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Resumo: O presente texto é fruto de pesquisa inicial sobre a pratica do Caxambu, expressao
cultural existente na regido sul do Espirito Santo a qual integra a percussdo de tambores a
danca coletiva e aos elementos magico-poéticos e possui suas raizes nos saberes, ritos e
crengas dos povos africanos; reconhecida em 2005 como Patriménio Cultural do Brasil pelo
Iphan (Instituto do Patriménio Histérico e Artistico Nacional). Desse modo, ao investigar as
fronteiras entre o sagrado e o profano, busca-se tecer analise sobre como esses grupos
reatualizam suas relagdes sociais na contemporaneidade.
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O TERREIRO, A RODA E O RITUAL DO CAXAMBU NO ES

A manifestacdo do Caxambu acontece em comunidades rurais ou em quintais
de periferias de pequenas cidades, seja para festejar dias de santo, seja para
comemorar o aniversario de alguma pessoa importante na comunidade; ao cair
da noite, acende-se uma fogueira para iluminar o terreiro de chao batido e os
tambores trazidos sao colocados préximos ao fogo para se apurar o som. Aos

poucos, chegam a povoaria posicionando-se em forma de roda.

Para dar inicio a danga, um cantador, abaixado, quase de joelhos, faz o canto
de louvagado aos antepassados. A roda, que gira em direcdo contraria a dos
ponteiros do relégio, move-se devagarzinho em passos macios e leves. Esse
ambiente em que jazia um carater sério e ritualistico, de repente, se modifica
quando alguém atira um canto desafiante e insdlito e todos repetem o final ja
acompanhado pelos tambores. E por noite adentro a cantoria segue, composta
por um conjunto de vozes diferentes que se alternam a medida que os cantos

sdo decifrados e outros novos sao langados.

A coreografia, antes em roda, parte para os desafios de bailado ao centro,
entre um homem e uma mulher, onde €& possivel presenciar que eles se
mostram um para o outro por meio de requebros corporais de extrema

agilidade e leveza.

Quando o dia comeca a clarear, é feito um canto de despedida e a danca
termina com a povoaria voltando para suas casas, com Seus COrpos
enfastiados e extasiados de alegria, esperando outro dia apenas para dancar o

caxambu.

Consoante o local em que é praticado, o Caxambu adquire outros nomes como
batuque, tambu, tambor, jongo. Trata-se de uma danga de roda, da qual
participam homens e mulheres, que integra a percussao de tambores e de
elementos magico-poéticos. E realizada normalmente em terreiros, ao ar livre e

a noite. Diz-se pela tradicdo oral dos praticantes dessa manifestagao cultural
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que é uma danga rural originaria dos negros escravizados; argumento este que
pode ser encontrado em diversas cronicas historicas da escravidao brasileira —
que ainda relatam no século XIX que, desterritorializados da Africa e trazidos
ao Brasil pelo trafico negreiro, a senzala representou, para os escravizados

negros, a submisséo a brutalidade dos senhores.

Entretanto, a senzala, desenhada pelos senhores brancos como espacgo de
confinamento dos escravizados, acabou por se configurar como territorio negro,
pois foi no interior dessa arquitetura totalitaria que floresceu e se desenvolveu
um devir negro, afirmacao da vontade de solidariedade e de autopreservagao
que fundamentava a existéncia de uma comunidade africana em terras

brasileiras.

Como nas zonas rurais de produgao, esses escravizados ndao contavam com a
possibilidade de se reunirem para a pratica de sua cultura. Além disso, a
rearticula o cultural das “na es” era imposs vel devido ao desmantelamento
das familias e ao rompimento dos lagos de sangue, que provocou a mistura de
etnias; acrescidos a isso o relativo isolamento em que viviam e a fiscalizacao

severa pelos feitores.

Designadas antes genericamente como batuques, as dancgas de terreiro
relatadas no periodo da escravidao representavam para o trabalhador rural
escravizado o esperado momento da reunido e do congragamento dos diversos
grupos que compunham a senzala. Arrancado do lugar de origem e
despossuido de qualquer bem ou artefato, o escravizado era apenas portador,
nem mesmo proprietario, de seu corpo. Corpo este que se tornava um dos
suportes mais sélidos desse repertério negro, de um espago de existéncia,

continente e limite do escravizado.

