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RESUMO

Vérias sdo as contribuicdbes teb6ricas acerca do corpo, da ética e da estética,
principalmente no campo filos6fico. Contudo, um estudo que busque interfaces por meio do
que denomino “sentido ético-estético”, mais especificamente a partir do gestual popular, carece
ainda de maiores investigacdes. Partindo dessa compreensdo, a pesquisa tem por objetivo
analisar o sentido ético-estético do corpo na cultura popular, identificando as relacdes
dialégicas entre ética e estética que levam a estruturacdo do campo gestual em comunidades
populares. Para tanto, tornou-se necessario compreender as relagdes histérico-filoséficas entre
ética e estética; discutir o corpo como produto/produtor de cultura e meio de realizacdo do
sentido ético-estético; investigar como a ética leva a configuracao estética do corpo na cultura
popular e como esta mesma construcdo estética conduz a encaminhamentos éticos; perceber
como se da o sentido ético-estético em grupos de cultura popular, identificando possibilidades
de estruturacdo gestual. Foram realizadas investigagbes tedricas por meio de incursdes na
histéria da filosofia e na antropologia, bem como desenvolvido um estudo do tipo etnografico
em comunidades de maracatu na cidade de Recife-PE. A pesquisa aponta que o corpo, como
construcao cultural, segue normatizagbes coletivas, instauradas por uma moralidade e uma
estética construidas historicamente, transmitidas, pensadas e (re)significadas nos diferentes
contextos sociais. Tais normatizagées definem a convencdo coletiva do uso dos gestos e das
técnicas corporais préprias a cada comunidade de cultura popular. A construcdo do sentido
ético-estético da-se pelas regras de comportamento da comunidade, que conduzem ao
delineamento de suas técnicas corporais e moralidade; pelos principios e valores que
caracterizam o que seja adequado e justo; pelo sentido de existéncia coletiva, preservacao das
tradicoes e religiosidade; pelas regras de competicdo impostas por setores externos; pelo jogo
de conformismo e resisténcia que leva os populares a serem invadidos pela industria cultural e
a lutarem contra essa invasao; pela dinamicidade cultural e necessidade de reconhecimento
social; pela dendncia as mazelas humanas. Tais reflexdes identificam a existéncia de uma
racionalidade diferenciada, distinta da légica ocidental e que, por isso mesmo, parece estar a
margem dela. E nesse sentido que este estudo talvez se constitua como uma forma de
intervengao, sobretudo educacional; como possibilidade de olhar o “outro” da razao.

Palavras-chave: ética; estética; corpo; maracatu; cultura popular.



ABSTRACT

With regard to the body, ethics and esthetics there are several theoretical contributions,
mainly on the philosophic field. However, a study that searches for interfaces between what |
name “ethic and esthetic body sense”, more specifically from the popular gestures, still needs
further investigations. Based on this understanding, the present research aims at analyzing the
ethic-esthetic sense of the body in the popular culture, identifying the dialogical relations
between ethics and esthetics that leads to the structuring of the gesture field in popular
communities. Therefore, it is necessary to understand the philosophic and historic relations
between ethics and esthetics; discuss the body as both a product/producer of culture and a way
of accomplishing the ethic-esthetic sense; investigate how the ethics leads to the esthetic
configuration of the body in the popular culture, and how this same esthetic structuring leads to
ethic directions; realize how the ethic-esthetic sense occurs in  popular culture groups,
identifying possibilities of gesture structuring. Theoretical investigations were used by means of
incursions on the philosophy history and on anthropology, as well as an ethnographic-type
developed study in Maracatu communities, in Recife City, Pernambuco State. The research
points out that the body, as a cultural structuring, follows collective norms, established by a
historically constructed morality and esthetics, which are transmitted, considered and resignified
in the different social contexts. Such norms define the collective convention in what concerns
the use of gestures and corporal techniques related to each popular cultural community. The
ethic-esthetic sense structuring occurs based on the community behavior rules, which lead to
the outlining of their corporal techniques and morality; by the principles and values that
characterize what is adequate and fair; by the sense of collective existence, religiosity and
tradition preservation; by the competition rules imposed by external sections; by the game of
conformism and resistance that make people to be susceptibly invaded by the cultural industry
and to fight against this invasion; by the cultural dynamism and necessity of social recognition;
by the denouncement on the human afflictions. Such reflections identify the existence of a
singular rationality, different from the occidental logic and that, therefore, seems to be
subjugated to it. It is in this sense that this study might establish itself as a way of intervention,
mainly educational; as a possibility of looking at the “other side” of the reason.

Key words: ethics; esthetics; body; Maracatu; popular culture.
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INTRODUCAO

A investigacdo do sentido ético-estético do corpo na cultura popular traduz
inquietacdes acerca de temas complexos que se colocam como emergentes no contexto da
sociedade contemporanea e que envolvem a ética, a estética, a cultura, o corpo. Isso porque,
mediante os avangos tecnolégicos, o instaurar de uma racionalidade instrumental, o
esfacelamento do humano, crises sdao desencadeadas e conduzem a busca de novos
paradigmas. E ai se abrem possibilidades de pensar o processo de normatizacdo do corpo, que
se da tanto por uma racionalidade pautada na erudi¢do, no intelecto, no apolineo, no légico,
quanto por uma racionalidade mitica, dionisiaca, sensivel — tensdes que se colocam
socialmente, embora a primeira acabe tendo primazia sobre a segunda.

Predominou, durante muito tempo, a idéia de uma cultura formada apenas pelo
conhecimento erudito e que envolvia o saber préprio dos “especializados” em educacdo,
politica, filosofia e outros. O falar por meio de linguagem coloquial ou mitica, o expressar-se
em praticas coletivas (religiosas, dancantes, ritualisticas), faziam parte de um ‘“saber do
inculto”. Essa reducdo do campo cultural fez com que as regras estéticas e morais construidas
historicamente pelo homem pregassem o individualismo e a homogeneidade dos pensamentos,
dos valores do corpo e dos sentimentos.

Opostamente a este pensamento de dominagcdo da racionalidade ocidental e
configurada como o “outro” da razao encontra-se a cultura popular, que ndo estd a margem da
cultura dominante, mas inserida dentro dela, resistindo e conformando-se por meio de uma
consciéncia que tem l6gica propria. E neste sentido que se consolida, no estudo, um saber de
racionalidade ocidental (apolinea — da ordem, da polidez, do controle dos desejos),
intencionalmente alocado junto a um saber cotidiano, expresso por “outra” racionalidade
(dionisfaca — do éxtase, da entrega, das metamorfoses, da mimese).

Os populares, em seu fazer coletivo, em sua elaboracio de regras proprias para a vida
em comunidade, expressam necessidades, desejo de “poténcia criadora”, angustias, formas de

-

resisténcia. E pelo corpo coletivo que se comunicam e € pelas manifestacdes dancantes, em



especial, seja com enfoque religioso, artistico, ou de regozijo, que se tornam presentificados.
Tais manifestacoes sdo realizadas a partir de normas (éticas, estéticas), construidas em
comunidade, repassadas e (re)significadas frente as necessidades que surgem.

O interesse em examinar as relacdes entre ética, estética e corpo comega logo nos
momentos finais de sistematizacdo e discussdo dos dados levantados durante o mestrado,
quando, inquirindo acerca do gestual dancgante nos terreiros de candomblé, passo a questionar
as peculiaridades da religiosidade e o estabelecimento de regras e valores que definem formas
ritualisticas distintas. Tais questdes ndo puderam, contudo, ser examinadas naquele instante,
pois outros propodsitos ja se estabeleciam; permaneceram latentes, voltando a tona em uma
nova fase investigativa — o doutorado.

O envolvimento com aspectos relativos ao corpo, a danca e a cultura, como docente no
Ensino Superior, fez com que se intensificasse o meu interesse pelas relacdes entre ética,
estética e gestualidade, sobretudo no contexto da cultura popular. Iniciei o estudo partindo da
idéia de que o corpo, como construcdo cultural, era portador de um sentido ético-estético
resultante das relagdes histérico-sociais humanas, e que este sentido definia a forma do
homem ser, pensar € movimentar-se, delimitando gestuais especificos para as manifestacdes
dancgantes na cultura popular, bem como realizando modifica¢des frente a outros interesses e
necessidades.

Um campo investigativo complexo e, a0 mesmo tempo fascinante, surgia pelas
possiveis descobertas que dele resultariam. Isso porque, embora encontradas inimeras teorias
contemporaneas sobre ética e estética, raras eram as que traziam relagdes explicitas entre estas
duas dreas. O problema agravava-se ao pensar os vinculos existentes entre €tica, estética e
gestualidade, sobretudo na cultura popular, o0 que me motivou a um exame tedrico que pudesse
preencher algumas lacunas e trazer contribuicdes a este campo do conhecimento.

Os estudos sobre ética, estética e corpo, como entendo, ndo alcancaram relacdes
dial6gicas ou sequer buscaram entrelacamentos. H4 uma caréncia no entendimento da cultura
popular a partir da gestualidade, principalmente porque o campo tedrico que trata destas
questdes prima por uma abordagem generalizada da cultura popular, desprovida de
observagdes acerca das técnicas corporais. A preocupacdo de alguns estudiosos, no que diz
respeito ao corpo expressivo, foi registrar sucintamente formas de caracterizacdo gestual,
desvinculando, muitas vezes, a descri¢dao gestual de todo o processo normativo construido pela

coletividade.



Nas tentativas de visualizar tais relacdes, deparei-me com os primeiros percal¢os. De
um lado, encontravam-se teorias no campo de acdo filoséfica envolvendo ética e estética,
marcadas por lacos pouco explicitos ou inexistentes, o0 que me conduzia a investigar se tais
relagdes podiam ou ndo ser percebidas ao longo da histéria e se chegavam a tomar forma no
corpo. Do outro lado, deparava-me com teorias culturais que focavam o corpo, 0 movimento, a
cultura popular e diversas manifestagdes, trazendo a tona falas, cotidiano, rituais,
religiosidade, lazer e outros, sendo desenvolvidas por socidlogos, antrop6logos, etndlogos e
folcloristas. Conduzia-me tanto pelo saber filos6fico sobre ética e estética e que envolvia o
tramite pela constru¢do do conhecimento a partir de um pensamento altamente elaborado que
priorizou a razdo em detrimento do sensivel, do corpo e da cultura, quanto por conhecimentos
que, embora de grande for¢a tedrica e argumentativa, tinham como preocupacao o corpo e sua
formacdo cultural, a convivéncia cotidiana junto a comunidades populares, a racionalidade
pautada na crenga mitica, na religiosidade e no sagrado. E surgiam as primeiras dificuldades
de trato com estas duas possibilidades de conhecimento.

A racionalidade erudita — da intelectualidade, das falas articuladas, de um vocabulario
lingiiistico refinado, dos discursos formais e do saber cientifico — € privilegiada na sociedade,
sendo o “cogito” entendido como um “a priori” das necessidades educacionais. O
pensamento moderno do século XVII e meados do XVIII, especialmente com a ciéncia
cartesiana, inaugura essa forma de razdo humana, continuada no periodo da Ilustracdo com o
afugentar do pensamento mitico, instaurando o profano como possibilidade dominante de
acdo. O sagrado e a religiao sofrem seu apogeu quando vistos como base do agir humano, e
sua decadéncia no momento em que passam a ser questionados em suas certezas e verdades.

Nao € qualquer forma de racionalidade que predomina, mas a racionalidade técnica,
instrumental, voltada para acdes que visam um fim a ser alcangado, para a homogeneizacao
dos gostos, desejos, necessidades. A industria cultural — mecanismo de cristalizagao do senso-
comum, de vulgarizagdo da arte e do conhecimento, de homogeneizagdo de pessoas e bens
culturais — provoca a unilateralidade do sentimento €tico e estético, estabelecendo modelos de
consumo. H4, portanto, uma tensdo evidente entre a racionalidade valorizada na sociedade e a
racionalidade depreciada como forma de conhecimento. A primeira estd pautada na arte
retdrica, na informacdo e tecnologia, no saber contido nos livros e na cultura das sociedades,
sendo marcada pelo tempo, pelo trabalho e individualidade. A segunda volta-se para o fazer

cotidiano, para uma razio que segue outra dtica, e que se inscreve na cultura das comunidades,



voltada para conhecimentos que envolvem o saber proprio da religiosidade, dos mitos, das
curas por ervas, da saide humana, do fazer coletivo, do artesanato.

Niao se trata de demonizar a racionalidade ocidental e idealizar o “outro” da razdo,
posto que € pelas tensdes estabelecidas que o sentido do humano é melhor apreendido. O fato
€ que a forma hegemoOnica com que a razdo se manifesta na sociedade, tendo por base a dtica
da competi¢do, do individualismo e do poder, inviabiliza o reconhecimento de a¢des pautadas
em formas diferenciadas de expressdo e que envolvem o sensivel, a coletividade, o
conhecimento empirico, o mito, dentre outros. Nesse sentido, ndo € intuito do estudo fazer
apologia aquilo que ndo cabe na racionalidade ocidental, mas trazer a tona outras
possibilidades de conhecimento ofuscadas no contexto da sociedade contemporanea. Procuro
manter a tensdo, visualizando ética e estética, num primeiro momento, pelas varias nuangas
assumidas ao longo da histéria, sendo entendidas, apds, por seu situar no corpo, na cultura e
no cotidiano dos populares através de um saber que se liga as praticas habituais, a linguagem
coloquial e a acdo coletiva.

Analisar o sentido ético-estético do corpo na cultura popular, identificando as relagdes
dialogicas entre ética e estética que levam a estruturacdo do campo gestual em comunidades
populares, configura-se, portanto, como objetivo deste estudo. Contudo, a concretizagao deste
objetivo da-se por meio de demarcagdes especificas que levem a compreender as relagdes
histérico-filoséficas entre ética e estética, a discutir o corpo como produto/produtor de cultura
e meio de consolidacdo do sentido ético-estético e a verificar como se dd o sentido ético-
estético do corpo em grupos de cultura popular, identificando possibilidades de estruturacao
gestual.

A tese estd posta. HA um sentido ético-estético que orienta a estruturacdo do campo
gestual em comunidades populares. Isso se dd pela compreensdao de que as normas éticas e
estéticas construidas coletivamente conduzem a configura¢ido de uma gestualidade propria das
comunidades populares, vivida e reformulada pelas necessidades que surgem. Ou seja, hd uma
normatizagdo coletiva que rege as comunidades populares e que as organiza em torno de uma
dada manifestacdo de cultura popular, ndo apenas no que se diz respeito ao gestual dancante,
mas em todas as relagdes que as envolvem. Tanto a ética influencia a construcdo estética do
corpo quanto as novas necessidades estéticas conduzem a mudangas nos padrdes morais da

coletividade.



A delimita¢do do sentido ético-estético do humano na contemporaneidade ndo ocorre
de forma abstrata, exdtica, nem tampouco como divagacdo intelectual ou elaboracdo de
neologismos. Parto da idéia de que este sentido encontra-se focado em teorias bastante antigas
da histéria da filosofia, sendo percebido, ignorado, camuflado ou enaltecido e que, embora
nem sempre visualizado por esta terminologia (sentido ético-estético), estd presente,
sobretudo, nas reflexdes sobre belo e bom, beleza e virtude, arte € bem, sensivel e racional,
como observado no contexto da filosofia antiga a contemporanea a partir de Platao (1988,
1999), Plotino (1997), Nietzsche (1998, 2000, s.d.), dentre outros. Autores contemporaneos
como Sdnches Vazquez (1975, 1999), Goergen (2001a, 1001b) e Jimenez (1999) também
contribuem para a estruturacdo deste primeiro capitulo.

Entendendo a ética como filosofia moral que inquire o comportamento dos homens em
suas relacdes sociais, pautada em regras, principios e valores ligados a realidade histérico-
cultural, e visualizando a estética como teoria filoséfica das formas de manifestacdo do
sensivel, do belo, do feio, do gosto, do tragico, da arte, por meio de leis, padrdes e regras que
regem suas relagdes com o humano, foi possivel construir, gradativamente, o conceito de
sentido ético-estético. Este vai se configurando como a prépria evidéncia do humano, em sua
existéncia individual/coletiva, através das formas pelas quais o0 homem constréi e internaliza
valores, regras, assim como desenvolve sua sensibilidade, racionalidade e capacidade criadora.
Trata-se do sentido que dd os contornos ao homem, caracterizados por sua forma de ser
racional, sensivel, moral, transgressora, criativa ou disciplinada.

Quando busco o sentido ético-estético do corpo, volto-me para os valores éticos e
estéticos que levam as pessoas ao delineamento das possibilidades corporeas de expressao
num dado grupo social. Nao visualizo esse pensar ético-estético apenas na individualidade do
corpo, mas em sua unidade/pluralidade, em seu fazer coletivo, em suas intenc¢des, desejos,
necessidades de grupo, sobretudo os de cultura popular, o que me conduz a seguinte
problemadtica: como se dé a constru¢do do sentido ético-estético do corpo na cultura popular?

A percepcdo deste sentido ético-estético ndo se concretiza de imediato, logo nas
primeiras tentativas de desvendar a ética e a estética em suas peculiaridades histéricas e
possibilidades conceituais e relacionais, mas durante todo o processo de sistematizacdo deste
estudo. Certamente, novos rumos comecam a ser tragados na segunda parte da pesquisa,
momento em que o sentido ético-estético € pensado por meio do corpo como produto/produtor

de cultura. E quando me volto para a reflexdo sobre corpo, cultura e cultura popular/folclore,



sendo feitas rdpidas incursOes por algumas manifestacdes folcldricas, no intuito de
exemplificar este campo do conhecimento e possibilitar 0 ingresso em imagens que antecipam
sentidos/significados a serem melhor refletidos nos momentos finais da investigacdo. Essa
abordagem conta com as contribuicdes tedricas de Mauss (1974), Rodrigues (1979), Chaui
(1995), Canclini (2000), Fernandes (1989), dentre outros estudiosos.

Se num primeiro momento, especialmente no tocante as reflexdes éticas e estéticas, o
corpo esteve sem forma em discussdes que tocavam a vida contemplativa, a grandiosidade da
alma e das virtudes, a valoriza¢do do método e da razao, um novo momento, propositadamente
configurado, nasce pela percepcao do sentido ético-estético no corpo. Isso porque, € somente
na contemporaneidade que a questdo do corpo como a outra face desta realidade vem a tona. E
ai surge a necessidade de pensar este corpo como construcao cultural, idéia esta que os estudos
antropolégicos trabalham bem. Este corpo vem a tona, sobretudo, pelas técnicas corporais de
que fala Mauss (1974) — técnicas criadas pela cultura, transmitidas de geracdo em geracgdo,
carregadas de significados caracteristicos e materializadas na forma como o homem anda,
corre, trabalha, se alimenta, dan¢a, enfim, existe.

O corpo — edificacdo dos desejos, da racionalidade e das necessidades humanas,
produto/produtor de cultura, presenca ético-estética — adquire, neste estudo, seus contornos no
popular. E nio é estdtico, mas dindmico. E o corpo que passa a ser analisado no contexto da
cultura popular, ou seja, de uma cultura que, embora nao seja privilégio dos populares, parece
ter neles sua origem, materializada em experiéncias coletivas, em tradi¢des, na forma como
falam, sentem, dangam, comunicam-se, respeitam normatizacdes ou infringem-nas por meio
de uma outra racionalidade.

Essa “outra” racionalidade pode ser melhor percebida no contato direto com os
populares (terceiro momento da pesquisa) em suas falas, comportamentos, religiosidade e
gestual dancante. O estudo desenvolvido em Recife-PE priorizou a convivéncia numa dada
comunidade, compartilhando do cotidiano das pessoas e extraindo desse contato os
significados necessdrios para melhor conhecé-la em sua complexidade, totalidade e
dinamicidade, descrevendo a realidade cultural da forma como se mostra. Pela proximidade
com o saber popular, essa forma de racionalidade, distinta da intelectualizada ocidental, acaba
sendo inscrita no corpo e escrita neste texto por meio dos ritos, das dangas, dos pensamentos e

formas estruturais de cultura que se colocam como possibilidade de resisténcia.



A cultura popular ou folclore, tomando por base os estudos de Canclini (2000),
Fernandes (1989) e Chaui (1995), é vista em sua dinamicidade, em seu fazer coletivo, em sua
transmissdo ao longo do tempo e possibilidade de (re)significacdo. Situa-se como uma
producio coletiva que, mesmo reproduzida por diferentes classes sociais, tem sua base na vida
comunitéria, nos marginalizados socialmente. Isso pode ser observado quando em contato com
expressoes gestuais populares, em manifestacdbes como maracatu, bumba-meu-boi,
caboclinhos, entre outras. S@o formas que as pessoas encontram para expressar a vida.

Dado o ensejo de conhecer e pesquisar o corpo numa manifestagdo popular de origem
negra e que, de certa forma, possuisse lacos com a religiosidade afro-brasileira, deparo-me
com O maracatu nacdo como campo investigativo. Essa manifestacdo de cultura popular é
origindria das antigas coroacdes dos reis e rainhas africanos, realizada pelos negros no Brasil,
que contava com a prote¢do do senhor branco e o consentimento da Igreja Catdlica. Antes,
estas festas legitimavam a superioridade cultural e politica da elite branca, uma vez que a
relacdo entre os idealizadores das festas e os reis e rainhas coroados era de cumplicidade, uma
forma de evitar rebelides e fugas dos escravos, subordinando-os aos reis eleitos. De cerimonia
religiosa na frente das igrejas, especialmente em louvor a Nossa Senhora do Rosério e a Sao
Benedito — santos protetores dos negros — o maracatu passa a festa carnavalesca. A
caracterizagdo gestual € marcada por movimentos solenes de reis, rainhas e outros cargos mais
elevados da corte, e também por movimentos despojados de membros constituintes de niveis
hierdrquicos mais baixos, havendo similaridades com os gestuais encontrados nos terreiros de
candomblé. As representacdes corporais falam da corte africana no Brasil, em suas lutas,
resisténcias, em sua necessidade de afirmacao diante da vida.

A pesquisa do tipo etnogréfico realizada em uma comunidade na cidade de Recife-PE
representou a possibilidade de conhecer a cultura popular estando nela inserida. E foi com este
intuito que ingressei na localidade de Chao de Estrelas para investigar o Maracatu Nacao
Cambinda Estrela. Apresento a localidade e os que nela vivem (sobretudo membros e ex-
integrantes do maracatu), descrevo o seu dia-a-dia, os depoimentos concedidos pelos
populares, o gestual ritualistico, o periodo que antecede o carnaval e o periodo carnavalesco
propriamente dito, descricdes realizadas a partir de observacdo e entrevista. Estabeleco
territorios — pessoas e lugares — como forma de complementar as informagdes obtidas ou gerar
novos dados, sendo eles: Museu do Homem do Nordeste, Secretaria de Planejamento,

Urbanismo e Meio Ambiente da Prefeitura do Recife, Fundacdo Joaquim Nabuco,



Universidade Federal de Pernambuco e o pesquisador Roberto Benjamin. Outros territorios
foram os maracatus Nacdo Elefante, Ledo Coroado e Encanto da Alegria. Sirvo-me de
referenciais tedricos como André (1995) e Bogdan e Biklen (1994) para a conducao do estudo
do tipo etnografico em Recife.

Embora o estudo ndo seja sobre o maracatu, € por esta manifestacdo que busco
entender a construcio do sentido ético-estético do corpo. E pelo maracatu que procuro situar o
corpo. E, nesse aspecto, o maracatu se coloca ndo como simples ilustracdo das possibilidades
de estruturacdo ético-estética, mas como campo investigativo de caracteristicas préprias e que,
por sua singularidade, leva-me a melhor compreender as regras éticas e estéticas que definem
a gestualidade em comunidades. Trata-se da dltima fase deste estudo, do presenteado de
criacdes espontaneas que se d4 por meio de muitas ebuli¢des, de uma (des)ordem de palavras,
de uma aventura social na cultura popular.

As trilhas que levaram ao maracatu nacdo foram sendo desenhadas, esculpidas
paulatinamente, perspectivadas pelas necessidades de focalizacdo histérico-cultural. Sao
concebidas a partir de cada passo dado no ensejo de conhecer, aventurar-se; no desejo de
poténcia e pulsdo criadora. Sem passar por estas trilhas, acredito, seriam invidveis as tentativas
de compreensio ético-estética do corpo na cultura popular.

O contato estabelecido pessoalmente com o Maracatu Nacdo Cambinda Estrela deu-se
em 2000, dado o interesse em conhecer esta manifestacdo cultural, sem ao menos ter, naquele
instante, cogitado investigagdes com a comunidade. Contudo, o desenrolar tedrico levou-me
até este grupo, elegendo-o como parte privilegiada de minhas incursdes tedricas. Mesmo nao
sendo 0 maracatu nagdo mais antigo, era certamente um grupo representativo da cidade de
Recife e que se colocava nio apenas como uma manifestacao carnavalesca, mas como projeto
social de melhoria das condi¢des de vida da comunidade, especialmente, de seus adolescentes,
retirando-os da marginalidade e do narcotrafico. Assim, tendo em vista que o sucesso de
experiéncias de campo depende, dentre outros fatores, da acolhida do pesquisador pela
comunidade, o contato estabelecido gerou o convite para retornar quando quisesse. E assim se
deu. E claro que ndo mais na condi¢do de alguém que almeja um conhecimento formativo,
pessoal, mas como pesquisadora que anseia descobrir como se dd o sentido ético-estético do
corpo na cultura popular.

A vida de cada entrevistado e sua relacdo com o maracatu foi o elemento que conduziu

as entrevistas, surgindo outros eixos norteadores, uma vez que as informagdes iam sendo



obtidas. Dezesseis informantes participaram do estudo etnogréfico (onze da comunidade de
Chao de Estrelas, quatro de outras comunidades e maracatus, e um informante que nao
convive em coletividades de maracatu, cumprindo a funcdo de pesquisador de cultura
popular). As entrevistas foram transcritas em didrio de campo, assim como as observagdes
realizadas. Os informantes sdo revelados pelas informacdes que fornecem, mas também
ocultos a medida que os depoimentos possam comprometé-los de alguma forma. E assim se
estabelece o campo de acdo cultural.

A cultura das sociedades, marcada pelo isolamento, pelo desconhecimento do “outro”,
pelas relacdes dridas, utilitaristas, predomina, mas ndo exclui a cultura das comunidades,
daqueles cuja racionalidade mitica, por vezes, narra fatos, retoma modelos exemplares e
proporciona experiéncias vivenciais miméticas. Ambas se colocam neste contexto como
indispensaveis, dialdgicas, e ndo excludentes, e se mostram como fontes primordiais, como
desafios postos a educacao.

Mescla de antiteses e necessidades tensionais, jogo de conformismo e resisténcia, teias
de muiltiplas significacdes... Assim é o mundo da cultura. E neste mundo que o corpo é
construido e que forma suas simbologias, seus paradigmas, seu sentido ético-estético. E nele
que as pessoas procuram distanciar-se das acdes castradoras ou entregar-se a elas, deixar-se
envolver ou voar para a liberdade. E nele que as manifestagdes populares tém seu vulto, com
forma, cor e sentido para a comunidade. E onde se encontram os maracatus, expressio de
necessidades coletivas, educacionais e culturais; mecanismo de conformismo e resisténcia. E
por onde busco espagos para a caracterizacao da ética, da estética e do corpo.

O arcabougo tedrico concretiza-se pelas imersdes no belo, no feio, no cdmico, no
dionisiaco, no apolineo. Esboco sentidos ... éticos, estéticos. Traco campos de acdo e me
alimento de indimeros aportes, interlocutores sociais das multiplas operacgdes culturais do
corpo. Imagens que vivo, racionalidades que construo. Por vezes, como o fundmbulo que traca
seu caminho em corda estendida — vida de abismo e gldria. Noutras como o andarilho em seus
rumos incertos, caminhos sem fim, sem medida, sem destino. Talvez como o Ulisses, de
Homero, atado ao mastro do navio — prazer e castragdo no (en)canto das sereias; ou, ainda,
como o super-homem de Nietzsche, em seu desejo de poder, em sua pulsdo criadora. E para

esta aventura nas operagOes culturais que faco o convite neste momento.



RELACOES HISTORICO-FILOSOFICAS
ENTRE ETICA E ESTETICA

Desse mundo desencantado, os deuses se exilaram, mas
a Razdo conserva todos os tracos de uma teologia
escondida: saber transcendente e separado, exterior e
anterior aos sujeitos sociais, reduzidos a condicdo de
objetos sociopoliticos manipulaveis (as belas-almas e as
consciéncias infelizes dizem, eufemisticamente,
‘mobilizaveis’), a racionalidade € o novo nome da
providéncia divina. (CHAUI, 2001b, p.182).

Imagens selecionadas por Larissa Lara e organizadas na forma de desenho animado.



1 RELACOES HISTORICO-FILOSOFICAS ENTRE ETICA E ESTETICA

Aos trinta anos de idade, Zaratustra foi para a montanha e, durante dez anos, desfrutou
seu préprio espirito. Em certo dia, vé-se como uma taca cheia que precisa esvaziar-se. E quer

voltar a ser homem. Desce a montanha e, ao chegar a floresta, depara-se com um velho que

lhe fala:

Ndo me € desconhecido este viandante, passou por aqui hd muitos anos.
Chamava-se Zaratustra; mas estd mudado. Naquele tempo, levavas a tua
cinza para o monte; queres, hoje, trazer o fogo para o vale? Nio receias as
penas contra os incendidrios? Sim, reconhe¢o Zaratustra. Puro € seu olhar e
ndo hd em sua boca nenhum laivo de ndusea. Nao serd por isso que caminha
como um dangarino? Mudado estd Zaratustra, tornou-se uma crianca,
Zaratustra, despertou, Zaratustra; que pretendes, agora, entre os que
dormem? Vivias na soliddo como um mar e o mar te transportava. Ai de ti,
queres ir a terra? Ai de ti, queres novamente arrastar tu mesmo o teu corpo?
(NIETZSCHE, s.d., p. 28).

Inicia-se o ocaso de Zaratustra. Este, ressurge com a forca de um deus, como presenca
humana. E Dioniso e o préprio Nietzsche. E éxtase, caos, mudanca, devir. E movimento,
reflexdo, contestacdo, fogo. E o anticristo, o idealizador de um sentido ético-estético que
separa a histéria da filosofia em dois momentos — existéncia de Deus e morte de Deus.

Zaratustra traz em si o desejo de mudanga. Cansado da solidao e reflexdo que o fez
pleno de sabedoria, quer compartilhar seus conhecimentos. E cria o super-homem em sua
vontade de poténcia. Busca uma moralidade centrada ndo na idéia de bem (como na
antiguidade cldssica), mas numa racionalidade que esteja além do bem e do mal. Tais regras
subvertem a ordem atual e dao origem a novas regras, a uma outra estética — audaz, sublime,
distante dos ideais cristaos.

A inspiragcdo em Zaratustra me € certa. O profeta traz algo de inquietante. Desperta do

marasmo que por vezes assola e indica caminhos disformes. Foge de uma racionalidade



comum, cega, utilitdria. Conduz a mimeses'. Almeja a mudanca ndo em seu préprio casulo.
Este ndo lhe € mais suficiente. Precisa voar e encontrar a liberdade; outros espacos. E sigo
com ele, nas tentativas do acordar e alcar vdos, por vezes, talvez, altos demais.

A origem do sentido ético-estético ndo estd em Nietzsche, mas certamente tem neste
filésofo sua originalidade. “Assim falou Zaratustra” € um primado da filosofia que traz em si
o racional e o sensivel, o poético, o filosofico, as desconstru¢des necessdrias a condicao de
um novo homem. O profeta Zaratustra, por meio de seus ensinamentos, leva a esbocar uma
outra estética, marcada pela morte de Deus e pelo surgimento de um super-homem, dotado de
um desejo de poder, liberto da dominacao cristd e de regras sociais ja decadentes frente as
transformacdes da humanidade.

A morte de Deus, em Nietzsche, parece estar associada a negagdo de todos os valores,
principios e imposicdes realizadas durante séculos pelo cristianismo e que levaram a anulagdo
do homem e a sua escravizagdo. Proclamar a morte de Deus € afirmar a vida de um novo
homem, de uma nova espécie de ser humano, qual seja, o super-homem. Representa ainda
uma oposicao a toda autoridade, lembra Habermas (2000), inclusive contra o sagrado, sendo a
mesma pensada em termos estritamente ateus.

Uma das passagens em que a morte de Deus € evidenciada da-se logo na despedida
entre Zaratustra e o velho que encontrou apés descer a montanha: “Mas, quando ficou so,
Zaratustra falou assim ao seu préprio coragdo:‘Serd possivel? Esse velho santo, em sua
floresta, ainda ndo soube que Deus estd morto!” ” (NIETZSCHE, s.d, p. 29). Na seqiiéncia,
em outra passagem, Zaratustra chega a cidade mais préxima e encontra grande quantidade de

pessoas reunidas para ver um funambulo. E fala ao povo:

' Habermas explica o conceito de mimeses a partir da obra Dialética do Esclarecimento, de Adorno e
Horkheimer. A mimeses € caracterizada como forma de revolta contra a instrumentalizacao da razdo cujo termo
provoca associagdes pretendidas: empatia e imitacdo. Trata-se de uma relacdo estabelecida entre duas pessoas,
momento em que uma se identifica com o modelo da outra sem abandono de identidade, estabelecendo, juntas,
dependéncia e autonomia. Cf. HABERMAS, lJiirgen. O discurso filosdfico da modernidade. Sdo Paulo: Martins
Fontes, 2000. p. 96-7. Em Garaudy, a mimeses aparece como participacdo, como forma mais elevada de
inspiracio poética e que, pelo ato de criagdo artistica, amor ou fé, leva-nos a transcender nossos proprios limites
‘fora de nds’. Cf. GARAUDY, Roger. Dangar a vida. Rio de Janeiro: Nova Fronteira,1980. A mimeses aparece
ainda em Gagnebin como mero impulso, oposto da razdo. Ao discutir as relacdes entre ética e estética no
pensamento de Adorno, Gagnebin fala sobre a experiéncia mimética, em que se perde a identidade pela confuséo
com o outro e que se celebra o gozo da unido com o outro. E por essa via, qual seja, de perda momenténea do
“eu”, da individualidade, pela fusdo com o outro, que percebo a obra de Nietzsche. Cf. GAGNEBIN, Jeanne
Marie. Sobre as relagdes entre ética e estética no pensamento de Adorno. In: RAMOS-DE-OLIVEIRA, Newton;
ZUIN, Antdnio Alvaro Soares; PUCCI, Bruno (orgs). Teoria critica, estética e educagdo. Piracicaba, SP:
Unimep, 2001. p. 61-74.
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Eu vos rogo, meus irmaos, permanecei fi€is a terra e ndo acrediteis nos que
vos falam de esperancas ultraterrenas! Envenenadores, sdo eles, que o
saibam ou ndo [...] Outrora, o delito contra Deus era o maior dos delitos;
mas Deus morreu e, assim, morreram também os delinqiientes dessa
espécie. (NIETZSCHE, s.d., p. 30).

Outro conceito bastante presente no pensamento nietzschiano e que revela um novo

sentido ético-estético € o de super-homem.

Eu vos ensino o super-homem. O homem ¢é algo que deve ser superado.
Que fizestes para superd-lo? Todos os seres, até agora, criaram algo acima
de si mesmo; e vOs quereis ser a baixa-mar dessa grande maré cheia e
retrogradar ao animal, em vez de superar o homem? [...] Percorrestes o
caminho que vai do verme ao homem, mas ainda tendes muito do verme.
Fostes macacos, um tempo, e, também agora, o homem ¢é ainda mais
macaco do que qualquer macaco. (NIETZSCHE, s.d., p. 29-30).

Trata-se de construir um homem que esteja distante de tudo que foi consolidado como
“homem” até o momento. Mesmo marcado pelas transformagdes historico-sociais, o ser
humano manteve-se atrelado a uma direcdo religiosa castradora que o impossibilitou de agir
autonomamente. E nesse contexto que surge a necessidade do super-homem, conceito este
que, segundo Boeira (2002), € o menos controverso dos muitos conceitos em Nietzsche,
designando um homem conciliado com seu corpo e possuidor integral de suas forcas. Refere-
se a um homem ainda por vir, criador de seus proprios valores e ndo a um ser criado, como
entendem o cristianismo e demais religides. E nesse super-homem que a vontade de poténcia
(forca que se exprime através da vontade e hierarquia de forcas) alcanca sua plenitude. E esse
super-homem que dd fim ao homem comum, cristdo, dotado de valores arraigados a um
catolicismo cadtico. E esse ser com poténcia criadora que passa a conduzir sua vida, seus
desejos e impulsos. E ele o fazedor de histéria e o mentor de suas acdes. E o ser estético e
moralmente configurado (ndo a moral crista-religiosa) que carrega em si as vontades
condizentes com o estabelecimento de outras concepgdes.

Zaratustra, Dioniso, super-homem, morte de Deus... Por que o tramite por estes
caminhos? Como tais discussdes se relacionam com um sentido ético-estético? Quais as
prioridades de tais interlocugdes?

O Zaratustra de Nietzsche aparece aqui como mensageiro, antevendo imagens que
serdo projetadas em momento posterior através de outros fildsofos, em suas aproximacoes e

distanciamentos. As relagdes entre €tica e estética ndao sdo prioridades do pensamento
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nietzschiano, mas certamente alcancam nesse filésofo um sentido impar. Trazem a dentncia,
o anti-hegemOnico e levam a experi€ncias estéticas diversas. Sdo as primeiras imagens de

muitas que irdo compondo, gradativamente, o campo ético-estético.

1.1 Conceitos e apontamentos sobre ética e estética

As discussdes de um sentido ético-estético remetem a conceitos € apontamentos
peculiares que passam a assumir, gradativamente, seus contornos no contexto histérico-social.
Isso porque ética e estética estdo intimamente ligadas a épocas e sociedades. As mudangas
radicais na vida social levam a transformacdes nas vidas moral e estética, cujos principios,
normas e valores tendem a ser modificados para atender aos anseios de um novo homem.

Pensando na ética e na estética a partir da histéria, em que momento € possivel
identificar suas origens? Antiguidade? Renascimento? Modernidade? Estaria a origem do
sentido ético-estético na capacidade do homem de se relacionar com o outro como ser cultural
(individual e coletivo)? Seria o ser humano o seu préprio sentido ético-estético?

Os conceitos e apontamentos sobre ética e estética, apresentados neste estudo, partem
de uma percepcao contemporanea em que se observa tanto uma hegemonia da racionalidade
instrumental, que faz das vivéncias e técnicas um mecanismo de intimidacdo, desespero e
castracdo do potencial criativo humano, quanto um pensamento critico que analisa e detecta
os problemas decorrentes do uso instrumental da razdo, buscando estratégias para romper
com o controle técnico-cientifico exercido sobre a cultura, a sociedade e a natureza.

O delineamento do sentido ético-estético vai se concretizando, primeiramente, pela
tentativa de defini¢do conceitual de cada um destes termos. Isso porque, por mais que vise um
didlogo que va além da relagdo expressa graficamente (sentido ético-estético), uma melhor
visualiza¢do desta relacdo da-se através das peculiaridades que cada termo agrega. Nesse
sentido, inicio as discussdes por uma pergunta bdsica: qual a origem dos termos ética e
estética e que significados assumem no contexto da filosofia contemporanea? As discussdes
tocam, num primeiro momento, a questao ética, sendo posteriormente voltadas a estética.

As reflexdes sobre ética levam quase que obrigatoriamente a moral, sendo os termos
percebidos em sentido andlogo ou diferenciado. O sentido andlogo estd associado a
etimologia da palavra na filosofia antiga, mais especificamente, no momento em que se

investigam questdes voltadas ao homem. Chaui esclarece que os termos ethos, em grego, e
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mores, em latim, remetem a mesma idéia, ou seja, costume. “Em outras palavras, ética e
moral referem-se ao conjunto de costumes tradicionais de uma sociedade e que, como tais,
sdo considerados valores e obrigacdes para a conduta de seus membros”. (1995, p.340).
Como em grego hd duas vogais para grafar e pronunciar a vogal “e”, sendo uma breve e uma
longa, ocorrem transformagdes na compreensao do termo ethos que pode ser entendido como
costume (vogal longa) e também ‘“cardter, indole natural, temperamento, conjunto das
disposic¢des fisicas e psiquicas de uma pessoa” (vogal breve).

Para Sanches Vazquez (1975), ndo se pode confundir estes dois termos na medida em
que seu significado etimoldgico inviabiliza o retorno ao seu significado atual. Faz a mesma
observacdo que Chaui quanto a origem do termo moral proveniente de mos ou mores,
indicando costume ou costumes — conjuntos de normas ou regras adquiridas por habito,
comportamento adquirido — e ética vinda do grego ethos — modo de ser ou carater, forma de
vida também adquirida ou conquistada pelo homem — e considera inapropriada a utilizagao

dos dois termos como sindnimos. Para o filésofo:

A ética ndo cria a moral. Conquanto seja certo que toda moral supde
determinados principios, normas ou regras de comportamento, ndo € a ética
que os estabelece numa determinada comunidade. A ética depara com uma
experiéncia histdérico-social no terreno da moral, ou seja, com uma série de
préticas morais ja em vigor e, partindo delas, procura determinar a esséncia
da moral, sua origem, as condi¢des objetivas e subjetivas do ato moral, as
fontes de avaliagdo moral, a natureza e a funcdo dos juizos morais, os
critérios de justificacdo destes juizos e o principio que rege a mudanga e a
sucessdo de diferentes sistemas morais. (SANCHES VAZQUEZ, 1975,
p-12).

A ética em Sanches Vazquez (1975) é ciéncia da moral, ou seja, ciéncia de uma esfera
do comportamento humano que se relaciona diretamente com as ci€éncias do homem ou
ciéncias sociais. Moral, diferente de ética, seria um conjunto de normas, regras, principios e
valores que se transforma historicamente nas diferentes sociedades e que se destina a regular
as acdes dos individuos numa comunidade social, acatado de forma livre e consciente. A
ética, como categoria diferenciada da moral, ndo poderia ser reduzida a conjunto de normas e
prescri¢oes. Tais idéias tornam esclarecedor o posicionamento do autor acerca da diferenca
que marca os dois termos.

Numa linha de pensamento diversa da apontada por Sanches Vazquez, no tocante a

ética e a estética, encontra-se Tugendhat (1996). A primeira li¢cdo das dezoito discutidas pelo
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filésofo em sua obra Licoes sobre ética é iniciada justamente pelas seguintes indagacdes:
“Por que ética? E o que € a ética?”. O autor logo questiona a vinculacdo da ética a fendbmeno
da moda e a discussdo de valores individualizados e inter-humanos, fundamentados,
sobretudo, religiosamente. Contudo, é na segunda licio — Primeiro esclarecimento
conceitual: juizo moral, obrigacdo moral — que se tornam elucidativos os conceitos de ética e
moral.

Para o filésofo, a defini¢cdo da moral deve ser realizada de tal forma que possamos ter
condi¢des de distinguir e comparar varios conceitos. Utiliza os termos ética € moral como
intercambidveis e garante que autores contemporaneos véem estes conceitos como sindnimos
ou fazem distin¢@o entre ética e moral, embora ndo se trate de diferenciacdo necessaria. “A
pergunta sobre em que consiste em si a diferenca entre ética e moral seria absurda. Ela soa
como se a gente quisesse perguntar sobre a diferenca entre veados e cervos”. (TUGENDHAT,
1996, p. 35). Ndo seria possivel chegar a nenhuma conclusdo para os termos ética e moral a
partir de sua origem, pois remetem a mesma idéia, ou seja, costume, como ja apontado por
Chaui (1995). O autor entende a ética como “a reflexao filoséfica sobre a moral”, sendo este o
sentido utilizado em toda sua obra.

Procurando ampliar as discussdes sobre o tema, situo Goergen (2001a) a partir do
entendimento de que a reflexdo sobre os campos da ética e da moral é uma necessidade
premente, uma forma de negacdo do relativismo e do conservadorismo que surgem de
inimeras situagdes cotidianas. Embora existam leis, regras, valores, que sejam comuns a
varias sociedades, ndo ha como negar diferencas entre culturas, dependendo da forma como
as mesmas entendem o homem, as suas relacdes, a vida e a religiosidade.

As problemadticas mais discutidas na atualidade no campo da ética, assegura Goergen
(2001a), tocam diretamente a questdo dos limites, normas e valores necessdrios para a
convivéncia em sociedade, elementos que fujam tanto ao imperativo categérico quanto ao
total relativismo. E pelas conveng¢des morais que se constroem os conceitos norteadores do
agir pratico e, quando tais convengles tornam-se carentes de justificacdo, devem ser
substituidas por outras que possam resistir a um didlogo critico. O grande dilema da discussao
ética na contemporaneidade estd na contraditéria e plural tentativa de defini¢do do humano

frente ao contexto de uma realidade bastante diferenciada, em que se pretende conciliar a
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pluralidade sem cair em principios transcendentais e fomentar o relativismo de todos os
valores e normas”.

Em suas reflexdes, o autor deixa claro que a educagdo moral ndo cabe internalizar
“normas corretas”, mas evidenciar que as normas sdo necessirias como parametros no
estabelecimento de principios minimos de convivéncia humana. Qualquer projeto de
formacdo moral (o autor se refere a educagdo) exige o estabelecimento de principios
universais minimos que sejam vinculantes para todos. O paradoxo entre o absoluto e o
relativo conduz a necessidade do estabelecimento de um nticleo minimo, capaz de
salvaguardar as pessoas de um relativismo ético. Nao tem ddvidas quanto a uma realidade
histérica da moral que muda e se renova, e atenta para a idéia de que a moral ndo é um objeto
de mercado negocidvel em fung¢do das conjunturas e convenié€ncias, idéias que compartilho

neste estudo.

Moral sdo regras precdrias, configuradas concretamente no interior de um
mundo de circunstancias, mas a luz de principios €ticos mais gerais. Estes
principios ou normas ndo especificam no detalhe as condi¢des de sua
validade e observéncia, mas insinuam a necessidade de uma aprendizagem
de como, em determinadas circunstincias, estes principios devem ser
vividos ou mesmo justificadamente transgredidos (GOERGEN, 2001a, p.
153).

A moral carrega em si a suficiéncia e a provisoriedade, a solidez e a precariedade. Isso
porque estd vinculada as situagdes historicas, a visdo de mundo, aos avangos tecnoldgicos e
cientificos, as formas de consolidagdo do humano. Nao deve ser dependente apenas do que
culturalmente foi considerado o mais correto de acordo com as praticas e experiéncias
veiculadas de geracdo em geracdo, assimilada sem qualquer questionamento.

Partindo de apontamentos sobre a temdtica e de algumas orientacdes sugeridas pelos

autores aqui tratados, penso a ética como filosofia moral, como teoria que lida com o

* Sobre as correntes fundamentais da ética contemporinea e que incluem éticas da virtude, da finitude, da
alteridade, da responsabilidade, do discurso, da justi¢a, da coeréncia dialética, dentre outras, cf. OLIVEIRA,
Manfredo de (org). Correntes fundamentais da ética contempordnea. 2. ed. Petrépolis, RJ: Vozes, 2000. Cf.
ainda DUSSEL, Enrique. Efica da libertagdo: na idade da globalizacdo e da exclusdo. Petrépolis, RJ: Vozes,
2000. Sobre a ética em Aristoteles, Kant, Hegel, Maclntyre, Apel, Habermas, dentre outros, cf. TUGENDHAT,
Ernst. Licdes sobre ética. 3. ed. Petrépolis, RJ: Vozes, 1996.
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comportamento dos homens em suas relagdes sociais a partir de regras, principios e valores
mais gerais, intimamente ligados a realidade historico-cultural. A ética, como teoria, filosofia
moral, volta-se para os fatos ou atos humanos, identificando seus principios, normas e
validade, transcendendo o cotidiano a partir dos conceitos que formula. A moral pode ser
vista como um conjunto de regras e normas presentes em decisdes praticas, provisorias
(justamente por sua condi¢do historica), que regulam as acdes dos individuos numa
comunidade social.

Embora entenda que hd linhas delimitadoras da utilizacdo dos termos ética e moral,
pensando, por exemplo, na apreensio da ética numa perspectiva de filosofia moral, e na moral
pelo consolidar de regras praticas e provisdrias, ndo vou me ater a uma utiliza¢do conceitual
rigorosa da nomenclatura. Nao ha como falar em ética sem tocar em questdes morais e vice-
versa. Nao hd como delimitar o espago ético sem remeter automaticamente as acdes morais.
Mesmo trazendo peculiaridades conceituais dos dois termos, ndo os vejo isoladamente. Ha
uma interdependéncia evidente entre eles, o que me leva a usar o termo €tica com presenca
implicita da moral. E por essas relacdes que delineio a utilizagio dos termos ética e moral
neste estudo.

O estabelecimento de principios universais minimos é fundamental para viabilizar a
vida em sociedade, e ndo hd como agir de forma relativista num mundo marcado pela
violéncia, pela exclusdo social, pela discriminacao e desigualdade, pelo uso abusivo do poder.
O respeito a vida e ao ser humano deve ser pensado como lei universal presente em diferentes
culturas e como categoria primordial da convivéncia em sociedade. Tais principios universais
minimos ndo regulam apenas a vida ética, mas também a vida estética do homem, marcada
pelas categorias do belo, do feio, do comico, da arte e do sensivel.

Enquanto o termo ética origina-se no contexto do pensamento filoséfico da Grécia
antiga, o termo estética surge no periodo da Ilustragcdo, momento em que o homem busca,
pela razao, a conquista da felicidade, da liberdade social e politica, embora fosse este assunto
amplamente discutido ao longo de toda a histdria da filosofia. O termo foi introduzido por
Alexander Baumgarten por volta de 1750 na obra Aesthetica, indicando a doutrina do
conhecimento sensivel. “A Estética (como teoria das artes liberais, como gnoseologia inferior,
como arte de pensar de modo belo, como arte do andlogon da razdo) é a ciéncia do
conhecimento sensitivo”. (BAUMGARTEN, 1997, p. 75). Mas, de 1750 até a atualidade, o

conceito de estética ndo se manteve inalterado. Huizinga [196-] ratifica a idéia do
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desenvolvimento posterior da estética ao assegurar que ‘“poucos dominios hd em que a
tradicdo seja tdo escassa de informacdes como no que diz respeito ao sentimento estético”.
(p-273). Entende que “a faculdade e a necessidade de exprimir por palavras o sentimento da
beleza sé muito recentemente se desenvolveu”. (p. 279).

Os dilemas que negam muitas vezes a existéncia da estética como campo legitimo de
conhecimento pela caréncia de explicagdes objetivas e de objeto e métodos proprios sdao
averiguados por Sdnches Vazquez (1999). O pesquisador inicia suas argumentacdes em favor
da estética, assegurando que uma exploracdo deste campo minado leva a percepcdo de um
universo estético que inclui seres naturais (paisagem, flor, colibri) e artificiais (objetos da
vida cotidiana, produtos artesanais e industriais, obras de arte, dispositivos mecanicos ou
técnicos). Contudo, ressalta que nem sempre foi assim e, talvez, nem o serd em outro

momento histdrico.

Nao devemos esquecer que, num passado ainda recente, o mapa do estético
ndo incluia, por exemplo, em seu continente artistico a arte pré-histérica. E
tenhamos em mente mesmo assim, para ndo cairmos em cOmodas
previsdes, que certos objetos — maquinas ou produtos industriais —, até bem
avangado o século XIX, eram considerados por sua feitira como a prépria
negacao do estético. (SANCHES VAZQUEZ, 1999, p. 6-7).

Se hoje reconhecemos a existéncia desse universo estético, argumenta Sadnches
Viézquez (1999), e junto com ele, formas de apropriagdo, contemplagdo ou comportamento
humano especificos ante seus objetos (sendo que um ou outro ndo é estudado em sua
especificidade por nenhuma das ci€ncias até o momento), seria necessario uma ciéncia que se
ocupasse desses objetos e que, no seu entender, € a Estética. Afirma que, frente as limitacoes
das defini¢cdes de estética, é preciso uma nova defini¢do que contenha uma relativa distin¢gao
entre estético e artistico; uma idéia de estético que destaque seu significado original de
sensivel (aisthesis); uma extensao do conceito de estético a todos os objetos, processos ou
qualidades estéticas existentes, na natureza ou como produto da atividade pratica humana; o
estudo da arte frente ao papel que ocupa no universo estético; a atengdo na arte por suas
relagdes com o estético e com o extra-estético; um estético ndo limitado ao artistico (ir além
da arte) e um artistico ndo reduzido ao estético (estética se ocupando do estético e do extra-
estético na arte).

O conceito sugerido pelo fildsofo congrega os elementos mencionados anteriormente,

dando a estética o significado de “qualidade sensivel”, embora sem reduzi-lo a sensibilidade,

19



voltando-se para um universo multiplo, no qual se insere a arte’. Propde uma definicdo de
estética que inclua os dois conceitos fundamentais do artistico, assim como o estético nao-
artistico. Entende que “a Estética é a ciéncia de um modo especifico de apropriacdo da
realidade, vinculado a outros modos de apropriacio humana e com as condi¢des histdricas,
sociais e culturais em que ocorre”. (SANCHES VAZQUEZ, 1991, p. 47).

A 1idéia de estética associada ao belo e a arte foi fortemente assumida ao longo da
histéria da filosofia, respeitando-se as peculiaridades proprias a cada pensador e sua época. A
introducdo do termo “‘estética” apenas no século XVIII, momento em que o belo e a arte
passam a ser tratados como objetos de uma unica investigacdo, nao indica a inexisténcia de
discussdes anteriores, mas a sua efetivacdo a partir de outros focos e nomenclaturas.
Reflexdes no campo da estética sdo antigas e perpassam questionamentos filoséficos sobre o
belo e a poética (como era chamada a arte).

Como parte das indagacdes sobre o que é o belo, 0 mundo platonico das idéias, o
idealismo transcendental kantiano, a sensibilidade em Schiller, o dionisiaco em Nietzsche, a
estética instaura-se como campo de um saber do sensivel, sendo “a0 mesmo tempo o ambito
da reflexao sobre a arte e também o ambito da sensibilidade, do concreto e do material, e
portanto o ambito de uma problematizacao especificamente espistemoldgica”.(ZUIN; PUCCI;
RAMOS-DE-OLIVEIRA, 2001, p. 102).

Ligada durante séculos ao belo, a arte (sobretudo a erudita) e a imitacao da natureza, a
estética assume novos contornos. Na atualidade, pode ser pensada como teoria filoséfica que
inquire formas de manifestacdo do sensivel, do belo, do gosto, do tragico, da arte e seus
antagonismos, identificando padrdes, leis e valores que regem suas relagcdes com o humano
em condicdes histérico-sociais diversas. A experi€ncia estética — vivéncia contemplativa do

objeto e julgamento de sua forma e contetdo — seria o meio pelo qual os juizos de gosto sdao

* A arte é aqui entendida como criacdo, como possibilidade do instaurar anti-hegeméonico, anti-ideolégico; como
forma de autonomia e liberdade do humano. Em Adorno, a arte € percebida como “antitese da sociedade”, meio
de fuga ao pensamento pragmatico que ronda a contemporaneidade, incorporando uma espécie de liberdade na
ndo liberdade. A sua ndo-finalidade faz com que ela escape da coergdo da autopreservacdo. Como possibilidade
de escapar da realidade estando nela imersa, a arte representa a tensdo entre a seriedade e a alegria. Tal tensdo
estd atrelada a uma dinamica histérica. A alegria, na arte, ndo estd presente em obras arcaicas ou de contetido
teolégico, nem tampouco na burguesia inicial, mas nos periodos ditos cldssicos. A arte, tomada pela inddstria
cultural como mais um bem de consumo, fez com que sua alegria se tornasse falsa, enfeiticada e sintética.
Alegria ndo é compativel com o arbitrariamente imposto. “Se ela ndo fosse, sob alguma mediacdo qualquer,
fonte de alegria para muitos homens, ndo teria conseguido sobreviver na mera existéncia que contradiz e a que
opde resisténcia”. ADORNO, Theodor. A arte € alegre? In: RAMOS-DE-OLIVEIRA, Newton; ZUIN, Ant6nio
Alvaro Soares; PUCCI, Bruno (orgs). Teoria critica, estética e educagdo. Piracicaba, SP: Unimep, 2001. p.11-8.
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atribuidos, podendo apoiar-se tanto em padrdes vigentes quanto na propria experiéncia
pessoal4.

H4 percepcoes sensiveis que podemos chamar de belas mesmo em simples
contemplagdes cotidianas de um dado objeto da natureza. Vivemos experi€ncias estéticas que
sdo, em si mesmas, independentes de sua valorizagao pela filosofia, pela religido ou politica, e
que nos levam a julgar o conhecimento, o gosto, bem como se o objeto ou aquilo que vivemos
¢é belo, feio, atraente, sensivel ou grotesco. A experiéncia estética, vista ndo apenas como o
despertar dos sentidos, mas como possibilidade de critica, estranhamento, mudanca de
lugares, deslocamento fundamental a concretizagdo de outros saberes, retira o enrijecimento
de uma estética sensivel e uma ética racional. A fusdo € consolidada por meio da flexibilidade
necessaria.

O belo ndo estd no objeto, mas nas relagdes estabelecidas entre o objeto e o homem, e
passa a ser justificado a partir do gosto, mais ou menos refinado, de acordo com a capacidade
em resistir aos padroes impostos culturalmente.

A ruptura do equilibrio entre as dimensdes cientifica, ética e estética, como entende
Goergen (2001b), deu-se em funcdo do paradigma da ciéncia que, através de uma
racionalidade pautada na verdade, nas certezas, distancia-se de uma racionalidade presente

nas decisdes praticas (morais) e estéticas (pautadas nos sistemas de valor).

Se acreditarmos que comportamentos morais sdo fruto de uma histéria da
aprendizagem e ndo resultado de um bloco de verdades impostas, entdo é
importante que a face subjetiva, isto &, argumentativa desta histéria ndo
esteja em contradicdo com a experiéncia estética objetiva (GOERGEN,
2001a, p. 168).

A perspectiva estética que aqui antecipo da-se mediante a observacdo de uma estética
que caracteriza pessoas, sociedades, culturas, lugares, sendo possivel viver experi€ncias

estéticas de forma a-critica, cega, muda, surda, tanto quanto experiéncias que tocam os

* Gagnebin assim a define: “A experiéncia estética, experiéncia da distincia do real em relagio a nds,
experiéncia também da distancia entre o real tal como € e qual poderia ser, essa experiéncia pode configurar um
caminho privilegiado da aprendizagem ética por exceléncia, que consiste em ndo recalcar o estranho e o
estrangeiro, mas sim em poder acolhé-lo na sua estranheza”. GAGNEBIN, Jeanne Marie. Sobre as relagdes entre
ética e estética no pensamento de Adorno. In: RAMOS-DE-OLIVEIRA, Newton; ZUIN, Antonio Alvaro
Soares; PUCCI, Bruno (orgs). Teoria critica, estética e educagdo. Piracicaba, SP: Unimep, 2001. p. 72.
Habermas esclarece que a experiéncia estética no pensamento adorniano é designada como a “dnica testemunha
contra uma praxis que sepultou sob seus destrogos tudo aquilo que uma vez foi intencionada com a razao”.
HABERMAS, Jiirgen. Discurso filosofico da modernidade. Sao Paulo: Martins Fontes, 2000. p. 97.
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aspectos sensitivos, criticos, perceptivos e intelectivos. Seja no senso-comum, na
manipulagcdo dos meios de comunicagdo ou na racionalidade técnica, a experiéncia estética €
parte da realidade social e, como tal, faz-se presente nas a¢des individuais e coletivas.

Pensar ética e estética em seus tracos conceituais € entender que embora cada termo
tenha sua particularidade e seu momento histérico, as afinidades e inter-relagdes podem ser
percebidas. A estética, como forma de reflexdo sobre a arte, o belo, o feio, o tragico, define-
se a partir de regras e principios que sdo construidos pelo homem como ser cultural. E a
cultura que dd os contornos ético-estéticos a dada comunidade ou sociedade. E por meio dela
e de sua construcdo histérica que regras, principios e sentidos vao sendo delineados e
delineiam novas relacdes ético-estéticas.

Situar as problemdticas relativas a ética e a estética transporta-me aos dilemas
filoséficos e educacionais sobre razdo e sensibilidade, especialmente a cisdo implementada
por meio de uma formacao dicotdmica do humano, observada ja no pensamento filos6fico
grego, acentuada com o cartesianismo e continuada num homem ainda “sem corpo” ao longo
da histéria’. Isso porque é somente no contexto da filosofia contemporinea que o homem §é
visto como “corpo”, ndo no sentido fisico, mas de totalidade (razdo, sentimento, construgcao
cultural, liberdade). Contudo, tal visualiza¢do ainda € pouco percebida, sendo dificilmente
efetivada no plano das relagdes humanas, posto que o homem € ainda explorado pelo trabalho
e marcado pelas desigualdades sociais. Nesse sentido, seria mesmo esta cisdo entre razao e
sensibilidade um dilema posto a filosofia e a educac@o? Constituiria uma aporia? As reflexdes
sobre as relacdes entre ética e estética ao longo da histéria da filosofia poderao indicar alguns

caminhos.

> A cisdo entre razio e sensibilidade é observada logo no pensamento platénico que separa mundo sensivel e
mundo inteligivel, corpo e alma, fazendo com que a verdade seja buscada pelo mundo das idéias. Contudo, é
com o pensamento moderno, especialmente com o cartesianismo, que a razao instaura-se como local das certezas
e da verdade, com capacidade para conhecer e controlar o sensivel e a natureza. Como esclarece Fensterseifer:
“Para Descartes, o lugar das certezas primeiras € a razao enquanto faculdade inata (daf a critica empirista), lugar
das idéias claras e distintas, a qual conduzida matematicamente decifrard os signos da realidade. Este
racionalismo cartesiano, que promove o ‘cogito’ como lugar das certezas subjetivas e fundamento das objetivas,
pode ser considerado instaurador da ‘filosofia da consciéncia’ ”. FENSTERSEIFER, Paulo Evaldo. A Educacdo
Fisica na crise da modernidade. ljui: Unijui, 2001. p. 50.
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1.2 Bem, bom e belo: da polis ao mundo, do divino ao humano

Todos os povos criaram o seu cddigo de leis; mas os Gregos buscaram a
‘lei’ que age nas proprias coisas, € procuraram reger por ela a vida e o
pensamento do homem. (JAEGER, 1936, p. 11).

O pensamento grego, a forma de consolidacio de suas leis, politica e institui¢des, nem
sempre foram os mesmos. Os gregos pensaram a vida pela filosofia, politica, musica, poesia,
gindstica, danca e educacdo para o desenvolvimento de um homem integral. Primaram por
uma racionalidade que os conduzisse ao desenvolvimento das virtudes e a negagao dos vicios.
E delimitaram a forma¢do do homem grego, a paideid®, explicitando uma ética e estética
proprias, expressas em seu corpo, em sua forma de pensar e agir.

