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RESUMO: Apresenta-se um esboco da histéria social do jongo no municipio de Sao Luiz do
Paraitinga, a partir de registros escritos por cronistas, folcloristas e etnomusicélogos, entre 0s
anos de 1916 e 1992. No tempo de cativeiro, o jongo foi espaco de resisténcia politica da
comunidade cativa, assim como no pés-abolicao serviu como canal de comunica¢do do cidadao
afrodescendente na sociedade republicana nascente. Ap6s a aboli¢do, o jongo contribui para a
formacdo da cultura caipira, incorporando diversas contradices da modernidade. A partir de
meados do século XX, o0 jongo passa por processo de valorizagdo como tradicdo
(“folclorizag@o”), embora tenha inser¢do controversa no mercado turistico que se prolifera na
cidade no mesmo instante em que as rodas de jongo deixam de existir.

PALAVRAS-CHAVE: Jongo; Cultura Popular; Histéria do Afro-Brasileiro; Historia Social da
Cultura; S&o Luiz do Paraitinga.

ABSTRACT :We present an outline of the social history of “jongo” in Sdo Luiz do Paraitinga
from records written by chroniclers, folklorists and ethnomusicologists,between 1916 and 1992.
In the captivity time, “jongo” was the political resistance of the captivecommunity, as well as in
the post-abolition, it served as the Afro-descendants communication channel at the emerging
Republican society. After the abolition, the jongo contributed for the “caipira” culture
development, incorporating several inconsistencies of modernity. From the mid-twentieth
century, “jongo”goes through a promotionprocessas tradition (“folklorization™), although it has
a controversial inclusion in the tourist market that proliferates in the city, at the samemoment
that “jongo” wheels cease to exist.

KEYWORDS: Jongo; Popular Culture; Afro-BrazilianHistory; Social History;Sdo Luiz do
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A roda de jongo revela muito da histéria da comunidade afrodescendente em
S&o Luiz do Paraitinga. O ponto de jongo canta suas angustias, resisténcias e lutas. O
toque do tambu reverbera a voz ancestral da matriz africana, presente na raiz da cultura
caipira.

Dai a importancia de uma histéria social do jongo: de um lado, preenche a

lacuna da inexisténcia de pesquisas especificas sobre a cultura afro-brasileira na cidade,
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em suspeito contraste com os volumosos estudos historicos sobre a cultura popular; por
outro lado, contribui para o fortalecimento da memoria luizense ap6s enchente de 2010,
imergindo um outro lado de sua historia, pouco lembrado.

Pretende-se aqui esbogar a histéria social da cultura do jongo em Séo Luiz do
Paraitinga, de 1916 (ocasido do primeiro registro histérico que utiliza expressamente o
termo “jongo”) a 1992 (momento da Ultima roda de jongo pesquisada no municipio).
Para tanto, analisa-se registros escritos por cronistas, folcloristas, cientistas e
etnomusicdlogo, salientando-se a expressao da cultura popular como forma de

resisténcia da comunidade negra durante a escravidao e no p6s-abolicéo.

Jongo do “tempo de cativeiro”

Nascido ventre livre durante a escraviddo, o jongueiro Luiz Caié diz que o
jongo em Sao Luiz do Paraitinga vem desde o “tempo de cativeiro”: “Foi Sdo Benedito
quem inventou o Jongo no tempo em que foi gente e era cativo”. Neste periodo, o ponto
de jongo era importante meio de comunicagdo entre 0S escravos, para “fazer suas
combinagdes, contar suas amarguras e criticar seus senhores” (ARAUJO, 1964, p. 221).

Tal relato, coletado pelo folclorista Alceu Maynard de Araujo, permite
enveredar pela histéria social da cultura jongueira em Sao Luiz do Paraitinga. O jongo
como criacdo de um tempo histérico, a escraviddo, conectado a um tempo mitico, com o
santo negro cativo. A roda de jongo como momento de construcdo de uma comunidade
afro-brasileira, seja na partilha das “amarguras”, seja na critica ao escravagismo OuU na
organizacdo de revoltas.

Escravos africanos participaram do proprio povoamento da regido. O primeiro
livro de batizados da Paroquia de Sdo Luiz de Tolosa, aberto em 09.06.1773, registra,
inclusive, sua procedéncia, pois discrimina certo “gentio da Guiné” e outros da “Nacdo
Mina”, “Congo”, “Cabinda” e “Angola” (NERY, 2014, p. 68). O registro desses
africanos em documentos catdlicos da indicios da importancia de uma tensao religiosa
entre o catolicismo oficial e a espiritualidade africana. Tal tese é reforcada pela forte
presenca da Confraria Nossa Senhora do Rosario dos Homens Pretos, desde 1775. Dai a
afirmagao de Luiz Caié sobre a “invengao” do jongo em um encontro da cultura centro-
africana com o cristianismo popular.

No interior da Histéria Social, Edward Thompson (1998) salienta a
necessidade de compreender a cultura imersa em seu contexto social especifico. Para o

historiador inglés, a expressdo “cultura popular” pode ser entendida a partir da reflexao
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sobre os costumes tradicionais que organizam a vida social, na condi¢do de “segunda
natureza”. Ou seja, sdo habitos que atribuem sentido a vida coletiva e somente podem
entendidos na singularidade de cada momento historico. Dessa forma, Thompson faz a
critica aos folcloristas que entendem a “cultura popular” como conceito generalista
(retirado de seu contexto particular e alcado como abstracdo que homogeneiza as
diferencas culturais) ou sobrevivéncia de um passado estatico (ou seja, isolado de sua
transformagdo constante no decorrer da historia). Assim, a cultura tradicional ndo é
mera sobrevivéncia de um passado inerte, mas ganha sentido quando inserida nos
conflitos sociais presentes em determinado contexto historico. Neste sentido, o jongo
mantém raiz na matriz ancestral africana, mas no tempo de cativeiro incorpora
elementos da religido oficial dos senhores.