Era por meio dele que na senzala o escravizado se afirmava e celebrava sua
ligagdo comunitaria. Foi por meio dele também que a memdria coletiva péde
ser transmitida, ritualizada. Até hodiernamente, o caxambu repercute em seus

cantos os vestigios da coletividade negra, os quais remontam aos tempos da
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abolicdo e do cativeiro, bem das memoérias familiares que remetem a
escravidao e a libertacdo, a chegada dos africanos nas lavouras cafeeiras e,
ainda, de seus descendentes, vindos de varios lugares da Africa e do Brasil
(IPHAN: 2007, p. 25-30).

Em muitos casos, devido as contingéncias peculiares ja citadas no periodo da
escravidao, os trabalhadores rurais negros, proibidos de qualquer forma de
reunido, fora das horas de folga permitidas concentravam no momento festivo
do batuque toda a vivéncia social que |hes era negada no dia a dia de trabalho
arduo. A partir desse aspecto busco observar no Caxambu a relacdo entre
diversdo e devogao, evidenciando os aspectos da religiosidade que o
permeiam e que servem de bases para o processo de reinvencio dessa pratica

cultural.

Segundo a descri o de Paulo Dias (2001) exposto em seu texto “A festa

negra”:

No terreiro, a celebracao intracomunitaria, recondita, noturna, onde se
reforcam, sem grande interferéncia ou participacdo do branco, os
valores de pertencimento a uma matriz cultural e religiosa africana.
(...) A festa negra de terreiro, mal iluminada na noite escura e ao
abrigo dos olhares dos brancos, muito deve ter desorientado os
autores — viajantes — que, de longe, procuravam descrevé-la (...)
evidentemente, a capacidade de apreensdo destes, lastreada por
uma estrutura mental cartesiana nunca poderia vislumbrar as
manifestagbes do sagrado e do profano sendo como eventos
estanques (DIAS: 2001, p. 859 / 866) [grifo meul].

A partir dai podemos encontrar em algumas versdes acerca da origem do
Jongo-Caxambu, contadas por alguns jongueiros, a associacdo dessa pratica

cultural com o surgimento dos cultos afro-religiosos:

O jongo veio da senzala, é um lamento, era uma danga de chamada
dos orixas, que cantava pros orixas e ao mesmo tempo eles faziam a
magia deles na roda de jongo combatendo o proprio senhor pra se
ver livre do sofrimento. Entdo, neles chamar os orixas como xangd
que € um orixa de justica se torna um lado do jongo que entra num
lado espiritual sobre a umbanda, sobre o candomblé e mistura tudo.
Entdo, por isso que penetra bastante o lado espiritual. E foi dai que
surgiu do afro, do africano, na senzala que surgiu é... o lado espiritual
aonde os orixas comegaram a encontrar caminho pra se manifestar
na umbanda. Porque naquela época eles ndo tinham tanto cavalo
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para incorporagao e foi a partir desse espago que comecaram a se
expandir também e dai é que veio e comegou a surgir o jongo, a
umbanda, essa coisa toda (PENTEADO JR.: 2004, p. 163).

O Jongo-Caxambu sempre foi cercado por uma aura de mistério e de respeito
religioso, embora haja um discurso vindo dos jongueiros atualmente de que o
ele e a religido sdo coisas distintas. Contudo, Pedro Simonard (2005) relata

que:

Os jongueiros antigos cumpriam uma série de rituais que iniciavam
com o oferecimento dos tambores as almas ancestrais, seguidos pela
benzedura dos mesmos antes da roda comegar, a saudagao dos
santos do dia ou cultuados por aquele que “dava” o jongo, a
saudagao dos participantes, o pedido de licenga aos tambores para
que se pudesse participar da roda, terminando com os pontos de
despedida. Havia um procedimento ritualistico a ser seguido. Como o
feitico ou mandinga ou magia € uma pratica cultural ainda hoje
fortemente associada aos africanos que vieram para o Brasil e a seus
descendentes. Entretanto, como a idéia de magia, de sobrenatural
desperta em algumas pessoas sentimentos de medo e rejeicao,
Mestre Darcy fazia quest o de ressalvar que no “jongo de hoje,
evidentemente, n o chegamos a tanto” como forma de assegurar ao
publico que nada ira Ihe acontecer e que podera usufruir o espetaculo
tranquilamente (SIMONARD, 2005, p. 45).

Embora na passagem acima seja retratada apenas a fala de um jongueiro,
Mestre Darcy do Jongo da Serrinha/RJ, que sugere algo pertinente para servir
de reflexdo, apesar da negagdo de uma possivel ligagdo entre o ritual de
caxambu e as praticas afro-religiosas os valores destas se fazem presente no
ritual dele. Embora ha de se ressaltar que ambas as expressdes (a religiosa e a
profana) partem de um mesmo nascedouro: o terreiro da senzala. Esse
aspecto é constatado por Dias (2001) quando afirma ser recorrente nos
batuques o fato de eles se situarem, muitas vezes, no limiar entre o sagrado e

o profano.