A diversidade do pensamento do homem grego envolve a preocupacdo com o mundo
e sua génese, com a politica, a educacdo, a €tica e a natureza, podendo ser situada a partir de
quatro periodos’. O primeiro deles — pré-socratico (final do séc.VII a final do séc.V a.C.) —
destaca a explicacdo racional e sistemdtica da origem do mundo e da causa das
transformacgdes da natureza. Contudo, a focalizacdo do antropo da-se somente no periodo
socratico (final do séc. V e todo séc. IV a.C.), quando se examinam questdes humanas como
ética, politica e técnica. E a partir desse momento que penso os vinculos ético-estéticos,
representados, especialmente, pelas idéias socraticas e platonicas.

O desenvolvimento das cidades gregas, aliado ao florescimento do artesanato, das
artes militares e do comércio, fez com que Atenas se tornasse o foco da vida social, politica e
cultural da Grécia, momento em que a democracia atinge seu auge, embora esta fosse
diferenciada da que vivemos atualmente. Afirmava-se “a igualdade de todos os homens

adultos perante as leis e o direito de todos de participar diretamente do governo da cidade, da

® Werner Jaeger afirma que paideia ndo é apenas um nome simbélico, mas a designacio exata do tema histérico
a ser desenvolvido em sua obra e, ao mesmo tempo, de dificil definicdo. A ampliddo do tema conduz a
resisténcias quanto a um fechar-se em férmula abstrata. E pelo decorrer da obra que a compreensio de paideia
vai se desencadeando, levando-me a percebé-lo como um termo que traz em si a formagéo do homem grego e de
sua cultura, em seu cardter particular e desenvolvimento histérico por meio de uma realidade concreta. Os
verdadeiros representantes da paideia grega nao seriam os escultores, pintores, arquitetos, ou seja, os artistas
mudos, mas “os poetas e os miisicos, os fildsofos, os retdricos, os oradores, quer dizer, os homens do Estado”.
JAEGER, Werner. Paideia: a formagio do homem grego. Lisboa: Aster, 1936. p. 17.

7 Tomo por base a classificacio do pensamento filoséfico grego nos periodos pré-socritico, socrético,
sistemdtico e helenistico apresentada por Marilena Chaui. Cf. CHAUI, Marilena. Convite a filosofia. 12. ed. Sdo
Paulo: Atica, 2001a.
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polis”. (CHAUf, 2001a, p.36). Contudo, a expressao “todos os homens” € relativa, haja vista
que engloba apenas os individuos livres e do sexo masculino. Excluem-se, portanto, escravos,
criancas, velhos e estrangeiros. Apenas aos ditos “cidaddos” € atribuido o direito de discutir e
defender suas opinides sobre os rumos da cidade.

No periodo em que ainda predominava a aristocracia, observa Chaui (2001a), o poder
pertencia as familias de alto poder aquisitivo (donas de terras), que se valiam dos dois grandes
poetas gregos — Homero e Hesiodo — para a criagdo de um modelo de educacao pautado no
homem ideal, qual seja, o guerreiro belo e bom. Belo, porque seu corpo era enrijecido pela
gindstica, danga e jogos de guerra, a imitacao dos her6is da Guerra de Tréia; bom, porque seu
espirito era formado pela apreensdo das virtudes admiradas pelos deuses e realizadas pelo
homem. Surgindo a democracia, o poder vai sendo retirado dos aristocratas e originando um
outro ideal de educacdo, pautado na formagdo de um cidaddo que opina e delibera voto nas
assembléias, desenvolvendo-se assim a idéia do bom orador e, logo, dos sofistas — primeiros
filésofos do periodo socrético®.

O tema fundamental da histéria da educacdo grega parte, segundo Jaeger (1936), do
conceito de arete. Mesmo nao havendo uma traducio exata para o termo, a palavra virtude
talvez pudesse, como situa o filésofo, exprimir o seu sentido grego. Arete seria, entdo,
exceléncia humana, superioridade dos seres humanos, forca dos deuses, ou ainda coragem e
rapidez dos cavalos de raca. Nao € atributo do homem vulgar, mas da nobreza. No periodo
bélico grego, das grandes migracdes, o valor do homem (a sua arete) dava-se por meio das
qualidades, por seu heroismo, bastante discutidas por Jaeger (1936) a partir das obras Iliada e

. ,..9
Odisséia’.

¥ Os sofistas apresentavam-se como mestres da retérica e da oratdria, afirmando ser possivel o ensino de tal arte
para os jovens como meio de tornd-los bons cidadaos. Sécrates mostra-se contrdrio aos sofistas, alegando que
corrompiam os jovens, defendiam qualquer idéia e ndo tinham amor pela sabedoria. CHAUT, Marilena. Convite
a filosofia. 12. ed. Sdo Paulo: Atica, 2001a,

? As obras Iliada e Odisséia também sdo fonte investigativa dos estudos de Mata (2002). O autor volta-se para a
Grécia antiga — periodo arcaico (séc. IX ao VI a.C) — a partir dos valores, usos e costumes daquela sociedade.
Para tanto, realiza a andlise de personagens da Iliada e Odisséia por compreender que estes retratam as
necessidades do homem da época. A Iliada oferece a idéia de um herdi guerreiro tradicional, com sua forga fisica
e beleza incomparaveis, apontando ainda superacdes deste ideal. Odisséia aponta para um herdi guerreiro
transformado pela histéria em herdi aventureiro, desbravador de mares e que, embora belo, forte e vigoroso, tem
outros atributos, como diplomacia e decoro. A légica da vida camponesa vem substituir as facanhas heréicas,
momento em que predominam ideais de honestidade, trabalho na lavoura, plantio e colheita, cujo intuito é a
sobrevivéncia pelo contato com a terra. Cf. MATA, Vilson da. Homero e Hesiodo: a construgdo da consciéncia
sobre 0 homem e seu corpo na Grécia arcaica. Campinas: UEM, 2002. Dissertacdo (Mestrado em Educacio),
Faculdade de Educacdo, Universidade Estadual de Maringd, 2002.
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No contexto da polis grega, as relagdes entre €tica e estética dao-se a partir do anseio
de um conhecimento verdadeiro (presente no mundo das idéias) que ndo passa pelas
sensagdes e, conseqilentemente, ndo toma forma no corpo. Este, alids, somente tem sua
prioridade como campo de conhecimento em momento posterior, mais especificamente, com
as filosofias da Ilustracdo e contemporanea. A felicidade do humano € alcancada nos vinculos
estabelecidos entre bom e belo, e a forma de orienta-los da-se pelas leis. O belo associa-se ao
costume, ao ethos, estabelecendo uma relagdo intrinseca entre ética e estética.

A filosofia socrética valoriza as questdes humanas (morais e politicas) por meio do
estudo de agdes, comportamentos, valores e virtudes do homem grego, bem como por sua
atuacdo como ser racional, capaz de conhecer a si mesmo e exercer a reflexdo. A imagem das
coisas (propria dos 6rgdos dos sentidos, dos hébitos e tradi¢cdes) € considerada falsa, mutdvel
e inconsistente, devendo ser esquecida para a concretizacdo do verdadeiro pensamento.
Prevalecem as idéias de bem, bom, belo e virtuoso. O bom é o que € ttil para a felicidade. O
bem € associado a felicidade da alma, causa de tudo o que € ordem e beleza no mundo, sendo
visto como principio da sabedoria, fim de toda contemplacio e fonte de toda moralidade. Ja o
belo caracteriza-se como a manifestacdo do mundo das idéias (dos valores), sendo o que
melhor o representa. A arte imitativa associa o belo ao bem, ja que € pelos artistas capazes de
descobrir o belo e o gracioso que as coisas belas chegam até os jovens, imitando o que € reto
e razoédvel. A criatividade, elemento fundamental a arte em geral, € vista como transgressora
dos bons e belos comportamentos, devendo ser impedida.

O entendimento de um homem desenvolvido dé-se, neste periodo, por um acertado
sentido da estética, pela capacidade de distinguir o bem do mal, o feio do belo. A educacio do
homem grego deve contemplar a filosofia, a politica, a gindstica, a musica, a dancga, a poesia,
sendo regulada por leis que fomentem belas e boas acdes. A auséncia de ritmo, harmonia e
graga aproxima-se da linguagem viciosa, dos maus costumes, como € possivel observar em

Platdo (1999, 1988) a partir das obras A Repiiblica e As leis'’, enquanto as qualidades opostas

'9 A Repiiblica é uma obra que integra os didlogos da maturidade de Platdo e que explicita a sua teoria das
idéias. Nela, Platdo descreve o projeto de uma cidade modelo, em que tudo que se caracteriza como causa de
enfraquecimento e corrupcdo deve ficar fora dela. Evidencia as ciéncias necessdrias a formacao do fil6sofo e o
objeto ultimo desta ciéncia — o bem —, tornando ainda visiveis os elos entre filosofia e politica ao descrever o
papel do filésofo na cidade-modelo. Em As leis, Platdo imagina um segundo Estado ideal (o primeiro foi A
Repiiblica), declarando que todos devem servir a lei como se fossem seus escravos. Trata-se da Unica obra de
Platdo em que Sdcrates ndo aparece. Teria sido a dltima obra escrita por Platdo, composta durante os tdltimos
doze anos de sua vida. Cf. PLATAO. A Repiiblica. Sao Paulo: Nova Cultural, 1999. PLATAO. As leis. Madri,
Espanha: AKAL, 1988.

25



visam a sabedoria e bondade da alma, E somente através destes conhecimentos é que se chega
a uma formacao completa.

Uma educacdo que assuma o ético e o estético em suas garantias legais encontra-se
estabelecida no pensamento platdnico, cuja minoria (os legisladores) atenta para o que é sabio
e moralmente correto a formagdo do cidadao grego. As leis determinam o agir, o pensar, 0
aprender, e proibem ao homem qualquer transgressdo. A estética na danca, na musica, na
poesia, estd submetida a ética grega, as leis que ditam o que é bom ao cidaddo, sendo
assumida de acordo com o que ¢ tradicional, costumeiramente realizdvel, seja no cotidiano,
nas festividades e nos cultos aos deuses. As préticas corporais que nao se enquadram ao que
legalmente € estabelecido devem ser banidas.

Ao se reunir e sistematizar tudo quanto foi pensado sobre cosmologia e sobre o
homem, bem como estabelecer critérios de verdade e ci€ncia, inicia-se o periodo sistemdtico
(final do séc. IV a final do séc. III a.C.). Embora ainda originado no contexto da polis, nao
estabelece mais rupturas entre mundo das idéias e mundo sensivel, sendo marcado pela
compreensdo aristotélica de que as idéias nio estdo no além, mas na realidade. Em outras
palavras, a existéncia do “ser”” dd-se ndo no refugio de um mundo transcendental, mas em sua
presenca de diferentes formas no individuo e na natureza. Admite-se a necessidade de acender
ao belo, a verdade e ao justo por meio de uma realidade sensivel, possivel de ser conhecida
gracas a ciéncia, ao discurso e ao logos, lembra Jimenez (1999). Assim, o pensamento
aristotélico ndo apenas recusa a separacdo entre mundo inteligivel e sensivel'' como também
relaciona o prazer a imitacgao artistica da natureza. O belo, entendido como ser vivente ou
algo que se componha de partes, ndo apenas deve ter suas partes ordenadas como também
uma grandeza propria. ‘“Porque o belo consiste na grandeza e na ordem [...]".
(ARISTOTELES, 1997, p. 33). Esta grandeza estd relacionada 2 percepcio de sua extensdo.

Ou se perde a idéia do todo por conseguir focar apenas a parte ou se provocam confusodes e

falta de clareza pela impossibilidade de tornar o objeto perceptivel.

"0 mundo sensivel corresponde ao objeto dos sentidos e o mundo inteligivel ao objeto do intelecto. Para
Platdo, o mundo inteligivel é o local das idéias, da realidade, sendo a unica possibilidade de conhecimento
verdadeiro. O mundo sensivel é o das coisas materiais e sensoriais que percebemos, sendo, portanto, irreais. Em
Aristételes, mantém-se a compreensdo de sensivel como o que pode ser percebido pelos sentidos e inteligivel
como objeto do conhecimento intelectivo, embora ndo compartilhe com Platdo a ruptura entre estes dois
mundos. ABBAGNANO, Nicola. Diciondrio de filosofia. Sdo Paulo: Martins Fontes, 2000. Cf. ainda CHAUT,
Marilena. Convite a filosofia. 12. ed. Sao Paulo: Atica, 2001a.
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A ligacdo entre bom e belo ja ndo se d4 com a mesma intensidade que no periodo
socratico; ocorre de forma bastante sutil, pela busca de felicidade. O bem é o que traz
felicidade e, por conseguinte, a felicidade permeia o campo da vida contemplativa,
certamente ndo permitida a todos, mas apenas aos cidaddos, excluindo-se, portanto, os
dependentes (mulheres, escravos, criancas e velhos). Por meio de outras possibilidades de
compreender a arte, pensamentos, principios e leis morais s@o estruturados de formas
diferenciadas das adotadas no periodo socrdtico. A musica, a pintura, a poesia, a tragédia, a
comédia, independente de serem consideradas nobres ou igndbeis, t€ém seu espaco no periodo
sistemadtico a partir do pensamento aristotélico, por mais que ainda fique implicita uma certa
rejeicdo a algumas expressoes artisticas, como alerta Jimenez (1999). Delineia-se uma outra
estética que transita pelo que pode ser considerado bom ou mau, belo ou feio, e que
estabelece uma ordem geradora de uma estética do comico, do feio, do disforme, do ridiculo,
do riso, até entdo ndo aceitos moralmente no periodo antropolégico.

Enquanto o belo € visto pelo mundo das idéias, tanto em Socrates como em Platdo,
Aristoteles entende que as idéias ndo estdo no além, mas na realidade. Assim, embora a
relac@o entre bom e belo se faca presente nos periodos socritico e sistemédtico, a forma como
esta se da € diferenciada, sendo concretizada tanto no mundo das idéias quanto no mundo
material.

Uma vez que a Grécia estd sob o jugo do Império Romano, a polis desaparece como
centro politico, deixando de ser a referéncia principal dos filésofos. Estes passam a ser
cidaddos do mundo e ndo mais da polis grega, resultando formas de pensar diferenciadas e
surgidas a partir de outras linhas tedricas. Como clarifica Chaui (2001a), as correntes tedricas
origindrias neste contexto sofrem a influéncia de contatos comerciais e culturais diversos,
bem como das religides orientais, culminando com a reorientagdo da filosofia em seus
aspectos miticos e religiosos. Tais fatos levam ao surgimento do periodo helenistico ou
Greco-romano (final do séc. III a.C. ao séc. VI d.C.), caracterizado pela preocupagdo com a
ética, o conhecimento humano, as relacdes homem e natureza, e homem, natureza e Deus.

Nesse momento, instaura-se uma cultura que passa a unificar o mundo antigo sob o
signo da cultura grega, cujo centro era a cidade de Alexandria, no Egito. Ndo é mais a polis
que estabelece os valores. A investigacdo das formas de existéncia e a livre busca de
caminhos pelo humano (presentes na filosofia do periodo classico), sdo renunciadas em prol

da necessidade de assegurar ao homem, a todo custo, a paz interior e a serenidade. Trata-se de
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privilégio de poucos pensadores que conseguem isolar-se dos problemas cotidianos,
desinteressando-se também pela pesquisa.

Se o homem ndo € mais pensado como cidaddo da polis, mas do mundo, as relacdes
entre ética e estética também se ddao de formas diferenciadas pelos elos estabelecidos com a
interioridade, ora marcada pela crenca em Deus (como nas correntes filoséficas do
neoplatonismo e estoicismo), ora por sua auséncia (Como no epicurismo € ceticismo), através
do contato com a natureza e vida contemplativa. Valoriza-se o cosmopolitismo — a idéia de
que o homem nao € cidadao de um pais, mas do mundo — sendo a filosofia vivida a partir da
l6gica, da fisica e da ética. A conquista da paz interior da-se justamente porque a politica, a da
polis, ja ndo era mais possivel. E por isso que se procura refigio no interior do ser humano,
onde € possivel ser feliz apesar da adversidade.

As diferentes correntes filoséficas deste periodo tém em comum a idéia do alcance da
paz interior a partir da vida contemplativa e do entendimento do homem como pertencente ao
mundo. Contudo, algumas peculiaridades também podem ser percebidas. O estabelecimento
da davida como expressao de serenidade e felicidade, tendo a dialética como instrumento que
impede acdes dogmadticas e que possibilita sentidos a vida, é marca do ceticismo. A crencga na
razdo divina por sua ordem perfeita e necessdria, e a condenacdo das emocdes pelo
entendimento de que a vida contemplativa estaria além delas, caracteriza o estoicismo e o
neoplatonismo. O entendimento da inexisténcia de interven¢do divina na vida humana e
valorizacdo das sensacdes e do prazer constitui o epicurismo'”.

As relagOes entre ética e estética neste periodo dao-se pelos vinculos estabelecidos
entre bem, belo e Deus, sobretudo na corrente do neoplatonismo. O bem e a beleza da alma,
em Plotino, consistem em serem semelhantes a Deus, porque dele vem o belo e tudo o que
constitui a realidade. A beleza teria uma realidade verdadeira e a fealdade uma natureza
diferente desta. “E a mesma coisa a que primitivamente é feia e m4, e assim também ¢é a
mesma coisa a que € boa e bela, ou a que é o Bem e a Beleza”. Nesse sentido, “deve-se

estabelecer desde um principio que o belo € também o bem [...]”.(PLOTINO,1997, p. 45). O

'2 0 Estoicismo foi fundado em aproximadamente 300 a.C., por Zenido de Cicio, pautado na idéia de serenidade
da alma, dominio ou extirpacdo das paixdes. O Neoplatonismo tem origem em Alexandria por Amoénio Saccas
no século II d.C. e utiliza-se da filosofia platdnica em defesa de verdades religiosas reveladas ao homem. O
Epicurismo ¢ fundado por Epicuro de Samos em 306 a.C. em Atenas e visa a investiga¢ao filoséfica como modo
de alcance da tranqiiilidade do espirito. O Ceticismo foi fundado por Pirrén de Elis e estabelece a ddvida como
expressdo de serenidade e felicidade, sendo a dialética um instrumento que impede acdes dogmaticas e que
possibilita sentidos & vida. Cf. ABBAGNANO, Nicola. Diciondrio de filosofia. 4. ed. Sao Paulo: Martins Fontes,
2000. HESSEN, Johannes. Teoria do conhecimento. 8. ed. Coimbra, Portugal: Arménio Amado, 1987.
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reconhecimento da beleza dar-se-ia a partir de uma faculdade existente na alma e, embora
esta contribua com a formagdo do juizo estético, é a faculdade que se responsabiliza pelo
julgamento. A alma purificada torna-se incorpdrea, intelectiva, sendo pertencente ao divino,
de onde provém a fonte de beleza.

Corpo e alma estdo nitidamente separados. A busca do corpo em detrimento da alma
leva ao mal e a fealdade. Se a visdo leva até as belezas corporais, € preciso que ndo se v a
procura delas, pois considerd-las como reais seria 0 mesmo que tentar pegar a imagem
refletida na 4gua, afogando-se e desaparecendo. De igual forma, adverte Plotino (1997),
aconteceria com o0s que estdo presos a beleza do corpo, ji que sua alma se afogaria nas
profundezas escuras, funestas a inteligéncia. A vinculagdo do bem ao belo e do feio ao mal,
bem como as reflexdes acerca da alma, do corpo e da beleza, nesta corrente filoséfica, estdo
fortemente marcadas pelos ideais platdnicos.

Contrariamente, as relagdes entre ética e estética na filosofia epicurista nao se dao pela
ingeréncia divina nos fendmenos fisicos ou na vida, ja que tudo seria formado por dtomos
materiais. Nao se almeja o temor religioso, mas o bem que é o prazer, embora ndo seja “bom”
qualquer tipo de prazer. Os melhores prazeres seriam os espirituais (e ndo os corporais), pois
contribuem para a paz da alma. Embora nao se observe explicitamente pelo texto de Pessanha
(1992) como o belo epicurista é desenvolvido, tudo leva a crer que fosse associado ao bem e
ao prazer — principio e fim da vida feliz, concretizacdo das “delicias”.

Os epicuristas anseiam uma comunidade que prime ndo pela exclusdo dos chamados
“diferentes”, mas por uma convivéncia amigdvel, hedonista, em que os ‘“diferentes” sao
importantes para conduzir a felicidade. Instituem-se regras proprias para uma comunidade
diferenciada que agrega a todos sem distingdo (homens, mulheres e escravos) no alcance de
serenidade, prazer, felicidade e controle dos desejos, criando uma estética existencial por
meio da légica, da fisica e da ética.

Bom e belo se aproximam e se confundem. Cria-se, no epicurismo, uma estética
comunitdria diferenciada da polis, porque as regras e os valores instituidos visam outros
caminhos; uma estética em que as sensacOes € as percep¢des sao fundamentais para o agir
racional, em que a experiéncia € valorizada tanto quanto a racionalidade, e em que o corpo é
visto como o depdsito de imagens — “simulacros corpéreos de sensacdes” — lembrancgas, por
onde passa o prazer. As sensacdes, por sua vez, representam o critério fundamental de todo o

conhecimento epicurista, o canone bdsico, por onde todos os juizos construidos pela razao
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devem passar. E, nesse sentido, o saber racional sempre passa pelo saber sensivel, como
necessidade premente e dialdgica. A “ética epicurista € basicamente um hedonismo”.
(PESSANHA, 1992, p. 74).

Da forma como fora consolidado, o periodo helenistico encontrava-se distante da
antiga organizagao social grega e, certamente, nao teria surgido se o sistema politico da época
continuasse a ser o da polis. A crise gerada na antiga sociedade grega inaugura um periodo de
transformagdes, um tempo-espaco marcado pela auséncia de conflitos interiores, pelo prazer e
pela racionalizacio dos desejos. Muitos desses ensinamentos chegam até a
contemporaneidade como se fossem conhecimentos préprios da época em que se vive hoje.
As comunidades ditas “alternativas” (naturalistas, hippies) talvez tivessem sofrido influéncias
do Jardim de Epicuro — o jardim das delicias — contribuindo para o consolidar de um sentido
ético-estético diferenciado do que se prega na sociedade atualmente. E isso ndo ocorre
somente com o epicurismo, mas com muitos conhecimentos filoséficos que sobrevivem ao
tempo, como a teoria dos contrdrios de Heréclito, as interlocugdes socraticas sobre a vida, o
pensamento aristotélico sobre a felicidade, a amizade e as virtudes®.

As relagdes entre bom e belo no pensamento helenistico dao-se tanto pelos vinculos
estabelecidos ou ndo com Deus, quanto pelas necessidades de paz interior e racionalizacao
dos desejos. Cria-se uma moralidade voltada para tudo que é do agrado divino ou para o
equilibrio e alcance da tranqiiilidade, bem como uma estética marcada pelo uso sédbio e
regrado dos prazeres. Privilegiam-se ou negam-se as sensacdes, posto que estas podem
aproximar os homens de sua paz interior ou afastd-los de Deus. A dependéncia entre belo,
bom e divino, presentes no neoplatonismo, também sdo marcas das filosofias patristicas e

medieval, embora com novo enfoque.

3O pré-socritico Hericlito desenvolve uma teoria pautada nas contradicdes da realidade, buscando
compreendé-la a partir de sua constante mudanca, dos conflitos e opostos necessdrios a vida humana. Sdcrates,
por sua vez, é quem inicia a filosofia moral a partir das perguntas feitas aos atenienses sobre o que era a vida, a
felicidade, o bem, o bom, a virtude, a amizade, levando-os a romper com as certezas e a instaurar as ddvidas.
Mas é Aristételes quem realiza uma primeira estruturagio ética através da obra Efica a Nicomacos, que se
preocupa com temas atemporais perfeitamente situados no contexto contemporaneo, como as exceléncias moral
e intelectual; a politica como ciéncia do bem voltada ao homem, a ciéncia como conhecimento demonstrativo do
necessdrio e do eterno, a arte como conhecimento da maneira de fazer as coisas, a amizade e suas conotacdes, o
bem supremo para as criaturas humanas (a felicidade) e a finalidade da vida humana (a contemplacdo).
Informagdes adicionais podem ser buscadas em MELO NETO, José Francisco de. Herdclito: um didlogo com o
movimento. Jodo Pessoa: UFPB, 1996. ARISTOTELES. Etfica a Nicomacos. 3. ed. Brasilia: UNB, 1999.
CHAUI, Marilena. Convite a filosofia. 12. ed. Sdo Paulo: Atica, 2001a.
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A filosofia patristica (1 a VII d.C.) ocorre paralelamente a filosofia antiga, sendo
caracterizada por um pensamento sobre fé e razdo. O inicio deste periodo d4-se com epistolas
de Sdo Paulo e Evangelho de Sao Jodo, apdstolos que evangelizam conciliando o cristianismo
com os pensamentos filoséficos de gregos e romanos. Tomam vulto no pensamento
agostiniano, cujo enfoque se d4 na fundamentagdo racional da fé, partindo da premissa que
sem a fé a razdo ndo € capaz de levar o homem a felicidade. O pensamento agostiniano foi
fortemente influenciado pelas correntes do neoplatonismo e do ceticismo, embora os sentidos,
nessa linha tedrica, fossem entendidos como fonte de verdade'®. As oposi¢des entre bem e
mal, sensivel e inteligivel, espirito e matéria, sdo fortemente consolidadas neste periodo, nao
divergindo muito do pensamento filoséfico do neoplatonismo.

As alteracdes na forma do “pensar humano” ddo origem a outra organizagdo religiosa,
politica e social, bem como a possibilidades de investigacdo cientifica, filos6fica e artistica. O
cristianismo, surgido em Roma como religiao oficial no século IV, edifica-se sobre as ruinas
da sociedade antiga, cujo poder espiritual, econdmico, politico e intelectual é exercido pela
Igreja. E nesse sentido que se pode dizer que moral, ética e estética estio impregnadas de
conteudo religioso em todas as instancias da vida medieval.

Marcada pelo momento das cruzadas e pela criagcdo das primeiras universidades, a
filosofia da Idade Média (séc. VIII a XIV) sofre a influéncia de Platido e Aristételes. Os temas
sdo praticamente os mesmos da patristica, com alguns acréscimos. A teologia € criada,
diferenciando razao e fé, Deus e homem, corpo e alma. A dependéncia entre bom e belo ¢
expressa em trechos da Suma Teologica. “Belo é a mesma coisa que bom: ele ndo difere a nao
ser racionalmente. Como o bom € o que os seres desejam, ele tem essa coisa particular sobre a
qual repousa o apetite. Mas a no¢do do belo indica que o apetite repousa no seu aspecto ou no
seu conhecimento”. (AQUINO, 1997, p. 31). Os sentidos estdo ligados ao belo, mais
especificamente visdo e audi¢do, ja que paladar, olfato e tato ndo s@o atributos da beleza. Nao
se diz, por exemplo, olfato bonito, belo tato, gracioso sabor, explica Aquino. O belo acresce
ao bom a idéia de uma relacdo com a virtude cognitiva. O bom € o que apraz por si mesmo,
enquanto o belo é o que apraz a percepcao. “O belo e o bom sd@o uma e mesma coisa no

sujeito, ja que eles repousam sobre uma base comum, a saber, sobre a forma, e eis porque um

' Sobre a filosofia patristica de Santo Agostinho, c.f. AGOSTINHO, Santo Bispo de Hipona. A cidade de Deus:
(contra os pagdos), parte II. Petropolis, RJ: Vozes, Sao Paulo: Federacdo Agostiniana Brasileira, 1990. C.f. ainda
AGOSTINHO, Santo Bispo de Hipona. Confissées. Petrépolis, RJ: Vozes, 1988.
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¢ predicado do outro: mas isso nao impede que essas duas entidades ndo difiram
racionalmente nas idéias que formamos para nds mesmos”. (AQUINO, 1997, p. 53).

A estética assume vinculos fortes com Deus em Contra Gentiles e apresenta a idéia de
um menosprezo 2 arte como fim, por ser uma criagio humana e ndo divina. “E evidente que a
felicidade ndo se encontra na arte. O conhecimento préprio a arte é, ele proprio, pratico: ele &,
portanto, conexo a um fim e ndo pode ser um fim ultimo”. O que a atividade artistica fabrica
nao pode ser o fim dltimo da vida humana, ja que tudo estd a servico do homem e este esta
sob a orienta¢do divina. “A toda obra de arte estd suposta a obra da natureza, e paralelamente
a essa obra de Deus criador, pois a matéria da obra de arte vem da natureza e essa de Deus
por meio da criagdao”. (AQUINO, 1997, p. 49-50). E assim se possibilita a associacdo do
estético a uma arte que vem da natureza e, conseqiientemente, do amor divino. E impossivel a
arte pela arte; apenas se torna realizdvel a arte religiosa, o que serd superado por filosofias
posteriores.

Huizinga [196-] constata que duas coisas impressionam os homens do século XV no
que tange a arte de seu tempo: a capacidade de reproduzir as minucias de forma perfeitamente
natural, e a dignidade e a santidade do motivo. Had uma preocupacao que € mais religiosa do
que artistica, bem como uma admiracdo ingénua que nao pode ser entendida como emogao
artistica. A frui¢do artistica apenas se desenvolve tardiamente, ndo havendo a nocao de beleza
artistica, mas apenas a contemplagdo da arte, confundida sempre com o sentimento religioso
ou com a alegria do viver. Embora Huizinga fale de século XV, que j4 seria, na classificacao
proposta por Chaui, renascenga, esses tragos sao nitidamente focados na Idade Média.

A 1déia de beleza no pensamento medieval, como esclarece Chaui (2001a), estaria
ligada a perfei¢do, a propor¢do e esplendor. Ao analisar o sentimento estético do periodo
medieval, nota-se que os homens, ao expressarem o prazer estético, geralmente o fazem pela
idéia de brilho ou movimento veloz. Isto é compreensivel posto que a beleza reduzida a
sensac¢ao de luz, de esplendor, aproxima-se da idéia de bem, de caminho certo e seguro, ja que
o mal € associado as trevas, a escuriddo, a caverna (numa alusdo a alegoria da caverna, de
Platdo). Deus é fonte de luz, é vida, e toda ética e estética devem estar intimamente
vinculadas a ele.

Elias (1994) torna esclarecedor o fato da Idade Média ter deixado indmeras
informacdes sobre o “comportamento socialmente aceitavel”. Contudo, o padrao medieval de

comportamento aceitdvel ndo foi o primeiro degrau do processo de civilizacdo e, nem
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tampouco representa o estigio “barbaro” ou “primitivo”’. Os costumes enraizados nesse
periodo devem ser vistos ndo como ‘“incivilizados”, mas como algo que atendia as
necessidades das pessoas, sendo-lhes necessario e importante. Nas cortes feudais, as
proibi¢des na Idade Média ndo impdem tantas restricdes as emocdes se comparado a eras
posteriores.

No periodo das cortes feudais e ainda dos monarcas absolutos, a fun¢do de controle
das emocoes era atribuida a classe alta. Em momento posterior, segundo o estudioso, o
controle dos instintos dava-se por razdes sociais, especialmente quando o individuo se
encontrava na companhia de outras pessoas. As mudangas ocorrem lentamente, aumentando-
se a interdependéncia entre os homens com a divisdo do trabalho, inclusive entre os de alta
categoria social e os socialmente inferiores ou mais fracos, momento em que o controle ¢
aceito como natural nas sociedades democraticas industrializadas. A polidez, como
manifestacdo de controle das emocdes, era uma forma de prestigio que deveria ser
disseminada. A reformulacio das necessidades humanas vai ocorrendo devido a
transformacdo generalizada das relacOes entre os homens, consolidando os novos hébitos.

Durante a Renascenca, a sociedade encontrava-se em transicdo, mesmo com 0S
vinculos ainda estabelecidos com a Idade Média. O contexto medieval, marcado por uma
ética e uma estética centradas na religido como eixo norteador das acdes humanas, cede
espaco ao renascimento do humano, as politicas de ruptura racional com a moral cristd. A
retomada dos valores da cultura greco-romana € amplamente valorizada nas obras de arte.
Privilegiam-se a imitacdo e as relagdes com a natureza (arte imitativa), porém, com a
diferenca de ser o artista o criador de sua obra.

A oposicdo entre bem e mal, compassivo e cruel, foi se perdendo, informa Elias
(1994), prevalecendo um maior controle das emogdes. As pessoas passam a se observar mais
e se moldam as outras mais deliberadamente do que na Idade Média. Muitas regras sao
criadas e repetidas durante séculos, embora sem estabelecer habitos firmes, evidenciando-se
uma maior €nfase na exigéncia do bom comportamento. Sdo reconhecidos, ainda, com base
em Chaui (2001a), a natureza como ser vivo € o homem como parte dela, a liberdade politica
e o homem como artifice de seu destino, por meio de conhecimentos da astrologia, magia,
alquimia, politica, técnicas e arte, situando-se no contexto da Reforma, Contra-Reforma e

navegacdes maritimas.

33



De forma contraditéria, controversa, renovada, a beleza somente abriu mao de sua
submissdo a moral e a filosofia de forma gradativa. Até o renascimento, bem, bom e belo
assumiram relacdes de dependéncia, expressas fortemente no pensamento de Soécrates e
Platdo. Tais vinculos vao se desfazendo no momento em que a estética nao € mais visualizada
unicamente pelo belo, mas também pela arte, e que novas teorias passam a compor o cendrio
ético.

As relacdes entre ética e estética encontram-se presentes e fortemente expressas nas
filosofias antiga, patristica e medieval sob a forma de bem, belo e bom, e timidamente
visiveis sob a forma de um saber sensivel e racional. Os elos ético-estéticos ja eram uma
preocupacao bastante antiga dos filosofos em suas necessidades de contemplagdo estética e de
alcance da felicidade. O contexto moderno, da Ilustracdo e contemporineo apresenta
caracteristicas ético-estéticas bastante distintas dos periodos anteriores, jd que ndo se busca
atrelar o belo ao bem. O tragico, o chocante, o feio, passam a ter espago na arte, tendo o
direito de representd-la. E nesse momento que o sensivel ganha seus contornos e que a

Estética como teoria investigativa do belo, da arte, do gosto, inicia seus primeiros passos.

1.3 Etica e Estética: entre Apolos e Dionisos

As relacdes entre ética e estética nas filosofias moderna, da Ilustragdo e
contemporanea dao-se de formas distintas das estabelecidas nas filosofias antecedentes,
embora muitas vezes marcadas por idas e vindas aos ideais da Grécia antiga. Mesmo
ocorrendo de maneira progressiva, as transformacdes demarcaram espacos relevantes. Arte,
estética, moral, ética, ganham os contornos de época. J4 ndo sdo mais visualizados pela
dependéncia entre bem e belo. Por vezes, as relacdes entre ética e estética mal aparecem;
noutras, revelam-se de forma indireta, e raramente notam-se associagdes explicitas.

Ainda que complexo o tratamento de informacgdes acerca das relagdes ético-estéticas,
principalmente pela pluralidade investigativa dos séculos XIX e XX, sigo na tentativa de
compreender estas relacdes sem, no entanto, exaurir-me em abordagens que pouco despertem
para o tema em questdo. Assim como inquietagdes orientaram reflexdes em momento
anterior, outras mediacOes serdo possiveis a partir de indagacOes similares: como ética e
estética surgem no pensamento da modernidade a contemporaneidade e que relacdes

estabelecem neste periodo?
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Acredito que estas discussdes enriquecem o entendimento acerca das mudangas que
desencadearam outras formas de pensamento, comportamento e padrdes culturais, bem como
a delimitacdo gradativa de um sentido ético-estético que assume suas formas ao final deste
capitulo. Mesmo pensado para a época contemporanea, reforcando a necessidade de um olhar
peculiar e diferenciado, o sentido ético-estético mantém uma tensdao passado-presente, um
“retornar e avangar’ necessdrios. SO assim € possivel uma construcdo flexivel,
intercomunicativa; tentativas de imersao no complexo humano.

A ética, como filosofia moral que lida com investigacdes acerca de regras e valores
mais gerais, € que norteia as agdes humanas, € guiada por principios racionais ligados a um
dado contexto historico-cultural. Racionais, porque historicamente € dificultoso ao homem
um olhar pelo viés do sensivel, do arrebatador, do dionisiaco, e quando isso se torna a0 menos
viabilizado, ou seja, quando o estético é também entendido como parte fundamental da
existéncia humana, deve passar pelo crivo da razao e por seu consentimento e submissao.

Se ja era fato comum o saber sensivel subordinar-se ao saber racional (da filosofia
antiga a renascentista), o que dirfamos com a descoberta do método, da ciéncia e da razao
moderna e, ainda mais, com a ‘“nomeacdo” do homem como centro do universo? Que
mudancas culturais ditam a vida do homem em sociedade e como estas interferem no uso da
razdo e do saber sensivel? A cisdo entre razdo e fé instaura nuancas fundamentais para a
concretizacao da sociedade do século XVII.

O periodo da filosofia moderna (séc. XVII a meados do séc. XVIII ), afirma Chaui, é
marcado por trés grandes mudancas intelectuais. A primeira delas diz respeito ao surgimento
do sujeito do conhecimento, uma vez que se passa do pensamento teocéntrico ao
antropocéntrico. Intenta-se conhecer a capacidade do intelecto humano (e ndo divino) na
busca da verdade e identificar como o intelecto pode conhecer o que € diferente dele. A
segunda refere-se ao objeto do conhecimento. O que é exterior ao homem, como a vida social,
politica e a natureza, pode ser conhecido e identificado como idéias ou conceitos formulados
pelo sujeito do conhecimento. “Isso significa, por um lado, que tudo o que pode ser conhecido
deve poder ser transformado num conceito ou numa idéia clara e distinta, demonstravel e
necessdria, formulada pelo intelecto [...]”.(CHAUf, 2001a, p. 47). A terceira mudanca
intelectual explicita uma concep¢do de realidade marcada pela racionalidade fisico-
matematica pautada em causalidades racionais rigorosas e passiveis de serem transformadas

pelo homem, originando a idéia de experimentagdo e de tecnologia, bem como de conquista
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cientifica e técnica. As origens e causas das paixdes e emocodes passam a ser conhecidas pela
razdo, que pode governa-las e dominé-las, tornando a vida ética plenamente racional.

A compreensdo do homem como sujeito do conhecimento (¢ ndo mais Deus como
mentor de todas as coisas), pressupde a ruptura da relacdo belo e bom, fortemente assentada
nos pensamentos filoséficos de periodos anteriores. Tais vinculos ndo sdo foco do
pensamento filos6fico moderno, pois o objeto do conhecimento volta-se para a politica, a
medicina, o método, a verdade e a razdo. Embora ocorram reflexdes sobre belo e bem, elas
ndao se ddo de forma atrelada, mas independente. A razdo, descoberta como a esséncia do
conhecimento, opera soberana, submetendo o sensivel, as paixdes e a arte ao seu crivo e jugo.
E assim reina até que novas interrogagdes brotam como forma de questionar a sua
supremacia, embora nao se possa falar de ruptura total dos vinculos que, durante séculos,
foram estabelecidos com Deus.

Franzini (1999) nos transporta ao século XVII a partir de diversos aspectos que o
consagram, dentre os quais a descoberta dos métodos cientificos. Determina-se uma filosofia
primeira, uma metafisica que procura fundar o saber das ciéncias por um conhecimento exato,
quantitativo e matematico a partir de um sujeito autoconsciente, embora ainda vinculado ao
divino. Um dos pontos problematicos da filosofia deste século diz respeito a relagdo entre
experiéncia sensivel e razdo, levando a “via futura da estética” a ser pensada da seguinte
forma: “por um lado, atencdo voltada as dindmicas do sensivel, por outro, a vontade de
‘racionalizar’, de o reconduzir as regras de representacdo e do juizo”. (FRANZINI, 1999, p.
20). Nao se verifica um aparecimento claro e consciente de uma cultura artistica e outra
cientifica, mas apenas alguns indicios remontando a Francis Bacon e reforcadas por
Descartes. Os problemas da sensibilidade, da experiéncia, do sentido, da consciéncia, dentre
outros, sdo percebidos como dimensio que constitui as capacidades racionais do sujeito.

Elias faz alusdo ao século XVII como aquele em que comeca a ser estabelecida uma
hierarquia mais rigida e em que sdo constituidos elementos sociais diversos, formando-se a
aristocracia. E justamente por este fato que “a questio de bom comportamento uniforme
torna-se cada vez mais candente, especialmente porque a estrutura alterada da nova classe alta
expde cada individuo de seus membros, em uma extensdao sem precedentes, as pressdes dos
demais e do controle social”.(ELIAS, 1994, p. 91). As sociedades pacificadas vao sendo
formadas, sendo o velho cédigo de comportamento transformado de forma gradual, bem

como vai se modificando também o mecanismo de controle das emocdes. O padriao de boas e
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mads maneiras repete-se ao longo dos séculos. As mudangas com a transformacao estrutural da
sociedade e o desejo de controle sobre o préprio comportamento ocorrem lentamente,
questionando-se, entdo, o modelo vigente.

A filosofia cartesiana foi assimilada fortemente pelo pensamento do século XVII e
exclui, por principio, a filosofia da arte. Contudo, esclarece Jimenez (1999), Descartes define,
logo na juventude, as condicdes do prazer sensivel e do belo com auxilio das proporcoes
matematicas através da obra Abregé de musique (1618). Prega a prudéncia, a harmonia e a
auséncia de excesso em todas as coisas, cujas partes devem ter uma propor¢do aritmética.
Assim, embora ndo haja uma estética cartesiana que possa explicar o comportamento humano
frente a arte, pode-se verificar uma discussdo que toca o sentimento, o gosto € o génio. E,
nesse sentido, prevalece também para estas questdes estéticas 0 mesmo rigor do método que

exige harmonia, proporc¢do e subserviéncia a razdo. E uma estética controlada, metrificada,

apolinea.

E claro que ndo é habitual atribuir a Descartes o lugar que lhe damos na
filosofia da arte. Mas a estética nao teria podido nascer sem a afirmacio do
sujeito como dono, até mesmo criador, de suas representacdes. O sujeito
cartesiano ndo € o sujeito estético. O belo, para Descartes, ndo €, como foi
dito, mensurdvel, pois depende demais dos caprichos do individuo. Mas, ao
reconhecer o papel da subjetividade para determinar o que é o belo ou
agradavel para a alma, o cartesianismo insiste na inconsisténcia de qualquer
pesquisa que vise a definir as condicdes pretensamente objetivas da beleza
ideal, do belo em si”.(JIMENEZ, 1999, p. 56).

A desconfianga de que a razdo ndo € absoluta, una, surge a partir da metade do século
XVII, assim como a suspeita de que o sentimento ndo seja um engano dos sentidos. Comega-
se a atribuir a razdo uma funcdo critica, antes inconcebivel na tradi¢do cldssica, o que anuncia
uma tendéncia para a critica da razdo' efetuada pelos filésofos do século XVIII, conduzindo
a indagagdes sobre o fato da estética ter ou ndo uma razao que a propria razao ignora. Fala-se
em uma outra razdo, diferente da razdo matematica e 16gica, chamada de razdo estética ou

poética. “Ela poderia ser um intermedidrio entre a razao e a imaginac¢do, entre o entendimento

' “Critica da razdo ndo significa aqui desqualificacio da razio nem abandono da pretensdo de aceder i verdade
por caminhos racionais, mas exatamente o contrdrio. A critica da razao ndo prega um irracionalismo qualquer.
Simplesmente, em lugar de atribuir a razdo a tarefa de chegar a verdade, ao absoluto, dd-se-lhe a fungdo de
determinar as condi¢des cientificas que autorizam o conhecimento”. Cf. JIMENEZ, Marc. O que é estética? Sao
Leopoldo: RS: UNISINOS, 1999. p. 70.
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e a sensibilidade” (JIMENEZ, 1999, p. 73). O individuo é quem faria esta mediagcao entre as
duas possibilidades de razao.

Mas, serd que a existéncia de uma razdo propria da estética e distinta da razao fisico-
matemadtica ndo geraria uma submissdo do sensivel e do artistico a esta razdo? Nao seria ainda
o controle do saber dionisiaco pelo apolineo'®? E se existisse realmente uma outra razio (uma
razdo estética)? Poderia esta conviver em iguais condi¢des com a razdo fisico-matematica?

Certamente, estas sdo questdes que o homem moderno do século XVII e de parte do
século XVIII ndo tem condi¢des de responder. A idéia que se tem de ciéncia, de método e da
prépria razao, comeca a ser posta em xeque num outro momento — o Iluminismo. A filosofia
deste periodo (meados do séc. XVIII ao séc. XIX) representa o instante em que o homem
acredita poder conquistar a liberdade e a felicidade social e politica por meio da razdo, o que
teria influenciado decisivamente os ideais da Revolu¢do Francesa. O pensamento iluminista
tem como ensejo a utilizacdo do conhecimento para a melhora da vida humana, livrando o
homem de sua submissdo a uma ciéncia inquestiondvel. A razdo € meio de libertacdo e
felicidade, capaz de abolir os conhecimentos que impedem o homem de chegar a verdade e
que imperam na forma de crengas, religido e tradicao. Os valores e regras que ditavam formas
de comportamento passam a ser repensados a partir da constru¢do de novos fundamentos
morais, viabilizando-se os mecanismos necessarios para que se cumpra a “‘razao esclarecida”.

O conhecimento das ciéncias, da moral, das artes, argumenta Chaui (2001a), leva o
homem a liberar-se dos preconceitos morais, sociais, religiosos, bem como do medo e das
supersticoes. E pelo progresso das civilizagdes, passando de atrasadas a adiantadas, que se d4
o aperfeicoamento da razdo. H4 um acentuado interesse, neste periodo, pelas ci€ncias que se
relacionam com a idéia de evolu¢do (como a biologia), pelas artes (por serem a expressao do
grau de progresso de uma civilizagdo), pelas bases econdmicas da vida social e politica
(expressas pela agricultura e comércio).

Esta idéia de progresso estd ligada a um processo civilizador que vai, gradativamente,
refinando os gestos, as acdes, os comportamentos, disciplinando-os. E o que apresenta Elias
(1994) através do estudo das mudancas culturais ao longo dos séculos. O socidlogo identifica
o progresso das classes médias com o aumento da riqueza no século XVIII e um maior

numero de burgueses, prevalecendo a distingdo entre classes sociais. Os costumes da corte,

' Sobre os principios apolineo e dionisiaco, cf. BOEIRA, Nelson. Nietzsche. Rio de Janeiro: Jorge Zahar Ed.,
2002. p. 13.
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em especial na Franca, sdo difundidos pelos clérigos, fazendo com que a civilidade ganhe
novo “alicerce religioso e cristdo”. Exemplificando, comenta que pouco antes da Revolugdo
Francesa, a classe alta havia mais ou menos adotado o padrdao a mesa, ou seja, o padrao da
técnica de comer (forma de usar faca, garfo, colher, guardanapo e outros utensilios), e que,
apo6s serem disseminados, permaneceram praticamente inalterados em periodo posterior. Nem
mesmo a tecnologia surgindo em todas as areas fez com que as técnicas a mesa € outras
formas de comportamento fossem alterados. Somente um estudo minucioso, acredita Elias,
pode revelar tracos de desenvolvimento.

Ratificando a idéia de que o século XVIII nao é, de forma simplista, o século que se
volta a todo custo para a razdo, encontra-se Franzini (1999). O autor entende que nio se
anseia a eliminacdo imperialista dos preconceitos e o rispido controle das paixdes pelo
Iluminismo. Isso porque o sentimento, a imaginagdo, a fantasia, o sublime, o génio, o gosto, a
expressao e a sensibilidade passam a ter espaco no saber cientifico, embora sejam controlados
por ele.

A perspectiva de um [luminismo que ndo foque apenas a razdo, mas também outros
aspectos do humano, pode ser observada a partir dos diferentes pensadores da Ilustracdo.
Moral, belo, arte, sublime, ética, estética, sdo temas de indmeras reflexdes filosoficas. Por
vezes, razdo e sensibilidade, ética e estética, sdo visualizados em suas relagdes dialdgicas;
noutras, as relagdes sdo de dependéncia ou submissao. Contudo, algo parece claro. A razdo
ndo reina como o Unico acesso ao conhecimento. Em maior ou menor proporcao, também ha
espago para a arte, para o sensivel, para o sublime, o gosto..., enfim.

Conforme esclarece Sanches Véazquez (1999), a teoria classica do belo objetivo — belo
como qualidade das coisas, independentemente da relacdo estabelecida com elas — impera
durante os séculos XVII e parte do XVIII. Somente depois, ainda no século XVIII, € que a
determinacdo do belo como foco da reflexdo estética passa do objeto para o sujeito,
acentuando sua dimensao subjetiva. Isto pode ser explicitado a partir de Hume (1997, p. 58),
para quem “a beleza ndo € uma qualidade das proprias coisas, existe apenas no espirito que as
contempla, e cada espirito percebe uma beleza diferente”. Contudo, embora o axioma “gostos
nao se discutem” tenha sido transformado em provérbio, recebendo a san¢do do senso
comum, como acredita Hume, € inegdvel a existéncia de um pensamento também comum que
se lhe opde ou, pelo menos, tenta restringi-lo e modifica-lo. Assim, se a razdo ndo € parte

essencial do gosto, € pelo menos necessdria para as operacoes desta faculdade. Partindo desta
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idéia, somente o bom senso, aliado a delicadeza do sentimento melhorado pela pratica,
aperfeicoado pela comparacdo e liberto de preconceito, pode conduzir a um verdadeiro
padrdo do gosto e da beleza.

As reflexdes expostas anteriormente sao marcadas pela convicgdo de que os vicios, as
virtudes, os costumes de uma sociedade, a moralidade que muda com o tempo, influenciam a
formacdo do padrdo de gosto das pessoas (de forma individual) e da sociedade como um todo.
Este padrao de gosto estaria vinculado a cultura de determinado povo, a0 momento histdrico
que se vive, aos valores que o ser humano elege. A estética, aqui tratada pelo padrdo de gosto
e pela beleza, ndo é em nenhum momento dissociada de uma ética.

O periodo iluminista traz ainda outras reflexdes que extrapolam o campo do juizo de
gosto rumo a tese do belo como sentimento contemplativo e produto da consciéncia humana,
a finalidade estética como “finalidade sem fim”, a arte desinteressada, ao conhecimento que
independe da experiéncia, dentre outros. Um dos aspectos que chama a ateng@o encontra-se
no idealismo transcendental kantiano'” a partir da distin¢ao radical que separa o juizo estético
dos juizos 16gico e ético. A estética ndo €, nessa linha tedrica, conhecimento, pois integra a
esfera dos sentimentos. E da associacdo do mundo moral com o mundo da natureza que
resultaria o mundo estético, conforme explicita Kant (1991). Ou seja, a estética sé existe
porque, a priori, ha leis morais e naturais que a geram. E, nesse sentido, a existéncia da
estética € ressaltada, desde que atrelada e dependente dos mundos moral e natural.

O idealismo transcendental kantiano trouxe uma nova possibilidade de vislumbrar o
homem a partir do uso da razdo, rompendo em definitivo com a metafisica medieval e
inaugurando novas interlocu¢cdes com o humano. As discussdes em torno da faculdade do
juizo, da razdo prética e da razdo pural18 reforcam a caracteristica de um iluminismo que,

embora adote a fé cartesiana na razao, limita o seu poder e sua acdo. Confirma-se mais um

70 idealismo transcendental kantiano é condi¢do universal primeira (a priori) pela qual somente coisas podem
vir a ser objeto de nosso conhecimento em geral. Trata do modo de conhecer os objetos e ndo os objetos em si.
A palavra “transcendental”, empregada ao nos referirmos a teoria kantiana, vem do vocabulario medieval e
indica “aquilo que torna possivel alguma coisa, a condi¢do necessdria de possibilidade da existéncia e do sentido
de alguma coisa”. Ao falar em sujeito transcendental, Kant estaria afirmando que a razdo pura universal ou o
sujeito do conhecimento é condi¢do necessdria para tornar possivel os objetos do conhecimento. CHAUI,
Marilena. Convite a filosofia. 12. ed. Sio Paulo: Atica, 2001a, p.233.

8 Em cada uma das trés obras fundamentais de Kant — Critica da Razdo Pura, Critica da Razdo Prdtica e
Critica do Juizo — € analisada uma das trés regides especificas da alma humana, seus juizos e enunciados: a do
conhecer cientifico, a do querer moral (vontade, inclina¢des) e a do sentimento de prazer e desprazer
(principalmente o estético), bem como os juizos sobre o prazer estético. SCHILLER, Friedrich. A educagdo
estética do homem. 4. ed. Sdo Paulo: Iluminuras, 2002.
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espago para a arte, para o sensivel e o estético no contexto da racionalidade iluminista, que
tende a assumir suas formas.

Dentre estas novas formas, encontra-se a defesa de que as determinagdes sensiveis e
racionais interagem e neutralizam-se, deixando o homem num estado de determinabilidade,
mas que ndo € a do vazio e sim da plenitude equilibrada. Trata-se de um pensamento que
acredita ndo mais ser suficiente a satisfacdo com a arte idealista numa época utilitaria, de
crescimento do mercado (sobretudo o da arte), de progresso cientifico e tecnoldgico,
marcado, de forma especial, pelo pensamento de Schiller. E ele, cré Jimenez (1999), quem
desloca as exigéncias do individuo para a coletividade e denuncia o utilitarismo da época e a
organizacio social que submete os individuos a um rendimento econdémico. E Schiller que
acredita ndo ser possivel concretizar um projeto educativo sem a crenga no progresso do
individuo e da humanidade. E se este progresso € possivel, € justamente porque a natureza
humana nao € redutivel ao antagonismo entre pulsdo sensivel e pulsdo formal, bem como
entre sensagdo e razao.

A esséncia da beleza passa a ser a liberdade, ndo no sentido de auséncia de leis, mas
na harmonia das mesmas. S6 no estado estético o homem atinge sua plenitude. E no estado
lddico, desinteressado (em relagdo a existéncia material do objeto), que o homem supera os
problemas da vida interessada. “Pois, para dizer tudo de vez, o homem joga somente quando é
homem no pleno sentido da palavra, e somente € homem pleno quando joga”. (SCHILLER,
2002, p. 80). O belo leva a uma ligacdo direta da estética com a ética, ndo havendo simples
correspondéncia com a famosa analogia kantiana da beleza como simbolo da moralidade.
Como explica Santaella (1994, p. 70), a liberdade moral em Schiller deve ter outra
propriedade além e acima da auto-suficiéncia. “E a liberdade moral no sentido de harmonia
interior, a harmonia perfeita de um ser moral, que se objetiva na beleza”.

Embora ainda haja um belo imperativo, na ordem do “dever ser”, hd uma superacdo
do imperativo kantiano a partir do que Schiller (2002) denomina impulso lidico, entendido
como um jogo que envolve as capacidades racionais e sensiveis do humano, conjugando os
impulsos sensivel e formal. E, nesse momento, configura-se uma relagcdo ético-estética nao
marcada pela submissdo do impulso sensivel ao formal, mas pelo equilibrio premente. Por

mais que existam contestacdes a este pensamento, € inegdvel sua contribui¢do frente a um
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mundo ditado por uma racionalidade técnica que exclui o sentido pleno de “ser humano'®”.

Talvez, esteja em Schiller a relacdo mais evidente entre €tica e estética da filosofia antiga a
filosofia da Ilustragdo.

O entendimento de que as teses de Schiller ndo t€ém o espaco que merecem na reflexao
estética contemporanea pode ser verificado em Jimenez (1999), que acredita ser a concepg¢ao
das pulsdes sensiveis, formais e lidicas do filésofo semelhante a idéia nietzchiana do
apolineo e do dionisiaco. De igual maneira, a teoria freudiana da sublimacdo estética das
pulsdes libidinais inconscientes, que teria o poder de estruturar, por meios formais, a obra de
arte para possibilitar seu reconhecimento social, lembraria em varios aspectos a teoria de
Schiller sobre a beleza.

O século XVIII despede-se nao apenas como século que contribui com a introdugdo
de relevantes temas filoséficos, mas também como “a época da primeira grande reflexao
etnolégica moderna”. (FRANZINI, 1999, p. 48). Isso ndo seria importante apenas para a
antropologia, mas, sobretudo, para a experiéncia do outro, um dos paradigmas que, segundo o
autor, fundard a estética nascida sob a idéia da analogia, da diferenca, de questdes
relacionadas com a temadtica da diversidade dos selvagens. Acrescentaria ainda, além deste
aspecto, a relevancia da reflexdo etnoldgica para o repensar da moralidade, do
comportamento social e da cultura, ampliando as discussdes que levariam, no século XIX, ao
interesse pelo corpo e a percepcao da existéncia de uma pluralidade cultural e ndo mais de sua

unicidade.

A filosofia contemporanea (século XIX aos dias atuais) é marcada pela descoberta da
historia ou, mais especificamente falando, pela histéria do homem, da sociedade, das ciéncias
e da arte. No século XIX, de acordo com Chaui (2001a) acreditava-se que as ciéncias
poderiam oferecer um saber seguro e definitivo sobre a sociedade e seu funcionamento, sendo
0 humano capaz de organizar de forma racional a sociedade, evitando desigualdades, revoltas
e revolugdes. Seria possivel identificar as causas dos comportamentos € 0s mecanismos para

controlé-los, livrando os individuos do medo, das angustias e da loucura.

' Marcio Suzuki, em introdugdo a obra A educacdo estética do homem, aponta as criticas que sdo feitas a
Schiller quanto a sua construcdo argumentativa, uma vez que poderia estar subjugando a estética ao dominio
ético-moral ou ainda conduzindo a moral a ser abalada em sua autonomia ao receber um principio heteronémico.
Cf. SCHILLER, Friedrich. A educacdo estética do homem. 4. ed. Sdo Paulo: Iluminuras, 2002.
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Contudo, no século XX, a filosofia passou a duvidar do otimismo cientifico-
tecnologico, especialmente devido a muitos acontecimentos ocorridos como, por exemplo, as
duas guerras mundiais, os campos de concentracio nazista, a devastacdo de mares, florestas e
terras, os perigos cancerigenos de alimentos e remédios, dentre outros. Observou-se que as
ciéncias ndo se caracterizavam por principios totalmente verdadeiros, seguros e rigorosos,
mas que os resultados podiam ser duvidosos e desprovidos de fundamentacdo. Diante das
descobertas de Marx e Freud, a filosofia viu-se obrigada a retomar as reflexdes sobre razdo,
consciéncia reflexiva, sujeito do conhecimento, ética e moral. H4 um interesse pela
diversidade e pluralidade das diferentes culturas, ao contrario do século XIX, que se voltava
para a idéia de uma cultura universal. (CHAUf, 2001a).

Freud, Nietzsche e Marx ja antevéem, respectivamente, o declinio do ocidente e o
poder do inconsciente, o niilismo e a revolucdo proletdria. Eles mexem com as certezas
relacionadas a concep¢do do homem como possuidor da natureza, denunciam o “mal estar da
civilizacdo” e conservam uma certa nostalgia da antiguidade, embora cada um a seu modo.
Arte e cultura, em Marx, por exemplo, nio emanam de um saber supra-sensivel,
transcendental ou divino, sendo produtos de uma sociedade organizada *’e estruturada pelos
intercAmbios econdmicos. Freud, por sua vez, tenta vislumbrar o papel do inconsciente na
vida humana, e, no que toca a questdo estética, esclarece a relacdo intima entre a obra de arte
e aquele que a recebe, entendendo a arte como consolacdo para os males infligidos pela
realidade. JIMENEZ, 1991). Mas, é sobretudo Nietzsche, como entendo, quem estrutura um
pensamento profundamente marcado por novas relagdes ético-estéticas e que incluem a
constru¢do de um homem desejoso de vontade de poténcia, avesso a qualquer moralismo
religioso, dono de seu destino e de sua liberdade; um homem de for¢ca andrquica, asticia
artistica, plenitude e integracdo com a realidade.

Outros rumos para a condicao humana sdao apontados pelo pensamento nietzschiano a
partir da “transvaloragcdo” dos valores, tornando transparente a existéncia de um moralismo
que vem sendo condicionado patologicamente desde Platdo. Os senhores iddlatras de
conceitos — mumias conceituais — como descreve Nietzsche, acentuam a valoriza¢io da razao

e o menosprezo da sensibilidade, do corpo e da histéria. O que eles gritam € que a

20 A utilizagdo do termo “brincantes” (usado esporadicamente no texto para fazer mengio aos populares) nio se
da desprovida da compreensdo de que os populares ndo fazem maracatu apenas para “brincar”, viver momentos
lddicos, festivos e hedonistas, mas também para expressar suas lutas, religiosidade, caréncias, conformismos e
resisténcias.
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sensibilidade engana. Os sentidos, sendo totalmente imorais, nos enganariam quanto ao
mundo verdadeiro. Ser moral, para as “mumias conceituais”, é conseguir livrar-se do engano

dos sentidos, negando tudo o que nos faz crer neles.

Ser filésofo, ser miimia, apresentar o monoteismo através de uma mimica
de coveiros! E antes de tudo para fora com o corpo, esta idée fixe dos
sentidos digna de compadecimento! Este corpo acometido por todas as
falhas da ldégica, refutado, até mesmo impossivel, apesar de ser
suficientemente impertinente para se portar como se fosse efetivo!
(NIETZSCHE, 2000, p. 26).

Na experiéncia estética, o0 mundo do conhecimento teérico e da acdo moral €
esquecido pela presenca dionisiaca. Ao se desprender das experiéncias pragmaéticas do espago
e do tempo, ao se consumir no instante, ao desabarem as categorias da sensatez, ao serem
demolidas as ilusdes de uma normalidade adquirida, argumenta Habermas (2000), é que se vé
cumprida a nostalgia de uma presenca verdadeira; € que se abre 0 mundo do imprevisto, do
surpreendente e da experiéncia estética.

O mundo abstrato € transformado pelos instintos reprodutivos de Apolo e criativos de
Dioniso. Negar a criacdo e a liberdade € deixar aflorar o apolineo, o mundo disciplinador dos
valores. A arte somente possibilitaria o acesso ao dionisiaco pelo €xtase, pela perda dos
limites do individuo. E nesse sentido que, para Nietzsche, somente como fendomeno estético a
existéncia e o mundo aparecem legitimados, idéia que torna presente a célebre frase: “Todo
mal € justificado se em sua contemplacao ergue-se um deus™!. Ou seja, atras da arte estaria a
vida, e tudo de grotesco existente na sociedade poderia ser superado pela forca artistica e

dionisiaca. Mas, que relagdes estabelecem o dionisiaco e o apolineo?