O ponto de jongo canta essa tensdo de forma emblematica. O canto
improvisado em desafio, tanto quanto o gosto por provérbios, advinhas e linguagem
cifrada, sdo caracteristicas presentes na cultura tradicional africana. Contudo, em
cativeiro, a linguagem cifrada ganha forte contorno politico, seja na comunicagdo com
vocabulario compreensivel apenas por escravos, seja em sua utilizagdo na organizagédo
de motins. Dai as tais “combinacdes” de que nos fala o jongueiro.

A cultura tradicional do jongo somente pode ser compreendida no interior das
tensOes sociais inerentes a sociedade escravagista. No recenseamento de 1808 a 1818, a
populacdo escrava cresce substancialmente (392 novos escravos), aumento muito maior
que a populacdo branca (271 pessoas). Tal dado permite a Jaelson Trindade falar na
“formac¢ao uma elite escravocrata de grandes proprietarios” (1977, p. 14).

Durante o periodo da explosdo cafeeira no Vale do Paraiba, Sdo Luiz do
Paraitinga desempenha sobretudo a funcdo de interposto comercial da producéo cafeeira
da regido rumo a porto de Ubatuba. Tal papel Ihe rende o condecorado titulo de Cidade
Imperial, concedido por Dom Pedro I, no dia a 11 de junho de 1873. O auge da
economia cafeeira na cidade é simultdneo ao apice das tensdes sociais. Em 1874,
documentos publicos se queixam da “insubordinagdo dessa classe” de escravos, que
“vive quase sempre em revolta” (ALMEIDA, 1987, p. 240). No dia 20.11.1872 ¢ aberto
processo judicial sobre a morte de uma mulher negra em tal “quilombo do bairro do
Chapéu” (QUEIROZ, 1977, p. 53). Exatamente em local atualmente conhecido como o
berco do jongo na cidade. O historiador Jaime de Almeida observa que no periodo
anterior a abolicdo, os quilombos mantinham “contingente numericamente expressivo

da populagdo”.
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No interior do conflito social entre senhores e escravos, 0 jongo pode ser
pensado como cultura de resisténcia ao escravagismo?

No contexto brasileiro, as pesquisas de Robert Slenes (1992) contribuem para
se pensar essa historia social da cultura do jongo. A convivéncia em cativeiro teria
contribuido para a formacdo de uma identidade africana/bantu no Brasil, pois as
diversas etnias centro-africanas teriam construido coletivamente uma cultura em
comum, com rituais, linguagem e cosmologia de raiz ancestral africana. O jongo ocupa
lugar importante nessa renovacdo da tradicdo com forte conotacdo politica, pois incluia
a comunicagdo de cativos de diversas regides e a mobilizacdo da comunidade africana
na organizacao de fugas e formacdo de agrupamentos quilombolas.

Seu Agenor Martins, mestre da cultura popular, fala do canto do Brao,
praticado em mutirdes rurais, como expressao “‘gerada” pelos escravos cativos no jongo
cantado no eito. O “Brao” ¢ um canto enigmdtico que propde um desafio entre grupos
utilizando linguagem cifrada: sdo caracteristicas marcantes no jongo — seja em sua
descricdo como cantiga de trabalho por Stanley Stein (1990) ou no romance regionalista
Till, de José de Alencar (1872). Assim, além de roda noturna ritual, o jongo em Sao
Luiz do Paraitinga foi também canto de trabalho, sobrevivente até hoje nessa expressdo
mestica e liberta: o Bréo.

Outro registro importante sobre 0 jongo em tempo de cativeiro € a associagdo
dos jongueiros da regido com préticas de feiticaria e rituais de cura com uso de vegetais
(pessoas conhecidas na regido como ‘“raizeiros”). Alceu Maynard de Araujo, por
exemplo, descreve assim um jongueiro octogenario, filho de africanos de Angola:
“Joaquim Honorio parece ser o lider carismatico, domina aos demais jongueiros pela
sugestdo que exerce sobre todos e pelo prestigio que adquiriu por ser ‘entendido’ nas
artes da magia negra, de curandeiro, de rezador de rezas fortes, benzedor, capeldo, etc.”
(ARAUJO, 1964, p. 226). Nos proprios estudos desse folclorista sobre “feiticaria e
medicina popular”, diversos curandeiros sdo jongueiros. Carlos Rodrigues Branddo
(1995) observa a mesma associacao entre curandeiros e jongueiros, na década de 1980.
Mestre Raizeiro, falecido em 1996, era jongueiro da Ultima geracdo da cidade e também
reconhecido na arte da cura. Sua fama era tdo grande que seu nome foi emprestado ao
bairro hoje conhecido como Raizeiro. Se da em Sdo Luiz do Paraitinga algo proximo a
verificacdo de Emilio Willems em seu estudo sobre a vizinha cidade de Cunha: “Todos
[os feiticeiros poderosos sdo] individuos de ascendéncia africana e, entre eles, o0s

homens sdo jongueiros afamados™ (1947, p. 130). Para o antropdlogo, tais praticas sao
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emblematicas da relacdo tradicional com o “sobrenatural”’, em resisténcia a
“racionaliza¢do” e “secularizacdo” de rituais de cura pela modernizacdo da regido.
Assim, seja na organizagdo do trabalho comunitério coletivo (mutirdo) ou em préticas
populares e magicas de cura, poderiamos pensar na tradicdo do jongo como resisténcia
aos processos de modernizacao do trabalho (assalariamento) e ao controle disciplinar da
medicina?