Nesse aspecto, & possivel elencar alguns indices que permitem fazer uma
aproximagdo do universo de significagdo dessas religibes e dessa pratica
cultural quando se analisa o lugar das religides afro-brasileiras praticadas pelos

jongueiros no ritual do jongo.

(...) o fato de o caxambu ser dangado em terreiro indica o sentido
religioso da danga, pois é essa mesma a denominagao para os locais
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onde se praticam os ritos como candomblés, macumbas etc.
(RIBEIRO apud GANDRA,1995, p. 46) [grifo meu].

Pode-se depreender que o patio da senzala, simbolo de segregacdo e de
controle, foi se transformando em terreiro, lugar de celebragao das formas de
(re)ligacdo da comunidade. Esse espago se torna um espago de protesto do
negro contra as condi¢gdes da sua escraviddo, colocando tanto sua organizagao
a favor da luta pela libertagdo como, no plano religioso, a promogao da crenca
na magia compartilhada por pessoas que tinham em comum, além da condi¢ao

de subordinagao, e da esperancga na transformacao dessas condigoes.

O terreiro passou a ser um elemento espacial fundamental na configuracéo dos
territérios negros urbanos e rurais; terreiros de samba, de candomblé e de
caxambu que atravessa(ra)m a histéria dos espagos afro-brasileiros nas
cidades e nas zonas rurais. Entendido o territério enquanto um espaco vivido e
vivenciado pelos grupos que nele — ou por meio dele — constroem suas
experiéncias, articulando a memoria de seus antepassados com a recriagao e
com a reelaboragao de suas tradigdes no contexto da atualidade, o Caxambu
se torna um espaco de manutencao, de circulagdo e de renovacdo de um

universo simbdlico potente em comunidades jongueiras.

Outro indicio desse sentido religioso, também relatado por Ribeiro, sdo os
“trabalhos” que se fazem semelhantes aos dos cultos afro-brasileiros, das
oracbes e dos amuletos que carregam com a intengcdo defensiva ou
propiciatoria (RIBEIRO apud GANDRA, 1984, p. 46). Se assim for, a umbanda
€ a quimbanda sao os segmentos religiosos que mais se aproximam da légica
ritual do Jongo-Caxambu, ndo apenas por se apresentarem como praticas em
que a magia € evidenciada, mas também porque tém em comum a demanda
como fendbmeno capaz de orientar as relagdes de seus praticantes. Talvez isso

explique a predominéancia de jongueiros umbandistas no ritual de jongo.

Apesar de os jongueiros dizerem que a religido ndo determina a participagao
no jongo, pois “entra quem qué, independente da religidao”, a orientagao

religiosa dos sujeitos condiciona a participagdo ou nao no ritual. Aqueles
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considerados firmes nos rituais religiosos de umbanda (ou quimbanda) tém
esta representacao reforgada no jongo uma vez que o principio ativo em ambos
rituais € o mesmo: a comunicacdo bem sucedida com o sobrenatural, o

dominio de forgas extracotidianas e, por consequéncia, o dominio da magia.

Em relacdo a assertiva acima, Maria de Lourdes B. Ribeiro nos traz outro
indicador ao dizer ser o Jongo uma “arte operat ria de magia”. Sendo ele um
ritual pautado em principios magicos, como demonstraremos, é de se supor
que religides que expressem de forma mais aparente seus principios magicos
sejam as mais propicias a se irmanarem ao Jongo; algo que reflete nos relatos
sobre o poder magico dos pontos cantados que sdo capazes de produzirem

efeitos extraordinarios como:

Uma vez uns jongueiros cumbas se encontraram e fizeram jongo
brabo mesmo, com dois tambus. Saiu tanta coisa, fizeram tanta ‘arte’
que o ch o afundou no lugar dos dois tambus. ‘n o fundo de sorvete
o ch o', mas quem quiser pode ir | no bairro do Itaim que v a
diferenca. A estaca que fincaram pra lamparina esta la perto do lugar
dos dois tambus (RIBEIRO: 1995, p. 56).

No Jongo, muitas vezes, o solista langa o ponto gesticulando de modo intenso
o corpo ligeiramente curvado e um dos bragos erguido, movimentando-se com
passos largos na proximidade dos tambores. O ponto pode ser cantado ou
falado, ora em ritmo discursivo, longo e cheio de mistério; ora em uma
louvacao suave e carinhosa; as vezes, em desafio com provocagdes e brigas

sérias.