A arte apolinea ¢ a arte do sonhador enfeiticado pelo charme do seu sonho
e incapaz de vé-lo na sua natureza iluséria de sonho. Apolineo se refere,
assim, aquele estado de repouso absorto diante de um mundo visiondrio,
onde as belas e ilusdrias aparéncias descansam no esquecimento do devir.
Esse mundo de completude e beleza harménica nos reconcilia com a
intoleravel irracionalidade da vida e ac¢do humanas. Dionisio, por outro
lado, refere-se a energia promiscua da vida, a intoxica¢do da orgia que
destréi os limites da forma, da unidade fixa e da perfeicdo estabilizada.
Refere-se ao devir extenuante, a crescente autoconsciéncia sob a forma da
voluptuosidade incontroldvel do criador também consciente da célera

I Este pensamento de Nietzsche aparece em HABERMAS, Jiirgen. O discurso filosdfico da modernidade. Sdo
Paulo: Martins Fontes, 2000. p. 137.
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violenta do destruidor. Combinando destrui¢do e criacio, Dionisio é o outro
de si mesmo. (SANTAELLA, 1994, p. 90).

O tema do apolineo e do dionisiaco marca grande parte dos estudos de Nietzsche,
afirmando o cardter agonistico da existéncia humana, como atenta Carvalho. Apolo (deus da
clareza, da harmonia e da ordem) e Dioniso (deus da exuberancia, da desordem e da muisica),
sdo vistos como complementares, embora historicamente separados pela civilizagdo. Assim,
“se Apolo € o deus do sonho, das belas formas, Dioniso, por seu lado, é o deus da
embriaguez, um deus barbaro e titanico”. (CARVALHO, 2004, p. 217). E por esta relacdo, ou
seja, por meio de duas figuras mitologicas da cultura tragica grega — Apolo e Dioniso — que se
dd uma das criticas radicais ao conhecimento racional, de matriz socritico-platonica, que
desconsidera a arte como possibilidade alternativa para a racionalidade e os instintos estéticos
como forma de retorno 2 vida®.

Nota-se um pensamento que segue na contramio da beleza e de sua utilidade e
bondade (beleza platonica e socratica). H4 uma fuga a qualquer associacdo do belo ao bem, e
uma luta contra a tendéncia moralizante da arte, que indica a luta contra sua subordinagdo
moral. L’ art pour ’art significa: ‘Que o diabo carregue a moral!’. (NIETZSCHE, 2000, p.
82). Nao no sentido totalmente andrquico da inexisténcia de regras ou da completa
transgressao, acredito, mas na necessidade de romper com as morais grega, religiosa e
tradicional impostas como condutoras das acdes humanas, de suas marcas estéticas, das
formas de adestramento do homem. E assim se harmonizam as forcas apolineas e dionisiacas.

Instaura-se em definitivo, nesse momento, a ruptura com tudo o que se consolida
como o0 mais correto, o mais perfeito, o mais adequado ao agir humano. Isso porque, a
necessidade de todos os tempos de “melhorar” os homens (chamada por Nietzsche de moral)

esconde tendéncias diversas, dentre elas a “domesticacdo da besta humana” e a criagdo de um

22 Com base no pensamento weberiano, Carvalho discute a educacio pela necessidade do humano em se voltar
para crencas, desejos e valores, fugindo a racionalidade burocratica, formal e abstrata, buscando, para isso, o
despertar do “carisma” como forma de superar tal racionalidade ocidental moderna. Nietzsche, que teria
influenciado o pensamento de Weber, tem espaco garantido nestas discussdes pela tensdo provocada entre o
dionisfaco e o apolineo, analogamente vistas em Weber pela relacio burocracia e carisma, como entende o autor.
No capitulo IV da obra Educagdo e liberdade em Max Weber, Carvalho defende que é possivel uma interlocugdo
entre Weber e Nietzsche, posto que o primeiro apreende da filosofia nietzscheana elementos para a reflexdo
sobre burocracia e carisma. Nietzsche teria iniciado sua critica radical & metafisica ocidental por meio da obra O
Nascimento da Tragédia, publicada em 1871, momento em que aparecem as tensdes entre o apolineo e o
dionisfaco. A tragédia grega representa “o simbolo da perfeita reconciliacdo entre a embriaguez e a forma,
representadas por Dioniso e Apolo que, aos poucos, foi invadida pelo racionalismo”. CARVALHO, Alonso
Bezerra de. Educagdo e liberdade em Max Weber. Tjui: Unijui, 2004. p. 214-5.
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determinado tipo de homem (melhoramento). Contudo, a domesticacdo de um “animal” nao
leva ao melhoramento, j4 que o homem € enfraquecido, tornando-se doentio, depressivo,
medroso. Como diz Nietzsche (2000, p. 53): “Fisiologicamente falando: o tnico meio de
enfraquecer a besta em meio a luta contra ela pode ser adoecé-la. A igreja vislumbrou isso:
ela perverteu o homem, ela o tornou fraco, mas pretendeu té-lo ‘melhorado’”. O
enfraquecimento humano vem sob a roupagem de melhoramento.

Ha em Nietzsche um discurso radical que leva muitas vezes a crenca da inexisténcia
da moral e a eloqiiéncia da arte. Contudo, sempre que ele se refere a estética, as discussoes
morais vém a tona. Embora Habermas (2000) assegure que nao pode haver nem fendmenos
onticos nem morais no sentido que Nietzsche coloca os fendmenos estéticos, penso que a
relativizacdo desta afirmacgdo seria sensata, posto que o pensamento nietzschiano atenta para
um novo homem, liberto das amarras sociais tradicionais, pautado ndo no imoral, como
muitas vezes nos faz crer, mas numa ‘“nova moralidade”, totalmente distinta do que até entao
foi consolidado como tal. Nao seria o super-homem de Nietzsche um fen6meno Ontico a
medida que designa um homem ainda por vir, conciliado com seu corpo, possuidor integral de
suas forgas, criador de seus proprios valores e realizador de sua plenitude? Nao seria o super-
homem a concretiza¢do de uma nova moralidade?

Tais apontamentos, por sua for¢a propulsora, irrompem o século XX e contribuem
com a formacao de outras teias de significacOes, emaranhamentos necessarios a constituicao
de novos arcaboucos tedricos que possam orientar as agdes humanas. Nao representam os
Unicos possiveis e, nem tampouco quero, com isso, abalar o mérito ja consagrado a muitos
pensadores (Hegel, Marx, Freud e outros). Apenas identifico relacdes éEtico-estéticas
fortemente alocadas no pensamento nietzschiano e que me levam, neste momento, a uma
leitura critica e sedutora por Apolos e Dionisos no contexto da filosofia contemporanea.

Poderia, sem divida, partir também de outras idéias que estabelecem relacdes entre
ética e estética a partir de uma época marcada pela primeira guerra mundial, pelo
desemprego, pelas revoltas operdrias, pelo fascismo, pelo “desencantamento do mundo”, pela
idéia de um futuro melhor para a coletividade e pela falta de esperanca numa sociedade em
“convulsdo”. Talvez escolhesse Adorno (1970), por sua critica negativa, pela defesa da arte
como uma das possibilidades de fugir a sociedade administrada, pela mimese, autonomia e
resisténcia fundamentais numa sociedade que “constrdi e escolhe seus judeus, seus negros,

seus travestis, segundo suas necessidades e angustias”. (GAGNEBIN, 2001, p. 64). Focaria
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Marcuse [198-?] por instituir Eros — deus do desejo, da sexualidade — como ordem sensual
para os instintos da vida e para a razio; porque v€ na experiéncia estética ndo uma forma de
cultura artistica, mas, sobretudo, de luta pela existéncia; porque traz a idéia de uma
moralidade libidinal e a possibilidade de mudanca qualitativa de existéncia pela redugdo
quantitativa de tempo e energias laborais. E, ainda, Habermas (2000), por sua teoria da ag¢ao
comunicativa, pela construcdo de uma racionalidade pautada no intersubjetivo e na relagdo
entre ética, estética e verdade; pela valorizacdo do mundo da vida e pela deniincia da
instrumentalizacdo do humano.

Dada a riqueza que cada uma dessas teorias encerra, prefiro, neste momento, conter a
sua possivel “mutila¢do” e, ao contrdrio, deixar o espaco aberto a outras interlocugdes, novos
momentos de (des)encantamento e sedugdo. Sigo rumo a especificacdo de um sentido ético-
estético marcado por épocas, mas certamente irrompido a partir do contexto da filosofia
contemporanea, tatuado, sobretudo, pela sociedade atual.

N3ao vejo a estética desprovida de tracos éticos, ou seja, de um “belo”, um “feio”, um
“tragico”, um ‘“cOmico” que ndao sejam marcados por regras e valores estabelecidos
socialmente. Bom e ruim, prazer e medo, tocam a experiéncia estética, que ndo se funda no
maniqueismo, mas na contradi¢do, nos paradoxos, como experiéncia imprescindivel aos seres
sociais que somos. O pensamento ético, por meio de regras, valores, moralidade, delineia
formas de ser, agir, existéncias que também sdo estéticas. H4 uma fusdo, uma mescla, um
didlogo, uma sobrevivéncia compartilhada.

Nao hd ser racional puro, como ndao ha homem sensivel desprovido de razdo.
Acostumamo-nos a tornar presente o pensamento cartesiano mesmo sendo ele parte de uma
histéria longinqua, embora de enlevo historico. Intensificamos o nosso ser racional como se
ele ndo fosse também construido esteticamente. Menosprezamos o ser sensivel como se ele
ndo constituisse parte de nossa razdo. Trata-se do impulso lddico que transforma o ser
humano, fazendo-o jogar livremente, relacionando o impulso sensivel e o formal rumo a
capacidade criadora. Sdo as fusdes que tdo bem nos levam a pensar Schiller (2002).

Penso na ética e na estética ndo apenas como ramos da filosofia, mas como
possibilidades de concretizacdo do proprio existir humano. A estética, que se aventura pelos
campos do belo, do feio, do cdmico, do tragico, do sublime, da arte, do sensivel, do gosto,
tem sua utilidade e inutilidade, seu interesse e desinteresse, seus paradoxos. Afasto-me do

pensamento kantiano neste sentido, pois, embora quisesse ausentar-me de qualquer percepgao
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utilitaria da estética, ndo posso desprender-me de uma realidade que também é marcada por
interesses. Mesmo se pensasse a estética ligada ao sentimento e a ética ao conhecimento,
como Kant (1991), haveria conexdes que os aproximariam, expressas, por exemplo, quando o
mencionar ‘“‘ser algo belo” liga-se ndo ao sentimento individual do sujeito, mas ao
conhecimento de que um “juizo de beleza forjado” pode trazer beneficios junto a outras
pessoas com as quais se quer aproximagdes. Dizer que uma obra € bela pode estar atrelado ao
conhecimento de que a mesma é proveniente de um artista renomado, sendo apreciada pelos
especialistas no assunto. Ha regras que estabelecem que determinado tipo de obra de arte €
bela e valiosa, intensificada por sua histéria, pelo artista, pelas condi¢des em que foi criada,
dentre outros. Essas regras impostas pela tradi¢do, pela cultura e pelo proprio mercado,
conduzem a uma espécie de “uniformizacdo” do juizo estético. Nesse sentido, € mais comodo
julgar a partir de um juizo ja consolidado por especialistas do que buscar a contradicao.

Certamente, a complexidade permeia todas estas questdes. Nao hd unanimidade
quanto a elas, nem tampouco seria desejivel. E na diversidade dos pensamentos, em seu
movimento e didlogo, que estd o desafio do proprio existir. E ndo € diferente com a ética e
com a estética, como foi possivel atinar nos pensamentos filos6ficos aqui retratados.

Seja com fins realistas, idealistas, ontoldgicos, materialistas ou qualquer outra
classificagdo possivel (se é que classificdveis), a relacdo entre ética e estética pdode ser
percebida ao longo do pensamento historico-filoséfico, seja subliminarmente (como visto na
filosofia moderna), predominando a submissdo da estética a razdo, seja por tensdes
necessarias ao entendimento do homem (como observado nas filosofias da Ilustragdo e
contemporanea), visualizando a construcdo das regras éticas e estéticas como aspectos
essenciais a compreensdo do humano.

Nas reflexdes seguintes, o sentido ético-estético continua a ser buscado em suas
relagdes, embora nao diretamente atrelado a épocas anteriores. Busca seus proprios espagos,
sem menosprezar o passado; pelo contrario, aprende com ele. Nao surge do nada, do vazio ou
da mera divagacio filosofica, mas de elaboracdes tedricas de diferentes pensadores e que,
agora, servem de base a possiveis encadeamentos sobre o corpo, a cultura e o campo gestual.
Sao estas elaboracdes tedricas que me dao condi¢des de sistematizar algumas idéias sobre o

sentido ético-estético na atualidade.
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1.4 Sentido ético-estético

Até onde os sentidos indicam o vir-a-ser, o desvanecer, a mudanga,
eles ndo mentem [...]. (NIETZSCHE, 2000, p. 26).

Nas paginas iniciais deste capitulo, o sentido ético-estético foi antecipado a partir de
Dioniso — deus do éxtase, da loucura, das metamorfoses — importante para uma época de
esclarecimento que se esvaziou, como expressa Habermas (2000). E agora Dioniso regressa
numa tentativa de melhor definir o sentido ético-estético, porque é metafora que transporta a
imagens; envolve e seduz.

A lenda sobre a origem de um dos deuses mais presentes na filosofia revela que
Dioniso fora gerado por Semele (mulher mortal) e Zeus (deus grego), resultando na célera de
sua esposa Hera. Esta, envolta por ira, persegue Dioniso até leva-lo a loucura. A partir de
entdo, Dioniso vaga com um bando de sétiros e bacantes pelo norte da Africa e Asia Menor.
Regressard um dia, renascendo pelos mistérios e livre da loucura, distinto de todos os outros
deuses gregos por ser o deus ausente, cujo regresso ainda estd por acontecer. (HABERMAS,
2000).

Um paralelo entre Dioniso e Jesus Cristo é apontado por Habermas no tocante a
solidariedade social expressa nos cultos dionisiacos, no regresso que ainda estd por vir, na
associacdo a “deus do vinho”, ja que Cristo morreu e teria deixado para trds pao e vinho até
seu regresso. Tal relacdo teria sido pensada ainda em Holderlin, Novalis, Schelling23, e em
toda recep¢ao do mito no primeiro romantismo. Contudo, Habermas (2000, p.134) faz uma
ressalva: “Essa identificagdo do vertiginoso deus do vinho com o deus cristdo salvador é
possivel apenas porque o messianismo romantico objetivava um rejuvenescimento, ndo uma
despedida do ocidente”.

A mencionada associacdo s6 € possivel sob certos aspectos. Isso porque tal relacdo,
certamente, nao € bem vinda em Nietzsche, ja que todos os seus esforcos rumo a um novo

discurso da modernidade (ou contemporaneidade) e a alteracdo da concepcdo de razdo

¥ Novalis (1772-1801), poeta alemédo e um dos fundadores do romantismo, destaca-se por suas poesias liricas e
por sua prosa, marcadas por um misticismo religioso. Friedrich Holderlin (1770-1843), poeta lirico alemao,
situa-se entre a escola cldssica e a romantica. Friedrich von Schelling (1775-1854) é um dos expoentes do
idealismo e do romantismo na filosofia alema.

49



avancam no sentido de uma critica a filosofia religiosa e dogmaética, originando idéias como
“o anticristo”, “a vontade de poder” e “o super-homem”.

A figura de Dioniso retrata o sentido etico-estético a partir da liberdade, da
brincadeira, da loucura necesséria, do prazer, tdo distantes da racionalidade moderna. Instaura
o tempo permitido e possivel a todas as coisas, em que regras sido criadas em funcdo de
necessidades que surgem. Mas Dioniso vaga, porque nao lhe ddo um campo de acao presente.
E sempre se espera o seu regresso porque ele representa o “acontecer”’, a vida, em seu estado
extdsico. Em Dioniso, as regras levam a novas possibilidades estéticas tanto quanto as
necessidades estéticas levam a transgressdao de regras para a consolidacdo de outras.
Transmutacgdo, transvaloragdo, caos para o instaurar de uma nova ordem.

O estudo do sentido ético-estético convida a investigar um campo complexo por sua
amplitude. Acdes, pensamentos, sentimentos, mesclam-se e (con)fundem-se. Concretizam-se
no idedrio grego do filosofar, no “belo” e no culto ao corpo, na arte, no comico e tragico. As
relagdes ético-estéticas nunca foram as mesmas. Mudam-se o humano, a natureza, a historia e
novos comportamentos vao sendo criados.

As reflexdes sobre ética e estética ndo fizeram parte da histéria passada, mas estdo
cada vez mais presentes nas discussdes tedricas atuais. A racionalidade, por sua aridez e furto
do sensivel, volta a ser questionada e, neste contexto, €tica e estética ganham espacos no
pensamento cientifico e filoséfico atual. E essa nova ordem que me leva a perguntar o que
tem movido os homens a ansiar por uma outra racionalidade, ou seja, por que se fala tanto
atualmente na necessidade de superacao da racionalidade técnica?

Dentre os problemas originados na sociedade contemporinea estd a perda da
capacidade do humano em passar por suas proprias experi€ncias estéticas de forma autdbnoma,
em possuir discernimento para seus julgamentos sem as influéncias de um mundo marcado
pelos ditames da inddstria cultural®* e pelos meios de comunicacdo. Isso porque, a cada
momento histérico surgem ideais de beleza, de arte, regras de comportamento a serem ser

reproduzidas socialmente. Apresentam-se modelos de beleza para a industria da moda, para o

* A inddstria cultural tem por base a pritica do consumo de “produtos culturais” elaborados em série. Para
vender estes “produtos culturais”, busca seduzir e agradar o consumidor, ndo podendo, portanto, conduzi-lo a
reflexdo, a agdo, a informagdo ou & provocacdo. Busca-se o senso-comum cristalizado, desenvolvido com a
roupagem de algo novo. “Em vez de difundir e divulgar a Cultura, despertando interesse por ela, a industria
cultural realiza a vulgarizag¢do das artes e dos conhecimentos”. CHAUI, Marilena. Convite a filosofia. 12. ed.
Sdo Paulo: Atica, 2001. p. 330. Cf. ainda ADORNO e HORKHEIMER. Dialética do esclarecimento. Rio de
Janeiro: Jorge Zahar, 1985.
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cendrio fonogréfico e televisivo, para o cotidiano das pessoas, para as fabricas, para o lazer.
Estar na “moda” € estar atualizado, cego ao jogo de marionetes que movimenta o setor
financeiro. Os sentimentos, os desejos e prazeres sdao moldados de acordo com o que serd
necessdrio consumir. Cria-se uma cultura individualista, massificada, que tenta fragmentar
para controlar. E perdem espacos as reunides coletivas, as manifestacdes populares, as
conversas nas portas das casas, o samba no fundo do quintal. Estabelecem-se outras
prioridades.

Questionando se seria a estética um reftigio ou fuga do homem racionalizado, um
lugar de reencontro consigo e com os valores perdidos, estd Santin, para quem haveria um
dado mais decisivo (embora esta fosse uma boa razdo) trazido pelo retorno dos temas éticos:
o fato de ética e estética serem complementares, levando em consideracdo a forma como
surgiram no contexto atual. “Sem pensar a estética, torna-se impossivel falar de uma nova
ética. A estética representa uma alternativa a racionalidade 16gico-matemaética para fundar
uma ética diferente”. (SANTIN, 2001, p. 48-9).

Por que ética e estética viriam a tona neste século XXI? O que teria retomado essa
discussao? Que motivacdo conduziu a pensar o sentido ético-estético do humano? Por mais
que seja dificil romper com uma racionalidade imposta, buscando outras formas de
visualizagdo do humano, esbocga-se a possibilidade de um mundo que fuja a barbdrie a partir
de um homem mais humano, menos corruptivel e selvagem; de uma sociedade com menos
injusticas, violéncia e desigualdades sociais. Numa época de individualismo e racionalidade
técnica, “[...] a redescoberta da ética e da estética poderd representar a propria sobrevivéncia
do humano do homem”. (SANTIN, 1995, p. 50). O tratamento bem sucedido das questdes
éticas e estéticas requer o restabelecimento dos compromissos com a sociedade, com as
multiddes excluidas dos bens da cultura, saide, educacdo, prazer, dentre outros. Para isso, a
ética e a estética teriam que voltar a captar e apreciar o vivido, ou seja, o drama do cotidiano,

posto que tém a capacidade de se confundir com o modo de viver e com os sentimentos™.

» Lastéria discute ética, estética e cotidiano, utilizando-se de uma sistematizagio tedrica que visualize relacdes
entre a psicologia e aspectos da cultura por meio da constitui¢do da individualidade humana. O autor aborda a
cultura através de populares na cidade de Piracicaba, identificando os valores éticos e estéticos presentes na
cultura politica e religiosa dos bairros. Algumas das reflexdes que o autor desenvolve aproximam-se de
apontamentos que realizo, sobretudo no tocante aos elos estabelecidos entre ética e estética. O autor entende que
“o dever-ser ético jamais se divorcia de um dever-ser estético, e que, ambos se pautam por uma reflexdo critica
daquilo que constitui 0 bem e o belo na vida cotidiana”. LASTORIA, Luiz Calmon Nabuco. Etica, estética e
cotidiano. 2. ed. Piracicaba: Unimep, 1995. p. 151.
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O mundo ético-estético ndo se deixa enquadrar pelas racionalizacdes e
legitimagdes dos procedimentos unidimensionais dos procedimentos das
teorizacoes cientificas. O vivido representa sempre uma rebeldia e uma
fuga das racionalizagdes e legitimacdes da normalidade racional, porque é
moldado por afetos nao explicados, por sentimentos indefinidos, por
emocoes confusas (SANTIN, 1995, p. 54).

Os paradigmas ético-estéticos sdo apontados pelo autor como uma das tendéncias que
procura inspiragdo fora das éticas cognitivistas. Em suas palavras: “A ética da estética
reintroduz o sujeito do discurso, isto €, a subjetividade como condicdo de eticidade.” E
continua: “A nossa tarefa de tratar as questdes €ticas e estéticas somente serd bem sucedida se
conseguirmos romper os limites do discurso académico e alcancarmos os dramas populares”.
(SANTIN, 1995, p.51). Trata-se de romper com os limites que separam a nossa existéncia
racional da existéncia sensivel, cotidiana, das relagdes com o mundo vivido, favorecendo a
criacdo de mecanismos que levem as pessoas as mesmas oportunidades e a liberdade de
escolha e acdo, por meio de uma condigdo social possivel.

Situar o sentido ético-estético apds esbocar os aspectos relacionais entre ética e
estética no contexto histdrico-filoséfico é investigar como este sentido foi e pode ser
identificado, apontando os caminhos possiveis e os improvaveis a serem tragados, dentro da
Otica contemporanea. Parto de um sentido ético-estético que esteja presente nao no “mundo
das idéias” (marcado pelas rupturas entre sensivel e inteligivel), mas no corpo historicamente
situado, produto e produtor de cultura — um corpo assinalado por suas construcdes simbdlicas
e valorativas; um corpo que vive sensacdes, que signifique e atribua significados; que grite,
denuncie, extasie-se.

Vejo um sentido ético-estético de tensdes e que se materializa no sagrado e no
profano, na racionalidade ocidental e na racionalidade mitica, num corpo laico e divinizado,
porém liberto — campo complexo, aberto a experiéncias, a intersubjetividade comunicativa,
aos seus Dionisos e Apolos; um corpo que nao submeta o sensivel a razdo e nem a razao ao
sensivel, mas que mantenha a tensdo — jogo lidico de que fala Schiller (2002).

Assumindo as formas de época, o sentido ético-estético sempre existiu. Diria que se
enquadrou nas formas, mudando e adequando suas formas as regras que ditavam como o
homem deveria pensar, sentir e realizar suas agdes. Filosofia, politica, poesia, teatro, musica,
danga, concretizam a paideia, a formacao educacional e cultural do cidadao grego. Esta se

guia pela razdo para o alcance da felicidade por caminhos tidos como bons e titeis ao alcance
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deste bem, por meio de leis da polis, leis de poucos cidadaos; sentidos diferenciados da razao
que busca um corpo contemplativo e ndo servil; por vezes, o corpo do heréi, bom e belo. Mas,
o sentido ético-estético também se dd pelas motivacdes festivas de louvor aos deuses — delirio
sagrado das ménades nas dionisiacas; disciplina, comedimento e personificacdo do belo nas
apolineas; ou ainda pelas sensacdes para o concretizar hedonistico, pelo controle da dor, das
pulsdes e desejos para o alcance da paz interior — a felicidade — e pela harmonia que somente
se atinge no divino.

Os sentidos ético-estéticos construidos fora do espago divino, e que ndo se enquadram
dentro desta racionalidade, ndo podem se concretizar como “o outro da razio”?. Estes
sentidos assinalam uma existéncia impossivel. O que ndo leva a Deus conduz ao mal, a
fealdade. O sentido ético-estético da alma vive e eleva-se; o do corpo, esfacela e submerge. O
sentido da alma clarifica; o do corpo obscurece. E culturalmente este modelo vira habito e
dogma a ser difundido pela tradi¢do prépria de uma época que expurga e condena seus
bruxos, feiticeiros, curandeiros, demonios, ou seja, sentidos €tico-estéticos da contramao.

O dogmatismo religioso tem seus limites. O homem humaniza-se. E ele quem assume
as formas do criador e da criacdo, embora ainda amedrontado pela ruptura com séculos de
imposicao catdlica. Este sentido encontra um homem racional, com poder de acdo sobre a
natureza, com capacidade de descobertas cientificas e poténcia fisico-matematica, com a
faculdade de controle total das paixdes, emog¢des e impulsos.

Mas, o sentido ético-estético também “ilumina-se”. Duvida da supremacia da razdo.
Guia-se pela conquista da liberdade e felicidade. E também artistico, indagador, critico,
evoluido e “civilizado”. Nao é um sentido ético-estético unico, verdadeiro e imutavel.
Transita pela diversidade, sendo entendido como produto da consciéncia humana
(sensivel/inteligivel). Orienta-se pelo desejo de sua ndo utilidade, ndo finalidade; de seus

diferentes gostos; do jogo ludico e conciliador de seus impulsos formais e sensiveis.

% Com base em Bshme, H. e Bshme, G., Habermas esclarece que o outro da razdo é tudo aquilo que nio pode
ser apropriado pela racionalidade, como a natureza, o corpo humano, os sentimentos, o desejo. “Agora sao
imediatamente as forcas vitais de uma natureza subjetiva partida e oprimida; sdo os fendmenos do sonho, da
fantasia, da loucura, da excitacdo orgidstica e do &xtase, redescobertos no romantismo; sdo as experiéncias
estéticas, centradas no corpo, préprias a uma subjetividade descentrada que desempenha a fungdo de lugar-

tenente do outro da razdo.” Cf. HABERMAS, liirgen. O discurso filosdfico da modernidade. Sio Paulo:
Martins Fontes, 2000. p. 427.
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O sentido ético-estético historiciza-se. Assume a sua pluralidade cultural e também as
suas formas laborais, preso ao tempo, ao avango da ciéncia e tecnologia. Concretiza-se no
corpo, embora ainda um corpo de heranca cartesiana, massificado pela indudstria cultural,
apolineo e anti-dionisiaco, ou seja, num corpo marcado pelas diferencas sociais, pela
racionalidade instrumental, utilitdria, que reduz as possibilidades do humano; por um mundo
que leva o homem a definir de formas diversas o que o move a uma dada racionalidade e
sensibilidade, a criar os seus valores e regras, a intensificar seus sonhos, suas paixdes, 0 seu
Eros; a construir sua cultura e seus mitos, e a desenvolver sua formacao.

Procurando esclarecer o termo sentido (lembrando que os conceitos de ética e estética
jé foram situados no inicio deste trabalho), deparo-me com Aristételes, que o vé como
faculdade de sentir, de ser alterado por obra de objetos externos ou interiores, como a
“capacidade de receber sensagdes quanto a consciéncia que se tem das sensacdes e, em geral,
das proprias agdes” (ABBAGNANO, 2000, p. 874), sendo chamado mais freqiientemente de
sentido interno ou reflexdo. O termo pode ser entendido ainda na perspectiva de 6rgdos dos
sentidos (receptores), como sensacao ou conjunto de sensagdes, ou ainda como sindénimo de
significado. Neste estudo e, mais especificamente, no contexto de um sentido ético-estético, o
conceito de sentido ndo serd vinculado a sensag¢des, mas a dimensao, a dire¢des para as quais
ética e estética possam rumar, manifestar-se, expandir-se. O sentido traduz a representacdo de
algo, de uma légica propria, de um significar.

Partindo desse pressuposto, é possivel entender o sentido ético-estético como o
delineamento do humano, como o existir individual e social que leva o homem a internalizar
principios, valores, cultura, juizos (assim como a rompé-los) e a desenvolver sua
sensibilidade, racionalidade e capacidade criadora, regendo as relagdes consigo e com o
outro. E a dimensio humana pela qual se pode avistar um sujeito a partir de suas acdes, de sua
existéncia, revelada na forma como imprime sua sensibilidade, sua expressdo artistica e
criadora, sua caracterizacdo de belo, bom, coOmico, trdgico e outros.

Assim, no intuito de conceber este sentido ético-estético, busco imagens que
conduzam a esclarecimentos, partindo de exemplos hipotéticos através de uma situagdo
cotidiana. Imaginemos que uma pessoa (Carla) pede informagdes a outra (Joana) sobre uma
terceira (Marina). Joana procura descrever Marina a partir do que conhece, das representacoes
que tem e das impressdes que coletou, podendo aproximar ou distanciar suas observagdes do

que realmente Marina €. E inicia as descrigdes: “Marina é uma pessoa de aproximadamente
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35 anos com muitos problemas de sadde. E maie dedicada, carinhosa, sensivel e trabalhadora.
Ganha seu sustento com as costuras e bordados que faz e luta com sacrificio para
proporcionar a seus filhos estudo e desenvolvimento cultural. Seu mal € ser filha-de-santo
numa macumba que hd no bairro. Parece uma roda de samba, mas na verdade € culto a orix4,
um anti-Cristo”.

O exemplo acima € apenas uma possibilidade de pensar o sentido ético-estético,
sentido este que pode partir da percepcao que o individuo tem de si mesmo e/ou que o outro
tem da pessoa. Neste caso, Marina é percebida por um sentido ético-estético elaborado a
partir de como Joana a vé. Os atributos dedicada, carinhosa, sensivel, adulta, trabalhadora,
mae, doente e macumbeira, projetam-nos formas de Marina ser, pensar € agir em seu meio
social. Imagens sdo criadas a partir destas descricoes que nos levam a aproximacdes ou
distanciamentos do real.

Dessa forma, sdo belos e bons atributos de Marina ser dedicada, carinhosa, sensivel,
trabalhadora, mae. Mal € ser doente e participar de rituais ndo ligados a Deus. Por mais que
busquemos desvencilhar bem e belo, mal e feio, ndo hd como negar que tais relagdes sdo
ainda bastante fortes no cotidiano, mesmo sendo este um exemplo apenas ilustrativo. O fato é
que o sentido ético-estético define o individuo, em suas tensdes e conflitos, em seus
paroxismos e paradoxos, em seu universo cultural. E por meio deste que as regras, os valores,
os juizos passam a ser inscritos no corpo e sob uma dada forma. E a cultura de um povo, de
uma comunidade, que oferece as condicdes para o estabelecimento das regras, dos valores,
dos juizos, do particular e universal.

Todo ser humano traz em si um sentido que € ético e, a0 mesmo tempo, estético, cujas
relagdes estabelecem formas de ser e agir socialmente. A maneira como cada pessoa se veste,
corta os cabelos, pinta o corpo, faz perfuracdes e coloca adornos, experiencia o belo, o feio, o
tragico, o comico, leva a delinear uma estética marcada por regras e valores de um agir moral.
Quando tais regras sdo transgredidas, novas estéticas vdao sendo criadas como formas
contestadoras da moral vigente e, portanto, tidas muitas vezes como perigosas. Tais estéticas,
embora submetidas a moral e suas represdlias, passam a consolidar-se a posteriori e, se nao
totalmente aceitas, pelo menos se tornam possibilitadas. Mas, sdo as necessidades éticas e
estéticas emergentes que conduzem ao estabelecimento de outros valores ou sdo os valores

que levam a caracterizacao de novas configuracdes ético-estéticas?
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Nao ha como tratd-los por uma tunica via de acesso. H4d uma interdependéncia entre
ética e estética, acentuada numa época em que valores necessarios para a vida em sociedade
acabam sendo sufocados pelo individualismo e pela racionalidade técnica. O “penso, logo
existo” reafirma um modelo de certezas para a existéncia racional. Excludente, impera
hegemonico. Contudo, se as pessoas se realizassem apenas em uma racionalidade esvaziada
de sentido, ndo seriam o amor, a honra, a felicidade, o prazer, temas de varias reflexdes
filoséficas antigas e contemporaneas.

O sentido ético-estético é entendido em suas necessidades relacionais, de
interdependéncia e liberdade, influenciando, sendo influenciado, superando limites culturais e
estilisticos. Presente em todo humano, este sentido encontra-se no existir, sendo traduzido
para a linguagem social. Revela os sentimentos, a racionalidade, a capacidade de se
relacionar, o comportamento numa coletividade, a forma de se vestir, de festejar, dentre
outros.

Este sentido ético-estético que se materializa no homem e que, por isso mesmo, esté
em todos os seus campos de acdo (educacional, religioso, cotidiano), molda-se em diferentes
situacdes que levam a formagdo de um homem de conveniéncias. Camuflam-se as crengas
miticas e a dita “outra racionalidade” quando se trata de educacdo ou, mais especificamente,
conhecimento intelectualizado e académico, como se houvesse uma uUnica racionalidade a
mover o humano. As paixdes, o amor, o sensivel, as crencas, sdo entendidos como fontes
menores de conhecimento (ou apenas de sentimento, quando negados como fontes de
conhecimento). O saber cotidiano, mas ndo “irracional” por isso, passa a desconhecer a forma
a que a todos quer modular. Acaba tachado de “hedonismo castrado” por sua forma avessa a
“verdadeira racionalidade”. Mas, haveria uma razao verdadeira e uma falsa?

A andlise ético-estética afasta a limitacdo a uma realidade moral ou artistica. Enseja
uma explicacdo racional e sensivel de realidades constituidas por objetos que podem ser uma
comunidade popular, as relagdes estabelecidas entre as pessoas, as manifestacdes dancantes,
as configuracdes visuais e simbdlicas, a religiosidade, o cotidiano, o corpo. Foco o sentido
ético-estético do corpo, sem, contudo, ignorar as determinagdes gerais. Parto de um campo
aberto, de objetos que me conduzem a experiéncias singulares e me levam a possibilidades de
explicar o empirico a partir do universal. Isso porque € relevante a multiplicidade ético-
estética presente no dia-a-dia, na religiosidade e nas relacdes humanas. Assim, a estética ndao

se consolida sem a critica e a ética nao se faz sem a oOtica sensivel. Ambas materializam-se no
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corpo como construcao cultural, ainda tdo mal compreendido, banalizado, cerceado por uma
sociedade administrada, no sentido adorniano’’.

Este espaco, tatuado por relagdes histéricas entre €tica e estética, sinaliza para
dependéncias consolidadas entre bem, bom, belo, divino (da filosofia antiga a renascentista) e
pela ruptura desta sujeicao no contexto da filosofia moderna a contemporanea, instaurando-se
outros elos, configurados ora pela submissdo da estética a moral, ora pelo estabelecimento de
tensoes — interacoes dialdgicas fundamentais a uma melhor compreensdao do humano. Atenta
para a materializacdo das relagdes entre €tica e estética, bem como sinaliza possibilidades de
interacdo na atualidade, tendo em vista a fuga a reificagdo do humano. As discussdes a seguir
primam por reflexdes em torno da construcdo cultural do corpo e que envolvem conceitos de
cultura, cultura popular/folclore e manifestacdes da cultura de movimento humano. E
buscando compreender melhor este corpo — foco de intimeras discussdes na sociedade

hodierna — que se estruturam as reflexdes seguintes.

2

T A expressio “sociedade administrada” é utilizada por Adorno e Horkkeimer para indicar uma sociedade
reificada, marcada pela racionalidade técnica que controla os desejos, o pensamento e as acdes dos individuos,
levando-os a uma espécie de “encantamento” e aliena¢@o, inviabilizando a concretizacdo de uma racionalidade
emancipatéria. O texto de Nelson Palanca auxilia a situar a expressdo sociedade administrada. Cf. PALANCA,
Nelson. Globalizacdo: a dificil fuga do mundo administrado. In: LAST()RIA, Luiz C. Nabuco; COSTA,
Belarmino C. Guimaraes; PUCCI, Bruno. Teoria critica, ética e educagdo. Piracicaba: UNIMEP, Campinas:
Autores Associados, 2001.
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A CONSTRUCAO CULTURAL DO CORPO

Mais urgente ndo me parece tanto defender uma
cultura cuja existéncia nunca salvou uma pessoa de
ter fome e da preocupacao de viver melhor, quanto
extrair, daquilo que se chama cultura, idéias cuja
forca viva é idéntica a da fome. (ARTAUD, 1987,

p.15).

Imagem coletada por Larissa Lara durante ensaio do Maracatu Nagcdo Cambinda Estrela em Recife-PE
(jan.2002) e organizada na forma de pintura a 6leo.



2 A CONSTRUCAO CULTURAL DO CORPO

Se as abordagens anteriores buscaram situar ética e estética em seus conceitos,
problemadticas e elos histérico-filos6ficos a partir do pensamento da razdo ocidental, esse
novo momento, propositadamente configurado, surge como forma de percepcao do “outro” da
razdo, que se mostra ndo na maneira sistematizada como os estudiosos expressam seus
escritos, mas nas revelagdes que fazem a partir do entendimento do homem como ser cultural.
Isso porque, em todo o pensamento filoséfico, ndo foram o corpo, a cultura, as experiéncias
vivenciais, as produ¢des humanas, a gestualidade, foco das necessidades investigativas. A
busca ansiosa pelo conhecimento dava-se em grande parte pela vida contemplativa, pela arte
de “bem falar”, pela elevacdo da alma, pelo enaltecimento da razdo e do método, pela
valorizacdo do cognoscivel e das virtudes. O corpo somente comega a construir suas formas
quando, socialmente, € visto como importante forca laboral, bélica, capitalizdvel,
manipulédvel, ou quando € descoberto como mecanismo do agir humano e, também, o préprio
“humano”, em seus desejos, vontades e realizagdes.

Sao os estudos antropoldgicos que incitam, num primeiro momento, os olhares sobre
o corpo, principalmente pelo contato direto dos pesquisadores com diferentes povos,
compartilhando de seu cotidiano, de seu universo mitico-religioso, de sua ‘“‘outra”
racionalidade. Assim, se ndo me detenho nos estudos filoséficos nesta parte do estudo é
porque entendo que € no campo antropoldgico que o corpo e a cultura passam a conquistar
seu devido espaco, ja que as leituras cldssicas da ética e da estética destacam sempre a razao.
E somente na contemporaneidade que se origina a questio do corpo como a outra face desta
nova leitura, dadas as buscas por uma nova realidade, pela felicidade terrena e pelo laicismo.
Nao poderia apenas focar as relacdes €tico-estéticas na filosofia sem, contudo, percebé-las

nos estudos sobre corpo e cultura. Nao haveria como deixar de situar o “outro” da razao por

meio de um conhecimento que, por sua condi¢do, € visto como inferior ou até descartavel. E



por esse fato que passo agora as investigagdes sobre o corpo como construgdo cultural, tema
que permaneceu camuflado, preso nas entrelinhas do texto em todo o primeiro capitulo.

Mesmo ndo sendo focado nas reflexdes anteriores, o corpo ndo foi relegado a
condic¢do inferior. Apenas esperou o melhor momento para descrever suas formas e imprimir
suas marcas. E inicia os seus passos, neste momento, pelos espagos da cultura. E por ela que
percorre o desconhecido, o simbdlico, 0 mimético, o particular e o universal. Eo corpo, em
suas possibilidades de construc@o cultural, em suas visualizacdes peculiares e universais, em
suas formas de concretiza¢do na comunidade e na sociedade, que sera tematizado.

Se as reflexdes anteriores visaram a compreensdo do sentido ético-estético em seus
aspectos conceituais e relacionais, aqui este sentido aparece visivelmente posicionado,
localizado no corpo. Ou seja, como é que este corpo vai assimilando regras, leis morais,
juizos, comportamentos que o levam a consolidar uma dada identidade? Como o sentido
ético-estético vai sendo configurado no corpo? Qual o papel da cultura frente a construcdo do
corpo? Sdo reflexdes que surgem quando penso o corpo como possibilidade de cultura, de
manifestacdo do belo, do feio, do cdmico, do simbdlico, do subjetivo.

O corpo € a edificacdo dos desejos, da racionalidade, das necessidades humanas.
Oculto, revelado, € dep6sito de imagens, informagdes e simbolos. Como acontecer apolineo e
dionisfaco — ordem e caos — o corpo alcanca os (des)equilibrios. E mutacdo, desejo de ir e vir.
E templo desabitado, expressio cartesiana; liberdade que ruma a totalidade. Recanto de
virtudes e pudores, mas também de vicios e transgressdes, o corpo € acontecimento, historia,
movimento, sentido ético-estético.

O corpo, afirma Soares (2001, p. 1), € territério de liberdades e interdi¢des, revelador
de sociedades e primeira forma de visibilidade humana. “Sua materialidade poliss€mica pode
ser tomada como sintese de sonhos, de realizacdes de desejos, de frustracdes, de tiranias e de
redencdo de sociedades inteiras. Seus multiplos sentidos, assim, pedem multiplos olhares,
teorias, interagdes de saberes, para que dele se fale”. O corpo, ou meu corpo, como diz Jesus
(1992, p. 16) “é minha unica possibilidade de estar e ser aqui, assim, também, possibilidade
de atuar, de fazer, de apreender, de me relacionar, de vir a ser, de eu me entender como um
ser em constante transformacao, percebida, consciente ou nao”. Como simbolo da estrutura
social, o corpo (natureza e cultura), para Rodrigues (1979), reproduz o que a sociedade almeja

e 0 que teme, as forgas fastas e nefastas, o que quer e o que ndo quer ser.
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Nesse momento, o corpo, ignorado no pensamento socratico platonico e medieval,
agora descoberto como construcao cultural, comeca a ser desenhado. Seja escrito no singular
ou plural, este corpo é multiplo, facetado, e assim serd visto em todo o estudo. Nao h4 cultura
sem corpo, como niao ha corpo sem cultura. O corpo, como constru¢do cultural e natural
inscreve suas marcas, observdveis em todas as acdes humanas. Mais adiante, este corpo toma
vulto na cultura popular, no movimento humano, nas manifestacdoes dangantes.

O primeiro delineamento nasce pelo pensamento de Marcel Mauss (1974) sobre as
técnicas corporais — o precursor de uma discussao antropoldgica do corpo — e prossegue com
José Carlos Rodrigues (1979) a partir de reflexdes em torno dos valores inscritos no corpo.
Outros interlocutores aparecerdo como forma de mediar as discussOes, acrescentando,
reafirmando ou refutando o pensamento dos autores. E assim vao se consolidando discussoes
que, em tempos de vivéncia de uma ordem divina, foram “impossiveis”.

O segundo delineamento é consolidado pelo entendimento da cultura. O mote das
investigagdes € a obra de Marilena Chaui (1995): Conformismo e resisténcia: aspectos da
cultura popular no Brasil. A autora, por meio de uma linguagem objetiva e de um
pensamento amplamente articulado, elabora conceitos, emite juizos e convida a refletir a
cultura e a cultura popular em suas faces e interfaces. E, certamente, o referencial-base destas
discussoes. Outros estudiosos também sdo chamados para o debate. Porém, € por Chaui que o
estudo atinge suas formas, o que ocorre também com a terceira demarcacao, cujo foco esta no
tema cultura popular/folclore, acrescido de interlocutores como Florestan Fernandes (1989) e
Néstor Garcia Canclini (1997). Tais reflexdes marcam claramente os momentos em que o
homem volta-se para a idéia de uma ordem laicizada e se coloca como mentor de suas
proprias agdes.

O topico final anuncia as relagdes entre corpo, movimento e cultura popular a partir de
seu sentido ético-estético em manifestacdes dangantes. O corpo toma forma e desperta suas
simbologias. E um corpo popular e manifesto na diversidade da cultura brasileira, nos
regionalismos, nas vdrias expressdes que nos envolvem e, como ndo poderia ser diferente, na
gestualidade marcada por regras, valores, moralidade e sentido ético-estético. Eis as infinitas

teias de significagdes.
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2.1 Os corpos culturais

A incursdo pela constru¢@o cultural do corpo implica o (re)conhecimento de valores,
regras, leis que nele se inscrevem. O gesto € sua forma de expressdo, meio pelo qual este
corpo se alimenta, dorme, trabalha, filosofa, encena, danca... Histérico, o gesto corporal
traduz os julgamentos de diferentes épocas a partir do que € considerado virtuoso, belo e
necessdrio para a comunicacio dos homens'. Por mais que o corpo tenha sido exaltado por
sua exuberancia fisica na Grécia antiga ou ainda visto como carcere da alma pelos platdnicos
e medievais, ele sempre foi 0 meio de concretizagdo de todas as acdes, fossem elas religiosas,
virtuosas, a-morais, belas ou mas. Atualmente, mesmo sendo o corpo foco de um discurso de
valorizacdo do homem, esconde, muitas vezes, as leis que regem a industria da beleza, da
moda, do consumo, do lucro. Mas, iniciemos as incursdes pelo corpo como constru¢cdo
cultural, procurando melhor apontar as tensdes que o envolvem.

Os movimentos corporais foram tratados pelo antropdlogo Marcel Mauss (1974) — da
Escola Socioldgica Francesa — como técnicas criadas pela cultura, transmitidas de geracdo em
geracdo e carregadas de significados caracteristicos. Mauss® teria sido o primeiro a
reconhecer as técnicas corporais como forma de manifestacdo cultural e a inaugurar uma
discussao até entdo inédita em torno do corpo e do gesto. Schmitt (1995, p. 141) reforca esta
idéia ao mencionar que “ninguém mais duvida, desde o famoso artigo que Marcel Mauss
consagrou as ‘técnicas do corpo’, que os gestos, as atitudes, os comportamentos individuais

sdo aquisi¢des sociais, o fruto de aprendizagens e mimetismos formais ou inconscientes”. Ou

' Os termos gesto e movimento sio vistos como diferenciados por alguns autores. Fensterseifer esclarece que “na
busca da superacdo dessa forma de racionalidade instrumental, hegemdnica na modernidade, surgem proposi¢des
dentro da educacio fisica, tal como a de Soares, em pensd-la tendo por objeto o ‘gesto’ € ndo o ‘movimento’.” A
justificativa € pautada na idéia de que por mais que se busque uma adjetivacdo humana do movimento, o
conceito traz consigo uma forte conotacdo positivista do século XIX, que teria fornecido as bases para a
Educacdo Fisica. O gesto, contrariamente, seria originario de uma subversdo ao poder, jamais fragmentando o
humano, a ponto de alguns gestos serem considerados ilicitos (como a acrobacia no século XIII). Cf.
FENSTERSEIFER, Paulo Evaldo. A Educacdo Fisica na crise da modernidade. Tjui: Unijui, 2001. p. 43.
Contudo, por mais que entenda que o termo movimento esteja carregado de “histéria” e, conseqiientemente,
imbuido de todos os avangos e retrocessos em torno do corpo, ndo farei a distingdo entre “movimento” e “gesto”
neste estudo, pois entendo ser urgente a compreensdo de que os termos ndo se encontram arraigados a seu
passado histérico e, nem tampouco, fadados a cristalizagdo, sendo necessario perceber a dinamicidade histérica
que cada termo agrega e assumir um posicionamento frente aos mesmos. E nesse sentido que penso o
movimento e o gesto como acdes humanas, corpéreas, que podem conduzir o homem tanto a libertacdo,
comunicagdo e expressividade, quanto a sua submissdo e alienagao.

2 O antrop6logo francés Marcel Mauss (1872- 1950) representa um dos referenciais que motivou investigacdes
acerca do corpo no século XX, trazendo contribui¢des a partir da observancia de técnicas corporais presentes em
todos os tempos e civilizagdes, ndo apenas a antropologia, mas também a sociologia, educagdo fisica, e outros
campos do conhecimento.
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ainda, complementando, Daolio (1995, p. 38) explicita que: “Marcel Mauss (1974) tem o
mérito de, pela primeira vez, ter incluido o corpo e o que ele chamou de ‘técnicas corporais’
no ambito dos estudos antropoldgicos”.

Nesse sentido, Mauss parece ser reconhecido como o precursor das discussdes sobre o
corpo numa visao antropoldgica uma vez que o V€ ndo apenas em seu aspecto natural, mas,
sobretudo, cultural. Tal reconhecimento dd-se ndo apenas porque inaugura uma teoria sobre o
corpo e o gesto, mas pela relevancia de seus estudos para a antropologia e demais areas,
influenciando outros estudiosos em suas pesquisas no campo cultural. A obra Sociologia e
Antropologia, de Mauss (1974), coloca em evidéncia a cultura a partir de algumas sociedades
arcaicas da Polinésia. Tece consideragdes em torno da moral e sociologia geral, trazendo
dados sobre a morfologia esquimé, a idéia de morte e as técnicas corporais”.

Em dois capitulos de sua obra, Mauss discute as técnicas corporais, compreendendo-
as como a forma pela qual os homens de diferentes sociedades e de maneira tradicional
utilizam seu corpo, envolvendo formas de caminhar, correr, dormir, praticar atividade sexual,
dangar, nadar, pentear os cabelos, cuidar do asseio corporal, e outras. As técnicas corporais

seriam modos de agir.

Chamo de técnica um ato tradicional eficaz (vejam que nisto, ndo difere do
ato magico, religioso, simbélico). E preciso que seja tradicional e eficaz.
Nzo hd técnica e tampouco transmissdo se ndo ha tradicdo. E nisso que o
homem se distingue sobretudo dos animais: pela transmissdo de suas
técnicas e muito provavelmente por sua transmissio oral. (MAUSS, 1974,
p. 213).

Embora criadas a partir de elementos comuns a muitas culturas (e bastante antigas), as
técnicas corporais diferenciam-se conforme necessidades originadas em cada sociedade. Ao

destacar essas diferencas e particularidades, Mauss evita os riscos de tratar o fato social® de

* N#o apenas Marcel Mauss contribuiu com discussdes em torno de novas formas no entendimento de cultura,
mas também outros estudiosos. No século XX, anos 70 e 80, destaca-se a Antropologia Interpretativa, tendo
como destaque o norte-americano Clifford Geertz, que defende um conceito de cultura semidtico. Para ele, o
homem estd preso a teias de significados tecidas por ele mesmo, as quais denomina cultura — ciéncia
interpretativa em busca de significados. Embora ndo tenha me detido nas investigagdes de Clifford Geertz, neste
estudo, entendo que este referencial traz contribuicdes a compreensdo da construgdo cultural do corpo. Cf.
GEERTYZ, Clifford. A interpretagdo das culturas. Rio de Janeiro, Zahar Editores, 1978.

* A nocio de fato social foi criada por Mauss no “O ensaio sobre a dddiva”, explica Lévi-Strauss em introdugo
a obra de Mauss, cuja preocupacdo era a ligacdo entre o individual e o social, o fisico e o psiquico,
compreendendo diferentes modalidades do social (juridico, econdmico, estético, religioso) e também véarios
momentos da histéria individual (nascimento, infancia, educacao, adolescéncia, casamento), incluindo normas de
expressdo, fendmenos fisioldgicos (reflexos, secregdes), categorias inconscientes e conscientes. MAUSS,
Marcel. Sociologia e antropologia. Sdo Paulo, EPU, 1974.

63



forma generalista e unilateral. A normatizacdo prépria a cada cultura delimita o ser moral,
ético e estético. Nesse sentido, as questdes levantadas por Mauss ddao um impulso
fundamental as reflexdes sobre o corpo como construcao cultural, embora nascidas apenas no
contexto da filosofia contemporanea.

Os estudos efetuados pelo antropdlogo parecem perder seu brilho ante a obviedade
que tais abordagens assumem no contexto historico da atualidade, no qual o corpo € objeto de
inimeras discussoes na antropologia, na sociologia, na educacdo fisica, na filosofia, na satde,
entre outras dreas, sob os mais diferentes enfoques. Entretanto, ha nos estudos de Mauss uma
singular contribui¢do em torno das formas de avistar o corpo por meio das técnicas corporais
que ndo eram sequer mencionadas em outros estudos, como o proprio Mauss faz questao de
lembrar. Sdo varios os exemplos utilizados pelo autor para ilustrar o que entende por técnicas
corporais, ou seja, a gestualidade da marcha, as posi¢des das maos, a corrida, o andar, o
nadar, a danga, as quais auxiliam a uma melhor percepcao de sua representatividade social.

No capitulo intitulado Principios de classificagdo das técnicas corporais, Mauss
(1974) apresenta outros elementos tedricos sobre o corpo e o gesto. Discute a divisdo de
técnicas corporais entre os sexos, constatando que ha técnicas especificas dos homens e outras
das mulheres. Ao falar da danga, por exemplo, explica que o que parece inteiramente natural é
historico, citando a danca enlagada, resultante da civilizagdo moderna européia. Ressalta a
distincdo entre dangas dos homens e das mulheres que, segundo ele, sdo muito diferentes,
embora ndo cite exemplos que possam dar mais consisténcia as suas reflexoes.

Em outro momento de seu trabalho, sob o titulo de Enumeracdo biogrdfica das
técnicas corporais, sao esclarecidos alguns aspectos das técnicas corporais que se referem aos
individuos. O autor fala em técnicas de nascimento e obstetricia, técnicas da infancia (criagdo,
alimentacdo, desmame e pds-desmame), técnicas da adolescéncia, técnicas da idade adulta.
Na fase adulta, distingue técnicas do sono e da vigilia, sendo esta tltima caracterizada pelas
técnicas da atividade (movimento), discutindo o rastejar, o pisar, o andar, o escalar, o descer,
assim como a corrida, a danga, o salto e a natacdo. Menciona técnicas de cuidados corporais
como esfregamento, lavagem, ensaboamento, cuidados com a boca e higiene. Em técnica de
consumo cita o comer, o beber e a auséncia e uso da faca. Por fim, fala sucintamente de
técnicas de reproducdo e técnicas sexuais. E o momento em que as técnicas corporais

efetivamente tomam forma e em que € possivel ver com lucidez a denominagdo que Mauss
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(1974) lhes atribui. Ou seja, as técnicas corporais seriam as formas utilizadas para realizar
uma acao, marcadas por uma simbologia propria, identificadora de um gesto como sendo um
adeus, uma necessidade de higiene, uma expressio de fome. Criam-se signos de
representacdo social, os quais vdo sendo esquecidos ou rememorados por um continuismo,
rompimento ou transformac¢do dos costumes. Cada sociedade teria seus proprios habitos,
sendo estes, portanto, varidveis conforme individuos, formas de educa¢do, conveniéncias ou
modas”.

Mais do que retomar o pensamento de Mauss (1974) sobre as técnicas corporais
interessa-me perceber a forma como ele visualizou o corpo como constru¢do cultural,
normativa, respeitando-se as especificidades proprias a cada sociedade. Embora Mauss tenha
dado contribuicdes originais a antropologia ao construir um arcabougo tedrico sobre as
técnicas corporais, exemplificando-as e classificando-as, é preciso ressaltar a caréncia em
seus textos de uma explicagdo mais sistematizada, dado que suas reflexdes sao realizadas de
forma um tanto fragmentdria, com exemplos aleatorios e sem ordenacdo. Isso é claramente
perceptivel em seus escritos, podendo levar o leitor, em alguns momentos, a questionar a
profundidade destes estudos. Contudo, uma leitura mais atenta da obra de Mauss (1974)
revela que se trata, propositadamente ou ndo, de estilo préprio do autor, aliado as condi¢des
de pensamento da época e a preocupacdo em ndo se ater a algumas especificidades das
técnicas corporais, como, alids, ele mesmo adverte. O antropélogo estruturalista Lévi-Strauss,

em introdugdo ao livro de Mauss (1974, p. 1), torna clara tal idéia.

Poucos pensamentos permaneceram tdo esotéricos e, a0 mesmo tempo,
exerceram tao profunda influéncia quanto os de Marcel Mauss. Somente os
que conheceram e escutaram o homem podem apreciar plenamente a
fecundidade de seu pensamento, as vezes reproduzido de maneira opaca,
em virtude de sua prépria densidade, mas todo sulcado de clardes — buscas
sinuosas que pareciam extraviar-se no momento em que o mais inesperado
itinerdrio conduzia ao dmago dos problemas, bem como fazer um balango
de tudo quanto lhe devem.

> Schmitt elucida que “a reflexdo sobre os gestos variou no decorrer dos séculos, senio em seus temas
fundamentais, pelo menos em sua intensidade”. Para ele, a virtude configurou-se historicamente como a forma
de efetivagdo do gesto, posto que sdo os movimentos do corpo e suas atitudes que traduzem suas regras. A
palavra latina gestus indicaria movimentos e atitudes do corpo em geral e ndo apenas um gesto particular, sendo
empregada de formas varidveis entre a Roma cldssica e a Idade Média central, tornando-se obscurecida na alta
Idade Média. O pensamento do gesto somente reapareceria no século XII na intelectualidade dos mosteiros
reformados e ap6s em escolas urbanas. SCHMITT, Jean Claude. A moral dos gestos. In: SANT’ANNA, Denise
Bernuzzi de (org.). Politicas do corpo. Sdo Paulo: Estacdo Liberdade, 1995. p. 142.
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Ressaltando a relevancia de se estudar a forma pela qual cada sociedade envolve o
individuo no uso rigoroso e determinado de seu corpo, explica Lévi-Strauss, Mauss teria
anunciado as preocupacdes mais recentes da escola antropoldgica americana, tal como iriam
abordar mais tarde (anos 30 do século XX) Ruth Benedict, Margareth Mead e a maioria dos
etnélogos americanos’. (MAUSS, 1974).

Quando Mauss fala em técnicas corporais, entendendo-as como formas pelas quais os
seres humanos utilizam seu corpo, estando presentes de modo geral em todas as sociedades,
direciona a atencdo para o corpo, seja nas acgdes cotidianas, na arte, no esporte, no trabalho,
no asseio corporal, no lazer ou na sexualidade. O corpo representa as simbologias e
necessidades, os habitos e regras.

A partir das técnicas corporais de que fala Mauss, € possivel pensar no sentido ético-
estético presente em cada acdo cotidiana, em cada gesto necessdrio a vida em sociedade. As
técnicas corporais pressupdem agdes, ou seja, corpo’. As técnicas de tomar banho, dancar,
cantar, dormir, fazer higiene, praticar esportes, somente configuram-se como tais porque
determinados costumes, regras e valores foram criados e estabelecidos socialmente, levando a
criacdo de estéticas corporais. Tais estéticas, configuradas a partir de uma eticidade, acabam
sendo modificadas no contexto de novas necessidades historicas.

Numa linha de raciocinio semelhante a Mauss (1974) encontra-se Rodrigues (1979) a
partir de “Tabu do corpo”. A obra destaca possibilidades de visualizar o corpo a partir das
normatizagdes sociais, destacando formas de enquadrd-lo em diferentes culturas através de
sistemas de classificagdo, com alguns processos corporais que chamaram a ateng¢do dos
cientistas sociais e com o significado de repulsa aos produtos do corpo humano. Levanta a

hipétese de que o cddigo que governa as relagbes com o corpo (com base no grupo

® O Culturalismo norte-americano tem Ruth Benedict e Margaret Mead como algumas representantes. Ruth
Benedict (1887-1948), antropdloga americana nascida em Nova York, desenvolveu estudos envolvendo cultura e
personalidade, entendendo a cultura a partir das relagdes entre elementos intelectuais, religiosos e estéticos.
Margareth Mead (1901-1978) procurou tornar a antropologia mais acessivel, ao alcance dos leigos. Suas
investigagdes focaram temas como: direitos da mulher, racismo e preconceito sexual.

7 Ao discutir as técnicas de educacdo somdtica na preparacio do artista cénico (ator, dangarino, musico,
performer), Strazzacappa volta-se para as técnicas corporais de que fala Marcel Mauss. A autora entende que “a
pluralidade de técnicas corporais é a conseqiiéncia da pluralidade de corpos”. Para ela, a escolha de uma dada
técnica corporal em nossa sociedade estd relacionada a “imagem pré-concebida do corpo em relacio aos signos
que ele porta nele”. Atenta para o fato de que as técnicas corporais de que fala Mauss sdao diversas, podendo
existir técnicas proprias para cada coisa. Tal observagdo, acrescida das reflexdes sobre as técnicas préprias ao
artista cénico, reforcam a contribuicdo dos estudos de Mauss ndo apenas a antropologia, mas a diferentes dreas
do conhecimento humano. Cf. STRAZZACAPPA, Mircia. O corpo e suas representagdes: as técnicas de
educacdo somadtica na preparacdo do artista cénico. Cadernos Ceru, Sao Paulo, série 2, n.12, p. 79-90, 2001.
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pesquisado pelo autor) € de ampla extensdo, sendo relativamente invaridvel para a sociedade
ocidental e parecido, em seus principios bdsicos, com o que se observa na maioria das
sociedades conhecidas. Afirma que ndo apenas as categorias de natureza e cultura mudam de
uma cultura para a outra, mas também a relac@o entre elas. As regras, entendidas como uma

espécie de codigo, exercem um poder social.

Quer sejam simétricas ou assimétricas, formalmente promulgadas em lei e
feitas observar pela forca policial do Estado, quer sejam acordos informais
sancionados pela tradicdo, quer sejam cumpridas ou ndo, as regras,
associadas aos valores sociais, transformam a acdo e a inagdo em expressao
e constituem todos os comportamentos em mensagens significantes:
funcionam como um cédigo.(RODRIGUES, 1979, p. 34).

Esse codigo atua como orientador da conduta dos individuos ndo apenas porque seja
visto como agraddvel, féacil ou eficaz, mas porque € tido como adequado e justo. Ele gera
obrigacdes e expectativas nos individuos, bem como san¢gdes a quem niao o respeita. A
observancia as regras de conduta ndo se d4 apenas pelo temor as penalidades, mas porque tais
regras correspondem as suas sensibilidades. Negar o meio social seria 0 mesmo que negar a si
mesmo. Nesse sentido, as regras sdao um bem social. Como lembra Freitag (1992, p. 69), a
vida ética dd-se pelo pleno acordo entre consciéncia moral do sujeito e as leis materializadas
em sua comunidade. “Nessas a¢des (morais do ponto de vista do sujeito e éticas do ponto de
vista da comunidade), as leis vigentes s@o, na consciéncia moral de cada ator
permanentemente revalidadas e confirmadas como corretas e justas”.