Desta perspectiva, o jongo oferece resisténcia em outro sentido da expresséo:
aquele de uma cultura tradicional “que ndo estd sujeita, em seu funcionamento
cotidiano, ao dominio ideolégico dos governantes” (THOMPSON, 1998, p. 18). Os
processos de modernizacdo sdo experimentados como “expropriacdo” dos saberes
tradicionais, aos quais se defende em resisténcia as inovacGes de uma ordem social
disciplinadora.

Novamente, sdo sobretudo as pesquisas de Robert Slenes que salientam a
ligagdo profunda do jongo com o “mundo espiritual dos escravos”, vinculado aos
“pressupostos cosmologicos oriundos da Africa Central” (2007, p. 128). Os
jongueiros/raizeiros parecem trazer essa bagagem cultural tradicional como forma
mégica de lidar com doencas, em detrimento da medicina moderna — na cidade do
consagrado sanitarista Oswaldo Cruz!

Em tempo de cativeiro, pode-se pensar que o jongo em Séo Luiz do Paraitinga
foi roda ritual noturna e canto de trabalho no eito. De um lado, constroi uma identidade
cultural compartilnada com raiz na matriz centro-africana, incorporando formas de
cantar, dancar e festejar, além de sua simbologia cosmoldgica. Por outro lado, articula
forte rede de comunicacdo entre cativos, com claro teor politico de resisténcia: seja na
critica ao escravagismo ou na combinacdo de revoltas. As caracteristicas do jongo sdo
encarnadas pela figura dos jongueiros cumbas: memoria coletiva da tradicdo ancestral,

curandeiros e liderangas politicas.

Jongo no pés-abolicéo

Tal situacdo muda com a abolicdo da escravatura. Enquanto a cidade vizinha
de Taubaté antecipa a abolicdo oficial para o dia 04 de marco de 1888, a elite luizense
reluta em aceitar a libertacdo dos escravos. Tudo indica para um combate aberto entre
classe conservadora e as comunidades negras, seja pela grande quantidade de pessoas
vivendo em quilombos, seja pelos conflitos abertos realizados em praga publica. Num

13 de maio da década de 1910, por exemplo, um liberto chamado Egidio quebrou a
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golpes de malho algumas algemas de ferro, proprias para 0s escravos, que estavam
expostas e a venda junto ao pelourinho, no largo da Matriz.

Ora, cerca de vinte anos apos a aboli¢do, ainda se vendia em praga publica a tal
algema, forte simbolo da opressdo escravocrata! Sua exposicdo no coracdo da cidade
deixava clara a forte presenca da escravidéo.

Sobretudo as festas urbanas séo palco privilegiado do combate entre a elite
conservadora e a resisténcia popular, principalmente nas comemorag6es do 13 de maio.
De um lado, como destaca o historiador Jaime de Almeida, havia “rituais de submissdo
organizados pelos senhores” (ALMEIDA, 1987, p. 366) — com discursos de autoridades,
passeatas civicas e demais solenidades, a desfilar a falaciosa ideia de integracdo entre
negros e brancos. Por outro lado, a organizacao politica de afrodescendentes em luta por
melhores condigdes de vida. No 13 de maio de 1916 temos o0 primeiro registro escrito
do jongo em S&o Luis do Paraitinga. Trata-se de uma crdnica escrita pelo conhecido
Professor Carneiro, destacando a passeata civica e os discursos de autoridades locais,
seguidos de uma festa na chacara do capitdo Felisbino Alexandrino de Campos. Nesta
festividade negra ha fogueira, tambores e jongo, descritos pelo cronista. Num
comentario final, Professor Carneiro oferece dois elementos cruciais para se pensar o
jongo na regido: a expressao estava quase desaparecendo, mas se fortaleceu “devido aos
incentivos de alguns patriotas que muito trabalham em prol da liberdade nos saudosos
tempos da propaganda abolicionista” (ALMEIDA, 1987, p. 370).

O jongo é mencionado em articulacdo com o movimento abolicionista, tomado
como importante expressao da luta politica pela “liberdade” do afrodescendente. Esta
articulacdo parece se fortalecer no 13 de maio de 1917, momento em que o centro da
cidade foi tomado pelo enorme publico de aproximadamente 2 mil pessoas, sob a
lideranca de Américo Jodo Pereira e Apolinario de Morais Madrugada. O primeiro,
coroado Rei do Congo, era lideranga negra local e o segundo, também em “trajes
rituais”, era conhecido por seus discursos inflamados:

Terminada a passeata pelas ruas da cidade e, quando ja em caminho
para ter lugar o piramidal jongo, da escadaria fronteira a igreja matriz
usou da palavra o senhor Apolindrio Madrugada. Este discurso,
circuncisflausticamente falando, como em todos os que profere o
senhor Madrugada, nesta e noutras datas, foi a nota alegre da brilhante
festa. O jongo, que se prolongou até o raiar da aurora de segunda feira,
correu muito animado, sendo até altas horas assistido e apreciado por
muitas familias da cidade — fonte Luiziense, n. 500, 17/5/1917, p. 02
(ALMEIDA, 1987, p. 55-6).
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Jaime de Almeida considera haver um fortalecimento da comunidade negra,
além de uma “atividade politica junto aos libertos, promovida por antigos militantes
abolicionistas”. Permanecem, pois, as tensdes entre os tais “rituais de submissdo” e a
mobilizagdo politica da comunidade negra — é a cultura como “arena de elementos
conflitivos” de que nos fala Thompson (1998). A combatividade do discurso de
liderangas negras contrasta com o jongo “apreciado por muitas familias” — simbolo da
integracdo do negro na sociedade republicana.

