguir, com efeito, entre os candomblés
puramente bantus e os chamados "de caboclo", onde a mica bantu se encontra mesclada com a
amerindia. O que distingue estes ultimos é a vestimenta dos orixas, quase todos fantasiados de
selvagens, com arco, flecha, cocar, etc., e 0 aparecimento sempre crescente de novos orixas. Estes
orixas novos, desconhecidos do flos sanc-torum negro com o do amerindio, parece-me apenas
espiritos familiares a certas tribos indigenas ou tipos delas representativos, encarnando as suas
virtudes, espiritos familiares divinizados pelos negros e por eles elevados a altura de orixas, quase
tdo poderosos como os outros. Talvez s6 haja, na Bahia, um candomblé afro-bantu, ndo caboclo, - o
candomblé de Santa Barbara, do pai-de-santo Manuel Bernardino da Paix&o, no Bate-Folha. Dai a
designacéo geral de "candomblés de caboclo" por mim adaptada para todos os candomblés bantus
existentes na Babhia.

Em seguida, Carneiro (1937, p. 32) escreve que para a formacéo da mitologia afro-bantu da Bahia e
para a liturgia dos candomblés de caboclo, dois sub-ramos étnicos sudaneses concorreram
grandemente: o ijexa (nagd) e o kétu (gége). Ressaltando que Carneiro confunde kétu e gége, cabe
recorrer a Verger (1981), pois demonstra que a formacao dos candomblés ocorrer com a formagéo
das confrarias religiosas que, sob a égide da Igreja Catdlica, separava as etnias africanas. “Os pretos
de Angola formavam a Veneravel Ordem Terceira do Rosario de Nossa Senhora das Portas do
Carmo, fundada na Igreja Nossa Senhora do Rosério do Pelourinho. Os daomeanos (géges) reuniam-
se sob a devocgéo de Nosso Senhor Bom Jesus da Necessidade e Redencdo dos Homens Pretos, na
Capela do Corpo Santo, na Cidade baixa. Os nag6s, cuja maioria pertencia a acdo Kéto, formavam
duas irmandades: uma de mulheres, a de Nossa Senhora da Boa Morte; outra reservada aos
homens, a de Nosso Senhor dos Martirios” (VERGER, 1981, p. 28). No entanto, o termo candomblé,
que na Bahia designou as religides de origem africana, ndo é dos daomeanos (géges) e nem dos
nagbs (kéto), mas sim bantu (VERGER, 1981, p. 31), ou seja, dos angolas e congos.
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nago lider do pantedo dos nagores que ali sdo devotados e no altar catélico ela
considerada Santa Barbara africana (SANTOS E, 2016). Como observei em relacéo
ao termo nagores, os quilombolas do Sapé do Norte, principalmente os de
Linharinho, apropriaram-se de uma categoria étnica macro homogeneizadora, que
na prondncia convencional € nag6, empregando-a no plural para se referirem aos
seus ancestrais de origem africana, principalmente aqueles que foram divinizados na
cosmologia religiosa. Para uma interpretacao desta cosmoviséo local, neste capitulo,

adotarei o termo como € empregado pelos entrevistados.

De acordo com a memodria coletiva de seus lideres, a comunidade € descendente do
quilombo liderado pelo Negro Rugério; uma vez que 0 mesmo esteve organizado,
nos ultimos 15 anos do regime escravocrata, nas terras da fazendeira Dona Maria
Rita Cunha da Conceicado, terras onde se localiza o quilombo de Linharinho. A
comunidade herdou dos seus antepassados, ndo s6 a disposicdo de lutar por
liberdade e seus direitos sociais, mas também a luta pela autonomia econémica,
mantendo a forte tradicdo de producdo de farinha de mandioca, da qual se tornou

um dos polos produtores da regido.

A formacdo e a trajetoria histérica de luta, de resisténcia, organizacdo social e
politica da comunidade, se confundem com a realidade historica dos quilombolas do
territério do Sapé do Norte. Todo campesinato negro dessa regiao enfrentou, e ainda
enfrenta violéncia contra seus direitos. Muitos foram os quilombolas que tiveram
suas terras expropriadas por meio de coercao psicolégica e fisica. Em Linharinho, é
lembrado que essa violéncia vem se dando desde os anos de 1960, quando
passaram a ocorrer varias incursdes policiais a comunidade a mando de fazendeiros

e empresas de monocultura de eucaliptos.

Oliveira (2010), que desenvolve estudos junto as comunidades quilombolas do Sapé
do Norte, entre as quais Linharinho, descreve em um dos seus ensaios a dimensao
da violéncia desferida contra esse seguimento étnico. E também, como a crenca nas

divindades religiosas se tornou um instrumento de luta contra a injustica.

As narrativas orais mais dramaticas relembram o caso de Joventino, mestre
da brincadeira de Reis de Boi, que teve sua casa incendiada pelo
fazendeiro José Upa e seus capangas, que foi violentamente expulso da
terra onde vivia em Linharinho com sua familia, quando sua esposa estava
de resguardo, tendo que se deslocar em busca de uma nova terra na



143

localidade de Cérrego do Sertdo. O referido invasor introduziu um elemento
estranho ao territério da comunidade - a cerca - que mediante a revolta dos
quilombolas parentes do agredido, que o acolheram, foi arrancada e
gueimada. Os revoltosos, a maior parte dos homens de Linharinho, foram
presos por varios dias pela policia de Conceicdo da Barra, tendo suas
criancas passado necessidades alimenticias e fome. Suas mulheres
invocaram as divindades religiosas — orixas e santos - para que a justica
fosse feita e, segundo suas crencas, um interventor externo (Nelson
Cordeiro) fora guiado pelas divindades e apareceu na cidade para retirar os
quilombolas da prisdo. (OLIVEIRA, 2010, p. 64-65).

Essa violéncia que usurpou as terras tradicionalmente ocupadas pelas familias
quilombolas, junto com a obrigacéo do registro de terras, impelida pelo governo, que
levou & demarcacgéo de propriedades privadas, fez com que houvesse uma perda
gradativa de posses do territério. Nas poucas propriedades registradas pelos
quilombolas, as familias se agruparam em torno de um parente mais velho, gerando
0 surgimento dos nucleos familiares, como explica Ferreira (2005) no Relatorio

Técnico de Identidade Quilombola de Linharinho.

O processo de nucleacdo das familias da Comunidade do Linharinho foi
produzido pela perda gradativa de suas terras. No lugar da “terra a rola”,
propriedades privadas foram demarcadas e dentre estas, algumas poucas
encontram-se apropriadas pelos quilombolas. Atualmente, as familias
encontram-se agrupadas por relagdes de parentesco nos nucleos [...] Os
nacleos constituem agrupamentos familiares estabelecidos sobre a terra de
um parente ascendente, na maioria das vezes, 0 pai. S80 espacos de
reproducéo familiar, circundados pelos plantios do eucalipto. (FERREIRA,
2005, p. 66).

Ferreira também apura que esses nucleos tiveram suas formacdes no inicio do
século XX, sendo verificados registros de terras em nomes de Manoel Cassiano
Filho, esposo de Dona Domingas, e Jodo Cosme José dos Santos, pai de Dona

Oscarina, datados de mil novecentos e vinte.

A lideranca feminina é outra caracteristica dessa comunidade. A comecar pela
referéncia dos nucleos familiares, que se destacam por suas representacdes, como:
Nucleo Dona Domingas, Nucleo Dona Maria, Nucleo Dona Andlia, Nucleo Dona
Oscarina e Nucleo Maria do Estado (FERREIRA, 2005, p. 66). Embora o Nucleo do
Morro néo faca referéncia a um nome feminino, ele tem a sua frente, a senhora Elda
Maria dos Santos, a Dona Miuda, uma das mais aguerridas lideranca do Sapé do

Norte.

A influéncia feminina se estende pelas questbes de organizacdo do cotidiano da

comunidade. S&o as mulheres que, na maioria das vezes, tomam decisdes
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comunitérias, participam de debates e reunides com os representantes do poder
publico, organizam e lideram acdes politicas de resisténcia, coordenam e realizam
as festas. Também sé&o elas as responsaveis por preservar a tradicdo de cultuar os
ancestrais e zelar pelo assento da Mesa de Santa Barbara, lavando e alimentando

os santos ali abrigados®.

Essa lideranca feminina presente na comunidade é antiga, pelo que podemos
perceber, principalmente, na fala de Gessi Cassiano (56 anos) quando ela afirma:
“Mais aqui toda vida, assim, foi as mulheres. Toda vida aqui, tudo na frente, é as
mulheres”. A potencialidade das mulheres estarem a frente liderando, pode estar
relacionada com a tradicdo ancestral de terem lansa como referéncia espiritual para
as mulheres, visto que € um orixa feminino, sensual, enérgico, dominador e
guerreiro; caracteristicas herdadas por suas filhas e presente nas mulheres de

Linharinho.

Imagem 20 — A esquerda Gessi, ao microfone Mitda e a direita Olindina
— oficina da pesquisa dos patriménios culturais quilombolas do Sapé do
Norte em Conceicdo da Barra — Elimu/IPHAN, 2009. Foto: Luiz
Henrigue Rodrigues

34 Conforme escreve Carneiro (1937, p. 31), ha distincdo entre os orixas trazidos da Africa e os
nascidos no Brasil. Neste sentido, escreve ele: “Os negros bantus chamam, aos primeiros, santos, e,
aos ultimos, caboclos, emprestando maior poder aos orixas surgidos do ventre fecundo de Yemanja”.
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4.2 — AZEITE DE DENDE E PRODUCAO DE FARINHA: ALIMENTO DOS
QUILOMBOLAS E OFERENDA AS DIVINDADES

A angustia pelo desaparecimento da dgua € um sentimento coletivo e compartilhado
nas memorias dos quilombolas em todo o Sapé do Norte. Associado ao lamento
pelo desaparecimento da agua estd a memoria sobre as violentas acdes de
desmatamento para plantacdo de eucalipto, é a derrubada dos dendezeiros
intensificada com a criacdo do Parque Estadual de Itatnas em 1991, sob a alegacéo
de que essa palma, que veio da Africa com os negros, aqui se adaptou e tornou-se

signo da cultura afro-brasileira, € um elemento exdético a flora brasileira.

7z

A pergunta que ndo é respondida a contento é, por que o dendezeiro, que nao
prejudica a flora nacional, estd sendo derrubado por ser exdtico, enquanto o
eucalipto que é mais exotico, dado que € um produto desenvolvido em laboratérios e
destr6i o meio ambiente onde é cultivado, ndo tem sua plantacéo restringida pelas
agéncias publicas ambientais? Talvez a resposta mais adequada seja, porque o
dendezeiro esteja relacionado com o modo de vida dos quilombolas sendo um
simbolo da africanidade que ndo esta associado a légica do agronegdécio, como a

fabricacéo de celulose e do alcool combustivel.

Os dendezeiros proporcionavam aos quilombolas a producédo de azeite de dendé e
derivados, que além do consumo proprio, eram comercializados gerando renda para
as familias. Ainda hoje o processo de obtencdo do azeite de dendé, entre os

quilombolas do Sapé do Norte, esse € artesanal, como descreveu Oliveira (2008):

O modo de preparar o azeite ou o 6leo de dendé, segundo trés dos nossos
entrevistados - Seu Miltinho (povoado de Santana), Dona Doralina (Coérrego
de Santana) e Dona Claudentina (Angelim) - segue um conjunto de
técnicas, através dos passos abaixo: 1) a pessoa vai ao dendezeiro, corta
os cachos dos frutos e dispinica, isto é, solta os frutos (cocos) do cacho; 2)
0s cocos sdo lavados; 3) os cocos sdo colocados para o cozimento; 4)
depois de cozidos, os cocos sao levados ao pildo, onde sdo completamente
pilados; 5) dai o bagaco é levado a agua escaldante em um tacho, onde é
lavado para que solte o azeite; 6) apds se separar do bagaco (palha) e dos
carogos, o azeite flutua acima da agua fervente e vai sendo tirado com uma
colher ou uma concha e passado a outra panela para frigir (eliminar a agua
por meio da fervura); 7) quando o produto obtém uma cor amarela esta
pronto para ser engarrafado. Deste modo, o azeite de dendé é extraido do
fruto do dendezeiro. (OLIVEIRA, 2008. p. 74).
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Baiquinha recorda que no tempo de seus pais, quando ainda ndo tinha eucalipto,
havia muitos dendezeiros nas matas e em Linharinho havia uma grande producao
do azeite de dendé. Ela narra que Manezinho Cassiano, quando recebia
encomenda, de um homem de nome Dorival, comerciante da Barra, para fazer
azeite de dendé, produzia em menos de um més, cerca de quatrocentos litros do
azeite. Esse azeite era armazenado em dois toneis de duzentos litros cada um, que
quando cheios, era posto no lombo do burro e “arriados” na Barra. L&, Dorival era o
comprador e exportador desse e de outros produtos dos quilombolas da regiéo.
Baiquinha diz que o segredo para se produzir uma quantidade mais elevada do
azeite, € saber em qual lua extrair os cachos das améndoas, esses retirados nas
fases lunares quarto crescentes e quarto minguante produzem muito mais azeite.

Ela afirma que um cacho colhido na “lua boa”, pode render até trés litros de dendé.

O azeite de dendé atendia outras aplicacbes além de servir de alimento nas
cozinhas e nas “mesas de santos”. Baiquinha conta que, quando nao havia energia
elétrica, na falta de querosene, usavam o dendé como combustivel para acender os

candeeiros. Milda diz que com ele pode se fazer remédio, pomada, cha e banhos.

Imagem 21 — Améndoas de dendé.
Foto: Luiz Henrique Rodrigues.
07/06/2016
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Imagem 22 — Azeite de dendé
Foto: www.sebraemercados.com.br

Da producado do azeite de dendé, também, se aproveita a borra depois coada para
se fabricar sab&o. Baiquinha narra que quando Manezinho Cassiano fazia o dendé,
ele as vezes produzia o sabdo. E esse Ultimo produto, assim como o 6leo de soja
para consumo alimentar, era dificil de ser comprado na comunidade. Biaquinha

descreve o processo de obtencéo do sab&o da seguinte forma:

E coar a borra, cavar um buraco assim no cho 6. Vocé coa a borra pra tirar
aqueles bagaco, ela assenta. Ela assenta fica s6 aquela borra, aquela agua,
a agua o ... areia chupa, né? Ai fica a borra, ali tirava direitin por cima,
direitin, botava numa vasia [vasilha], ai fazia um fogéo |4 e botava la. Ali a
gente botava soda, botava folha de mamao, folha de mandioca ou ... ou ...
relava um, um mamao jogava ali dentro, porque a soda corta tudo, né? Ai
ele batia, pa, pa, pa, cada um paneldo. Pa, pa, pa, pa, pa ai jogava dentro
de um trem daquele do tamanho daquele carrinho [de mé&o] ali 6. No outro
dia ele cortava os pedaco. (SANTOS V, 2016).
No preparo do sabdo, Gessi diz que pode acrescentar, além do maméao ralado, a
abobora, folha de baga (mamona), folha da batateira e mesca para dar cheiro. O
sabao ficava com um cheiro bom, que “quem nao conhecia dizia que era sabao
comprado da venda” (CASSIANO G, 2009). Entre os ingredientes figura a folha de
mandioca, produto agricola que junto com seus derivados (farinha, Beiju, etc.)
compde parte do patrimoénio cultural quilombola e que nessa localidade no passado

sempre tiveram em ascensao.

Em Linharinho ha dois locais para fazer farinha, ambos de uso coletivo entre as


http://www.sebraemercados.com.br/residuos-do-azeite-de-dende-viram-biocombustivel-no-para/
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familias dos seus seis nacleos. O primeiro e mais antigo, um “quitungo” que fica no
ndcleo da Dona Domingas, onde acompanhamos o processo artesanal de fazer
beiju em 2009. Neste “quitungo” na atualidade nao produz farinha, ele s6 e usado
para fabricacdo de Beiju. O segundo é a farinheira, com seu maquinario movido a
energia elétrica, que fica no ndcleo do Morro, na qual os moradores dos demais
nucleos processam sua farinha contribuindo com 20% da producgédo, em troca, para
pagamento da energia elétrica consumida. Esta segunda, devido a sua estrutura

industrial, ndo serve para fazer beiju.

Imagem 23 — Farinheira elétrica em Linharinho.
Foto: llma Viana
01/01/2016.

No passado, comenta Gessi, 0 plantio da mandioca era feito no regime de
“ajuntamento”. Ajuntavam trés ou quatro familias, matavam um porco, e enquanto os
adultos e criangas plantavam a roca, algumas mulheres cuidavam da fabricacdo de
beiju e do preparo de carne, para festejarem a noite. Gessi em sua narrativa, explica
que o trabalho das criangas no rogado, era semear a “mandiba” (pedago do galho da
arvore da mandioca de aproximadamente 20 centimetros) na cova, enquanto que 0s
adultos vinham na sequencia cobrindo de terra com as méaos. A mandiba tinha que
ser plantada com as maos, porque, de acordo com 0s ensinamentos de seu pai, a
mandioca para “da boa” nao deve ser plantada com os pés, pois se assim o fizer, a
mandioca saira fina, diminuindo o seu rendimento.

Miuda recorda que no passado quando a produg¢ao de mandioca era maior, a “casa
de farinha” era grande e com dois fornos para fabricar farinha e beiju. Nessa época,

nos dias de produgdo, quase toda a comunidade se reunia no “quitungo” para
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ajudarem mutuamente a descascar, moer, imprensar a goma, torrar a farinha ou
fazer beiju. A producdo desse segundo era intensificada nas vésperas das
apresentacoes dos reis de bois, dos ticumbis, ladainhas ou grandes devocgdes na
Mesa de Santa Barbara ou outros festejos, quando eram distribuidos na hora das
refeicbes. A producgdo na “casa de farinha”, de uma forma geral, se constituia da
fabricacédo de farinha branca; farinha de tapioca; farinha de coco; farinha moreninha,
essa é preparada com a massa de do beiju torrada, acucar, coco e manteiga. E das

variacfes do beiju, que poderia ser: beiju de massa, beiju de goma e beiju de roda.

Gessi conta que até a técnica para preparar o beiju, foi alterada com o uso de
eucalipto como madeira para aquecer o forno. Ela narra que quando havia
abundéancia de madeira nativa, devido ser mais grossa e de poder calorifico maior
que o eucalipto, bastava duas toras para alimentar o fogo. Pela pratica tradicional
que tinham, se o fogo aumentasse e ficasse muito quente, a pessoa ia la e
espalhava a quentura do fogo para que a “tacha” aquecesse toda por igual. Ja o
eucalipto por ser uma madeira fina, de baixo pode calérico e de consumir muito
rapido, além de ndo aquecer adequadamente a “tacha”, concentra o calor em um sé6

ponto do forno.

Imagem 24 — Forno acesso com madeira de eucalipto.
Foto: Luiz Henrique Rodrigues.
08/01/2019
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Imagem 25 — A massa espalhada na chapa, onde a temperatura
esta ideal.

Foto: Luiz Henrique Rodrigues.

08/01/2019

O problema que se deu com o uso do eucalipto como madeira para aquecer o forno,
foi justamente encontrar o ponto de quentura adequando com essa nova madeira,
pois, embora, a mesma proporcione labaredas mais altas, a quentura é menor. Se
antes duas toras eram suficientes e bastava espalha-las para controlar a
temperatura, agora é preciso maior atencao para regular o fogo tirando ou colocando
mais lenha. Acostumadas a estender a massa do beiju em toda “tacha”, com o
eucalipto tiveram que aprender sentir onde a temperatura estava no ponto e ali
colocar a massa para ndo estraga-la. Gessi conta que “a ciéncia de fazer o beiju”
esta em saber a temperatura que dara liga a goma, e que até desenvolverem uma

nova técnica de fazer beiju, muita goma foi perdida secando sem ser cozida em cima
do forno.
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Imagem 26 — Producéo de beiju.
Foto: Luiz Henrique Rodrigues.
08/01/2009

Imagem 27 — Variadas forma do beiju.
Foto: Luiz Henrique Rodrigues.
08/01/2009

Da mesma maneira que saberes apreendidos e aplicados para transformar
mandioca em farinha e beiju, foi aprimorado se adequando a nova madeira, assim,
também, as liderancas em Linharinho se qualificaram e aprimoraram-se em relacéo

as novas situagdes sociais dentro e fora da comunidade.
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4.3 — MEMORIA DE PESSOAS E DE LUGARES EM LINHARINHO

Os diversos trabalhos que vém sendo feitos em Linharinho, desde 2005, quando ali
se iniciaram as pesquisas visando atender ao processo de regularizacéo do territorio
quilombola, vem ocorrendo estimulos a elaboracdes orais de memdrias coletivas de
diferentes narradoras/es internos. Esse processo tem feito emergir memorias
subterrdneas, no sentido em que o conceito € empregado por Pollak (1989), sobre
acontecimentos relativos a Mesa de Santa Barbara, mas também em relacdo a
lugares, datas, pessoas, personagens e paisagens que juntas compdem a histéria
gue ajuda a legitimar os quilombolas de Linharinho como verdadeiros proprietarios

das terras de seus ancestrais.

As narrativas de Miuda apontaram os lugares significativos como, por exemplo, o
Engenho, que fica entre os corregos do Boré e do Caboclo, onde moravam os pais
de Joaquim Felipe da Vitéria. E a localidade de Castelo, hoje Cérrego do Meio, onde
maravam o0s pais dos irmaos Manoel Cassiano Addo dos Santos e Bonifacio
Cassiano. Dessas duas localidades, Engenho e Castelo, sairam dois dos ramos

familiares que hoje constituem a comunidades de Linharinho.

Da localidade do Engenho foram lembradas pessoas antigas como Vitoriano,
tamborzeiro da “mesa” e sua irma Ameélia. De acordo com Miuda, ambos teriam
trabalhado para Rita Cunha, tendo Amélia trabalhado como cozinheira da fazendeira

€ morrera com mais de cem anos.

Também foram lembradas, por Milda, as atividades de parteira que sua avdé Dona

Aurora desenvolvia e que sua mae Diolinda auxiliava.

A partir das narrativas locais, € possivel dizer que o territério de Linharinho esta
demarcado por pessoas e lugares que por sua vez sao sinalizados por meio dos
nomes de corregos e de moradores que viviam em suas margens. No entanto esses
corregos em funcdo dos desmatamentos e o avan¢co da monocultura do eucalipto na
regido secaram. Essas narrativas estdo carregadas de lamentos e angustias e
apontam uma sucessao perdas de reservas naturais, de matas, rios e pessoas que

abandonaram o territorio em funcéo da expropriacédo das terras da comunidade.
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Entre os mananciais, em torno de Linharinho, que, segundo a narrativa de Miuda,
secaram estdo: a nascente do cérrego da Agua Branca, corrego do Conrado,
corrego Grande, corrego Sdo Domingos, corrego do Bora e corrego da Lora. Este
altimo, seu leito corria na antiga localidade de Castelo, que hoje se chama Corrego
do Meio. O corrego Sdo Domingo, que passando pelo Paraiso, desagua no rio da
Barra. O corrego do Bord, que tinha a lagoa do Bora, também chamado de corrego

da Tereza.