Sao estas regras, desejaveis ou “indesejaveis” em alguns momentos pela necessidade
de transgressdo, que possibilitam orientacdes para as acdes sociais, para 0S comportamentos,
para as formas de conduta e expressdes proprias de uma dada comunidade (em suas
caracteristicas singulares) e sociedade de modo geral. A discrepancia entre “comportamento
ideal de procedimento” e “comportamento real”, comenta Rodrigues (1979), ndo € funcdo da
ignorancia, negligéncia ou desinteresse, mas decorréncia de imperativos estruturais da
constituicdo do sistema social. Admite-se uma espécie de “licenciosidade obrigatéria” em que
se toleram determinadas transgressdes. Esta “licenca” permite praticas habitualmente
proibidas, indicando que tais transgressdes sdo permitidas porque a situacdo € especial, ndo

sendo aceitas em periodos normais.
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Um dos momentos de instauragdo de uma nova ordem, de novos cédigos, em que as
transgressoes sdo possibilitadas, concretiza-se por meio das festas, as quais rompem com
determinados valores para a instauracdo de outros, necessdrios a uma maior liberdade de
expressdo. Estas representam o momento miximo da coletividade, da vivéncia de outras
estéticas gestuais, da transgressdo consentida por um tempo determinado — o momento
necessario para a sua consolidacdo e para as diversas necessidades corporais. Ressalto o
significado da festa em Rosa (2002), compreensao que bem se coloca neste contexto. “Vejo a
festa como uma tela, na qual posso entrar por diferentes pontos, dos quais um € o corpo e sua
gestualidade. Por ele a imagem se abre, entretanto nio representa tudo; € um pedaco da
composi¢do ou da figura”.(p.11). Ou ainda: “A festa (celebracdo, fruicdo, diversdo, evento,
espetdculo, brincadeira, investimento, exaltacdo, trabalho filantrépico e econdmico), uma das
manifestacdes das culturas dos povos, € tempo e espaco para expressao, rebeldia, devogao,
manifestacdo, reivindicagdo, oracdo etc.”. (p.13-4). Assim, a festa congrega em si os
paroxismos e os paradoxos, sendo o corpo o meio pelo qual se vive esse tempo-espago, as
transgressoes, a gestualidade, o extasico.

Com a pergunta “corpo ou corpos?” Rodrigues (1979) procura identificar como os
principios estruturais sdo reproduzidos no corpo humano, dando-lhe sentidos particulares
diferenciados em sistemas sociais distintos. O corpo humano seria socialmente concebido e a
andlise de sua representacdo social ofereceria uma das vdrias possibilidades de acesso ao que

chama de “estrutura de uma sociedade particular”.

Sabe-se que cada sociedade elege um certo nimero de atributos que
configuram o que o homem deve ser, tanto do ponto de vista intelectual ou
moral, quanto do ponto de vista fisico; que esta constelacdo de atributos &,
em certa medida, a mesma, para todos os membros de uma sociedade,
embora tenda a se distinguir em nuances segundo os diferentes grupos,
classes ou categorias que toda sociedade abriga. (RODRIGUES, 1979, p.
44).

O sentido ético-estético explicita-se assim no corpo, em sua capacidade simbdlica,
sendo o resultado das expectativas a respeito do qué e do como ser no comportamento
cotidiano, na gestualidade do corpo dancgante, nos sentimentos, nas idé€ias, enfim, nas
multiplas manifestagcdes do humano. Conduz a percep¢ao de como cada comunidade estd

organizada, como pensa, sente, age e que peculiaridades a distinguem das demais, observando

68



as normas, os valores, os cédigos comuns a toda sociedade. E, nisso especialmente, Rodrigues
oferece uma contribui¢do importante.

O corpo € mais que uma massa de modelagem na qual a sociedade imprime formas de
acordo com suas proprias disposi¢des. Nele sdo inseridas cicatrizes-signos, que seriam formas
artisticas ou indicadores rituais de status, praticas explicadas a partir de uma razdo particular,
ritual ou estética. Os hdbitos do corpo, em uma dada cultura, configuram principios
normativos que, por vezes, definem a condicdo da humanidade. Existem regras especiais para
tossir, espirrar, cuspir, bem como para o asseio e estética corporal, para a pratica de esportes e
para o lazer, formas de comportamento para a dancga, infancia, adolescéncia e velhice. As
acoes humanas traduzem mensagens do que é certo ou errado, o que € proprio dos homens e
dos animais, o que ¢é igual a nés e o que € diferente, normalmente inconscientes.
(RODRIGUES, 1979).

As acOes dos seres humanos sdo vistas por Habermas (1997) como formas de
intervencdo no mundo, sendo discutidas a partir de duas regras em especial: as regras de acao
instrumental e as regras de acdo social. Seu interesse € analisar os tipos de a¢des do ponto de
vista da atitude (orientada ao €xito e orientada ao entendimento), evidenciando que as regras
de acdo mantém relacdes com pretensdes universais de validade e que as operacdes pautadas
em acdes concretas como cagar, pescar, conduzir um carro, comprar um produto, participar de
eleicio e outros, podem produzir interven¢des instrumentais no mundo ou relacdes
comunicativas entre os sujeitos agentes.

Partindo desse referencial (instrumental e social), Habermas (1997) distinguiu os tipos
de acdes e as regras correspondentes (instrumentais, estratégicas e normativas). Os sujeitos
que atuam estrategicamente somente se orientam por seu proprio €xito a partir de uma atitude
monoldgica necessdria para a agdo instrumental. As regras deste tipo de acdo visam
solucionar tarefas técnicas, referindo-se, por exemplo, a manipulacdo do corpo para a
consecucdo de um fim, o que exige uma atitude objetivante frente ao mundo. A diferenca da
acdo estratégica em relacdo a a¢do instrumental € que na primeira o alcance de algo se da
fazendo com que o outro tome decisdes que lhe sdo convenientes, enquanto que na agao
instrumental o alcance de uma meta ocorre pela manipulagdo dos objetos. O sujeito ndo adota
uma relagdo comunicativa, reciproca, mas apenas unilateral, voltada a uma finalidade. Ao

contrario, as pessoas, ao agirem segundo normas, orientam-se pelo entendimento obtido com
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os outros. Uma norma se afirma quando € reconhecida intersubjetivamente a sua pretensao de
validez. Na acdo regulada por normas, a orientagdo pelo €xito € substituida pela orientacdo ao
entendimento. As normas referem-se a elementos de um mundo social a que pertencem os
participantes em suas interagdes ou manifestacoes.

A convivéncia em sociedade leva as pessoas a considerar um complexo de
informacdes como naturais, mas que sio altamente codificadas, normatizadas e varidveis em
cada cultura, sofrendo as influéncias de um mundo mais ou menos instrumentalizado. Suas
acoes estdo totalmente imbuidas de normas sociais que se voltam tanto para a convivéncia
pautada na reificacdo do ser humano quanto para necessidades intercomunicativas. Os signos
verbais, ndo-verbais, tdteis, visiveis, audiveis e os contatos corporais de diferentes formas,
aromas, olhares, tom emocional, voz, aparéncia fisica, expressdes faciais € movimentos do
corpo, embora tomados muitas vezes como naturais, ndo o sdo. Estio codificados conforme
interesses e necessidades da coletividade. Como discute Rodrigues (1979): “No corpo estd
simbolicamente impressa a estrutura social e a atividade corporal — andar, lavar, morrer — nao
faz mais do que tornd-la expressa”. (p. 125). Ou ainda: “Como parte do comportamento social
humano, o corpo é um fato social” (p. 129). Seria um fato social total, esclarece o autor, ja
que cada parte depende da totalidade para a extracdo dos sentidos.

Para Rodrigues (1979), a ordem fisiologica material se entrelaca a ordem ideologica
moral por meio do corpo, dos signos que expressam o sensivel e o inteligivel, o significante e
o significado. Ou seja, as codificacdes do corpo expressam as codificacdes da sociedade. Tal
idéia me leva a pensar em um corpo que, por reunir em si 0os c6digos sociais, € muitas vezes
esquadrinhado, metrificado, podado em suas possibilidades criativas e necessidades inter-
relacionais. Uma das formas de controle social é exercer o poder sobre o corpo, papel que a
racionalidade instrumental cumpre muito bem ao transformar este corpo em algo ttil e servil.
Esse poder exercido sobre o corpo reificado surge por vias bastante sutis. As normas relativas

ao corpo anseiam uma docilidade e uma exploracdo que afaste qualquer reacao hostil.

O dominio, a consciéncia de seu préprio corpo s6 puderam ser adquiridos
pelo efeito do investimento do corpo pelo poder: a gindstica, os exercicios,
o desenvolvimento muscular, a nudez, a exaltacdo do belo corpo... tudo isto
conduz ao desejo de seu proprio corpo através de um trabalho insistente,
obstinado, meticuloso, que o poder exerceu sobre o corpo das criangas, dos
soldados, sobre o corpo sadio. (FOUCAULT, 2003, p. 146).
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Nio é pela forca bruta e coercdo declarada que o poder se afirma. E nas sutilezas que
busca seus espacos e consegue suster-se socialmente. Como lembra o fildsofo francés, ndo € o
consenso que origina o corpo social, mas a materialidade do poder que toma forma no corpo
dos individuos e adquire seus contornos, na forma de leis, normas, tradicdes, modismos e
costumes. Os investimentos sobre o corpo acompanham os investimentos tecnoldgicos.

Foucault ndo apenas denuncia o exercicio do poder nas sociedades capitalistas, mas €
também quem “enxerga” o corpo como instrumento vivo desse poder e alvo de todo controle.
Para ele, ndo € o consenso que origina o fantasma de um corpo social formado pela idéia de
universalidade das vontades, “mas a materialidade do poder exercendo sobre o proprio corpo
dos individuos”. (2003, p. 146). A partir do momento em que o poder penetra no corpo,
origina um movimento contrdrio do corpo contra o poder e contra toda moralidade imposta
socialmente. “E assim, o que tornava forte o poder, passa a ser aquilo por que ele € atacado”.
Porém, o poder ndo se intimida frente a este contra-ataque. Apenas recua, desloca-se, investe
em outros lugares, embora sempre retorne. Sua resposta contra a revolta do corpo passa de
controle-repressdo para controle-estimulacdo. E dai surgem todos os investimentos em torno
de um corpo belo, magro, bronzeado, saudavel.

A idéia de que nada é mais material, fisico ou corpéreo do que o exercicio do poder
leva Foucault (2003) a afirmar que do século XVII ao XX acreditou-se na necessidade de um
controle do corpo de forma densa, rigida e meticulosa que se dava na forma de instituicdes
como escolas, hospitais, cidades, familias e outros. A partir da década de 60, percebeu-se que
essa rigidez do poder sobre o corpo poderia ser substituida por um controle mais ténue, o que
acaba se refletindo também na sexualidade. Se o poder é forte é porque produz efeitos no
desejo e no saber. E ai se tem a passagem de um poder exercido sobre o corpo de forma
repressora, cerrada, para um controle que age nas sutilezas, explicitamente ndo manifesto.

N3ao sdo utilizados, em Foucault, os sedimentos do saber erudito, mas as experiéncias

nunca vistas como saber oficial. Como explicita Habermas (2000, p. 392):

Trata-se do saber implicito daquela ‘gente’ que constitui o sedimento de um
sistema de poder e que sdo os primeiros, ora como sofredores, ora como
executores da maquinaria de sofrimento, a experimentar no proprio corpo
uma tecnologia do poder — por exemplo, o saber dos psiquiatrizados e dos
enfermeiros, dos delingiientes e dos guardas, dos prisioneiros de campo de
concentracdo e dos vigias, dos negros e dos homossexuais, de mulheres e
das feiticeiras, dos vagabundos, das criangas e dos fantasistas.

71



O filésofo reforca, com base em Foucault, que é sempre o corpo que € marcado por
torturas e convertido em forma de vinganca; que € submetido a treinamentos, a forgas
mecanicas, ao controle das ciéncias humanas, ao tempo estipulado e desprovido de desejos. E
poderia dizer mais. E sempre o corpo que esté atrelado a uma normatizacio social imposta. E
sempre ele o meio pelo qual se efetivam o trabalho, o modismo, a dominacao, a exploracao e
o consumo. Nele estdo inscritas todas as marcas sociais (c6digos, normas, simbolos), sendo
estas expressoes individuais e coletivas ao mesmo tempo.

Mais do que saber que o corpo se expressa de diferentes formas porque as culturas sao
diferentes, esclarece Daolio, € necessdrio compreender quais os principios, valores, normas e
sfmbolos culturais que levam o corpo a se manifestar de certa maneira. E preciso ainda pensar
o corpo a partir de sua interacdo natureza/cultura, j& que o corpo humano ndo é uma
constru¢do puramente bioldgica em que a cultura imprime suas especificidades. “No corpo
estdo inscritos todas as regras, todas as normas e todos os valores de uma sociedade
especifica, por ser ele o meio de contato primario do individuo com o ambiente que o cerca”.
(DAOLIO, 1995, p. 39). E necessério ter claro, ainda, como entendo, as formas pelas quais o
poder se instala no corpo a partir de um processo de normatizacdo social, levando as pessoas
a crer no curso “natural” das coisas e dos fatos.

A constatacdo de Rodrigues (1979, p. 137) de que “a sociedade codifica o corpo e as
codificacdes do corpo codificam a sociedade”, ratifica a tese de uma nao naturalizagdo dos
fatos, mas da existéncia de principios estruturais da vida coletiva, codificagdes logicas e
morais criadas pelo homem por meio das relagdes da sociedade com o corpo, que ndo seriam
mais do que relacdes da sociedade com ela mesma. Tais principios estruturais pautam-se nao
apenas em relacdes formais, mas dividem espagos com outros sistemas de relacdes a partir
dos comportamentos rituais sustentados por crengas miticas, do cotidiano, da religiosidade,
do irromper de uma “outra” racionalidade.

Os estudos efetuados por Mauss (1974) e Rodrigues (1979) acerca do corpo e de sua
constru¢do cultural servem como orientacdes norteadoras para o estudo do sentido ético-
estético, especialmente na cultura popular. Considero, como os autores, que corpo algum
pode ser tratado independente de sua cultura e que no corpo estdo impressas simbologias e
regras sociais que conduzem, por meio dos habitos, a um rigoroso e determinado uso do

corpo. Também visualizo uma normatizacdo que, embora seja a mesma em muitas
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sociedades, tem suas préprias defini¢des a partir de cada contexto cultural. Tais apreensdes
sdo relevantes quando o ser humano deixa de ser visto por suas caracteristicas eminentemente
“naturais” e passa a ser avistado, sobretudo, como constru¢do cultural. E nas relacdes
dial6gicas entre natureza e cultura que o homem se constréi e se humaniza.

Pensando nas diversas leituras sobre o corpo, nos cdédigos que governam as suas
relagcdes e que atuam como orientadores da conduta dos individuos, na “licenciosidade
obrigatdria” como geradora das transgressoes, vislumbram-se possibilidades multiplas de
descoberta de um corpo moral, intelectual, estético. Condensando em si os principios
normativos, a estrutura social, os signos que representam e identificam uma sociedade, o
corpo representa muito mais do que um produto da natureza. Encontra-se imbuido de
sentidos/significados que expressam, em cada agdo, forma e pensamento, como cada
comunidade percebe a vida e as relagdes humanas. Exprime um sentido ético-estético
presente nas acdes, nos comportamentos, na faculdade do sentir. E este sentido ético-estético,
dial6gico, que possibilita que os comportamentos sejam caracterizados como tal e que esta
mesma caracterizacdo seja transmudada em funcdo da necessidade de transgressao de codigos
e elaboracdo de outros que atendam as novas exigéncias do homem histérico. E foi o que
procurei, sobretudo, a partir de Mauss (1974) e Rodrigues (1979).

O corpo € marcado por um sentido ético-estético resultado das interacdes
estabelecidas, das regras aceitas, interiorizadas e reconstruidas. Esse corpo € cerceador e
cerceado, fragmentério, racional, laboral, escravo, mas também sensivel, liberto, critico. Ha
como caracterizd-lo, distingui-lo, personalizd-lo por uma normatiza¢do que se inscreve, que
molda, que d4 os contornos ao humano a partir de seu contexto cultural. E surgem as suas
formas (muitas vezes as formas).

A leitura do corpo como constru¢do cultural remete a uma compreensdo aprofundada
da cultura. E seguindo esta idéia que procuro, no préximo tépico, caminhos que me levem a

melhor entender a cultura como contexto multifacetado no qual o corpo adquire sua témpera.

2.2 Os tempos-espacos da cultura

Mais vale aceitar o mito dos deuses, do que ser escravo do destino dos
naturalistas: o mito pelo menos nos oferece a esperanca do perddo dos
deuses através das homenagens que lhes prestamos, ao passo que o destino
¢ uma necessidade inexordvel. (EPICURO, s.d, p. 49).
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Reconhecer os tempos-espacos culturais € dar vazao a imagens multiplas, a formas de
se relacionar no mundo, A construcio de teias de significacdes. E atinar para as diferencas e as
contradicdes, os conformismos e as resisténcias. E viajar no imagindrio de cada povo,
comunidade, grupo social. E viver o ritual, as crencas, a gestualidade, a reflexio filoséfica, as
formas de ser e agir. E aventurar-se no campo ético-estético.

Nas diferentes possibilidades de constru¢do humana, a cultura representa o meio pelo
qual um povo, uma comunidade, constréi seus signos, seus conhecimentos e sua
representatividade. O corpo, como territério de simbologias, de normatividade e, portanto, de
cultura, expressa este sistema de conhecimento que possibilita formas de olhar a realidade. O
corpo, como construcdo cultural, leva a encadeamentos diversos, a indmeras formas de
comunicagao.

Dentre os estudos que discutem o tema cultura, destacarei o desenvolvido por
Marilena Chaui por se tratar de uma abordagem relevante das constelagdes representativas
que envolvem a temética. Alguns interlocutores fardo a mediacdo com a autora, uma vez que
trazem reflexdes importantes as articulacdes tedricas necessdrias ao estudo.

A cultura foi, ao longo do processo histérico, marcada por diversos modelos
conceituais. Dois significados iniciais sdo lembrados por Chaui (2001a). O primeiro vé a
cultura como aprimoramento da natureza humana pela educacdo, ndo apenas pela
alfabetizacdo, mas pela introdugdo a vida coletiva através de musica, danca, ginéstica, poesia,
retdrica, histdria e filosofia, sem oposicao entre natureza e cultura. A cultura, surgida do
verbo latim colere (cultivar, criar, tomar conta e cuidar), constituiria uma natureza adquirida
que melhora e desenvolve a natureza inata de cada pessoa. Na tradi¢do latina, cultura era o
cuidado dos homens com a natureza, com os deuses, com o corpo das criangas e sua
educacdo. O segundo sentido, surgido a partir do século XVIII, assenta sobre a separacdo e,
posteriormente, a ruptura entre natureza e cultura. A cultura designaria entdo os resultados
obtidos através da formacao ou educacio dos seres humanos, o que aparece com mais nitidez
na vida social e politica (ou civil). Assim, a medida que este sentido foi prevalecendo,
esclarece, a cultura passou a designar as obras humanas de uma civilizacdo e também as

relacdes estabelecidas entre os homens e a natureza, no espaco e no tempo, tornando-se
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sindnimo de histéria®.

Teria sido sob a forma de paideia, de ‘cultura’, esclarece Jaeger (1936, p. 7), que os
gregos perceberam a totalidade de sua obra em relagdo aos povos de que foram herdeiros. O
filésofo entende que hoje usamos a palavra cultura ndo no sentido da humanidade herdeira da
Grécia, mas como “totalidade das manifestacoes e formas de vida que caracterizam um
povo”. A cultura, hoje, ndo passaria de um produto deteriorado, metamorfoseado do conceito
grego originario, compreensivel a medida que os conceitos dificilmente encontram-se
vinculados 2 sua idéia original, sendo afetados por diferenciadas percepcdes do humano’.

A antropologia, esclarece Chaui (2001a), procura determinar o momento e a maneira
como os humanos tornaram-se diferentes da natureza, criando o mundo cultural. Para tanto,
os antropologos buscam algo que demarque este momento, entendendo que este “algo” seria

uma regra, uma norma, uma lei vélida para todos os homens e comunidades.

A lei humana € um imperativo social que organiza toda a vida dos
individuos e da comunidade, determinando o modo como sdo criados os
costumes, como sdo transmitidos de geracdo a geracdo, como fundam as
institui¢des sociais (religido, familia, formas do trabalho, guerra e paz,
distribui¢do das tarefas, formas do poder, etc.) A lei ndo € uma simples
proibicdo para certas coisas e obrigacdo para outras, mas € a afirmagdo de
que os humanos sio capazes de criar uma ordem de existéncia que ndo é
simplesmente natural (fisica, bioldgica). Esta ordem € simbdlica. (CHAUf,

2001a, p. 294).

O simbolo de que fala a autora, percebido como alguma coisa que se apresenta no
lugar de outra, presentificando algo que estd ausente, estaria em tudo nas sociedades

humanas. Através de uma ordem simbdlica, significacdes sdo atribuidas a realidade como

¥ O entendimento da cultura como histéria surgiu primeiramente em Hegel e, depois, em Marx. Para Hegel, o
tempo seria 0 modo como se manifesta o Espirito Absoluto (razdo), ja que a cada periodo o Espirito Absoluto
produziria uma cultura que determinaria o estagio de desenvolvimento espiritual (ou racional) da humanidade.
Marx vé distor¢des em Hegel ao confundir a histéria-cultura com a manifestagdo do Espirito. Isso porque a
histéria-cultura ndo narra o movimento temporal do Espirito, mas as lutas dos seres humanos, suas condi¢des
materiais de existéncia. O movimento da histéria-cultura concretiza-se, em Marx, pela luta das classes sociais
para vencer formas de exploracio e opressio. Cf. CHAUI, Marilena. Convite a filosofia. 12. ed. Sio Paulo:
Atica, 2001a.

°Em capitulo intitulado Genealogia do Conceito, Sodré aborda variados conceitos de cultura, afirmando a sua
oscilacdo frente as mudancas sociais, embora sempre pautados em um foco de manifestacdo da verdade, do
sentido e da razdo. Para ele, “a no¢a@o de cultura € indissocidvel da idéia de um campo normativo”. Dessa forma,
deve ser vista como incompletude de um todo sistemadtico, designando possibilidades de relacionamento com o
real, rompendo com paradigmas que visem a estabilidade do sentido e indicando novas regras para o “jogo
humano”. Cf. SODRE, Muniz. A verdade seduzida: por um conceito de cultura no Brasil. 2. ed. Rio de Janeiro:
Francisco Alves, 1988.
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forma de estabelecer relagcdes com o ausente. Isso se dd por meio da palavra, do trabalho, da
diferenciagdo entre o visivel e o invisivel, da atribuicdo de valores as coisas e as pessoas. A
cultura seria, portanto, a invencdo de uma ordem simbdlica expressa na comunicagdo por
palavras, gestos, sinais e escrita, na relacio com o tempo e o espaco, na criagdo de formas
expressivas de se relacionar com o outro através de musica, danga, rituais, guerra, pintura,
culindria e vestuario, na diferenciacdo entre sagrado e profano, na determinacdo de regras, na
percep¢ao da morte e atribui¢do de sentido a ela.

Para Lévi-Strauss (1982), dentre todos os principios propostos por precursores da
sociologia, nenhum foi mais repudiado que a distin¢do entre estado de natureza e estado da
sociedade; questdes como “onde comecga a cultura?” tiveram respostas decepcionantes. O
pesquisador transita por varios exemplos para uma melhor ordenacgdo tedrica acerca da cultura
e da natureza, mencionando experi€éncias com criangas, com meninos-lobo encontrados na
India, com o incesto, e outros. Utiliza o critério da existéncia ou auséncia de regras para

realizar as primeiras distin¢gdes entre natureza e cultura.

Em toda parte onde se manifesta uma regra podemos ter certeza de estar
numa etapa da cultura. Simetricamente, é facil reconhecer no universal o
critério da natureza. Porque aquilo que é constante em todos os homens
escapa necessariamente ao dominio dos costumes, das técnicas e das
instituicdes pelas quais seus grupos se diferenciam e se opdem [...].
Estabelecamos, pois, que tudo quanto € universal no homem depende da
natureza e se caracteriza pela espontaneidade, e que tudo quanto estd ligado
a uma norma pertence a cultura e apresenta os atributos do relativo e do
particular (LEVI-STRAUSS, 1982, p. 47).

As reflexdes de Lévi-Strauss (1982), especialmente no que se refere a forma de
visualiza¢do da natureza e da cultura por meio da presenca ou auséncia de regras sociais,
representam uma orientagdo acerca de questdes polémicas que alcancam, na atualidade, sua
consolidacdo e reconhecimento. A distin¢ao feita por Lévi-Strauss entre estado de natureza e
estado de sociedade (esclarecendo que a cultura pode ser reconhecida pela existéncia de uma
regra nas relagdes sociais e que a natureza € encontrada a partir da observacdo de uma
caracteristica constante, universal na humanidade), além de ser uma das contribui¢cdes mais
significativas de seu pensamento, constitui orientagdo segura, no contexto do presente estudo,
para uma melhor focalizac¢do da relacdo natureza/cultura.

Chaui (2001a) vai ao encontro de Lévi-Strauss ao buscar, pela antropologia, o que
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distinguiria o homem da natureza e quando essa distingdo comegaria a ser observada. Entende
que a cultura, como inven¢do de uma ordem simbdlica, surge no momento da criacdo da
regra, ou seja, do estabelecimento de uma norma social. Partindo dessa idéia, elege uma
definicdo de cultura em termos antropoldgicos por meio de trés sentidos principais: como
criacdo da ordem simbdlica da lei, por meio de valores atribuidos a acontecimentos, coisas e
pessoas; como criagdo da ordem simbolica da linguagem, do trabalho, do espaco, do tempo,
do sagrado e do profano, do visivel e do invisivel; e como conjunturas de préticas,
comportamentos, acdes e instituicdes que levam os homens a se relacionar mutuamente e com
a natureza, distinguindo-se dela e modificando-a.

Em termos antropoldgicos nao se fala em cultura (no singular), mas em culturas, pois
“a lei, os valores, as crencas e as prdticas e instituicdes variam de formacdo para formagao
social”. Antropologia e histéria seriam complementares ji que a sociedade — temporal e
histérica — passa por diversas transformacdes culturais, ainda que em ritmos diferenciados. A
esse sentido historico-antropoldgico de cardter amplo, Chaui atribui um outro mais restrito — a
cultura como criacao de obras da sensibilidade e da imaginac¢do, da inteligéncia e da reflexdo.
Unindo os sentidos amplos e restritos, a cultura passa a ser “a maneira pela qual os humanos
se humanizam por meio de prdticas que criam a existéncia social, econdmica, politica,
religiosa, intelectual e artistica”. (CHAUf, 2001a, p. 295).

As inser¢des no campo da cultura levam a percepcdes de suas transformagdes
histdricas — primeiro como sindbnimo de natureza, voltada para o desenvolvimento pessoal de
cada individuo e, apds, pela diferenca entre natureza e cultura, aproximando esta dltima da
no¢ao de civilizagdo, histdria e antropologia. Isto somente € viabilizado, como entendo,
porque os homens almejam, no século XVIII, um saber laicizado e racional, colocando-se
como mentores de suas acdes e assumindo regras de convivéncia ndo divinizadas, mas
produzidas conscientemente em suas relacdes sociais. Esse reconhecimento da regra que leva
a diferenciacdo entre natureza e cultura, amplia o entendimento do saber cultural como
producao humana e simbdlica, envolvendo os conhecimentos racionais e sensiveis — a razdo e
o “outro da razdo” — embora seja ainda avistada unica e exclusivamente pelos setores de
erudi¢do.

Pautando-se na filosofia e antropologia, Chaui (2001a) afirma ser necessério observar

dois tipos de cultura: a das comunidades e das sociedades, distingdo que fundamentard
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investigacdes com os populares em momento posterior. A cultura das comunidades estaria na
histéria ou no tempo, mas ndo seria histérica. Define-se como grupo ou coletividade em que
as pessoas se conhecem e se relacionam cotidianamente, tratando-se pelo primeiro nome,
compartilhando sentimentos e idéias que seguem um destino comum. A mesma cultura é
criada para todos que dela participam, sendo as transformagdes raras e o tempo lento a partir
de algo externo que as afeta, tendo por base mitos ou narrativas sobre sua origem e
acontecimentos que nela aconteceram, acontecem ou acontecerdo. Como mitos, instauram a
atemporalidade e unificam o tempo comunitério'".

A cultura das sociedades, ao contrario, seria histdrica, devido as rdpidas e constantes
transformagoes. Trata-se de uma coletividade dividida em classes sociais antagbnicas, cujos
membros ndo se conhecem pessoalmente. Cada classe social tenta explicar a origem da
sociedade e de suas transformacgdes a partir de valores e sentimentos diferentes e/ou opostos.
As relacdes dao-se pela mediacdo de instituicdes como o comércio, a fabrica, a escola, os
partidos politicos, o Estado. Dominantes e dominados narram a histéria da sociedade de modo
diferente e oposto. Nao ha explicacdes Unicas e idénticas. As diferentes classes sociais, como
entende a autora, produzem culturas antagonicas, gerando o fendmeno “ideologia”, resultado
da imposicdo da cultura dominante sobre as demais culturas, sendo ainda uma das formas
pelas quais as sociedades histdricas conduzem a visualizacao de uma historia e cultura tnicas,
camuflando a divisdo social.

Instaura-se, dialeticamente, o tempo das comunidades e o das sociedades. Vive-se 0s
mitos, as narrativas, a atemporalidade, mas também as transformacdes histéricas, as
desigualdades sociais. Comunga-se de um tempo que € coletivo, marcado por objetivos
comuns, mas também de seducdo ideoldgica, hegemonica, do pensar igual. O tempo vivido

em comunidade inaugura uma nova ordem, uma maior proximidade na relacdo com o outro,

"“Tomando por base as investigagdes realizadas por Pietrocolla, Campbell, Gusdorf e Eliade, discuto a
interpretacdo do mito até o século XIX e meados do século XX. O mito, em fases anteriores, ¢ entendido como
ficcdo, pensamento fabulador entregue ao sonho e a poesia; posteriormente, ¢ visto como uma histéria
verdadeira, valiosa pelo seu carater sagrado; como uma mensagem ndo explicita que transcende a capacidade do
humano de ver e tocar; como algo de grande valor ao entendimento da sociedade. “Os mitos passam a ser
vislumbrados como sendo uma fala, uma linguagem ndo exata a expressar coisas do mundo, como as
contradicdes, as dividas e inquietagdes humanas. Evocam tanto a idéia de tradi¢do do sagrado e da origem das
coisas quanto colocam em evidéncia as transformagdes que se antepdem ao seu percurso. Infinitos em sua
revelacdo, acompanham os individuos no decorrer de suas vidas. S3o pistas para as potencialidades espirituais
dos seres humanos e de suas experiéncias, oferecendo modelos a serem adaptados para a época em que se estd
vivendo”. LARA, Larissa Michelle. As dancas do sagrado no profano: transpondo tempos e espagos em rituais
de candomblé. Campinas: UNICAMP, 1999. Dissertacio (Mestrado em Educacdo Motora), Faculdade de
Educacdo Fisica, Universidade Estadual de Campinas, 1999. p. 46.
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um (re)conhecimento entre "semelhantes" tao distintos. O tempo € coletivo, comunitario,
atemporal, no bate-papo, nos "causos", nas festas, na danca, na religiosidade, nos jogos, nos
bares, nos momentos de lazer. O tempo da sociedade invade o comunitirio. E o tempo
cronoldgico, histérico, em que se vive o mundo do trabalho, das noticias, dos veiculos de
comunicacdo, da politica, das guerras declaradas ou ndo, e que se percebe como membro de
um mundo complexo, antagdnico e delimitado por fronteiras (culturais, sociais, filosoficas);
possibilidades de cultura em constante didlogo ou, talvez, jogos simbdlicos de conformismo e
resisténcia.

Em Habermas (2000), o tempo da sociedade e o tempo da comunidade sdo tratados
como mundo sist€émico e mundo da vida, diferenciando-se em alguns aspectos do exposto por
Chaui (2001a). Ao discorrer sobre o mundo sistémico como aquele marcado por relagdes de
dinheiro e poder, elementos que caracterizam o sistema e que invadem e distorcem o mundo
da vida, Habermas parece estar falando do tempo da sociedade, conduzindo-nos a uma
associacdo da comunidade ao que chama de mundo da vida. Contudo, logo na seqiiéncia, o
filésofo leva a outras percep¢des ao dividir o mundo da vida em trés: cultura, sociedade e
personalidade. Para ele, o mundo da vida é o mundo do entendimento e pelo entendimento,
cuja caracteristica nfo estd em instituir algo, mas em se buscar algo para viver, cujas relacoes
nao sejam mediadas por dinheiro e poder. Cultura, sociedade e personalidade assumem as

seguintes significacoes:

Denomino cultura o acervo de saber de que suprem com interpretacdes
suscetiveis de consenso aqueles que agem comunicativamente ao se
entenderem sobre algo no mundo. Denomino sociedade (no sentido estrito
de um componente do mundo da vida) as ordens legitimas a partir das quais
0s que agem comunicativamente, ao contrairem relagdes interpressoais,
criam uma solidariedade apoiada sobre pertencas a grupos. Personalidade
serve como termo técnico para designar competéncias adquiridas que
tornam um sujeito capaz de falar e agir, pondo-o em condi¢des de participar
de processos de entendimento em um contexto sempre dado, e de afirmar
sua prépria identidade em relagdes de interacdo mutdveis. (HABERMAS,
2000, p. 476).

Os conceitos que Habermas (2000) atribui a cultura, sociedade e personalidade
tornam-se possiveis somente no mundo da vida. N@o se concretizariam no mundo sistémico

governado pelo mercado capitalista de trabalho e pelas esferas publicas autdnomas
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(produzidas e sustentadas pelo sistema politico na busca de legitimacao). Essa estratégia
conceitual, acredita o filésofo, rompe com a imagem tradicional que identifica as sociedades
como formadas de coletividades e estas de individuos. Pare ele, os individuos e os grupos sdao
membros de um mundo da vida apenas metaforicamente. A reproducdo simbdlica do mundo
da vida € circular e seus nucleos atuam segundo as contribui¢cdes da agdo comunicativa, sendo
esquemas de interpretacdo suscetiveis de consenso.

A classificagdo de mundo da vida a partir de cultura, sociedade e personalidade ndo se
da de forma estanque. Estes elementos sdo intercomunicativos. Ao ver a sociedade pelas
regras estabelecidas no agir comunicativo e em relagdes interpessoais, Habermas parece
fundir num s6 conceito, ao contrario de Chaui (2001a), sociedade e comunidade. Contudo,
trata-se apenas de formas distintas de abordar o mesmo tema, embora nenhum dos recortes
tedricos perca em consisténcia ou veracidade. A diferenca é que Habermas ja aponta a
perspectiva de uma sociedade de comunicag¢do, calcada no entendimento mutuo, na
humanidade, enquanto Chaui descreve a sociedade tal qual estd posta no contexto
contemporaneo, sendo uma forma de cultura.

Penso que estas questdes t€ém seu mérito e sua legitimidade. Da mesma forma que
Chaui, percebo a existéncia da cultura das comunidades e da cultura da sociedade, mas
também me aproximo de Habermas, posto que estes tempos comunitdrio e social parecem
sofrer uma fusdo. A separagdo € diddtica, investigativa, mas nao de oposi¢do. O individuo que
vive o tempo da comunidade procura reconhecer o “outro” e estreitar sua relacdo com ele.
Valoriza o cotidiano e costumeiramente expde suas idéias e sentimentos. Contudo, embora
viva o atemporal, 0 mundo das comunidades, pode se projetar em instantes ao temporal, ao
histérico, ao mundo da sociedade, seja por imagens ou agdes que o transportam ao sistema
capitalista e as relacdes mediadas pela fébrica, pelo comércio, pelas empresas, pelo Estado,
seja pelos préprios meios de comunicacao (jornal, radio, tv, internet).

Entendo a cultura como espaco de emersdo das construgdes humanas (valores,
moralidade, estética, trabalho, comportamentos, agdes e regras sociais) em suas mediagcdes e
intercomunicacao, em suas edificagdes no corpo (ou nos corpos); como a forma pela qual um
povo, uma comunidade, constrdi sua simbologia, seus conhecimentos, sua representatividade
e significacdo. A cultura, como teia de significados construidos historicamente pelo homem

em suas descobertas, € visceral, dinamica, unica/mdaltipla, parcial/total, resultado das
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inimeras relagdes estabelecidas entre o homem e a sociedade.

O vestudrio, as formas de habitagdo, a religido, a relacio com os mais velhos, com os
animais e a terra, os costumes, o trabalho, a filosofia, as artes, as festas, os jogos, as
diferencas étnicas, acrescenta Chaui (2001a, p. 295), constituem a cultura como “invengdo da
relacdo com o Outro”. Esse “outro” seria a natureza, os deuses, os outros humanos
(estrangeiros, antepassados, descendentes) e a outra classe social, numa sociedade como a
nossa, resultando nas divisdes entre culturas erudita, de massa e popular. Essas possibilidades
de cultura sdo tratadas em seus lagcos, em suas afinidades e divergéncias, em seu jogo de
conformismo e resisténcia.

Para Chaui, mais do que compreender a cultura popular como a cultura feita pelo
povo, € preciso visualizd-la como uma cultura que se caracteriza por acdes e representacoes
que se inserem num contrato de reformulagdo e resisténcia a disciplina e a vigilancia, em que
0s participantes se exprimem e se reconhecem mutuamente em sua humanidade e condi¢des
sociais. A pesquisadora ndo trata a cultura popular como totalidade organica autdonoma e
recusa o anacronismo técito e politicamente duvidoso, desejoso de privar as classes populares
do contato com as manifestacdes culturais contemporaneas. Interessa-lhe questionar as
formas sutis de violéncia. Nao adota a perspectiva ilustrada, pois esta identifica o popular
com o tradicional, a modernidade com a racionalidade, confundindo a racionalidade com os
imperativos da producao capitalista. Enfatiza “a dimensao cultural popular como prética local
e temporalmente determinada, como atividade dispersa no interior da cultura dominante,
como mescla de conformismo e resisténcia”.(CHAUf, 1995, p.43). E essa forma de cultura
(sem pensar em exclusdo das demais possibilidades, ja que € impossivel falar de uma cultura
sem a outra), que constitui fonte primeira de interesse neste estudo. No entanto, as dimensoes
da cultura erudita e cultura de massa também carecem de elucidagdes.

A cultura erudita, produzida por setores dominantes da sociedade, € a cultura
direcionada a poucos, a uma parcela infima da populagdo que pode ter acesso ao saber
intelectualizado, ao conhecimento elaborado e sistematizado socialmente. E a cultura de
dominagdo, hegemonica, que se afirma como a melhor e a “Unica” a transmitir conhecimento.
Sa@o os chamados “eruditos” quem separam, excluem e classificam o que faz parte do erudito
ou do popular, acentuando as diferencas de classe social e suas desigualdades, buscando seu

fortalecimento na cultura de massa que a favorece e a legitima.
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Enquanto cultura produzida para o povo e nao pelo povo, nos dizeres de Chaui (1995),
a cultura de massa € tida como uma estrutura cultural na qual os individuos sd@o convidados a
participar sob pena de exclusdo e invalidagdo sociais ou destituicdo cultural. Isso €
perfeitamente observdvel na moda que dita formas de cobrir e esculpir o corpo, pois quem
nao se adapta aos padrdes (de)formadores sofre as discriminagdes sociais. Concretizada pelo
modismo, pelos meios de comunicagdo, pelo prazer do consumo, pela seducio explicita, a
cultura de massa € pauta de inimeros debates que procuram desmascarar o processo alienante
resultante da coercdo sutil ou declarada da inddstria cultural.

Adorno e Horkheimer, em Dialética do Esclarecimento, tecem uma critica severa a
industria cultural. Véem o esclarecimento como mistificacdo das massas, capaz de levé-las a
acoes alienantes e desastradas, e a cultura contemporanea (cinema, radio, revistas) como um
sistema, dando a tudo um "ar de semelhanca", e tornando as necessidades iguais. A sociedade
permaneceria irracional apesar de toda racionalizacdo. Acreditam que "ndo somente os tipos
de cangdes de sucesso, os astros, as novelas ressurgem ciclicamente como invariantes fixos,
mas o conteddo especifico do espetidculo € ele préprio derivado deles e s6 muda na
aparéncia".(1985, p. 117). Tal quadro leva estes autores a mencionar um sistema da ndo-
cultura, em que a cultura € vista como mercadoria paradoxal submetida a lei da troca que nao
pode ser trocada, confundida com o uso e que nio pode ser usado. A publicidade seria seu
"elixir da vida". A inddstria cultural'' concretiza-se como meta do liberalismo e tem seu
controle sobre os consumidores (consumo este mediado pela diversdo). Pode ser entendida
ainda como uma continuagdo do trabalho sob o capitalismo tardio.

A divisdo da cultura em popular, erudita e de massa ndo € bem vista por alguns
estudiosos que alegam que a cultura ndo € monopolio de classe ou ainda que tal classificagdao
prende-se a arcaismos a serem superados. Em apresentacdo da obra A invengdo do cotidiano,
de Michel de Certeau, Luce Giard (CERTEAU, 1994, p. 13) esclarece ao leitor a empreitada
tedrica do pensador francés a partir da visualizacao da cultura no plural, cujo foco da-se pela

“teoria das praticas cotidianas”. Assim segue:

" Martin-Barbero esclarece que o conceito de indistria cultural surge, pela primeira vez, em 1947, em texto de
Adorno e Horhheimer, inspirado tanto na democracia de massa da América do Norte quanto na Alemanha
nazista. O texto discute a dialética histérica que parte da razdo ilustrada, desemboca na irracionalidade e vé
totalitarismo politico e a massificagdo cultural como “as duas faces de uma mesma dindmica”. O conceito de
inddstria cultural ndo se forma de imediato neste texto, mas se desdobra paulatinamente ao longo de outras
reflexdes tedricas. MARTIN-BARBERO, Jésus. Dos meios as mediacées: comunicacdo, cultura e hegemonia.
2.ed. Rio de Janeiro: UFRIJ, 2001. p. 77.
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O que importa ja ndo é, nem pode ser mais a ‘cultura erudita’, tesouro
abandonado a vaidade dos seus proprietdrios. Nem tampouco a chamada
‘cultura popular’, nome outorgado de fora por funciondrios que inventariam
e embalsamam aquilo que um poder ji eliminou, pois para eles e para o
poder ‘a beleza do morto’ é tanto mais emocionante e celebrada quanto
melhor encerrada no timulo. Sendo assim, é necessario voltar-se para a
‘proliferacdo disseminada’ de criacdes anOnimas e ‘pereciveis’ que
irrompem com vivacidade e ndo se capitalizam.

Luce Giard torna evidente a op¢do de Certeau (1994) em ndo se referir a “cultura
popular”, mas a criacdes andnimas, cotidianas e ndo capitalizdveis. Vejo que se trata de mais
uma possibilidade de abordar o assunto, posto que a divis@o da cultura em trés classificacoes
traz alguns nés a serem desatados. Contudo, é bastante delicada a critica que se faz a
expressao cultura popular como algo morto e embalsamado, pois as préprias pessoas que
fazem suas criagdes andnimas ndo capitalizdveis intitulam a sua pratica de manifestacoes
populares ou de cultura popular. Nesse sentido, € arriscado menosprezar certos conceitos que
Jj4 se tornaram comuns e representativos no cotidiano de vdrias pessoas devido a novas
exigéncias da erudicao ou necessidade de criar neologismos académicos. Com isso, ndo quero
dizer que seja contrdria a novas criagdes conceituais. Apenas entendo que se novas formas de
olhar o fendmeno sdo criadas, um respeito deve ser mantido pelas produgdes anteriores que
deram em algum momento a sua contribuicdo, seja ela obsoleta ou ndo, “invencdo do
cotidiano” ou cria¢do dos meios intelectuais.

As consideragdes realizadas anteriormente abordam a cultura em seu significado
original como sindnimo de natureza, bem como o momento em que ambas estabelecem uma
ruptura ao serem reconhecidas leis e regras de convivéncia em sociedade. Tornam-se
elucidativas as distin¢des entre cultura das comunidades e cultura das sociedades, bem como
as possibilidades de pensar a cultura a partir das denominagdes “popular, erudita e de massa”.
Tais reflexdes delimitam o campo investigativo da cultura e as formas de percebé-la como
mediadora de agdes e significacdes que se inscrevem no corpo, tornando evidenciados os
valores, os costumes, as tradi¢des, a moralidade e a estética proprias de um dado grupo social.
O momento seguinte procura se fixar em uma das classifica¢des de cultura — a cultura popular
— apontando conceitos, aproximacdes e distanciamentos com o folclore, aspectos histdricos e

outras problemadticas inerentes a este campo de conhecimento.
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2.3 Cultura popular: faces e interfaces

Uma das questdes bastante discutidas no campo da cultura diz respeito as
conceituacdes de folclore e cultura popular. Embora para muitos a questao ja esteja resolvida,
vejo como fundamental retomd-la para um melhor tratamento do uso dos termos no estudo,
evitando confusdes e distor¢cdes. Por mais que pare¢a uma questdo simples, o olhar atento
revela o quanto € complexa a abordagem conceitual. O esclarecimento dos dois termos focard
sua génese e seu processo histérico, suas sinonimias e antagonismos.

Como forma de visualizar as indmeras possibilidades tedricas de transitar pelo que se
chama folclore, Brandao (1993) é convidado, neste momento, para alguns esclarecimentos.
Aponta cinco possibilidades de discutir o tema a partir de observagdes conceituais de outros
estudiosos que véem o folclore como sendo: tudo o que o homem do povo faz e reproduz
como tradicdo; apenas uma pequena parte das tradigdes populares; sindnimo de cultura
popular; campo de investigacao tdo amplo quanto o de cultura; algo inexistente, sendo melhor
utilizar os termos cultura ou cultura popular.

Estas palavras, que mais confundem que esclarecem, revelam as intimeras facetas
desta temdtica, as dicotomias, as linhas tedricas diferenciadas. Devido as possibilidades de
conceituar folclore e cultura popular, parece-me oportuno aduzir alguns apontamentos para
melhor conduzir as reflexdes. De imediato, parto do pressuposto de que o folclore existe e
integra a cultura de uma dada sociedade, podendo ser visto como sindénimo de cultura
popular. Para que estas configuracdes sejam possiveis € preciso uma compreensio de folclore
que fuja a qualquer anacronismo ou apego a teorias vinculadas ao sentido original do termo. E
imprescindivel romper os muros de uma conceituacao tradicional a partir de uma perspectiva
flexibilizada e que leve em conta as transformacdes historico-sociais. Vejamos como se dao
estas articulacoes.

As primeiras indagacdes acerca desta problemdtica podem ser postas da seguinte
forma: que expressao surgiu primeiro — cultura popular ou folclore?; em que contexto surgem
estas expressoes?

Percorrendo os estudos desenvolvidos por Chaui (1995) e Fernandes (1989), ¢
possivel encontrar a origem da expressdo “cultura popular” no século XVII e, portanto,

antecedendo o termo “folclore”, surgido no século XIX. O termo cultura popular é o mais
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comumente observado na literatura. Isso porque representa um pensamento académico livre
dos vicios conceituais e historicos que a palavra folclore carrega, ou talvez, por ndo ser
visualizado como sindnimo de cultura popular. O fato € que a preferéncia pelo termo cultura
popular evita desgastes em relacdo a delimitacdo do que se entende por folclore a ponto de
desvincula-lo de seu sentido tradicional. Contudo, € preciso avancar rumo a compreensoes
mais elucidativas.

Em Conformismo e resisténcia: aspectos da cultura popular no Brasil'?, Chaui (1995)
relata que, no século XVII, escritores e politicos designavam a plebe como ralé, vulgo,
populacho, povinho. O povo, distinguido da nobreza e do populacho, seria a parte mais
considerdvel, util e respeitada da nacao, composta de fazendeiros, comerciantes, financistas,
homens de lei, ou seja, a burguesia. O povo romantico (sensivel, simples, iletrado,
comunitdrio) nasce a partir de motivos estéticos, intelectuais e politicos. Estéticos, porque € a
resposta do romantismo ao classicismo, da natureza a arte. Intelectuais, porque € a resposta
contra o racionalismo da Ilustracio, da tradicdo contra o progresso, do sobrenatural contra o
‘desencantamento do mundo’. Politico, porque € a reacdo contra o império napolednico, o
nacional contra o estrangeiro.

O povo passa a existir como parte do debate académico no fim do século XVIII e
inicio do século XIX pelo surgimento, no cendrio europeu, de Estados Nacionais que trataram
de abarcar todos os segmentos da populacdo. Canclini (2000) argumenta que a Ilustracdo vé
no povo a forma de legitimar um governo democratico e, a0 mesmo tempo, o entende como o
portador daquilo que a racionalidade quer eliminar, qual seja, a supersti¢do, a ignorancia e a
turbuléncia. “O povo interessa como legitimador da hegemonia burguesa, mas incomoda
como lugar do inculto por tudo aquilo que lhe falta”.(CANCLINI, 2000, p. 208). Teriam sido
os interesses ideoldgicos e politicos que conduziram a estes rumos. Os romanticos visualizam
essa contradicdo e buscam acabar com as rupturas entre politico e cotidiano, entre cultura e

vida, o que teria levado escritores a conhecer os costumes populares, impulsionando os

12 Embora Conformismo e resisténcia, de Chaui (1995), tenha sido escrita na década de 80, com atencdo
particularmente voltada para as greves e lutas dos operdrios, trata-se de uma obra ainda atual no que concerne a
compreensdo de cultura popular no Brasil como misto de conformismo e resisténcia. A autora volta-se para
questdes como civilizagdo, nagdo e o universo da cultura popular a partir de discursos de sujeitos diversos
(proletarios, mulheres, béias-frias, donas-de-casa) que retratam as suas dificuldades, as desigualdades sofridas,
as lutas de classe, questdes que, em pleno século XXI, continuam a ser foco de debates. Discute o popular a
partir das religides catdlica e africana ou afro-brasileira (em especial a umbanda), da rua, da familia, do esporte,
das festas religiosas (Cirio de Belém), das dancas, tendo como referencial para muitas de suas intervengdes a
obra Festa no pedago, de José Guilherme Cantor Magnani. Cf. CHAUI, Marilena. Conformismo e resisténcia:
aspectos da cultura popular no Brasil. Sao Paulo: Brasiliense, 1995.
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estudos folcldricos. Tal elucidacdo reforca as consideragdes de Chaui (1995) ao alegar que a
1déia de “povo” brota de motivos estéticos, intelectuais e politicos.

Os tragos principais que configuram o que se designou cultura popular sdo delineados
no Romantismo, sendo: primitivismo (cultura popular como retomada e preservacido das
tradicdes); comunitarismo (criacdo popular coletiva e andnima; manifestacdo espontanea da
natureza e do espirito do povo); e purismo (0 povo € o pré-capitalista, o ndo contaminado
pelos habitos urbanos)'. Esses tracos, explica Chaui (1995), que definem o que se designou
como cultura popular, sdo os mesmos usados para o folclore, ou seja, folclore como
preservacao das tradi¢des, como cultura espontanea, anonima e coletiva, € como manifestacao
prépria da zona rural. E claro que sofreram modifica¢des de acordo com as transformagdes
histérico-sociais € que ja ndo se constituem da mesma forma. Os conceitos de folclore e
cultura popular ndo sdo mais visualizados como estanques, préprios das comunidades pré-
capitalistas, rurais, nem tampouco totalmente andnimos ou tradicionais, mesmo porque
tradicdo e anonimato sdo questdes polémicas na era da tecnologia e da informagéo”.

A preocupacio de intelectuais e artistas nos anos 60 é definir o popular. Pecas teatrais,
filmes, romances, musicas, panfletos, ditam as formas segundo as quais o povo deve pensar,
agir e ser. O popular converte-se em palavra de ordem da agdo politica. Trés divisdes de
cultura sdo propostas pela nova ordem vanguarda “popular’: cultura alienada (da classe
dominante), cultura do povo (atrasada, ingénua, lidica, conformista, sem dignidade artistica
ou intelectual) e cultura popular revoluciondria (produzida pela vanguarda que vé o povo

como herdéi). Cultura popular passa a ser aquela desenvolvida por artistas e intelectuais que

3 O espanhol Martin-Barbero entende o Romantismo como reac¢io, mas ndo necessariamente movimento
reaciondrio. “Reacdo de desconcerto e fuga frente as contradi¢cdes brutais da nascente sociedade capitalista: é
também reacdo de lucidez e critica frente ao racionalismo ilustrado e sua legitimacdo dos ‘novos horrores’ .
Para ele, a concep¢do romantica mistificou a relagdo povo-Nacdo, fazendo com que o povo se convertesse em
entidade sem historia, situada abaixo ou acima do movimento social. Além do mais, traz a idéia de um fazer
cultural marcado pela auséncia de contaminagio e comércio com a cultura hegemonica. “E ao ficar sem sentido
histérico, o que se resgata acaba sendo uma cultura que ndo pode olhar sendo para o passado, cultura-patrimdnio,
folclore de arquivo ou de museu nos quais conserva a pureza original de um povo-menino, primitivo”.
MARTIN-BARBERO, Jésus. Dos meios ds mediacdes: comunicagio, cultura e hegemonia. 2. ed. Rio de Janeiro:
UFRYJ, 2001. p. 41-2.

' Todos sabemos que muitos miisicos e compositores de criagdes andnimas nio sio mais tio anénimos assim.
Registram seu trabalho em cds, livros e fitas de video. As necessidades sdo outras e o contexto histérico que traz
novas exigéncias de mercado levam os individuos a modificar os personagens, os gestuais, as vestimentas, a
musicalidade, enfim. Nao ha nada estanque. As pessoas expressam suas necessidades culturais e estas s@o vivas.
Tradi¢do ndo € congelamento cultural, mas a conviccdo de que um fato existe e que é mutdvel, como o ser
humano e a sociedade. E nesse sentido que se torna ingénuo pensar rigorosamente os termos tradicio e
anonimato, sem uma flexibilidade necessdria a compreensio de sua localizagio histérico-cultural.
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fizeram opg¢do por “ser povo” e se dedicam a ‘conscientizacdo do povo’. Esse discurso é
visto por Chaui (1995) como uma das formas exemplares de autoritarismo da sociedade
brasileira, especialmente dos intelectuais.

Em 1982 e, pela primeira vez desde 1964, esclarece Chaui (1995), a cultura popular
incorporou-se de forma oficial ao projeto estatal. Isso se deu através de um Plano Trienal para
a cultura e a educagdo, apresentado pelo Ministério da Educagdo e Cultura. O texto do Plano
prioriza o patrimonio histérico e o desenvolvimento cultural. Termos como “comunidade”,
“participacdo comunitdria” e “criatividade” aparecem relacionados as praticas de contesta¢do
politica e de organizacdes sociais alternativas. Entretanto, embora a ditadura ja se encontrasse
em seus momentos finais, € preciso ressaltar que o interesse do Estado pelas manifestacoes
populares da-se ainda pela necessidade de controle dos movimentos populares de oposicao.

Uma outra modificacdo na politica cultural, ainda em 1982, pode ser apreendida
quando o controle estatal sobre a cultura popular ndo faz mencdo ao folclore, mas a
participacdo e criatividade comunitarias. Ou seja, ndo se almeja mais a fixagdo na coleta e
armazenagem de produtos acabados ligados a tradicdo, mas no processo de criacdo do
popular. E realizada uma domesticagio da cultura popular brasileira pela classe dominante,
como a feijoada, convertida em prato tipico nacional; o samba, de origem africana e
vivenciada nos morros cariocas; o carnaval, combinacdo dos festejos africanos e carnaval
“veneziano” branco; a religiosidade, na devog¢do por Nossa Senhora Aparecida; o
embranquecimento (sincretismo) das religides africanas no Brasil; o futebol, no plano
esportivo, dentre outros exemplos. Tais modificacdes seriam decorrentes das mudangas na
sociedade brasileira em nivel econdmico e politico. Econdmico porque o novo mercado de
trabalho inviabilizaria a figura do “malandro” do samba e carnaval cariocas, e politico, devido
a apropriacao do popular pelos populismos dos anos 30, 40 e inicio dos anos 60, ou sua forma
militarizada na ditadura dos anos 60 e 70 por meio das politicas de controle das expressoes
culturais. (CHAUI, 1995).

Como visto anteriormente, houve uma mudanca na expressdo ‘“‘cultura popular” a
partir dos interesses da classe dominante. Primeiro, entendida por tracos como primitivismo,
comunitarismo e purismo e, apds, como forma de controle estatal, sendo a mesma situagao
observada no que diz respeito ao folclore. Embora surgido em momento posterior, o folclore

origina uma literatura que vai aos poucos se mesclando as investigacdes de cultura popular.
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H4 um jogo de aproximacao e distanciamento percebido ainda hoje.

Com base nos estudos de Fernandes (1989) € possivel verificar que o folclore como
forma de conhecimento cientifico nasceu no século XIX na esteira da filosofia de Auguste
Comte e do evolucionismo inglés de Darwin e Spencer, bem como de uma necessidade
histérica da burguesia. Estava voltado ao estudo dos modos de ser, pensar e agir peculiares ao
povo, como técnicas de trabalhar a terra, manipular metais de transporte, esculpir objetos
materiais ou nao materiais (lendas, dancas, supersticdes, adivinhas e provérbios). O termo
surge com o arquedlogo inglés Willian John Thoms, significando folk (povo) e lore (saber),
ligado antes ao apego ao passado, as solucdes rotineiras, ao estudo das sobrevivéncias e a
cultura do inculto. A idéia inicial era registrar tudo antes que acabasse, ja que o entendimento
do homem e de sua produ¢do como histdrica ndo tinha ainda tomado impulso nos debates
contemporaneos.

Uma critica a producao folcloérica € realizada por Canclini a0 mencionar que embora
estes trabalhos tornem visivel a questdo do popular e tenham tornado habitual essa nogao,
suas “taticas gnosioldgicas” ndo foram direcionadas por um objeto de estudo preciso e, nem
tampouco, por métodos especializados. Teria sido a inquietude de filésofos e escritores como
Herder e os irmaos Grimm que levou a formaliza¢do da primeira Sociedade do Folclore, em
1878, na Inglaterra, nome que passa a designar, posteriormente, na Franca e na Itdlia, a
disciplina que trata do saber e das expressdes subalternas'”. De estilo romantico, positivista,
com utilizacdes liricas, o folclore ruma ao conhecimento do popular a partir da ciéncia, tendo
por objetivos: distanciar-se dos estudiosos amadores, libertar os oprimidos, resolver as lutas

entre classes e apreender o popular como tradi¢ao.

O folclore, que surgiu na Europa e na América como reagdo frente a
cegueira aristocrdtica para com o popular e como réplica a primeira
industrializacdo da cultura, é quase sempre uma tentativa melancélica de
subtrair o popular a reorganizacio massiva, fixa-lo nas formas artesanais de
producdo e comunicagdo, custodid-lo como reserva imagindria de discursos
politicos nacionalistas. (CANCLINI, 2000, p. 213).

As motivacdes européias pelos estudos folcléricos repetem-se na América Latina,

15 Jacob Ludwig Grimm (1785-1863) e Wilhelm Grimm (1787-1859) coletaram inimeros contos de fadas em
suas viagens pela Alemanha, dentre os quais Chapeuzinho Vermelho e Branca de Neve. Johann Gottfried Herder
(1744), escritor alemao, critico literario e clérigo, reuniu textos de cangdes populares da Europa, valorizando o
nacionalismo.
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adverte o estudioso, pela necessidade de retomar os sentimentos populares frente ao
[luminismo e cosmopolismo liberal, e firmar a formacdo de novas nacdes ao seu passado.
Paises como Argentina, Brasil, Peru e México produziram textos folcldricos desde o final do
século XIX com amplos conhecimentos empiricos sobre religiosidade, rituais, festas,
artesanato e demais assuntos, sendo muitos deles ligados ao indigena e ao mestico. As
dificuldades tedricas e epistemoldgicas que comprometeram o valor de seus informes
continuam em estudos folcldricos atuais, principalmente porque valorizam muito mais os
bens culturais como lendas, musicas e objetos do que os agentes sociais que os geram. Presos
ao nacionalismo politico e humanismo romantico, dificilmente os estudos sobre o popular
conseguem produzir um conhecimento cientifico. Os folcloristas, apesar de um grande
nimero de descri¢des, teriam dificuldades em dar explicacdes precisas sobre o popular.

A compreensdo de como a corrente folclérica focou o popular e o disseminou
internacionalmente, afirma Canclini, da-se com a leitura da Carta do Folclore Americano
elaborada por especialistas e aprovada em 1970, sintetizada pelo estudioso da seguinte forma:

z

* O folclore € constituido por um conjunto de bens e formas culturais
tradicionais, principalmente de cariter oral e local, sempre inalterdveis. As
transformacdes sdo atribuidas a agentes externos, motivo pelo qual se
recomenda instruir os funciondrios e os especialistas para que ‘nao
desvirtuem o folclore’ e ‘saibam quais s@o as tradigcdes que nio t€m
nenhuma razio para ser mudadas.’

¢ O folclore, entendido dessa maneira, constitui a esséncia da identidade e
do patrimonio cultural de cada pais.

* O progresso e os meios modernos de comunicagdo, ao acelerar o
‘processo final de desaparecimento do folclore’, desintegram o patrimdnio e
fazem os povos americanos ‘perderem sua identidade’. (CANCLINI, 2000,
p.213-4).

As idéias contidas nessa carta impdem ao folclore a idéia de algo estanque, inflexivel,
que ndo pode ser “desvirtuado”. Nela, a tradi¢do € lei, e somente neste sentido pode o folclore
ser patrimonio cultural de um pais. Contudo, esse ndo é o pensamento que vigora nos meios
intelectuais. J4 se reconhece que o folclore € dindmico e que suas mudancas estdao
intimamente relacionadas as transformagdes sociais. Mesmo assim, ainda hé linhas tedricas
que insistem numa observancia rigorosa a elementos como anonimato, transmissao oral e
antiguidade.