Hé& aqui uma mudanca profunda. O jongo deixa o terreiro e vai ao asfalto, deixa
o rural e vai ao urbano; a roda que construia a identidade negra, passa a simbolizar a
participacdo politica do afrodescendente na sociedade republicana nascente.

A historiografia das comemoracfes do 13 maio realizada por Petronio José
Domingues (2011), por exemplo, ressalta sua importancia na reflexdo critica das
condigdes de vida dos afrodescendentes, além de ser momento seminal de sua
organizacgdo politica. Ja pesquisas como as de Matheus Serva Pereira (2010) e Martha
Abreu e Hebe Mattos (2014) salientam a importancia do jongo como forma de
expressdo de uma cultura de resisténcia, até hoje presente na cultura do jongo em
comunidades remanescentes de quilombo — como a de S&o José da Serra.

Em Séo Luiz do Paraitinga, o potencial de revolta publica das festas populares
sobre um revés em 1916, com a nomeacéo de Monsenhor Ignacio Gidia, padre italiano
ortodoxo, como paroco da Igreja Matriz. Por inseguranca publica, instabilidade politica
ou intolerancia religiosa, o paroco paralisa a popular Festa do Divino Espirito Santo
entre 0s anos de 1918-1942.

O poeta negro Marco Rio Branco, de importante familia afrodescendente,
lembra que o paroco mandou “apedrejar” um grupo de testemunhas de jeova que viera
pregar na cidade, disseminando o medo entre os integrantes de outras expressdes
religiosas, que, ainda assim, “participaram de cultos paralelos, como os de origem negra
ligados aos grupos folcléricos da propria cidade: jongos, congos, mogambiques”
(SANTQOS, 2008, p. 158).

Neste periodo de afloramento de revoltas populares em festas publicas, a praca
da Igreja Matriz € nomeada Praca Oswaldo Cruz, em 1918, desfilando um busto do
médico como simbolo de modernizacgdo da cidade.

A historiadora Flavia Raveli (1998) nota em curso os reflexos da Reforma
Ultramontana que atrela o embate contra a religiosidade popular e os ideais de

modernizacdo da sociedade republicana contra as culturas tradicionais. Esta alianca
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entre Igreja Catolica e Estado Republicano cerceia a participacdo politica das camadas
populares que encontram sua expressdo, na opinido de Raveli, nas manifestaces
religiosas e tradicionais.

Tal reforma, contudo, se concentra apenas no centro histérico, nao
conseguindo atingir a capilaridade da religiosidade popular nas grandes extensdes de
area rural da cidade.

Impedido de contribuir politicamente nos destinos da sociedade republicana
nascente, o afrodescendente tem grande contribuicdo na vida cotidiana rural, nos

encontros em que se forma a forte cultura popular caipira de S&o Luiz do Paraitinga.

Jongo rural e a formacao da cultura caipira

Neste contexto urbano desfavoravel, o jongo se fortalece no ambiente rural,
sendo registrado em 13 de maio de 1921, em antiga fazenda cafeeira. Durante a festa, o
jongo é vinculado unicamente a comunidade negra, ao passo que o “baile” de saldo se
restringe as familias abastadas e o “catereté” é dancado pelos pequenos proprietarios
(ALMEIDA, 1987).

Em contraponto, as comemoragdes da abolicdo da escravatura se fortalecem no
Bairro do Raizeiro, comunidade provavelmente remanescente de quilombo. Benedicto
Pereira de Castro lembra de sua infancia em que o jongo € simbolo da libertacdo do
afrodescendente. Com o fortalecimento do 13 de maio, o bairro do Raizeiro é
reconhecido como berco das expressdes da cultura negra, com suas congadas, Seus
moc¢ambiques e as coroac¢des do Rei Congo.

Nas décadas de 1920 e 1930 houve uma reorganizacdo da producdo da vida
material com a derrocada da economia cafeeira. Pasquale Petrone (1959) destaca a
fragmentacdo de grandes fazendas e multiplicacdo de pequenos sitios — as 268
propriedades registradas em 1920 se multiplicam para 1240 contadas em 1934. Os
grandes latifndios da monocultura cafeeira cravada no escravagismo, ddo lugar a um
sem namero de pequenas propriedades de trabalhadores rurais dedicados a policultura
de subsisténcia. Nesse novo contexto, como salienta Carlos Borges Schmidt, os
trabalhadores passam a organizar o trabalho de forma solidaria e coletiva,
principalmente em mutirdes rurais. E na confraternizacdo festiva ap6s os mutirdes que
se tem o registro do jongo na regido: “[O mutirdo] acaba em festanga grossa: uma
temperada de pinga, café, biscouto e jongo, esta uma danca de tradigdo africana, muito

do gosto do pessoal da regiao” (SCHMIDT, 1943, p. 46).
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Nesse momento econémico pos-aboli¢do, 0 jongo passa a integrar ndo apenas a
comunidade afrodescendente, mas se disseminar entre trabalhadores rurais de diversas
etnias. O mestre da cultura popular Rend Martins, nascido em 1928 nas proximidades
da fazenda escravagista Santana (na qual, inclusive, cursou 0s primeiros anos do ensino
formal), comenta a influéncia do jongo em expressdes da cultura caipira. A cantiga de
trabalho teria “gerado” o Brdo, até hoje praticado nos mutires rurais. Grosso modo, 0
Brdo é um canto de trabalho em que duplas se desafiam a partir de versos enigmaticos
compostos em linguagem metaférica (MATTOS, 2018). Ora, estas também s&o
caracteristicas do ponto de jongo, que no municipio recebe 0 mesmo nome de “linha” —
denominacao também comum em expressdes da religiosidade afro-brasileira.