4.4 — A FORMACAO DAS FAMILIAS HERDEIRAS DA MESA DE SANTA BARBARA

A origem do culto a Santa Barbara esta relacionada aos antepassados de Dona
Aurora, que a memoaria coletiva no presente alcanca Joaquim Felipe da Vitoria e sua
esposa Deolinda, como lembra a senhora Valdentora, que no momento desse

trabalho estava com 72 anos.

Agora, quem comegou a mexer com a Mesa de Santa Barbara a gente nem
pode divulgar, mesmo porque quando a gente nasceu, quem topé mexendo
foi a mae da gente [Dona Aurora], mais a mae da gente j4 veio tomando o
lugar da mée dela, Deolinda. E a mae dela que era chefe, né? Agora da
mae dela pra la eu ndo sei. (SANTO V, 2016).

Gessi, também, se referindo ao tempo de existéncia dessa mesa diz:

A mesa de Santa Barbara existe ha muito tempo, isso ai na comunidade
aqui, sabe? E existe ha muito tempo, porque a minha avo dizia que era do
pai dela mais a mae, que ela ja encontrou, que era da avé dela, j4 vinha da
bisavo dela. E complicado! (CASSIANO G, 2016).

De acordo com essas narrativas podemos estimar que os cultos de devoc¢ao a Santa
Barbara, em Linharinho, ocorrem, no minimo, desde o tempo da avo de Rosalina,
bisavo de Joaquim Felipe da Vitéria (o Joaquim Santana), pai de Dona Aurora, quem
herdou seus ensinamentos religiosos. Esse espaco temporal nos leva ao tempo do
cativeiro, portanto esses saberes e conhecimentos vém sendo apreendidos e

transmitidos as novas geragdes ha aproximadamente cento e cinquenta anos.

Para efeito de contextualizacdo temporal das informacdes, as narrativas apresentam

lembrangas do funcionamento da Mesa, sob a responsabilidade de Dona Aurora,



154

entre os anos de 1950 e 1970, periodo em que as entrevistadas, com excecado de

Baiquinha que ja era jovem, eram criangas, como elas mesmas afirmam.

As zeladoras do assento de Santa Barbara, atualmente, sdo as irmas Benedita
Cassiano (a Bina) e Gessi Cassiano, pertencentes ao nucleo Dona Domingas,
terreno onde hoje esta abrigado o assentamento; Valdentora Cassiano dos Santos
(a Baiquinha), residente no Nucleo Dona Oscarina; e Elda Maria dos Santos (a
Miuda) do Nucleo do Morro. Essas mulheres descendem do mesmo grupo de
parentesco consanguineo, sendo primas entre si, netas ou sobrinhas de Dona
Aurora Deolinda da Conceigcéo, com quem aprenderam os fundamentos sobre o zelo

com a Mesa de Santa Barbara.

Joaquim Felipe da Vitoria era filho de Rosalina, ambos trabalharam como
escravizados na Fazenda de Rita Cunha. Joaquim Felipe casou-se com Deolinda e
tiveram como filhos José Santana, Quinquin, Anita, Lima, Maria Paixdo e Aurora
Deolinda da Conceicao. Aurora se casou com Manoel Cassiano Adao dos Santos (0
Bebeé), flho de Cassiano Ad&o dos Santos (o Cassiano Véio) e Domingas M2. da
Conceicao, e tiveram como filhos Anorina (And,), Manoel Cassiano Filho (Manézinho

Cassiano) e Deolinda Cassiano dos Santos (a Moca).

Moca casou com Manoel Cosme dos Santos (o Tio Duca), e tiveram como filhos,
Beatriz, Veriano, Manoel (o Neo), Fernando, Vermindo, Antonieta, Mauro Cesar,

Francisco e Elda Maria dos Santos (a Miuda).

Manoel Cassiano Filho casou a primeira vez, com Dora Cosme (a Santa), filha de
Jodo Cosme José dos Santos e Gertrudes Catarina M2. da Conceicdo, e tiveram
como filhos o Dedé e a Benedita Cassiano (a Bina). Manoel casou a segunda vez,
com Domingas Conceicdo, que era filha de Arlindo Teodfilo e Romana da Conceicéo;
Manoel e Domingas tiveram como filhos, Antonio, Gelson, Beatriz, Gerlita, Gerildo,

Genilda e Gessi Cassiano.

Bonifacio Cassiano, irmao de Manoel Cassiano Addo dos Santos, casou com

Dornelina dos Santos, e tiveram como filhos, Jandira, Caboquim, Domingos, Hogin,

Toninho e Valdentora Cassiano dos Santos (a Baiquinha). Baiquinha é prima irma®

35 Entre as familias de Linharinho os primos de primeiro grau sdo considerados primos irmao. Nesse
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de Manuel C. Filho e Deolinda Cassiano dos Santos, e de segundo grau de Dedé,
Bina, Gessi e Miuda.

Baiquinha é casada com Domingos Abraéo, filho de Oscarina Cosme dos Santos e
Anténio Abrado. Oscarina era filha de Jodo Cosme José dos Santos e Gertrudes
Catarina Maria da Conceicgéo, e irma de Manoel Cosme dos Santos (o Tio Duca).

Dona Oscarina era tia de Mida e Domingos Abrado € seu primo irmao.

Ao que pude perceber, os personagens (0s Veéios) que constituiram a formacao
inicial das familias das atuais zeladoras da Mesa de Santa Barbara de Linharinho ja
faleceram. Tendo as duas ultimas Dona Domingas, mae de Gessi, falecido em dois

mil e quatorze e Dona Oscarina faleceu em dois mil e quinze.

sentido, as entrevistadas quando indicavam serem primas em primeiro grau, diziam serem primas
irmas. Assim, Baiquinha informou que era prima irm& de Manelzinho Cassiano e de Moca; Bina e
Gessi sdo primas irmas de Miuda.
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Diagrama geneal6gico das familias zeladoras da Mesa de Santa Barbara
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Legenda com os simbolos utilizados nos diagramas genealdgicos

[ | Pessoa do sexo masculino viva.

Pessoa do sexo masculino falecida.

Pessoa do sexo feminino viva.

Pessoa do sexo feminino falecida.

T_T Casamento ou relagéo conjugal néo oficializada.

| Relacéao de filiagao natural.

.LJ_.L Irm&os.
[]
©

Ego do sexo masculino. Principal dos interlocutores que narrou as

informacdes utilizadas para a composi¢ao do diagrama genealdgico.

Ego do sexo feminino. Principal dos interlocutores que narrou as

informacdes utilizadas para a composicdo do diagrama genealdgico.

Essa breve genealogia, serve para entendermos como a Mesa e o Jongo de Santa
Barbara sdo partes equivalentes da mesma forma de organizacdo social das
crencas religiosas, familia e comunidade. A partir daqui, tomando a memdria social
local como fonte, analisarei como se estabelece a organizacdo da comunidade

acerca da defesa dos seus direitos étnicos, territoriais e culturais.



Imagem 28 — Dona Aurora Deolinda da Conceigéo,
zeladora da Mesa de Santa Barbara, sucessora de
Deolinda da Conceicéo e de Joaquim Felipe da Vitoria.
Foto da foto que esta disposta sobre o assento da
Mesa de Santa Barbara.

Foto da Foto: Luiz Henrique Rodrigues

07/05/2016.

Imagem 29 — Dona Dormilia, Dona Oscarina e Dona
Domingas. Zeladoras da Mesa de Santa Bérbara,
sucessoras de Aurora Deolinda da Conceigéo. Foto da
foto que faz parte do acervo pessoal de Gessi
Cassiano.

Foto: Sandro José da Silva

Foto da foto: Luiz Henrique Rodrigues.

07/05/2016.
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4.5 — A TRADICAO RELIGIOSA DAS MESAS DE SANTO NO SAPE DO NORTE

Uma das mais marcantes referéncias culturais da regido do Sapé do Norte, as
expressoes religiosas conhecidas na atualidade como “mesas de santo”, antes da
intervencao pastoral do Bispo Dom Jodo Batista Correia Nery para reprimir praticas
religiosas néo catodlicas, eram denominadas, conforme explica Miuda, como
Candomblé e Camocite, segundo suas formas de culto. A mesma liderancga explicou,
durante a oficina da Cartografia Social realizadas em Linharinho, que devido as
perseguicdes, 0s nagores africanos, tiveram que colocar outros nomes na religiéo,
passando a chamar de: Mesa de Santa Maria, Mesa de Santa Barbara e Mesa de
Séao Cosme e Sao Damido (SANTOS E, 2007).

Essas opressdes, empregadas pelos padres e autoridades policiais, de acordo com
Miada, seguiram durante quase todo o século XX com o objetivo de impor, como
verdade religiosa absoluta, o cristianismo. Tendo a partir da década de 1980, a
Arquidiocese de Vitéria junto com a Diocese de Sao Mateus, criada em 1958,
intensificado o trabalho pastoral nessa regido enviando padres quinzenalmente para
implementar e organizar as “Comunidades Eclesiais de Base” e ao mesmo tempo,

condenar a pratica dessa tradicao.

Foi nesse ultimo periodo, de acordo com as memorias de Gessi, que Dom Aldo
Gerna, Bispo da Diocese de Sado Mateus, “apareceu celebrando a missa no Colégio”
(CASSIANO G, 2015) em Linharinho, desde entao a “igreja” vem atuando dentro da
Comunidade. Embora com uma postura pastoral voltada para os problemas sociais
que afetavam o bem estar do “povo” e que n&o expressava, explicitamente, o
preconceito, a discriminacao e a intolerancia as “mesas de santo”, fossem adotadas
a partir de Dom Aldo, o encalgo, agora mais ideoldgico, continuou a ocorrer levando
os integrantes da “comunidade catdlica” a um dilema: expor sua tradicao religiosa ou

participar enquanto dirigentes da igreja catolica local, como explica Gessi:

[...] eu vejo dentro da nossa comunidade ainda, tem tempo .. Ou é
vergonha ou € medo, que muitas vezes as pessoas tém medo de publicar o
gue ele é ou de buscar o que ele é assim. Ai infelizmente, ainda, tem assim
essa travacdo dentro da comunidade da religido catélica com a nossa
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tradicdo. Infelizmente, hoje em dia, ainda tem, né? Que a gente sabe que a
gente foi muito assim, que eu digo imprensado entre as duas religido. Vocé
num pode ir l& onde ta lansa porque lansd nao é Santa Barbara, né? O
milagre que faz, lansd, ndo é o mesmo aqui do altar? E é a mesma coisa,
depende de sua fé, né? E a gente vé isso dentro da comunidade [...].
(CASSIANO G, 2015).

Gessi lembra que no passado, durante a missa se rezava a ladainha de Santa
Barbara, que era a mesma rezada na Mesa de Santa Barbara, acompanhada da
percussao dos tambores. Mas o padre tentou proibir que os tambores fizessem parte
dos ritos da celebracdo. As liderancas contra argumentaram e mantiveram oS
tambores, alegando que esses sempre fizeram parte da cultura, estando presentes
em todos os seus rituais de fé. Gessi endossa esse sentimento coletivo dizendo:
“Porque desde que a gente se entendeu como gente, nas ladainhas dava o toque de
tamb®, por que na missa nés num pudia bater o toque de tambd? E tanto que a
gente bate” (CASSIANO G, 2015).

Imagem 30 — Celebracéo do dia das mées em 2016.

Sobre a mesa, as duas imagens de Santa Barbara. A esquerda, a
Santa que acompanha a familia de Manoel Cosme (Tio Duca) h&
geracoes. A Direita, uma das imagens doadas por devotos a igreja da
comunidade.

Foto: Luiz Henrique Rodrigues.

08/05/2016.

No passado, os moradores de Linharinho n&o restringiam sua participagéo religiosa
a Mesa de Santa Béarbara, liderada por Dona Aurora. Miuda conta que havia outra

mesa destinada a mesma santa liderada por uma senhora, nagé, de nhome Jangola.



162

Também, durante o tempo que morou nesta localidade, um senhor conhecido como
Seu Tingo, procedente da Bahia, manteve uma Mesa de Sdo Cosme e Sdo Damiao,

realizando seus festejos no dia vinte sete de setembro.

Baiquinha também informou que seu marido, Domingos Abrado, frequentava junto
com seu sogro, Antdnio Abrado a “Mesa do Mato”. Miuda acrescentou que este
ultimo chegou a ocupar a posi¢cao de cambono na Mesa de Santa Maria do Benedito
Guilherme (o Véio), mas que, também, era tamborzeiro na Mesa de Santa Béarbara.
Sobre o assunto, Gessi relatou que, quando era crian¢a, chegou a acompanhar seus
pais em algumas visitas a “Mesa do Véio”, onde também festejava S&do Cosme e

Sao Damiao.

Na visdo de Miuda, “0 povo negro” do Sapé do Norte sempre teve participacao
expressiva nas mesas de santo e no jongo, porque “0 povo negro” veio de tradicdes
culturais que sempre empregou o tambor. “Eles sdo de tamb6. Gosta muito de rodar,
festejar. Pode num entender nem nada [...] porque ja vem de Africa” (SANTOS E,
2016).

Para Miuda, alguns dos fatores responsaveis pela reducéo da participacdo do povo
quilombola nas tradigbes das “mesas”, foram as persegui¢cées imprimidas, aos
cabuleiros, ja mencionada a cima, e o éxodo da populacdo negra rural,
principalmente para Vitéria, devido a expropriacdo de suas terras. Ambas as
violéncias, além de resultar as destruicdes dos assentamentos, resultaram também
prisbes, assassinatos, desaparecimentos dos sacerdotes, reducdo do numero de
“‘mesas” e destruicdo do meio ambiente (mata, rios, ervas, cipés, etc.) que € vital
para execucdo dos rituais, alterando significativamente, ndo sé o sistema religioso,
mas todos 0s costumes estruturados pela organiza¢do social dos quilombolas do

Sapé do Norte.

Gessi acredita que a grande preocupacao das pessoas de Linharinho, em relacdo a
exporem suas participacdes em religibes de matrizes africanas, € que a igreja,
enguanto instituicdo fique sabendo e volte a persegui-los como ficou expresso na

sua narrativa:

E a gente sabe que tem muita gente contra dentro da comunidade por conta
da igreja, tem medo que depois a gente ... o padre falar alguma coisa, cair
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no ouvido do padre e a gente ser massacrado mais uma vez. O medo que
elas tem e esse, entendeu? Elas tem muito medo disso ai. (CASSIANO G,
2016).

Podemos analisar como sendo consequéncia dessa brutal investida contra os
quilombolas e suas tradi¢bes, o medo, o siléncio e a clandestinidade. Poucos séo os
que preservam as “mesas de santo”, como em Linharinho, e raros sdo aqueles que
se disponibilizam a conversar sobre elas. A invisibilidade, a postura de se manterem
sem serem notados, e o0 aparente siléncio quase absoluto sobre o assunto, provoca

a sensacgao de que essas tradicbes nao mais existem.

Embora esta "mesa” tenha sido considerada por Nery (2008) e Medeiros (2003)
como sendo integrante da Cabula, as liderancas religiosas de Linharinho discordam
desses autores. Na compreensdo dessas liderancas a Cabula se refere, somente, a
Mesa de Santa Maria, cujo culto se desenvolve dentro da mata e nao tem
semelhanca, com o assento de Santa Barbara, com excecdo da incorporacdo de
guias. As entrevistadas apontaram como elementos de diferenciacdo, os espacos
para realizagdo dos cultos, tendo em vista que um se realiza na mata embaixo de
uma arvore invocando caboclos da mata, e o segundo era praticado em uma casa
apropriada, onde eram recebidos a lansad, os nagores e outros guias, inclusive

caboclos da mata.

Outra peculiaridade entre os dois cultos, apontadas pelas narradoras, era que na
Cabula s6 incorporava os iniciados e, exclusivamente, no momento do culto,
enquanto que na “mesa”’ qualquer uma pessoa, desde que tivesse santo poderia
receber guia e dar consulta, até mesmo em casa, necessitando apenas de uma vela,

e nao s nos dias de sessao.

Conforme escreveu Oliveira (2008), em outras comunidades quilombolas do Sapé
do Norte se encontram as praticas religiosas das denominadas “Mesas de Santo”,
“Terreiros” e “Centros”, entre os quais, além dos dois casos que estudo aqui, €
possivel destacar: a Mesa de Cosme e Damido de Dona Mariazinha, no Cérrego do
Sertdo; a Mesa de Santa Barbara de Getulio, no Cérrego do Alexandre; e o Terreiro
de Dona Luzete (atualmente na memoria), no Cérrego Sdo Domingos. Cabe ainda
mencionar que, ha memoaria dos quilombolas, sdo lembrados diversos outros casos

de “Mesas de Santo”, “assentos” e pequenos altares e/ou oratérios que seus pais e
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avos possuiam em casa, como se verifica em Oliveira (2008), Ferreira (2009), Silva
(2012) e, especificamente, em Oliveira e Rodrigues (2016, p. 167-168), para 0 caso

do territorio quilombola de Séo Cristovao e Serraria.

4.6 — A MESA DE SANTA BARABARA EM LINHARINHO

Imagem 31 — Assento da Mesa de Santa Barbara.
Foto: Luiz Henrigue Rodrigues.
07/05/2016

A Mesa de Santa Béarbara se caracteriza por cultuar suas divindades em formato de
pedras, pois acreditam que todas as pedras de corisco sdo santos enviados por
lansd do céu, como explicou Baiquinha. As pedras caem em forma de raio,
atingindo, preferencialmente, o coqueiro ou a grauna. Ao bater na “cerpa” do
coqueiro (ou pé de coco), as pedras se aprofundam no solo, emergindo a superficie
num prazo de sete anos. E todas elas tém um nome, sendo a pedra de Santa
Barbara, a Orona Jagun, uma pedra preta e grande - “pretona e grandona” - do

tamanho de uma mao de um homem, afirmam as zeladoras de Santa Barbara em
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Linharinho.

Baiquinha também explica que as pedras nao pertencem a uma unica pessoa, tendo
em vista que elas sdo os santos e estes ndo tem dono; e por ndo ter dono é que
podem incorporar em quem eles acharem necessario. Porém, as pessoas
escolhidas ou nédo, pelos santos para recebé-los, passam a ter simpatia com
determinados santos e passam a dizer que pertencem aqueles santos. A partir
desse sentimento desenvolvem uma relacdo de reciprocidade, na qual a pessoa se
torna devoto desse santo, recorrendo a este sempre que necessario e recebendo as

gracas quando merecido.

No assento de Santa Barbara, em Linharinho, a quantidade de pedras passa de
cinquenta, variando tamanhos e formatos. Entre elas hd uma semelhante a uma
machadinha, essa, segundo Miuda, “é do tempo dos caboclos tapuias”, referindo-se
aos guias que se identificavam como sendo da mata. A variedade de pedras foi
constatada quando visitamos 0 assento na companhia de Gessi. Esses santos foram
acolhidos pelos antepassados, ainda no tempo da escraviddo e D. Aurora, enquanto
chefe da mesa conhecia e cuidava de todos, sabendo identifica-los quando
baixavam. Contudo, Baiquinha explica que nem todo guia que chegava a mesa tinha
pedra no assento, da mesma maneira que havia varios santos assentados que nao

se manifestavam nos médiuns.

Em relacdo as pedras de Corisco, Milda diz que os orixas se escondem dentro
delas e recorda que elas estavam presentes na maioria das casas do povo negro da
regido. Gessi narrou que em Linharinho, préximo a igreja, havia um “boteco” de
propriedade de um senhor conhecido como Mateus de Ernesto; ela contou que
houve um temporal e caiu uma pedra pequenininha em cima do balcdo. O homem
se assustou ao ver a pedra rodando em cima do balcéo e correu, apanhou cachaca
e despejou em cima da mesma. A pedra estava tdo quente que ao entrar em contato
com a cachacga, cobriu todo o recinto de fumaca. Esse senhor chamou Dona Moca,
filha de D. Aurora, para ir até o local e ver a pedra que ainda estava sobre o balcéo.
Dona Moca, segundo Gessi, mandou o referido homem colocar a pedra em um prato

e zelar por ela. Assim ele teria cuidado do santo até morrer.

Nas entrevistas, as pedras mencionadas foram a Orona Jagun, Maria Corisco
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(ambas relacionadas a lansd), S30 Sebastido e Xapand®. Esse (ltimo, segundo
Miuda, era o santé de Santa Barbara, enquanto a pedra Orona Jagun pertencia a D.
Aurora, ou seja, era a sua santa de cabeca. Outras entidades foram citadas, mas

nao relacionadas as pedras, como veremos adiante.

Imagem 32— Pedra Orona Jagun.
Foto: Luiz Henrique Rodrigues.
07/05/2016

36 Verger (1981, 1997) apresenta Xapana como sendo um terrivel guerreiro africano divinizado na
tradicdo nagd. Porém, segundo o autor, seu verdadeiro nome é perigoso demais pronunciar sendo
preferivel, por prudéncia, chama-lo Obaluaé (Rei Dono da Terra) ou Omolu (Filho do Senhor) como
passou a ser conhecido no Brasil e cultuado nos candomblés de nacdo Ketu, Jége e Efon (ou
simplesmente Fon). A sua festa anual se constitui do um ritual denominado Olubajé, no qual lhe séo
oferecidos pratos de aberem, milho cozido enrolado em folhas de bananeira, carne de bode, galos e
pipocas. E sincretizado com S&o Roque, na Bahia e com S&o Sebastiio no Recife e no Rio de
Janeiro. Xapana é considerado o deus da variola e das doengas contagiosas. Ele tem, também, o
poder de curar. As doengas contagiosas sdo, na realidade, punicbes aplicadas aqueles que o
ofenderam ou conduziram-se mal.