As transformacdes no campo do folclore podem ser visiveis ja no I Congresso
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Brasileiro de Folclore realizado na cidade do Rio de Janeiro em 1951, elucida Benjamin
(2001). A Carta do Folclore Brasileiro apresentava a idéia de que o fato folcldrico constituia-
se das formas de pensar, sentir e agir de um povo, preservadas pela tradi¢do popular e
imitacdo, sem a influéncia direta de circulos eruditos e instituicdes que visem renovar e
conservar o patrimonio cientifico e artistico humano ou fixar uma orientagdo religiosa e
filoséfica. Cajam, portanto, os atributos antiguidade, oralidade e anonimato, ratificando a
aceitacdo coletiva como marca consagrada do fato folcldrico e relativizando a idéia de
tradicionalidade. Contudo, muitos folcloristas continuaram atrelados as caracteristicas antigas
ja rejeitadas no Congresso de 1951.

A releitura da Carta em um novo momento historico, qual seja, em 1995, no VIII
Congresso Brasileiro de Folclore em Salvador (BA), levou a modificagdes no entendimento
do folclore, que passa a ser declarado como o conjunto de criagdes culturais, baseado em
tradicoes individuais ou coletivas de uma comunidade e que represente sua identidade social a
partir de fatores como aceitac@o coletiva, tradicionalidade, dinamicidade e funcionalidade.
Tal conceito, explica Benjamim (2001), segue a orientacdo da UNESCO, definida em reunido
de Praga (Republica Checa) no mesmo ano.

Como observado, as transformagdes sociais conduziram a teorias diferenciadas sobre
o folclore no momento em que se percebia que este ndo era extinto com as novas tecnologias,
mas modificado frente as suas exigéncias. O fécil acesso a filmagens, museus, fotografias,
festivais, desfiles e concursos folcloricos, bem como o investimento em turismo € a influéncia
dos meios de comunicacdo, conduziram a um crescimento das manifestacdes folcldricas e,
sobretudo, do que Benjamin chama de “espetacularizacdo das manifestacOes folcloricas”.
Como entende, “algumas das manifestacdes tradicionais guardam a natureza de espetdculos,
que tém sido levados a exacerbagdo, convertendo-se em produto da cultura de massas”.
(2001, p. 5). Muitas manifestacdes folcloricas realizadas pelas comunidades passam a
modificar-se em func¢do de exigé€ncias — turisticas, municipais, de sobrevivéncia — podendo
tornar-se espetacularizadas, produto a ser consumido. Nesse sentido, retomando a
problemdtica que impulsionou o debate, volto a questionar: cultura popular e folclore sdo a
mesma coisa?

Certamente, esta nao é uma questdo facil de ser respondida. Algumas das

consideracOes realizadas anteriormente pelos diferentes estudiosos adiantam possiveis pistas.
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Contudo, gostaria de realizar esclarecimentos iniciando pelas defini¢des célebres apresentadas
por um dos maiores folcloristas brasileiros — Camara Cascudo. Para ele, folclore “é a cultura
do popular, tornada normativa pela tradicdo”. (2001, p. 240). E ainda: “O folclore € o
popular, mas nem todo o popular € folclore”. (1967, p. 13).

A primeira frase funde os termos "popular e folclore", definindo o folclore como
sendo a cultura feita pelo povo, mas com a ressalva de que se torne norma, regra, pela
tradicdo. A segunda entende que o folclore sempre serd popular, uma construgdo feita pelo
povo, sendo que nem tudo o que é feito pelo povo caracteriza-se como folclore, caso nio
respeite elementos como antiguidade, persisténcia, oralidade, anonimato e funcionalidade. Ou
seja, tudo o que se distancia destes elementos ndo seria considerado folclore.

Exemplificando, poderia dizer que se uma comunidade antiga e tradicionalmente
conhecida pela realizacdo de dada manifestacdo dancante criar uma danga diferente da que
estd acostumada a realizar, esta ndo poderd ser considerada folcldrica, haja vista que nao
contém em si os elementos que caracterizam um fato como sendo folclorico. Neste sentido, a
manifestagdo seria popular, mas nao folcldrica, com base na leitura da segunda defini¢do dada
pelo folclorista. Somente poderia se tornar folcldrica, ou seja, normativa pela tradi¢do, com o
passar do tempo, acrescido dos elementos que caracterizam um fato como sendo folclérico.

A perspectiva de folclore como “conhecimento do povo” também € bastante
questionada, posto que o folclore ndo seria privilégio de classe. Fernandes (1989) esclarece
que os elementos folcléricos atingem todas as classes sociais e passam a agir como um dos
veiculos de uniformiza¢do dos padrdes de comportamento, tornando possivel a vida em
sociedade. Argumenta que alguns folcloristas deveriam, pelo menos, ter considerado que o
ideal social criado sob a forma de valores e também cristalizado em elementos folcldricos,
abrange indistintamente todas as classes sociais. Assim, embora o pertencimento a uma dada
camada social possa indicar a presenca de privilégios ou auséncia deles, seria impossivel a
convivéncia social se elementos considerados essenciais para a sobrevivéncia nao fossem

compartilhados e aceitos pelos membros.

Esses elementos folcléricos, algumas vezes expressando regras de conduta,
passam a agir, de modo amplo e em periodos normais, como um dos
veiculos de uniformizagdo dos padrdes de comportamento, contribuindo
para tornar possivel a vida em sociedade, criar uma mentalidade
caracteristica dessa sociedade tomada como um todo, pelo menos quanto
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aos seus valores essenciais, e perpetuar a configuragdo socio-cultural em
que esses valores estao integrados. (FERNANDES, 1989, p. 43).

Através de uma pesquisa realizada em Sao Paulo, Fernandes (1989) constatou que os
mesmos elementos folcléricos, provérbios, supersti¢des, crengas, lendas e contos sdo usados
por pessoas de classes mais baixas e mais altas, tornando o folclore ndo apenas uma forma de
expressdo das camadas marginalizadas, mas possibilidade cultural presente na vida dos
individuos de modo geral. Essa andlise aponta outros rumos investigativos, dado que o
préprio termo folclore (ou Folklore) remete a idéia de um saber que € do povo, sendo esta
visdo ainda difundida socialmente. Mas, quem € povo? Em que contexto se é povo?

O socidlogo utiliza o termo folclore no sentido de cultura popular, embora em toda a
obra O folclore em questdo opte pelo uso do primeiro termo com maior freqiiéncia. Visualiza
o folclore ndo arraigado a elementos arcaicos e conservadores, apontando os avangos e
retrocessos em relagdo a esta questdo. Afirma que os gestos ou composicoes folcldricas
conservam muito mais do que “férmulas mortas”, ja que expressam a propria vida do homem,
os seus sentimentos e valores. V€ o folclore como uma disciplina humanistica voltada a
elaboragdo dos temas folcléricos e as implicacdes literdrias dos padrdes praticos, estéticos ou
filoséficos, inerentes a producdo intelectual de cunho folclérico. O folclore compreenderia
“todos os elementos culturais que constituem solugdes usual e costumeiramente admitidas e
esperadas nos membros de uma sociedade, transmitidas de geracdo a geracdo por meios
informais”. (FERNANDES, 1989, p. 47).

Utilizando também os termos folclore e cultura popular encontra-se Canclini (2000),
que aponta uma nova perspectiva de andlise a partir do que chama tradicional-popular,
levando em consideracdo as interacdes com a “cultura de elite” e com as “industrias
culturais”. Para tanto, realiza uma sistematizacdo por meio de seis refutacdes a essa visao
classica dos folcloristas. Sdo elas: o desenvolvimento moderno nao suprime as culturas
populares tradicionais; as culturas camponesas e tradicionais ja ndo representam a parte
majoritaria da cultura popular; o popular ndo se concentra nos objetos, mas nas experiéncias
de um grupo em dar respostas e vincular-se ao seu contexto social; o popular ndo seria
monopdlio dos setores populares; o popular ndo € vivido pelos sujeitos como complacéncia
melancoélica para com as tradigdes e, finalmente, a preservacdo pura das tradicdes nem

sempre ¢ a melhor forma popular de reproducdo e reelaboracdo de sua situagdo. Mas, é
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preciso pensar melhor essas refutacoes.

O estudioso argentino esclarece que mesmo com o surgimento de novas tecnologias, o
folclore nao foi extinto, mas apenas transformado, sendo até ampliado em alguns setores,
como por exemplo, no artesanato. O que o folclore deve buscar ndo € o resgate e conservagao
de tradi¢cdes supostamente inalteradas, mas o exame de como os hdbitos estdo se
transformando e como interagem com o homem e a sociedade. O folclore nao se encontra,
portanto, congelado em patrimonios de bens estdveis, mas presente em experiéncias de grupos
e nas formas como se vinculam a seu contexto social e expressam sua forma de consciéncia.
Assim, “nao ha folclore exclusivo das classes oprimidas, nem o Unico tipo possivel de
relagdes interfolcldricas sdo as de dominacao, submissdo ou rebelido” (CANCLINI, 2000,
p.- 220). Nao haveria um grupo de individuos propriamente folcloricos, mas situagdes mais ou
menos propicias para que o homem vivencie um comportamento folclérico. E nesse sentido
que acredita ser possivel pensar que o popular compde-se de elementos hibridos e complexos
advindos de diversas classes e nagdes.

O pesquisador elucida ainda que o folclore ndo se concentra apenas no meio rural,
como era visto antigamente, mas acontece de forma dindmica em meio as condi¢des da vida
urbana e, para além delas, num sistema internacional de circulagdo cultural. O popular ndo é
vivido de forma melancdélica pelos populares, mas pelo contrdrio. Muitas praticas rituais que
aparentemente reproduziriam a ordem tradicional a transgridem de forma humoristica. Ao
riso se recorre como forma de alcancar uma relagdo menos angustiante com o passado. Sao
citadas, pelo pesquisador, algumas dangas que parodiam os conquistadores espanhéis pelo
uso grotesco de seus trajes e instrumentos de guerra, assim como o carnaval brasileiro. Os
populares se relacionam com a sociedade e ndo ficam presos a seu reduto, o que garante o
fortalecimento de suas préticas populares.

E preciso salientar que, embora compartilhe com Canclini e Fernandes a idéia de que
o popular ndo é monopdlio dos setores populares, j& que as diferentes classes podem
comungar dos produtos elaborados e até (re)crid-los, entendo que € nas classes excluidas que,
efetivamente, sdo construidos e consolidados os elementos folcloricos materializados através
de uma normatizagdo social. Comungo das idéias de Canclini e Fernandes sobre o fato de que
o popular ndo € privilégio dos populares, mas nao posso deixar de me aliar a Chaui na

perspectiva de uma sociedade desigual dividida em classes sociais, em que a cultura popular é
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vista como a expressao dos dominados. Embora um produto de cultura popular/folclore possa
ser elaborado por todas as classes sociais, produto este caracterizado por sua ndo produgdo em
série, pelo aprendizado via transmissdo oral, pela simbologia especifica e peculiar, os
produtores de cultura popular (homem que produz) ou, melhor dizendo, os populares,
distinguem-se dos outros individuos ndo apenas por sua classe social, mas por suas
experiéncias coletivas, pelo instaurar da cultura das comunidades. E por essa caracteristica,
principalmente, que este homem ganha seu “status” de popular.

As dificuldades na definicao de folclore e cultura popular continuam. Parece cada vez
mais penoso estabelecer precisamente as diferencas e os limites que os distanciam e, ao
mesmo tempo, torna-se cada vez mais custoso vé-los como sindnimos pelo fato de que o
folclore traz as marcas de um pensamento obsoleto que a cultura popular teima em levar.
Neste sentido, dois caminhos parecem ser delimitados: diferenciar cultura popular e folclore,
correndo o risco de prender-se a elementos que caracterizam o fato como sendo folclérico,
ampliando o campo de acdo da cultura popular e visualizando o folclore como parte desta
cultura, ou aceitar os dois termos como sindnimos, atinando para o folclore numa perspectiva
contemporanea que nao se liga radicalmente aos classicos elementos do fato folclérico, sendo
flexivel e passivel de modifica¢des. Contudo, outras probleméticas nascem desta situagao.

Entendendo o folclore como distinto de cultura popular e, partindo do pressuposto que
o folclore transita por todas as classes sociais, poderia perceber a cultura popular como sendo
a cultura produzida pelos segmentos excluidos da populacdao em termos de satide, educacao,
saneamento bdsico, cultura, ou seja, condi¢des dignas de existéncia. Contudo, o risco seria
definir algo como sendo ou ndo andonimo, tradicional, frente as rdpidas transformacdes
tecnologicas. Mas, se a opg¢do for pela visualizagdo dos termos como sindnimos, outros nds
deverdo ser desatados.

Se a cultura popular for definida nos contornos teéricos de Chaui (1995) como
expressao dos dominados e produgdo de uma classe subalterna na sociedade, como percebé-la
a luz do folclore a medida que este nao seria privilégio de classe, mas existiria em todas as
classes sociais? Seria possivel pensar cultura popular e folclore como sind6nimos, posto que a
cultura popular caracteriza-se como uma manifestacdo diferenciada, realizada numa
sociedade que, embora seja a mesma para todos, € dotada de sentidos e finalidades diferentes

para cada uma das classes sociais?
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As tentativas de sair deste labirinto ddo-se justamente pelo jogo de conformismo e
resisténcia de que fala Chaui, ou seja, pelos mecanismos que levam a cultura dominante a ser
aceita, interiorizada, reproduzida e transformada, assim como recusada, negada, de forma
explicita ou implicita pelos dominados.

A cultura popular ndo € algo a parte da cultura dominante, mas se consolida dentro
dela, ainda que sob forma de resisténcia, ou, nos dizeres de Chaui, como “um conjunto
disperso de praticas, representacdes e formas de consciéncia que possuem légica prépria (o
jogo interno de conformismo, do inconformismo e da resisténcia), distinguindo-se da cultura
dominante exatamente por essa logica de préticas, representacdes e formas de consciéncia”.
(1995, p. 25). Assim, por mais que se busque a “pureza” do folclore ou da cultura popular,
bem como de seus produtores, ndo se pode alcangd-la, j4 que qualquer possibilidade é
frustrada ante o jogo de poder reinante. Nesse sentido, como resolver o impasse? E vidvel
compreender os termos cultura popular e folclore como sindnimos?

Talvez a idéia possa ser outra. Pensemos em produgdo e (re)producdo dos bens
culturais de uma sociedade a partir de algumas delimitacdes do fato folclérico, embora com
toda a flexibilidade que este mereca ter. Primeiramente, entendo que € nas chamadas classes
marginalizadas que efetivamente sdo construidas e consolidadas préaticas culturais coletivas,
em que a “cultura da comunidade” prevalece ante a “cultura da sociedade”. Por mais que tais
praticas populares/folcldricas estejam presentes em todas as classes sociais, transitando pela
“cultura das sociedades”, atuam como (re)produtoras de algo que ndo € individual, mas que
foi criado na coletividade, por ela aceito e transformado em conhecimento a ser
compartilhado por varias geracoes.

Tenho claro que eruditos também se mesclam ao popular ao compartilharem de seu
universo, simbologia, crengas e valores, expressando-o em suas composi¢des, poesias,
vestimentas ou obras de arte. O popular, em sua significacdo coletiva, possibilita sentidos,
sendo fonte inspiradora de construgdes eruditas. A cultura popular, vista nesta perspectiva,
também € (re)produzida por outros segmentos da populacao.

Nao hd como negar que hd uma produgdo cultural prépria das classes marginalizadas
socialmente, coletivas, que estampa formas dessa comunidade ser, pensar e agir. Nao hd
como esquecer que vivemos numa sociedade de diferentes niveis culturais e sociais; que ha

uma cultura erudita, valorizada pela sociedade administrada, e que ha uma cultura do popular,
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dos menos privilegiados, negada ou cultivada muitas vezes pelos eruditos; que hd uma cultura
fortemente veiculada pelos meios de comunicagdo, cerceadora, sedutora, comovente. Nao
quero, com isso, apontar relacdes de ingenuidade entre os excluidos e, tampouco, afirmar a
pureza de sua produgdo. Nao hd pureza num jogo de conformismo e resisténcia, de coagdo e
seducdo.

Entendo que o folclore/cultura popular encontra-se presente em diferentes esferas
sociais, como um “bem” cultural a ser consumido, (re)produzido, vivenciado. Entretanto,
percebo a sua producdo por uma dindmica coletiva, das comunidades, e que, praticamente,
inexiste nas classes marginalizadas por sua prépria condi¢ao social.

Poderia pensar a cultura popular/folclore como sendo toda a producdo cultural
originada das camadas excluidas (embora veiculada em todas as classes sociais) e
caracterizada na forma como os individuos falam, agem, pensam, cantam, dangam, constroem
seus bens e se expressam, sendo aceita coletivamente, interiorizada como normatizacao
possivel de ser respeitada ou transgredida face ao contexto historico-social em que vivem. A
cultura popular, como sindénimo de folclore, também estd na arte de bordar, pintar e esculpir,
de ensinar e aprender histdrias, de contar “causos”, de viver a crenga em seres imagindrios, de
fazer adivinhas, e isto ndo é realmente privilégio de classe. Estd presente em diferentes niveis
sociais, embora tenha claro que a dificuldade de acesso a tecnologia e as agdes coletivas
possibilita que tais praticas culturais sejam observadas com maior freqii€éncia entre os
marginalizados, podendo ser veiculada e ressignificada em diferentes classes sociais.

E nesse sentido que afirmo estar a cultura popular permeando (embora mais ou menos
observada) diferentes segmentos sociais. Vejo que € nas agdes coletivas, comunitérias, que
melhor se revela o seu vigor e a sua concretude. E ai estd o sentido da cultura
popular/folclore, que vem da arte do povo, que € coletivizada, passivel de modificacdes;
dinamica, como a prépria comunidade.

Foi procurando caminhos que indicassem aproximagdes e distanciamentos entre
cultura popular e folclore que situei os estudos de Canclini, Fernandes, Chaui, Cascudo,
dentre outros. Os apontamentos tocaram, sobretudo, as possibilidades de entender o
surgimento destes termos, os diferentes contextos e as fun¢des a que se destinam, levando em
consideragdo as novas formas de abordd-los mediante mudangas no pensamento académico.

Ao me referir a cultura popular neste estudo, volto-me a uma produgdo que nao se
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atrela diretamente aos meios de comunicacdo de massa e a industria cultural, embora esta
producao seja, muitas vezes, marcada pela “competicdo” propria da sociedade de consumo.
Refiro-me ainda ao seu produtor, ao homem historicamente situado, em sua humanidade,
acreditando que, por mais que se possa (re)produzir a cultura popular nos meios eruditos e
nos meios de comunicagdo, a esséncia € coletiva, nasce daqueles que praticamente nio tém
acesso ao saber sistematizado e a condi¢des decentes de vida.

A cultura de movimento dos populares € discutida, na seqii€éncia, pela danca e pelo
corpo que se expressa por meio dela, assumindo os contornos ético-estéticos caracteristicos
de dada manifestacdo cultural. Imagens como bumba-meu-boi, caboclinhos e maracatu rural
sdo trazidas para as discussdes, embora simbolicamente, no sentido de favorecer uma melhor

percepcao da cultura de movimento em suas aproximacoes e peculiaridades.

2.4 Pela cultura de movimento humano

Cultura de movimento humano ou cultura corporal sao expressdes que sinalizam para
a cultura produzida pelo homem historicamente e que se concretiza na forma como utiliza seu
corpo a partir dos jogos, da danca, da gindstica, do esporte, das lutas, dentre outras préticas
corporais, de acordo com Coletivo de Autores (1993). Embora esta terminologia possa ser
vista como redundante e fragmentdria, j4 que toda cultura seria corporal, acredito que a
mesma contribui para o entendimento de uma cultura que ndo se restringe a erudi¢do ou a
inércia gestual, mas que €, sobretudo, constru¢do humana, materializacdo de um corpo que
sente, pensa, age € comunica-se.

Integrando a cultura de movimento humano ou cultura corporal, a danca traz em si os
signos de cada civilizagdo no momento em que sao inscritos, no corpo, os valores, 0s gestos e
simbologias, sendo parte da memoria corporal de cada individuo e sua comunidade. Como
lembra Santos (2002, p. 25), “a danca tem tido o poder de reforcar a importancia do corpo
como instrumento e simbolo do poder. Tem também revigorado um conjunto de valores e
crengas”.

Presente em vdrias sociedades, as dangas, especialmente aquelas ligadas a
caracterizagdo dos costumes, das tradicoes, dos valores e normas, € que ndo sao diretamente

atreladas a modismos e imposi¢cdes da industria cultural, apresentam um manancial ético-
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estético que define tracos culturais préprios de uma comunidade. Trata-se de uma das
representacoes mais significativas de uma comunidade de cultura popular, pois expressa
necessidades, reivindicacdes, dentncia e sentido de existéncia. Sua funcdo social € alterada
conforme os costumes, as regras, a filosofia de cada civilizag¢do, o acontecer histérico. No que

diz respeito a cultura africana, estudada por Santos (2002, p. 117), é possivel observar que:

A educacdo de uma crianga na sociedade tradicional africana, de forma
geral, inclui aprender as diferencas entre as dangas, o que € permitido, o que
¢ aceitdvel, o que é proibido. Cada pessoa, cada grupo, tem a sua funcio
dentro da sociedade. A danca reforga as crengas tradicionais, os valores,
mesmo nas ocasides em que parece ser puramente festiva. O africano,
através da musica, do canto e da pantomima, capta o sobrenatural, que € a
propria vida, com seus ritmos e ciclos, vida expressa em termos dramaticos.
Assim, todos os importantes acontecimentos na comunidade sdo
acompanhados pela danga e musica acentuando seu significado.

Tal explicacdo nos transporta a uma civilizagdo cultural que vive uma racionalidade
diferenciada da ocidental, justamente pela valorizacdo do corpo (dangante, religioso, mitico) e
pelo fato deste ter sua relevancia em todos os momentos da vida humana, seja no trabalho, na
festa, no estudo, no nascimento, na morte, dentre outros. Embora ndo esteja livre das
influéncias de uma racionalidade ocidental, dado o processo de mundializacao cultura116,
ainda conserva muito de seus tracos caracteristicos, de uma valorizacdo do homem como
sensivel, racional, mitico e ritualistico.

O sentido/significado das manifestacdes dangantes € revelado no corpo, nas
vestimentas, no instrumental, na coletividade, dentre outros. Associada ao trabalho (plantio,

colheita), as festas nacionais, a rituais sagrados, a celebracdes pelo nascimento, morte, guerra,

dentre outros motivos, a danca € fruicao, forma extasica, mimese, existéncia.

A danca é um modo de existir. Ndo apenas jogo, mas celebragdo,
participacdo e ndo espetdculo, a danca estd presa a magia e a religido, ao
trabalho e a festa, ao amor e a morte. Os homens dancaram todos o
momentos solenes de sua existéncia: a guerra e a paz, 0 casamento € 0s
funerais, a semeadura e a colheita. (GARAUDY, 1980, p. 13).

' A expressio mundializacio cultural é utilizada por Renato Ortiz como forma de percepcio da existéncia de
processos globais que transcendem grupos, classes sociais e nacdes rumo a uma sociedade sem fronteiras
culturais. O autor parte de uma observacdo cotidiana, sendo o termo mundializacio empregado apenas no
dominio especifico da cultura. Para ele, “uma cultura mundializada corresponde a uma civilizacdo cuja
territorialidade se globalizou. Isso ndo significa, porém, que o trago comum seja sindbnimo de homogeneidade”.
Cf. ORTIZ, Renato. Mundializagdo e cultura. Sdo Paulo: Brasiliense, 2000. p. 31.
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Em certas culturas, a danga integra as necessidades cotidianas. Para a cultura chinesa,
por exemplo, trabalhar o corpo é fortalecé-lo como um todo, juntamente com outros
elementos relevantes a sua manutencdo (alimentacdo, descanso, religido, banho). O sédbio
Conftcio, na China do século VI, lembra Garaudy (1980), pedia para que lhe mostrassem a
forma de dancar de um povo que poderia definir a grandeza ou declinio dessa civiliza¢ao, ou
seja, se a mesma estaria doente ou sa. Isso porque a danca € capaz de exprimir a coesdo e o
poder transcendental da comunidade.

Nao apenas Confucio pronunciou-se acerca da danca, mas também pensadores ja
elencados anteriormente no primeiro capitulo, como Platdo (1988) e Nietzsche [s.d.]. O
primeiro ansiava formas de regulamentar sua prética a partir do que considerava danca dos
corpos mais formosos (imitacdes do solene) e a danca dos corpos mais feios (imitagdes do
vulgar). J4 Nietzsche consagra a danca um sentido especial. Em trecho de Assim Falou
Zaratustra, intitulado “O canto de dancga”, Nietzsche narra uma cena em que o profeta
Zaratustra, ao caminhar no bosque com seus discipulos, chega a um verde prado e se depara
com jovens dangcando umas com as outras. O profeta pede para que nao parem de dangar, pois

nao seria um desmancha-prazeres de mau-olhado nem inimigo dos jovens.

Intercessor de Deus sou eu junto ao Diabo: mas este é o espirito de
gravidade. Como poderia eu ser inimigo da vossa graciosa, divina danca?
Ou de pés de jovens com lindos tornozelos? [...] Nao vos zangueis comigo,
lindas dangarinas, de que eu castigue um pouco o pequeno deus! Gritara,
certamente, e chorard — mas d4 vontade de rir, ainda quando chora! E, com
lagrimas nos olhos, deverd pedir-vos uma danca; e eu mesmo quero
acompanhar sua dangca com um canto. Um canto de danca e de mofa ao
espirito da gravidade, ao meu altissimo e poderosissimo diabo, do qual
dizem que € o senhor do mundo. (NIETZSCHE, s.d, p. 121).

Esta passagem de Nietzsche, finalizada com a tristeza do profeta quando as jovens
foram embora apds realizarem sua danca, perpassa a laicizagdo da vida, a fuga aos ditames
religiosos que por muitos séculos impuseram regras, leis morais, tornando o homem escravo
de seu destino. O corpo, pela danga, mostra-se, transcende, materializa-se e leva ao irromper
dionisiaco. E dai a menc¢do ao diabo, que, figuradamente, indica o rompimento com uma
sociedade fraca por sua falta de persuasdao e por sua subserviéncia; que contraria rangos

hegemoOnicos e cria seus proprios valores, as suas proprias escolhas e vontades.
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Historicamente, a danca, existente ja4 com o aparecimento do homem, sofre as
transformagdes sociais e contribui com estas transformacdes. Representa uma forma de
comunica¢do com espiritos e deuses em épocas bastante remotas ou atuais, uma maneira de
personificd-los. Como manifestacdo dionisiaca frente a sociedade apolinea, rompe com a
“normalidade” que deforma e instaura uma ordem acolhida pela permissio do sagrado'”.

Presente nos teatros gregos, nas arenas romanas, nas bacanais e festas orgiacas, nas
cerimOnias religiosas, a danca conquista seus préprios espacos — os espacos do corpo.
Configurada em rituais macabros da Idade Média como forma de exorcizar o corpo das
doencas e infortinios que o afetavam, a danga é forma de expressdo, linguagem que atrai e
seduz pelo que € e por sua forca regeneradora. Pela licenciosidade permitida nas festas e por
sua capacidade de descobrir outros rumos que possibilitem a aproximacdo dos individuos, a
danca edifica o homem. Enquanto forma de protesto corpéreo nos momentos de censura
verbal, a danca foi sendo modificada e modificando. E presenca, presente tanto nas classes
abastadas socialmente quanto nos camponeses, escravos, indios e operdrios. E arte,
ludicidade, festa, profissao, movimento, consumo e diversao.

Nas manifestacdes mais simples da vida cotidiana assumiu designa¢des como danca
folclérica, danca espontanea, danga popular e danca camponesa. A cultura corporal de cada
povo (ou cultura de movimento) foi sendo formada a propor¢ao que este estabelecia relagoes
com a natureza e com o social. Os meios de comunicacdo e o processo de mundializagdo
cultural permitiram que as fronteiras que delimitavam as manifestagdes culturais passassem a
ser rompidas ou, pelo menos, flexibilizadas. Talvez, ainda, deturpadas, como se uma tnica
parte fosse capaz de representar o todo, embora acreditando que esta parte o constituisse e o

representasse.

'7 As diferencas entre o sagrado e o profano sdo importantes para o entendimento da razdo e do “outro” da razdo.
“O sagrado e o profano sdo entendidos como opostos, dentre outras coisas, pelo fato do primeiro buscar os
desequilibrios, o afastamento das preocupagdes cotidianas, a ndo contencdo dos desejos, o anseio pelo
transcendente; o segundo, por sua vez, estaria preso aos equilibrios, a racionalidade social, a estabilidade, a
seguranca e aos limites terrenos”. LARA, Larissa Michelle. As dangas do sagrado no profano: transpondo
tempos e espagos em rituais de candomblé. Campinas: UNICAMP, 1999. Dissertacdo (Mestrado em Educagao
Motora), Faculdade de Educag@o Fisica, Universidade Estadual de Campinas, 1999. p. 33. A imagem do
sagrado e do profano trazida por Caillois intensifica a compreensdo destas expressdes. “O profano deve ser
definido como a constante procura de um equilibrio, de um meio-termo que permita viver no temor e no saber,
sem jamais exceder os limites do permitido, contentando-se com uma mediocridade dourada que manifeste a
conciliagdo precdria das duas forcas antitéticas que ndo asseguram a duracdo do universo sendo neutralizando-se
reciprocamente. A saida desta bonanga, deste lugar de calma relativa em que a estabilidade e a seguranca sao
maiores que em qualquer outra parte, equivale a entrada no mundo do sagrado”. CAILLOIS, Roger. O homem e
o sagrado. Lisboa: Edigdes 70, 1988. p. 35.
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O Brasil, por exemplo, € visto em outros paises como o lugar privilegiado do futebol e
do carnaval, e também da pobreza e violéncia nas favelas. As imagens da licenciosidade do
brasileiro, do corpo nu e vendavel, das mulatas, da “guerra declarada”, sdo uma espécie de
fotografia de nossa identidade, incompleta se pensarmos em outras tantas caracterizagdes que
poderiamos atribuir ao pais. Isso porque a cultura brasileira consolida-se pela diversidade, por
uma cultura corporal ampla e esteticamente multifacetada resultante de aculturacdes que
envolvem o branco, o negro e o indio. Portugueses, espanhdis, italianos, ucranianos,
africanos, holandeses, japoneses, drabes e alemdes deram sua contribuicao a esta formacao
cultural, embora com maiores ou menores intervengdes. Deixaram suas marcas expressas na
culindria, na literatura, nas musicas, nas dangas, nas festas e no trabalho. E contribuiram para
a consolidacdo de regras, hébitos, costumes, moralidade e para a configuracdo de padroes
éticos e estéticos.

No dizer de Chaui (1995), toda cultura institui uma moral que transita entre o bem e o
mal, o permitido e o proibido, o correto e o incorreto, vdlida para todos os seus membros.
Contudo, varias morais podem ser estabelecidas em sociedades e culturas fortemente
hierarquizadas, com diferencas profundas de castas e classes sociais. Tal idéia reforca a
proposicdo esbocada de que as comunidades que se formam e congregam determinada
representacdo cultural instituem morais, condutas que sejam validas para o grupo. Contudo,
os valores concernentes ao que seja correto ndo partem unica e exclusivamente de uma
singularidade do grupo, mas obedecem a uma moral universalizante em sua esséncia, ou seja,
valores que toquem virtudes como justi¢a, amizade e respeito.

Se observarmos uma comunidade popular ou comunidades que se formam a partir de
objetivos comuns, percebemos que vérios dos conhecimentos adquiridos sdo passados de
geracdo a geracao, transmitidos em grande parte de forma oral, mantendo uma fung¢do social e
persistindo ao longo de anos. Contudo, a existéncia da moral ndo indica a presenga explicita
da ética, ou seja, de uma filosofia moral, o que leva a problematiza¢des e interpretacdes do
significado dos valores morais. Nem tampouco podemos afirmar, segundo Chaui (1995), que
os valores morais sejam idénticos aos fatos constatdveis na vida cotidiana, ou seja, que a
forma como uma comunidade age na atualidade é correta porque os antepassados a
realizavam. Mas, serd que comunidades ndo confundem fatos e valores, ignorando as causas

ou razdes pelas quais determinados atos, comportamentos ou coisas sdo valorizadas ou
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depreciadas? Serd que ndao vivem sua corporeidade reproduzindo valores sem ao menos
questiond-los? Tais reflexdes tém a sua profundidade e sutileza, dado que os valores e
deveres, conforme explica Chaui, parecem naturais e intemporais, gerando recompensa,
quando os seguimos, e puni¢do, quando os transgredimos.

Embora sentimentos, condutas, agdes e comportamentos sejam modelados por atos
politicos, educacionais, religiosos, familiares, ndo se pode simplesmente reproduzir os valores
propostos pela sociedade e toma-los como modelos exemplares. Assim, qual o sentido dos
costumes, ou ainda, que caracteristicas pessoais e condutas individuais levam alguém a
respeitar ou transgredir valores concernentes a uma comunidade e por qué?

Ao voltar-me para o campo da cultura popular brasileira procuro, a todo instante,
(re)construir cendrios e personagens que fazem parte de varias historias advindas das buscas
no cotidiano e nas festas. Entre formas de comportamento, experiéncia estética, vivéncia das
regras sociais e de convivéncia em grupo, almejo caminhos que me conduzam a um desvelar
de imagens. No embalo das cirandas e cocos recifenses, no rufar das alfaias dos maracatus
nacdo pelas ruas de Recife e Olinda, no embarago do corpo ao som do bumba-meu-boi, no
ritmo tribal dos maracatus rurais, sigo refletindo o sentido ético-estético do corpolg. E
identifico similaridades entre os populares, expressas na forma como se organizam
coletivamente, no respeito as regras sociais e na vivéncia do comportamento mitico. Contudo,
ha um sentido ético-estético no corpo que vive as manifestacdes dancantes populares, sentido
este marcado por normatizagdes estabelecidas a partir de regras de convivéncia no mundo das
comunidades.

Os preparativos que antecedem, por exemplo, uma apresentacao de maracatu niao sao
0s mesmos que em uma brincadeira de bumba-meu-boi. Cada manifestacdo popular possui
signos proprios, representativos de sua cultura e comunidade. O maracatu nacdo, forma de
personificacdo da corte africana no Brasil, apresenta um gestual intimamente ligado as
expressoes religiosas. Nao ha como abolir os orixds ou disfar¢d-los na forma de santos
catdlicos; ndo ha como esquecer o motivo que introduziu os negros no Brasil e camuflar as

marcas inscritas em seu corpo. Sao necessidades de protesto, de luta, de poder. Nao ha como

18 Cirandas, cocos, maracatu-nacdo, maracatu rural, bumba-meu-boi, configuram-se como manifestacdes
dancantes da cultura popular brasileira que, embora vivenciadas em todo o pais, seja por populares ou por
aqueles que visam a “estilizacdo do popular”, t€m presengca marcante na regido nordeste.
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manté-los “puros” (e nem € esta a intengdo), pois € nas mesclas culturais que alcancam sua
resisténcia e legitimidade.

Os signos corporais estdo intimamente ligados a construcao cultural de cada sociedade
e comunidade. As marcas culturais inscritas no corpo das pessoas que vivem na regido sul do
pais, por exemplo, ndo sdo as mesmas que identificam individuos da regido norte. Embora as
falas tragam os regionalismos, assim como as expressdes proprias de cada comunidade, é pela
comunicacdo nao-verbal que as especificidades corpéreas sdao reconhecidas. As
normatizagdes expressas em dado grupo de cultura popular estdo intimamente ligadas as
influéncias formadoras da sociedade, quais sejam, os colonizadores. O corpo reflete tais
influéncias e as concretiza.

Por que a movimentacao garbosa, requintada de homens e mulheres nas dancas gatchas,
com suas roupas luxuosas, fechadas e ausentes de decotes ou mostra de pernas? Por que a
sensualidade de um carimb6 ou lundu marajoara, expressa no corpo que danga, no remelexo
de quadril, nos ombros e umbigos a mostra? De onde vem a normatiza¢do de um sapateado
exclusivamente masculino nas dancas de fandango paranaense, assim como a caracterizagao
estética por meio de roupas de caigara, do gestual inocente, do flerte e sutis aproximacoes
corporais? Que forca brota de um frevo, um coco e um maracatu recifense? O que nos
instiga a capoeira baiana'?

E certo que a delimitacdo do sentido ético-estético destas manifestacdes populares, do
corpo que as realiza, ndo foi imposta por mecanismos legais. Os valores concernentes a cada
manifestagdo foram se consolidando e se transformando em conhecimento passado de
geracdo a geragdo, sob efeito das mudangas préoprias a dinamicidade social. A presenca do
negro nos canaviais da regido nordeste contribuiu para originar um tipo de cultura
diferenciada, por exemplo, da regido sul, que recebe seus contornos por meio da imigragcao
européia e asidtica. Tal influéncia colonizadora repercute fortemente nas manifestacoes

gestuais desses povos.

' Carimb6 e lundu sdo manifestacdes dancantes préprias do Estado do Pard, marcadas pela sensualidade dos
casais. Frevo, maracatu e coco sdo expressdes fortemente valorizadas no carnaval de Recife e Olinda. O
fandango, embora existente de formas diferenciadas em outras regides do pais, no sul (Parand) é realizado pelo
sapateado masculino e valsado feminino, especialmente na regido litorAnea, com enfoque na festa e diversao
dos folgadores (como sdo chamados os dangarinos de fandango). J4 a capoeira, presenga marcante na Bahia,
trata-se de uma manifestacdo disseminada em todas as regides do pais, rica em suas formas gestuais, ritmicas,
musicais e histéricas. Informagdes sobre estas manifestacdes podem ser obtidas em CORTES, Gustavo. Danga,
Brasil: festas e dangas populares. Belo Horizonte: Leitura, 2000.
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E rico e diverso o legado africano em nosso pafs, sendo possivel verificar nas
manifestacdes folcloricas dangantes um gestual arrojado, sensual, lddico, mitico e, muitas
vezes, envolto pelo colorido das roupas, por instrumentais de percussdo, por ritmos sedutores.
Sdo presencas vivas o bumba-meu-boi, 0 maracatu, o coco, a congada, a capoeira, que
expressam ludicidade e devogdo. A relacdo com o corpo € certamente outra. H4 maior
liberdade na forma de se vestir, de realizar os movimentos com alegria e sensualidade; uma
“outra” racionalidade.

Na cultura indigena observam-se também elos com a religiosidade, assim como uma
intima relacdo com a natureza e com as praticas miticas. A forma como o indio se relaciona
com O corpo nu, que constréi suas pinturas e rituais, leva-me ao campo folclérico pelos
caboclinhos, pelo catereté e cururu, alguns dos bailados visualizados no Brasil. Ja as
manifestacdes de origem européia, diferentemente das expressdes indigenas e africanas,
apresentam gestualidade mais recatada, em que a sensualidade é camuflada pela devocao a
um santo, pelas festas de agradecimento e pelo vinculo com o trabalho. Poderia mencionar a
folia de reis, a festa do Divino, a danca de Sdo Gongalo e as dancas de fandangozo.

Ingressando mais diretamente no mundo dos populares, pergunto: o que hd em cada
manifestagdo que nos faz diferenciar o bumba-meu-boi da folia de reis, o maracatu rural dos
caboclinhos? Que racionalidade leva a identificar uma manifestacdo como sendo popular?
Como se configura o sentido ético-estético no corpo nas manifestacdes populares? Como se
consolida essa cultura corporal de movimento?

Acredito ser necessdrio enveredar por alguns exemplos na tentativa de tornar mais
esclarecedoras estas questdes a partir de experiéncias que vivenciei e de pesquisas anteriores
que desenvolvi. Rumo em direcdo a trés imagens pelo mundo da cultura popular brasileira.
Estas devem ser vistas em seu sentido transitério, de passagem e insercdo em cenas que
melhor conduzirdo ao estudo do maracatu nacdo em comunidades populares, o que serd
consolidado num momento posterior.

A primeira imagem aparece pelo bumba-meu-boi, manifestacdo que tradicionalmente
integra as festas juninas em homenagem a Sao Jodo e S@o Pedro, podendo ser realizada ainda
no carnaval e outras ocasides festivas. Cada comunidade que brinca bumba-meu-boi tem suas

proprias regras que, advindas do brincar coletivo, de suas representagcdes e transmissdo oral,

* Cf. CORTES, Gustavo. Danga, Brasil: festas e dancas populares. Belo Horizonte: Leitura, 2000. Cf. ainda
CASCUDQO, Luis da Camara. Diciondrio do folclore brasileiro. 10. ed. Sao Paulo: Global, 2001.
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vao se consolidando. Os personagens configuram a trama e contam a histéria do boi que
adoece ou morre, que se cura ou ressuscita. E o ritual se repete e se renova a cada nova
brincadeira, a cada nova vivéncia na coletividade. E por que se conservam assim? Porque ha
um sentido ético-estético no corpo que danga, levando a consolidacdo de uma gestualidade
que tradicionalmente foi ensinada e que, embora renovada, mantém as caracteristicas
essenciais vivas e dindmicas. O desenrolar da histéria, a caracterizacdo dos brincanteszl, 0
sentimento estético e moral com que o grupo vive a trama, faz com que haja uma forma impar
de representa¢do, uma racionalidade que se diferencia de qualquer outra.

A brincadeira estd ligada a gente mais simples da fazenda e a satisfacdo das
necessidades humanas, marcada pela didvida entre a realizacdo de um desejo e a moralidade
da acdo. Mitica, ritualistica, a brincadeira valoriza a relacdo do homem com a natureza e a
capacidade deste homem de agir sobre ela, intervindo em seu proprio percurso. Cria-se um
sentido ético-estético da alegria, da dor, do possivel no impossivel, da transfiguragcdo do real,
da festa. Isso conduz ao delineamento do sentido ético-estético do corpo que leva qualquer
pessoa conhecedora destas manifestacOes a identifica-la, seja por seu ritmo, instrumental,
comportamento social ou gestualidade. As regras inscrevem-se no corpo que danga, devendo
esta normatizagdo ser interiorizada por cada um que busca integrar uma dada comunidade. O
conhecimento é apreendido pela observagao do grupo, pela reproducdo de suas agdes, pelos
movimentos ritualisticos, pela tradi¢c@o oral, pelas toadas (musicas) e memoria do corpo.

As regras da tradicdo oral, a aceitacdo coletiva de um fato, sdo percebidas de modo
geral nas comunidades que fazem cultura popular. H4 magia, momento mitico instaurado na
vivéncia de uma manifestacao dancante, na festa que efetiva tempos-espacos diferenciados. E
isso ndo € préprio apenas do bumba-meu-boi, mas das manifestagcdes populares como um
todo. O caboclinho (ou cabocolinho), por exemplo, é uma dessas manifestagdes e, conforme
informacdes coletadas em Cortes (2000), trata-se de uma das primeiras representacoes
folcldricas do Brasil, registrada pela primeira vez no ano de 1584 em tribos indigenas do
Nordeste.

Atualmente, o caboclinho — segunda imagem que tomo para situar o contexto da

cultura — € uma representacdo carnavalesca de grupos que se vestem de indios e dancam ao

21 A utilizagdo do termo “brincantes” (usado esporadicamente no texto para fazer mencdo aos populares) ndo se
da desprovida da compreensdo de que os populares ndo fazem maracatu apenas para “brincar”’, viver momentos
Iudicos, festivos e hedonistas, mas também para expressar suas lutas, religiosidade, caréncias, conformismos e
resisténcias.
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som de pequenas flautas e pifanos realizando um gestual com saltitos, batidas de pés e
estalidos das preacas (arco e flecha que produzem um som ao se chocarem), sempre
demonstrando agilidade de movimenta¢do, numa simulacido a vida do indio. Embora pareca
de origem ou aculturacdo amerindia, explica Cascudo (2000), o caboclinho tém influéncia
africana. Contudo, mesmo tendo elos africanos, a forma como o caboclinho € representado
leva-me a classificd-lo como tipicamente indigena.

Algumas imagens coletadas no carnaval de Recife de 2002 podem melhor ilustrar a

manifestacao.

Figura 01: Manifestacao carnavalesca -
Caboclinhos

Uma gravacdo realizada em Laranjeiras — Sergipe — conduz-me ao ingresso neste
universo. Manoel, membro do Grupo Ceard-Mirim, explica os toques de gaitas dos
“caboclinhos”, executados durante o carnaval, fazendo mencdo especial ao toque de
despedida. O grupo € formado praticamente por membros de uma tnica familia — os Silvas —

que passam a tradicdo dos caboclinhos de pai para filho ha vérias geracoes.
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[...] Esse som ai, isso ai a gente sé apresenta no ultimo dia de carnaval,
quando a gente vem vortando pra casa, td encerrando tudo. Entdo esse é o
som da despedida. Esse som a gente ndo traz a flecha em baixo. A gente
traz a flecha aqui no ombro, todo mundo, batendo com ela aqui no ombro.
E por isso que todos nés chamamos o toque da despedida, que é no
encerramento do carnaval, no dltimo dia de carnaval, apds encerrd todo o
desfile. Tem gente que ao ouvir esse som, quando a gente ta voltando pra
casa saindo do carnaval, muita gente saudosa, principalmente as vitiva, dos
ex componente falecido... muitas dela ao escutar esse som, elas choram. E
dizem que é muito penoso e realmente €. Eu td todo me arrepiando s6 de
escutar esse toque, porque € uma coisa, uma despedida, é uma coisa de
despedida de trés dia de folia. Entonce, muita gente fica pensando: aqui
termina tudo, né. Sabe que talvez no préximo ano nés todos estejamo junto.
Muitos analisa dessa maneira. [...]. Entdo se chama de toque da despedida
porque ¢ considerado um toque realmente penoso. Prd nés, componente da
agremiacio, é considerado um toque penoso>.

O relato apresentado me aproxima do sentido que esta manifestacio tem para os
populares, imagens que dialogam passado, presente e futuro. Tensdes, conflitos, encenagdes
que marcam o popular; corpos que acreditam no que fazem. Vivendo o folguedo, os
brincantes sdo indios, em suas disputas, cacas, relacdes tribais. Créem nisso. Embora se
aproxime do sentido do bumba-meu-boi por sua movimentacdo viva e alegre no gestual dos
caboclos, pelo colorido das roupas, pelo ingresso num mundo mégico representativo para
cada um dos integrantes, o caboclinho tem caracteristicas nitidamente indigenas, marcadas
pelo instrumental da gaita ou flautim (também denominado indbia), dos mineiros, do tarol e
do surdo, cujo som fora extraido de rituais de culto indigena sobreviventes as perseguicoes
mégico-religiosas™.

Do folguedo indigena caboclinhos sigo para a terceira imagem, configurada pelo
maracatu rural — manifestacdo carnavalesca de baque solto, diferente do maracatu nagdao que
discuto mais adiante. O maracatu rural € formado por brincantes, em grande parte, origindrios
da Zona da Mata Pernambucana, que saem de suas localidades durante o carnaval.

Numa caracterizagdo futurista, os caboclos de lanca representam o componente
estético mais atrativo deste maracatu. Trajados com enorme cabeleira de papel celofane ou
crepom, gola bordada de lantejoulas e paetés (espécie de poncho), calca bem frouxa, surrdo e

imensos chocalhos que produzem som ensurdecedor, bem como lanca de madeira enfeitada

22 Texto retirado de MUSICA DO BRASIL. Grupo Caboclinhos de Ceard-Mirim. Toques de gaita de
cabocolinhos. Sdo Paulo: Abril Entretenimento. [sd.], faixa 10, n.11.61.001-2 cd 1- Musica dos homens, das
mulheres e das umbigadas. CD.

> Informagdes sobre caboclinhos podem ser obtidas em BORBA, Alfredo et al. Brincantes. Recife: Fundacdo de
Cultura Cidade do Recife, 2000. (Colecdo Malungo; v. 3).
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com fitas, que leva nas maos, o caboclo brinca o carnaval. Usa, ainda, meia de jogador de
futebol, sapato ténis e Oculos, ganhando acessorio até na boca. “O caboclo que sai atuado
segura entre os dentes um cravo branco ou uma rosa ou um galho de arruda”. (BORBA et al,
2000, p. 64). Protagonista, danca de um lado para outro numa movimenta¢do viva, abrindo
espaco entre a multiddao. A Figura 02 apresenta imagens coletadas no Encontro de Maracatus

Rurais no carnaval de Olinda.

Figura 02: Manifestacao carnavalesca -
Maracatu rural

! T
.

Ha sempre falas decoradas ou improvisadas entremeadas de ritmo alucinante dos
chocalhos, de instrumentos de percussdo e sopro, sendo conhecido também por maracatu de
baque solto, diferenciando-se do maracatu na¢@o (ou maracatu de baque virado) por seu ritmo
alucinante, por seus personagens exdticos, pela forma de conducio musical e por seu aspectos
ritualisticos. Quando o mestre termina a estrofe, apita novamente e a orquestra retoma sua
funcdo. Agitam-se as baianas, os caboclos de langa e de pena e todos os demais brincantes. E

assim sucessivamente, mesclando poesia e gestual.
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Eu vou sambd novamente, sem maltratd meu amigo
Nao vou buta em perigo, € quatro samba somente

Sou um mestre consciente, de for¢a, orgulho e vontade
Porque fazendo maldade, Deus do céu sei que castiga
E dois amigos ndo briga, sem haver necessidade®

Este trecho de cantoria de maracatu nacdo é uma forma de sambada — encontro e
desafio cantado entre dois ou mais mestres de maracatu-rural. D4-se com Mestre Barachinha
do Maracatu Cambinda Brasileira e Mestre Cosme Antdonio do Maracatu Ledo Formoso a
partir de uma toada coletada no Engenho do Cumbi, cidade de Nazaré da Mata em
Pernambuco. H4a sempre desafio e ritmo dos instrumentais, que se intercalam até o final.
Improvisos marcam o desafio que certamente ndo parte do vazio, mas da larga experiéncia
com este tipo de criacdo.

O maracatu rural distingue-se ainda do maracatu nac¢do por indmeros elementos. Um
deles diz respeito a estrutura da manifestacdo. Enquanto o maracatu nacdo revive a
caracterizagdo da corte real africana, com trajes luxuosos, com a boneca calunga como
simbolo mitico e representativo do grupo, com rei e rainha ocupando papéis simbdlicos
essenciais, no maracatu rural o grande expoente é o caboclo de lanca (trabalhador dos
canaviais pernambucanos). Rei e rainha, embora existam, sdo pouco prestigiados, assim como
a boneca calunga que se torna acessorio de pouca relevancia, motivo de risos, brincadeiras e
chacotas.

No maracatu rural, bebidas fortes sdo tomadas pelos participantes para agiientar os
varios dias de carnaval, bem como para suportar a roupa que vestem (mais de vinte quilos,
dependendo do bordado da gola, do nimero de surrdes e chocalhos que carregam). Uma
das bebidas chama-se azougue, mistura de cachaca, limao e pdlvora que deixa os caboclos
meio dopados, antigamente bastante freqiiente entre os populares. A estética ¢ marcada pelo
colorido das roupas, pelo brilho, pelo balanceio das cabeleiras de celofane, pelo desenho que
os caboclos fazem correndo de um lado para outro com suas lancas enfeitadas, pelo
rememorar do trabalho nos canaviais, pela narragdo improvisada e solene dos mestres, pelo
som ensurdecedor dos chocalhos e instrumentos de sopro e de percussdo — tradi¢des e valores

originados na segunda metade do século XIX e que se propagam de geracdo em geracgao.

2* Trecho musical retirado de MUSICA DO BRASIL. Mestre Barachinha e Mestre Cosme Antdnio. Sambada.
Sao Paulo: Abril Entretenimento. [sd.], faixa 12, n.11.61.001-2 cd 1- Miisica dos homens, das mulheres e das
umbigadas. CD.
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Caboclos antigos se mesclam aos mais novos, garantindo a continuidade e renovagdo da
manifestacdo e dos varios grupos existentes que, em tempo de carnaval, comungam da mesma
festa, de uma irmandade®. Instaura-se um tempo ritualistico, vivaz, alucinante.

E assim finalizo o primeiro ingresso pelas imagens dos populares, imagens diversas,
multiplas. Seja como necessidade de rememorar um fato, um acontecimento, atualizando-o,
seja como representacdo do cotidiano dos canaviais, da lavoura, das tribos indigenas ou
quaisquer outros motivos, evidencia-se um sentido ético-estético delineado pela tradi¢do, por
valores e normas de convivéncia em comunidade.

Se o bumba-meu-boi, 0 maracatu rural e os caboclinhos sdo realizados com essas
caracteristicas é porque hd normatizagdes coletivas que delineiam a forma como os populares
devem cantar, tocar, dangar, representar, vestir-se e sentir o proprio grupo € seu papel no
mesmo; normatizagdes que sao dinamicas e que atendem aos interesses da comunidade, sejam
eles marcados pela contemporaneidade ou pelas tradi¢des do passado. As necessidades geram
modificagdes na forma como vivenciam dada expressao cultural, pois o0 homem € historico,
temporal, embora viva o atemporal em cada momento que ingressa no mundo mitico das
manifestacoes.

Embora as tradi¢cdes tendam a ser preservadas, as mudangas sdo visiveis a partir de
outras necessidades presentes em geracdes que vivem contextos diversos. H4 sempre novas
regras de convivéncia postas aos populares, ou criadas por eles, marcadas por diferentes

tecnologias, governos, relacdes familiares, educacionais e outras. Mudam-se, portanto, as

% Roberto Benjamim discute, em especial, os maracatus de orquestra, mais conhecidos por maracatus rurais,
através de uma pesquisa realizada para a Universidade Federal de Pernambuco. Esclarece que o maracatu rural,
tipico da zona da Mata pernambucana, € visto na capital através de componentes destes grupos que migraram
para a cidade, continuando a tradi¢do dos seus lugares de origem, sendo incorporados ao carnaval recifense. O
nome maracatu, o estandarte e a boneca seriam comuns tanto nos maracatus rurais (ou de baque solto) como nos
maracatus “nacdo africana” (ou baque virado). Contudo, diferengas podem ser sentidas quanto a formagao do
grupo, a danca, as musicas, a origem rural e as ligacdes com praticas magico-religiosas. Os maracatus rurais
alegram os sitios e engenhos da Zona da Mata, onde bebem agua e outras bebidas oferecidas. Por onde passam,
apresentam a boneca aos donos das casas que a devolvem com dinheiro preso em seu vestido. Ao final da tarde
chegam aos centros urbanos e arruados. Visitam o cruzeiro ou igreja, onde tiram loas em louvor aos santos
padroeiros e ajoelham-se. Seguem fazendo outras visitas e retornam a sede. Alguns grupos mais recentes nio
fazem seus itinerdrios a pé, mas pegam caminhdes ou 6nibus para se apresentarem em outras localidades. Os
encontros entre os maracatus eram temidos, havendo disputas entre muitos deles. Atualmente ndo passam de
disputas simbdlicas. Cf. BENJAMIN, Roberto. Maracatus rurais de Pernambuco. In: PELEGRINI FILHO,
Américo (org). Antologia de folclore brasileiro. Sao Paulo, Edart; Jodo Pessoa, UFPB, 1982. Mestre Salustiano,
um dos representantes da cultura popular brasileira e mestre do Piaba de Ouro — maracatu rural surgido em 1977
na Cidade Tabajara, Olinda —, afirma que este tipo de maracatu teria sido criado em senzala de engenho por
“mestre de actcar, cortador de cana, limpador de mato, carreiro e cambileiro”. Os grandes maracatus rurais
estariam em Nazaré da Mata, Alianga e Carpina. Cf. ENCONTRO tenta reerguer os maracatus do Recife. Didrio
de Pernambuco, Recife, 19 jan. 1990.
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estéticas gestuais por meio da moralidade em vigor, assim como a necessidade de incluir
novos gestuais, pessoas e coisas conduzem ao estabelecimento de outros comportamentos. E
um jogo dialético, de influéncias mutuas, de relagdes reciprocas que se dao no cotidiano, nas
festas, no trabalho, na religiosidade.

Esse sentido ético-estético expresso no corpo, no gestual dancante, identifica a cultura
de uma comunidade, a normatizacdo que a leva a se expressar daquela maneira e ndo de outra,
sob determinadas condi¢es. E o corpo o mecanismo do acontecer simbélico, religioso e
festivo. E ele, como construcdo cultural, que torna possibilitada a relagio com os outros seres
humanos e que retira a aridez do mundo das sociedades pela instauragao de um novo tempo-
espaco. E ele, racional, sensivel e comunicativo que possibilita o fluir de uma nova ordem, do
acontecer dialégico ético-estético.

Ao longo desse capitulo, procurei situar esse corpo como constru¢do cultural, bem
como a cultura como parte viva de uma civilizagdo, delimitando o campo da cultura
popular/folclore. Voltei-me para as manifestacdes dangantes populares como forma de melhor
identificar o popular a partir de sua musica, de suas falas e de sua representagcdo social. E
procurei entender como o sentido ético-estético adquire seus contornos através do corpo,
contornos esses que ndo sao apenas conformistas ou falseadores da realidade, mas que se
caracterizam também por sua resisténcia e representacdo do real.

H4 tensoes, conflitos internos e anseio de poder em grupos de cultura popular. Nesse
jogo de conformismo e resisténcia, os populares se distanciam das imposicdes da cultura de
massa a0 mesmo tempo em que se aproximam delas. Almejam romper com o que consideram
nao atender aos anseios de uma comunidade. Denunciam os erros, os desvios, a normatizagao
que ndo € mais valida, correndo o risco de serem ouvidos e compreendidos, ou simplesmente,
banidos do grupo. Também sdo seduzidos pelos encantos da industria cultural e pela
“competicdo” prépria de uma sociedade que busca o poder, o dinheiro e o controle do saber.

Viver o cotidiano de uma manifestacao popular ndo é apenas entrar no mundo mitico,
mas é, sobretudo, compartilhar da vida cotidiana, das festas, da costura das fantasias, do
quadro orcamentdrio, das politicas e estratégias de manutencdo do grupo, da saide da
comunidade e da presenca de alimento na mesa de cada um de seus membros. Sdo
estabelecidas relagdes que dificilmente podem ser entendidas por aqueles que se furtam de

uma vivéncia coletiva, sobretudo marcada pela solidariedade e capacidade de olhar o outro
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que vive nas mesmas ou em semelhantes condi¢cdes de marginalizacao.

Neste capitulo, procurei situar o corpo como constru¢do cultural e o homem como
criador de técnicas corporais préoprias a cada sociedade — regras marcadas por acdes
instrumentais, estratégicas e normativas. Destaco a cultura das sociedades e das comunidades
de que fala Chaui (2001a), assim como mundo sistémico e mundo da vida, com base em
Habermas (2000) — elementos importantes ao entendimento das possibilidades de vivéncia do
humano. Abordo ainda cultura popular e folclore em seus aspectos conceituais e historicos,
entendendo os termos por suas sinonimias. Por fim, discuto o ingresso na vida dos populares
por imagens do bumba-meu-boi, dos caboclinhos e do maracatu rural, como forma de iniciar
o trimite pela dimensao ético-estética do corpo.

O passo seguinte € apresentar uma manifestacdo popular — o maracatu nacao — a partir
dele proéprio, ou seja, estando imersa no cotidiano dos populares. Entendo que conhecer uma
manifestacdo popular em seu sentido/significado di-se com o ingresso na comunidade,
possibilitando olhar por dentro e por fora da mesma, mantendo a tensao. Tensoes, conflitos,
descobertas, certamente ndo faltaram. As novas imagens iniciam-se agora com o cenério dos

maracatus.
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ENTRE CORPOS, PRINCIPIOS E
SENTIDOS

O dizer-sim a vida mesma ainda em seus problemas mais
estranhos e mais duros; a vontade de vida, tornando-se
alegre de sua prépria inesgotabilidade em meio ao
sacrificio de seus tipos mais elevados — isto chamei de
dionisiaco, isto decifrei enquanto a ponte para a psicologia
do poeta tragico. (NIETZSCHE, 2000, p.70).

Imagem coletada por Larissa Lara em Festa de Jurema na localidade de Chao de Estrelas, em Recife-PE
(jan.2002), e organizada na forma de pintura a éleo.



3 ENTRE CORPOS, PRINCIPIOS E SENTIDOS

Nesta terceira parte, chamo a aten¢@o para o ingresso em dois momentos. O primeiro
configura-se através de referencial tedrico sobre o maracatu — manifestacdo da cultura popular
brasileira bastante expressiva nos carnavais de Recife e Olinda — delimitando nomenclatura,
caracterizacdo e histdéria. O segundo apresenta a pesquisa do tipo etnogréfico realizada em
Recife-PE com uma comunidade, mais especificamente, com o Maracatu Nacdo Cambinda
Estrela. E nesse momento que esclareco a metodologia utilizada, apresentando os rumos
tracados para esta estruturagdo. Reconheco a localidade de Chao de Estrelas, identifico os
atores do “pedagol”, descrevo observacdes realizadas no periodo pré-carnavalesco e
carnavalesco e, por fim, trago reflexdes acerca do sentido ético-estético do corpo na cultura
popular.

Nao fagco um chamamento para o conhecimento puro e simples da construc¢ao cultural
do maracatu, embora este ja fosse motivo suficiente. Convido para a imersdo na vida da
comunidade, em suas formas de criagdo, em sua vivéncia coletiva e configuragdo de um
sentido ético-estético, buscando esclarecimentos sobre como um grupo social cria suas
normas e principios, vivendo-os e transgredindo-os, bem como manifestando seus
sentimentos, sua racionalidade, sua expressado estética, sua arte, suas festas.

A vivéncia com populares, por mais intensa que possa ser, nao traz a dimensao do
cotidiano na forma como realmente acontece. Muda-se o curso, a rotina, os dizeres, e
transformam-se os hdbitos com a presenca do pesquisador, embora as “aparéncias” nao
possam ser sustentadas por muito tempo. Como afirma Laplantine (2004, p.26), “nds nunca
observamos os comportamentos de um grupo tal como eles aconteceriam se nds nao nos

encontrdssemos 14, ou se os sujeitos de observacdo fossem outros que nés”’. O que vive o

' O termo “pedaco” é uma expressdo comumente utilizada por Magnani para designar o espaco em que vivem os
populares — mediacdo entre o privado e o publico. Ser do pedaco pressupde envolver-se numa rede de relagdes
que agrega parentesco, vizinhanga e procedéncia, e nao apenas a freqii€ncia assidua a espacos populares. Implica
ser reconhecido em qualquer parte, obedecendo as regras estabelecidas pela comunidade. Cf. MAGNANI, José
Guilherme Carlos Cantor. Festa no pedago: cultura popular e lazer na cidade. Sdo Paulo: Brasiliense, 1984.



pesquisador em campo com seus interlocutores, (o que detesta ou aprecia, recalca ou eleva),
lembra o autor, € parte integrante de sua pesquisa.