Contudo, o jongo na lavoura é improvisado pelo mestre e respondido em coro,
denotando a lideranca religiosa e politica do jongueiro no interior da comunidade cativa.
Ja o Brdo e cantado em duplas, o que reflete a igualdade da condicdo de trabalhadores
rurais. Ambos, no entanto, possuem importancia politica e cultural similar. A unido de
diferentes etnias centro-africanas na constituicio de uma identidade cultural
compartilhada foi o grande ponto do jongo. Permitiu o enfrentamento da escravidao e a
consolidacdo de uma comunidade negra. Enquanto mutirdo de homens livres, o Brdo
parece dar continuidade a essa funcdo comunitaria do jongo: fortalece uma identidade
caipira, com um universo simbdlico e linguajar em comum, mas também uma forma de
organizacdo do trabalho rural pautada no auxilio matuo e camaradagem — que, de
alguma forma, faz frente a insercdo de relagdes modernas de trabalho, pautadas na
exploracdo, escravagista ou capitalista.

Com o Bréo, o filho liberto e mestico do jongo cativo, fica marcado um dos

legados africanos na formacao da cultura caipira.

As tensGes da modernidade entram na roda de jongo

Provavelmente em uma dessas festas de roca, o chefe do Departamento
Municipal de Cultura de Sdo Paulo e entusiasta da cultura popular, Méario de Andrade
(1937), assiste a um jongo em meados da década de 1930, “nas proximidades de Sao
Luiz do Paraitinga” — ou seja, em seu ambiente rural. O modernista dissolve o jongo
luizense no interior das discussdes sobre o “samba rural paulista”, fato que impossibilita
conhecer os detalhes da roda de jongo que assistira. Mario de Andrade salienta que este

“jongo paulista” ¢ muito distinto daquele carioca descrito por Luciano Gallet, além de
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notar a forca do canto solo improvisado com resposta em coro como sinal da
ascendéncia africana destes “sambas”.

No mesmo ano de 1937 em que publica “Samba Rural Paulista”, Mario de
Andrade — com o apoio de Dina e Claude Leévi-Strauss — funda a Sociedade de
Etnografia e Folclore. Lavinia Vilela, secretéria da sociedade e em diadlogo com as
pesquisas de Mério de Andrade, desenvolve sua tese de doutoramento sob orientacdo de
Roger Bastide, na qual inclui o jongo do municipio.

No ano de 1944 — um ano ap6s o retorno da Festa do Divino na cidade,
interrompida de 1916-1943 — a socidloga do folclore afro-brasileiro observa
criticamente a insercdo do jongo no interior da festa: realizado nas margens da cidade,
submetido aos interesses da Igreja local e fiscalizado pelas autoridades civis. Atenta as
tensOes entre sociedades tradicionais e as forcas urbanas modernas, Raymond (1954)
salienta a rivalidade entre jongueiros da roca e da cidade — rixa que teria redundado no
assassinato de um jongueiro da cidade. Contudo, as rodas de jongo sdo consideradas
fonte de coeséo e solidariedade da comunidade afro-brasileira.

No dia 13 de maio de 1947 e na Festa do Divino de 1948, Alceu Maynard
Araujo realiza importante descricdo do jongo em S&o Luiz do Paraitinga. O folclorista
observa 0 quanto o0 jongo permanece arraigado a comunidade negra da roga, vista com
“preconceitos” pelos “pretos” ¢ “brancos” da cidade: “Entre os assistentes ha também
alguns pretos ‘bem vestidos’ que se julgam superiores aquela ‘negrada velha e
desajeitada’ e, por isso, ndo se misturam; prevalece a marginalidade” (ARAUJO, 1964,
p. 228). Estudioso do jongo em Cunha, Taubaté e outras cidades do Vale do Paraiba,
Araujo considera que o jongo luizense mantém tradi¢cbes importantes, ja extintas nos
outros locais — como o “cerimonial da Bandeira”, ritual de desfecho da jongada com a
saudacdo ao festeiro.

Da mesma forma que Aradjo, Carlos Borges Schimdt se surpreende com a
presenca de “brancos” no jongo, em sua observagio da Festa do Divino de 1949: “A
noite, em um pequeno largo, na extremidade sul da cidade, tem lugar o ‘jongo’, uma
danca de sobrevivéncia africana, mas da qual participam pretos e brancos, estes talvez
em maior nimero” (1951, p. 37).

Vé-se como as renovagbes do jongo, no campo ou nas festas da cidade,
incorporam as mudancas sociais da cidade. Novamente em Edward Thompson podemos
entender esse “fluxo continuo” da tradicdo como um “campo para a mudanca e a

disputa, uma arena na qual interesses opostos apresentam reivindica¢des conflitantes”
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(1998, p. 17). De um lado, o jongo se faz no encontro entre diversas etnias das classes
populares (“pretos” e “brancos”), agora assemelhados como “trabalhadores”, na nova
organizagdo do trabalho. Por outro lado, a dicotomia moderna entre ambiente rural e
urbano entra na roda de jongo, assim como a disparidade entre “pretos bem vestidos”
(ou seja, em trajes modernos) e a “negrada velha e desajeitada” — que Se pese a
desqualificagdo como “velho” por esses jovens negros modernos, relagdo muito distinta
da conhecida importancia dos mais velhos na cultura ancestral africana.

Se a histéria das comemoracGes do 13 de maio na cidade demonstra tensdes
entre rituais de submissdo e movimentos de mobilizacdo da comunidade negra, a
presenca do jongo na Festa do Divino revive esse conflito. Considerando que algumas
vezes 0 jongo de 13 de maio ocorria no interior da Festa do Divino, esta tensdo ficava
ainda mais acentuada.