Imagem 33 — Pedra Maria Corisco (lansd).
Foto: Luiz Henrique Rodrigues.
07/05/2016

Imagem 34 — Pedra S&o Sebastido.
Foto: Luiz Henrique Rodrigues.
07/05/2016
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Imagem 35 — Pedra Xapana.
Foto: Luiz Henrique Rodrigues.
07/05/2016

Miada explica que o santé (ou Xapand) era o principal espirito, depois de Santa
Barbara, que acompanhava atentamente todos os trabalhos desenvolvidos nha mesa
ao lado de Maria Corisco. E que as pessoas habilitadas para recebé-lo eram a sua
mae Deolinda Cassiano (Moca) e sua tia-materna Anorina, seu pai Manoel Cosme
(Tio Duca), e suas tias-paternas Alice e Ricarda. O santé era chamado ao assento
com o seguinte ponto: “6 Xapanaaa a mesa chaaama, Xapana a mesa chaaama”.
Nesse momento, todavia, se uma das pessoas acima nao estivesse na sessao,
mesmo tocando o tambor, Xapana incorporava em Bino Cosme, entdo a entidade
assumia o toque do tambor por certo tempo, depois desincorporava deixando Bino

um pouco tonto.

4.6.1 — Os dias de devocéo®’

37 Devocao é o termo que identifica as sessdes da Mesa de Santa Barbara
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Segundo as narrativas das entrevistadas, D. Aurora nao fazia sessdes permanentes
no assento. Miuda explica que havia dois motivos em geral para que as devocdes
fossem marcadas, sendo a primeira quando D. Aurora percebia que as coisas na
comunidade estavam muito tarraxadas, ndo fluindo, ndo sendo resolvidas. A outra
era quando algum guia, ao consultar alguém em uma sessdo ou em casa,

determinava que fosse necessario fazer uma entrega (oferenda).

Todavia, a Mesa de Santa Barbara fazia devoc¢des especificas em dias e datas que
ficaram na memoria das atuais zeladoras. Trata-se de dias e datas do calendario
religioso catolico que foram apropriados pelos antigos integrantes da Mesa de Santa
Barbara, como Quarta-Feira de Cinzas, Sabado de Aleluia e no dia de Santa
Barbara (quatro de dezembro). As atividades no assento eram cessadas na Quarta-
feira de Cinzas, permanecendo este fechado durante toda quaresma, guardando
respeito ao martirio de Jesus, a exemplo da igreja catolica.

As entrevistadas disseram que na devocdo da Quarta-Feira de Cinzas, ndo se
oferecia carnes, havendo somente oragdes. Miuda acrescenta que “tinha um
momento que eles tapavam o0s santos igual tampa na igreja mesmo, tampava
aguelas pedras, ritual ali todinho era tampado de pano branco” (SANTOS E, 2016).
Entédo, a partir desse momento o assento estava fechado, vindo a ser reaberto no
Sabado de Aleluia.

No Sé&bado de Aleluia, era realizada uma grande devocao para reiniciar os trabalhos
no assento. Nesse dia eram realizados sacrificios de animais como, porco, galinha e
cagado, que eram oferecidos as divindades da Mesa. A sessdao iniciava com o canto
dedicado a Ogun Ixa (Ogunja, que é uma das denomina¢cbes de Ogum no Brasil,
segundo Verger (1981)), que Baiquinha chamou de ladainha africana, por ser
cantada em uma lingua africana (retornarei a esse assunto ao falar das ladainhas).
No dia quatro de dezembro a devoc¢ao seguia 0s mesmos rituais das outras sessdes

realizadas durante o ano.

Nos dias considerados de grandes devocgdes, além dos residentes em Linharinho,
estavam presentes pessoas vindas de Pedro Canario, Bragco do Rio e Conceicéo da
Barra. Nesses dias era feito um grande numero de cortes de animais e cozido uma

enorme variedade de alimentos, para serem entregues em oferendas aos santos e
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para serem servidos ao término da sessdo, quase sempre ao amanhecer, para 0s
presentes. Baiquinha informa que nos dias de pequenas devog¢des, demandavam
menos trabalho na cozinha, pois matavam apenas uma galinha, botavam o dendé,

faziam o pirdo de farinha de mandioca e isso era o bastante.

A mesma narradora conta que, em geral, os animais mais oferecidos para corte
eram: galinha, porco e céagado (jabuti)), podendo ser qualquer outra caca,
dependendo do que as pessoas tivessem, na ocasido, para oferecer. Também eram
ofertado arroz, feijao, milho de canjica, quiabo, angu, caruru de veado (ou caruru da
Bahia) tudo preparado com simplicidade, sem exagero de temperos, mas com
bastante dendé, com explica Baiquinha: “a comida do santo num tem esse negocio
de botar tempero, aguele monte de coisa ndo. Lavou bem lavadinho, cozinhou, vocé
num bota alho, sal bem longe, agora pde bastante dendé&” (SANTOS V, 20016).
Gessi complementa informando que ndo usavam corantes (urucum) sendo a comida
toda branca com excecdo das carnes que por serem preparadas com dendé

adquiriam sua cor.

Os sacrificios de animais e o preparo das comidas eram feitos a partir do inicio da
sessdo. Uma vez concluido o rito do corte, era feita a limpeza dos bichos e cortados
em partes. Depois de algum tempo cozinhando, separava-se a cabeca, 0S pés,
figado e, no caso das aves, as asas e uma porcao do caldo para fazer o pirdo.

Essas partes eram colocadas em uma gamela grande e ofertada a lansa no assento.

Baiquinha ressalta que a limpeza das partes a serem ofertadas, por exigéncia de
sua avo Aurora, deveria ser excessivamente zelosa, sendo cabeca preparada sem
os olhos e ndo podendo ficar nenhum residuo de sujeira, nas unhas e nos bicos.
Tudo tinha que ser bem limpo, porém ndo podiam dilacera-las. Quando havia porco,
como explica a cozinheira da Mesa de Santa Béarbara, os caprichos deveriam ser os
mesmos: “vocé tinha que cozinha, limpa a cabeca tudo bem limpin... até os dente
vocé tinha que tiraaa... liimpa mesmo bem limpin... Botava interinha dentro do fogo,
fazé o escaldado e bota Ia” (SANTOS V, 2016). Todas as carnes sdo cozidas em
panelas, e ndo assadas em forno, de forma que o caldo possa acompanhar as
partes ofertadas e fazer o pirdo com a farinha da mandioca, que € produto do
trabalho dos proprios quilombolas de Linharinho em seu territorio.
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As demais partes dos animais ofertados as divindades eram divididas em postas,
cozido e servido com pirdo de farinha de mandioca no fim da sessao. A respeito das
comidas servidas as pessoas, Baiquinha faz o seguinte comentario: “Ai no amanha
cedo, quando o dia vem clariando, nés ja tava, tinha que td com aquela comida tudo
pronta. Batia aquele escaldado numa panela e... O pessoal mandava mesmo bonito”
(SANTOS V, 2016). Miuda acrescenta que durante a noite, também, eram

consumidos café com beiju antes do “escaldado” ser servido.

Afirmam que, o que ficava nos pratos e 0 que nao conseguiam comer, ndo podia ser
jogado fora. Tudo era depositado em uma gamela a pedido de D. Aurora, e antes do
fechamento da sess&o da Mesa, o Alabé*® era encarregado de entregar os alimentos
nao consumidos no meio da mata ou “despachava” nas aguas correntes dos
cOrregos e rios, sendo a ultima mais usual. Em relacdo as comidas destinadas aos
santos, essas, depois de passados trés dias, Dona Aurora recolhia e fazia 0 mesmo
procedimento de entrega. Gessi lembra que havia ocasiées em gque sua avo trazia a
vasilha de volta, outras vezes a “despachava” junto. Em Linharinho, o Alabé, cujo
altimo foi Manezinho Cassiano, € o conhecedor de todos os ritos do culto e o
coordenador dos trabalhos, enquanto o médium chefe da mesa estiver incorporado.
A ele cabem as funcdes, entre outras obrigacdes, dos ritos de corte de animais a
serem oferecidos as divindades. Cabia a Manezinho receber e sacrificar os animais
apresentados como oferendas. O rito dos sacrificios, segundo Baiquinha, eram feitos
acompanhados de rezas dentro do assento e de cantos (ou pontos) que o Alabé
entoava como oragcdo enquanto executava o corte. Por questdes de segredos do
ritual, Baiquinha optou por ndo lembrar os cantos entoados pelo Alabé nesse ritual.
Mais adiante veremos outras funcdes do Alabé quando analisarmos os cargos e

funcBes na Mesa de Santa Béarbara.

A narradora lembra que a galinha ndo era morta com faca, e sim, depois da oracéo o
Alabé prendia-lhe as asas e os pés arrancando-lhe, com uma Unica puxada, a

cabeca. O sangue é gotejado sobre as divindades - pedras - as quais se destina a

38 Alabé é o nome que nos candomblés nagd, segundo Verger (1981), é atribuido ao chefe dos
tocadores de atabaques e, em alguns casos, sdo denominados ogas. Eles ajudam materialmente o
terreiro e contribuem para protegé-lo. Alguns ogas levam o titulo prestigioso de oba e/ou mangba,
como lembrancas de acontecimentos que, na Africa, deram nascimento ao culto de Xangd. Segundo
Verger, somente o0 alabé e seus auxiliares, que tiveram uma iniciacdo, tem o direito de tocar os
atabaques consagrados aos orixas.
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oferenda. Quando a oferenda era para Xapana, além de banhar a sua pedra, 0
sangue era misturado ao azeite de dendé, pois ao incorporar em D. Aurora, ele
cantava: “Eu quero sangue com dendééé, ai, ai, eu quero vééé. Eu quero sangue
com dendééé, ai, ai, eu quero véée”. A referida composicdo era para que Xapana
bebesse e, segundo Baiquinha, “ele ndo gosta de comida seca”. A sua oferenda tem

que ter muito azeite de dendé.

Com o cagado, animal que era sacrificado como oferenda as entidades
denominadas “caboclos da mata”, o procedimento ritualistico era: o sangue, 0s
membros e a cabeca eram ofertados; enquanto a carne era cozida e servida aos

participantes no final da ceriménia.

Neste processo ritualistico, a funcdo e os saberes da cozinheira da Mesa de Santa
Barbara, segundo Baiquinha, entra em acdo apds os ritos de sacrificios, pois

consiste em pegar os bichos, fazer as devidas limpezas e prepara-los.

Ainda, referente aos produtos do trabalho em Linharinho, dos quais preparavam as
oferendas alimenticias, segundo as lembrancas de Gessi, o feijao fradinho, (feijao
branco), também conhecido na regido como “feijdo de corda”, “feijdo para em pé” ou
“feijao costela de vaca” era o mais usado para preparar as oferendas para Santa
Barbara®. Ela conta que a porcdo destinada & santa era cozida sem nenhum
tempero, ja a parte a ser consumida pelos presentes era preparada com banha de

porco, sendo servido com farofa e torresmo quando havia porco como oferenda.

Tendo em vista que o que se oferece as divindades é parte dos produtos da
agricultura e da caca e coleta dos quilombolas nas matas e dendezais, em
Linharinho, conforme relata Gessi, até a década de 1970, era grande o0 uso da
banha dos porcos que viviam soltos nos matos e nos pantanos e de azeite de dendé
nas cozinhas. Dos produtos dessas atividades preparava-se a alimentacdo dos
integrantes da comunidade e para suas divindades. Nao havia 6leo de soja em
Linharinho, esse passou a ser consumido depois que a empresa Aracruz Celulose,

hoje Fibria, comecou a desmatar a regido e a acabar com os dendezeiros. O

39 Cabe lembrar que o feijédo fradinho é a principal matéria da qual se produz a farinha para o bolinho
de acarajé, que é a principal comida de lansa nas casas de candomblé. Em Linharinho, embora o
referido feijdo seja oferenda a Santa Barbara — lansd, segundo Gessi - ndo é costume prepara-lo em
forma de acarajé para oferecé-lo.
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desmatamento desses ultimos fez introduzir, de forma forcada, o 6leo de soja na
dieta alimentar dos quilombolas. Uma mudanca alimentar que foi dificil de ser aceita,

visto que o dendé é tido como essencial na cultura quilombola.

Que aqui a gente usava era a banha de porco ou o dendé. Que 6leo mesmo
a gente vem comer 6leo de poucos tempo. Que a Fiba [Fibria] comecgou a,
a, a matar os pé de dendé, que ai a gente comecou a comprar 6leo. Que
caro custou pra gente acustuma a comé no 6leo. Era mais o dendé. O
dendé pra noés era, era néo, é tudo. (Cassino G, 2016).

Também fazem parte das oferendas nas sessfes da Mesa, desde o tempo de Dona
Aurora, produtos como: guando, milho comum, pipoca e amendoim. O milho comum,
chamado de abad6, mais o amendoim eram torrados com azeite de dendé,
denominado epd, e esfriados ao vento. No inicio dos trabalhos, depois da abertura
da Mesa, parte desses alimentos eram as primeiras oferendas a serem arriadas;
eram distribuidas em culonguinhos (coités ou cuias) feitos de casca de coco ou em
alguidares (vasilhas de Barro) proximo as pedras (santos) dentro do assento. A outra
parte ficava na gamela proximo a pedra de lansa, também chamada de Maria

Corisco.

Dizem que Dona Aurora, além de Xapand, incorporava também Maria Corisco.
Quando ocorria a incorporacdo desta ultima, ela benzia com rezas uma outra parte
dos alimentos gque estava na gamela e jogava sobre os presentes dentro do assento
como forma de limpar as energias e afastar os espiritos negativos. As vezes essa
mistura do milho com amendoim torrados ao dendé, era receitada para dar banho de
descarrego, do pescoco para baixo, nas criancas a fim de protegé-las ou curar
enfermidades. Acrescentam ainda que todos ali recorriam a Dona Aurora, para que
ela indicasse ou preparasse remédios caseiros, para diversos males, pois ela tinha
um grande conhecimento do uso das ervas. Segundo Gessi muitas pessoas em

Linharinho, assim como ela, s6 conheceram médicos ja quando adultas.

Dizem que entre os guias (nome também dado as entidades espirituais em
Linharinho) que baixavam para dar consulta, passar conselhos, fazer benzimento e
receitar remeédios estavam os nagores tio Rodolfo e vovo Maria do Batata. Esta vovo
incorporava em Dona Domingas (mae de Gessi), e ela, assim como 0S outros
nagores, gostava de beber café margoso e comer o caruru da Bahia preparado da

seguinte forma: “pegava a folha, espinicava ela todinha, passava um pouco de agua
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guente e botava pra cozinhar no dendé sem sal, puro, sem farofa sem nada”
(CASSIANO, G, 2016).

Embora ndo ocorram mais os trabalhos na Mesa como no tempo dos antigos
quilombolas, o assento mantido e zelado na comunidade € uma forma de se recusar
a esquecer e de manter viva a devocdo a lansa (Santa Barbara). Apesar de os
saberes tradicionais terem passados por transformacdes, as mulheres de Linharinho
estdo sempre recriando-os agradar Santa Barbara, pois acreditam que ela entende
a atual situacdo e aceita o que lhe é oferecido. Relacionando-se a esses

sentimentos Baiquinha conclui:

E sim. Ta ali pra gente sempre alembrar, né? A gente num faz o que eles
fazia mais. A gente num fez o que eles sabe, a gente num faz. Mas alguma
coizinha que a gente sabe a gente num esquece. A gente seemmmpre
fazendo alguma coizinha pra ela ficar contente, né? La ela sabe, ‘ndo no
tempo dos meus véi era mais ... 0 negdcio era mais ... Mais como ficou novo
agora, sdo mais novo, o que eles faz pra mim eu recebo’. Ela recebe de
coracdo. (SANTOS V, 2016).

Percebemos que as narrativas a respeito das comidas ofertadas e servidas na Mesa
de Santa Barbara, expuseram produtos alimenticios como arroz, feijdao fradinho,
guando, amendoim, mandioca, milho comum, canjica, quiabo, erva ou folha de
veado, café e o dendé. Todos esses produtos sdo pertencentes a uma tradicdo de
cultivo que os velhos de Linharinho praticavam tanto para consumir como para

comercializar.

Nesse sentido, podemos dizer que a alimentacéo ofertada aos santos era e continua
sendo as mesmas consumidas no cotidiano dos quilombolas. As comidas a base de
caca, porcos e farinha de mandioca sao tipicas da cultura, ndo s6 alimentar, mas de
todo um sistema de producéo econémico proprio do territério. Assim, a alimentacao
oferecida as divindades reflete os modos e costumes tradicionais quilombolas de se
apropriarem do sistema ecologico, no aproveitamento das ervas e dos animais de
caca como alimento; da criagdo de porcos, que se caracterizou como simbolo de
fartura nas devocdes de Sdo Benedito e da tradicdo econdmica da producdo de
farinha de mandioca. Todos esses elementos, hoje, sdo apropriados como signos da

identidade quilombola no Sapé do Norte.
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4.6.2 - Os ritos das devogdes na Mesa

De acordo com as memorias das entrevistadas, os trabalhos da Mesa eram iniciados
por Dona Aurora ou pelo Alabé Manezinho Cassiano. Primeiramente eram rezadas
as oracOes do “Pai Nosso”, “Salve Rainha” e “Creio em Deus Pai”. Em seguida, ao
som dos tambores, era puxado o ponto para a chegada de Maria Corisco (lanséd), o
qual dizia: “Aééa, aééa lasmim. Ba para mim, Babacoxd, babarexd. Exomai€ééé”
(SANTOS, E, 2016). Depois de incorporar em Dona Aurora, Maria Corisco benzia
todo o ambiente interno do assento e rezava no altar de Santa Bérbara, na
camarinha e nas portas de entrada e saida. Ao rezar na porta de entrada ela
colocava cachaca e dendé para Xapana que ali estava no seu prato, em seguida

saudava os tambores e os tamborzeiros.

De acordo com as narrativas das zeladoras atuais, na Mesa de Santa Barbara néo
era preciso formar rodas, rezar, cantar pontos ou fazer puxadas para os guias de D.
Aurora chegarem e incorporarem. Os guias, também chamados de nagores,
baixavam enquanto ela rezava para firmar a devocdo e na sequéncia fazia suas
filhas Anorina e Deolinda incorporarem, seguidas pelos outros integrantes da Mesa

cada um com o seu respectivo santo.

Recordam que quando a Mesa j& estava aberta e 0os guias demoravam a chegar, o
Alabé Manezinho Cassiano, cantava para Ogum de Ronda: “Abre a porta aééé,
deixa o Ogum chega que o de longe ja chegd e o de perto chega jaaa”. Esse ponto,
segundo a interpretacdo de Gessi, era para que Ogum fizesse a ronda e verificasse
por qual motivo os guias ainda ndo haviam chegado, isto porque a sua avé Aurora
dizia que as vezes os caboclos nao estavam longe, s6 que poderia haver algum “mal
fazejo” por perto, alguma coisa rondando e atrapalhando a chegada deles ao

assento.

A sessdo continuava com o0s guias incorporando, trabalhando, cantando pontos,
fazendo limpeza espiritual, benzendo, receitando banhos e remédio. Os trabalhos
seguiam até o momento em que nao havia mais guias trabalhando. Nessa hora, a

zeladora e o Alabé perguntavam a Baiquinha se a comida estava pronta para ser
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arriada para os santos; se ndo estivesse, enquanto aguardavam, dancavam o jongo.
Ao retornarem, faziam as entregas das comidas e alguns guias ainda trabalhavam.
Miuda recorda que quando a sessdo estava para ser encerrada, Maria Corisco

cantava: “Ogiba vei de |a, a devocéo ja vai cabaaa. Ogiba vei de &4, a devogéo ja vai
caba” (SANTOS E, 2016) e o culto era finalizado.

De acordo com as lembrancas de Miuda, enquanto o Ultimo ponto era sustentado
em coro pelos tamborzeiros, Maria Corisco apanhava trés palmas de marié (palha
fina de dendezeiro), salvava o altar e depois as entregava, em quantidade de trés,
para adultos e criancas. Ao receberam as palmas de mari6, todos saiam dancando e
rodando em direcdo ao prato do santo Sao Sebastido. No prato desse santo havia,
como oferenda, abadd (milho), epd (dendé) e sangue de galinha. Ao chegarem ao
prato dancavam com ele nas méaos passando em volta de todo corpo, da cabeca aos
pés; as criancas muito pequenas eram auxiliadas por suas maes. ApOs esses

gestos, faziam o sinal da cruz e saiam do assento pela porta dos fundos.

Miuda explica que quando as palhas de mari6 eram distribuidas, o certo era as
maes, ao chegarem as suas casas, e com elas dessem banho de descarrego nas
criancas. As demais palhas que ndo eram utilizadas no banho eram postas sobre as
portas das casas, sendo retiradas quando estivessem muito secas e substituidas por
outras novas. Gessi complementa as informagdes sobre o banho de descarrego
dizendo que este deve ser tomado do pescoc¢o para baixo, porque Dona Aurora
ensinou que a cabeca do ser humano € um lugar sagrado, sendo partida em cruz.
Nesse sentido, a cabeca seria a morada do Espirito Santo, referindo-se aos
ensinamentos cristdos, e morada do orixa, segundo a cosmologia das religibes de
matriz africana. Em ambas as situacdes ela toma a dimensédo do sagrado, do
inviolavel, ndo podendo ser lavada por ervas inadequadas e receber energias nao

apropriadas.

Assim, referindo-se a sabedoria dos seus antepassados, Miuda afirma que os
nagores sdo conhecedores de mistérios e magias muito antigas, as quais precedem
o cristianismo. Para exemplificar os conhecimentos dos enigmas conhecidos pelos
nagores e a for¢ca mistica que eles possuem, ela conta que Maria Corisco cantava:
‘quem nunca viu, vem vé caldeirdo sem fundo ferver. Quem nunca viu vem Vé

caldeirdo sem fundo ferver”. Outro ponto embleméatico também cantado pela mesma
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entidade era: “eu sou da ilha do dendé, meus irmaos nés ja vimo e vamos vé”. Miluda
ndo soube dizer o que o primeiro verso, desse ultimo ponto, poderia significar, mas
de acordo com sua interpretacéo, o segundo verso faz mencéao aos acontecimentos

atuais na comunidade.

Sobre o0 mesmo ponto, em 2009, Gessi explicou que Dona Aurora o cantava quando
estava com dificuldade para afastar algum “perturbado”. Era do dendé que ela
retirava as for¢cas necessarias para resolver as coisas, pois ela dizia “que do dendé é
uma forca que o dendé tem pra gente... Que do dendé ndo se usa SO pra comer,
num se usa pra... dizia ela, fritar o peixe. Nao se usa. Que o dendé tem forca natural
da natureza” (CASSIANO G, 2016).

Entretanto, entre as muitas possibilidades de interpretacdo, podemos pensar o
primeiro verso como sendo os guias dizendo que eram procedentes da Africa, posto
gue o dendezeiro é uma palmeira nativa daquele continente, tendo suas sementes
trazidas inicialmente para a Bahia®®. J4 o segundo verso pode ser interpretado como
se 0s guias ja haviam visto e resolvido problemas no passado e estavam ali para

desvendar e solucionar novas situagoes.