Por mais que se tente uma inser¢do sem muito alarde na comunidade, ndo hid como
passar por ela sem interferir, deixar marcas e recebé-las. A acdo € reciproca (resiste-se e
conforma-se). A tensdo consome e incita. E pela vivéncia coletiva que ingresso no mundo
dos populares como forma de reconhecer sua dimensao €tico-estética e as insignias inscritas

no corpo.

3.1 Convite ao popular

3.1.1 (Re) conhecendo o maracatu

O “maracatu” envereda pelas constru¢des populares em suas representacdes mitico-
religiosas, dancantes, musicais e ritualisticas, cedendo aos encantos dos meios de
comunicacdo de massa, da expressdo artistica altamente elaborada, das remuneracdes
financeiras pelas apresentacdes, da Federacdo Carnavalesca, a0 mesmo tempo em que resiste
a imposicdes institucionais, a coacgdes politicas, a deturpacdes de seu sentido ético-estético.
Sofreu inimeras modificacdes, desde sua origem até os dias atuais, o que me conduz a melhor
situd-lo nas infinitas teias que o envolvem. Atenho-me a dados histéricos coletados e
descritos por outros pesquisadores, embora s possa intervir diretamente a partir da histéria
que construi e que vi ser construida pelos populares.

Buscando possibilidades de melhor conduzir a compreensdo desta manifestacio
popular, trago apontamentos tedricos realizados por pesquisadores diversos, iniciando por
Aratijo (1973). O autor menciona que descrever o maracatu’ é o mesmo que narrar “a pagina
mais efusiva do carnaval recifense, o verdadeiro carnaval folclérico: carnaval do negro onde

se sente o coletivo e cooperagdo presentes nos maracatus, carnaval do branco onde ha o

* Em trecho retirado de parede do Setor de Antropologia do Museu do Homem do Nordeste é possivel encontrar
a seguinte compreensio: “O Maracatu Nacdo é um cortejo régio, remanescente das antigas coroagdes dos reis
negros, cujas primeiras noticias remontam ao final do século XVIL. O Rei e a Rainha, ricamente vestidos,
coroados, portando cedros e espadas, protegidos pelo palio, sdo ladeados por um verdadeiro e faustoso séquito,
formado por damas, pelas bonecas, pelos lanceiros e baianas. O desfile impressiona pela riqueza dos detalhes e
materiais, pelos cuidados artisticos e artesanais e, principalmente, pelo seu significado simbdlico”. MUSEU DO
HOMEM DO NORDESTE. Setor de Antropologia do Museu do Homem do Nordeste, Exposicao do Processo
de Restauro das Colegdes de Indumentdria do Maracatu Nagdo Elefante e do Boi Misterioso de Afogados.
Maracatu Nagdo Elefante. Informagdes retiradas de texto grafado em parede do Museu. Recife, 11 jan. 2002.
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individualismo que se sente no frevo”. (p. 99). O maracatu no carnaval, como entende,
justifica-se por ser ele o proprio xang63. A diferenca estd no seu templo, que passa a ser a
praca publica; no altar, que passa a ser o palanque. E assim vai se consolidando, entregue a
toda mudanga histdrica, politica e religiosa, assumindo as caracteristicas de época.
Reunindo-se primeiramente em clas, confrarias, clubes e associagdes negras para
manifestar sua devo¢do a Nossa Senhora do Rosdrio e outros santos, como esclarece Ramos
(1935), os negros brasileiros faziam procissdes com canticos, bailes festivos carnavalescos,
personagens e vestimentas proprias, conforme suas regides, costumes e sobrevivéncia
religiosa. O cortejo real destinava-se a Igreja de Nossa Senhora do Rosério, na qual era
obrigatéria a parada, entoando versos em homenagem a padroeira do Rosédrio e a Sao
Benedito. Uma das toadas bastante comum aos grupos de maracatu faz meng¢do a Nossa

Senhora do Rosario.

O senhora do Rosdrio

A sua casa cheira

Cheira cravo, cheira rosa
Cheira flor de laranjeira*

O cortejo do maracatu encontra-se hoje nas ruas, nos palanques, nas festas
carnavalescas e comemorativas, no tempo-espaco sagrado e profano da sociedade. O som de
instrumentos musicais como alfaias, gongués, mineiros e caixas identificam o ritmo do
maracatu. Vozes e toadas (musicas) diferenciam o grupo, as suas reivindicacdes, 0 seu
lamento. Os personagens sdo assumidos pelos membros da comunidade e vividos
ritualisticamente na corte. Rei, rainha, principes, princesas, embaixadores, escravos, dama-do-

paco, baianas, soldados romanos, batuqueiros, dentre outros, configuram este cendrio.

? De modo geral, os cultos afro-brasileiros costumam ser designados pelo termo candomblé. Contudo, tais
designagdes assumem suas peculiaridades regionais, sendo chamados, comumente, de Xang6s em Pernambuco,
candomblés na Bahia, tambores em Sao Luis do Maranhdo, macumba no Rio de Janeiro e Sdao Paulo, dentre
outras terminologias. O folclorista Luis da Cimara Cascudo sintetiza o candomblé como “festa religiosa dos
negros jeje-nagds na Bahia, mantida pelos seus descendentes e mestigos. Lugar onde essa festa se realiza.
Macumba, no Rio de Janeiro. Xangd, em Alagoas e Pernambuco. Sede religiosa do culto negro, com o barracio
onde as filhas-de-santo cumprem longa iniciag@o sob a direcdo do pai-de-santo ou mae-de-santo. Terreiro. Os
negros de origem banto ddo o mesmo nome aos centros de sua devo¢do. Hd candomblés chamados de caboclo,
em que a influéncia indigena e mestica predominam”. Cf. CASCUDO, Luis da Camara. Diciondrio do folclore
brasileiro. 10. ed. Sao Paulo: Global, 2001. p. 103.

* Esta toada foi ouvida em varios grupos de maracatu nacio durante o carnaval de 2002 nas cidades de Recife e
Olinda.
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O som do batuque vai convidando as pessoas ao cortejo dancante, com gestos solenes
e contidos para os membros reais, € mais soltos e despojados para o restante da corte. Uns
cumprem fungdo laboral, como os soldados romanos e os lanceiros, que fazem a protecdo do
rei e da rainha; ou ainda os vassalos que abanam os reis com leques, amparam suas capas e
seguram o pélio (espécie de guarda-sol que acoberta os reis)’. Outros tém uma funcio festiva,
comemorativa, de gestual despojado, como as baianas que integram o cortejo, sejam as
chamadas “ricas”, com roupas mais sofisticadas, e as “pobres”, que dancam em corddes e
usam chitdo. Os gestos lembram os movimentos das dancas de orixds: muitos giros, passos
curtos, com trejeitos de ombros, gingados de quadril, flexdo de bragcos e balanceados. Ha
quem tenha funcao mitico-religiosa, como a dama-do-pago — personagem feminino que danca
segurando a boneca calunga. Esta, quase sempre de madeira e cor preta, vestida a moda da
realeza (vestido rodado de seda), é certamente um dos fetiches, uma das representacdes
bastante curiosas do maracatu e que reforca a sua func¢io mitico-religiosa’.

Tomando por base a obra de Alberto da Costa intitulada A enxada e a langa: a Africa
antes dos portugueses, Silva (1994) esclarece que a calunga era vista como objeto sagrado e
poderoso entre os ambundos — povo banto de Angola, na Africa. Um heréi civilizador teria
trazido as lungas das terras africanas (ou malunga — plural da palavra em quimbundo),
traduzindo o termo malunga, equivocadamente, para calunga. Os europeus interpretaram a
calunga como alta divindade e, talvez, contagiado os ambundos com este novo conceito. A
calunga tornou-se fonte de poder politico e de uma organizacdo social fundada na terra e nao
apenas na estrutura de parentesco. Persistiu como emblema durante muito tempo, como
simbolo, ligada a inimeros ancestrais e reinos. Entre os populares de maracatu, a calunga é

comumente vista como simbolo mitico na figura de egun (ancestral — rei ou rainha) ou orixds

> “Um outro elemento existente nos maracatus-nacio e que pode ser descrito como permanéncia/presenca
africana é o da utilizacdo dos grandiosos guarda-séis. Tais objetos eram usados na Africa para marcar ou
simbolizar os individuos que gozavam do status da realeza e do poder”. Cf. LIMA, Ivaldo Marciano de Franga.
Maracatus-nagdo: ressignificando velhas histérias. Recife: UFPE, 2003. Monografia (Graduagido em Histéria),
Centro de Filosofia e Ciéncias Humanas, Departamento de Histdria, Universidade Federal de Pernambuco, 2003.
p- 27.

® A expressio calunga assume diversos significados a partir de vérios estudiosos investigados por Andrade, e
que envolvem os sentidos de planta rutdcea, camundongo, boneco ou individuo vadio e ratoneiro, negro, senhor
(chefe), mar (em angolense), admiragdo, pasmo, morte, terra sem mal dos amerindios, boneco, atributo religioso
e politico, rapariguinha, filhinha (calumba), catita (camundongo e diminutivo de Catarina, personagem do
bumba-meu-boi ou boneco de feitigaria em Pernambuco), maneca ou cabocla. Andrade entende que calunga
seria tudo isso e muito mais, acrescentando ainda a idéia de idolo, feitico, objeto de excitagdo mistica, simbolo
politico religioso dos reis-deuses. Nao € um deus, mas um objeto que propicia o ingresso no transe. Cf.
ANDRADE, Mario de. Dancas dramdticas do Brasil. Sdo Paulo: Itatiaia, 1982.
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do candomblé, sujeita a rituais de purificagdo para as saidas durante o carnaval, o que serd
possivel verificar mais adiante. Certamente representa um dos aspectos intrigantes por ser, ao
mesmo tempo, objeto sagrado e presenca viva (ancestral ou orixd) a que todos devem
respeito.

Como intimeras manifestagdes populares, 0 maracatu tem sua existéncia marcada por
incertezas, hipoteses, desafios atenuados com os documentos encontrados sobre sua origem.
Contudo, sendo o maracatu de origem negra e, sabendo das dificuldades de documentagao
frente a uma “queima histérica” que visava limpar o Brasil de seu passado vergonhoso, €
dificil prever até que ponto os arquivos revelam fatos que nos aproximam dos acontecimentos
tal qual eles se deram. Digo isso, sobretudo, pelas inumeras datas provéveis de seu
surgimento, explicitadas de formas diversas pelos autores, ja que a existéncia de documentos
mencionando a origem dos maracatus ndo refuta a idéia de que talvez eles ja existissem,
embora ainda sem registro. E, nesse caso, lidamos com aproximacdes do real.

A denominagio maracatu’ teria sido assinalada, pela primeira vez, em 1867, pelo
Padre Lino do Monte Carmelo Luna, como declara Peixe (1980). Contudo, Silva (2000a)
defende que a primeira noticia que se tem sobre a denominag@o atual de maracatu consta em
edicao do Didrio de Pernambuco de 1° de julho de 1845, associada a fuga da escrava Catarina,
que costumava vender verduras aos domingos no maracatu dos Coqueiros, Aterro dos
Afogados. O maracatu era apenas um batuque de negros com localizacdo fixa em
determinado bairro de Recife, ndo tendo ainda esse nome.

Dado o sofrimento pelo qual os negros passavam, adverte Aradjo (1973), duas forcas
antagonicas — destribalizacao e luta entre nacdes — foram compostas para a formacao de um
refiigio — canto e danca — onde nos hordrios de folga os negros se encontravam. Buscavam
alivio cantando e dancando. Como isso era uma afronta para o branco e a igreja, podendo
repercutir em manuten¢do do paganismo ou revolta, estes se viram obrigados a promover

bailados e a permitir certas dangas consideradas erdticas, como o batuque, que levavam a

7O termo maracatu seria origindrio de fonemas guaranis, acredita Mario de Andrade, por ter vindo de maracd -
instrumento amerindio de percussdo — e catu — bom e bonito em tupi. Assim, poderiam ter sido fundidos os dois
termos maracd-catu e originado a palavra maracatu. Guerra Peixe discorda dessa argumentacdo, alegando que
para admitir essa hipdtese o maracd deveria ter participado com certa relevancia do instrumental do maracatu, o
que nao foi encontrado. A natureza ritmica dos instrumentos do cortejo ndo indica participacdo de instrumento
amerindio. Assim, acredita que o vocdbulo seja de origem africana, designando uma danca praticada pelos
integrantes da tribo dos Bondos, proxima de Luanda, na época da colonizagdo portuguesa. Cf. ANDRADE,
Mario de. Dangas dramdticas do Brasil. Sdo Paulo: Itatiaia, 1982. Cf. PEIXE, Guerra. Maracatus do Recife. Sao
Paulo, Rio de Janeiro: Irmdos Vitali S/A, 1980.
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aumentar o capital bragco-humano e a multiplicar a mao-de-obra no encanto da batucada. E ai
se incluia o maracatu. Essa manifestacdo, como entende o autor, foi preparada para catequizar
os negros, passando de religioso (das irmandades de xang0s), saindo dos atrios dos terreiros e
penetrando no carnaval como folguedo popular.

Parece ser consensual entre pesquisadores como Andrade (1982), Peixe (1980), Silva
(2000a), dentre outros, a origem do maracatu nas antigas coroacdes de reis e rainhas
africanos, realizadas pelos negros no Brasil, e que contavam com a prote¢do do “senhor
branco” e o consentimento da Igreja Catdlica. Mesmo sendo os negros origindrios de
diferentes tribos ou regides do continente africano (benguelas, cabindas, congos, nagos,
mog¢ambiques), eram as coroacdes dos reis dos Congos as mais destacadas e conhecidas nas
associacOes das Irmandades de Nossa Senhora do Rosiario dos Homens Pretos e de Sao
Benedito, embora ndo se saiba exatamente o motivo. A institui¢do dessas coroacdes dos reis
de Congo, afirma Lima (2003, p. 39), “era possuidora de um cariter marcadamente catélico,
apesar dos indicios da existéncia de elementos da religiosidade africana”. Tomando por base
o Jornal Didrio de Pernambuco de 21 de setembro de 1848, Silva (1988) afirma que essa
coroagdo dos reis e rainhas negros era mais uma espécie de “cargo administrativo”, ja que
tinha por fun¢do manter a ordem e a subordinagdo dos demais negros junto ao governo da
Capitania.

As festas de maracatus “legitimavam a superioridade cultural e politica da elite
branca”, uma vez que, supostamente falando, a relacdo existente entre seus idealizadores e 0s
reis e rainhas coroados era de cumplicidade, uma forma de evitar rebelides e fugas dos
escravos, subordinando-os ao eleito (ou nomeado). “Tal relacdo de subordinacio dos escravos
para com um rei e uma rainha negros, passivel de controle por parte dos senhores, facilitava o
controle social”. Essas festas deixam de ser toleradas ou aceitas com a Abolicdo da
Escravatura e a Proclamac¢do da Republica, uma vez que passam a ser vistas como ‘coisa de
negro’. Sofrem persegui¢cdes pelo fato de que a sociedade buscava reafirmar a superioridade
da raca branca, banindo préticas culturais vinculadas a escravidao e ao negro de modo geral.
(LIMA, 2003, p. 59-60).

Peixe (1980) diz que a nomeacdo de reis e rainhas ja consta de 1674, conforme os

arquivos da Irmandade de Nossa Senhora do Rosario dos Homens Pretos de Santo Antonio, o
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que é corroborado por Silva (1988) a partir dos mesmos registros®. Essa irmandade é tida
como a mais conhecida dentre intimeras institui¢des, existentes nao apenas em Recife, mas
em todo o Brasil’.

Cada distrito paroquial tinha seu rei e sua rainha, escolhidos por eleicao e nomeados
por ato solene de coroagdo e posse no dia de Nossa Senhora do Rosdrio. Mas, somente a tribo
do Congo tinha o privilégio de eleger o seu rei, embora ndo haja indicios sobre este privilégio.
O auto dos Congos atuaria como uma complementacao festiva, com teatro, musica e danca,
persistindo por alguns anos. Apds a eliminacdo da teatralizacdo, restou apenas o cortejo
que se transformou no maracatu, folguedo que ainda conserva costumes do auto dos Congos e
as relacoes de hierarquia e sucessdo. O desaparecimento da instituicdo do Rei do Congo e a
decadéncia do auto dos Congos teria levado os reis a utilizar os membros das nagdes em seus
cortejos. Isso conduziu os populares recifenses a designar o maracatu de nagao.

Embora haja unanimidade a respeito da idéia de que o maracatu tem sua origem nas
coroagdes dos reis e rainhas do Congo e de Angola, esclarece Silva (1991), nenhum autor
mencionou o fato de que o primeiro grupo de maracatu a sair durante o carnaval era formado
por rapazes brancos travestidos de negros, apresentando-se mascarados e imitando os
agrupamentos de reis negros em suas festas para homenagear Nossa Senhora do Rosario e
Nossa Senhora dos Prazeres, fato observado no Didrio de Pernambuco de 6 de marco de
1854. Essa imitag¢do ndo teria surtido efeito rdpido na comunidade negra, ja que somente mais
tarde € que se originaram os maracatus nacao.

Com base em matéria publicada no Didrio de Pernambuco, de 20 de setembro de
1848, Silva afirma que, em Recife, as coroacdes se deram até o século XIX, como consta a
confirmacdo de Antonio Henrique de Miranda — chefe de policia e juiz de Direito da Comarca
— ao citar a nomeacgao de Antonio de Oliveira (negro liberto) como Rei do Congo dos Pretos
da cidade, ficando obrigado a “inspecionar e manter a ordem e a subordinacdo entre os
pretos”. A matéria do Didrio de Pernambuco, de 27 de maio de 1871, documenta que esse rei,
em 28 de abril de 1851, em sessdo extraordindria da Camara Municipal de Recife, encaminha

ao desembargador chefe de policia uma peticao, queixando-se de um negro que nao lhe dera

¥ Silva afirma que, documentalmente, as coroacdes de reis e rainhas negros podem ser também encontradas em
Sevilha, 1475; em Lisboa, desde 1563; e na Franca a partir de 1498. SILVA, Leonardo Dantas. Maracatu: da
coroac¢do dos reis do Congo ao carnaval. Didrio de Pernambuco. Recife, 12 fev. 1988.

° As irmandades eram associacdes que desenvolviam atividades religiosas (organizacdo de procissdes, festas,
coroagdo de reis e rainhas) e sociais (ajuda aos necessitados, auxilio a compra de carta de alforria, assisténcia aos
doentes, defesa dos maltratados por senhores, garantia de enterro aos escravos, dentre outras fungdes).
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obediéncia ao convocar a nacdo para festejos publicos, solicitando que providéncias fossem
tomadas para que estas manifestagdes chamadas “maracatus” pudessem desaparecer antes que
resultassem em conseqiiéncias desagraddveis. A pedido das classes dominantes que
solicitavam pelos jornais a intervengdo policial, os maracatus foram censurados e
perseguidos. O Didrio de Pernambuco de 18 de maio de 1880 refere-se ao maracatu como “o
estupido folguedo africano” que vai se tornando, cada vez mais, necessidade de certa parte da
sociedade. O maracatu vai se desenvolvendo pela cidade e arrabaldes e, se ndo convivendo,
pelo menos contando com a anuéncia dos policiais. (SILVA, 1988).

Essa matéria ainda atenta para divertimentos mesclados de cenas imorais que depdem
contra os bons costumes, sendo motivo de lutas dos festeiros que saem feridos a cacete ou
faca. Seriam incomodativos pelos batuques e vozes de desafinados cantores que levavam a
ensurdecer, bem como pelas palavras obscenas, ditos picantes, foco de criminalidade,
reafirmando a idéia da ndo tolerdncia a tais manifestacoes e exigindo da policia uma
intervenc¢do imediata.

Os estudos de Souza (2001) tomam como referéncia as préticas de batuques ocorridas
no século XIX na cidade de Sdo Sebastido do Rio de Janeiro, e podem ser perfeitamente
pensados em suas caracteristicas gerais a partir da realidade recifense, principalmente no
tocante a perseguicOes as manifestacoes afro e a utilizacdo de “normas” para conté-las. O
autor esclarece que os batuques sdo uma das praticas étnicas que sofreram alteracoes
estruturais com o processo de formacao da sociedade brasileira, sobretudo pela sistematizagcao
de seus cédigos de leis e pela forma como o comportamento negro no Brasil era percebido. E
a partir dos batuques que sdo desenvolvidas técnicas de dancas ligadas a liturgia do culto
ancestral. O controle das praticas de batuques (exercidas comumente por incursdes policiais,
legitimas a partir de leis de esfera municipal e imperial), dava-se com outros objetivos que,
além de economizar com mao-de-obra para o sistema escravista, criava formas de controle
emocional da populagdo negra.

As posturas municipais, assinala o autor, visavam nao apenas proibir os batuques, mas
também manter o controle sobre a movimentacdo de negros pela cidade. A pratica de
batuques representava o momento de ajuntamento de negros para ritualizar os ancestrais e
que, embora proibida, ndo pdde ser extinta. Entende que um movimento contrdrio as

restricdes dos batuques deu origem a reunido dos negros em comunidades religiosas com as
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mesmas caracteristicas dos antigos batuques, culminando com os candomblés e as atividades
artisticas, em especial a danca afro. As leis dispunham sobre as proibicdes em nome de Deus
e de Sdo Sebastido, e propunham o controle das emog¢des em virtude dos excessos cometidos
pelos negros quando da realiza¢io de dangas que levariam ao transe'®.

A perseguicdo aos maracatus € tida como um dos fatores que contribuiu para o seu
processo de decadéncia, afirma Lima (2003, p. 56), ja que os fortes vinculos do maracatu
nacdo com as religides afro-brasileiras fizeram com que ele fosse objeto de intensas
repressdes no pais. Para o autor, ndo € possivel deixar de afirmar que a perseguicdo e a
repressdo aos cultos afros “sdo elementos importantes para o entendimento do
desaparecimento de muitos maracatus-nacdo”. Por mais que o maracatu ndo representasse
uma extensdo dos terreiros de candomblé, muitos o associavam diretamente a eles, acirrando
as perseguicoes.

O reconhecimento dos xangds como sendo os tnicos possuidores de relagdes com os
maracatus nac¢do, acredita Lima (2003), parece estar associado a repressdo aos praticantes da
jurema'', conhecidos como catimbozeiros. Acredita que a ndo aceitacio da jurema nos
maracatus nacdo possui forte relagdo com a repressdo ao culto. Contudo, entendo que este

possa ser um fator, embora nao constitua o inico. Penso que a repressiao ao culto da jurema

10 Atualmente, como entendo, o transe € até aceito, “regulado”, como observado em Recife, embora apenas num
tempo-espago destinado a ele, como por exemplo, na Noite dos Tambores Silenciosos, quando a meia-noite os
tambores silenciam para a louvagdo aos ancestrais africanos. A Noite dos Tambores Silenciosos € realizada
anualmente na segunda-feira de Carnaval, no Pétio do Tergo, em frente 2 igreja de mesmo nome. A meia-noite
ha homenagem para os eguns (mortos) e canto para os orixas, com siléncio dos tambores do maracatu. Apds isto,
os vérios grupos de maracatu nagao reiniciam o seu baque e desfile.

! Jurema ¢ visualizada pelos populares como uma religido bastante comum na cidade do Recife e que mescla
elementos dos cultos afro-brasileiros, como a umbanda e alguns ritos indigenas. E também o nome de uma
arvore. Em Recife, muitos maracatus nacdo fazem menc¢do ao xangd e a jurema, dado que grande niimero de
brincantes integra estas manifestacdes religiosas. No Museu do Homem do Nordeste, jurema aparece como
variante das religides afro-brasileiras com forte influéncia de exu, encontrada principalmente no norte e nordeste
brasileiros. E ainda uma bebida que tem como principais ingredientes as cascas do caule, as raizes e os frutos da
arvore ou arbusto de mesmo nome. Essa bebida tem propriedades alucinégenas, sendo ingerida em determinadas
ocasides, numa espécie de comunhao sagrada do grupo. Ha ritos terapéuticos em que o juremeiro (quem preside
0s ritos), realiza consultas em estado de possessdo, dando conselhos e recebendo banhos defumadores, limpezas
e remédios. H4 ainda a utilizagdo ritual do tabaco para homenagear as entidades ou para fins terapéuticos,
visando resolver afli¢des, curar doencgas e solucionar os sofrimentos. Participam da jurema entidades conhecidas
como mestres, caboclos, ciganos e exus, sendo cultuados através do canto, da danga e da possessdo. MUSEU
DO HOMEM DO NORDESTE. Setor de Antropologia do Museu do Homem do Nordeste. Jurema. Informagdes
textuais disponiveis aos visitantes do Museu. Recife, 06 fev. 2002. Lima esclarece que existem duas categorias
de entidades assentadas nas mesas dos terreiros de jurema: os caboclos e os mestres. Os primeiros sdo indios
“encantados” que realizam curas com ervas, sendo representados por um principe, estituas de indios ou
simbolos indigenas. Os mestres seriam entidades de origem mesti¢a, possuidores de conhecimento das ervas e
plantas, preocupados em acudir os necessitados. LIMA, Ivaldo Marciano de Franca. Maracatus-nagdo:
ressignificando velhas histérias. Recife: UFPE, 2003. Monografia (Graduagdo em Histéria), Centro de Filosofia
e Ciéncias Humanas, Departamento de Histéria, Universidade Federal de Pernambuco, 2003. p. 48-9.
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interveio em sua ndo identificacdo, de inicio, com os maracatus nac¢do, dado que estes
apresentavam relacdes apenas com os xangOs, situacdo que foi se modificando
gradativamente. Percebo ainda que alguns maracatus nao estabelecem elos com a jurema pela
preocupacdo em dar continuidade a um trabalho iniciado hd muitos anos, procurando
preservar caracteristicas ja consagradas historicamente e sem mudangas bruscas que possam
alterar de modo significativo o grupo. E isso ndo indica necessariamente resistir as mudangas,
mas necessidade de conservar tracos que consideram essenciais a comunidade.

O processo de decadéncia dos maracatus foi apontado por vérios estudiosos que
alegavam que eles tendiam ao desaparecimento, dentre os quais, Cascudo (2001). Em
Diciondrio do Folclore Brasileiro, o autor afirma que os grupos recifenses estio
desaparecendo e que o maracatu parece estar condenado a morte por auséncia de renovagao.
Entretanto, percebo que as renovacdes existem e também se ddao nos grupos ditos
“tradicionais”. Ao contrario da morte, os maracatus estio numa fase de ascendéncia ou de
tentativa de se reerguerem. Lima contribui com essa questdo do processo de decadéncia dos

maracatus.

Em resumo, acreditamos que alguns dos indicios explicadores da
decadéncia dos maracatus-nagdo estejam diretamente vinculados a
existéncia das teorias raciais que levaram ao refor¢co das teorias do
branqueamento que se desenharam no pais; da forte repressdo que se abateu
aos cultos afros no periodo da Republica Velha e do Estado Novo, assim
como a redefinicdo das festas publicas. Estas dltimas foram, a exemplo do
carnaval, normatizadas e passaram por um processo de “civilizagdo”,
enquanto que as festas de negros se tornaram parte do folclore brasileiro.
(LIMA, 2003, p. 63).

O autor esclarece ainda que os maracatus viveram um periodo de decadéncia,
principalmente nos anos 60, mas também de ascensdo, com momento favordavel em 2003,
tanto para a prépria manutencdo quanto para o surgimento de novos. Nos anos 70, poucos
maracatus nagdo estariam em funcionamento (cerca de cinco). E somente nos anos 80 que se
estabelece um momento favordvel para o ressurgimento de maracatus e nos anos 90 para o
surgimento de novos grupos. Houve o aumento do nimero de maracatus nagdo, e também de
jovens da classe média que antes renegavam os maracatus e a cultura negra. Proliferaram os
maracatus chamados de “estilizados”, ou seja, que nao possuem ligagdes com os cultos afros.

Contudo, essa valorizagdo do maracatu nao aconteceu de forma generalizada, mas uma
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parcela considerdvel passou a perceber com outros olhos as “coisas de negro”. Os maracatus
reativados ou novos, como acredita, seriam tdo legitimos quanto aqueles mais antigos que
deixaram de desfilar ou existir'2. Contudo, penso que por mais que os maracatus criados
recentemente tenham as preocupacdes em concretizar uma cerimOnia tradicional, a
semelhanga dos antigos maracatus, nao possuem ainda as marcas historicas de suas lutas, de
sua caracterizagdo, de suas tentativas de sobrevivéncia e, talvez, ndo tenham também o
mesmo reconhecimento popular.

Em pesquisa realizada na cidade do Recife levantei a hipdtese de que o
reconhecimento e valoriza¢do dos maracatus nacao teriam contado com a influéncia de Chico
Science e o grupo musical Nacdo Zumbi na medida em que mesclaram o ritmo das alfaias e
gongués ao som eletronico, das guitarras, difundindo o novo género musical pelo Brasil e
mundo. Contudo, esta hipétese foi negada por algumas pessoas com as quais conversei e
entrevistei. Posicionei-me ainda acerca da “espetacularizacdo do popular” (utilizacdo de
manifestagdes populares com finalidade artistica, distanciando-se dos maracatus tradicionais),
entendendo que esta espetacularizagdo também contribui com a divulgacdo das manifestacoes
culturais, e que, embora muitas vezes deturpada, poderia ser o estimulo inicial para o contato
com as manifestagdes realizadas por populares. Tais discussdes, que ndo puderam seguir
adiante naquele momento, encontram agora respaldo em Lima (2003, p. 66-7): , que assim se
posiciona:

No que diz respeito aos movimentos culturais que surgiram em Pernambuco,
apontamos como elementos importantes, que contribuiram para a
reconstrugdo de um clima favoravel para os maracatus-nacdo, a fundagdo do
grupo de maracatu intitulado “Nacdo Pernambuco” no final dos anos 80, e a
eclosdao do movimento “Mangue Beat”, através das bandas Chico Science &
Nacdo Zumbi, e outras menos famosas. Estas bandas e o “Maracatu Nagdo
Pernambuco” contribuiram, junto com outros fatores, para a instalacdo de um
momento em que ndo havia vergonha em ser de um maracatu-nagdo ou
dancgar um ritmo ou uma mdusica que até entdo era algo exclusivo dos “negros
favelados e xangozeiros.

As informacdes concedidas por diferentes estudiosos, e aqui tratadas, representam
uma possibilidade de melhor reconhecer o maracatu, o que serd intensificado com a inser¢cao

direta junto aos populares. As descri¢cdes realizadas e os relatos subseqiientes ingressam no

2 Qutras informagdes sobre o processo de decadéncia, ressurgimento e surgimento dos maracatus, cf. LIMA,
Ivaldo Marciano de Franca. Maracatus-nacdo: ressignificando velhas histérias. Recife: UFPE, 2003.
Monografia (Graduagdo em Histéria), Centro de Filosofia e Ciéncias Humanas, Departamento de Histdria,
Universidade Federal de Pernambuco, 2003.
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campo de uma racionalidade diferenciada da predominante na sociedade. Muitas vezes essa
“outra” racionalidade e que toca, por exemplo, a crenca nos poderes de uma boneca—a
Calunga —, o reviver de uma Africa antiga, o poder espiritual dos reis, rainhas e damas-do-
paco, é vista como fantasiosa. Escapa a razdo. Contudo, por que os populares se envolvem
com ela? Serd que é por que lhes falta o contato com a racionalidade ocidental? Talvez possa,
ao final do estudo, apontar algumas dire¢des. Enquanto isso, seguem os encaminhamentos

metodolégicos que me conduziram ao desenvolvimento da pesquisa.

3.1.2 Delineando caminhos

A definicdo de uma metodologia de pesquisa requer o estabelecimento bastante
criterioso do campo investigativo. O sentido ético-estético na cultura popular representa esse
campo. Transita pela subjetividade, por uma relacdo nao tdao explicita na literatura e por
elementos que os desafios proprios da pesquisa me levaram a (re)construir.

Pensar ética, estética, corpo e cultura popular requer o tramite por uma literatura
bastante densa, multipla, mas ao mesmo tempo dial6gica. Entretanto, exige “olhares” que
possam fid-los, desenhd-los, esculpi-los, dando-lhes ndo apenas silhueta cientifica, mas
também artistica e filosofica.

O trabalho “artesanal” iniciou-se com o desenvolvimento de investigacdo tedrica sobre
ética e estética ao longo da histdria da filosofia e com a elaboragdo conceitual do que chamo
de sentido ético-estético. Na seqii€ncia, a investigacao tedrica voltou-se mais especificamente
para o campo antropoldgico por meio da compreensio do corpo como constru¢do cultural. A
parte final é marcada por experiéncia de campo realizada em comunidades populares na
cidade de Recife-PE, momento em que dados s@o coletados como forma de melhor apreensao
da construcdo do sentido ético-estético do corpo, o que procurarei explicitar.

Buscando uma melhor compreensdo das questdes que envolvem a pesquisa com
comunidades populares, utilizo-me de dois referenciais. O primeiro deles é o estudo
desenvolvido por Marli Eliza D.A. de André, intitulado Etnografia da prdtica escolar.
Embora a obra trate da etnografia no contexto da prética escolar, as elucidacdes podem ser
transpostas para o setor das praticas culturais. O segundo € de Robert Bogdan e Sari Knopp

Biklen, chamado Investigacdo qualitativa em educacdo: uma introdugdo a teoria e aos
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métodos, mais especificamente a parte referente 2 ética em trabalhos dessa natureza'”.

Durante a fase de estruturacdo do estudo na comunidade, vérias interrogacdes se
fizeram presentes, sobretudo no tocante ao seu desenvolvimento e tratamento dos dados. No
que diz respeito a estruturacdo, o que seria mais propicio a temdtica pesquisada? Ficar por
longo tempo junto a uma unica comunidade de cultura popular? Estudar algumas festas
populares existentes no pais? Inserir-me em vdérios grupos de cultura popular?

A partir das leituras realizadas, percebi que somente poderia entender melhor a cultura
popular estando em uma comunidade que efetivamente realiza manifestacdes populares. Ou
seja, necessitaria compreender o “popular” dentro deste popular. E, certamente, apds essa
experiéncia, as leituras sobre este assunto me pareciam mais familiares. Conseguia, por vezes,
visualizar a comunidade na qual estava inserida, identificando-a com as narrativas dos autores
pesquisados.

Dado o envolvimento com o campo gestual afro-brasileiro no candomblé em estudos
anteriores, optei por pesquisar uma temadtica que tivesse vinculos com essa drea e com a
cultura popular brasileira, escolhendo, portanto, o maracatu'. O contato com Ivaldo

Marciano, presidente e mestre de batuque do Maracatu Nagdo Cambinda Estrela, intensificou

'3 Pensando em melhor ilustrar o desenvolvimento de experiéncias de campo realizadas com manifestacdes
populares, situo o estudo de Regina Miiller a partir da dan¢a de Sdo Gongalo de Nazaré Paulista, em que focaliza
o corpo a partir de sua intimidade com o sagrado e as relagdes estabelecidas com deuses e mortos. A autora
discute o contexto do ritual que integra determinado meio social e histérico, fazendo descrigdes sobre a cidade
de Nazaré Paulista, em sua localizagdo, sub-emprego, economia agricola e comércio de terras. Relata o primeiro
contato com a manifestacio de Sdo Gongalo, a organizagdo e desenvolvimento das festas, a composicio
coreografica da dancga, as hierarquias, o principio basico de movimento, os passos, a musica e o para que se
danca. Os depoimentos dos participantes dessa danga contribuem para reforgar a idéia do corpo como principal
meio de expressdo. A autora entende que a condi¢do sobre-humana (condicdo de morto e de santo) que se vive
com a sacralizacdo faz com que se dance pelo morto e como o santo; mas, além disso, danca-se com o santo,
com o morto, e se adquire a ilusdo da conquista da gravidade. Trata-se de um estudo etnogréfico que analisa os
discursos dos participantes da danca de Sdo Gongalo. A estrutura desenvolvida pela autora aproxima-se da
estruturagdo que proponho para o estudo do tipo etnografico desenvolvido com os populares do maracatu. O
interessante ¢ que muitas das observagdes realizadas pela autora para a danca de Sdo Gongalo podem ser feitas
em relacdo ao maracatu. Embora sejam manifestacdes distintas, encontram-se ligadas pela idéia de cultura
popular, que apresenta tracos comuns que as unem. E pelo corpo que se revelam a moralidade e a estética como
meio de expressdo das necessidades humanas (ou sobre-humanas, como traz a autora). Cf. MULLER, Regina
Pélo. O corpo em movimento: mortos e deuses na danga de Sao Gongalo. Cadernos Ceru, Sdo Paulo, série 2,
n.12, p. 91-113, 2001.

' Santos, uma das pesquisadoras que discute o corpo a partir da tradicio africano-brasileira, logo na
apresentacdo da obra Corpo e ancestralidade, esclarece que “a maioria dos estudos conhecidos acerca da
tradicdo africano-brasileira t€ém sido analisados a partir do aspecto antropoldgico ou da transmissdo oral; a
linguagem corporal e o aspecto educativo t€m tido pouca consideracdo entre os estudiosos da drea em questio”.
Tal caréncia, apontada pela autora, e também observada na introdugdo deste estudo, refor¢a o interesse por este
campo de atuagdo. Cf. SANTOS, Inaicyra Falcdo dos. Corpo e ancestralidade: uma proposta pluricultural de
danca-arte-educacdo. Salvador: EDUFBA, 2002. p. 17.
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0 meu interesse por este grupo. Em 2002, encontrava-me junto a comunidade para realizar as
investigacoes.

As primeiras inquietagcdes giraram em torno de como me aproximar da comunidade,
ser aceita por ela, conhecé-la, desvendd-la. Quem seriam os “brincantes” mais interessantes
do “pedago” (os informantes)? O que observar e descrever? Como fazé-lo? O que seria
realmente importante? E, no que diz respeito as entrevistas, o que precisaria saber? O que
perguntar? Procurei delinear alguns rumos sem, contudo, enrijecé-los, ja que a experiéncia na
comunidade trouxe surpresas, fugindo a qualquer previsibilidade. O envolvimento com as
pessoas e a aceitacdo junto as mesmas foram maiores do que eu mesma supunha.

A definicdo metodoldgica da pesquisa de campo também gerou inquietagdes. Tinha
idéia de como a desenvolveria, com base em experiéncias anteriores. Entretanto, como defini-
la sem conhecer os sujeitos que dela participariam? Que tempo teria para o seu
desenvolvimento junto a comunidade?

Dado o interesse especifico por investigar o corpo como constru¢do cultural numa
comunidade de cultura popular, pela abordagem contextualizada e processual, pelo contato
com o “novo”, pela inser¢dao no cotidiano dos populares, pelos imprevistos e possibilidade de
(re)construcao dos fatos a partir de seu dinamismo, poderia definir o estudo desenvolvido
junto a comunidade do Maracatu Na¢dao Cambinda Estrela como etnogréfico?

André (1995) torna elucidativa a abordagem qualitativa de pesquisa, identificando sua
origem, desenvolvimento e relacio com a drea de educacdo. Alerta para os problemas
decorrentes do emprego do termo “pesquisa qualitativa” de forma genérica, sugerindo o uso
de terminologias mais precisas. A Etnografia, por exemplo, seria um termo preciso para
definir uma das possibilidades de compreensdo dos significados expressos pela linguagem ou
acoes de pessoas e grupos investigados, visando a descri¢do de sua cultura. Tem por meta
investigar diferentes formas de interpretacio da vida por meio dos significados atribuidos aos

participantes, as suas experiéncias e vivéncias, e interpretadas pelo pesquisador.

A etnografia é um esquema de pesquisa desenvolvido pelos antropélogos
para estudar a cultura e a sociedade. Etimologicamente etnografia significa
‘descricdo cultural’. Para os antropdlogos, o termo tem dois sentidos: (1)
um conjunto de técnicas que eles usam para coletar dados sobre os valores,
os habitos, as crengas, as préticas e 0s comportamentos de um grupo social;
e (2) um relato escrito resultante do emprego dessas técnicas. (ANDRE,
1995, p. 27).
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A pesquisa etnografica, ndo se limita a descricdo de pessoas, lugares, situagdes ou a
reproducao das falas e entrevistas, afirma André (1995). Essa pesquisa deve avancar, tentando
reconstruir acdes e interagdes dos atores sociais conforme seu pensamento, logica e idéias,
caracterizando-se como a busca de “significados do outro”. Além da observacao participante,
da entrevista intensiva e da andlise de documentos (utilizadas junto aos populares na pesquisa
em Recife), a Etnografia se utiliza de outras caracteristicas como: énfase no processo € ndo no
produto; preocupagdo com o significado, com a maneira com que as pessoas se véem, com
suas experiéncias € com o mundo que as cerca; contato direto do pesquisador com a
comunidade (individuos, cotidiano, acontecimentos, eventos), sem o intuito de introduzir
modificagOes; descricdo e indug¢do por meio de grande quantidade de dados descritivos
(didlogos, depoimentos, situagdes e outros); formulacdo de hipdteses, conceitos, abstracoes,
teorias (e ndo sua testagem); plano de trabalho aberto e flexivel, revendo os focos da
investigacao, as técnicas de coleta e os fundamentos tedricos; descoberta de novos conceitos e
possibilidades de entender a realidade. Tais caracteristicas procuraram ser observadas na
investigagdo com os populares.

Enquanto o interesse dos etndgrafos encontra-se na descri¢do da cultura (praxis,
crengas, significados, linguagem e valores) de um dado grupo social, esclarece André, o foco
dos estudiosos em educagdo € com o processo educativo, o que faz com que alguns requisitos
da etnografia ndo necessitem ser cumpridos por investigadores da educacdo, como, por
exemplo, a longa permanéncia em campo, o contato com outras culturas e a utilizacdo de
amplas categorias sociais na andlise de dados. “O que se tem feito pois € uma adaptacio da
etnografia a educacdo, o que me leva a concluir que fazemos estudos do tipo etnogréfico e
ndo etnografia no seu sentido estrito”. (ANDRE, 1995, p.28). A autora entende que um
trabalho pode ser do tipo etnogrifico em educacdo quando faz uso das técnicas que
tradicionalmente sdo associadas a etnografia, ou seja, a observacao participante, a entrevista
intensiva e a andlise de documentos'”.

Embora o estudo com comunidades populares ndo se volte para o sistema educacional,

utilizarei a terminologia “estudo do tipo etnografico”, com base em André (1995), o que me

1 «“A observagio é chamada de participante porque parte do principio de que a pesquisa tem sempre um grau de
interacdo com a situacdo estudada, afetando-a e sendo por ela afetada. As entrevistas tém a finalidade de
aprofundar as questdes e esclarecer os problemas observados. Os documentos sdo usados no sentido de
contextualizar o fendmeno, explicitar suas vinculagdes mais profundas e completar as informagdes coletadas
através de outras fontes”. ANDRE, Marli. Emografia da prdtica escolar. Campinas, SP: Papirus, 1995, p. 28.
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leva a seguir alguns procedimentos da Etnografia e ndo a Etnografia em si. Como o objetivo
do estudo estd na andlise da constru¢do do sentido ético-estético do corpo na cultura popular,
tomo a comunidade do Maracatu Na¢do Cambinda Estrela como campo investigativo, ou seja,
como o recorte que me leva a compreender a construcdo cultural do corpo, aliado a outros
territérios que permitem melhor visualizar as manifestagdes culturais, o que discutirei adiante.
Ou seja, o fato do maracatu ndo ser a pesquisa em si, mas parte dela, leva-me a caracterizar a
investigacdo de campo como ‘“estudo do tipo etnogrifico”. Outro aspecto que me leva a
adotar esta classificacdo é que algumas descri¢des realizadas a partir do contato com os
populares nao sdo examinadas em suas mintcias, posto que envolvem possiveis desvios de
verba do maracatu, e utilizagdo do coletivo para fins individuais. Fiz op¢@o por revelar estas
questdes sem, no entanto, aprofundar-me nelas. Vale ressaltar ainda que as inumeras teias de
significacdes surgidas durante a experi€éncia em campo impossibilitaram uma descricao e
interpretacdo detalhadas de cada um dos fatos observados, o que me levou a priorizar algumas
situacdes em detrimento de outras.

O periodo de tempo da investigacdo pode variar muito (de semanas a meses € anos),
afirma André (1995), o que vai depender da disponibilidade de permanéncia do pesquisador
em campo, de sua aceitagdo na comunidade, de sua experiéncia com pesquisas dessa natureza
e do nimero de pessoas envolvidas. A teoria tem o papel de fornecer suporte as interpretacoes
e abstracdes construidas com base nos dados obtidos e em fun¢do deles. A realizacdo de
pesquisa em curto espago de tempo, como esclarece a autora, tem como uma das implicagdes
a complementagcdo dos dados de observacdao com os de entrevista. Isso porque, havendo a
necessidade de configurar o cendrio, o pesquisador buscard no entrevistado a variedade de
significados que ele atribui a situacdo de pesquisa. O compromisso assumido pelo
pesquisador de garantir o sigilo das informacdes e, provavelmente, o conteido e publicacdo
dos dados, poderia significar “a mutilacdo de parte substantiva do estudo”.

As reflexdes efetuadas anteriormente tocam de forma direta o estudo desenvolvido.
Ao mesmo tempo que eu fazia as observacOes, delineava os atores € procurava uma
aproximacao com os mesmos até realizar o convite para a entrevista. Esse era o momento que
buscava, além de conhecer o informante e sua relagdo com o maracatu, esclarecer pontos que
ficaram obscuros durante as observagdes e contatos. E novos entrevistados surgiam por

indicacdo dos informantes que chegavam a me conduzir até as proximas residéncias, num
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clima amistoso e descontraido. Algumas falas deram-se em tom de acusacdo, dentncia,
revolta e desconfiangca no que diz respeito a politica que rege o maracatu, o que me levou a
tornar anOnimos os informantes e, muitas vezes, o teor de seus depoimentos. O mesmo
aconteceu com cenas que observei, envolvendo, sobretudo, formas pessoais de ser, de tratar
as pessoas e de conviver, numa espécie de “neurose cotidiana”, ou seja, de uma desordem
emocional que gera infantilismo, agressividade, ansiedade e depressao.

Estando ciente de possiveis limitacdes do estudo em fun¢do do tempo de permanéncia
em campo e que envolvem, sobretudo, questdes geogréficas, profissionais e financeiras,
voltei-me para acdes que pudessem amenizar essa problemdtica. O objetivo inicial da
pesquisa16 previa uma convivéncia de quinze dias junto a comunidade, no més de janeiro,
como forma de acompanhar justamente o periodo que antecede o carnaval, em que os
“brincantes” estariam se organizando para a festa. A idéia era acompanhd-los, conhecé-los,
situar a localidade, observar e realizar as entrevistas. Entretanto, ndo previa dois fatores que
conturbariam as investigacdoes. O primeiro era a criminalidade, o que me fez depender do
tempo disponivel de outras pessoas para que pudesse deslocar-me pela localidade, exigindo
maior permanéncia em campo. O segundo diz respeito a auséncia de ensaios ou apresentacoes
do Maracatu Nagdo Cambinda Estrela, impossibilitando-me visualizar a gestualidade
dancante de seus integrantes. Mas, os acontecimentos tinham o seu curso proprio. Parecia
claro. Era preciso mais tempo.

Retornei ao Parand para organizar as atividades profissionais, o que foi fundamental
para refletir sobre os dados coletados e as inimeras situacdes conflituosas vividas, numa
tentativa de reorganizar-me. O retorno a Recife deu-se no periodo pré-carnavalesco,
culminando com a festa propriamente dita. Totalizando, foram intensos vinte e cinco dias de

investigagcdo no Recife.

'® A obra Desvendando mdscaras sociais é uma compilagio de textos sobre técnicas de pesquisa de campo e
método comparativo, e uma possibilidade de melhor compreender o estudo etnografico. Os vdarios autores, em
suas aproximagdes e distanciamentos, identificam a necessidade do etnégrafo em estudar a cultura a partir dos
comportamentos, dos gestos cotidianos, do tom das conversas, das atitudes do corpo, da expressdo facial, da
expressdo verbal e ndo-verbal. E foi o que busquei desenvolver, sendo percebida, na comunidade, menos como
uma “estranha” que o grupo identifica, e mais como alguém que ela aceita, contando com o apoio e protecdo de
pessoas do grupo. Cf. BERREMAN, Gerald et al. Desvendando mdscaras sociais. 3. ed. Rio de Janeiro:
Francisco Alves, 1990. Outra possibilidade de compreender o estudo etnografico da-se pela obra A descrigcdo
etnogrdfica, em que Laplantine apresenta modelos descritivos que se utilizam do olhar, do ver, do observar, do
descrever e interpretar. Para ele, “a descri¢do etnografica € a realidade social apreendida a partir do olhar, uma
realidade social que se tornou linguagem e que se inscreve numa rede de intertextualidade”. Cf. LAPLANTINE,
Francois. A descri¢do etnogrdfica. Sao Paulo: Terceira Margem, 2004. p. 31.
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Nos primeiros dias de estada em Recife (primeira fase da coleta de dados) ndo fiquei
hospedada na comunidade, mas fora dela. Chegava pela manha e despedia-me a noite. O
convite para ficar junto a mesma, € na casa do mestre de batuque do Cambinda Estrela, veio
na seqiiéncia. Os primeiros “conflitos” surgiram quando me senti presa na casa, por seus
cadeados nos portdes e pela presenca de um ‘“acompanhante” em todos os lugares que fosse,
sob a alegacdo da violéncia explicita na comunidade. Como poderia desenvolver pesquisa
dessa forma? Como os entrevistados poderiam falar o que quisessem com uma presenca
limitadora?

A necessidade de andar sozinha pela localidade, conhecer pessoas, colher
informacdes, estava comprometida pela dita “marginalidade”. Foi quando percebi que se
realmente precisava de um acompanhante, ndo necessitaria que fosse 0 mesmo o tempo todo.
Tratei de substitui-lo, momento em que a pesquisa efetivamente comecgou. Cada pessoa era,
num primeiro momento, entrevistado, e num segundo, meu acompanhante pela localidade e
ajudante na busca de novos informantes.

Com relacdo a possivel generalizacdo dos dados coletados, André (1995) esclarece
que hé posicionamentos divergentes. Entretanto, parece ser consensual que a generalizacdo,
no sentido de leis universais, ndo é um objetivo da abordagem qualitativa de pesquisa e, nem
tampouco, de nenhum tipo de pesquisa. A generalizacdo € aceita como uma forma de
visualizar que os dados de um estudo podem ser uteis para compreensdo de um outro. A

s X 1
“descricdo densa”"’

¢ de fundamental relevancia para comparacdes ou transferéncias de uma
situac@o para outra, ja que as similaridades e diferengas permitem uma possivel visualizacao
do que ocorreria em outras circunstancias.

O desenvolvimento de um estudo do tipo etnogréifico requer saber lidar com os pros e
contras de sua propria condicdo humana, conviver com dividas e incertezas, aceitar um
esquema de trabalho aberto e flexivel, pois as definicdes metodoldgicas vao se tornando mais
elucidativas a medida que a pesquisa vai sendo desenvolvida E realmente, ndo ha como negar
as dificuldades em lidar com a prépria condi¢do humana, tendo que conter-se em palavras, em
gestos e atitudes como forma de preservar o andamento da pesquisa.

A definicdo dos dados a serem coletados (quem serd observado e entrevistado,

documentos a serem analisados), elucida André (1995), somente pode se dar em termos de

'70 termo descri¢do densa é utilizado pelo antropélogo americano Clifford Geertz para designar as pretensdes
da Etnografia. ANDRE, Marli. Etnografia da prdtica escolar. Campinas, SP: Papirus, 1995.
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esboco, pois dependem do contato inicial do pesquisador, de seu ingresso no campo, de sua
aceitacdo na comunidade e da interagdo com os participantes da pesquisa. O mesmo se da
com relagdo a apresentacao e andlise desses dados.

A sensibilidade também & observada em pesquisas dessa natureza. Isso possibilita “ver
mais do que o 6bvio, o aparente”, capturando “o sentido dos gestos, das expressdes nao-
verbais, das cores, dos sons”, como forma de aprofundar as observacdes, realizar perguntas,
solicitar documentos e informantes. Deve-se ter perspicdcia para saber quando comegar a
pesquisa, quando intensificd-la e encerrar a coleta dos dados. A sensibilidade ¢ fundamental
ainda no tratamento dos dados, momento em que se recorre aos pressupostos tedricos do
estudo, realizando o movimento dialégico entre teoria e empiria. Sdo citadas, ainda, a
empatia, pois dela dependerd e muito a obtencdo de dados significativos, e a habilidade da
expressao escrita.

O estudo do tipo etnografico pautou-se na utilizacdo das técnicas de observagao
participante e entrevista intensiva, voltadas tanto para a comunidade do maracatu Cambinda
Estrela quanto para outros territdrios investigados, e que possibilitaram a complementagdo de
informacdes, procurando cumprir com algumas das orientagdes sugeridas para o problema da
falta de tempo que levaria a reduzir a validade e fidedignidade dos dados coletados. A
inser¢do nestes territorios deu-se paralelamente as pesquisas na comunidade, sendo
fundamental para a busca de informag¢des, bem como para distanciar-me momentaneamente
das vérias situacdes vivenciadas e inquiridas em Chao de Estrelas. Os oito territérios
delineados procuraram sanar algumas lacunas deixadas por curto espaco de tempo, e penso
que tenham contribuido para uma descri¢do mais realista dos maracatus.

O primeiro dos territérios investigados é o “Museu do Homem do Nordeste”,
especialmente o Setor de Antropologia deste museu, em que se encontra a exposicao do
Processo de Restauro das Colecdes de Indumentéria do Maracatu Nagdo Elefante e do Boi
Misterioso de Afogados, numa realizacio da Fundag¢do Joaquim Nabuco, Instituto de
Documentagdo e do proprio Museu. Este territorio foi um dos primeiros investigados assim
que cheguei a Recife. Posso dizer que foi meu contato mais direto com o maracatu,
impressionando por vdrios aspectos: pela disposicao das roupas dos reis e rainhas em caixas
que mais pareciam “caixdes” com corpos; pelas representacdes dos orixds através de bonecos

na forma humana (manequins); pela “cidade da jurema”, uma espécie de altar em que se
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encontram dispostos esculturas e objetos caracteristicos dessa religiosidade; pelos pertences
do Maracatu Nagdo Elefante — alfaias (espécie de bumbos), baquetas, gongués e caixas (todos
pendurados) — juntamente com as lanternas que iluminavam o cortejo e o palio; pelas
calungas, com seus tracos sutis, rosto negro, delicado, formas “vivas”, indumentéaria em seda
e bijuterias; pelo manequim paramentado com as vestes do caboclo de lanca (personagem

principal dos maracatus rurais). Seguem algumas imagens (Figura 03).

Paralelamente as visitas que fiz ao Museu do Homem do Nordeste, iniciava o contato
com o segundo territério, qual seja, a Fundacdo Joaquim Nabuco, mais especificamente o
setor de manuscritos. Foi através da Fundagdo que tive acesso a obras e documentos sobre
maracatu (alguns da colecdo particular de um dos pesquisadores), e musicas de grupos
recifenses. Pesquisei ainda o acervo de fitas de video da Fundacdo (no sentido de melhor
familiarizacdo com os diferentes tipos de maracatu), bem como fontes disponiveis na
biblioteca. Muitas das fitas do acervo sobre o carnaval recifense eram de cunho comercial,

fugindo a caracteristica académica. Manuscritos também foram consultados.
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Devido a morosidade que pesquisas dessa natureza exigem e a dificuldade em
encontrar documentos que pudessem complementar efetivamente o material que ja dispunha,
decidi interromper as buscas, priorizando a permanéncia em campo. Alguns artigos de
jornais, revistas e livros foram citados no inicio deste capitulo em “(Re)conhecendo o
maracatu”, e serdo priorizados ao longo do texto caso se constituam como fontes de enlevo as
discussoes realizadas.

O terceiro territorio diz respeito a Prefeitura da Cidade do Recife. Trata-se do espago
que me possibilitou o acesso a alguns dados sobre a comunidade de Chao de Estrelas, o
analfabetismo e a criminalidade, além do esclarecimento da seguinte indagagdo: Chao de
Estrelas € bairro ou sub-bairro?

O quarto territorio foi a Universidade Federal de Pernambuco. As pesquisas realizadas
na biblioteca desta universidade também puderam complementar o material sobre maracatu.
O contato com o professor e pesquisador Edilson Fernandes de Souza, do Departamento de
Educacgdo Fisica, contribuiu para definir algumas orientacdes, sobretudo pelo envolvimento
do mesmo com a cultura negra a partir das préticas de batuques e controle das emocdes.
Indicacdes de referenciais tedricos para pesquisas dessa natureza e de festas recifenses
importantes, como a Noite dos Tambores Silenciosos, foram sugeridas pelo docente. Assim,
além de auxiliar com fontes e sugestdes, Edilson era a pessoa com quem eu podia
compartilhar os conflitos vividos no bairro e localidade, as incertezas, o desenrolar das
investigagdes. Era quem me auxiliava a manter a tensdo necessdria ao estudo, bem como a
controlar a ansiedade inerente.

O quinto territério € construido a partir da entrevista com o pesquisador Roberto
Benjamin, um dos autores que havia investigado os maracatus rurais. O entrevistado possui
vasta experiéncia na drea de folclore/cultura popular, além de conviver constantemente com
as manifestacdes populares pernambucanas, o que enriquece o desenvolvimento das
pesquisas. A entrevista deu-se ja na efervescéncia do periodo carnavalesco.

Os demais territorios foram configurados por outros maracatus investigados. O
Maracatu Nacdo Encanto da Alegria é uma criagdo popular recente, sendo escolhido para

investigacdo por sugestdo de populares que afirmavam ser ele novo, porém, preocupado com

134



as tradicoes'®. Além do mais, considerei relevante investigar um maracatu em sua origem,
com os responsdveis diretos por sua criagcdo, constituindo o sexto territério. O Maracatu
Nacdo Ledao Coroado, um dos maracatus mais antigos da cidade de Recife, constitui o sétimo
territério. A primeira aproximagdo com os populares aconteceu a partir de uma apresentagcao
no espaco cultural do Recife antigo, conhecido por Torre Malakoff. Num momento posterior,
Mestre Afonso — presidente e lider religioso do grupo — recebeu-me em sua casa para uma
conversa, contribuindo com a pesquisaw.

O oitavo territério € marcado pelo Maracatu Nagdo Elefante e deu-se na sexta-feira de
carnaval. Os discursos intimidatérios quanto a visita a este maracatu foram muitos,
principalmente pela rivalidade existente, pelo fato de alguns membros do Cambinda Estrela
terem integrado este maracatu e saido por motivos diversos, bem como pela competicdo. As
resisténcias relacionaram-se ainda a atual presidéncia (desconhecedora dos fundamentos do
maracatu), a recepcao que eu teria (ndo sendo aceita pelo grupo e, talvez, destratada) e a idéia

9920

de que ndo adiantava investigar um “maracatu que acabou””". Entretanto, avaliava que nao

poderia deixar de conhecer um maracatu que, por maiores problemas que tivesse enfrentado

" E em Recife, ano 2000, que o Encanto da Alegria surge pelas maos da ialorix4 Ivanize. Essa lider religiosa,
ap0s ser rejeitada como rainha em outro maracatu por sua idade, sendo considerada velha para o posto (algo
estranho quando pensamos em manifestacdes populares), resolveu criar o seu proprio maracatu. Como lembra:
“Todo o meu saldrio que eu ganhava durante o més, eu tava cumendo mal, passando mal, mas botava no
maracatu”. O contato com o Encanto da Alegria deu-se no efervescer de apresentacdes realizadas ainda em
janeiro de 2002, quando Dona Ivanize mostra-me as roupas usadas em desfile na noite anterior, bem como a
nova calunga. E brinca dizendo: “bem feia, bem feia, prd fazer medo mesmo”. Entrevista concedida por LIMA,
Ivanize Tavares de. Maracatu Nagao Encanto da Alegria. Recife, 13 jan. 2002.

' Mestre Afonso — presidente do Maracatu Nagdo Ledo Coroado — ndo tem muito clara a histéria do surgimento
deste maracatu, mas o aponta como o mais antigo do Recife (1863). Isso porque o maracatu nagdo Elefante, de
1800, somente fora registrado depois. Entretanto, de todos os maracatus, o Estrela Brilhante de Igarassu seria o
mais velho, de 1824 (observando, € claro, a ressalva feita ao Maracatu Elefante). Entrevista concedida por
AGUIAR, Afonso. Maracatu Nacdo Ledao Coroado. Recife, 03 fev. 2002. Em matéria publicada no Jornal do
Commercio € possivel encontrar a origem do Maracatu Ledo Coroado em 8 de dezembro de 1863, fundado por
Mané Beicola — avd de Luiz de Franca (antigo presidente). Manuel dos Santos teria passado o cetro para José
Luis da Costa que o entregou a Luiz de Franca. Este trabalhava de “bico”. Sua magoa estd na falta de apoio
publico ou privado ao maracatu, vendo o fim do Ledo Coroado pela falta de sucessor. Cf. HORA de reavaliar a
pernambucanidade. Aniversério de 94 anos de Mestre Luiz de Franca, do Maracatu Ledo Coroado, sugere uma
reflexdo tardia. Jornal do Commercio. Recife, 12 ago. 1995.

* Em trecho retirado de parede do Setor de Antropologia do Museu do Homem do Nordeste, é possivel
encontrar a seguinte informacao: “Fundado em 1800, o Maracatu Elefante foi um dos mais antigos e tradicionais
do Recife até 1962 quando, com a morte de D. Santa, rainha e lider espiritual da agremiacdo, foi extinto. Na
década de 1990, foi criado um sucedaneo e homoénimo Elefante, que conta com a participacao de descendentes e
membros das comunidades do original. A colecdo Maracatu Elefante foi doada ao Museu do Homem do
Nordeste por membros da agremiacdo carnavalesca, obedecendo vontade expressa de D. Santa, através do
grande folclorista Waldemar Valente”. MUSEU DO HOMEM DO NORDESTE. Setor de Antropologia do
Museu do Homem do Nordeste, Exposicdo do Processo de Restauro das Cole¢des de Indumentéria do Maracatu
Nacdo Elefante e do Boi Misterioso de Afogados. Maracatu Nagdo Elefante. Informagdes retiradas de texto
grafado em parede do Museu. Recife, 11 jan. 2002.
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(e que ainda enfrenta), era marcado por sua construgdo histérica e pelas contribuicdes como
cultura popular brasileira®’. Os trés iltimos territérios sio melhor percebidos a partir das

imagens da Figura 04.