Porém, alem da roda publica nesta festividade catdlica, o jongo de 13 de maio
se fortalece como simbolo da tradi¢do afro-brasileira na regiéo.

O cronista Mario de Aguiar publica, em 1949, rico material sobre 0s costumes
luizenses. Dentre eles, dedica espaco ao que denomina uma “danga dos escravos”, em
especial nas comemoragdes da aboligdo: “Geralmente festejado, o dia 13 de maio
representa para eles [“pretos”] uma grande data. Cheia de comemoragdes e de jubilo.
Dentre as festas promovidas figurava — e ainda se mantém em primeiro plano — o
Jongo” (AGUIAR, 1949, p. 78).

De maneira similar, no ano de 1950, Benedito de Souza Pinto (personagem
fundamental na cultura local, onde é conhecido como Juca Teles) publica uma descricao
de uma reunido de “pretos” para comemorar a “libertacdo dos escravos”. O texto da a
entender a frequéncia dessas comemoracgdes com jongo (“tradicional jongada™ de 13 de
maio), além de salientar a religiosidade catdlica dos jongueiros: “Assim eram repetidos
0S pontos, 0s toques e a danca até quando os sinos da Matriz tocavam para a primeira
missa, que todos iam assistir” (PINTO, 1950).

Com o desfecho, o cronista sinaliza uma ampla participacdo da comunidade
jongueira nas missas catolicas, revisitando o embate cultural e religioso que caracteriza
0 jongo na cidade, em que o0 santo negro Sdo Benedito (re)inventa a tradicdo africana no

cativeiro.

Diaspora revisitada
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Apos a crise do café e a reorganizagdo produtiva em pequenas propriedades
rurais dedicadas a policultura de subsisténcia, a cidade assiste aquilo que Pasquale
Petrone (1959) denomina como “surto da pecuaria”. O municipio recebe grande
contingente de pecuaristas mineiros interessados no baixo preco da terra, devido ao
esgotamento do solo pela monocultura cafeeira. Tal processo culmina, em 1947, com a
criacdo de empresa de laticinios local, incorporada pela Companhia Vigor, que se
instala na cidade em 1953. O impacto social da pecuéria € sintetizado dessa forma por
Carlos Borges Schmidt: “Lugar onde entra o boi o homem desocupa” (1951, p. 43). Por
dois motivos: os grandes pastos substituem as pequenas lavouras (fundamentais para a
subsisténcia de familias rurais), além de necessitarem de pouca mao-de-obra para a
criacdo de gado. O pesquisador, membro da Secretaria de Agricultura do Estado de Sao
Paulo, observa nesse processo o “abandono” do campo: os trabalhadores vendem suas
terras e vdo aos centros urbanos a procura de emprego. Uma das familias mais
tradicionais do jongo no Bairro do Raizeiro, aquela dos irmédos Alcides e Benedicto
Pereira de Castro, se muda para a cidade de Cotia exatamente no inicio da década de
1950. Outras familias, contudo, mudam-se para as proximidades do centro da cidade,
criando bairros periféricos com grande concentracdo de populacdo afro-brasileira (como
0 Bairro do Alto do Cruzeiro). O estudioso Judas Tadeu de Campos destaca sua
preocupacdo com a cultura popular formada no campo, quando € transplantada para o
contexto urbano a partir do éxodo rural: “quando eles vieram da roga para ca, eles se
transferiram para a cidade junto com as suas coisas, trouxeram a cultura também... e
tiveram que se adaptar a uma nova realidade, a uma realidade urbana” (SANTOS,
2006, p. 29).

A tensdo entre jongueiros da “roga” e da “cidade”, além da constatacdo sobre a
presenca de “brancos” na jongada, demonstram as mudangas do jongo com 0s processos
econémicos de urbanizacdo. Alceu Maynard Araujo (1957), por exemplo, observa a
tradicdo do jongo nas Festas Sao Jodo, Sdo Pedro, Santo Anténio e Sdo Benedito, além,
é claro, das comemoracdes do 13 de maio. Concomitantemente as rodas de jongo rurais
e a tradicional jongada nas festas populares, multiplicam-se rodas de jongo no centro da
cidade (Casa da Lavoura, antigo Campo de Futebol, na rua em frente a Casa de
Oswaldo Cruz, ou em frente a Santa Casa de Misericdrdia). Tais jongadas eram tdo
frequentes que se nomeou, por forca de tradi¢cdo, como Praca do Jongo, uma localidade

central, situada exatamente ao lado da Igreja Matriz.
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A Praca do Jongo é simbolo da popularidade da tradicdo afrodescendente no
coracdo da cidade.

Folclorizacéo do jongo

Desde a ilustre assisténcia de Méario de Andrade, o jongo luizense é registrado
por inimeros folcloristas — Lavinia Raymond (em 1944), Alceu Maynard Aradjo (em
1947 e 1948), Rossini Tavares Lima (1954), Américo Pellegrini Filho (em 1966) e
Paulo Dias (em 1992). O impacto da valorizagdo do jongo por cientistas metropolitanos
influencia cronistas locais a descreverem também essa expressdo afro-brasileira — a
exemplo de Benedito de Sousa Pinto e Méario Aguiar. Gradualmente, 0 jongo e outras
manifestacdes da cultura popular vdo sendo incorporados pela comunidade local como
“nosso folclore” — expressao que veremos adiante nas programacdes oficiais da Festa do
Divino. O que significa a apropriag@o discursiva do jongo como “folclore”?