Ponto semelhante a esse que faz referéncia a “llha do Dendé” foi lembrado por Dona
Edésia, nascida em 1926, integrante do Grupo de Jongo de S&o Benedito, do bairro
Sernamby, na cidade de Sao Mateus. Ela narrou que havia um tocador de jongo de
nome Julio Tamanco em Sdo Mateus que iniciava a roda de jongo cantando: “Tava
na llha do Dendé. Chegou meu padrinho Baluaé” (CONCEICAO E, 2011). E por

causa desse ponto todos diziam que o jongo dele era pemba.

Ainda de acordo com Miuda, o guia Obaluaé das Ondas do Mar, quando chegava a
mesa, cantava pedindo aos tamborzeiros para tocarem porque ele queria brincar:
“Bate no tambd66 nagb66 que eu querooo brincaaa. Eu sou Baluauééé das ondas
do maaa. Eu sou Baluauééé das ondas do maaa”. Ela também explica que havia
outros pontos relacionados ao Obaluaé E®, Obaluaé Ea, Obaluaé Ogum, ou ainda

Obaluaé na linha de Santa Barbara de Ekéra, podendo todos estar incorporados ao

40 Cascudo (1983, p 247) escreve: “A palmeira do dendé, dem-dem em Angola, foi cultivada ao redor
da cidade de Salvador para atender ao consumo local do maior centro demografico de entdo. Como
era costume n’Africa, rara seria a iguaria negra sem a participacdo do azeite-de-dendé, dando cor,
aroma e sabor peculiar. Seu uso transmitia-se entre os escravos e as negras [...]. Onde estivesse o
negro, ai haveria azeite-de-dendé, na medida do possivel.”
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mesmo tempo cada qual em seu médium.

4.6.3 — Os médiuns e os guias na Mesa de Santa Barbara

Também foram lembrados, pelas entrevistadas, outros guias carinhosamente
chamados de tio Rodolfo, tio Horacio, tio José; tia Joaquina, tia Maria; vovo Joaquim;
padrinho Zé Luiz; nagdb Maria do Batata e Maria Redonda, que com frequéncia
baixavam na “mesa” ou em casa, dependendo da ocasido. De acordo com as
narrativas todos esses guias sao negrores, que em vida, foram parentes de

membros da comunidade, que ali viveram.

Miuda explica que em termos espirituais, referindo-se a mesa, 0s nagores S80 0S
mesmos “pretos velhos”, sendo a diferengca apenas o costume do tratamento. Ela
conta que alguns nagores, quando incorporavam, cantavam pontos referentes a
“‘linha de pretos velhos” como, por exemplo, o ponto tirado pelo tio Rodolfo que dizia:
“Preto velho quando vem de Aruanda, vem trazendo forcas para salvar filho de
umbanda” (SANTOS E, 2016). Como se verifica, as simbologias da religiosidade em
Linharinho transitam entre tradicdbes nagds do Candomblé, as tradicbes bantu
ligadas a Cabula, o denominado Candomblé de Caboclo que incorpora as entidades
indigenas como os caboclos da mata, as entidades de Umbanda e os santos do

paraiso catélico.

De acordo com as memdrias expressas nas entrevistas, s as pessoas mais adultas
eram quem incorporavam e podiam baixar mais de uma entidade no decorrer da
sessdo. Miuda na sua narrativa relacionou os médiuns e guias da seguinte forma:
Dona Aurora trabalhava com Maria Corisco; Manuel Cassiano, seu marido,
incorporava tio Horécio; Dona Mogorinha recebia tio José; Dona Domingas, mae de
Gessi, incorporava Maria Batata e tia Joaquina; essa ultima também era incorporada
por Dona And, que também recebia o Carreiro (Boiadeiro) e a Jurema; essa
segunda também era recebida por Dona Concessa; Dona Pépola baixava Maria

Redonda, essa quando descia, lembra Miuda, cantava: “Olha quem vem laaa, é
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Maria Redonda, ela é filha de Congo*, ela vence demanda” (SANTOS E, 2016);
Dona Oscarina tinha o Zé Luiz, Tixangd, Amberizinho e o Jodo da Mata; Dona

Deolinda, mae de Miuda, trabalhava com Sdo Sebastido, Xapana e o tio Rodolfo.

Miada conta que o nagb tio Rodolfo é o seu protetor, e devido a devogcdo que ela
tem por esse, deu ao seu filho o mesmo nome. Ela explica que essa entidade néo
fazia uso de vela para benzer, mas sim, um “cassete” de madeira. Segundo Miuda,
esse guia nao bebia cachaca, contudo ele colocava o “cassete” dentro de um copo

com essa bebida, que a absorvia toda, antes de comecar a benzer as pessoas.

4.6.4 — Os caboclos que representavam a matriz indigena em Linharinho

Oscarina Cosme dos Santos, uma das mais velhas médiuns da “mesa” que faleceu
em setembro de 2015 com 112 anos (CASSIANO G, 2016), era filha de Jodo Cosme
José dos Santos e Gertrudes Catarina Maria da Conceicdo, neta da avo-materna
Catarina Conceicédo que, de acordo com os relatos, descendia de negros com indios.
Oscarina vem ser tia-paterna de Miuda, quem nos informa que o tronco familiar de
seu pai descende da juncdo de nagores com indigenas, que ela classificou de

tapuia”, ao explicar as diferengas entre nagores, caboclo e tapuia.

[...] esse africano, né? E que baixa né? Que sdo 0s mesmos nagores, esses
nagores ndo estdo ... ndo é de agora. Desde o tempo que vieram da ma...
da Africa. O nosso povo chegou aqui se instalou com tambd e que veio com
seus remédio, com suas .. que sabia fazer cura. Eles morre, tem
competéncia de baixar em qualquer um e vim salvar e dar remédio, essas
coisas tudinho. Agora, caboco? Caboco é misturado negro com indio, né?
gue aqui num chamava indio, gente aqui chamava tapuia. (SANTOS E,
2016).

Miada narra que além de seus familiares mais antigos por parte da avé-paterna,
outros “véidos” do lugar como Eurico, Maria de Eurico, Manoel de Maria de Eurico,
Eufrazio, Pauzina e Manoel de Julio Estevo, eram “caboclos pegados a lago” na

mata.

41 Essa expresséo, “ela é filha de Congo”, tendo em vista que se trata de uma entidade considerada
bantu, podemos interpretar que Maria Redonda esta dizendo que ela é proveniente do reino do
Congo.
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Esse levantamento da matriz indigena de Linharinho, além de trazer a lume
memoérias adormecidas, ajuda a tecer uma hipétese que explique porque Dona
Oscarina trabalhava com “caboclos” que durante o trabalho costumava adentrar no
meio da mata e arrancar cipés e folhas para fazer benzimentos. Nesse caso, a
suposicao recai sobre sua condi¢cao de ser “cabocla” ou “tapuia” e por essa razéo

ser escolhida, por estes, para recebé-los.

Gessi recorda que a “linha de caboclo da mata” ocorria depois da “roda do jongo” e
para que os “médiuns” recebessem o0s seus “caboclos” era cantado o seguinte
ponto: “Eu tava sentaaado la mata, fazeeendo o meu jequiaaa, quando o paaai
Oxalaa mandou eu visitdda. Eu tava sentado la mata, fazeeendo o meu jequidaa,
quando o paaai Oxalaa madou eu visitddd” (CASSIANO G, 2016). De acordo com a
explicagao de Gessi, 0 “jequid” € um cesto cumprido e redondo, tecido de cipd, com
uma Unica abertura em uma das pontas utilizado como armadilha para pescar. Ele é
armado dentro do rio, com a abertura voltada para a correnteza, quando o peixe

desce junto com a corrente d’agua, fica preso dentro do cesto.

De acordo com as narrativas das entrevistadas, quando cantavam o ponto para 0s
“caboclos descerem”, Dona Oscarina incorporava primeiro o caboclo Jodo da Mata.

AAA

Este ao chegar a mesa cantava: “Joaao da Mata cheegb666, Joaao da Mata

AAA

cheeg660, Joddo da Mata cheegddd, Joddo da Mata é curaad666! Joddo da Mata
cheeg660, Joddo da Mata cheegd60, Joddo da Mata cheegddd, Joddo da Mata é
venced666”! (SANTOS E, 2016). A partir de entdo, ele passava a rezar e benzer as

pessoas com folhas e erva colhidas no préprio terreiro em torno da mesa.

Gessi conta que quando era para ser feito um trabalho forte, de cura ou para tirar
coisa ruim do corpo da pessoa, Jodo da Mata, incorporado em D. Oscarina, saiam
do assento e entravam na mata sozinhos. Ao sair, puxava um ponto e pedia ao
tamborzeiros que ndo parassem de canta-lo enquanto néo voltassem. Ao retornar da
mata depois de muito tempo, ela voltava toda envolvida em matos e cip0s que com
muito custo eram retirados por Benedito Cosme (irmé&o de Oscarina e tamborzeiro) e
Manezinho Cassiano (Sobrinho e Alabé), os Unicos autorizados para essa tarefa.
Segundo Gessi, 0s cip0s e matos eram todos entregues a pessoa que estava
recebendo consulta para levar para casa e fazer banhos de descarrego ou remeédio

em forma de cha.
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Hoje na Mesa de Santa Barbara, ao que tudo indica ndo ha mais devoc¢des como
outrora. Os mais antigos que tinham maior conhecimento dos segredos da “mesa”
morreram e 0s que estdo vivos ndo tém mais energia fisica para sustentarem as
horas de trabalhos abertos. Apesar de nao trabalharem com a “mesa” aberta ao
publico e serem poucos interessados na manutencdo mesma, as mediunidades
continuam a florar em alguns moradores da comunidade, como € o0 caso da
Margarida, prima de Miuda, quem aprendeu ou desenvolveu sozinha a pratica do
benzimento. Também ha relatos de visbes de vultos, sombras, luzes, de escutar
vozes e incorporacdes involuntarias. Em alguns casos, existem pessoas, como
Gessi, que ja incorporaram diversas vezes em variados locais. No caso de Gessi, a
primeira incorporacdo ocorreu no patio da igreja e Dona Baiquinha ocorreu quando

ainda era crianca em uma brincadeira de roda no terreiro (patio) da casa de sua avo.

[...] que a primeira vez eu cai foi aqui na igreja aqui [...] Eu sempre falo
assim pros meus irméo, eu acho que eu tava ficando era doida. Hoje em dia
gracas a Deus, mais eu ficava doida. Eu primo meu que mora ali 6, me
pegou l& no eucalipto. Outra vez eu ja vim l4 de cima da rocga, eu sei que fui
trabalhar quando eu bem desci ja tava em casa. (CASSIANO G, 2015).

Outro episddio narrado por Gessi ocorrido com ela foi quando da visita em sua casa
de sua irma mais uma sobrinha que moravam de Vitéria. Gessi disse que a conversa
se desenvolvia descontraidamente na area externa, quando ela precisou se levantar,
e ao dar os primeiros passos, sentiu um mal-estar e ndo viu mais nada. Quando
acordou ja estava dentro de casa com suas irmés ao seu redor comentando que sua
vOoz e seu semblante haviam mudado enquanto estava com o0 santo. Apesar de
Gessi ter incorporado varias vezes o que o pessoal de Linharinho chama de santo,

ela ndo sabe qual € o seu.

4.6.5 - Os cargos e funcdes na Mesa de Santa Béarbara

A responsabilidade do bom desenvolvimento dos trabalhos da mesa era de Dona
Aurora, porém, as atividades eram organizadas e distribuidas de acordo com as
especificidades dos cargos e fungdes dos médiuns que se dividiam em

tamborzeiros, Alabé, cozinheira e zeladoras.
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Os tambores eram tocados pelos tamborzeiros Vitoriano (pai Vitor), Antdnio
Abrado, Benedito Cosme, Manoel Cassiano (marido de Dona Aurora) e seu filho
Manezinho Cassiano. Esse ultimo recebeu de sua mée a funcdo de Alabé, fungéo
essa também desenvolvida pelo Benedito Cosme, quando Manezinho ndo estava

presente.

O Alabé, de acordo com as entrevistadas, ndo incorporava guias. Mas, segundo
Miuda, sua mée, Deolinda Cassiano, contava que ele havia incorporado o espirito de
seu av0, Joaquim Felipe da Vitoria, uma Unica vez para livra-lo de um espirito
perturbado que o incomodava. Todavia, ele tinha um apego de fé muito grande com
0 orixa Xapana. Segundo Baiquinha, parecia haver uma reciprocidade entre os dois,
era como se o santo tivesse escolhido o Alabé para ser seu protegido. Para explicar
o tamanho da devog&o que Manezinho nutria por Xapana, Baiquina faz a seguinte

narrativa:

E. Ele ja era escolhido pra aquela coisa. Entdo ele adorava muito Xapana.
Adorava muito ele. Ele é que tinha devogédo por Xapana. [...] Vocé, quando
vocé gosta, vocé num tem devogéo ao santo? Vou ter uma conversa: 6 meu
Sao Benedito... Tudo pra vocé é aquele santo. Pode ter mais de mil santo,
mas pra vocé sempre aquele santo é seu protetor. E a mesma coisa dele.
Tudo que ele fazia: 6 meu Xapana... e ele nunca, ele nunca abaixou um
guia nele, mais ele tinha uma fé. Ele tinha uma fé muito no santo. Xapana,
tinha muita fé. (SANTOS V, 2016)

O Alabé é a pessoa responsavel por receber os visitantes do terreiro, puxar 0s
pontos, conhecer e reconhecer 0s guias, santos e orixas, fazer a recepcdo dessas
divindades ao incorporarem nos meédiuns, ajuda-los quando necesséario e, se for o

caso, expulsar um espirito ruim e indesejado do corpo do médium, explicou Mituda.

Nas “mesas de espiritos”, como vimos anteriormente no Centro Espirita de S&o
Cosme e Sao Damido, essa funcédo é exercida pelo Presidente e na Mesa de Santa
Maria era atribuia ao Cambone. A esse respeito Miuda diz: “Uns chama presidente e
l& na Mesa de Santa Barbara num chamava presidente, em casa espiritiva chamava
presidente. Quem tava ali na mesa chamava presidente, aqui era assim. Agora, na
Mesa de Santa Barbara chamava Alabé” (SANTOS E, 2016).
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Imagem 36 — Dona Valdentora (Baiquinha) e Seu Domingos Abrado.
Foto: Luiz Henrique Rodrigues.
01/01/2016

A cozinheira de Santa Barbara é Valdentora Cassino dos Santos, a Baiquinha, nos
conta que foi morar ainda crianga com seus tios Manoel Cassiano Adao dos Santos
e Aurora Deolinda da Conceigéo, os quais ela considera como seus pais, por terem
sido responsaveis por sua criacdo. Ela ndo chegou a conhecer a sua mae, e so veio
a conhecer seu pai quando adulta. Seus tios tinham outros filhos, mas ja eram
casados, assim, se tornou mais apegada a tia/mae e a auxiliava em tudo. Escolhida
e ensinada por Dona Aurora, a preparar as comidas dos santos, assumiu o cargo de

cozinheira da Mesa de Santa Barbara, compromisso que desenvolve até hoje.

Baiquinha disse que sempre esteve trabalhando no assento de Santa Bérbara junto
com Dona Aurora e quando tinha devogéo, D. Aurora ndo deixava de chama-la para
preparar os alimentos e oferendas, ela estava |4 para preparar os alimentos e
oferendas. A cozinheira da santa conta que, por isso, ela ndo pode esquecer o que
sabe, e explica:

Eu fiquei cativa assim, porque, dando na hora de ... falando assim, ah! As
menina (se referindo a Miluda, Gessi, Benedita e outras mulheres da
comunidade) hoje, ta arriscado, vamo fazer uma coisa, vamo fazer, vamo
rezar la no assento, vamo! ... Vamo juntar aqui nés que somo daqui, vamo
matar uma galinha 14, vamo amanhecer o dia la brincando, |4 cantando e
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rezando. A gente vai ... Eu, 0 que ela me ensinou, 0 que eu sei eu nao
esqueco [...] E assim, das minha obrigacdo gracas a Deus nada me enrola
assim. (SANTOS V, 2016).

Baiquinha ficou comprometida com a “mesa”, como no sentido de se sentir
responsavel por zelar pelos saberes ancestrais, sendo hoje, na comunidade, uma
das mais recomendadas pelas demais zeladoras e procurada para falar dos saberes

sobre a Mesa de Santa Barbara.

Ela afirma que Dona Aurora também ajudou no seu desenvolvimento medilnico,
apos esta incorporar um guia enquanto brincava de roda de santo, contando pontos
e imitando os médiuns, no quintal de casa com suas primas. Essa primeira
incorporacao ficou marcada na memoéria de todos, por dois motivos, o primeiro, pelo
fato de ter sido algo inesperado, embora Dona Aurora ja tivesse advertido: “bia,
vocés toma cuidado que vocés num sabe com qué que vocés tdo bolindo!”
(CASSIANO G, 2016). O segundo, por ter sido recolhida e tratada espiritualmente na
Mesa de Santa Barbara ainda crianca, foi experiéncia que lhe afetou de forma
negativa, pois na época, as demais criancas lhe incomodavam dizendo que ela

havia pegado guia e que estava macumbando.

A partir do caso de Baiquinha, é possivel considerar dois ensinamentos, segundo o
entendimento das religides de matrizes africanas: o primeiro consiste em dizer que
as forcas das divindades ndo se confinam dentro dos locais reservados para 0s
cultos (Terreiros, Centros, Casas de Oracdes, Mesas de Santo, Assentos, etc),
podendo se manifestar em qualquer espaco que 0s santos, orixas e guias acharem
adequados; o segundo consiste em dizer que séo essas divindades que escolhem
as pessoas com quem guerem trabalhar incorporados, e néo o inverso. Segundo a
cosmologia dessas religides, podemos dizer que Baiquinha foi também escolhida
pelo santo para ser a cozinheira da Mesa de Santa Barbara, tendo Dona Aurora a

funcéo de prepara-la.

Na cozinha, nos dias de devocgao, por ter muitas comidas para serem preparadas,
Baiquinha contava com a ajuda de Dona Elisa. Esta é filha da finada Salvelina
Cosme (chamada por todos de Maria Cosme, irmé& de Duca Cosme), e prima irma de
Miada.

As zeladoras que lavam os santos, hoje, Miuda, Bina e Gessi dizem que qualquer
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um da familia pode lavar as pedras, embora seja delas esta responsabilidade, por
terem recebido ainda criangas os ensinamentos, de Dona Aurora, de como cuidar
com zelo desses santos. Por intermédio da 4gua, ervas, cachaca, azeite de dendé,
velas e das oracfes, alimentam de energias os ancestrais ali representados,

preservam a tradi¢cdo e reafirmam o compromisso com seus guias protetores.

Bina conta que ndo tem um periodo regular para se lavar o santo. Ele s6 é lavado
quando percebem que acumulou muita poeira e esta precisando ser limpo, com
excecao de quando recebe sangue enquanto oferenda, nesse caso apos sete dias a
pedra é lavada. No entanto, Bina informa as pedras sédo lavadas necessariamente
nas trés datas especificas das grandes devocdes, que sdo a Quarta-Feira de

Cinzas, Sabado de Aleluia e o Quatro de Dezembro, dia de Santa Barbara.

O rito de lavar o santo € realizado com agua de cOrrego ou rio, ndo podendo ser
utilizada agua de poco. Miluda ressalta que, embora seja necessaria a agua corrente,
em dezembro de 2015, ela e Bina, pelo fato de o cérrego Sdo Domingos, no qual
sempre foi lavadas as pedras, estar seco, pediram perddo aos nagores e utilizaram

Nz

adgua de poco para lava-los.

O rio Sdo domingos, assim como de todos os rios e coOrregos da regido, estdo
secando, ndo s6 pela estiagem prolongada desse ano, mas principalmente devido
as suas cabeceiras estarem sendo criminosamente desmatadas e com plantio de
eucalipto ha muitas décadas e nenhuma acdo protetora e/ou recuperacdo das

mesmas nao tem sido exigida pelas agencias publicas de meio ambiente.
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Imagem 37 — Leito do corrego Sao Domingos seco em
Linharinho.

Fotos: Luiz Henrique Rodrigues.

08/05/2016

Além da agua corrente, também sao utilizadas ervas como a folha do “piao roxo” ou
da “marva” para lavar as pedras. Miuda diz que no passado eram utilizadas
gamelas, feitas da madeira gameleira, para transportar os santos ao serem lavados,
mas por escassez de dessa e de muitas outras madeira, devido ao desmatamento

para cultivo de eucalipto e cana de acuUcar, e também devido as leis ambientais que
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proibem a extracdo de madeira nativa, hoje sdo utilizadas bacias de aluminio ou
plastico. Apos serem lavados, sdo levados de volta ao assento e postos em pratos,
onde sdo banhados com azeite de dendé e cachaca. As zeladoras acendem velas,
proferem oracdes e suplicam protecéo para todos da comunidade. Neste momento,
sao realizadas oferendas de alimentos aos santos, como: arroz, quiabo, folhas da
erva de veado refogadas e pirdo de farinha de mandioca. A oferenda depende do
alimento que tem disponivel no dia, podendo também ser ofertados angu de fuba e
feijdo. O pirdo de farinha de mandioca pode ser feito com caldos de peixe ou de
carnes de galinha, porco ou caca, dependendo do santo a que a oferenda é
destinada. Gessi afirma que ndo é comum fazer pirdo da carne de gado, pois as
comidas ofertadas hoje sdo as mesmas que eram consumidas no cotidiano passado,

guando a carne bovina era rara na mesa dos quilombolas.

Gessi recorda que no periodo de sua infancia, quando sua avo Aurora ia lavar o
santo, como uma espécie de ato pedagdgico, ela reunia as criangas para ensina-las.
A narradora conta que Dona Aurora tinha preferéncia de ensinar as criancas por
entender que estas sempre realizavam a tarefa “de coragao” por ndo terem malicia e
nem maldade na mente e, ao que tudo indica, tratava-se de um projeto dela para
gue hoje, suas netas, lembrassem dos ensinamentos, e dessem continuidade ao
gue aprenderam. Outra razao ou estratégia para optar pelo ensinamento as criancas
era o fato de que, pelos fundamentos religiosos, essas estariam com o “corpo limpo”,
no sentido de ndo manterem relagéo sexual; posto que a abstencdo sexual durante,
no minimo, sete dias antes do ritual, é o principal fundamento mitico-religioso para
estar habilitado a lavar o santo, afirma Gessi. A atual zeladora explica ainda, que as
criancas lavavam as maos na agua corrente e em seguida Dona Aurora passava
azeite de dendé com cachaca em suas maos explicando que era para que 0S COrpos
delas ficassem resguardados. S6 depois dessa higienizacdo que podiam lavar o

santo.