O ponto tem papel importante no desafio versificado, pois se trata de um
desafio a capacidade do outro em decifrar a linguagem metaférica dos versos,
linguagem essa propria dos jongueiros, cujas melodias e letras sao
improvisadas ou fazem parte da tradicdo oral. Como afirma Ribeiro “os
jongueiros fazem de suas palavras, simbolos, 0 que representa outra analogia
com a macumba. Enquanto os pontos riscados sdo simbolos desenhados, os
pontos do jongo sao orais” (RIBEIRO: 1984, p. 53).

Nesse sentido, é-nos permitido entender a demanda como sendo a confluéncia
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de conhecimentos e de habilidades individuais de cada jongueiro, pois “cada
um tem forga, cada um tem um conhecimento” num contexto pautado pelo
principio da magia. Os pontos do caxambu sao classificados de acordo com a
funcdo que desempenham os efeitos que se produzem e as relagdes que se
criam entre os participantes em dois grandes grupos basicos: pontos de visaria
e pontos de demanda, gurumenta (gromenta ou ingoromenta) (IPHAN, 2005, p.
53).

No ritual do Jongo por meio da demanda se estabelecem relagbes hierarquicas
entre os jongueiros as quais sao pautadas nao apenas pela habilidade de um
jongueiro em lancar e desatar pontos cantados, mas também por seu
conhecimento espiritual. Segundo relatos colhidos por Ribeiro, o tipo de ponto
denominado de “encante” (amarra) faz com que se prenda, tolha os

movimentos, deixando sem agao; seja jongueiro, seja tocador.

A ocorréncia desse fato se pauta em entender que no Caxambu o fato de haver
desafio € devido a luta pela soberania no Jongo em que o que se esta em
pauta sempre € o homem nao admitir a superioridade da mulher, nem o pai a
do filho. E o dono do jongo € o galo, o senhor do terreiro (RIBEIRO, 1984,
p.46).

Certamente, a estrutura hierarquica das posi¢des religiosas refletida no ritual se
deve ao fato de os sistemas de crenga mantidos por esses jongueiros conterem
0 mesmo principio légico: o principio da magia. Como assevera Lévi-Strauss
(1996):

nao ha, pois, razao de duvidar da eficacia de certas praticas magicas.
Mas, vé-se, ao mesmo tempo, que a eficacia da magia implica na
crenca da magia, e que esta se apresenta sob trés aspectos
complementares; existe, inicialmente, a crenga do feiticeiro na
eficacia de suas técnicas; em seguida, a crenga (...) da vitima de suas
técnicas; em seguida, a crenga (...) da vitima que ele persegue, no
poder do proprio feiticeiro; finalmente, a confianca e as exigéncias da
opinido coletiva, que formam a cada instante uma espécie de campo
de gravitagdo no seio do qual se definem e se situam as relagdes
entre o feiticeiro e aqueles que ele enfeitica (LEVI-STRAUSS, 1996,
p. 194-195).
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E segundo Paulo Dias,

A linguagem figurada do jongo e o desafio através de enigmas
relacionam- se com praticas africanas como o uso constante de
provérbios e metaforas — que representam a palavra dos ancestrais —
assim como os desafios em que se langam enigmas, como foi
registrado entre os povos bantus Tonga e N’gola. Outro tra o do
pensamento tradicional africano presente no jongo é a idéia de que a
palavra proferida com intencdo, e ritmada pelos tambores, pde em
movimento forgas latentes do mundo espiritual, fazendo acontecer
coisas (DIAS apud IPHAN: 2005, p. 41).

Sobre o tema magia convém pensarmos o importante conceito de mana,
trabalhado por Marcel Mauss (1974), que define ser a fonte comum da religido
e da magia. Na definicdo que Mauss nos da, mana é mais do que uma forga
distinta de toda forga material que age para o bem e para o mal; designa
fundamentalmente uma agao: a manipulagdo eficaz de forgas sobrenaturais.
Entretanto, significa também uma qualidade que certos objetos ou seres podem
ter (prestigio social ou riqueza por exemplo). E ainda uma substancia que pode

ser transmitida, manipulada, aumentada sendo por natureza, contagioso.

As proposicdes baseadas na ideia de Mauss sao oportunas para se pensar a
hierarquia estabelecida entre os jongueiros no ritual de Jongo, e fora dele, pois,
por meio da execugdo dos pontos cantados, € estabelecida a diferenca de
posicao hierarquica entre os praticantes, uma vez que, dominado o ato da
demanda, da magia, galga-se a posicao de perigoso, logo poderoso e

respeitavel entre seus pares.