Alceu Maynard de Aradjo nos parece um exemplo emblematico, pois o
pesquisador descreveu dezenas de expressdes populares luizenses, alcadas da condigéo
de tradigdes da comunidade local a folclore nacional. O folclorista iniciou seus estudos
sobre o “populario” em 1942, exatamente com um objetivo “nacionalizador”: “despertar
o interesse pelo que é nosso”, nas escolas e espacos da juventude (ARAUJO, 1964, p.
127). Este participante de movimentos sociais do operariado (como o Clube dos
Menores Operarios, fundado com colaboracdo de Mario de Andrade) e colaborador de
publicacbes revolucionarias (como a Revista Fundamentos, ligada ao Partido
Comunista), exaltava a feicdo revolucionaria da valorizacdo das tradicdes populares. A
tradicdo popular da “nossa” gente (ou o folclore nacional) é colocada no polo
diametralmente oposto aos valores da modernizacdo capitalista: o folclore, como
“manancial inexaurivel da pura e virginal manifestacdo da coletividade, do popular, é
uma antitese do artificialismo da civilizacdo que se adarva se se anquilosa a rotina”
(ARAUJO, 1952, p. 14).

E na condicdo de tradicio do nosso povo em antitese a civilizacdo burguesa
que o folclore de Sdo Luiz do Paraitinga encantou Alceu Maynard de Araudjo. Na alma
do povo luizense, o folclorista vivenciou uma sintese do povo brasileiro.

Embora colocada no interior da luta de classes proeminente no periodo, a
questdo do folclore tende a generalizar contextos sociais especificos na grande categoria
do “nacional” ou da “nossa gente”. Da mesma forma, tende a ver o fato folclorico como

passado inerte a ser preservado ou como tradicdo pura, violada pelo processo de
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moderniza¢do. Em outras palavras, o folclore tende a um discurso a-histérico, naquilo
que Edward Thompson (1998) denomina como “antigos costumes” ou “discretas
sobrevivéncias” tratadas de forma generalizada (sem atencdo a singularidade de seus
contextos historicos especificos) e “ultraconsensual” (sem a dinamica das
“reivindicagdes conflitantes”).

Por outro lado, no contexto da cidadania na sociedade republicana, os
folcloristas esbocam uma critica a escraviddo, mas “circunscreveram um local
especifico para a inclusdo dos descendentes de africanos: na cultura e na alma
nacionais”(ABREU e DANTAS, 2007, p. 141). Dessa forma, ndo refletem criticamente
sobre as condigbes sociais e econdmicas desses descendentes, nem vislumbraram
qualquer “cidadania ou inclusdo politica que fosse além da comunhdo numa pretérita
cultura musical nacional” (ABREU e DANTAS, 2007, p. 141). Além do mais, hd uma
tendéncia de harmonizar as diferencas culturais entre etnias (portugueses, indigenas e
africanos), quando homogeneizadas no abstrato “espirito nacional”.

Assim, na captura do jongo como “folclore” subjaz seu tratamento de forma a-
historica, generalista e a-politica — a um passo da mercantilizagdo. Como “folclore
nacional” se perde as resisténcias e lutas da comunidade afrodescendente no interior dos
conflitos de classes que acompanha a histéria da cidade de Sado Luiz do Paraitinga.
Como integrante da “alma nacional” se atenua as tensdes entre colonizadores e
colonizados. Como manifestagdo meramente folclérica se escamoteia o papel politico
do jongo na participacdo cidada do povo negro na construcéo da cidade.

Assim, a apreensdo da cultura tradicional como folclore é o primeiro passo
para sua transformagdo em “atragdo turistica”. Fragilizado em seu valor de uso pela
comunidade, passa a se sobressair um valor de troca negociado no mercado turistico e
de entretenimento. A sua época, Alceu Maynard de Araljo exaltou o potencial do
folclore tradicional como “atrativo turistico” e sugere, inclusive, intervengdes do entao
Conselho Estadual de Turismo e das municipalidades na organizacdo de festas tendo em
vista incentivar o “turismo religioso”. Para o folclorista, a cultura popular revelaria um
“espetaculo de brasilidade” (ARAUJO, 1977, p. 39). Tem ai inicio o processo de
espetacularizacdo que veremos adiante.

Por ora, a posi¢do do jongo na Festa do Divino revela alguns dos impactos

politicos de sua apropriacdo como folclore.

Jongo na Festa do Divino: “inocente”, “profano” e inofensivo

Pagina | 290
Histdria e Cultura, Franca, v. 7, n. 1, p. 277-296, jan-jul. 2018.



Nas festas do Divino, o jongo continua compondo as manifestagdes populares e
recebendo atengdo dos folcloristas — a exemplo dos registros do jongo de 1966 por
Américo Pellegrini Filho. Em 1969, o poeta popular Antonio Nicolau de Toledo
compde longo poema sobre a Festa do Divino, no qual ressalta a importancia do jongo,
associado a escraviddo: “De noite tem a jongada / Relembrano a escraviddo / Ali acende
uma foguera / Com pau de lenha dos bédo / Danca preto, danga branco / Pois ndo existe
distingdo / Candongueiro fala fino / Fala grosso o tambusao” (SANTOS, 2008, p. 104).

Em contraposicdo a esta exaltacdo popular, nas programacdes da Festa do
Divino se pode observar a visao clerical sobre o jongo e outras tradi¢es similares.

O jongo entra na “parte profana” da Festa do Divino, como exemplo do “nosso
folclore” ou como “divertimento inocente”.

A Festa do Divino traz inumeros rituais do catolicismo oficial a simbolizar a
presenca do Espirito Santo entre os populares. Esses rituais formam a “parte sagrada” da
festa. As diversas outras expressdes populares sdo tidas por “profanas”, num nitido
monopolio do sagrado pela Igreja oficial. O jongo, expressdo maior da religiosidade
afro-brasileira na regido, é destituido de sua importéancia espiritual quando tachado
como mero divertimento profano — e néo ritual religioso afrodescendente.