As zeladoras lamentam que os mais velhos, detentores dos saberes, segredos dos
rituais e das rezas especificas, ndo ensinaram mais detalhes do culto da “Mesa”
para elas. Bina comenta que por eles guardarem os segredos “a sete chaves”, ela
acabou nao aprendendo nada dos mistérios da “Mesa”, herdando apenas o saber de

lavar as pedras, funcdo que sempre desempenhou. Ao que tudo indica, esse € um
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saber que ocorre no ritual, onde os antigos zeladores responsaveis acreditavam que
era o proprio santo que escolhia e se encarregava de instruir os neofitos escolhidos.
Assim, a medida que algum integrante da comunidade boliava ou rodava no santo, a
zeladora, como foi o caso de Dona Aurora com Baiquinha, deveria recolher o
escolhido para saber as fungdes para as quais foi escolhido, o que no caso de
Baiquinha, foi para preparar os alimentos aos santos. A medida que os rituais tém se
reduzido ao zelo pelos santos, aos seus assentos e ao preparo das oferendas aos
mesmos, é provavel que esse seja 0 saber suficiente para o desempenho de tais
compromissos religiosos. Os saberes relativos as demais funcbes nao foram
transmitidos, ao que tudo indica, porque os antigos zeladores, segundo o0 que nos
relatou Elda dos Santos, diziam e acreditavam que 0s santos nédo haviam escolhido
outros membros da comunidade para dar continuidade as demais funcdes da Mesa
de Santa Barbara. Neste sentido, acreditavam que os saberes e segredos nao
deveriam ser transmitidos para pessoas que nado haviam sido escolhidas pelos
santos para desempenhar fun¢des especificas para as quais nao foram escolhidas.

[...] s6 que eles num passava nada pra gente, que eles sempre guardava
em sete chaves. Sete chaves, as coisa que eles sabiam eles guardavam em
sete chave. [...] 0 maior mistério que eles sabiam eles num passaram. Que
era um segredo deles. Entdo a gente num aprendemos nada. Eu pelo
menos num aprendi nada, aprendi mesmo as coisas que eu fazia, lavava,
gque as coisas ainda sdo as mesmas [...] (CASSIANO B. 2016).

7

Para Bina, zelar pela Mesa é manter na pratica a memodria dos ancestrais,
demostrando respeito ao seu culto africano no qual eles louvavam e agradeciam a
Deus. Para ela, embora ndo detenha os demais saberes dos velhos que ja se foram,
cuidar da limpeza do assento de Santa Barbara, é preservar a “cultura afro que ja
vem de geracdes” (CASSIANO B. 2016) para nao perderam a tradicdo, pois a
comunidade “sabe que daqui algum tempo os filho mesmo num vai manter mesmo”
(CASSIANO B. 2016).

4.6.6 — As mudancas da casa dos santos

O denominado assentamento ou casa dos santos mais antigo que as narradoras se
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recordam ficava na area pertencente a familia de Joaquim Felipe da Vitoria, no
nucleo territorial do Engenho, onde morava Dona Aurora. Depois foi transferido para
uma parte do territdrio onde se localizava o nucleo de Manoel Cassiano Filho, onde,
com o passar dos anos, a casa dos santos que era erguida em uma estrutura de
estuque desmoronou. Durante algum tempo os santos ficaram abrigados na casa de
Dona Domingas em um quarto dentro de casa. Esse abrigo permaneceu até ser
erguida uma casa menor que a antiga, mas ainda de estuque. Recentemente foi
construido um novo assentamento, mas agora de alvenaria e telhas de amianto,

proximo as casas de Gessi e Bina.

A casa ou assentamento da Mesa de Santa Barbara, que Dona Aurora chefiava, era
relativamente grande, constituida de dois cémodos e de formato retangular. A
construcdo se posicionava com a entrada voltada para a direcdo do mar; possuia
duas portas, uma de entrada que ficava ao centro e a outra no fundo do lado direito
para quem se localiza da entrada principal; havia trés janelas, uma do lado esquerdo
para quem entrava pela porta do saldo e as outras, uma na lateral direita do saldo e
na camarinha. O interior da casa dos santos se dividia em dois cémodos: o comodo
de entrada era um salédo dividido em dois ambientes, um onde ocorriam 0s ritos de
atendimento ao publico e o outro era onde ficava o assentamento dos santos
propriamente dito; o outro cémodo era a camarinha onde ocorriam as vestimentas. O
saldo ocupava a maior parte do espaco, nele havia bancos para os assistentes
sentarem e era onde 0s guias e santos trabalhavam. O assentamento dos santos
ficava do lado direito da entrada principal, apés a janela do saldo, em um ressalto de
aproximadamente trinta centimetros acima do nivel do piso, onde se encontravam
assentadas Santa Barbara e outras divindades. A camarinha era um cémodo situado
do lado esquerdo, na parte dos fundos, com uma porta de acesso e uma das janelas
laterais. Esse comodo era reservado para as pessoas trocarem de roupa quando
incorporavam 0s santos e guias, e também era usado por essas entidades para

consultas em particular quando necessario.

A cozinha ficava fora da casa, do lado contrario a porta do fundo. Separada por uma
distancia aproximada de um metro do centro, ela tinha uma porta que dava acesso
ao quintal, ndo tendo ligagdo com o assentamento, e uma janela na parede do lado

direito de quem se posiciona na porta (ver imagem 38). De tamanho relativamente
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grande, além do fogdo de barro e espaco para lavar as vasilhas, havia mesa, bancos
e armario para guardas as panelas. Gessi informa que ndo havia panelas de
aluminio, eram todas grandes (paneldes) de ferro e de barro. Também faziam uso

de muitas gamelas

Essa estrutura podera ser melhor visualizada na figura a seguir.
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Imagem 38 — Desenho do antigo Assentamento da Mesa de Santa Barbara

Gessi explica que apos iniciada a sesséo e feitas as oracdes na porta de entrada,

nao era mais permitido passar mais naquela entrada. Caso alguém precisasse entrar
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ou sair no saldo usava a porta dos fundos. A saida s6 era possivel com autorizacao
do guia, caso contrario sO era permitida ao final de todos os trabalhos, pois nédo era
para ninguém “ficar dando bobeira pelo mato atoa ndo” (CASSIANO G. 2016). Apés

o encerramento da “mesa”, todos saiam, obrigatoriamente, pela porta do fundo.

No presente etnografico, 0 assentamento se constitui em uma casa alvenaria ainda
inacabada, de um dnico coémodo, com dimensbBes pequenas medindo
aproximadamente quinze metros quadrados sem divisérias. Possui uma porta de
entrada do lado esquerdo, voltada para a dire¢cao do mar, e uma porta no fundo do
lado direito. Tem uma janela, também, voltada para o0 mar e uma na parede a
esquerda da entrada. O assentamento estd posicionado no canto entre as paredes

gue ndo possuem janelas, em um ressalto semelhante ao primeiro.

Imagem 39 — A casa que abriga a Mesa de Santa Barbara em Linharinho.
Foto: Luiz Henrigue Rodrigues.
07/05/2016.

A nova casa foi construida com recursos de doacdes de amigos e em sistema de
mutirdo onde homens e mulheres trabalharam juntos, uns cavando barro e fazendo
‘massa”, enquanto outros assentavam as lajotas e faziam o teto. Quando ficou

pronto, marcaram o dia da passagem do santo de uma casa para a outra. De acordo
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com as zeladoras, para se realizar a transferéncia deveriam fazer uma devocéo
semelhante as que foram feitas anteriormente. As zeladoras se empenharam em
convidar as senhoras mais velhas da comunidade que eram médiuns no assento
junto com Dona Aurora, com o proposito de serem auxiliadas nos ritos da devocgéo e
por, também, serem consideradas donas da “mesa”’, sendo suas presencas
indispensaveis. Essas senhoras sao chamadas, por consideragédo, de “maes” por
terem ajudado na criacdo dos mais novos. Assim, convidaram a mae Ester, mae

Oscarina, mae Antbnia, mae Cessa, mae Mocorinha e outras.

O inicio da celebracédo ficou marcado para o meio-dia, uma vez que 0s santos
precisavam passar por uma encruzilhada, fato que exigia que a realizacdo da
cerimbnia fosse durante o dia. Contudo, segundo a narrativa de Miuda, os
preparativos nado ficaram prontos no tempo esperado, pois algumas liderancas da
comunidade foram, pela manh& até a localidade de Paraiso, onde os quilombolas
estavam cortando os eucaliptos e retomando a posse da terra. A devocao sé teve

inicio &s dezoito horas.

Os rituais para a mudanca comecaram com as oracdes e canticos no assentamento
antigo, depois iniciaram a transferéncia, indo a frente a pedra de Sao Sebastido
conduzida por Gessi. Essa zeladora conta que esse Santo vibrava e rodava muito
dentro do prato em sua mao, correndo o risco de cair. Gessi contou que foi preciso
que a “mae” Ester colocasse a méao debaixo do prato para lhe dar firmeza e assim

terminar o percurso.

Ao chegarem a encruzilhada, segundo Miuda, as “maes” pararam e pediram licenca

aos Erus** e Pombas Giras, em sinal de respeito as entidades espirituais (Tranca

42 Gessi explica que Eru era como Dona Aurora e os médiuns antigos chamavam os Exus
masculinos que trabalhavam na Mesa de Santa Barbara em Linharinho.

Erd, no Candomblé de Caboclo, é apresentado como um caboclo das matas, assim como
Tupinamba, Tupiniquim, Sete flechas, Pena Branca, Sultdo das Matas, Sete Serras, Serra Negra,
Pedra Preta, Rompe Mato, Raio do Sol, Rompe Nuvem e outros. (Candomblé o Mundo dos Orixas).
Eru, em ioruba é o desonesto, misturador de coisas e desordenador, um espirito mau, “bravo” que
desce para perturbar a vida de uma pessoa. Podendo também caga ou pacote de descarga. Para que
néo perturbe as sessdes sio colocadas para ele oferendas nas encruzilhadas. (ORIXAS, UMBANDA
E CANDOMBLE: ERU: Transferéncia, despacho e trocas).

Verger (1981), explica que Eru séo ferros achatados em forma de “T” que batidos uns nos outros,
marca o ritmo dos tambores tocados na ceriménia para Orisanla-Obatala em llé-Ifé, de tradicdo
loruba.


https://www.google.com.br/url?sa=t&rct=j&q=&esrc=s&source=web&cd=2&ved=0ahUKEwiGjsXm79DNAhVLHx4KHVLAAf8QFggiMAE&url=https%3A%2F%2Focandomble.com%2F2008%2F09%2F05%2Fqualidades-do-orixa-ogun%2F&usg=AFQjCNHOSKjlNdindMDKNCnwuafhW3pCrg&sig2=jE9i5pExtNt-z3kLwQXFtw
https://www.google.com.br/url?sa=t&rct=j&q=&esrc=s&source=web&cd=1&ved=0ahUKEwj8rZu88ZnQAhUElZAKHe0XCVQQFggdMAA&url=http%3A%2F%2Fwwworixas.blogspot.com%2F2011%2F02%2Feru-transferencia-despacho-e-troca-de.html&usg=AFQjCNGPtV9UswuTbpY7ztPI7GQc01hpSQ&sig2=y6kHnHRkpv7XxZJO-E6wLw
https://www.google.com.br/url?sa=t&rct=j&q=&esrc=s&source=web&cd=1&ved=0ahUKEwj8rZu88ZnQAhUElZAKHe0XCVQQFggdMAA&url=http%3A%2F%2Fwwworixas.blogspot.com%2F2011%2F02%2Feru-transferencia-despacho-e-troca-de.html&usg=AFQjCNGPtV9UswuTbpY7ztPI7GQc01hpSQ&sig2=y6kHnHRkpv7XxZJO-E6wLw
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Rua, Sete Encruzilhada, Sete Saias, Cigana e outros) que ali se encontram e
caminharam com as pedras — santos - para a hova casa. Ja no novo abrigo, iniciou-
se uma sessdo da Mesa de Santa Béarbara, como ha muito tempo ndo era feita,
segundo Miuda. Durante a sesséo, houve sacrificio de frangos, feito pelo senhor
Benedito da Hora, primo de Miuda, que mesmo néo sendo iniciado como Alabé, tem
0os conhecimentos da fung¢do. Milda conta que quando comecgaram a entregar as
oferendas e cantar o ponto para lansa, que diz “Aaah sasanha aia (Oia ou Oya), dé
um aaa. Aaah sasanha aia, de um aaa”, varias senhoras comecgaram a incorporar

Seus guias e nagores.

Para Miada, o momento de incorporacéo, foi de muitas emocdes e alegrias, pois foi
um momento de reencontros entre nagores, familiares e amigos, onde festejaram

cantando e batendo o tambor, como ela narra:

Al ia baixando os guia, baixava todo mundo. Foi dando passe em todo
mundo, foi ... Quem chorava, chorava porque tinha muito tempo que num
via, né? Aeeeh, e é fulano que chegb, é ciclano, é nagé, um é minha
madrinha, o outro € meu padrin e foi. Era pelos ... Momento chorava,
momento de cantar e tamb0 pra dentro. (SANTOS E, 2016).

A sessdo seguiu semelhantemente ao passado. Baiquinha preparou as comidas
seguindo todas as recomendacfes do sagrado, tanto para as que foram oferecidas
aos santos como as que foram servidas ao término da devoc¢ao. Miuda ndo soube
informar a que horas os trabalhos foram encerrados, mas disse que ndo chegou até

de manh& como ocorria no passado.

4.6.7 — Outras cerimdnias religiosas em Linharinho

Ao longo das entrevistas de campo foram sendo informadas algumas celebracdes
que ocorriam em Linharinho, além das sessfes na “mesa” ja mencionadas. Assim,
foram relacionas as cerimonias de batismo na “‘mesa” ou em casa, ladainhas e

rituais funebres.
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Miada contou que no passado, assim como ela, muitas criancas receberam o
batismo na Mesa de Santa Barbara por alguma entidade, isso porque nao havia
igreja no local e nem padre que visitasse a comunidade. Ela narra que estando ja
adolescente e muito doente, precisando ser batizada, pois ndo o fora enquanto
crianga, sua madrinha, Dona Concessa que incorporava, também, a entidade
Jurema, junto com o guia chamado Pernambucano realizaram o seu batismo na
“‘mesa”. Os batismos eram realizados em circunstancias de doenga porque, segundo
Miuda, “o povo antigo falava que ninguém poderia morrer pagao e se tivesse doente
tinha que batiza, que era o batismo [...] que livrava de tudo que é mau, era a palavra
de Deus” (SANTOS E, 2016). No passado, segundo Miuda, era comum o batismo
ser feito em casa, sendo realizado por um parente ou pessoas mais velhos, contanto
que houvesse os padrinhos. Mesmo sendo realizado em casa, “as vezes até os

nagores batizava, baixava e batizava as criangas” (SANTOS E, 2015).

Para a celebracdo do batismo tanto na “mesa” como em casa, era necessario ter
uma bacia com agua e um pouquinho de sal; uma toalha, de preferéncia, branca e
vela. Segundo Miuda, ao molhar a cabeca de quem estd recebendo o batismo, a
pessoa que esta celebrando tem que dizer que esta batizando em nome do pai, do
filho e do espirito santo. De acordo com o entendimento da narradora, essas
palavras foram ditas por Jodo Batista, ao anunciar e preparar a chegada de Jesus, e
0S Negros nagores por existirem antes de Jesus ja conheciam esse sacramento que

se popularizou com o cristianismo.

Midda contou que ainda hoje, na comunidade, dependendo do estado de
enfermidade de uma crianca, o batismo é feito em casa, porque “0 que néo pode € a
crianga morrer pagd” (SANTOS E, 2016). E esse batismo é reconhecido pelo padre

gue acompanha igreja local.

As ladainhas rezadas para diversos santos, por variados motivos, e o0 “oficios de
Nossa Senhora” rezados em funerais também eram celebragbes praticadas pelos
moradores de Linharinho. Gessi conta que no passado os rezadores de ladainha
eram seu pai Manezinho Cassiano e Dona Oscarina, ja o “oficio de Nossa Senhora”
gquem rezava era o senhor Benedito Cornélia. Segundo as narrativas, a ladainha,
nao era soO para Santa Barbara, mas também para Nossa Senhora da Penha, S&o

Bartolomeu e S&o Sebastido, que sao santos que recebiam e ainda recebem
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promessas dentro da comunidade.

Referindo-se a Sao Sebastido, Midda conta que sua méae, Dona Deolinda, rezava a
ladainha todo dia 20 de janeiro, para pagar a promessa feita a este Santo, por ele ter
curado sua outra filha Beatriz, quando esta esteve muito doente. Sdo Sebastido,
também, era o guia que Deolinda incorporava e que tem pedra no assento. Quanto a
ladainha de Santa Béarbara, esta € uma suplica para que o sofrimento dos negros,
sobretudo dos quilombolas do Sapé do Norte, tenha fim, como pode ser percebido

nos versos cantados por Gessi:

Aba santa e gloriosa.
Mae amada, 6 mae querida,
Proteja o seus filhos de tanta agonia.

Aba martir e gloriosa,

Sem paterna compaixao,

Solicita e procurai aos devotos libertacéo.
(CASSIANO G, 2015)

Biaquinha relembra que a “devocao” da reabertura da “mesa”, no Sabado de Aleluia,
era iniciada com uma ladainha, que por ser uma reza estranha com palavras

diferentes, a narradora denominou de “reza-Africa” ou “ladainha africana” — “ali
ela comecava, todo mundo rezava, tudo ali direitinho que era uma reza-Africa, era
uma reza estranha, diferente [...] Chama ela de ladainha africana” (SANTOS V,
2016). Embora a ladainha fosse cantada em uma “uma lingua enrolada” (SANTOS

AAAA AAA

V, 2016), Baiquinha cantou o verso inicial que diz, “E baaabaéééé, é babaéééé,

Ogum ixa éééé...” (SANTOS V, 2016), no qual, segundo a entrevistada, babaé

significa dendé.

A expressdo Ogum ix4, Baiquinha ndo soube informar o que significa, mas em
pesquisa sobre qualidades de Oguns encontrei duas referéncias que podem estar
relacionadas com esta expressdo, somente se considerarmos que se tratava de
linguas africanas que podem ter sofrido alteracfes fonéticas com o passar do tempo.
A primeira se refere ao Ogun Je Aja dada por Verge (1981), ao dizer que “os
habitantes de Iré cantavam louvores onde néo faltavam a mencgdo a Ogunjaja, que

vem da frase: “Ogun je aja” (Ogum come cachorro). O que lhe valeu o nome de
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Ogunja”.A segunda Ogin Omini ligado a Oxun e cultuado em ljexa, podendo ser

este Ogum ser chamado de Ogun ljexa®.

Nos dias atuais a ladainha é rezada nas celebracdes na igreja, sendo Gessi, Bina ou
Milda as responsaveis por puxar a reza. Gessi faz uma reflexdo de que hoje em dia,
as pessoas estdo deixando de acreditar nos ensinamentos que as geracdes
passadas deixaram e com isso as tradicOes, principalmente religiosas, estao

enfraquecendo.

Também foi lembrado por Milda, que até a década de 1970, Dona Aurora era
obrigada a pedir licenca na delegacia para fazer ladainha, pois era a maneira
encontrada para cantar o jongo, rezar ladainha africana e realizar as sessfes da
Mesa, sem serem incomodados pela policia. Segundo a narradora, todas essas

atividades eram uma s6, a Mesa de Santa Barbara.

43 Candomblé o mundo dos Orixas. Qualidades do Orixa Ogun.


https://www.google.com.br/url?sa=t&rct=j&q=&esrc=s&source=web&cd=2&ved=0ahUKEwiGjsXm79DNAhVLHx4KHVLAAf8QFggiMAE&url=https%3A%2F%2Focandomble.com%2F2008%2F09%2F05%2Fqualidades-do-orixa-ogun%2F&usg=AFQjCNHOSKjlNdindMDKNCnwuafhW3pCrg&sig2=jE9i5pExtNt-z3kLwQXFtw
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Imagem 40 — Documento mantido sob a guarda de Miuda, neta de
Aurora Deolinda da Conceigéo, em Linharinho.

Foto: Osvaldo Martins de Oliveira. INRC, Relatério Il — Patriménio
Cultural Das Comunidades Quilombolas Do Sapé Do Norte, 2008.

Quanto ao oficio de Nossa Senhora, este era rezado por motivo de falecimento na
comunidade quando nao havia igreja e nem padre. Mitda diz que hoje ainda ele é
mantido nos velérios, mas é necessario celebrar missas para a alma da pessoa

falecida na igreja.

Outra cerimbnia funebre era a “devogao para tirar a mao”. As narradoras contam
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gue quando morria um integrante da Mesa de Santa Béarbara, era necessario fazer
uma sessdo especifica para que o espirito dessa pessoa se desprendesse do
assento. A respeito desse ritual, Baiquinha narra:

E também que tinha um pessoal que as vez era ali da mesa, né? Dali da
mesa mesmo, chegado ali dentro ali. Se ele chegasse a falecer, morresse,
tinha que fazer; eles falava assim: ah! Vamos fazer uma entrega pra fulano,
pra tirar a méo de fulano. (SANTOS V, 2016).

Segundo Baiquinha, dentro do assento era montado um oratorio, onde eram
oferecidos abado e epd (azeite de dendé e milho). Ao iniciarem as rezas, estendiam
um lencol ou uma toalha grande branca, como se fosse um cortina na frente desse
oratorio. Pegavam quatro varas finas de “biriba” e batiam nesse pano branco
enquanto rezavam e cantavam. A narradora diz que era possivel sentir soprar um
vento que conduzia uma sombra e ver essa sombra passar por tras do pano. Para
os integrantes da Mesa, essa sombra era o espirito da pessoa falecida que veio
receber as oferendas. Nesse momento todos batiam palmas. Milda acrescenta que
a “devocao para tirar a mao” era realizada para as pessoas que assumiam posicao
de lideranca dentro do assento. Ela entende que era preciso “tirar a mao” dos que
morriam do assento, para que esses espiritos pudessem estar livres para baixar em
outras pessoas e/ou em outras mesas, além de deixar que outras pessoas
assumissem suas posi¢des, como a de Alabé, tamborzeiro, zeladoras, cozinheira ou
mesmo de chefe espiritual. Miuda recorda que a ultima “devocgao para tirar a mao”

gue ela assistiu foi da Dona Aurora, sua avo.