Outra aproximagao que podemos fazer seria a presenca de objetos comuns. A
importancia do tambu na roda, similar a importancia do atabaque nas sessdes
de umbanda, por exemplo. Tanto na macumba como no Caxambu, o tambor é
poderoso elemento aglutinador de forga e de poderes sobrenaturais. Edir
Gandra menciona ritos especialmente enderecados aos tambores, executados
antes de o Jongo comecgar, em geral, ao abrigo dos observadores externos.
Eles sdo dedicados a entidades — pretos velhos, cativos falecidos — e recebem
oferendas na forma de comida e de bebida (GANDRA: 1984, p. 47).

Pag. 325



JVARIES

Il COLOQUIO DE ARTES E PESQUISA DO PPGA/UFES P P GA U F E S

Os instrumentos comumente sdo compostos de dois tambores, um grande
denominado de caxambu e um pequeno denominado de candongueiro, sao
geralmente feitos de troncos de arvore escavados, cujas bocas sao cobertas
com couro de animais, bem esticados e presos com prego de ripa, tachas ou
cravos. Os tambores s&o instrumentos que identificam a musica africana; néo
apenas a musica, mas uma série de implicagdes em que se envolvem costume,

praticas e poderes.

Outro aspecto caracteristico do Caxambu, como mencionado anteriormente, é
a sua conexao sistematica com a umbanda, dada pela linguagem (o termo
ponto s6 € usado com o significado de canto nesse contexto), pelo repertério
vocal (alguns pontos sdo conhecidos em terreiros de umbanda e vice-versa),
pelo uso dos mesmos tambores e pela prépria filiagdo religiosa dos
participantes, a maioria deles, fiéis das religibes afro-brasileiras. Dai a
necessidade de se negociarem constantemente as fronteiras entre Caxambu e
umbanda (IPHAN: 2005, p. 39). Por que ha uma necessidade de os jongueiros
negarem sua religiosidade no jongo? E possivel se estabelecer a hipétese de
que eles a negam devido ao fato de se apresentar uma ligagcdo com a magia,
com a amarragao, algo que pode acabar depreciando a imagem do jongo

enquanto pratica de divertimento.

Surge desse modo o empenho dos jongueiros em negarem, no nivel do
discurso, uma possivel aproximagao entre Caxambu e religiosidade afro-
brasileira. Conscientes de que os segmentos religiosos seguidos por eles sao
depreciativos nas relagdes sociais mais amplas, buscam desvincular o Jongo

do feitico, da magia, da amarragao ao afirmarem que “Jongon o macumba”.

Por outro lado, nas situagdes desvinculadas da pratica do jongo, a religiosidade
desses jongueiros €, como vimos, afirmada e até mesmo exaltada por eles.
Emerge disso a evidéncia de que, apesar de ndo negarem a religiosidade afro-
brasileira, os jongueiros buscam desvencilha-la do jongo que praticam — no

nivel do discurso —, pois precisam apresenta-lo como algo valoroso a
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sociedade envolvente na forma de folguedo e de diversdo, desvinculado-o do

principio de magia ou de feitigo.

Dessa forma, buscando uma aceitacdo da sociedade mais ampla, os
jongueiros precisa(ra)ym redefinir a forma como apresentam sua pratica.
Desvinculando-o de seu lado magico, os jongueiros buscam mostrar que estao
preservando uma expressao cultural oriunda da senzala, nada mais que isso.
Isso demonstra que entre a pratica do jongo e a macumba (representada pelo
ato da magia que se traduz na demanda), ha uma relagdo muito proxima, mas
que € estrategicamente ocultada e até mesmo negada pelos jongueiros na

interlocugdo com os segmentos mais amplos da sociedade.

As manifestagcdes culturais afro-brasileiras e, especialmente, as religiosas
sempre estigmatizadas e desvalorizadas pela sociedade, encontram na festa
profana uma forma aproximagdo com outros segmentos da sociedade, na
atualidade. No entanto, ainda que os jongueiros se esforcem em apresentar o
jongo desvinculado do ato da demanda, observamos, que no caso das
comunidades do sul do ES, esse distanciamento se situa, unicamente, no nivel

do discurso.

Nesta analise podemos concluir que o jongo situa-se no limiar entre o sagrado
e o profano, e que traduz através da estratégia de negociacédo, empregada no
discurso da atualidade, as condigdes do negro no processo historico da
sociedade brasileira; abrigando o modo de ser proprio das praticas intangiveis

das culturas de origem africana no Brasil.
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