Em seu estudo sobre a Festa do Divino na cidade do Rio de Janeiro durante o
século XIX, Martha Abreu (1999) destaca exatamente o adjetivo “inocente” para
ressaltar a auséncia de fins politicos de organizacdo da populacdo negra, de perigo a
ordem publica ou atentado aos costumes morais. “Inocente”, pois politicamente
inofensivo, moralmente decente (sem sensualidade) e religiosamente neutro (sem
“magia negra”). Apenas enquanto negado em sua forca politica, cultural e religiosa o

jongo entra na festa — segundo a visdo oficial da Igreja.

Impasses do patriménio: espetacularizacao da cultura popular.

O inicio da década de 1980 traz grandes mudancas na vida da cidade. Sob a
coordenacdo de Luis Saia, grande colaborador de Méario de Andrade na década de 1930,
0 patrimdnio arquiteténico do centro da cidade é tombado pelo Conselho de Defesa do
Patrimbnio Historico Arqueoldgico Artistico e Turistico do Estado (CONDEPHAAT),
em 1982. Neste mesmo ano, artistas populares da cidade organizam o primeiro carnaval
nos moldes das marchinhas tradicionais, no que viria ser considerado dos mais
importantes carnavais brasileiros. No ano anterior, a cidade cedia o “Simpoésio de
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Musica Sacra”, com a presenca de autoridades catélicas do Vaticano e autoridades civis,
como o entdo governador do Estado de S&o Paulo, Paulo Maluf, e o secretario da
cultura, Cunha Lima. Na ocasido, o jongueiro Salvador Barbosa foi coroado Rei de
Congo, como simbolo do “sincretismo™ religioso e cultural da cidade. Percebe-se como
as expressdes afro-brasileiras da regido passam de aberta intoleréncia religiosa a
simbolo de sincretismo cultural, ao sabor dos interesses envolvidos.

De qualquer forma, tais eventos sdo seminais no desenvolvimento
gradualmente do que pode ser considerado o “surto turistico” de Sao Luiz do Paraitinga
— cidade considerada Estancia Turistica em 2002. Diversos pesquisadores,
especialmente Prado Santos e Jodo Rafael Cursino dos Santos, estudam os impactos
dessa atividade econdmica para a tradicional cultura popular da regido. O risco é aquele
da “espetacularizacdo” do patrimonio material (arquitetonico) e imaterial
(manifestagBes populares), que vdo perdendo gradualmente sua vida comunitéria e se
voltando para a atracéo de turistas.

Uma requalificagdo urbana importante para o jongo foi aquela promovida em
1994. Diversos locais da cidade ganham nova decoracdo com grandes telas a Oleo
pintadas em azulejos. A antiga Praca do Jongo é requalificada: torna-se a Praca José
Maria Domingos, local em que se instala um posto policial. Enquanto diversas festas e
expressoes populares sdo apropriadas como “atrativo turistico” e “produto cultural”, o

jongo parece ter sido desprezado pela economia turistica.

Inicio do fim: saudades do jongo

O aumento gradual de visitantes na cidade atrai também pesquisadores da
cultura popular, como o importante etnomusicélogo Paulo Dias, fundador da
Associacdo Cultural Cachueral. Na Festa do Divino de 1992, o pesquisador da cultura
afro-brasileira organiza uma “roda” de jongo, liderada por Mestre Joviano. O ponto
improvisado pelo jongueiro ¢ enfatico: “Eu num vim aqui pamai nada / Eu vim pra senti
saudade” (ASSOCIACAO CACHUERA!, 2005, p. 81). O ponto, repetido vérias vezes,
impde a reflexdo sobre quais saudades eram essas do jongueiro. Pode-se pensar que se
referem ao proprio jongo de outrora. Outro ponto cantado dizia: “Enquanto abodbra
madurece / Vamo comeno cambugquira” (ASSOCIACAO CACHUERAL, 2005, p. 87).
Ou seja, enquanto crescem frutos bem maduros, 0 jongueiro come apenas pequenos

brotos imaturos — que, no dialeto caipira, remetem a condicdo de pobreza e fome.
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Poderia se pensar em uma metdfora do crescimento da cidade e suas festas, em
detrimento do definhamento de tradi¢des populares, como o jongo?

Seja como for, € um primeiro sinal dos problemas de continuidade do jongo na
cidade. No “Inventario Jongo do Sudeste”, coordenado pela Associagdo Cultural
Cachuera! e publicado em abril de 2005, o pesquisador Henry Durante menciona a
raridade das rodas de jongo na cidade. Ja o historiador Jodo Rafael Cursino dos Santos
(2008) nao reluta em anunciar a “morte” ou “fim” do jongo na cidade, pois desde o ano
de 2003 ndo participa sequer da Festa do Divino.

Ainda assim, jongueiros da cidade participaram dos abaixo-assinados
mencionados por Marcus Vinicius Carvalho Garcia (2005) no parecer do Instituto do
Patrimdnio Historico e Artistico Nacional (IPHAN) de 2005, que redundaram no titulo
de Patrimbnio Cultural Brasileiro atribuido ao jongo.

O jongo na cidade pereceria no mesmo periodo em que ocorrem importantes
iniciativas governamentais de salvaguarda desse Patriménio Cultural Brasileiro, assim
como grande mobilizacdo das comunidades jongueiras, com as varias edicGes do
Encontro de Jongueiros. E também um momento de fortalecimento de suas expressdes
na regido — a exemplo da Associacao Jongueira do Tamandaré (Guaratingueta).

“Morto” como roda ritual e festiva, o jongo permanece muito vivo na memoria
de artistas populares e familias afro-brasileiras de jongueiros, pois o jongo guarda muito

da histéria de africanos e afrodescendentes na regido.
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