Para as religibes de matriz africana, segundo Bandeira (2010, p. 46) morrer néo
finaliza a nossa existéncia na Aiyé (terra), a morte € um momento irradiante de
felicidade, visto que encontraremos nossos ancestrais no orum (céu). Contudo, os
rituais funebres foram moldados de muitas formas para orientar os espiritos em suas
novas direcdes que devem seguir, tendo suas denominagfes e tempo de duragéao
variado de regido para regido (OLIVEIRA, 2012, p.264). Em termos de comparagéo
entre os rituais de Axexé no Candomblé e do Aressum no Batuque estudados por
esses autores em relacdo com o que foi descrito pelas zeladoras de Santa Barbara,

ha breves semelhancas.

As pequenas semelhancas se coincidem com o uso de varetas de “biriba” para

invocar o espirito de quem esta recebendo a oferenda, no casa da Mesa de Santa
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Barbara, e com “os Ixan, varetas de atori, outra arvore sagrada, que serao utilizados
pelos Ojés para invocar e controlar os Babas-Egun e os outros Egun, quando
manifestados no mundo visivel” (SANTOS, 2008, p. 124-5 apud OLIVEIRA, 2012,
p.262), nos rituais do Axexeé.

Outra semelhanca aparente é a utilizacdo de tecidos brancos, porém cada qual com
suas especificidades. Na “mesa”, o tecido cobre um altar montado com as oferendas
e € surrado com as varetas de “biriba”. No Batuque cobre todos os objetos
pertencentes ao orixa do falecido, depois que eles sdo quebrados propositalmente,
indicando a ruptura dos elos religiosos. Na finalizacdo do ritual tudo € enrolado em
forma de trouxa no tecido branco, denominado Ala (céu) e despachado. No
Candomblé o ard-erum (falecido) tem seus objetos quebrados e parte deles é
enrolado no pano branco e colocado em sua sepultura. Oliveira (2012) diz que o
branco é dedicado ao maior orixa, Oxala, mas, paradoxalmente, em todos os ritos de

matriz africana é sinbnima de morte.

A semelhanca que incide sobre as trés expressoes religiosas, sem divergéncia € o
objetivo principal de orientar e encaminhar o iniciado e o orixa, depois da morte, a

continuarem seus aprendizados no mundo imaterial.

4.6.8 — A continuidade da mesa

Com o falecimento de Dona Aurora, em 09 de janeiro de 1979, seu filho e Alabé,
Manezinho Cassiano manteve as principais devoc¢des até 1995, quando faleceu com
setenta e dois anos. Depois do seu falecimento, sua esposa, Dona Domingas,
passou a zelar pelo assentamento, compromisso que desepenhou até 2014 quando
veio a falecer com oitenta e seis anos. Desde entdo a funcédo de chefe da mesa néao
foi assumida por ninguém. De acordo com as narrativas, o oficio de “Alabe” n&o foi
transmitido para nenhum sucessor, embora alguns homens mais velhos como o
senhor Benedito José da Hora sabem realizar as tarefas dessa fungédo, como foi
relatado por Miada ao narrar sobre as obrigacbes de corte, quando da dUltima

mudanca do assento de lugar.
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Na opinido de Baiquinha, a “mesa” corre o risco de um dia ser abandonada e vir
acabar, pois 0s jovens ndo tem interesse em acompanhar 0s poucos rituais que
ainda sao praticados e de aprender a zelar pela santa. Ela lembra que nos tempos
dos “véios”, as criangas tinham boa vontade de querer aprender, se ofereciam para
ajudar e as vezes chegavam a se esconder para assistirem os trabalhos, uma vez
que os “véios” ndao ensinavam tudo. E hoje, apesar das zeladoras estarem dispostas
a transmitirem os conhecimentos, ndo encontram quem tenha “pique” para esta

aprendendo. Esse sentimento é expresso em sua narrativa onde ela disse:

E... eu acho que agora ta um tanto dificil. Eu acho que ... chegar a morrer,
ja chegar ndés morrer, ai 0 santo vai ficar parado, porque num tem gente
com esse pique ndo. Com esse pique ai acho que nédo tem néo. [...] Vai
acabar porque num tem ninguém pra ... Os mais novos pra ajudar pra
aprender. (SANTOS V, 2016).

Miada lembrou que quando Dona Aurora morreu fizeram o ritual de “tirar a mao”
para 0 seu espirito do assento. E quando a cerimbnia terminou, Manezinho
Cassiano falou que aquela devocdo, para aquele fim, fora a Ultima realizada. A
decisao dos “véios” em nao mais manter o ritual era porque sabiam que ndo haveria
ninguém para realiza-lo de forma correta quando eles morressem, segundo Miuda, e

ela conclui dizendo: “num ia encontrar mesmo nao. Ai, cabo” (SANTOS E, 2016).

4.7 — O DENDE E SUA ENERGIA COSMOLOGICA
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Imagem 41 - Dona Elda (Miida) ao lado do
dendezeiro no quintal de sua casa. Foto: Luiz
Henrique Rodrigues.

22/06/2016.

Imagem 42 — Cacho de améndoas de dendé. Foto:
Luiz Henrique Rodrigues.
22/06/2016.

O dendé, como ja foi dito a cima, tem a forca da natureza, podendo essa forca ser
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empregada nas mais diversas situacdes do mundo dos homens ou do plano dos
seres encantados. Assim, ele aparece nas narrativas como um elemento essencial
aos dois planos, perpassando a alimentacdo, a cura, higienizacdo e quando
relacionada a Santa Barbara, adquire uma importancia cosmoldgica surpreendente,
como podemos perceber a partir da andlise do ponto a seguir, que soma essas duas

poténcias.

Na fita de Barbara tem dendé.
Na fita de Barbara tem dendé,
desata este n6 que eu quero ver!

Salve o tambor Nagd!
Eu quero ver quem tem dendé!

Na fita de Barbara tem dendé,
desata este n6 que eu quero ver!

Eu sou Obaluaé, nas ondas do mar!

Esse ponto € entoado pelas senhoras lideres de Linharinho em vérios eventos
publicos que participam. O céantico as vezes é entoado no inicio dos encontros,
como presenciamos na oficina do Inventario Nacional de Referéncias Culturais
(INRC) do Patriménio Cultural das Comunidades Quilombolas do Territorio do Sapé
do Norte, ocorrido em Conceicdo da Barra no ano de 2009, e que se encontra no
final do video-documentario “Reis Quitumbis”, dirigido por Osvaldo Martins de
Oliveira. Outras vezes é entoado em momentos distintos, de tensdes, como ocorreu
em uma diligéncia a Linharinho, 2006, do Conselho de Defesa Nacional (CDN), para
reunir provas contra os trabalhos de identificacdo territorial por parte do INCRA,

como relatou o Antropdlogo Sandro J. da Silva que acompanhava a reuniao.

A certa altura das narracdes ‘dos mais velhos’, sobre a qualidade da 4gua
ou uma manobra em que perderam a terra, o vento soprou descontrolado e
removeu a cobertura de plastico, e deixou as cabecas descobertas e uma
impressdo distinta entre os presentes. O espanto das senhoras foi grande e
comecaram a cantar:

Na fita de Barbara tem dendé/ Na fita de Barbara tem dendé/ desata
este né que eu quero ver!/ Salve o tambor Nagd!/ Eu quero ver quem
tem dendé!/Na fita de Barbara tem dendé/ desata este né que eu
guero ver!/ Eu sou Obaluaé, nas ondas do matr!

Todos cantaram e bateram palmas [...]. (SILVA. 2013, p. 16)

Em ambas as situacbes o ponto, manifestado publicamente, atuou como um signo

escolhido para marcar a resisténcia politica e a identidade social quilombola.
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Miuda explica que esse ponto era puxado na “mesa”, pelos nagores quando as
coisas estavam “emboladas”, entdo para “desembolar” jogavam o dendé e
cantavam. Nesse sentido de “desembolar” a situagédo, podemos pensar a “fita” como
os problemas, os “nds” aquilo que esta atrapalhando a soluciona-los e o dendé, com
suas muitas propriedades, entre elas de aquecer e/ou lubrificar, age facilitando o
desembaracar ou o desatar, uma vez que ao aquecer ele expande e ao esfiar
encolhe o material aquecido tornando-o folgado. Ja enquanto produto lubrificante
torna o material escorregadio diminuindo-lhe o atrito. Assim o ponto invoca as forcas

sagradas dos guias que usardo o dendé para ajudar a resolver os problemas.

Outra forma de tentar interpretar o ponto cantado diante dos representantes do CDN
e do INCRA ¢é analisando o né sendo feito pela propria Santa Barbara em sua fita
energizada e fortificada pelo dendé, para amarrar, prender, segurar, situacoes
desfavoraveis aos seus devotos a fim de protegé-los. Nesse sentido de conflito, o n6
assume um carater positivo de resisténcia, onde lansa desafia a quem queira tentar,

a desata-lo.

Silva (2013) analisa esse ponto, cantado pelas zeladoras, como estando relacionado
“a forca da comunidade em torno de Santa Barbara, a recorrente imagem do mar
gue une e 0s sapara, os dominios da natureza e aquelas que fazem a mediacéo
entre mundos” (SILVA, 2013, p. 16). Esse autor, em relacdo ao verso que diz “eu
quero ver quem tem dendé”, informa que nos saberes tradicionais das religides afro-
brasileiras, interpreta-se que “quem € de dendé&”, € uma pessoa guerreira, lutadora,
gue esta sempre integrada aos elementos do tempo, vento e tempestade, buscando
neles as condicOes de fazer justica. E “As mulheres do quilombo do Linharinho se
identificam com estas prerrogativas e exibem suas habilidades e saberes no trato
com os assentamentos de Santa Barbara, onde o dendé é ingrediente fundamental”

(SILVA, 2013, p. 16).

Silva, ainda reflete que o dendé faz parte da vida, estando presente nas histérias
das zeladoras quando reavivam suas memodrias de Linharinho. O dendé sacia a
fome e alimenta a alma, se mistura a ancestralidade, “apazigua ndo s6 os viventes,
ele acalma a tempestade e cura o céu em sua furia. Na soleira da casa, espalhado
com as palavras corretas da Senhora ele pde fim ao rebulicado vento que guardava

as pessoas com medo” (SILVA, 2013, p. 09).
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As entrevistadas recordam que quando o tempo formava para tempestade,
escurecendo, trovejando e relampejando, Dona Aurora se apressava em apanhar o

dendé, a cachaca e vela para salvar Santa Barbara e pedir que ela se acalmasse.

Gessi conta que no dia quatro de dezembro, na comunidade, sempre dava
tempestade e até isso tem mudado. Ela disse que antes de cair a chuva, Dona
Aurora primeiro fazia uma cruz no chéo, colocava azeite de dendé, cachaca, acendia
uma vela, rezava e saldava Santa Barbara dentro do “centro” e depois ia até o
terreiro e repetia 0 mesmo ritual. Se o vento, de téo forte, ndo deixasse a vela acesa,
Dona Aurora colocava, assim mesmo, a vela apagada em cima da cruz e rezava.

Entdo a chuva quando chegava, vinha mais branda.

Como sendo detentor da for¢ca da natureza que a compartilha com os homens, 0
azeite de dendé, assim como todos outros produtos gerados pela natureza,
possuem seu valor sagrado, devendo os homens devolver a natureza sempre a
primeira parte de tudo que recebe. Sendo Santa Barbara e seus santos integrantes
dessa natureza, também merecem receber as primeiras partes de tudo que lhes sao

ofertados.

Assim, o azeite de dendé consumido na “mesa” deve ser o primeiro litro da primeira
panela, quando pronto, para esse objetivo. Uma vez separado e entregue ao santo,
0 Seu uso passa a ser exclusivo para o assento. Gessi relata que esses saberes
foram transmitidos por sua avo, Aurora, que ensinou que as coisas ofertadas aos
santos tém que ser puras e sagradas, ndo podendo ser primeiras usufruidas pelos
homens para depois ser entregue a eles, pois aos santos nao se oferece restos, mas

sim, a primeira parte de tudo que se produz.

Contudo nao basta ser o primeiro litro para ser usado na “mesa”, tem que ser azeite
de dendé batizado. Segundo a explicacdo de Gessi, 0 batismo se constitui em
adicionar uma pitada de sal dentro da primeira panela que vai ao fogo com os frutos
amassados e agua, antes de separar o 6leo. Por esse motivo s6 as zeladores

preparam o azeite de dendé que vai a “mesa”.

Como aos santos sO6 deve ser oferecidos produtos de boa qualidade, também a

cachaca tem que ser de primeira, ndo pode ser qualquer uma; pois ela ganha
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sentido de elemento de limpeza e purificacdo, podendo ser usada no preparo de

banho de descarrego, portanto € necessaria que seja uma cachaca pura.

Gessi conta que Dona Aurora dizia que a cachaca descarregava as energias
negativas e sempre que alguém chegava até ela queixando-se de que estava com
“‘mau olhado” sobre si, ela receitava pingar a cachaga na agua e tomar banho do
pescoco para baixo; as vezes quando a pessoa estava com algum problema
espiritual mais sério, ela mandava tomar o banho s6 de cachaca para afastar o que

estava fazendo o mau e “limpar” o corpo.

4.8 — A RODA DE JONGO: DA MESA AO JONGO DE SANTA BARBARA

O jongo de Linharinho esta associado a Mesa de Santa Barbara e seus praticantes o
tem como uma tradicéo viva pertencente aos nagores, que neste caso nao se refere
exclusivamente aos nagos propriamente ditos, mas a todos os ancestrais africanos
da comunidade, sejam nag0s ou bantos, que sdo invocados por meio dos cantos
durante os cultos na Mesa de Santa Barbara ou nos pontos cantado em uma roda
de jongo para a mesma santa. No sentido de manter viva as lembrancas dos
antepassados, as rodas de jongo em Linharinho se tornam instrumento de afirmacéo
de origem, como pode ser observado na frase dita por Miuda: “Nés em Linharinho as
vezes nos fala, vamos fazer a danca pra os... dos nagores, pra hum perder a nossa
memoria que é desde o tempo ...”. (SANTOS E, 2012), se referindo ao tempo que 0s
ancestrais africanos estiveram em terra, tempo dos nagores africanos. Dessa
maneira, a danca e a roda do jongo serve como um demarcador cultural e temporal
de origem e de pertencimento étnico, isto €, o jongo € tomado como um demarcador
da identidade quilombola em Linharinho, assim como se verifica em Oliveira (2016),
em outras comunidades quilombolas no estado do Espirito Santo, tais como em Séo
Cristévao no municipio de Sdo Mateus, Monte Alegre em Cachoeiro de Itapemirim e
em Cacimbinha e Boa Esperanga no municipio de Presidente Kénedy.

Recordando o tempo em que havia atividades quase permanentes na “Mesa” com

0s nagores, as mulheres de Linharinho afirmam que a roda de jongo era formada,
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geralmente, no momento da sessdo, em que 0s guias e santos ja haviam terminado
seus trabalhos e esperavam as comidas ficarem prontas para serem arriadas, como

nos explicou Baiquinha:

[...] Ali gquando chegava de manha cedo que acabava de rezar, que tava
todo mundo terminado, ja: ‘ehhh a comida ta pronta?’ ‘Falta uma coisa.
Falta fazer o quiabo’. O outro, ‘falta fazer o arroz, falta nhum sei o qué’.
‘Entdo vao fazer uma roda de jongo até terminar’. Ai o pessoal botava o
tambd do lado de fora ... ai cé vé poeira levantar. (Risos) Dancaaava. Era
tdo bom menino. Era animado. Depois dali, quando acabava, ‘ta tudo
pronto?’ ‘Ta pronto’. ‘Entdo vao comer’.” (SANTOS V, 2016).

Também podemos analisar desse momento que na verdade eram o0s participantes
do ritual ou sessdo que estavam esperando para comer. Isso € bem comum no
candomblé. A comida servida aos participantes da festa ocorre no final e geralmente
a comida é parte do que se ofertou as divindades. Nos candomblés ketos do Espirito
Santo e do Rio de Janeiro, geralmente fazem uma roda de samba enquanto

esperam a comida.

No entanto ndo era em todas as sessdes que o0 jongo era dancado. Gessi nos conta
gue nao havia a brincadeira nos dias da quarta-feira de cinza, cerimonia de luto e
nas sessodes exclusivas para limpeza espiritual ou cuidar de doencas, pois nesses
dias, segundo a narradora, “era uma coisa mais séria” (CASSIANO G, 2016), nédo
que nos outros dias ndo o fossem. Assim, a roda de jongo sO era dancada em
sessdo como, por exemplo, no Sabado de Aleluia, que dado o carater de renovacao,
louvagéo, agradecimento, animagéo e que envolvia toda a comunidade, nesse dia,

se tornava uma grande festa.

Gessi conta que era Dona Aurora quem pedia aos tamborzeiro para fazerem a roda,
entao estes, dizendo: “Vamo bater o tambd pra crianga brinca na roda” (CASSIANO
G, 2016), colocavam os tambores do lado de fora do “centro” e Manezinho Cassiano
iniciava a cantoria. Segundo a entrevistada, devido a presenca das criancas na
brincadeira os pontos do jongo eram mais “leve” do que os puxados na ‘mesa’.
Assim, embora a roda de jongo fosse uma continuidade das préaticas das devocdes
da “mesa” e alguns pontos do jongo louvasse também Santa Barbara, os mesmos
nao eram tocados para os guias e santos durante as sessfes. E nem os pontos do
jongo eram entoados na “mesa’, embora em uma das apresenta¢des do Jongo de

Santa Barbara na festa de S&o Pedro, na cidade de Conceicdo da Barra, Gessi
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tenha puxado um ponto de jongo, que segundo Milda, era ponto de Mesa.

A Baiquinha lembra que o primeiro toque do tambor para que as cabeceiras se
éééé ...”. Quando a roda ja estava formada e as “cabeceiras” comecavam a rodar

iniciando o bailado, entdo catavam:

A cabicera é uma fl666, o que € meu amo60.
A cabicera é uma fl6606, o que é meu ambdd.
A cabicera é uma fl666, o que é meu am666

00
00
Segundo Baiquinha, enquanto uma parte do grupo ou um dos integrantes cantava,
‘0 outro respondia, e o tamb6 ta em cima tocando” (SANTOS V, 2016). Dizem que
nessa roda, qualquer mulher, que soubesse desenvolver a fungéo, podia ser uma

cabeceira.

Gessi lembra que logo apds esse primeiro ponto, sua tia, Deolinda Cassiano (a
Moca), gostava de cantar dois pontos para Santa Barbara que demonstra bem a
relacdo do jongo com os simbolos da religiosidade e os produtos do trabalho dos

quilombolas de Linharinho. O primeiro ponto dizia:

Acoorda povo, levaanta e venham vééé!
No Jongo de Santa Barbara, tem farofa com dendééé!

Acoorda povo, levanta e venham véEé!
No Jongo de Santa Béarbara tem farofa com dendééé

E o segundo ponto dizia:

Santa Baaarbara chamd, devoto cheg6 na hora.
Quem trabalha com luta em Deus, sempre ganha a vitoria.

O ponto acima, demonstra bem o espirito guerreiro que estad relacionado as
mulheres de lansd em Linharinho, visto que séo elas que ali conduzem as lutas em
todas as frentes de batalha da comunidade. A fé em Santa Barbara, que segundo
Gessi é lansa ou Maria Curisco, € o combustivel que alimenta suas esperancas de
gue alcancardo a vitoria na luta por seu territorio. Um outro ponto que geralmente,
segundo Baiquinha e Domingos Abrado, era cantado logo no inicio da roda e que
atualmente é compartilhado com os quilombolas jongueiros da comunidade de Sao

Cristovao, com algumas variagoes, é:

Eh, éh, én! O, cadé a mulher do Jongo? O tamburé ta chamando.

(o))
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O, cadé a mulher do Jongo? O tamburé ta chamando.

Sua saia num tem roda, mais a minha que roda tem.
Oi sua saia nédo tem roda, mais a minha que roda tem.

O tambd vai para mulher, num para nao.
O Tambd vai para, num para néo.
O tambb vai para, num para néo.

Outro ponto compartilhado com outros grupos jongueiros do norte do Espirito Santo
€ o ponto denominado Man4, que foi recordado por Elda dos Santos e assim
cantado:

O manaaéa, 6 manaaa, 6 manaaa eu sou.

Aprendi dancar mana nos bra¢os do meu amor.
Segundo Gessi, quando na roda de jongo, os mais velhos puxavam o ponto

referindo-se aos cheiros de cravos e rosas ha casa de Santa Béarbara, indicava que

a participagao das criangas na roda estava no fim. O ponto dizia:

Minha Santa Barbara sua casa cheeeira,
cheira cravo e rooosa, cheira fl66 de laranjeeeira.

Ao cantarem esse ponto, Dona Aurora passava a mao na cabeca de todos, com o
objetivo de passar para o tambor os possiveis sintomas de dor de cabeca ou do
corpo, pois ela acreditava que a roda de jongo é um espaco onde circulam energias
e ressoam as vibracbes emanadas pelos tambores, possibilitando as pessoas

aflorarem suas mediunidades.

[...] ai a gente ia brincar. S6 que, porém, ela ... quando era pra parar o
jongo, ela sempre passava a méo na cabeca de todo mundo, e dizia ela que
tava entregando ao també pra pessoa num ficar com dor no corpo, com dor
de cabeca. Assim ela falava pra gente, que toda vez que brinca o jongo
junto, entrega pro tambd, que ali recebe tudo, é ali que faz o tom, ali é que
da o eco, ali que faz vocé escutar. (CASSIANO G, 2016).

Gessi ressalta que estes pontos, ainda hoje sdo os mesmos que ela canta com o

Grupo de Jongo de Santa Barbara, formado recentemente em Linharinho.

Embora, o ponto que versa sobre parar o tambor, indicasse que as maos dos
tamborzeiros estavam cansadas de bater, como explicou Seu Domingos Abra&o, ele
nao € necessariamente o ponto de encerramento da brincadeira. Na opinido dele e
Baiquinha, ndo havia um ponto especifico para fechar a roda, segundo ela, bastaria

gue as pessoas estivessem cansadas e desistissem de rodar ou bater o tambor para
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a brincadeira chegar ao final.

Apesar do jongo ser parte integrante dos cultos aos nagores, Milda argumenta que
ele sempre foi uma das praticas de lazer da comunidade, ndo tendo um tempo
determinado para ocorrer, pois segundo ela, “na hora que eles queria fazer uma
rodada de jongo [...] qualquer momento eles fazia jongo. Se eles fizessem um baile,
se eles quisesse eles dancava jongo. Se eles fizessem uma fogueira, se quisesse

dancava o jongo. Os velhos era assim”. (SANTOS E, 2016).

Baiquinha lembra que nas festas juninas eram assados na fogueira batatas e aipim,
tocavam forr6 e dancavam o jongo. As rodas de jongo também servia para animar
as noites em que os integrantes do “Samba de Sao Benedito”, vindo esmolando de
Mucuri (BA) pela regido, dormia na casa do Seu Antonio Abrado. Sobre a estada de
Sao Benedito na comunidade, a narradora recorda que matavam um porco para ser
servido a noite enquanto sambavam e brincavam o jongo, e assim: “virava de noite,

chamava o povao e o pau quebrava” (SANTOS V, 2016).