Figura 04: Maracatus Nacao Encanto da Alegria (A),
Leao Coroado (B) e Elefante (C)

-
=

A selecdo dos informantes para as entrevistas deu-se tanto pela indicacdo do mestre
de batuque (num primeiro momento) quanto pela percep¢do dos papéis sociais ocupados
pelos brincantes e sugestdes dos proprios entrevistados. A entrevista partiu de uma idéia

norteadora, qual seja, a vida de cada entrevistado e sua relagdo com o maracatu. As demais

! Fui recebida na sede do Maracatu Nacdo Elefante com respeito e atengdo, sendo convidada para retornar
outras vezes. O mestre de batuque Geraldo e a baiana Amara cederam informagdes sobre o grupo, fazendo
dentincias de pessoas que se utilizam dos servicos de seus membros, esquecendo-se dos compromissos éticos.
Disseram que “o Elefante ndo estd morto”, numa forma de se afirmarem como comunidade que busca forgas
para manté-lo. “Maracatu Elefante é grande; tem nome, tem histéria”, afirma a entrevistada. E continua: “Eu ndo
quero sair do Elefante é nunca. S6 depois que meu caixdo sair e ainda quero que leve a bandeira do Elefante.
Entrevista concedida por Amara Bezerra — baiana rica do Maracatu Nacdo Elefante. Recife, 8§ fev. 2002.
Acompanhei algumas das apresentagdes do Elefante e, pelo que vi, encontra-se realmente muito diferente se
comparado a apresentacdes mais remotas, embora ndo tivesse conhecido o antigo maracatu, a ndo ser por video e
fotografias. Percebi, contudo, uma vontade expressa no corpo de manter viva a tradi¢do, bem como no ritmo dos
batuques, mas certamente ndo era o mesmo sentimento que tive, por exemplo, ao ver outros maracatus.
Entretanto, uma coisa é certa: o “Elefante nio estd morto”.
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interrogacdes surgiram no decorrer da conversa, conforme as necessidades em esmiucar ou
nao determinado dado.

A pesquisa do tipo etnografico contou com dezesseis informantes. Desses, onze sdo da
comunidade de Chao de Estrelas e t€ém (ou tiveram) um envolvimento direto com o maracatu
Cambinda Estrela. Quatro dos informantes integram outras comunidades e maracatus. Um
informante ndo convive em comunidades populares de maracatu, cumprindo a fungdo de
pesquisador de cultura popular.

As observagdes realizadas em Recife foram organizadas em quatro eixos norteadores:
a) configuracio do bairro Campina do Barreto e localidade de Chao de Estrelas
(estabelecimentos comerciais, espagos de cultura, educagdo e lazer, residéncias, localizagao
do maracatu); b) comunidade pesquisada (como vivem, o que fazem, envolvimento com o
maracatu); c¢) maracatu Cambinda Estrela (organizacdo, caracteristicas, histéria, brincantes,
gestualidade); d) periodo pré-carnavalesco e carnavalesco.

As informacgdes coletadas em entrevista foram agrupadas em trés eixos norteadores,
sendo eles: a) biografia do informante; b) origem e desenvolvimento do maracatu Cambinda
Estrela; ¢) sentido/significado do Cambinda Estrela para a comunidade. Embora identificados
estes eixos, nem todos os informantes sentiram-se a vontade para falar de si e de sua histdria.
Muitas vezes ouvia a expressdo “nao hd muito o que falar da minha vida”, como se o passado
tivesse sido ignorado. Insistia, quando percebia que poderia fazé-lo. Em determinados casos,
dava o assunto por encerrado. Os eixos que nortearam entrevistas de pessoas ndo pertencentes
ao maracatu Cambinda Estrela foram similares, observando-se as especificidades de cada
comunidade. A excecdo deu-se para a entrevista realizada com o pesquisador Roberto
Benjamin, pautada no conhecimento sobre os maracatus recifenses de modo geral.

O teor das entrevistas foi descrito em um didrio de campo logo apds sua realizagdo.
Isso foi importante, posto que o gravador com uma das fitas que continha parte do
depoimento do pesquisador Roberto Benjamin foi furtado e algumas fitas gravadas
apresentavam trechos inaudiveis.

Coletados os dados, outras preocupagdes comecaram a surgir. Como tratar
informacdes que envolvem a integridade de pessoas que lidam com o maracatu? Qual €
realmente o meu papel junto a comunidade? Denunciar? Acentuar as desavencas entre seus

membros, ou, simplesmente, tragar elucidagdes sobre o maracatu e o sentido ético-estético do
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corpo dangante? Mas, serd que posso camuflar dados relevantes como pesquisadora? Como
manter o anonimato de meus informantes se muitos dos dados ndo t€m sentido sem os
sujeitos?

Bogdan e Biklen (1994) entendem que duas questdes devem ser levadas em
consideracdo no ambito da ética relativa a pesquisa com sujeitos humanos. A primeira delas
diz respeito a adesdo dos sujeitos a projetos de investigacdo, a qual deve ser voluntéria e
elucidativa sobre sua natureza, perigos e obrigacdes. A segunda explica que os sujeitos nao
devem ser expostos a riscos maiores do que os ganhos obtidos. As acdes que levariam a
concretizar estas diretrizes dar-se-iam a partir de formulérios contendo a descri¢dao do estudo,
a utilizacdo dos dados, dentre outros. A assinatura dos sujeitos provaria seu consentimento
informado. Entretanto, muitos investigadores ‘“qualitativos” tém considerado que os
procedimentos habituais de consentimento informado e protecdo de danos ndo passariam de
um ritual. Isso no que diz respeito a relagio sujeito e investigador em abordagens qualitativa e
quantitativa. Neste caso, as questdes éticas seriam as reguladoras. A esse respeito, Oliveira, P.
(2001, p.19) posiciona-se afirmando que as entrevistas “ndo sdo feitas apenas com bons
roteiros, previamente testados e melhorados, mas com atitudes éticas em relacdo as pessoas
pesquisadas”.

Em alguns casos, esclarecem Bogdan e Biklen (1994), esses principios da pesquisa
etnogréfica podem parecer de dificil implementacio e, até mesmo, inoperantes, porque nem
sempre € possivel manter a regra do anonimato. Os autores observam ainda que algumas
situacdes sdo delicadas quando a situacdo de pesquisador pode colidir com a obrigacdo de
cidadao.

Os dilemas como este ndo se resolvem facilmente, em funcdo de um
conjunto de prescricdes normativas. Ainda que possam existir linhas de
orientagdo para a tomada de decisdo de carater ético, as decisdes éticas
complexas sio da responsabilidade do investigador, baseiam-se nos valores
deste e na sua opinido relativa ao que pensa serem comportamentos
adequados. (BOGDAN e BIKLEN, 1994, p. 77-8).

As elucidacdes dos autores reforcaram alguns dos cuidados que procurava ter com 0s
informantes e com os dados por eles fornecidos. Durante todas as conversas e entrevistas
realizadas, tive a preocupacio de falar sobre a pesquisa, pedindo autorizacdo para gravar a
conversa ou filmar, tirar fotos e utilizar o material coletado, embora nao o tivesse feito de

maneira formal, ou seja, por escrito. Mas, como visto anteriormente, o que realmente importa
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¢ a relagdo ética entre pesquisador e informantes. Nesse sentido, as informacdes declaradas
neste estudo transitam por dois caminhos. Um, que revela o declarante; outro, que favorece o
anonimato. Ou seja, os dados que talvez possam comprometer diretamente um ou outro
membro da comunidade ndo serdo revelados a partir do informante; os que nao revelarem
problemdticas dessa natureza poderdo ter seus informantes conhecidos, ndo sendo
necessariamente obrigatorio.

O tratamento dos dados coletados deu-se pela organizacdo das informacdes em eixos
norteadores através da redugdo e ordenacdo do contetido — sintese dos conhecimentos obtidos
pela observagdo, entrevista e documentos analisados, verificando-se caracteristicas distintas e
similares. Apds, as informacdes foram transformadas em categorias de andlise, quando se
busca a interpretacdo dos dados e sua interlocu¢do com a literatura. O estabelecimento de
categorias permite ao pesquisador fazer as interpretacdes do material investigado e realizar o
didlogo com o referencial tedrico.

Dada a observancia a questoes éticas, aos objetivos da investigacdo, ao tratamento dos
dados, ao posicionamento do pesquisador, a falta de espago para assuntos que fujam a
temadtica, deixam de ser revelados sentimentos, intuicdes e imagens. Ha cenas que nao sao
reveladas, que comprometem a pessoa, o ser humano, o respeito e o direito de serem como
sdo. Embora ndo escritas, tais experi€éncias estdo certamente inscritas em meu corpo. Teimo
em lembra-las. Teimo em esquecé-las.

Se nesta primeira abordagem sobre cultura popular procurei situar o maracatu em suas
origens a partir das antigas coroagdes dos reis e rainhas africanos, em suas transformagdes e
passagem de atividade festivo-religiosa para atividade sistematizada, carnavalesca, religiosa e
de preocupacgdo social, esclarecendo a metodologia utilizada, as discussdes seguintes fazem
uma “leitura” da localidade de Chao de Estrelas, do Maracatu Na¢dao Cambinda Estrela, das

entrevistas realizadas, da preparacdo para as apresentacdes e da festa carnavalesca.

3.2 Pelo maracatu

3.2.1 Pisando em Chao de Estrelas
Conhecer uma comunidade popular, identificar as redes de relacdes, as pessoas que

fazem parte do “pedaco” (o que fazem, o que pensam, como se expressam, como vivem), sao

139



algumas das necessidades que surgem dos varios momentos da pesquisa. E ndo poderia ser
diferente. Compreender o corpo na cultura popular a partir de seu sentido ético-estético requer
o desvelar das mdscaras sociais, a aproximagdao com a comunidade em que se estd inserido e
que se busca conhecer, desvendar, ou seja, da qual se pretende fazer parte.

As tentativas de insercdo numa comunidade de cultura popular sio sempre um
desafio. Isso porque, a todo momento, hd um *“deparar-se com o novo”, com situagdes que
exigem cautela, mas também um agir rdpido. Corre-se riscos ja que ndo se sabe se haverd
acolhida pela comunidade, nem tampouco se o foco de pesquisa serd realmente contemplado.
Familiarizar-se com o estranho e estranhar o familiar, mantendo a tensao, como Laplantine
(1991) faz questao de recordar a todo antropologo, e por que nao ao estudioso do movimento
humano, ¢ como um “jogo de seducdo”. Nesse jogo, € preciso envolver e deixar-se envolver
pelo objeto, sem esquecer que a riqueza da relacdo estd na tensdo entre as (in)certezas do
sentimento e no respeito as particularidades de cada um.

Os caminhos tracados para a compreensdo do gestual popular partem, primeiramente,
do bairro Campina do Barreto, em Recife-PE, ou mais precisamente, Chao de Estrelas
(localidade deste bairro). O cendrio é de casas bastante humildes, falta de saneamento,
pobreza, analfabetismo e criminalidade®. O rio Beberibe passa por essa regido e o minimo de
chuva compromete a vida dos moradores. Parte significativa das ruas ndo € calcada. Pocas e
mais pocas d’agua sido formadas, sendo dificil qualquer desvio. O lixo ganha destaque em um
campo de futebol — um lote em que criangas, adolescentes e jovens costumam brincar. Insetos,
cachorros, cavalos, também habitam este espaco e misturam-se ao lixo. E por esse campo de
futebol que pessoas passam do Campina do Barreto a localidade de Chédo de Estrelas,

desviando do lamacal, resultado das chuvas.

** Chio de Estrelas caracteriza-se como localidade do bairro Campina do Barreto. A localidade é uma regio
bastante carente, de alto indice de analfabetismo, pertencente a Zona Especial de Interesse Social — ZEIS Campo
Grande. As ZEIS sdo ‘dreas de assentamentos habitacionais de populagdo de baixa renda, surgidos
espontaneamente, existentes, consolidados ou propostos pelo poder publico, onde haja possibilidade de
consolidacdo fundidria’. Informagdes disponiveis em PREFEITURA DA CIDADE DO RECIFE. Diretoria Geral
de Desenvolvimento Urbano e Ambiental - DIRBAM - e Departamento de Informacdes e Projecdes — DEIP.
Regides politico-administrativas do Recife. Regido Norte- RPA2. Recife, 2001. Arruda et al esclarecem que foi
na década de 80 que movimentos populares associados a Comissao de Justi¢a e Paz da Arquidiocese de Olinda e
Recife-PE realizaram uma experiéncia pioneira ao utilizarem um novo instrumento de planejamento — as Zonas
Especiais de Interesse Social (ZEIS), cujo objetivo era “promover a regularizacdo fundidria de assentamentos
habitacionais irregulares com concentracdo de populacdo de baixa renda, assim como de melhoria da infra-
estrutura urbana e servigos publicos essenciais.” ARRUDA, Maria E. Q. et al. O Estatuto da Cidade e a
regulamentacdo fundidria de Zonas Especiais de Interesse Social — ZEIS. Congresso Brasileiro de Cadastro
Técnico Multifinalitdrio, 2002, Florianépolis. Anais. Florianépolis: UFSC, 2002. p. 1-13.
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O cadastro de dreas pobres do Recife traz Chao de Estrelas com uma populagdo
estimada de 3.675 habitantes, havendo 29 6bitos por 1000 nascidos. Existente ha mais de dez
anos, a localidade é considerada “pobre”, cuja renda média do chefe de familia atinge um e
dois saldrios minimos. 95% das casas sdo construidas em alvenaria e apenas 5% com restos
de materiais. Quanto a infra-estrutura, os dados apontam a inexisténcia de rede de esgoto,
havendo 50% de drenagem e 50% de pavimentagﬁo23 .

Chao de Estrelas possui uma policlinica (posto de atendimento médico) subsidiada
pela Prefeitura de Recife, embora com atendimento precdrio. H4 também uma escola de
ensino médio (apenas de aparéncia, como fazem entender os populares) e um nicleo de apoio
a crianca e a comunidade carente, chamado Darué Malungo (companheiro de luta em ioruba)
—um dos nucleos de resisténcia da cultura negra — espécie de escola de arte em que menores
da comunidade de Chao de Estrelas e vizinhangca podem desenvolver atividades de danca,
percussdo, canto, cursos profissionalizantes e outros, mantendo-se com subven¢do da
Prefeitura de Recife. Contudo, também ha atrasos no recebimento desta verba, como pude
constatar em conversa com uma das responsaveis pelo projeto, comprometendo o trabalho.

O Darué é um espaco relevante de vivéncia e (re)construcao da cultura popular a partir
do coco, do frevo, do maracatu, dos caboclinhos, da capoeira, do artesanato, da misica,
dentre outros. Possui salas de costura e bordado, de alfabetizacdo e refor¢o, de construgdo de
instrumentos percussivos e artes plasticas, além de um barracdo para o trabalho com dancas,
ornamentado com pinturas de orixds, rodas de capoeira e outros. Trata-se de uma proposta de
ressocializacio de criangas e adolescentes da comunidade. E como parte do Darué Malungo
que surge o grupo musical Lamento Negro, em que tocava a maioria dos percussionistas do
Nacdo Zumbi. Talvez por isso, explica Teles (2000), é que o nome “Mangue”, dado por
Chico Science ao novo género musical (manguebit), seja uma homenagem a este nicleo.

O cendrio é composto ainda por uma pequena praga com escorregador, trepa-trepa e
caixas de areia. Avistei criancas nos brinquedos e algumas maes conversando enquanto seus
filhos se divertiam. Alguns passavam de bicicleta, fazendo manobras. A estacdo de Onibus

fica ao lado. Trata-se do ponto final — um pequeno estabelecimento em que se vendem

» EMPRESA DE URBANIZACAO DO RECIFE. URB. Cadastro de dreas pobres do Recife. Chdo de
Estrelas. Recife, 1997.

* A obra Do frevo ao Manguebeat, do jornalista pernambucano José Teles, traz dados histéricos sobre as
expressdes culturais na cidade do Recife, elucidando o contexto pernambucano por meio de informagdes que
melhor nos situam quanto a diversidade de movimentos culturais presentes naquela cidade. Cf. TELES, José. Do
frevo ao manguebeat. Sio Paulo: Ed. 34, 2000.
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passagens, dividido com uma mindscula lanchonete. Grades também fazem parte deste
cendrio. Peruas saem de 14 em direcao a cidade, muitas delas em péssimo estado. Alguns dos
perueiros, como sdo chamados os condutores desses veiculos, ndo possuem credibilidade
junto a comunidade por sua imprudéncia, como pude perceber em conversas com usudrios.

As casas sdo muito pequenas e abrigam, num mesmo espaco, pais, filhos, avds, tios,
netos. Segundo um dos informantes®, ha até doze pessoas morando em cinco metros
quadrados. H4 preocupagcdo em dar outro aspecto aos casebres, com leve coloracdo, numa
tentativa de fugir ao cendrio preto e branco (ou, por que ndo dizer, marrom). As ruas sao
estreitas e as casas praticamente unidas. Chama a atenc@o o nimero de criangas brincando,
descalgas, seminuas, estando, as vezes, sob os olhares dos irmdos mais velhos, pais, amigos
ou familiares, bem como adolescentes gravidas passando pelas ruas ou mulheres novas com
filhos pequen0526.

As condi¢des higiénico-alimentares ndo sdo adequadas, sendo doencas como
elefantiase, esquistossomose, lepra e tuberculose, piolho e sarna (ja extintas em outros paises)
bastante comuns na localidade, como alerta um dos informantes. “Entdao, o sofrimento é
marca registrada, é uma presenca constante na comunidade Chao de Estrelas™’.

Ha adolescentes que transitam de um lado para outro e se reinem em grupos, ora para
espreitar, conversar ou, simplesmente, passar o tempo. No mesmo espago em que se encontra
o campo de futebol, homens se retinem numa pequena tenda de conserto de eletrodomésticos
(hé geladeiras, fogdes e muita lataria espalhada). Trata-se de um espaco em que se misturam
lazer e trabalho. Em frente, encontra-se uma pequena feira de hortifrutigranjeiros. Ha ainda
roupas para vender, especialmente de criangas.

Em quadras que praticamente dividem Chao de Estrelas e Campina do Barreto, pode-

se observar uma lanchonete com varias mesas e cadeiras na calgada, um agougue “popular”,

* Entrevista concedida por LIMA, Ivaldo Marciano de Franga. Maracatu Nagio Cambinda Estrela. Recife, 12
jan. 2002 .

* O IBGE considera como favelas o ‘conjunto constituido por mais de 50 unidades habitacionais, ocupando ou
tendo ocupado, até periodo recente, terreno de propriedade alheia (ptblica ou particular), dispostas em geral, de
forma desordenada e densa; e carentes, em sua maioria, em servigos publicos essenciais’. Partindo dessa
classificacdo, Chao de Estrelas ndo é considerada favela em Campina do Barreto; apenas Matadouro de
Peixinhos e Mercado Publico do Funddo recebem tal designacdo. Informacdes disponiveis em PREFEITURA
DA CIDADE DO RECIFE. Diretoria Geral de Desenvolvimento Urbano e Ambiental — DIRBAM - e
Departamento de Informacdes e Projecdes — DEIP. Regides politico-administrativas do Recife. Regido Norte-
RPA2. Recife, 2001.

*7 Entrevista concedida por LIMA, Ivaldo Marciano de Franga. Maracatu Nagio Cambinda Estrela. Recife, 12
jan. 2002.
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uma igreja, uma locadora de video e estabelecimentos comerciais nas préprias residéncias
(um pequeno comodo em que as pessoas atendem através das janelas com grade).

Em Chao de Estrelas h4 ainda uma padaria comunitéria dirigida por uma das primeiras
moradoras — Dona Elza Bezerra — tendo vinte anos como moradora, sendo dezesseis como
administradora da padaria (dados de 2002). Em uma visita, Dona Elza faz o seu relato:
“Construi Chao de Estrelas”. Proximo a padaria hd outro campo de futebol, improvisado e de
dimensdes bem menores que o primeiro. Lixos também se concentram neste campo, atraindo
o faro de animais que o cercam. Uma pequena igreja também pode ser observada, assim como
uma escola, totalmente cercada por muros ornamentados com grafites.

O cotidiano de Chao de Estrelas ndo € muito diferente do de outros locais carentes que
conheci, exceto em periodos comemorativos. A rotina é mantida pelo trabalho de alguns, pelo
perambular de outros. As noites sdo marcadas por poucas pessoas nas ruas. Alguns vao a
igreja, a casa dos amigos; outros aos terreiros. Ha poucas festas, acontecendo mais aos finais
de semana. Algumas ruas sdo bastante escuras. Nao ha espacgos de encontro para dancga (boate
ou algo parecido). As festas sdo privadas e, muitas delas, ligadas a religiosidade afro-
brasileira.

Os batuques do Cambinda Estrela e do Darué Malungo quebram a aparente
“tranqiiilidade” da localidade, assim como as festas da jurema e dos xang0s que agitam toda a
comunidade. Alguns sdo convidados, outros escutam o “toque” (som proprio dos terreiros),
aproximam-se e ficam. Escutam-se frases como “td pesado”, “td legal” ou ainda “ndo entra 14
nao”. H4 um medo implicito mesmo nas “coisas do povo”, feitas por ele, e que envolvem o
campo do mistério, da magia.

Durante o tempo em que fiquei em Recife, percebi varias festas acontecendo. Cheguei
a ir a uma delas acompanhada por integrantes do maracatu, mas ndo entrei. Fomos
surpreendidos pela frase “o clima td preto”. E conversaram em cédigo. Saimos rapidamente, o
que me deixou meio frustrada. A vontade de conhecer uma festa de jurema foi satisfeita a
partir do convite do pai-de-santo Marivaldo, o lider espiritual do Cambinda Estrela. Trata-se
de uma festa em que parte da comunidade estd presente, em que o corpo gestual estd em cena,
em que se pode perceber um pouco mais o imagindrio das pessoas. Enquanto “paroxismo da
sociedade”, nos dizeres de Caillois (1988), a festa € o momento de renovagdo e purificacdo,

de reviver um fendmeno que expressa a gloria da coletividade, sem a qual esta ndo teria
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sentido, em que a ordem do mundo € suspensa para a permissao dos excessos, agora sagrados.
E instaura-se um momento mitico, em que o tempo cotidiano € suprimido em funcio da
criacdo de um outro tempo-espago.

Ao contrério das festas do candomblé e da umbanda, ndo hé roupas especificas para
participar do “toque” e nem, tampouco, o pai-de-santo conduz a celebracdo do inicio ao fim.
Sdo roupas comuns, do cotidiano, com auxilio de alguns acessoérios. Algumas mulheres
preferem ficar mais bonitas e usam saias longas (ndo muito rodadas) e coloridas, com blusa
colante. Em especial, sdo as que recebem a pomba-gira — personagem comum a umbanda e
que, por seus gestuais arrojados, sedutores e provocativos, € associada a imagem da
prostituta. H4 também homossexuais visiveis na festa, percebidos pelas roupas usadas e
gestualidade efeminada. E um espaco em que sio aceitos, recebidos e respeitados como seres

humanos. Seguem imagens coletadas em uma festa de jurema na localidade de Chao de

Estrelas.

Figura 05: Festa da Jurema - Chao de Estrelas
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As grades nas casas e nos estabelecimentos representam o medo da comunidade com
relacdo a criminalidade. Muitas mortes marcam o cendrio do Chdo de Estrelas, temido pela
populacado recifense. Caminhando pela localidade, as histérias me eram contadas. “Aquela
senhora ali perdeu o filho recentemente; foi assassinado”. “Aquele rapaz estd mancando
porque levou um tiro na perna. Escapou”. “Essa senhora teve o filho executado héd alguns
meses”. “Aquele menino ali perdeu o irmdo que estava envolvido com o narcotréfico”. E os
exemplos ndo cessavam. Moradores do bairro (e mais velhos) diziam que precisavam ir para
suas casas porque era noite e se tratava de um hordrio perigoso para se estar fora. Eram
categoricos ao alertar: “nao ande sozinha pelo bairro”.

Momentos de impoténcia, protecao excessiva e intimidacao configuravam-se. Mesmo
sabendo que ndo era do “pedaco” e que precisava de cautela, sentia necessidade de andar
sozinha pelas ruas, conversar com as pessoas, saber quem eram, identificar os atores, mas
sempre era podada pela dita “marginalidade”. Por mais que os ouvisse alertar para os perigos
existentes na comunidade, queria desvendd-la. Isso porque a violéncia, pelo que pude
perceber, estava muito mais associada com o narcotrafico, com compromissos ndo cumpridos,
com brigas de vizinhos, gangues de exterminio e outros. Nao conseguia visualizar, ao andar
pela localidade, a violéncia que me foi descrita, principalmente quando via criancas
brincando, adolescentes jogando bola, pessoas conversando, trabalhando, numa paz aparente
ou real.

Comecei a perceber o paradoxo em que vivemos. A utilizagdo de grades nas casas e
outros mecanismos de seguranga, o cuidado com a protecdo a prépria vida, extrapolam
classes sociais ou recursos financeiros. A sociedade, de um modo geral, encontra-se atada,
enjaulada, atemorizada. Poucos sdo os que escapam a estes temores (embora tenham outros).
Quem sao? Os que concretizam o medo, que invadem e intimidam; aqueles para quem a vida
passa a ndo valer muito ou nada.

A Figura 06 ilustra parte do cendrio de Chao de Estrelas.
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Figura 06: Cotidiano de Chao de Estrelas

Andando pelo bairro Campina do Barreto e pela localidade de Chao de Estrelas ndo
me recordava de muitos detalhes de quando 14 havia estado rapidamente em 2000 para
conhecer um pouco do Maracatu Nacdo Cambinda Estrela, embora este ndo fosse, ainda,
pretens@do de investigagdo académica. Alids, € desse maracatu que falarei, ou mais

precisamente, das pessoas que mantém viva essa manifestacao.

3.2.2 No tempo-espaco do Cambinda

O Maracatu Nacao Cambinda Estrela surge no ano de 1935, no Alto de Santa Isabel,
bairro de Casa Amarela, na cidade do Recife. Inicialmente era maracatu de baque solto,
conforme informacdes concedidas pelo presidente do referido maracatu — Ivaldo Marciano —

mudando o baque em 1953 para atender as pressdes da Federacdo Carnavalesca de
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Pernambuco®. O declinio dessa representacdo cultural dd-se com a morte de dois dos
maiores brincantes — Tercilio e Dona Inés. Em 1988 € desativado, surgindo novamente em 02
de outubro de 1997, fruto de uma cooperacao entre alguns estudantes da Universidade Federal
de Pernambuco e brincantes da comunidade de Chdo de Estrelas, participando, desde entdo,
de todos os Concursos das Agremiagcdes Carnavalescas realizados anualmente pela Prefeitura
do Recife®.

O Maracatu Nag¢ao Cambinda Estrela, registrado como “Maracati Carnavalesco Mixto
Cambinda Estrela” em 20 de marco de 1957, teria por fins “festejar os dias de carnaval e
promover festas para os socios e admiradores”, como consta do art.2° de seu primeiro
Estatuto. O ressurgimento do Maracatu Nacdo Cambinda Estrela em 02 de outubro de 1997
leva a configuracdo de um novo Estatuto, em que € visto como “expressdo cultural e religiosa
sem fins lucrativos”, com sede provisoria em Chao de Estrelas, alterando totalmente o sentido
original (vinculado a festas dos socios e ao carnaval). Os objetivos do maracatu sdo:
“promover a interacdo social dos membros formadores da comunidade de Chéo de Estrelas;
pugnar pela defesa e difusdo da tradicdo do baque virado; lutar por uma sociedade sem
preconceito e, contribuir na defesa de outras expressdes culturais pernambucanas”, como
consta do art.11.

Observa-se, comparando o primeiro estatuto do maracatu Cambinda Estrela com o
segundo (quando do momento de sua reativacdo), diferencas acentuadas em relacdo aos
seguintes aspectos: compreensdo do que seja o maracatu, finalidades e organizagao. Passa-se
de uma manifestacdo nitidamente festiva e carnavalesca (pelo menos no documento, ndao
fazendo menc¢do a vinculos com a religiosidade) para uma manifestacio que se configura
como carnavalesca e religiosa. Isso ndo quer dizer, necessariamente, que os vinculos com a
religiosidade se dessem posteriormente, mas apenas que nao estavam evidenciados no

primeiro estatuto, talvez por perseguicdes que poderiam decorrer deste registro.

Os maracatus-nagdo hoje sdo expressdes muito ligadas aos terreiros de
cultos afros de diferentes modalidades, mas ndo podemos aceitar a versao
de que isso sempre existiu, € que ambos sdo sindnimos. Também

¥ Baque solto ¢ sinénimo de maracatu rural e baque virado de maracatu nagdo. A diferenca ndo estd apenas na
forma de segurar a baqueta para a percussao nos tambores, mas na caracterizacao gestual, instrumental, histérica
e de sentido/significado. Cf. BORBA, Alfredo et al. Brincantes. Recife: Fundagdo de Cultura Cidade do Recife,
2000. (Colecao Malungo; v. 3).

* Informacdes cedidas em entrevista por LIMA, Ivaldo Marciano de Franca. Maracatu Nagdo Cambinda Estrela.
Recife, 12 jan. 2002.
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apontamos em nossas discussdes que ndo hd um modelo de maracatu-nacao
e que os mesmos ndo tiveram apenas ligacdo com os xangds, mas com
outras variantes de religiosidades afro-amerindias, como a jurema ou como
a umbanda, que pode ser vista como um culto surgido do intenso caldeirdao
de perseguicdes e debates dos anos trinta e que culminam no Estado Novo.
(LIMA, 2003, p. 13).

A compreensdo do maracatu como fortemente vinculado aos terreiros de candomblé
no contexto atual, embora nem sempre tivesse sido visualizado desta forma, contribui com
esclarecimentos sobre os vinculos religiosos observados no segundo estatuto. As perseguicoes
e debates dos anos trinta e Estado Novo reforcam a idéia de que talvez os documentos oficiais
tivessem que suprimir os elos com a religiosidade, focando os motivos festivos e
carnavalescos. A repressdo aos cultos afros, em especial na Primeira Republica e no Periodo
Vargas, assim como o branqueamento e as transformacgdes das festas negras, conduzem os
maracatus a momentos dificeis, como visto em discussOes anteriores. Isto os teria levado,
como entendo, a buscar estratégias para a sobrevivéncia. Uma delas seria a desvinculacdo do
maracatu (pelo menos documentalmente falando), da religiosidade africana. Somente aos
poucos, afirma o estudioso, foram sendo transformados valores e idéias que conduziram a
uma nova visualizagdo dos maracatus, mesmo que perdendo o discurso da africanidade para
envolvé-los no discurso da cultura autenticamente pernambucana. E isso pode ser percebido
no segundo Estatuto do Cambinda Estrela, dado que o maracatu passa a ter vinculos oficiais
com a religiosidade africana e indigena, bem como com a Federacdo Carnavalesca de
Pernambuco.

Quanto as finalidades do Maracatu Nacdo Cambinda Estrela, percebo uma
documentacdo que explicita a necessidade de realizar festas para sécios e admiradores, e
comemorar o periodo carnavalesco, priorizando os aspectos da ludicidade e do lazer, cedendo
espago para uma preocupagdo social acentuada, marcada pela promog¢do da interagdo entre
membros da comunidade de Chdo de Estrelas, pela defesa e difusdo do baque virado e de
outras expressdes culturais de Pernambuco, bem como para uma sociedade sem preconceitos.
Observo ainda uma melhor condugao das questdes de organizacdo do maracatu quando o
estatuto explicita tipos de sécios, 6rgaos de administragdo, composi¢do da diretoria executiva,
diretoria de apoio e conselho religioso (n@o evidenciado no primeiro estatuto), o que ndo quer

dizer que ndo fossem preocupacdes anteriores, mas que, por algum motivo, ndo constavam
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dos documentos.

A permissdo para colocar o Maracatu Nacdo Cambinda Estrela novamente nas ruas
teria sido dada pelos antigos brincantes, pela Federagdo Carnavalesca e pelos “santos”, ou
seja, os orixds. A elaboracdo das roupas contou com pesquisas realizadas no Museu do
Homem do Nordeste, cuja criagdo deu-se pelos moradores da localidade. Como explica o
babalorixd Gerivaldo, ex-presidente do Cambinda Estrela, “Ivaldo foi e tirou o maracatu do
museu e botou pra aqui, prd Chao de Estrelas, entendeu? E quem botou esse maracatu pra
frente foi a gente aqui mesmo, foi a comunidade. Nao foi ninguém de fora, ndo.” E prossegue:
“Agora, o Cambinda Estrela, eu acompanhei tudo, do comego até o fim. Foi levantado aqui.
As costura tudo era aqui dentro, td ouvindo? Tudo. Quase tudo do Cambinda Estrela €
daqui”30.

Ivaldo Marciano acredita que este maracatu diferencia-se dos demais pela estreita
relagdo com as lutas sociais de sua comunidade, expressas na proposta de ressocializagao de
jovens e adultos do bairro. Estdo inclusos, na proposta, a luta para alfabetizar os garotos e
adolescentes do maracatu, visando ainda o combate a marginalizacdo e ao trafico de drogas.
Sao tentativas de evitar que seus integrantes nao entrem na criminalidade e exercam a musica

. . 31
como forma de cidadania’’.

Ensinar a ler e escrever combatendo as drogas ndo s3o as unicas
preocupagdes do Cambinda Estrela: a resisténcia no sentido de preservar as
tradicoes do povo pernambucano e ensinar aos mais jovens a tocar os
instrumentos, dangar, cantar e confeccionar os figurinos sdo outras
preocupagdes do maracatu™.

Sao citados os Quilombos de Palmares e Catucd, através dos lideres negros Zumbi e

Malunguinho, como exemplos a serem lembrados na luta em defesa das tradi¢des de seu povo

* Entrevista concedida pelo babalorixd e ex-presidente do Maracatu Nagdo Cambinda Estrela. SANTOS,
Gerivaldo Ferreira dos. Maracatu Nagdo Cambinda Estrela. Recife, 08 jan. 2002.

*1' O maracatu Ledo Coroado também desenvolve projetos sociais na comunidade, contando com o apoio de
engenheiros, professores, artistas plasticos, técnicos e outros que auxiliam o maracatu. Computadores foram
doados ao grupo e seu uso fica disponibilizado a comunidade. Possui ainda uma biblioteca com mais de 700
livros e auxilia um grupo de capoeira cedendo o espaco do barrac@o para os ensaios. E afirma: “H4 cinco anos o
maracatu ndo tinha nada e hoje tem roupa que d4 pra vestir trés maracatus, porque a gente investe”. E continua:
“No6s temos um celeiro de talentos. Estavam tudo no anonimato”. Entrevista concedida por Mestre Afonso —
babalorix4 e presidente do Maracatu Nacdo Ledo Coroado. Recife, 03 fev. 2002.

32 Entrevista concedida por Ivaldo Marciano de Franca Lima — presidente e mestre de batuque do Maracatu
Nag¢do Cambinda Estrela. Recife, 12 jan. 2002.
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e da qualidade de vida das pessoas da comunidade de Chdo de Estrelas. Malunguinho™ &
exaltado no maracatu Cambinda Estrela por ser, ao mesmo tempo, lider negro, historico,
resistente a dominagdo branca e entidade cultuada na jurema, surgindo como exu, mestre ou
caboclo. Como esclarece Carvalho (1996, p. 428), “o Malunguinho da jurema, que tem o
poder de tirar os estrepes do caminho, €, portanto, a recriacdo simbdlica do préprio
Malunguinho do Catuca: o verdadeiro rei das matas de Pernambuco.” Assim, pertencer ao
pantedo das divindades, esclarece o pesquisador, seria talvez a maior homenagem de uma
comunidade aos seus herdis.

Por ndo possuir uma sede, o maracatu Cambinda Estrela acaba tendo que armazenar
separadamente seus instrumentais, roupas e acessorios, distribuidos nas casas dos populares.
A varanda em que ficam guardados os instrumentos na casa do mestre de batuque e
presidente € pequena e coberta. H4 grades que separam os instrumentos da rua e da casa
propriamente dita, assegurada ainda por correntes e cadeados. Isso porque € necessario, ao
menos, tentar manter a seguranca e tracar limites entre a residéncia e o espaco destinado ao
maracatu, embora té€nues, jd que nem sempre a separacao € possivel, em especial na época de
carnaval.

A residéncia do mestre de batuque fica em Campina do Barreto, praticamente divisa
com Chao de Estrelas. Possui duas salas, dois quartos (sendo um preenchido com artesanato
que ele fabrica e vende), cozinha e banheiro. Este dltimo cdmodo, por ndo possuir porta,
exigiu-me algumas mudancas culturais. H4 um pastor alemao. Salustiano € seu nome, numa
tentativa de humanizar e valorizar a nossa brasilidade, explica o mestre de batuque. Marcas da
enchente sdo visiveis (mofos, rachaduras, paredes esfoladas). H4 muitos cds (vérios de cultura
popular), livros na estante, vela de sete dias, imagem de santo e a foto da filha.

Os ensaios dos batuqueiros sdo realizados aos sdbados a noite em frente a casa do

3 Malunguinho é considerado o mais famoso lider quilombola, comandante da suposta invasio do Recife no
inicio de 1827, embora existissem varios “malunguinhos”. O dltimo teria sido Jodo Batista, possivelmente morto
em 1835 em situacdo de combate. Mapas da Zona Norte de Pernambuco trazem a localizac¢do da floresta do
Catucad, tendo esta inicio nos matos e morros, préximos a Recife e Olinda. “O Catucd, portanto, estd entre os
quilombos do Brasil do século XIX que tinham por base essa cumplicidade entre escravos de engenho,
quilombolas e a populacdo livre e liberta local — enfim, os ndo-brancos, e excluidos em geral”. A forma
diminutiva do termo “malungo” seria indicio de transformagdes culturais, ja que “Malungo é termo Banto, mas
‘malunguinho’ é uma derivacdo plenamente crioulizada. Assim, o lider do Catucd possivelmente era africano,
mas certamente vivera a resisténcia o suficiente para ter seu nome abrasileirado”. Cf. CARVALHO, Marcus
Joaquim M.de. O quilombo de Malunguinho, o rei das matas de Pernambuco. In: REIS, Joao José¢; GOMES,
Flavio dos Santos (org.). Liberdade por um fio: histéria dos quilombos no Brasil. Sdo Paulo: Companhia das
Letras, 1996. p. 407-32.
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mestre. Aos domingos acontecem aulas de batuque, momento em que os alunos aprendem
mais detalhadamente a tocar e a conduzir os instrumentos: alfaias (espécie de bumbos), caixa
e tarol, gongué e mineiro (semelhante ao ganza, porém, maior). Ensaios durante a semana
somente acontecem quando hd algum motivo em especial, como por exemplo, apresentacdes.
As aulas de alfabetizacdo ministradas por integrantes do Cambinda Estrela™ (um dos projetos
desenvolvidos) ocorrem ao longo da semana. Entretanto, ndo visualizei o desenvolvimento
deste projeto no periodo em que 14 estive, talvez pelo envolvimento de todos com a
preparacdo para o carnaval.

A primeira filmagem junto a comunidade foi realizada no escuro. Carros e Onibus
passavam pelas ruas, iluminando por segundos os batuqueiros e as pessoas da comunidade. O
mestre de batuque comenta que se trata do primeiro ensaio do ano, e elogia os batuqueiros,
afirmando serem eles os melhores. E a forma que encontra para valorizé-los e fazer com que
se sintam importantes. Pede que os batuqueiros respondam as frases que formula como: “eu
tenho orgulho de ser negro”, “eu tenho orgulho de ser do Cambinda Estrela”, “nds somos os
melhores batuqueiros de maracatu”, “eu sou lindo”. Os batuqueiros riem, abaixam a cabeca,
olham uns para os outros. Percebem a tentativa do mestre e, talvez, entendam, mas ndo se
enganam com as palavras de incentivo.

Posteriormente ao ensaio, em uma de nossas conversas, o mestre admite que sua fala é
“um tanto exagerada”, mas entende que foi a forma que encontrou para seus batuqueiros
aumentarem a auto-estima e se valorizarem. Entretanto, por mais que tais atitudes gerassem
sentimentos de valorizacdo pessoal destes batuqueiros, a descoberta do aparente e do real a
partir da observacao de outros grupos de maracatu talvez acarretassem novos sentimentos de
inseguranga.

Voltando aos ensaios, focalizo vdrias imagens. Adolescentes tocando alfaias, tarol,

** Em documentos do Maracatu Nagdo Cambinda Estrela, cedidos para consulta pelo mestre e presidente —
Ivaldo Marciano de Franga Lima —, podem ser observados dados sobre os compromissos do maracatu no ano de
2001 e que envolviam participagdo nos desfiles de carnaval, apresentacdes no acampamento do MST,
participagdo em reunides relacionadas a cultura, reunido com a Prefeitura, ensaios semanais com aulas de
percussdo e montagem de instrumento, reunido com a diretoria do maracatu, apresentacdo na universidade,
participagdo em cursos oferecidos pela prefeitura e abertura de escola para analfabetos do bairro. A escola de
alfabetizag@o teria sido conseguida apés um longo trabalho e conta com apoio financeiro de um grupo aleméo
disposto a colaborar. Uma carta enderecada ao “Senhor Phillip e demais colegas” informa a reinauguragdo da
escola com a primeira turma de doze alunos, relatando que os recursos enviados foram gastos conforme
solicitaram. A carta ainda solicita apoio de entidades alemas para realizar atividades e arrecadar fundos para a
escola e informa que o maior entrave na luta pela socializagdo dos garotos de rua estaria no governo brasileiro
que demonstra, em varios momentos, ndo estar comprometido em oferecer condigdes de vida melhores ao povo.
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gongués e mineiros (inclusive a moga gravida de nove meses que, por vezes, joga futebol), o
mestre de batuque puxando as toadas e dando coordenadas com apito, carros e Onibus
passando, pessoas espreitando e se entusiasmando com o ensaio, criangas olhando, dangando
e improvisando.

Dentre as criangas que participavam do ensaio, chamou-me a atengdo um menino de
chupeta na boca, com aproximadamente dois anos na €época (2002). Segurava uma garrafa de
plastico de dois litros com a insignia “coca-cola”. E a cultura de massa invadindo o popular, o
jogo de conformismo e resisténcia de que fala Chaui (1995), o que reforca a idéia de que nao
ha cultura popular “pura”, isenta das inser¢des da cultura de massa. E nem tampouco seria
esperado, tendo em vista que a vida em sociedade se estabelece pelas inimeras relacdes
possiveis e que envolvem trabalho, familia, lazer, religiosidade, consumo, dentre outras.

A garrafa segura pelo menino era balancada constantemente durante todo o tempo em
que o grupo ensaiava, como se fosse o “mineiro”, um dos instrumentos do batuque. E o fazia
com propriedade, chamando a atencio e arrancando olhares e sorrisos. Sua mde o chama e o
retira do grupo. Chora tanto que ela o deixa. E se pde a olhar, sem piscar, agora mais
intimidado. O som continua. E extésico. Vdrias toadas sdo puxadas e alguns dos batuqueiros
movimentam-se com graga e altivez, porém, sem deslocamentos. Ha correc¢des, pedidos de
assiduidade e disposi¢ao.

No segundo ensaio do ano, a rua ficou movimentada. Muitas pessoas passavam e
paravam para assistir, dentre as quais bicicleteiros, mulheres com filhos, senhoras mais
velhas, homens, adolescentes e criancas. Onibus e carros disputavam a rua, o “pedaco” com
os batuqueiros. Criancas dangcavam alegremente ao som do batuque. Faziam roda, numa
espécie de ciranda, e giravam. Criavam movimentos em duplas e balancavam os bracos para
ambos os lados. Por vezes dancavam sozinhas, mostrando que sabiam criar, improvisar;
verdadeiros solistas ao som dos tambores. As idades misturavam-se. Aplaudiam o batuque
quando cessavam as toadas e gritavam pedindo mais. Era uma movimentagdo espontanea,
ludica, disposta em frente ao batuque, a antiga sede do Maracatu Indiano, maracatu inativo
desde 1998. Filmei-as de perto e, quando perceberam, reagiram com vergonha, mas também

com orgulho. Continuaram dangando, pois, como disseram: “N@is vai aparecer na televisao”.
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O menino, de aproximadamente dois anos, estava no ensaio novamente. Trouxe uma
viola pequena, de plastico, movimentada sutilmente com batidas na perna para acompanhar o
batuque. Ficou sentado, mas logo foi se aproximando, olhando quase que hipnotizado. Tocou
mais um pouco sua viola e sumiu, retornando sem ela. Disp0s-se novamente a olhar. Nem
piscava e quase se misturou aos musicos. Foi quando pedi a um dos batuqueiros para que lhe
emprestasse 0 “mineiro”. O menino ndo hesitou. Comegou a tocar, numa movimentagcao
similar a dos garotos do batuque. Mas, o instrumento foi logo retirado de suas maos. Ficou
sem entender, mas ndo chorou. Continuou a observar o grupo.

O mestre inicia a toada e, logo em seguida, o ritmo do batuque. Trés dos batuqueiros
tém papel de destaque, ja que sdo os que “viram”, expressdo bastante usada; ou seja, sao os
responsaveis pela mudanca de ritmo, jd que qualquer erro compromete o batuque. Eles sdo
responsaveis, ainda, por ensinar o que sabem aos demais integrantes. HA poucas meninas no
batuque e tocam alfaia™.

O mestre desloca-se sutilmente de um lado para outro e pede para que os musicos que
tocam o mineiro também o fagcam. Intimidados, tentam imitd-lo. As palavras de auto-estima,
de vangloriar a comunidade onde se encontram e o grupo do qual fazem parte nao cessam. A
reveréncia a Malunguinho (do Quilombo de Catucd) e a Zumbi (dos Palmares) finaliza o
ensaio, juntamente com a forca espiritual de Marivaldo, babalorixad responsdvel pelos rituais
do Cambinda Estrela.

Essas cenas repetiram-se por vezes, inclusive a do menino que observava atentamente
o maracatu. Alids, este iniciou maiores aproximagdes com a casa. J4 entrava no espago das
alfaias e, numa tentativa de tocar o instrumento, realizava batidas ensurdecedoras. Logo
estard no batuque e contribuird para dar continuidade ao folguedo. A Figura 07 registra os

ensaios do Maracatu Na¢gdao Cambinda Estrela.

¥ Virias fichas pessoais dos membros do maracatu Cambinda Estrela (ano 2000) foram encontradas junto
documentacdo que me foi cedida para pesquisar. Estas fichas, dentre outras coisas, certificam a existéncia do
nimero de pessoas que compartilham a mesma habitacdo (cerca de sete a nove). Dentre os sonhos dos
integrantes estdo: trabalhar com computacdo, ser gerente de banco, jogador de futebol e bidlogo. Gostam de
escutar musica, viajar, tocar maracatu, trabalhar, namorar, conhecer “pessoas boas”, ir ao teatro e cinema, jogar
bola, ir a praia, andar de patins, jogar video-game e outros. Almejam mais seguranca na comunidade, um futuro
melhor, morar em outro local, conhecer lugares, novos costumes, ser feliz, dentre outros.
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Figura 07: Ensaios — Maracatu Nagdao Cambinda Estrela

O Cambinda Estrela é regido por uma “normatizagdo estatutdria” e por uma
“normatizagdo do agir pratico”. Ambas estabelecem relagdes, ja que € pelas necessidades da
comunidade que o estatuto é pensado, a0 mesmo tempo que € por bases legais que se busca
dar sustentabilidade ao grupo, atendendo aos interesses da comunidade que dele faz parte e,
muitas vezes, da Federagdo Carnavalesca. Os anseios coletivos, quando nao mais justificados
pela normatizagdo estatutdria, passam a ser pensados por outra normatizagdo que possa
contempléd-los de forma efetiva. E dai a dinamicidade do popular e de suas tradicdes
cotidianas e legais. Nao se busca o congelamento dos costumes e, nem tampouco, O
“embalsamar” das manifestacdes populares/folcldricas, idéia que durante muito tempo reinou
nos estudos folcldricos, como visto em Fernandes (1989) e Chaui (1995). Anseia-se a
flexibilidade necessdria, marcada pelas codificacdes do corpo que, nas palavras de Rodrigues
(1979), expressam as codificacdes da sociedade, ao mesmo tempo em que estas codificacdes
também se inscrevem no corpo.

Administrado pela cultura das comunidades e das sociedades de que fala Chaui

(2001a), o maracatu Cambinda Estrela instaura-se tanto pelas regras comunitdrias quanto
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pelas normas impostas por instituicdes, como a Federagdo Carnavalesca, exigindo, muitas
vezes, novas relacdes na construcao cultural do corpo. No que diz respeito a configuraciao do
Maracatu Nacdo Cambinda Estrela, ndo houve apenas a exigéncia da mudanca de baque, mas,
sobretudo, uma mudanca ético-estética. Ora, a diferenca nao estd apenas na forma de segurar
o baque, mas em toda uma estrutura caracterizadora do grupo e do maracatu, e que envolve
instrumentais, personagens € finalidades™. Ou seja, o Cambinda Estrela surge com as marcas
de maracatu rural37, diferenciando-se e muito do atual maracatu nagdo.

O termo cambinda’®, presente no nome do grupo (Maracatu Nacdo Cambinda Estrela),
seria proprio dos maracatus rurais, esclarece Roberto Benjamin. Embora mudasse o baque
para atender as pressoes da Federacdo Carnavalesca de Pernambuco, os populares teriam
preservado o termo cambinda em seu nome. Por sua origem como maracatu rural e por ter
ficado vdrios anos desativado, surgindo pelas maos de um “menino” que ndo tem as mesmas
raizes historicas, alega Benjamin, “o Cambinda Estrela é uma recriacio”””. Contudo, vejo que
o fato deste maracatu ter ressurgido pelas maos de Ivaldo Marciano, mestre realmente novo se
comparado a outros mestres de batuque, e sem tradicdo familiar no maracatu, nado
descaracteriza este maracatu e, nem tampouco, rouba o mérito de sua existéncia e da histéria
que vem construindo ha anos. Outro fato a considerar € que, a excecao de outros maracatus, o
presidente € um “erudito” e “popular”, ou seja, tem acesso ao saber sistematizado, académico,
de uma razao ocidental, e convive com uma razao mitica.

A origem do Cambinda Estrela como maracatu rural e a mudanga para maracatu nagao
leva Real (1990) a defini-lo como um “maracatu nacdo hibrido”, pois muda o baque sob
pressio da Federacdo Carnavalesca de Pernambuco. Entretanto, essa idéia ndo ¢é

compartilhada por muitas pessoas que viveram esse processo ou que o acompanharam. Lima

3% No periodo de 1949 a 1952, momento em que Peixe realiza suas investigacdes em Recife, o Cambinda Estrela
ndo possuia nem rei e nem rainha, tendo como personagens: porta-bandeira (baliza), dama-do-pago, portas-
buqué, baianas, caboclos, caboclos de langa (com chapéu em forma de funil), Boneca Aurora. O
acompanhamento musical era realizado pelo gongué, ganz4, tarol, cuica, surdo, zabumba, saxofone, corneta e
trombone. As toadas tinham um canto de grupo tradicional como frevo, samba, choro, baido e outro, realizada
pelo coro feminino. Cf. PEIXE, Guerra. Maracatus do Recife. Sdo Paulo, Rio de Janeiro: Irméos Vitali S/A,
1980.

37 Diferencas entre maracatu rural e maracatu nagdo foram expostas no capitulo anterior, topico Pela cultura de
movimento.

38 Cambindas, conforme informagdes retiradas de Jornal do Commercio (Recife-PE), eram brincadeiras
formadas por homens trajando roupas femininas e teriam originado o maracatu de baque solto. Cambinda ainda
seria uma regido do norte de Angola, situada acima do rio Congo, bem como o contingente de escravos que
chegavam ao Brasil. Informacdes retiradas de MARACATU bate forte no novo milénio. Jornal do Commercio.
Recife, 20 fev. 2002.

% Entrevista concedida por BENJAMIN, Roberto. Maracatus nacdo em Recife-PE. Recife, 07 fev. 2002.
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esclarece que essa diferenca trazida pela autora entre os maracatus hibridos e legitimos,
“demonstra a sua concep¢ao de pureza e legitimidade”, reforcando a idéia de que a pureza
estd ligada as suas origens e que 0s grupos que nascem com a marca dos maracatus de
orquestra ndo podem ser considerados nacdes legitimas. E assim se posiciona: “Nos parece
que tais conceitos ndo s6 mostram o sentido e a idéia de uma folclorista que insiste em
afirmar a pureza em detrimento dos impuros, como também deixa em aberto a explica¢do dos
porqués que levaram os maracatus de orquestra a tornarem-se nac¢ao”. (LIMA, 2003, p.37).

Se levarmos em consideragdo que muitos grupos de maracatu rural sofreram pressao
da Federagao Carnavalesca de Pernambuco para serem transformados em maracatu nacao, a
divisdo entre “legitimos e hibridos”, feita pela pesquisadora, parece perder consisténcia, ainda
mais numa sociedade dindmica, em que as transformacgdes conduzem rapidamente a criagdo
de novos grupos, similares ou eqiiidistantes de suas formas mais antigas de realiza¢do. Outro
fato é que os populares (os que fazem maracatu, por exemplo) ndo se véem como hibridos,
mas como grupos legitimos, mantenedores de suas raizes™.

O maracatu Cambinda Estrela ndo é regido por uma normatiza¢do catdlica. Sdo os
orixds e as entidades da jurema que se voltam para os segmentos inferiorizados da
comunidade e buscam dar-lhes justica e dignidade. Os lideres negros Zumbi e Malunguinho
sdo existéncias historicas que se materializam na forma de luta e protecdo do grupo. A
vivéncia do maracatu conduz a uma liberdade dionisiaca da entrega ao ritmo dos tambores,
das toadas que remetem as lutas, da “liberdade” gestual.

O espaco sagrado invade o profano. Musica, corpos, misturam-se aos Onibus, carros,
num mesmo espaco — o da rua. Pessoas que passam cedem a este universo € nele ingressam —
espaco sagrado, que ora é rompido pela lembranga das diferencas sociais que ddao as pessoas
formas distintas de vida.

N3ao ha inocéncia nas relagdes populares, mediadas constantemente pelas insurreicoes
da industria cultural que procura massificar os gostos e a tudo homogeneizar. As tentativas de
“enquadramento” dos maracatus em fOrmas sdo, por vezes, frustradas, noutras, aceitas, pelo

anseio muitas vezes explicito do “desejo de poténcia”. Sdo as condic¢des sociais, a diferenca

* No encarte do acervo audiovisual do Cambinda Estrela consta: “O Cambinda figura como uma das poucas
nacdes a manter os elementos originais nas batidas e no figurino, combatendo a descaracterizacdo que hoje sao
comuns nos maracatus de baque virado”. E, realmente, ¢ um tanto complicada a defini¢cdo de legitimidade por
essa via. MARACATU NACAO CAMBINDA ESTRELA. Informagdes textuais retiradas de Maracatu Nagio
Cambinda Estrela. Encarte de fita de video. Recife, jan. 2002.
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de classe e, por isso mesmo, a coletividade construida que transportam os populares para as
dancgas coletivas, para os encontros musicais, para o misticismo religioso. Contudo, serd que
se tivessem condi¢des de mudar a qualidade de suas vidas, permaneceriam ainda com seus
impulsos coletivos ou ingressariam de vez na cultura das sociedades? Optariam por uma nova
vida e abandonariam a construcdo cultural do corpo, fortemente estruturada durante anos e
marcada por regras da comunidade? Qui¢d buscassem um futuro que pudesse apagar a

memoria de sofrimento, de fome e desigualdades. Seguem os depoimentos dos populares.

3.2.3 Desvendando mascaras: vozes do Cambinda Estrela

Os contatos estabelecidos com os membros do Cambinda Estrela revelaram
construcdes significativas para a percepcdo das teias de relagdes existentes entre os atores
sociais, bem como para a identificacdo do sentido ético-estético. Vou procurar situar os
sujeitos e suas falas como forma de melhor compreender o maracatu na comunidade e para a
comunidade a partir dos seguintes eixos norteadores: biografia do informante, origem e
desenvolvimento do Cambinda Estrela e sentido/significado desse maracatu para a
comunidade. Inicio pela biografia dos informantes, ou seja, quem sao, o que fazem, como
vivem, como iniciaram a vivéncia no maracatu e qual o papel social assumido.

Os populares entrevistados iniciaram suas vivéncias com maracatu quando eram
criangas e se empolgavam com as batidas ou quando ja tinham mais idade, na fase adulta. Ha
quem tenha ingressado no candomblé e na jurema por motivo de doenca e, devido aos
vinculos dessas manifestacOes religiosas com o maracatu, foram se inserindo nele*'. Eis o

relato de Ivaldo Marciano sobre seu envolvimento com o maracatu aos nove anos de idade.

*I'Os membros entrevistados do Maracatu Cambinda Estrela foram: Ivaldo (presidente e mestre de batuque),
Jaciréci (rainha), Jacira ou Barriga, como € conhecida (dama-do-pago), Washington (rei), Marivaldo (babalorixa,
lider espiritual do grupo e membro da diretoria), Jorge (porta-estandarte), Sandro (membro da diretoria do
Cambinda Estrela), Gerivaldo (babalorixd e ex-presidente do Cambinda Estrela), Cleiton e Ricardo
(batuqueiros), Edvaldo ou Corujito (pai-de-santo e ex vice-presidente do Cambinda Estrela). Embora ndo
entrevistados formalmente, informagdes concedidas por Dona Célia (baiana), Dona Zuleika (prima de Corujito),
Ricardo (babalorixd), Vanessa (batuqueira e irma do presidente do maracatu), serdo contemplados em certos
momentos do estudo. Os entrevistados ndo pertencentes a localidade de Chao de Estrelas foram Dona Ivanize —
ialorixd — presidente e rainha do recente Maracatu Na¢do Encanto da Alegria; Afonso — presidente e mestre de
batuque do Maracatu Nacdo Ledo Coroado, considerado um maracatu bastante antigo de Recife e nunca
desativado; Geraldo, mestre de batuque, e Amara, baiana rica — ambos do Elefante, um maracatu consagrado
historicamente pela for¢a de suas lideres religiosas. As funcdes desempenhadas pelos entrevistados e aqui
explicitadas sdo decorrentes da pesquisa realizada em janeiro e fevereiro de 2002.
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Desde esta idade que eu escutava certas batidas estranhas, mas gostosas.
Aqueles sons que me chamavam atengéo, e que as pessoas diziam: 6, ndo
vai 14 porque é uma coisa feia. E macumba. E xangd. Mas isso sempre me
atraiu a atencdo até que eu perdi o medo e fui num terreiro de candomblé.

Em Pernambuco é conhecido como xangd, o xang6. E no carnaval eu

sempre via aquele som gostoso [...] que depois descobri que era dado o
nome de maracatu*?

Muitos dos informantes compartilham o mesmo teto com pai, mae, tios, avos,
sobrinhos e outros membros da familia. Todos acabam se envolvendo com o maracatu e, se
nao de forma direta (dancando, brincando, costurando, batucando), indiretamente, através do
acompanhamento das atividades do grupo. Contagia-se a familia e perpetua-se a tradicao.

Alguns populares entraram no maracatu por influéncia familiar, pela transmissdao do
conhecimento de geracdo para gerac;ﬁo“. Outros se envolveram com a manifestacdo e
acabaram incluindo toda a familia. Como relata um informante: “Entdo, dentro do maracatu
eu entrei assim. Ja tinha um conhecimento dentro do folclore. A familia do meu pai que
era toda e € ainda toda folclorica, toda carnavalesca, gosta de cultura”. Tal fato revela a
aquisicdo dos conhecimentos ao longo das geragdes e a transmissdo deste saber aos
integrantes da familia, que ao se identificarem com dada representacdo cultural, tratam de
divulgé-la e difundi-la a seus descendentes. Outros comentdrios ilustram ainda esta situagao.
“Brinquei no primeiro ano, gostei, amei, continuei nele; inclui minha familia toda dentro dele
também”. “Hoje eu t0 aqui, amanha pode td o meu filho no meu lugar aqui [...] E sempre vai
de geracdo pré geracdo e para isso vai se girando os antepassado, entendeu?”*

O ingresso no maracatu nem sempre se dd de forma simples. H4 quem tenha sofrido
resisténcias de pessoas da prépria comunidade, alegando a relagdo explicita do maracatu com
a religiosidade africana, como é possivel perceber no seguinte depoimento: “Entdo ainda
assim eu senti na pele. As pessoas que faziam maracatu diziam: ‘ah, vocé€ € branco. Isso ndo é

coisa de branco. Vocé ndo € do santo. Isso ndo € coisa de quem ndo € do santo’”. Outro

2 Entrevista concedida por LIMA, Ivaldo Marciano de Franga. Maracatu Nagdo Cambinda Estrela. Recife, 12
jan. 2002.

* Alguns depoimentos de lideres religiosos de outros maracatus auxiliam a melhor compreender a questio. “Eu
nido me envolvia muito com o maracatu quando assim, pequenina, porque os meus pais ndo deixavam. [...]
aquelas pessoas de antigamente tinha o maracatu como brincadeira de bébado, né, como brincadeira de negro.
Naquele tempo as pessoas ndo era conscientizada que negro era gente, né?” Entrevista concedida por LIMA,
Ivanize Tavares de. Maracatu Nacdo Encanto da Alegria. Recife, 13 jan. 2002. “Meu pai toda vida teve
envolvimento com o candomblé, né. Vivia dentro, que ele também era descendente de escravo, aquela coisa
toda. Entdo eu vivi a vida toda dentro do candomblé”. Entrevista concedida por AGUIAR, Afonso. Maracatu
Nacdo Ledo Coroado. Recife, 03 fev. 2002.

* Relatos obtidos em entrevistas junto a populares do Maracatu Nagdo Cambinda Estrela. Recife, jan. 2002.
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informante esclarece que maracatu seria “coisa de negro no sangue”, na vontade e ndo na
pele, elucidando a necessidade de envolvimento com esta manifestacdo que €, acima de tudo,
desejo e ndo cor®.

Esclarecendo os vinculos do maracatu com a religiosidade, tem-se o seguinte

depoimento:
Tem gente até que gosta de maracatu. Af diz assim: ndo, eu vou. Eu ndo
quero sair no maracatu ndo, porque € negdcio de espirita, é negdcio de
xangd. Nao! Maracatu € uma danga, mas que, na época de reis e rainha, os
negro, os escravo, usavam ele como uma danga, porque nao tinha pra onde
ir, ndo tinha o que fazer. Entio o divertimento deles era esse’.

Realmente esse € um problema bastante comum em comunidades populares. O
maracatu possui vdrios rituais e, por ser de origem negra, busca no candomblé (ou xangos) o
apoio espiritual de que necessitam os populares, acrescido de outras expressoes religiosas
como a jurema. Recorrem-se as mesmas buscando o fortalecimento da comunidade e de seus
membros. Contudo, ndo é obrigatério ser vinculado a religiosidade africana’’. H4 quem
se envolva diretamente com o maracatu e com a religido e os que apenas dancam, fazendo
questdo de ndo associarem seu vinculo no maracatu com o xangd ou jurema. E uma opgio,
escolha pessoal.