Embora, o jongo sempre tenha sido praticado, tanto na “mesa” quanto nas reunioes
festivas da comunidade, ele ndo fora uma apresentacao, uma producdo programada
com o intuito de entreter os visitantes. A sua pratica ndo estava associa a uma “festa
do jongo”, como na atualidade tem ocorrido. Também n&o havia um “grupo de jongo”
formado exclusivamente para fazer representacdes em outros lugares, como explica

Baiquinha:

[...] Aqui ndo tinha jongo ... ou se ndo quando chegasse um santo ... mais
um santo. Que aqui num tinha jongo assim dizer que o jongo servia de uma
festa ndo. O jongo aqui era desse jeito ai. Jongo aqui num servia de festa
pra ... hoje tem um jongo em tal lugar, vamos la assistir o jongo, ndo. De
jeito nenhum. O jongo aqui era desse jeito que eu t6 falando pra vocés ai
[...] Tava que o pessoal sabia dancar, sabia cantar o jongo todin, mais num
era assim, costumado fazer festa de jongo como agora eu to vendo ai.
Fazendo festa de jongo é bom e é bonito, mais num tinha ndo. (SANTOS V,
2016.)

Gessi recorda, também, que o jongo em Linharinho sempre foi dan¢ado nos dias de
ajuntamentos, que € uma espécie de mutirdo para realizarem comunitariamente 0s
trabalhos de plantacéo, colheita e construcdo de casas. Ap0s um mutirdo sempre
rezavam uma ladainha e depois brincavam o jongo. As narradoras contam que entre

as tarefas realizadas em mutirdo e a reza da ladainha, também, eram servidas
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refeicdes comunitarias que incluiam, entre outros alimentos, o beiju de massa, beiju

de goma com farinha de amendoim, arroz de coco e muché de canjiquinha.

Para o Seu Domingos Abrado, a roda de jongo, desde o tempo dos antigos, € uma
diversdo da qual homens, mulheres, criancas e idosos podem participar dancando
dentro da roda. Ele lembra que quando formava uma roda de jongo, “os homens
tomava uns gole [de pinga] caia dentro” (ABRAAO, 2016) e complementa dizendo
gque a pinga era para esquentar, pois sem ela a roda ficava desaminada. Da
participagao infantil no jongo, Baiquinha narra, entre risos: “as criancinhas gostava,
chegava ter as perninhas fininhas assim ¢” (SANTOS V, 2016). Ela diz que ainda
hoje, quando batem o tambor e cantam jongo, “eles pula dentro que ficam cheio de
cinza” (SANTOS V, 2016), isto é, ficam com as pernas esbranquicadas de tanta

poeira.

Essa forma pela qual a “roda do jongo” em Linharinho foi apresentada, ndo sendo
dancada unicamente por mulheres e sem a predominancia de adolescentes e
jovens, como alguns grupos estdo compostos, é a forma tradicional como ocorria 0
jongo no territério do Sapé do Norte, antes de adotarem a nomeacdo de
pertencimento do santo e da localidade ou da formacao de grupos especificos. Na
atualidade, alguns grupos de jongo além de se apresentarem ou representarem fora
dos seus calendarios religiosos, usam uniformes e mantém didlogos e negociacdes
com as agéncias governamentais. Dessa maneira os quilombolas demarcam por
meio da tradicdo do jongo seu pertencimento social a suas comunidades diante do

poder publico.

Seguindo a o fluxo das reelaboragbes da cultura do jongo que vem ocorrendo na
atualidade, a partir de 2012, Linharinho formou o Grupo de Jongo de Santa Barbara.
A iniciativa ocorreu quando receberam da Secretaria Estadual de Cultura (SECULT)
a proposta de participar do projeto “Assuntando o Corpo de Baile”. O projeto tinha o
propésito de promover, junto com os integrantes da comunidade, encontros de
saberes entre mestres da cultura popular e os professores bailarinos da Escola
Técnica de Danca e Teatro Fafi de Vitoria, com a finalidade de juntos ministrarem
aulas de dancas de ritmo afro-brasileiro. O objetivo era trocar experiéncias relativas
as dancas afro-brasileiras praticadas tradicionalmente pela comunidade e as

performances técnicas de apresentagéo cénica.
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Imagem 43 - Grupo de Jongo de Santa Barbara — Comunidade
Quilombola de Linharinho.

Foto: Luiz Henrique Rodrigues.

29/07/2013.

A proposta foi aceita. E no encerramento das aulas, a comunidade fez uma
apresentacdo de uma coreografia ensaiada a partir da juncdo das técnicas de danca
cénica, com o ritmo e as cantigas do jongo. Essa experiéncia animou a comunidade,
gue reuniu um grupo para ensaiar o jongo com as novas performances aprendidas,
para apresentar e representar o quilombo Linharinho dentro e fora da comunidade,
transformando o jongo em um idioma de interacdo e de negociagdo nas fronteiras

das relagbes sociais com varios agentes externos.

No primeiro momento de estruturacdo do grupo do jongo, esteve como mestra a
senhora Gessi Cassiano, que recebeu, em 2015, o prémio “Mestre Armojo do
Folclore Capixaba”. Esse prémio tem por objetivo, entre outros, reconhecer e
valorizar os mestres produtores de cultura popular, concedendo a esses o titulo de

“Mestre da Cultura Popular do Espirito Santo”.
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Imagem 44 — Gessi Cassiano — Mestra do Grupo de Jongo de Santa
Béarbara.

Foto: Luiz Henrique Rodrigues.

29/07/2013

O grupo foi formado por dezessete integrantes, sendo quatorze dancadeiras entre
adolescentes e jovens; dois tamborzeiros e um reco-reco. Os tambores sdo um de

madeira e outro de PVC. O reco-reco é de madeira.

A formagé&o da roda para o inicio da danca se faz da senguinte maneira: a mestra,
no caso Gessi, fica em pé juntos aos tamborzeiros, que sentam cavalgando sobre os
tambores deitados no chéo, e o tocador de ganza (que outras localidade do Espirito
Santo € denominado reco-reco), enquanto uma das adolescentes segura o
estandarte com uma pintura de Santa Barbara ao lado dos tocadores. As demais

dancadeiras fazem uma roda inicial de maos dadas em frente dos tambores.

Ao iniciar o primeiro ponto a roda gira bailando para um dos lados e em seguida séo
formadas duas filas que se posicionam uma de frente para a outra, sempre bailando.
As filas comecam um movimento sincronizado, onde as duas dancgadeiras de uma
extremidade se direcionam para a outra ponta passando entre as duas filas, sendo
seguidas das demais e formando duas novas rodas. Repetem esse movimento

algumas vezes.
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Retornam o circulo e giram, dessa vez, alternando os lados. Depois de alguns giros,
a roda para e as dancadeiras se posicionam trés em trés Em determinado momento,
€ mantido o circulo, mas as dancadeiras se posicionam trés em trés e comeca a
costura, um bailado em forma de um “oito” passando uma pela outra. A
movimentagdo para formar o “oito” se da ao mesmo tempo nos sentidos direita e
esquerda, mas fazendo a roda girar sempre no sentido anti-horério, ou como 0s
jongueiros dizem, seguindo a movimentacao da terra. Isso faz com que o trio ndo
seja fixo, possibilitando as dancadeiras formarem dois “oitos” no mesmo bailado.
Tendo em vista que s&o varias dangadeiras repetindo os movimentos em “oito”, da a
impressao de que os “oitos” estdo entrelagados como os elos de uma corrente. Esse
movimento em forma de “oito”, me parece ser um elemento comum nas rodas de

jongo no Sapé do Norte, tendo em vista que todos 0s grupos conhecidos o realizam.

Imagem 45 — Apresentacdo do Grupo de Jongo de Linharinho na festa de Sdo
Pedro em Conceicdo da Barra.

Foto: Luiz Henrique Rodrigues.

29/06/2013

7

Terminando essa coreografia, a roda € refeita, d4 mais alguns giros e as
dancadeiras voltam a se posicionar em duas filas. Nesse momento executam Varios

movimentos individualmente para esquerda e para direita, para frente e para tras, as
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vezes com as levantadas para cima, outras com os bracos estendidos para os lados,
outrora batendo palmas, sempre dancado e de forma sincronizada. Esses

movimentos foram inseridos na roda depois do projeto ja citado.

Para o encerramento da roda de jongo sdo mantidas as filas viradas para o lado
oposto aos instrumentos e o estandarte; e ao ritmo do Ultimo ponto, séo repetidos os
movimentos em que as duas dancadeiras de uma extremidade se dirige a outra
ponta passando entre as duas filas, sendo seguidas das demais e formando duas
novas rodas. Essas duas rodas circulam uma em sentidos contrarios (direita/
esquerda) e no ponto que se aproximam, em pares as dancadeiras se dao as maos
até que todas formem um par dando origem a uma fila de pares, ainda voltada para
o lado oposto aos instrumentos. Os pares movimentam a fila para frente, sendo que
cada par, de novo, sai por um sentido diferente da fila e volte para o seu final.
Quando todos os pares fizeram esse movimento, o primeiro par seguindo a frente
sai da area reservada a brincadeira, sendo seguido pelos demais, encerando assim

a “roda do jongo”.

Imagem 46 — O grupo se preparando para encerrar a roda de jongo. Festa de
S&o Pedro na cidade de Conceigéo da Barra.

Foto: Luiz Henrique Rodrigues.

29/06/2013.
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A roda do jongo recebeu influéncia das performances cénicas aprendidas também
com as trocas de saberes entre mestres no projeto “Assuntando o Corpo de Baile” ja
mencionado, porém o0s pontos permaneceram os mesmos das tradicdes religiosas
de sua origem como ja foi descrito acima por Gessi. Alguns desses pontos foram
cantados na representacdo do grupo em 2013, na tradicional festa de Sao Pedro,
em Conceicgéo da Barra.

Os pontos de abertura da roda, foram:

Acorda povo, levanta e vem ver! No Jongo de Santa Barbara, tem farofa
com dendé.

Santa Barbara chamou, devoto chegou na hora.
Quem trabalha com luta em Deus, sempre ganha a vitéria.

Para o encerramento da roda foram cantados os seguintes pontos:

O minha Santa Barbara, eu ja vou embora.
Eu ja vou com Deus e Nossa Senhora.

O pare esse Jongo.
Num para néo.
O pare esse Jongo.
Num para néo.
O pare esse Jongo.
Num para néo.

Adeus meu povo, povéo da retirada.
Adeus morena, terminou nossa jongada.

O pare esse Jongo.
Num para néo.
O pare esse Jongo.
Num para néo.

O primeiro verso do ponto de abertura da roda do Jongo de Santa Béarbara faz
referéncia a farofa e ao dendé, dois simbolos das atividades produtivas tradicionais
da Comunidade de Linharinho, bem como de outras comunidades quilombolas do
Sapé do Norte. O azeite de dendé, além de estar presente na Mesa de Santa
Barbara como um simbolo de limpeza do santo, visto que € usado segundo as
acepcoes locais para lavar o santo, ele € parte também da higienizacdo humana,
pois no Sapé do Norte, os quilombolas produzem sabdo com a borra do azeite de
dendé. O mesmo azeite, associado a farinha de mandioca se produz a farofa, se
tornando um prato da alimentacdo quilombola e oferenda para lansa, Cosme e

Damido em suas respectivas mesas, e para Exu nos terreiros de Umbanda e
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Candomblé. Esses dois produtos serdo mais bem analisados, neste texto, mais
adiante.

Apos algumas representacdes, o Grupo de Jongo de Santa Barbara, suspendeu
suas atividades por causa de contratempo dentro da comunidade. Gessi, que
estava como mestra, precisou se afastar da comunidade para cuidar da sua mae
que veio a falecer em dois mil e quatorze; em dois mil e quinze, também morreu
Dona Oscarina. Por serem pessoas muito queridas e importantes na devogédo a
Santa Barbara, seus falecimentos geraram luto, ndo proporcionando momentos
adequados para realizarem ensaios da roda de jongo. Passado esse periodo de luto,
algumas integrantes por motivos de estudos ou trabalho precisaram mudar da
comunidade desfalcando o grupo. Embora Gessi estivesse disposta a reunir o grupo
com novos integrantes, até o término dessa pesquisa o0 grupo de jongo ndo havia

retornado as atividades.

4.9 — A FESTA DE SANTA BARBARA

O dia quatro de dezembro € o dia de Santa Barbara, essa data € marcada como o
dia de seu nascimento e em Linharinho sempre foi comemorado com celebracdes
festivas tanto no assentamento da Mesa de Santa Barbara como na igreja catdlica
local. No assento, como ja vimos, no passado era celebrado uma grande devocao
com presenca de muitas pessoas, inclusive vindas de localidades como Conceicao
da Barra e do Braco do Rio. No tempo atual, de acordo com as narrativas de Miuda
e Gessi, a devogao se restringiu as zeladoras e seus familiares, sendo realizado o
rito de lavar os santos, oferecer o azeite de dendé, a cachaca, algum alimento,

acender velas e fazer oragoes.

Gessi conta que neste ultimo quatro de dezembro (2015) no assentamento foi feito
uma pequena devogdo, que comparada com as do tempo de Dona Aurora, foi
considerada pela entrevista como se néo tivesse sido feito nada, como visto em sua
narragao: “La no terreiro nao foi feito nada. Oque Bina mais Miuda lavou, colocou

cachaca, colocou... ééé... caruru de quiabo, colou arroz sem sal, acendeu vela ...
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Que la que nem hoje ... num fez nada” (CASSIANO G, 2015).

Ja no templo catdlico em anos anteriores, as festividades ocorriam ao longo do dia
com celebracdo de missa, almo¢co comunitario, brincadeiras para criancas e forré.
Nesse ano de 2015, em que acompanhei as atividades na igreja, pela parte da
manha houve uma apresentacdo de roda de jongo realizada pelas criancas, que
estdo tendo aulas de jongo com os mestres Anténio Conceicéo e Anisio Ribeiro na
escola local. Em seguida foi celebrado um culto pelas criangas e para elas. Ao final
do culto todos que estava presentes se reuniram em volta de um bolo confeitado e
com uma vela acesa sobre ele (caracteristicos de aniversério), que estava ao lado
de Santa Barbara, e ao som de palmas cantaram parabéns para a mesma. Na

sequéncia o bolo foi distribuido aos presentes acompanhado de refrigerante.

A tarde, com a presenca de um padre, fizeram a procissdo saindo com a Santa
Barbara em um andor de dentro da igreja, entoando canticos e oracfes e soltando
fogos; deram uma volta ao redor do campo de futebol e retornaram a igreja. O padre
iniciou a missa comparando Santa Barbara com lansg, ressaltando que esta santa é
um grande exemplo de forca e de luta pela libertacdo do povo, pois morreu
defendendo os ensinamentos de Jesus, que pregam a liberdade do povo com o fim
do sofrimento e da opressdo. Ja lansd, a quem no sincretismo religioso foi
relacionada a Santa Barbara, é aquela que tem a forca de Deus e defende o povo
negro da opressao. A celebracdo teve um tempo aproximado de duas horas, sedo

encerrada como o hino de Santa Barbara que diz:

Béarbara santa e gloriosa.
Mé&e amavel, 6 mée sofrida.
Buscando a liberdade desta gente tdo Sofrida.

Béarbara santa e gloriosa
Por seus pai foi condenada
Por ser virgem néo aceita
Pelos grandes é rejeitada.

Béarbara mértir e gloriosa
Sem paterna compaixao
Solicita e procurai aos devotos libertacao.

Gléria ao pai e gléria ao filho
Gléria ao Espirito Santo

E gloriosa Santa Barbara
Pelos séculos, séculos amém.
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Ao final da celebracdo houve uma grande queima de fogos. Todos se dirigiram ao
patio da igreja onde, préximo a uma grande cruz de madeira enfincada no chéo,
estava em uma mesa Santa Barbara e outro bolo confeitado, maior do que o
primeiro. As pessoas se reuniram em torno da mesa e cantaram parabéns para ela.
Outra vez o bolo foi distribuido junto com refrigerante. As pessoas nado foram logo
embora, algumas conversavam enquanto alguns homens um pouco afastados

cantavam e batiam os mesmos tambores usados durante a missa.

Ao ser indagada, por que a comemoracdo do dia de Santa Béarbara é cantado
parabéns e distribuido bolo, Gessi explicou:

E porque o dia de Santa Barbara a gente num comemora o dia de morte
dela, a gente comemora o dia do nascimento, que € o dia quatro de
dezembro que a gente comemora. E todas criangas gosta de ter um bolo. A
gente num vai fazer uma torta, nés vamo fazer um doce que é saudavel na
vida de todos nés. (CASSIANO G, 2015).

Gessi lembra que nos anos passados além do bolo para oferecer a Santa, a
comunidade se reunia nesse dia e fazia um almoco comunitario. Havia uma
presenca maior de adultos, porque priorizavam a tradicdo de comemorar essa data.
Esse costume aos poucos vem sendo deixado de ser praticado pela geracdo mais
nova. Assim, para que a tradicdo ndo seja esquecida, os dirigentes da comunidade
vém buscando inserir as criancas nas atividades, como foi percebido e o bolo, além

de ajudar a prender a atencdo, € uma forma de agrada-las, segundo Gessi.

De acordo com a avaliacdo da narradora, a diminuicdo da participacdo adulta na
festa da igreja, se da pelo fato de alguns falecimentos, por esse ano ter ocorrido em
uma quinta-feira e algumas pessoas estavam trabalhando fora da comunidade e

outras, ela diz, ndo saber o motivo.

4.9.1 - As imagens de lanséa e santa Barbara

A representacao fisica simbdlica dessa entidade se faz de duas formas. A primeira

na forma de pedra de corisco, sendo a maior pedra no assento, denominada Maria



220

7

Corisco. A outra forma na qual a santa esta representada € uma confeccéo
originalmente em madeira medindo aproximadamente 40 centimetros que fica dentro
da igreja. Esta Santa, apds sofrer parcialmente uma queimadura, a parte afetada foi

restaurada com gesso.

De cor branca com cabelos semelhantes aos naturais e com um olhar fixo
direcionado para frente, a santa traz a cabeca uma coroa de metal e esta vestida
com um vestido, o qual na parte superior tem a gola de renda, sendo as mangas
cumpridas e de cor branca; o tronco até a cintura é cor de rosa claro. A parte inferior,
a partir da cintura, € composta por duas saias, sendo uma curta de cor branca com
renda igual a gola, posta sobre a segunda que é longa até os pés e do mesmo
tecido rosa claro. Essa veste faz lembrar as antigas batinas usadas por sacerdotes
cristdos e, também, as roupas usadas por sacerdotisas das religibes de matriz
africana. A Santa tem, também, ao pescoco, tercos, crucifixo, fios de conta, colares
de diversos metais e um feito de pedras nas cores branca e roxas com esferas
douradas. Essa Santa Barbara ndo tem semelhangca com outras representacdes, da
mesma santa, produzidas pelo cristianismo, nas quais, geralmente, ela € retratada
vestindo um vestido branco e uma capa vermelha, portando uma espada em uma
das maos e na outra um cdalice como vista em outra representacdo da santa de

menor porte e um quadro em uma das paredes da igreja.

De acordo com as narradoras e suas memorias, a santa sempre esteve com essa
roupa. Arriscam a dizer que ela veio trazida pelos seus antepassados vestida dessa
forma. A partir dessa provavel origem, podemos imaginar que a presenca dessa
Santa Béarbara em Linharinho é tdo antiga quanto o culto a lansa. Ambas as formas
materiais, a pedra de Maria Corisco e a Santa Barbara de madeira, sédo as
representacfes das duas dimensfes religiosas que se fundem e organizam a
dindmica social, além de ser uma narrativa que apresenta as divindades como

modelos de lutas por garantias dos direitos étnicos da comunidade.

Milda conta que a Santa Barbara, antes da construgdo da igreja, ficava sob a
guarda do seu tio-paterno Leovegildo em sua casa, porém antes de chegar até
Leovegildo, ela pertencera a avd de Jodo Cosme José dos Santos, que vem ser
tataravd paterno de Miuda. Segundo a entrevistada, a santa € do tempo em que a

familia de seu pai morava no Engenho e trabalhava para Rita Cunha. As narrativas



221

ndo sé expressam a antiguidade da tradicdo de zelar por Santa Béarbara, como
também, exprimem o pertencimento a essa terra. Sinaliza a temporalidade da Santa
como o marco da chegada dos ancestrais nas terras que hoje constitui a
comunidade, ela se torna o ponto demarcador do inicio da formac&o da comunidade

étnica quilombola que é hoje Linharinho.

Imagem 47 — Orona Jagun.
Foto: Luiz Henrique Rodrigues.
07/05/2016.
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Imagem 48 — Santa Barbara.
Foto: Luiz Henrique Rodrigues.
07/05/2016.

49.2 - A reestruturacdo da comunidade catélica de Santa Barbara de
Linharinho

A comunidade catdlica de Linharinho foi fundada em 1970 (FERREIRA, 2004, p.

154). Contudo, segundo as narrativas de Gessi, por volta dos anos de 2007 a
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comunidade estava precaria financeiramente, ndo cobrindo minimamente os gastos
da igreja. Foi nesse periodo que ela assumiu a presidéncia da igreja de Santa
Barbara, quase por acaso, tendo que aprender a desenvolver o papel da lideranca

gue 0 cargo requeria na época.

Gessi diz que se tornou presidente da comunidade catélica por indicacdo de seu
irmao Gelson que, segundo ela, € ateu, pois ndo frequenta a igreja e nem vai a
nenhum “centro de mesa”, e também n&o se envolve com as atividades sociais da
comunidade. A indicacdo para o cargo foi um surpresa geral, visto que ela havia
recentemente voltado a morar, definitivamente, em Linharinho, apds trabalhar e

morar em casa de familia, em Conceicéo da Barra, por dezesseis anos.

Gessi harra que sempre teve sua roga nas terras de seu pai e quando podia ia l&
cuidar dela. Mas resolveu voltar da Barra, depois de ter um sonho que a perturbou, e
por ter a sensitividade agucada, passou a sentir um incomodo que s6 melhorava
guando estava ha casa de seus pais. Com um més que estava em Linharinho, ela foi
a uma missa, na qual o padre se queixou da situacdo financeira daquela igreja,
dizendo que se nada fosse feito para melhora-la, ele ndo faria mais celebracdes na
comunidade. A situacdo econdmica da igreja era tdo ruim, conta Gessi, que ao

encerrar uma celebracdo, apagavam a vela para ser acesa no préximo domingo.

Nesta missa foi marcada uma reunido para resolver esse problema e formar a
diretoria da comunidade catélica. O dia escolhido foi um domingo para que todos
pudessem estar presentes. Nesse dia, depois da missa, foi feito um almoco
comunitario e em seguida se reuniram na igreja. Quando j& haviam discutido e
indicado os nomes para a diretoria, faltando sé o de presidente, encargo que
ninguém queria assumir, Gessi conta que seu irmao Gelson, chegou a janela, vindo
do meio do mato onde estava com as criancas, e falou: ‘Padre, pra igreja num
fechar, quem vai ser o presidente da igreja € Gessi’. E ela olhando para ele indagou
surpresa: “Eu! Por que eu? E seu irmdo em um tom decidido retrucou: ‘porque vai

ser vocé mesma’. Gessi narra o desfecho desse momento da seguinte forma:

Ai o padre assim: ‘o senhor faz o favor de entrar’. Ele falou: ‘ndo, daqui se o
senhor tiver de dizer alguma coisa o senhor fala, daqui eu to ouvindo’, com
0 padre. E todo mundo um ficou olhando pra cara dele, o outro olhava, ai 0
padre: ‘mais o senhor num pode decidir por ela’. Ai ele falou: ‘ndo. Ela vai
sim. Levanta Gessi, pode falar que vocé vai'. E ai eu fiquei ... O padre olho
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pra mim falou assim: ‘a senhora aceita ser presidente da ... da igreja de
Santa Barbara?’ Eu falei: aceito. Mais assim, sem eu saber o qué que era
um presidente de igreja, como é que era, como é que trabalhava na igreja
pra, pra poder animar as pessoas, ter aquela ... (CASSIANO G, 2016).

Gessi disse que, terminada a reunido, foram perguntar ao Gelson por que ele teria
agido daquela maneira e, mais uma vez, se surpreenderam ao ouvi-lo dizer que néo
tinha falado nada e que todos s6 poderiam estar doidos, porque ele jamais mandaria
ela pegar a presidéncia da igreja. Gessi fala que a forma pela qual se tornou
presidente pode ter sido emblemética, mas, foi por causa desse compromisso
assumido que ela teve que desenvolver um espirito mais comunicativo e aprender a
dialogar, passando a frequentar reunides com padres e o Bispo de Sdo Mateus,
Dom Zanone. Na comunidade incentivou a formagéo do grupo de jovens e articulou
a formacdao do circulo familiar para fazer ora¢des nas casas. Todo esse aprendizado
e atividades, a ajudaram a se tornar uma das liderancas de Linharinho e a retomar o

zelo pelo assento de Santa Barbara.

Quando do fim do trabalho de campo dessa pesquisa, estava na presidéncia da
comunidade catélica de Linharinho Vermindo dos Santos, irméo de Miuda.
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6 — CONSIDERACOES FINAIS

Para construir o referencial teérico desta dissertacdo, parti das leituras sobre
etnicidade, baseadas principalmente em Barh (2000), que define o grupo étnico
como uma forma de organizacdo social das diferencas culturais. Para o mesmo
autor, a cultura é o resultado de significados construidos pelos processos sociais de
organizacdo desses grupos, que estdo em fluxos, movimentos, tensodes,
contradicbes e relagbes sociais de trocas que ocorrem nas fronteiras sociais entre
dois ou mais grupos. A partir de entdo, passei a analisar 0 jongo, expressao e
criatividade cultural afro-brasileira, que nos casos aqui estudados, vem sendo
construida e transmitida entre geracfes dentro de comunidades quilombolas, como

uma referéncia cultural demarcadora de sua identidade.

Nesse sentido, verifiquei que em alguns casos ja estudos na regido Sudeste do
Brasil, as comunidades que se auto identificam como quilombolas e praticam o
jongo, estdo usando essa sua criatividade cultural como uma estratégia de
reivindicacdo de direitos sociais, étnicos e culturais e o reconhecimento de seus
territérios quilombolas. Nessas comunidades, 0 jongo € visto também como um
combustivel na luta contra a discriminacdo e o preconceito racial, bem como um

meio de valorizacdo da identidade negra e quilombola.

A pesquisa etnografica ajudou-me a entender como esses coletivos de jongueiros e
caxambuzeiros tém mantido essa tradicdo cultural viva, mas principalmente,
possibilitou-me entender os muitos significados que ela representa para 0s
jongueiros, em especial as comunidades quilombolas do Sapé do Norte, onde
realizei essa etnografia, e o jongo € visto como “uma cultura de raiz dos negros”,

como afirmam seus praticantes.

Os trabalhos de pesquisa proporcionados pelos programas de extensdo da UFES,
que participei como bolsista desde 2012, contribuiram imensamente para a minha
compreensao dos modos de organizacao social dos grupos de jongo e a forma como
eles tém se articulado politicamente entre si dentro do estado e com outros

jongueiros do Sudeste. No entanto, foi o trabalho de campo etnogréfico, junto as
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comunidades quilombolas de Porto Grande e Linharinho, que possibilitou ampliar
meus conhecimentos sobre a concepcdo de pertencimento social desses
quilombolas ao territorio do Sapé do Norte e suas apropriacdes e recriacdes do

jongo como mais um demarcador de suas identidades quilombolas.

Foi também a partir do trabalho etnografico que pude perceber as maneiras
distintas, pelas quais essas duas comunidades desenvolveram e continuam a
desenvolver seus processos de construcdo de identidade quilombola. Observei,
também, como séo diferentes os caminhos e as motivacdes que levaram as
formacdes dos grupos de jongos nessas comunidades. Grupos estes que estao
organizando o processo de construcao, recriacao e revalorizacdo do jongo enquanto

um signo das suas identidades quilombolas.

Em Porto Grande, seus moradores sempre estiveram envolvidos com 0 jongo pela
devocao, visto que sempre tiveram uma relacdo devocional muito grande a Séo
Benedito e uma forte vinculacdo com o Jongo de S&o Benedito das Piabas de
Barreiras, do qual participavam com fervor das suas atividades. Assim, nesses
processos de construcdo e reafirmacéo da identidade quilombolas, na comunidade
de Porto Grande, o Jongo de Cosme e Damido passou a ser mais um elemento
acionado para reforcar a identidade, principalmente, depois que passaram a se

autoidentificar como quilombolas.

Da mesma maneira, a relacdo da comunidade com o jongo em Linharinho € anterior
ao processo da construcao de identidade quilombola, toda via com uma diferenca, o
jongo habitava a memoéria da comunidade vinculada a religiosidade da Mesa de
Santa Barbara, aos ajuntamentos e as festas, ndo existindo, como ja foi analisado,

um grupo de jongo na comunidade.

A motivacdo para se resgatar a pratica do jongo e formar um grupo em Linharinho,
ao que parece ser, ndo querendo afirmar que tal desejo nao existisse antes, foi

fomentada a partir da relacdo com o “Projeto Assuntado o Corpo de Baile”.

Embora, na sua organizagdo, 0 proposito seja ser uma pratica de devo¢do a Mesa
de Santa Barbara, grupo de Jongo de Santa Barbara durante o periodo que esteve

ativo, a meu ver, desenvolveu mais uma proposta de representacdo do que



227

apresentacdo. Desde sua formacdo o grupo ndo fez nenhuma apresentagdo para
Santa Barbara e fez poucas representacoes, apesar de sempre ser convidado para
participarem das festas da regido, principalmente, da festa de Itaunas, que € um
grande encontro dos grupos da cultura negra e quilombola do municipio de

Conceicéo da Barra.

O que tudo indica, ao Grupo de Jongo de Linharinho, esta faltando estruturar melhor
a relacdo do jongo atual — como brincadeira pertencente ao orago protetor da
comunidade — com as préticas devocionais da Mesa de Santa Barbara, como tem

feitos os demais grupos de jongo do Sapé do Norte.

A partir dos dados etnograficos obtidos em Porto Grande e Linharinho tive a nogéo
da amplitude que as relagdes sociais e culturais alcancam, pois possibilitam a
constituicdo de signos que ajudam na construgdo da identificacdo quilombola do
Sapé do Norte. Nas narrativas dessas comunidades é apresentado um emaranhado
de relacbes e conexdes entre 0s lugares e 0s jongueiros, que perpassam para além
das rodas de jongo, Isto é, existe uma rede de interacdes sociais, econémicas e
culturais-religiosas que envolve uma grande parte dos quilombolas na regido. Como
exemplo desse complexo envolvimento, pude analisar o Jongo de Sdo Cosme e
Damido, que apesar de atualmente estar em Porto Grande, suas origens estdo
conectadas a comunidade de Santana, onde seus integrantes e praticantes tém
relacbes de parentesco com os praticantes do Jongo de S&o Bartolomeu, da mesma
forma que tém relacbes de parentesco por aliangas matrimoniais com os integrantes

da comunidade de Barreiras, onde tem o Jongo de S&o Benedito da Piabas.

Em termos da espiritualidade e religiosidade das comunidades quilombolas de Porto
Grande e Linharinho, 0s jongos pertencem aos oragos protetores, para 0s quais Sao
realizas festas e apresentadas as rodas de jongo em sua homenagem. Este ato de
festejar e dedicar, ndo s6 jongo, mas todas as expressdes culturais € uma tradicdo
cultural que se desenvolve em todo territério quilombola do Sapé do Norte.

Outro ponto em comum entre 0s jongueiros dessa regido, principalmente os mais
adultos, é o fato de serem médiuns ou frequentarem “mesas de santo” ou “mesas de

caboclos”, isso quando ndo séo sacerdotes ou sacerdotisa dessas “mesas”, como é
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0 caso de Antdnia do Jongo de Cosme e Damido, ou zeladoras de “mesa” como é o

caso da mestra Gessi Cassiano, do Jongo de Santa Barbara.

A andlise do jongo também nos permitiu observar as relacdes entre a sua “pratica”,
como ele é visto pelos jongueiros, com as familias e suas “mesas de santo”,
relacbes essas que nao permitem fazer reflexdes desses elementos culturais
isolados da vida comunitaria, visto que sao partes integrantes de uma mesma
organizacdo social e simbdlica, isto €, a vida dessas comunidades. Assim, ao
estudar o Jongo de S&do Cosme e Damido, tomei conhecimento da relagdo que se
estabelece com a Mesa de Cosme e Damido da Antbnia, neta do Benedito
Guilherme (o Véio), que passou para ela conhecimentos relativos & Mesa de Santa
Maria. As ligagbes desse se estendem aos Santos Reis, protetores do Seu Tido de
Véio, pai de Antdnia, assim como estendem a Santa Barbara e S&o Jerbnimo,
considerados nessa comunidade pais de Cosme e Damido. E também a Séo
Benedito, o santo preto protetor que sempre esta ao lado dos negros, ajudando-o0s
em suas lutas e talvez por isso 0 orago mais prestigiado no universo socio-religioso
e cultural dos quilombolas do Sapé do Norte. Os exemplos em relacdo a Sao
Benedito sdo muitos, pois as homenagens a esse santo dos pretos e quilombolas,
estd nos nomes dos integrantes dessas comunidades quilombolas e jongueiras,
como Benedito Guilherme (o Véio), Sebastido Benedito Guilherme (o Tido de Véio)
e, para o caso de Linharinho, Benedita Cassiano e Benedito da Hora, e muitos
outros casos pelo Sapé do Norte..

Ao analisar o Jongo de Santa Barbara, tomei ciéncia da pratica do jongo como era
no passado, uma cultura de integracao, diversdo e devocao, que estava presentes
em quase todos 0s encontros sociais, fosse reza de ladainha, ajuntamento (mutirdo),
aniversario, casamento, festas para homenagear santos padroeiros ou sessdes da

Mesa de Santa Barbara em Linharinho.

Pesquisar o jongo em Linharinho foi mover e remover memdérias ha algum tempo
adormecidas, principalmente por ter tentado levantar a maior quantidade possivel de
dados etnogréaficos sobre a relacdo do jongo com a Mesa de Santa Barbara. Na
expectativa de saber mais a respeito dos “funcionamentos”, como se diz entre os
quilombolas religiosos, dessa “mesa”, tendo em vista que igualmente a Mesa de

Santa Maria temos poucos dados. Busquei conhecer detalhes dos rituais, das
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“‘comidas de santo” e oferendas, das pedras de corisco, santos, guias, cargos de
zeladoras, oficios de Alabés e tamborzeiros (Ogas) e das rodas de jongo. Nessa
pesquisa apurei que a Mesa de Santa Barbara é uma tradicdo que vem sendo

transmitida na familia de seus devotas a aproximadamente 150 anos.

Também em Linharinho procurei observar, descrever e analisar a relacdo da
producdo de mandioca e de seus derivados (farinha, beiju, bolo de goma), produtos
gue sédo culturalmente consumidos pelos quilombolas do Sapé do Norte e a relagéo
desses alimentos com as festas para Santa Bérbara. Bem como relacionei a
producéo do azeite de dendé, que além de ser uma iguaria na culinaria quilombola,
€ um signo cultural que faz parte do universo religioso dos quilombolas de todo
Sapé, pois ao lado da farinha e do milho faz parte das oferendas para diversas

divindades.

Essas tradicGes culturais relacionadas ao jongo, mesas de santo, santos protetores,
devocdes a Sao Benedito, producdo de farinha e de azeite de dendé, bem como
seus usos e as maneiras de transmitir os saberes, formam uma estrutura simbdlica
dindmica, nos termos de Bourdieu (1989) da organizagao social dos quilombolas do

Sapé do Norte.

Tomando o jongo como um dos elementos distintivo de identidade, as comunidades
quilombolas do Sapé do Norte, também reivindicam o reconhecimento de suas
identidades étnicas e com ela a garantia de seus direitos a propriedade de seu

territério.

Essa pesquisa, muito embora, traga uma colaboracdo para o meio académico a
respeito das producdes e criatividades culturais dos quilombolas jongueiros, e que
procura demonstrar que eles sdo os herdeiros de territorios e tradices relacionadas
a eles, ainda é muito pouco, tendo em vista que eles estdo a centenas de anos
criando e recriando suas formas de viver nessa regido. O Sapé do Norte é um
campo de grande riqueza e fertilidade cultural a espera de pesquisas cientificas
engajadas que valorize as comunidades quilombolas, sua forma de vida, suas
crencas religiosas e seus bens artisticos, isto €, suas tradicdes culturais, e que
sejam valorizados enquanto produtores de uma parte muito importante da cultura

brasileira.
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ANEXOS

CARTA DE PROPOSTAS DOS GRUPOS DE JONGOS E CAXAMBUS DO
ESPIRITO SANTO PARA A SALVAGUARDA DE SEU PATRIMONIO CULTURAL

1) AS ACOES DO PROGRAMA DE PESQUISA E EXTENSAO "TERRITORIOS E
TERRITORIALIDADES RURAIS E URBANAS: PROCESSOS ORGANIZATIVOS,
MEMORIAS E PATRIMONIO CULTURAL AFRO-BRASILEIRO NAS
COMUNIDADES JONGUEIRAS DO ESPIRITO SANTO"

No ano de 2012, o Programa de Pesquisa e Extensdo da Universidade Federal do
Espirito Santo (UFES), acima referido, com apoio do Instituto de Patrimbnio
Historico e Artistico Nacional (IPHAN) e a Secretaria de Estado da Cultura do
Espirito Santo (Secult), organizou duas oficinas de mobilizacdo e organizacao
comunitaria, uma para a regido sul e a outra para a regiao norte, com o objetivo de
estudar e estimular os processos organizativos, memdérias e patrimoénio cultural das
comunidades jongueiras do Espirito Santo e elaborar subsidios que fomentem a

construcdo das politicas publicas de apoio a essas comunidades.

A oficina de mobilizacdo e organizagdo comunitaria da regido sul foi realizada no
distrito de Celina, municipio de Alegre, nos dias 16 e 17 de Junho, e contou com a
presenca de cerca de cinquenta jongueiros(as) e caxambuzeiros(as) representando
dez grupos mobilizados, como seguem: 1°) “Caxambu do Horizonte”, do mestre
Antbnio Raimundo, do distrito de Celina, que foi o anfitrido dos demais grupos; 2°)
"Tambores de S&o Mateus", da comunidade de Sao Mateus, meio rural do
municipio de Anchieta; 3°) "Grupo de Jongo de Sao Benedito Sol e Lua", cidade
de Anchieta; 4°) "Caxambu Santa Cruz", da comunidade quilombola de Monte
Alegre (meio rural do municipio de Cachoeiro de Itapemirim); 5°) "Caxambu da
Velha Rita", Morro Zumbi, cidade de Cachoeiro de Itapemirim; 6°) "Caxambu
Alegria de Viver", comunidade negra Vargem Alegre, meio rural do municipio de
Cachoeiro de Itapemirim; 7°) "Jongo Mestre Wilson Bento", bairro Santo Anténio,

no municipio de Itapemirim; 8°) "Caxambu de Andorinhas”, da comunidade de
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Andorinhas, em Jerbnimo Monteiro; 9°) "Caxambu da Familia Rosa", bairro Séao
Pedro, cidade de Muqui; 10°) "Jongo de Boa Esperanca e Cacimbinha", na
comunidade quilombola de Boa Esperanca e Cacimbinha, em Presidente Kennedy.
A partir do contato com essas comunidades, obtivemos informacgfes sobre outros
dois grupos: um no Coérrego Amarelo, municipio Divino S&o Lourenco, e o outro no
municipio de Guagui, com 0s quais iremos trabalhar no ano de 2013, na
continuidade do Programa. Além do Iphan, o programa contou com o apoio das
seguintes prefeituras: Alegre (que cedeu o espaco da CIEC "Jaci Kobbi Rodrigues”
para a realizacdo do evento e hospedagem dos participantes) e Anchieta, Cachoeiro
de Itapemirim, Itapemirim, Jerdnimo Monteiro e Muqui, que realizaram o transporte
dos mestres e integrantes dos grupos. Na regido norte, a oficina de mobilizacéo e
organizacdo comunitaria ocorreu nos dias 25 e 26 de agosto de 2012, no espaco
escolar "Deolinda Lage", e contou com o apoio da Secult, do Iphan, da Secretaria
Municipal de Educacdo de Conceicdo da Barra e da Associacdo de Folclore do
mesmo municipio. Estiveram presentes cinco grupos: 1°) “Jongo de Sao Benedito
e Sao Sebastiao”, de Itaunas, municipio de Conceicdo da Barra; 2°) “Jongo de
Sao Bartolomeu”, da comunidade de Santana, municipio de Conceicdo da Barra;
3°) Jongo de Santa Barbara, comunidade quilombola de Linharinho, Conceicéo da
Barra; 4°) “Jongo de Santo Anténio”, da comunidade quilombola de S&o
Cristévao, meio rural do municipio de Sado Mateus; 5°) “Jongo de Sao Benedito”,

cidade de Sao Mateus.
2) CARTA DE PROPOSTAS

As oficinas possibilitaram a interacdo entre 0s grupos nas suas respectivas regioes,
pois a dindmica realizada proporcionou trocas de memoérias, de cantos, de dancas e
de experiéncias sobre politicas publicas. Tais didlogos fomentaram a elaboracao de
uma carta de propostas dos jongueiros e caxambuzeiros capixabas, na qual
estdo apontadas as demandas e reivindicagbes a serem apresentadas as
instituicbes responsaveis pelas politicas de salvaguarda deste patriménio imaterial,

como seguem.

12) Solicitamos apoio no transporte dos grupos para participacdo em eventos (a

partir do reconhecimento da necessidade de troca de experiéncias com outros

grupos);
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2%) Queremos apoio financeiro junto aos 6rgdos competentes (Iphan e Secult) para
aqguisicao e confeccao de materiais de divulgacao (como cartazes, faixas e banners),
de vestimentas (tecidos, aviamentos e mao de obra) e para a fabricagcdo dos

tambores;

3%) Os grupos entendem que cada apresentacdo deve ser remunerada com um

caché no valor de, pelo menos, um salario;

43) Queremos a construcdo de sedes para os grupos e reforma dos galpdes

existentes;

5%) Solicitamos didlogo direto com os secretarios de cultura dos municipios;

6%) Queremos uma linguagem mais clara nos editais da cultura e tramites menos
burocraticos em sua execucdo. Solicitamos também assessoria e capacitacdo na
elaboracdo dos projetos e acdes que estimulem o0s jovens a participarem na

execucao de tais projetos;

7% Solicitamos que as comunidades sejam informadas em tempo habil para

concorrerem aos editais;

8%) Aposentadoria especial aos mestres do patrimbnio cultural e assisténcia social
aos detentores dos saberes; 92) Maior divulgacdo da cultura jongueira e suas
festividades valorizando-as como demonstracdo de fé e tradicdo religiosa

possibilitando, assim, o0 rompimento com 0s estere6tipos preconceituosos;

10?) Reivindicamos a implantacdo de pontos de cultura e casas de memoéria do
Jongo e Caxambu em cada comunidade. A partir dessas acgbes e do
desenvolvimento de projetos, viabilizar atividades geradoras de renda para os

membros dos grupos;

112) Reconhecimento da fungéo do mestre como detentor e transmissor de um saber
culturalmente herdado, assim como, articulador entre conhecimento, politicas e os

integrantes do grupo;

12%) Queremos apoio dos 6rgaos publicos e a valorizagdo das raizes culturais do

jongo;
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13%) A partir da Lei 10.639/2003, que as escolas desconstruam as imagens
negativas e o0s preconceitos socialmente construidos, trazendo para o debate

escolar a contribuicdo dos negros na histdria e na cultura brasileira;

14%) Queremos um programa de educacdo patrimonial nas escolas das
comunidades e remuneragcdo para 0S mestres nesse programa, além de realizar
formacdo e preparacdo de professores e producbes de cartilhas priorizando a

insercao dos educadores da prépria comunidade;

15%) Solicitamos investimentos e melhorias da estrutura das bibliotecas das

comunidades;

162) Esclarecimento dos beneficios do certificado de reconhecimento conferido pelo

Iphan;
17%) Assessoria e orientacao sobre a legalizacao dos grupos;

18%) Para as comunidades onde existem lugares sagrados como 0S cemitérios,
como € o caso da comunidade de Linharinho, solicitam o tombamento desses

lugares do territorio;

19%) Solicitamos a liberacdo da madeira de uma arvore chamada tambor para a
fabricacdo do principal instrumento musical do jongo, o tambor. Reivindicamos,
também, doacdes de mudas dessa espécie de arvore com a finalidade de criar areas

de cultivo para a extragcao e fabricacédo de tambores;

20%) No6s dos grupos de jongos e caxambus necessitamos de apoio e solucdes
emergenciais por parte das instituicdes publicas a fim de salvaguardar nosso bem

cultural mais precioso, o jongo.