Babalorixd, adestrador de cdes, trabalhador em fabrica de salgadinho, estudante,
puxador de carroca de papel e de lata, professor, lavadeira, s@ao algumas das funcdes
exercidas pelos informantes da localidade de Chao de Estrelas. Ha quem viva da religido do
candomblé, da espiritualidade, como dizem. Outros apenas a desenvolvem, ndo dependendo
financeiramente desta funcdo. Quem puxa carroga e lava roupa afirma ser desempregado.
Seria apenas a forma de conseguir algum dinheiro para sobreviver.

O desemprego ronda muitas pessoas em Chado de Estrelas. H4 quem passe fome, ndo
se conformando com a situagdo desumana em que vive. Muitos sdo origindrios de familia

numerosa. Cada qual tem que fazer a sua parte para sobreviver. “Eu sé como se eu trabalhar.

* Ibid.

*® Entrevista concedida por FEITOSA, Sandro. Maracatu Nagdo Cambinda Estrela. Recife, 06 jan. 2002.

47 Para mestre Afonso, presidente do Maracatu Nagdo Ledo Coroado, é importante ser da religido afro, do
candomblé para o fortalecimento do grupo, pois este necessita ter forca espiritual. Esclarece: “o xangozeiro sou
eu”. Isso para deixar claro que ele € do xangd e ndo o grupo de maracatu, ji que cada qual tem a sua opcao
religiosa. Explica que hd muita discriminagdo e se ndo fizer essa separagao, certos pais ndo deixam seus filhos se
envolverem. Por isso, pensa-os separadamente, mas no fundo, mantém a forca, o elo, a energia necessdria a
continuagdo do grupo. Entrevista concedida por AGUIAR, Afonso. Maracatu Nacéo Ledo Coroado. Recife, 03
fev. 2002.
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E. Se eu ndo botd nada dentro de casa eu nio como, nio [...] se eu ndo for prd rua puxar carro
de papel, arrumar cinco real pra ela comprd um pedago de carne pra botd no feijdo eu nao
como, nao”. E desabafa: “Essa semana eu tava dizendo: mas meu Deus do céu, serd possivel,
todo mundo arruma emprego, eu nao arrumo; eu nao sou pior do que os outro. Eu vou compré
€ uma corda prda me matd, me enforcar, que é melhor” 8 Frente a este relato, uma pessoa da
comunidade procura quebrar a seriedade da conversa afirmando que ai sim vai ficar dificil,
porque caixdo € muito caro, ou seja, pobre, desempregado, nem morrer pode.

A falta de emprego e, conseqiientemente, de oportunidade de ser remunerado por seu
labor, € a realidade de muitos populares do maracatu. Passar fome nao € um fato distante de
seu cotidiano, mas ele proprio. E isto acaba se refletindo também em todas as a¢des realizadas
por este individuo. Como relata uma informante®: “Teve uma vez que eu desmaiei porque
tava com fome. Quando passou ali na Federacdao do Clube da Paz ai s6 passou da Federagao
Clube da paz, eu cai. Nao tinha me alimentado bem.”

Alguns brincantes t€ém o seu proprio meio de subsisténcia, envolvendo-se com o
maracatu porque gostam e nio porque pensam em ser remunerados pelas apresentacdes do
maracatu. Além de atividades profissionais, religiosas e de envolvimento com o grupo, alguns
dos brincantes inserem-se em outros campos de acdo. Vou mencionar um deles a partir de seu

envolvimento com o Projeto Amigos da Escola. Assim explica:

E participo do projeto... E o projeto que tem nas escolas: Escola aberta ... E,
Amigo da escola. A minha func¢do é, é, quando termina os estudo, a minha
funcio é... parte de cultura. Eu trabalho com olodum, trabalho com reggae,
trabalho com timbalada, trabalho com afro-axé, trabalho com capoeira,
entendeu? Trabalho com todo tipo de danga folclérica. Trabalho com danga
pop, danca folclérica, danga tradicional, danca estilizada [...].>°

A participacdo do popular no projeto “Amigos da Escola”, projeto este iniciado em
2000 e coordenado pela Rede Globo de Televisdo, reforca a valoracio do subemprego, da
utilizacdo de pessoas que possam servir a escola sem nenhuma remuneracao por seu trabalho.
Visa contribuir com a educacao publica fundamental por meio da mobilizagdo da sociedade
para exercer a responsabilidade social, assim como fortalecer a formagao e organizacido de

acoes voluntdrias. Contudo, a iniciativa é questiondvel. Ao invés de Orgdos competentes

* Entrevista concedida por um dos populares do Maracatu Nagido Cambinda Estrela. Recife, jan. 2002.
49 o

1bid.
% Entrevista concedida por FEITOSA, Sandro. Maracatu Nacdo Cambinda Estrela. Recife, 06 jan. 2002.
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contratarem profissionais qualificados para o desenvolvimento de projetos culturais na escola,
assim como outros servicos, recebendo por sua funcdo, a escassez de recursos e a falta de
vontade politica conduzem a uma benevoléncia empobrecida, marcada pela dita “agdo
cidadd” e pela abertura dos portdes a “todos os amigos”, podendo ser estes também
traficantes, peddfilos e outros criminosos.

Muitos dos membros do maracatu viram costureiros, decoradores, bordadores na
época carnavalesca, pois é preciso ‘“colocar o maracatu nas ruas”. Alguns dos informantes
possuem vasta experiéncia em outros maracatus (o Elefante, o Indiano, o Ledo Coroado, o
Ledo Formoso e o Estrela Brilhante), além de envolvimento com diferentes manifestacoes
culturais carnavalescas. Outros tiveram a sua primeira experi€éncia de maracatu com o
Cambinda Estrela, tendo paixdo pelo que fazem e pelo posto assumido. Segue um dos
depoimentos: “Meu cargo eu ndo entrego a ninguém, ndao. S6 quando eu morrer. Quando eu
morrer... quem quiser pegar a minha boneca que pegue. Mas, quando eu tiver viva, eu td com
ela™".

O Cambinda Estrela luta com muita dificuldade para sair as ruas no periodo
carnavalesco, tendo o envolvimento direto de vdrios membros da comunidade que passam
varios dias cortando, costurando, colando, bordando para deixar prontos acessorios e roupas
do maracatu, além dos cuidados rituais. Até esquecem de comer ou, em alguns casos, nem
ttm o que comer. Como descreve uma informante: “Eu passo noites mais noites aqui,
costurando [...] Porque ja pensou a pessoa passar a noite todinha tomando cafezinho e
fumando, tomando cafezinho e fumando... No outro dia, minhas perna amanhecia inchada. Eu

. . Lo £ 152
tinha que botd as perna pra cima, meu Deus do céu”

. E tudo em funcdo de uma necessidade,
de um sonho que se renova a cada ano, qual seja, desfilar no maracatu e sagrar-se campedo.
Em 1998, 1999 e 2000, o Cambinda Estrela foi campedo do segundo grupo no Desfile
das Agremiacdes Carnavalescas que, anualmente, acontece em Recife. Apds esse periodo,
desentendimentos levaram a necessidade de destituir a diretoria para a consolidacdo de uma
outra provisoria. As acusagdes envolviam corrup¢do e desvio de dinheiro. Esse incidente

marcou a vida de muitos informantes, tanto dos que coagiram como dos que foram coagidos.

Observa-se nas falas de alguns populares uma certa miagoa, um arrependimento, marcado por

>! Entrevista concedida por LIMA, Jacira Carneiro de. Maracatu Nagdo Cambinda Estrela. Recife, 10 jan. 2002.
% Entrevista concedida por SOUZA, Jacirece Maria de. Maracatu Nacio Cambinda Estrela. Recife, 10 jan.
2002.
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desencontros de ambos os lados. Tal acontecimento € sempre rememorado porque a partir
deste fato o maracatu ndo mais se tornou campeao. Uma das explicacdes para a auséncia de
vitérias € apontada como sendo a desvinculacdo do antigo presidente e babalorixd (que
entendia e muito de maracatu), bem como o ndo pagamento de uma obrigacdo ao orixd. “Ele
fico devendo uma divida ao orixd e nao pagd. E pode sé isso hoje que ta atrapalhando dentro
do maracatu dele [...] E ele ndo pag0 esse carneiro pra Iemanje’l”.53 Contudo, as vitdrias que o
maracatu teve deram-se no segundo grupo e ndo no primeiro, onde ingressar ndo € algo facil
e, nem tampouco, conservar-se nele. A disputa® aumenta, j4 que a concorréncia dd-se com
maracatus ‘“antigos e tradicionais” na cidade do Recife. Atualmente, o Cambinda Estrela
integra o primeiro grupo.

Outros fatores para as dificuldades do grupo devem ser evidenciadas. No ano 2000,
por exemplo, o Cambinda Estrela perdeu quase todos os instrumentos e fantasias devido a
enchentes na comunidade, o que acabou, de certa forma, desestruturando o grupo. Em 2001,
cinco integrantes do Cambinda Estrela foram mortos a bala, dado o envolvimento com o
narcotréfico, situacdo dificil, pois uma das razdes da existéncia deste maracatu, conforme
explica o presidente®, é o resgate social de muitas pessoas da localidade. Um dos informantes
faz o seguinte comentério sobre um dos garotos vitima da violéncia: “E, eu fiquei surpreso,
assim, que eu nao sabia direito dessas coisa que ele era disso. Conheci ele 14 de dentro assim e
sabia que ele roubava, essas coisa assim. Isso ai eu sabia. Mas que ele praticava droga,
vendia, eu nao sabia”.>¢

Informantes questionam os vdrios cargos assumidos por uma mesma pessoa no
maracatu. Um deles coloca o seguinte: “O tesoureiro € o que pega a parte do dinheiro e o

presidente a dos documento. Como é que ele pode ter duas funcdes?”. E continua: “O

tesoureiro gosta do grosso. Dinheiro ndo fala”. Alguns dos entrevistados discutem o emprego

>3 Entrevista concedida por um dos populares da comunidade de Chio de Estrelas. Recife, jan. 2002.

>* O pesquisador Roberto Benjamin ndo aprova a disputa estabelecida pela Federacio Carnavalesca de
Pernambuco, em que os grupos concorrem entre si no desfile oficial, comumente realizado no domingo de
carnaval. Entende que poderia ser apenas uma apresentacdo, com normas, regras, critérios, idéia da qual
partilho, pois a competi¢@o acirra a rivalidade e leva os grupos a se limitarem a uma tnica padronizacdo. Afirma
existirem em Recife muitos grupos “estilizados”, descaracterizando as raizes da manifestacdo. Entrevista
concedida por BENJAMIN, Roberto. Maracatus nacdo em Recife-PE. Recife, 07 fev. 2002.

> Entrevista concedida por LIMA, Ivaldo Marciano de Franca. Maracatu Nagdo Cambinda Estrela. Recife, 12
jan. 2002.

°% Entrevista concedida por CLEITON. Maracatu Nagido Cambinda Estrela. Recife, 11 jan. 2002.
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do dinheiro, j4 que sempre consta nos relatérios do maracatu uma receita menor que as
despesas. “Como pode isto?”, pergunta um dos entrevistados”’.

Algumas pessoas que desfilam no Cambinda Estrela e assumem func¢des especiais
recebem agrados ou dinheiro. Outros sdo pagos pelos dias que brincam o carnaval, o que
acaba gerando descontentamentos e divergéncias na comunidade. Agrados como cigarro e
trocados em dinheiro sdo dados para quem ndo cobra pelo envolvimento com o maracatu. Ha
0s que querem uma quantidade financeira maior por terem assumido funcdes durante o
carnaval, mas nem sempre recebem (promessas nao cumpridas). Maracatu agremia¢do nao
tem futuro financeiro, esclarece um dos informantes. Nao é emprego fixo; ndo tem carteira
assinada. O entrevistado parece ter no¢do desta realidade, embora talvez quisesse que fosse
outra.

O presidente do Cambinda Estrela ¢ sempre tido como o responsivel por esta
comunidade. E a ele que recorrem em caso de doenca, fome, desemprego, necessidades
basicas e outros infortinios. Contudo, nem sempre se pode dar a assisténcia a todos, o que
acaba gerando descontentamentos e magoas. Um dos informantes™ conta que teve a mae por
trés meses em cima de uma cama devido a problemas de coracdo. Trata-se da baiana mais
antiga do cordao e, mesmo assim, nao teriam lhe dado nem assisténcia, nem dinheiro para a
compra de remédios. Alegava-se falta de tempo para vé-la. Contudo, o informante pergunta:
“E se ela morresse?”. Esse fato € lembrado com muito pesar por alguns populares ja que ndo
tiveram a ajuda da comunidade em que fazem parte. Entretanto, um dos informantes faz
questdo de lembrar dos momentos em que foi atendido pelo presidente, com comida, quando
ndo tinha nada para comer.

H4 indicacdes de ma utilizacdo das verbas destinadas ao maracatu e desvio para
beneficio proprio. Um dos populares descreve uma cena curiosa acontecida quando ainda ndo
se encontrava no Cambinda Estrela, como forma de ilustrar sua afirmagdo. Conta que um
certo maracatu havia recebido um dinheiro, sendo a comunidade informada e consultada

sobre seu uso. Contudo, o fim destinado a verba, por um dos membros da diretoria, foi outro.

Pegd o dinheiro e comprou um fusca [...]. Comprou, comprou foi um
carrinho préd ele. Muito chato, td! Quando ele chega de manhd eu digo
assim: ‘se td com carro’? E ele diz: ‘rapaz, eu tirei no bicho’. Eu digo

°7 Entrevista concedida por um dos populares da comunidade de Chéo de Estrelas. Recife, jan. 2002.
58 17 -
Ibid.
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assim: ‘o bicho ta dando carro assim, facil, €?” ‘Ndo, porque eu tinha um

dinheiro emprestado; foi um empréstimo que eu arrumei’.”

O informante esclarece que a Prefeitura ja havia repassado o dinheiro pelas
apresentacdes realizadas, mas a pessoa responsavel pelo pagamento dos brincantes alegava
ndo té-lo recebido ainda. E afirma: “E sabido, rapaz, ndo tem ninguém besta no mundo
nio”®.

A utilizacdo das verbas recebidas pelo maracatu é realmente um ponto polémico,
percebido nas falas de muitos informantes. HA quem diga que sua utilizacdo € séria e

transparente, que tudo € dividido. Outros questionam esta distribuicdo e até arriscam dizer

que hd ma distribuigéo61.

Porque a nacdo ganha, ganha dinheiro. Vem verba da prefeitura, vem verba
de fora, de outros estado. E quando vocé tem, vamos dizer, eu td com um
padrinho que seja da Alemanha, Suica, e aqui eu tenho um, um maracatu...
Eles logo vai manda verba pra mim. E aqui eu tenho que distribuir, porque
eu ndo posso ficar s6. Tenho que gastd com a nagio, que é o principal®.

De acordo com alguns informantes, o maracatu Cambinda Estrela ¢ um “maracatu
bonito, de um povo bom”. O que vai mal é a sua direcdo, que tende a cair ainda mais. “E
Deus pri ti e o diabo pros outro. Ndo pode ser assim™®. Percebem-se irregularidades ou, pelo
menos, desconfiancas em relacdo ao uso das verbas do maracatu. Contudo, parece estar
implicita certa coacdo a medida que esta situacdo € observada e nada de mais efetivo €
realizado para modificé-la.

Entendendo o maracatu como expressao cultural e mitico-religiosa, lembro de uma
das normatizacdes a ser rigorosamente cumprida. Trata-se da auséncia de relacdes sexuais

durante alguns dias que antecedem o carnaval e durante toda a festa carnavalesca. A boneca

calunga deve ser purificada, assim como a dama-do-pago que a leva em uma das maos. A

* Ibid.

“ Ibid.

%' O Ledo Coroado nio paga nada a ninguém pela participacio no maracatu. Os investimentos sio muitos e nem
sempre € possivel contemplar a todos. Para mestre Afonso, maracatu tem que ser por amor. Portanto, ndo
remunera em fungdo das apresentacdes, mas ajuda no que os integrantes precisarem, inclusive financeiramente.
Tal atitude retrai muitos interesses particulares, pois, como observei, s@o as disputas financeiras e de poder que
levam, muitas vezes, a desavencas nos grupos de maracatu. Entrevista concedida por AGUIAR, Afonso.
Maracatu Nagdo Ledao Coroado. Recife, 03 fev. 2002.

: Entrevista concedida por um dos populares da comunidade de Chéao de Estrelas. Recife, jan. 2002.

> Ibid.
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dama-do-paco passa por despacho e ebd — sacrificios e oferendas aos orixds. As calungas
recebem obrigacdo (um ritual de purificagdo), iniciada sete dias antes do carnaval; ficam no
peji (altar) e ndo podem ser vistas por ninguém. As pessoas que necessariamente precisam
fazer as obrigacdes sdo as que ocupam as funcdes de rei, rainha, dama-do-paco, babalorixd e
presidente do maracatu.

Somente a dama-do-paco deve segurar a calunga64, ap0s cumprir com 0s rituais
necessdrios a esta funcdo, nao devendo passar a boneca a ninguém. Como afirma a dama-do-
paco do Cambinda Estrela, “ela tem que td no movimento do ritmo da musica, € ndo posso
entregar ela a outra pessoa; tenho que td sempre com ela”. Mas, nem sempre se lembra de
alguns cuidados. “As vezes eu passo, esqueco. Af ele vem, outra pessoa vem e me alerta
assim. Eu tenho que td sempre com ela”. Os batuqueiros ndo realizam as obrigacdes porque,
segundo um dos informantes® , seriam muito novos e namoradores, ndo conseguindo
resguardar-se.

Um fato curioso € que a literatura aponta que a dama-do-paco deve ser “feita no
santo”, ou seja, ser iniciada no candomblé. Contudo, o que observei através dos depoimentos
€ que isso ndo é regra geral. Nem todos os maracatus fazem questdo de preservar essa
tradicdo, até mesmo por dificuldades de encontrar pessoas para assumir este posto e que
sejam envolvidas com a religiosidade afro. Uma das damas-do-paco do Cambinda Estrela nao
¢ filha-de-santo e ndo possui nenhum vinculo com a religido africana. Tal fato € interessante
pois uma pessoa que ndo integra a religido passa a ter acesso a alguns de seus segredos e
rituais, inconcebivel em terreiros de candomblé que pesquisei em Sao Paulo e Bahia. Isso ndo
indica que um seja melhor ou mais tradicional que o outro, mas que hd diferencas culturais e
religiosas que ditam formas diversificadas de olhar um tnico objeto.

Sobre o sentido/significado do maracatu Cambinda Estrela para a comunidade, pude

perceber compreensdes diferenciadas pelos informantes. O maracatu é visto como coisa

% Para mestre Afonso, do Maracatu Nagdo Ledo Coroado, as calungas sdo seres ancestres, representacio de
algum egum e ndo orixd, como muitos entendem. “A boneca representa um egum, ou seja, um ancestral, né, que
quando a pessoa morre passa a ser egun”’. Cultiva a pratica dos rituais (mulher menstruada ndo pega a calunga e
nem a que teve recentemente relagdes sexuais). Daf a preferéncia para assumir o posto de dama-do-pago aquelas
mulheres mais velhas e sem marido. Entende que hoje nem toda rainha precisa ser “feita no santo” porque nao
d4 mais para envolver todo mundo no candomblé. A nagdo é Nagd e somente. Ndo toca jurema, pois ndo gosta
de misturar, ao contrario de outros grupos de maracatu que incluem em suas apresentacdes personagens deste
culto e também os orixds. Entrevista concedida por AGUIAR, Afonso. Maracatu Nagdo Ledo Coroado. Recife,
03 fev. 2002.

% Entrevista concedida pelo babalorixi CONCEICAO, Marivaldo. Maracatu Nagio Cambinda Estrela. Recife,
10 jan. 2002.
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atrasada, que nao serve de nada e ninguém; forca de reivindicacdo; proposta de reconstrugao
de homens; forma de trazer as pessoas esquecidas da vida para evoluirem; forma de alegria,
felicidade; instrumento de luta social e politica; dor-de-cabeca; briga e confusido; “boa
cultura”, riqueza que a comunidade tem; representacio dos antepassados. E preciso
mencionar que estas compreensdes estdo atreladas ao momento em que vivem muitos desses
informantes, seja de repulsa a esta manifestacdo por algum problema ocorrido, seja de
envolvimento direto com a mesma. Dependendo da posi¢do em que se estd, a opinido tende a
mudar. Eis alguns dos comentdrios: “Maracatu é dor de cabeca, viu? [...] E dor de cabeca,
rapaz”. “Maracatu dele prd mim, quero maracatu dele mais nunca. Quero mais nunca”.
“Cambinda Estrela estd a servico da alegria, estd a servico da vida, estd a servico da

2506

comunidade™”. E ainda, “Cambinda Estrela € antes de tudo uma proposta de reconstrugcdo de

um homem, dos homens. Nés aqui queremos valorizar o ser humano”.”’

H4 quem afirme que o maracatu deva ser montado dentro do terreiro de candomblé,
porque € de 1a que emana a for¢ca. H4 quem diga que ndo brinca mais no Cambinda Estrela,
que este maracatu sé anda para trds. Ou ainda que o clima € bom (como uma familia), que é
uma organizacdo boa, uma “unido muito perfeita”, que ndo tem nada contra o maracatu, que
ndo hd como levantar esse maracatu. E visto ainda como sendo bonito, proporcionando
emocao forte, energia, vontade de dancar e brilhar, como algo a ser respeitado e preservado.
Sdo vdérios pontos de vista. Mas, como relata um informante: “E dai pra gente vivé no
maracatu, uma comunidade dessa, a gente tem que t€, preservd o nome, respeitd o nome e
zeld pelo nome daquilo que a gente faz. E isso”®®.

Uma das formas de desenvolver o maracatu da-se pela comunicagio estabelecida entre
os populares. Alguns dos informantes que tocaram neste aspecto deixaram claro que tém o

livre arbitrio para concordar ou discordar de algo. Apontar o que estd errado seria a melhor

forma de corrigir os problemas.

A gente temos o direito espontineo de opind aquilo que a gente vé que é

certo e aquilo que a gente vé que € errado. E, quando a gente vé que é
errado, que um fala que ta errado, as vezes hd um que discorda, que acha

5 Depoimentos concedidos por populares participantes do Cambinda Estrela e ex-membros. Recife, jan./fev.
2002.

7 Depoimento concedido em entrevista por LIMA, Ivaldo Marciano de Franca. Maracatu Nagdo Cambinda
Estrela. Recife, 12 jan. 2002.

% Entrevista concedida por SOUZA, Washinton. Maracatu Nagio Cambinda Estrela. Recife, 13 jan. 2002.
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que ndo, mas a gente conversa e explica a situagdo e quando chega o acordo

mesmo €, o que um disse o outro diz e ta tudo certo®.

O mestre e presidente também compartilha a mesma idéia. “Eu particularmente vou
sempre questionar aquilo que eu acho errado, aquilo que eu acho errado, aquilo que eu acho
que ndo serve pra o maracatu.””” Cita o exemplo da ala de escravos, pois gostaria que isto
acabasse. Considera atrasado o maracatu atual ainda manter escravos em sua corte. Outro
personagem que também soa estranho ao informante é o soldado romano que faz a protecao
da rainha. Contudo, como pude perceber, estes personagens niao sao suprimidos devido as
exigéncias da Federacdo Carnavalesca. Assim, a possibilidade de tornar-se campedo passa
pelo cumprimento de todos os requisitos a serem analisados pela comissao julgadora. Ala de
escravos e soldados romanos seriam alguns deles.

Segundo um dos informantes, 0 maracatu era na época antiga uma coisa valiosa. Hoje
em dia é que hd rivalidade entre as nacdes. Muitos maracatus preservam antigas tradi¢des,
nio havendo elei¢io. E o babalorixd ou ialorixd que joga bizios e escolhe rei, rainha e outros
figurantes. Também em muitos néo h4 assembléia. E o presidente quem decide tudo.

Sobre a disputa entre os maracatus por meio de desfile organizado pela Federagao
Carnavalesca de Pernambuco, um dos informantes esclarece: ‘“Particularmente, nao sou um
grande defensor da disputa. Acredito até que isto € uma coisa muito ruim em nosso povo. Até
porque, eu fago maracatu por razdes diferentes da maioria das pessoas dos outros maracatus
tradicionais”’'. Tal posicionamento contrério a disputa carnavalesca foi evidenciada também
nas falas do presidente do Maracatu Nagdo Ledo Coroado e do pesquisador Roberto
Benjamin.

Por meio das conversas, dos contatos estabelecidos, problemas que até entdo estavam
encobertos foram revelados pelos diferentes sujeitos. Percebi divergéncias,
descontentamentos e, certamente, desafios para a pesquisa. Tal fato transformou o estudo e
deformou a “perfeicdo”. Através dos sujeitos, visualizei outras tonalidades, tensdes,
sentimentos. Foi nesse momento que a pesquisa praticamente se iniciou.

As entrevistas deixaram claras algumas facetas do maracatu. Para alguns, parte de si,

emocdo, sentimento, luta didria pela vida, busca de cidadania. Para outros, farsa, negdcio,

69 7.
1bid.

™ Entrevista concedida por LIMA, Ivaldo Marciano de Franca. Maracatu Nagdo Cambinda Estrela. Recife, 12

jan. 2002.

! Ibid.
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jogo de mentiras e poder. Muitos véem no maracatu a possibilidade de alcance de status,
lucro ou, simplesmente, comida (parecem visualiza-lo como o emprego que nao t€ém, como o
seu ganha-pao). Quando as expectativas criadas nao sdo condizentes com a realidade, acabam
magoados e se revoltam com a forma como é realizado. E comum ouvirmos que o maracatu é
do presidente e que “é ele quem manda no grupo, quem lida com o dinheiro”, o que acaba
contradizendo uma das idéias fortemente defendidas, qual seja, que o Cambinda Estrela seria
um diferencial em relagdo aos demais, dentre outras coisas, porque ndo possui “dono”, mas
uma atuacgdo coletiva a partir da diretoria e de seus membros.

Mesmo havendo uma diretoria e as decisdes tomadas coletivamente, o presidente tem
o poder da argiiicdo. As pessoas que participam mais diretamente do maracatu parecem ter
nog¢do da coagdo “simbdlica” a que estdo submetidas e, muitas vezes, calam-se diante da fala
que intimida. Em outros momentos, relutam e buscam sustentar suas idéias. Além do mais,
parecem crer que o contato do presidente com um saber sistematizado, oportunidade que nao
tiveram, conduz o mesmo a percepcdo ampliada das coisas, € procuram respeitar, embora nem
sempre sejam coniventes com suas agdes.

O maracatu Cambinda Estrela luta anualmente para manter viva a tradi¢do
carnavalesca. Leva as ruas muitas pessoas, de cem a trezentas. Contudo, apenas algumas
pessoas se envolvem diretamente com o mesmo: os batuqueiros, porque realizam um trabalho
de ensaios e aulas ao longo do ano (sendo que nem todos se comprometem efetivamente), a
diretoria (formada por aproximadamente dez pessoas), costureiros e outros colaboradores.
Acredito que ndo deva passar de cinquenta individuos, embora sejam muitos os cadastrados,
com fichas contendo fotos e dados pessoais.

H4 quem faca do maracatu um negdcio, um desejo de poder e meio de sobrevivéncia,
negando o que ele tem de significativo como constru¢do humana. Esquecem que a dimensao
folclérica/popular € ser transportada e transportar para outros sentidos implementados pelo
“mundo da vida”, marcados pelo instante do corpo mimético, da fruicdo, da acdo
comunicativa, das técnicas corporais de que fala Mauss (1974). Todavia, € sobretudo a razao
instrumental que parece prevalecer nestas tentativas de alcance de poder, delineando,
certamente, rumos diferenciados dos que muitos populares gostariam de viver.

As normatizagdes vao cedendo espago a outras necessidades da comunidade. Se antes

se observa uma relagdo satisfatoria entre nimero de mulheres “feitas no santo” (iniciadas no
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candomblé ou xangd), e integrantes do maracatu, a escassez dessa relacdo faz com que
mudancas sejam geradas nas normas que regem a manifestagdo. Da exigéncia de “feitura no
santo” (iniciagdo ritual no candomblé) para os cargos de dama-do-pago e rainha, passa-se a
liberdade de escolha dos representantes destes cargos. Nao hd mais rigidez, embora seja ainda
preferencial o religioso da cultura afro-brasileira do que o nao religioso.

H4 uma crenga na poténcia mitica do maracatu e no poder que € transmitido aos
representantes de graus mais elevados hierarquicamente na comunidade. E assim como ndo
poderia ser diferente, 0 maracatu ndo é uma tela perfeita, de tracos firmes e bem delineados,
como me foi apresentado nos primeiros dias de investigacdo e, como tal, transita pelos
conflitos e harmonias, pela honestidade e corrupgio, pela lei e pela transgressdo. E vivéncia
de uma racionalidade instrumental, marcada por jogo de interesses (de populares, de
institui¢des, da prefeitura, da federacdo carnavalesca), mas também pelo “outro” da razdo — o
instante mimético, do fazer, do acontecer, do criar. Os momentos de preparacdo para a festa

carnavalesca trazem outros elementos a compreensao da comunidade de maracatu.

3.2.4 Preparando a festa

E no periodo pré-carnavalesco e, mais especificamente, uma semana para a maior
festa do pais, que detalhes sdo acertados e roupas ainda sdo confeccionadas. Trata-se do prazo
final, dos dltimos dias que antecedem os desfiles que marcam a vida da comunidade, em que
muitas pessoas trabalham para que tudo esteja pronto.

As tarefas sdo divididas e cada um se responsabiliza por algum setor que envolve
compra de tecidos e acessorios para bordado, reparo de instrumentos de percussdo, costura,
ornamentacao, dentre outros. Acompanhei algumas das costureiras que preparavam as roupas
do cortejo, procurando conhecer um pouco mais sobre os responsdveis pela estética do
maracatu, bem como a pintura de escudos e lancas dos soldados romanos, auxiliando na
execucao dessa tarefa.

O cansaco era visivel nos corpos que, desde vinte de janeiro, encontravam-se
debrucados, dias e noites, sobre as mdquinas de costura — olhos que fechavam durante
conversas, palpebras pesadas, olheiras, dores no corpo, ultrapassando seus limites corporais.

Mas, a fungcdo que lhes fora designada precisava ser cumprida. Voltavam novamente a
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costurar, a bordar sentadas no chdo, a arrumar roupas de carnavais anteriores, dando-lhes
nova aparéncia para que outra pessoa pudesse desfilar. A Figura 08 apresenta alguns destes

momentos.

Figura 08: Maracatu Nacdo Cambinda Estrela -
Periodo pré-carnavalesco

O cuidado com as roupas, a emenda dos retalhos para aproveitar cada pedagco de
tecido e evitar desperdicios eram visiveis. O momento esperado € o desfile oficial das
Agremiacdes Carnavalescas e o sonho de vitdria projetado em cada roupa terminada. Ha
preocupacdo quando tecidos e acessOrios comegam a se escassear, sendo necessdrias novas
compras e, conseqiilentemente, novos gastos. As verbas destinadas aos maracatus pela
Prefeitura do Recife ainda ndo haviam sido repassadas aos grupos. Os que possuiam crédito
junto ao comércio poderiam comprar o material restante, enquanto outros buscavam
estratégias para colocar o maracatu nas ruas.

Um dos espacos destinados a costura das roupas era o barracdo de pai Marivaldo. As

calungas estavam recolhidas para as obrigacOes necessdrias conforme os preceitos dos

xango0s. Sem que pedisse, levaram-me para vé-las no espago ritual e, pareciam felizes por me
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mostrarem. Eram duas. Oxum (amarelo) e Iansa (rosa), como chamam as bonecas.

A rainha do maracatu ficou responsavel por sua propria roupa, bem como pelas roupas
das princesas, do duque e duquesa, da dama-do-pago, juntamente com outras costureiras,
dentre as quais, Barriga. Sandro, membro da diretoria, responsabilizou-se pela ala dos
escravos, arrumando mais costureiras. A mae de uma das batuqueiras costurou as roupas dos
batuqueiros. As mulheres que sairiam de baianas fizeram sua prépria roupa. O Darué
Malungo organizou a ala de baianas mirins. As odaliscas também se responsabilizaram por
suas vestimentas. Enfim, cada setor do maracatu procurou se estruturar para que o ‘“todo”
estivesse bem. E cada um deu o melhor de si para ver a comunidade na avenida.

Os ensaios (apenas dos batuqueiros) aconteciam normalmente e o lider espiritual
procurava estar em todos eles, nem que fosse apenas para o encerramento. Sem um ensaio
geral com todos os brincantes, ndo se tinha idéia de quantas pessoas sairiam na avenida e de
como sairiam. Os convites eram feitos, de boca em boca, sempre num tom de carinho,
fazendo com que a pessoa se sentisse importante. “Dona Maria, vai sair conosco esse ano, nao
vai?”, “Dona Célia, do que a senhora vai sair esse ano?” Ouviam-se risos € respostas como
“esse ano nao vou sair’, ou ainda ‘“ah, ndo sei”; mas na ultima hora estavam todos
paramentados para desfilar na avenida.

H4 vérios detalhes a serem acertados para as apresentagdes no carnaval, que
envolvem, sobretudo, nimero de apresentacdes, ensaios, dias e horarios, cachés pagos pelas
prefeituras, transporte e alimentac@o para os brincantes. Pela distribuicdo das tarefas e tecido
comprado, tem-se idéia do nimero de participantes que o maracatu pode levar para a avenida.

No periodo pré-carnavalesco e na festa propriamente dita, acentua-se a rivalidade
entre os grupos. Um dos informantes relata o incidente ocorrido durante o ensaio realizado
entre batuqueiros de varios maracatus e Nand Vasconcelos — considerado um dos maiores
percussionistas do mundo — em que vaias foram dirigidas a um dos grupos por extrapolar as
regras de tempo de apresentacdo. Era um ensaio preparatério para o evento da sexta de
carnaval, em que varios tambores se uniriam no Marco Zero — Recife antigo. O Cambinda
Estrela, na figura de seu presidente, o “menino”, como ¢é chamado, seria um dos
incentivadores das agressoes.

A “lavagem cerebral” realizada nos garotos do Cambinda Estrela (e foi esse o termo

usado pelo entrevistado), acirra a competicdo e a rivalidade, sendo ainda prejudicial aos
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meninos. Expressdoes como “nds somos os melhores”, “ndés somos bons”, foram utilizadas
pelo mestre de batuque e, em publico, expondo os garotos na frente de outros maracatus,
coisa que pensei que sO acontecesse nos ensaios na comunidade. “Se um maracatu €
tradicional e com batuque voltado as raizes, se os batuqueiros sdo bons ou ndo, é o povo
quem vai dizer”, lembra o entrevistado’. Por essas e outras acdes é que o presidente do
Cambinda Estrela € visto como “exaltado”, “briguento”, o que nao levaria a nada. Apenas
criaria inimizades e afastamento das pessoas. E complementa: “Talvez por ser jovem”. A

expressdo “as coisas ndo podem ser somente como ele quer”’

, também pode ser ouvida,
refor¢ando a idéia de que existiriam outras formas de ser politico.

A residéncia do mestre de batuque e presidente, movimentada em dias normais, fica
bastante agitada no periodo pré-carnavalesco e carnavalesco pelo transito das pessoas.
Roberta € a mulher dos contatos e, juntamente com Vanessa, irma de Ivaldo e batuqueira, sao
verdadeiras “ancoras” do grupo, procurando manter a sua estabilidade. Durante os dias pré-
carnavalescos, e devido a doengas que assolaram alguns membros do maracatu (febre, dores
no corpo, garganta infeccionada e oscilagdes na voz), assim como problemas pessoais,
mudancas de comportamento puderam ser percebidas, expressas em vozes alteradas, em
oscilagdes de humor, em falas do tipo “quem manda aqui sou eu”, ou “vocé me respeite”, “‘eu
mandei vocé fazer isso”, reafirmando o machismo e o uso do “poder” junto a familia. Como
lembra Chaui (2001b, p.166), “o autoritarismo se encontra presente tanto nas manifestacoes
culturais dominantes quanto nas dominadas”.

Como forma de livrar os membros do maracatu da doenca, rituais sdo receitados por
uma pessoa da comunidade para “quebrar o encanto”. Passar vela pelo corpo e, apds, joga-la
no rio; passar um litro de cachaga pelo corpo e joga-lo por tras das costas, quebrando-o; tomar
banho de perfume, de sal e/ou de arruda, dentre outros. Era do candomblé, mas disse ter
jogado “tudo que era do santo” no cérrego, apds entregar-se a Igreja Universal (contrdria as
manifestacdes afro-brasileiras)’*. Afirma que ndo fard nenhum ritual para sair no maracatu

7

nesse carnaval, mas ouve a filha (que também € “feita no santo”) pedindo que faca, afirmando

72 Entrevista concedida por um dos populares entrevistados. Recife, fev.2002.

" Ibid.

™ A Igreja Universal do Reino de Deus foi fundada em 1977 no Rio de Janeiro pelo bispo Edir Macedo e, desde
entdo, veio irrompendo no cendrio brasileiro e internacional (Japao, fndia, Filipinas, Angola, Cabo Verde,
Uganda, sdo alguns dos locais onde se encontra presente). Num primeiro momento, os lideres religiosos
alugaram espacos para os cultos e, gradativamente, comecaram a adquirir seus proprios “templos” — igrejas,
emissoras de radio e tv, dentre outros.
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que € tudo muito “pesado”. E assim, pensa em levar perfume (colonia) para a avenida,
jogando por onde o cortejo passe. Menciona que, se ainda mexesse com a macumba, livraria
as pessoas do feitico, especialmente o mestre de batuque. E continuava a dar as receitas de
como fazer os rituais, pedindo para nio esquecerem. E o sincretismo religioso bastante
evidente.

Nota-se a presenga de um pensamento que se distancia da racionalidade ocidental,
para quem a cura das doencas da-se com a medicina tradicional. Sdo os distirbios corporais
que levam as doencas e ndo os ditos “feiticos” realizados pelas pessoas, o que ndo passaria de
crenca imaginativa e fantasiosa. Contudo, a “outra” racionalidade entende que a medicina
alternativa também traz contribui¢des valiosas, solucionando até casos que o tratamento
tradicional ndo € capaz de identificar ou resolver. O mesmo acontece com a religiosidade
afro-brasileira quando enxerga a doenca a partir de um feitico, tendo os poderes para livrar as
pessoas dos males a que estao acometidas.

O fato da Igreja Universal proibir a permanéncia em religides como o candomblé €
mais uma imposi¢do hegemonica colocada ao homem. O que faz a Igreja Universal em suas
“sessdes de descarrego” sendo “libertar” o corpo dos males que afligem os individuos (vodus,
feiticos, encostos)? E o que faz o candomblé? Apenas instaura os males? Talvez as buscas por
uma vida melhor, diferenciada da miséria em que as pessoas vivem, acabam sendo projetadas
em promessas sedutoras oferecidas por Igrejas ndo catélicas que, amparadas fortemente pelos
meios de comunicacdo, tratam de romper os lagos que identificam a constru¢@o cultural do
popular. Contudo, as marcas inscritas no corpo, como visto no exemplo acima, talvez nao
possam ser totalmente cicatrizadas, por mais que uma dada igreja queira apaga-las de vez.

Estar em Recife no periodo pré-carnavalesco e participar dos momentos que
antecedem a festa possibilitou-me a compreensdo das formas de organizacdo de uma
comunidade, do seu “fazer artistico”, especialmente do Cambinda Estrela, bem como do
envolvimento de pessoas que vivem a cultura popular. A festa propriamente dita vem para
consagrar toda a preparacdo e envolvimento dos grupos. Fome, intrigas, desavencas, cansago,
sdo suspensos em prol de momentos de consagracio, renovacao pessoal e €xtase coletivo.

Configurados os vdrios cendrios, sujeitos, personagens dessa trama, € hora de

compartilhar a festa carnavalesca, periodo mais esperado do ano para as comunidades de
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maracatu e, certamente, para muitos outros grupos de cultura popular’”. Transitarei pelo

carnaval propriamente dito, em suas cores, contrastes, alegrias € movimento.

3.2.5 O carnaval de Recife e Olinda

Embebedadas pela percussdo, dancam lentas, molengas, bamboleando
levemente os quartos, num passinho curto, quase inexistente, sem nenhuma
figuracdo dos pés. Os bracos, as maos é que se movem mais, a0 contorcer
preguicento do torso. Vao se erguendo, se abrem, sem nunca se estirarem
completamente, no ombro, no cotovelo, no pulso, aproveitando as
articulacdes com delicia, prd ondularem sempre. (ANDRADE, 1982,
p.154).

Recife ndo € a mesma de janeiro, da primeira investigacdo. Ganhou as cores do
carnaval, os palcos, o calor, a mudanca nos itinerdrios do transporte urbano. Aguarda
milhares de pessoas para a maior festa do pafs. O galo, simbolo do maior bloco carnavalesco
do mundo - Galo da Madrugada - encontra-se em uma das pontes que cortam a cidade, e pode
ser visualizado mesmo de longe. O Recife antigo acolhe inimeras pessoas que prestigiam a
feira de artesanato, os artistas andnimos, os restaurantes e lanchonetes, os shows, o0s
maracatus, os caboclinhos, os frevos, os cocos e cirandas, ritmos presentes na festa, no corpo
que canta e danca.

Com o inicio do carnaval, instaura-se o caos no que diz respeito ao itinerdrio dos
onibus urbanos, especialmente nos primeiros dias. Ha um trafego sobrecarregado em algumas
das avenidas principais ndo interditadas para a festa, ocasionando congestionamentos. A festa
tem inicio na sexta-feira, estendendo-se até a quarta-feira de cinzas. Acompanhei o encontro
de batuqueiros dos maracatus, sob a coordenacdo de Nand Vasconcelos, assim como as
apresentacOoes dos maracatus no Concurso das Agremiagdes Carnavalescas, na Noite dos

Tambores Silenciosos, no Darrum de Olinda, e em pontos diversos da cidade. Embora

7 Procurando informagdes que complementassem as ja coletadas, estabeleci contato com mestre Salustiano, um
dos representantes da cultura popular brasileira, por intermédio de mestre Afonso, do Ledo Coroado, o qual me
levou até a Cidade Tabajara, em Olinda. Mestre Salustiano deu-me sugestdes para a coleta de dados durante o
periodo carnavalesco, dentre as quais o show que realizaria em Olinda, envolvendo caboclinhos, maracatus,
cavalo-marinho, coco e ciranda, e o Encontro de Maracatus Rurais na segunda-feira de carnaval (uma forma de
compreender melhor as diferencas entre os maracatus de baque solto e virado), ali mesmo, na Praca Ilumiara
Zumbi, anfiteatro aberto, construido em frente a casa de Salustiano pelo entdo Secretdrio de Cultura Ariano
Suassuna. As sugestdes do mestre foram aceitas.
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estivesse atenta para as manifestacdes populares existentes, como ciranda, caboclinhos, coco,

. . . 76
bumba-meu-boi, cavalo-marinho, frevo, bonecos gigantes, o foco era o maracatu’".

Figura 09: Cotidiano carnavalesco em Recife

O carnaval em Recife, explica Lima (1996), inicia-se em fins do século XVII, quando
as Companhias de Carregadores de Mercadorias e as Companhias de Carregadores de Acucar
se reuniam para estabelecer acordo na forma de realizar alguns festejos, especialmente a Festa
de Reis. Os trabalhadores eram negros livres e escravos que paravam suas atividades no dia
anterior a essa festa. Caixdes de madeira eram carregados pelo grupo que festejava
improvisando cantigas em ritmo de marcha. Somente no século XIX, apds a aboli¢do da
escravatura, ¢ que patroes e autoridades passaram a permitir o surgimento das primeiras
agremiacOes carnavalescas. As festas dos reis magos talvez tivessem servido de inspiragcao

para a animacdo carnavalesca na cidade do Recife.

6 Sobre o carnaval de Recife, cf. SILVA, Leonardo Dantas Silva. Carnaval do Recife. Recife: Prefeitura da
Cidade do Recife. Fundacao de Cultura Cidade do Recife, 2000b. Cf. ainda MAIOR, Midrio Souto; SILVA,
Leonardo Dantas (org). Antologia do carnaval do Recife. Recife: Fundagdo Joaquim Nabuco/Massangana, 1991,
obra que retne textos de pesquisadores consagrados.
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Dada a necessidade de fixar as investigagdes em uma comunidade e acompanhar o
processo de preparagdo do maracatu para a festa mais esperada do ano, voltei-me para o
grupo Cambinda Estrela. Entretanto, a gestualidade de outros grupos de maracatu também foi
observada e registrada, fundamental para a amplia¢do do olhar acerca do folguedo.

Em dias de apresentacdo, onibus s@o locados para levar os batuqueiros, os dancantes,
as vestimentas, os instrumentos e colaboradores do maracatu. Pode haver uma, duas ou trés
apresentacoes no mesmo dia, sendo necessdrio dividir o grupo para aproveitar todos os
convites e remuneragdes. No Cambinda Estrela, lanches sdo preparados para os dancantes,
distribuidos antes ou apds as apresentacdes, juntamente com refrigerante. Extremamente
pequenos, ndo sdo suficientes para suprir as necessidades dos brincantes, especialmente
daqueles que passam fome. A insuficiéncia alimentar, as roupas pesadas, o calor e cansaco,
levam alguns a se sentirem mal durante ou apds as apresentagdes. A sede nem sempre €
sanada. Em uma apresentacdo, galdes de dgua sdo levados, mas se esquecem 0s copos para
distribui-la.

A empolgacido € oscilante. A comunidade sabe quando a apresentacdo foi satisfatéria
ou ndo atendeu as expectativas. O corpo popular sente e fala de suas frustracdes, das horas
dedicadas a preparacdo das vestimentas, do amor presente em cada peca, cada fantasia, cada
instrumento. E claro que nem todos tém a consciéncia de seu papel, de sua presenga no grupo
e responsabilidade, chegando a ndo observar certos fatos. Contudo, os que se entregam ao
maracatu, a sua construcdo e organizacdo, parecem ter consciéncia do que se passa com o
corpo.

O maracatu Cambinda Estrela tem dificuldades para se organizar. Esse problema j4 se
inicia com a diretoria, ja que os proprios responsaveis pela saida do grupo da sede envolvem-
se em outras atividades e acabam comprometendo os hordrios marcados para as
apresentacdes. Em Olinda, por exemplo, durante o Darrum (noite de louvagdo aos ancestrais
negros), o Cambinda Estrela ndo se apresentou juntamente com os demais maracatus. Chegou
ao final do ritual, quando o ultimo grupo estava saindo. Comegou a tocar, querendo participar
da festa, mas ndo lhe deram espaco. Quando todos os grupos sairam é que o Cambinda Estrela
entrou no local de desfile. Era como se todos os maracatus o tivessem ignorado pelo
desrespeito ao hordrio e aos ancestrais.

O grupo teve a presenca do publico e a auséncia das demais agremiacdes e
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personalidades que deixaram o palco. Apresentou-se sozinho. Nao comungou da festa e nem
do momento médximo do evento — a louvagdo aos ancestrais. Era como se fosse uma
apresentacao a parte da festa maior e ndo a festa em si. Mas, 14 estava a comunidade de Chdo
de Estrelas, cantando, tocando e dancando de forma graciosa, envolvente, embora nitidamente
cansada apds a apresentacdo em Itamaracd e no Recife antigo. Eram visiveis os corpos
cansados e sedentos. Senhoras retiravam os sapatos dos pés inchados e as roupas pesadas.
Algumas apresentagdes deixam marcas inscritas no corpo. Cortes profundos e sangue eram
evidenciados em uma das dancarinas na regido dos quadris, onde a armacdo da saia é presa. E
gemia de dor apds a apresentacdo, jogando dgua no corpo para suavizar a aflicdo. Durante o
desfile, dangava irradiante.

Em direcdo ao Onibus, a dama-do-pago percebe que sua boneca estd sem o chapéu.
Tem medo de represélias e volta ao local das apresenta¢des para procura-la. Instintivamente a
coloca em minhas maos. Segurei-a, questionando se poderia realmente fazé-lo. E os
preceitos? E os rituais? E a purificacdo para segurar a boneca? Talvez o momento de
desespero, de perda de algo significativo, do medo da punic¢do, tivesse levado a dama-do-pacgo
a ndo medir os seus atos. Necessitava diminuir o peso e ficar mais leve para correr em busca
do perdido. Ou ainda, por ndo ser “feita no santo”, expressdo comumente utilizada para
designar a pessoa que passou pelos rituais de iniciacdo na religido do candomblé (ou xangd),
alguns preceitos acabam ndo sendo, necessariamente, interiorizados, mas realizados de forma
mecanica.

Segurei a calunga por alguns instantes, pensando na responsabilidade de fazé-lo. E o
simbolo mitico, religioso de uma comunidade e, como tal, ndo era apenas uma boneca. De
aspecto grotesco, causava espanto, embora contrastasse com a beleza da roupa. Fiquei
incomodada, olhando para a boneca e prestando ateng¢do nas pessoas que me fixavam os
olhares. A dama-do-paco retorna rapidamente e retira a calunga de minhas maos. Talvez
tenha sido questionada durante o percurso.

A apresentacdo de metade do grupo em Itamaracd, a outra metade em Recife com
Nana Vasconcelos e a jun¢gdo do grupo em Olinda para o Darrum, ndo saiu como esperado.
Essa ndo foi a dnica situacdo observada. O atraso € uma marca do grupo, o que acaba fazendo
com que a platéia a assisti-los seja bastante reduzida. Em alguma vezes, o atraso € justificado

com a quebra do 0nibus ou ainda com um “j4 estamos chegando”.
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Dois Onibus saem lotados para as apresentagdes. Misturam-se corpos, idades e
conhecimentos. Por vezes, hd desavencas entre os batuqueiros e a propria diretoria. Muitos
dos meninos sentam-se na janela do dnibus, colocam suas faces e bragos para o meio externo,
gritam e desrespeitam verbalmente. Tais atitudes causam algumas desavengas, controladas
com a “imposicao da voz” e poder.

As apresentacOes realizadas pelo Cambinda Estrela foram, durante o periodo
carnavalesco, bastante oscildveis quanto a satisfacdo dos participantes, o que pude observar
atentamente e captar a partir de conversas com os brincantes. A apresentacdo dos batuqueiros
do Cambinda Estrela em Recife no Marco Zero, com Nana Vasconcelos, ndo teve a for¢a que
poderia ter tido pela divisao do batuque para outra apresentagdo no mesmo horario. Tal fato
comprometeu seriamente a apresentacdo, ja que o ritmo acabou sendo abafado pelo batuque
de outros grupos.

No Péatio Sao Pedro, outro espaco cultural que agrega multiplas manifestacdes, a
apresentacdo deu-se apos o desfile do Maracatu Nagdo Ledo Coroado. O Cambinda Estrela
contagiou por suas roupas, alegria, danca e batuque, embora tivesse complicacdes de ajuste
entre os puxadores de toadas e o comando do ritmo do batuque. Em nimero grande de
participantes, o Cambinda buscava se adaptar ao espago de apresentacdo. Foi bem acolhido
pelo publico presente.

Embora estas apresentacdes tivessem o seu mérito e fossem especiais para o grupo, o
grande momento esperado, com o qual o grupo sonha o ano todo, é o Concurso das
Agremiacdes Carnavalescas, realizado aos domingos de carnaval com continuagdo na
madrugada de segunda-feira. Participam diversos grupos de cultura popular, como
caboclinhos, grupos carnavalescos, maracatus nacdo, dentre outros. O Cambinda Estrela,
novamente atrasado, quase perde o direito de concorrer, 0 que seria motivo de frustragcdo e
revolta de todos que se envolveram mais diretamente na confec¢do das roupas, nos ensaios e
compartilharam sonhos de tornar-se campeao.

Trazendo grande numero de participantes (aproximadamente duzentas pessoas), O
Cambinda Estrela entra na avenida para participar do Concurso das Agremiacdes
Carnavalescas. Roupas belas, brilhantes, nas cores vermelho e amarelo, predominam, por
serem representativas do grupo. Alegria e vibracdo estavam presentes em muitos dos

brincantes, acrescido de grande caréncia de organizacao, percebida na forma como muitos se
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deslocavam na passarela. Pareciam perdidos, ansiosos, talvez abalados.

A infeccdo de garganta do mestre de batuque (e também puxador das toadas) persistia,
embora em menor grau, ocasionando oscilagcdes sonoras que comprometeram seriamente a
apresentacao do maracatu, dado o papel das toadas na motivagdo do grupo. A falta de sintonia
entre 0 mestre e o babalorixd, que também ¢é “puxador”, foi um ponto agravante, aliado a
fortes contrastes de timbre e altura.

Percebe-se ainda a tentativa do mestre em elevar o seu grupo falando das dificuldades
encontradas e superadas para estarem na avenida, aliado a questdes que busca “defender” em
nome do maracatu, e que ndo sao discutidas no coletivo. Sua fala foi logo interrompida pelos
organizadores que pediam o inicio do desfile. Era como se dissessem “é um concurso € as
regras sao para todos”.

O Cambinda Estrela procurou atender a todos os quesitos solicitados pela Federacao
Carnavalesca no que diz respeito aos personagens, incluindo até mesmo outros proprios do
sincretismo religioso. Encontram-se presentes reis, rainhas e corte completa, damas-do-pago e
calungas, porta-estandarte, damas de frente, arreiamds (indios), baianas ricas e pobres (ala
adulta e ala mirim), soldados romanos, vassalo que segura o pdlio, escravos, lanceiros,
mestres ¢ mestras da jurema, orixds (Iemanja, Oxum, Ogum, Xangd, Oxalé)77, odaliscas,
dentre outros, numa representacdo da corte africana e das necessidades contemporaneas.
Trata-se de uma manifestacdo cultural destinada a todos (brancos, negros, homossexuais,
criancas, adultos, idosos).

O fato de homossexuais vestirem roupas femininas nem sempre € aceito nos grupos de
maracatu’®. A diversidade de seus componentes gera peculiaridades em termos de
movimento. Cada qual tem a sua forma caracteristica de dancar. Os arreiamas realizam (ou
tentam) o gestual préprio dos caboclinhos, com os estalidos das preacas e simulacdes de caca
ou guerra. As baianas ricas e pobres apresentam gestual caracteristico das baianas dos
candomblés. Reis, rainhas, duques, duquesas, principes e princesas, pelos postos que ocupam,

movimentam-se majestosamente, com requinte. Os soldados romanos fazem a prote¢do do

77 Mestre Afonso entende que hd muitas aberragdes dentro do maracatu e que estariam desvirtuando a
manifestagdo. Para ele, ndo existe “isso” de colocar os orixds dentro do maracatu (pessoas paramentadas de
orixds). Contudo, esta ¢ uma cena bastante observada nas manifestagcdes recifenses. Entrevista concedida por
AGUIAR, Afonso. Maracatu Nagao Ledo Coroado. Recife, 03 fev. 2002.

™ No Ledo Coroado ndo participam homossexuais, drogados ou pedéfilos. Mestre Afonso explica que ndo tem
nada contra estes vicios, mas em seu grupo ndo quer. Participam sua esposa, filhos, netos, irmdos e amigos
(organizacgdo familiar) e ndo gostaria de confusdao nenhuma com eles. Para isso, evita aborrecimentos. Entrevista
concedida por AGUIAR, Afonso. Maracatu Nagdo Ledo Coroado. Recife, 03 fev. 2002.
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cortejo, especialmente do rei e da rainha, assim como os lanceiros. As damas-do-pago
movimentam-se bastante e giram, juntamente com a calunga, num gestual parecido ao das
baianas. As pessoas com as vestes dos orixds dangcam conforme o seu gestual caracteristico. E
isso se da também com as entidades da jurema, que dancam levando bebidas e cigarros. As
Unicas que realizam um gestual coreografado em alguns momentos (e criado por elas) sdo as
odaliscas. Coincidentemente, algumas delas s@o as meninas que filmei em um dos ensaios e
que disseram que iriam aparecer na televisao.

As roupas do Cambinda Estrela eram realmente muito vistosas. Entretanto, havia
algumas discrepancias entre o requinte e a singeleza. Enquanto as vestimentas de principes,
duquesas, reis e rainhas, eram luxuosas, as das odaliscas refletiam simplicidade e diferenca.
Os véus eram tdo finos que mal escondiam o corpo das meninas (adolescentes) e as tangas
usadas por algumas delas, algo ndo comum nos carnavais recifenses. Os movimentos
organizados pelas meninas partiam do gesto espontdneo rumo ao gesto coreografado.
Pareciam fazer alusdo ao gestual observado em alguns grupos artisticos que se apropriam do
popular, porém, nao apresentavam a mesma técnica.

Terminado o desfile no espagco reservado para as apresentacdes dos grupos, o
Cambinda Estrela retira-se da passarela e inicia novamente o batuque pela avenida Dantas
Barreto por conta prépria. Parecia querer encerrar a participagdo no Concurso buscando a
“energia” que ndo esteve presente durante os momentos em que eram avaliados pela comissao
julgadora.

Quase quatro horas da manha, o publico que ja era restrito, reduziu-se ainda mais. Os
integrantes do Cambinda Estrela estavam cansados e decepcionados. Esperavam mais do
desfile. Alguns falavam dos sacrificios realizados, das noites sem dormir debrugados na
mdquina de costura. A expressdo “foi horrivel” pdde ser ouvida de um dos integrantes da
diretoria € membro do cortejo. O abatimento era geral. Ligrimas por alguns, lamento por
outros, mudez. Atritos eram percebidos entre pessoas da diretoria e colaboradores que
levaram suas criancas para participar do desfile. Falas como “é a ultima vez” também
puderam ser ouvidas.

Realmente, esta nao foi a melhor apresentacdo do Cambinda Estrela. Os problemas na
voz e na sintonia dos puxadores, a fala do mestre de batuque nao bem-vinda e reprimida pelos

organizadores do desfile, o atraso quanto ao horério, a desorganizacdo do grupo com relacdo a
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ocupacgao dos espagos, a baixa motivagdo, a ansiedade, enfim, tudo contribuiu para que a
apresentacdo ndo fosse como o esperado. Mesmo diante de tantos problemas, o grupo
conseguiu o segundo lugar. Contudo, € preciso lembrar que poucos grupos disputavam nessa
categoria. Um deles recebeu a primeira colocacio e o grupo que estava em segundo lugar foi
desclassificado, fazendo com que o Cambinda Estrela ascendesse ao segundo lugar. Sua forca
estava na quantidade de integrantes que entraram na avenida.

O mestre de batuque escolheu dois aspectos que seriam mencionados em todas as
apresentacoes: a morte de homossexuais e a incomodacao de evangélicos quanto ao maracatu,

por sua vinculagdo com os terreiros de candomblé.

Salve todo o povo da rua. Salve os senhores mestres. Salve a jurema
sagrada [...]. Pela esquerda, salve a jurema sagrada, pela direita salve
nossos pais, os nossos donos, Xango, Iansda e Oxum. Vamos agora comecar
os nossos trabalhos [...] Senhores evangélicos, parem de nos perseguir,
parem de ir em frente aos nossos terreiros. Nos ndo queremos saber da sua
religido. N6s temos a nossa. Somos do candomblé e da jurema. Nio
precisamos de licdo. Nem o senhor Getilio Vargas conseguiu acabar com
nossa religido’”.

Quando ndo consegue dar todo o recado no inicio, o mestre continua a fala apds o

cessar de alguma toada.

Nés ndo somos apenas um maracatu de terreiro e um maracatu de carnaval.
Acima de tudo, somos um instrumento de luta de nossas comunidades [...]
A vida € uma coisa muito preciosa. NOs estamos cansados de vermos as
pessoas sendo assassinadas, principalmente pela sua opcao sexual, pela sua
orientagdo sexual. Cambinda Estrela defende intransigentemente o direito
das pessoas serem o que tem que ser [...]JAqueles homens que quiserem sair
vestido de mulher, poderdo sair. Tem isso garantido em nosso maracatu.
Né6s ndo discriminamos ninguém. Defendemos a vida e achamos um
absurdo Recife estar no segundo lugar no Brasil em assassinato aos
homossexuais. N6s achamos um absurdo e temos que combater isso. Acima
de tudo, temos que defender a vida. Temos que defender a vida dos
menores, das mulheres, dos homens. Temos que defender
intransigentemente a vida. E pra isso que Cambinda Estrela bate™.

As figuras 10 e 11 ilustram o Maracatu Nacdo Cambinda Estrela no periodo

carnavalesco.

" LIMA, Ivaldo Marciano de Franca. Maracatu Nacdo Cambinda Estrela. Recife, 11 fev. 2002. Fala gravada
durante o Concurso das Agremiagdes Carnavalescas de Pernambuco e transcrita por Larissa Lara.
80 77 -

Ibid.
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Figura 10: Maracatu Nacdo Cambinda Estrela -
Periodo carnavalesco - Recife

Figura 11: Maracatu Nacao Cambinda Estrela -
Periodo carnavalesco - Olinda
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Enquanto inimeras manifestacdes culturais podem ser percebidas em diversos pontos
de Recife e Olinda, bairros e localidades tratam de fazer a sua propria festa. Percebem-se
palcos instalados, bares com sons, bonecos gigantes saindo pelas ruas, inclusive alguns ja
consagrados. Deparei-me com a reunido festiva de vérias criancas pequenas da localidade de
Chao de Estrelas. Apenas uma estava caracterizada, mas todas saiam batendo latas e passando
nas casas pedindo dinheiro ou “agrado”. Conheci ainda o Galo da Madrugada, o Encontro de
Maracatus Rurais na Praga [lumiara Zumbi em Olinda, o Maracatu Nacao Pernambuco (grupo
artistico), o grupo Sonho da Rabeca de Mestre Salustiano, dentre outros.

Alegria, bebedeira, mesclas culturais, brigas (embora menos evidentes), sexualidade
revelada, corpos libertos, musica, danca, compunham o cendrio da festa. O carnaval de Recife
e Olinda tem uma peculiaridade que o torna diferente de tantos outros carnavais — a expressao
popular a partir de indmeros grupos, sobreviventes histéricos, amantes da criacdo e da
tradicdo. Nele, o povo se envolve, comunga, vai as ruas. A festa é aberta, multipla de
escolhas, gostos, op¢des. Trios elétricos e artistas enaltecidos pela midia cedem espaco a
artistas andnimos e aqueles que, reconhecidos pelo povo, ndo esquecem de expressar sua arte.

Conhecidos alguns caminhos que levaram a compreensao do sentido ético-estético do
corpo na cultura popular, tendo como referéncia o maracatu a partir da descricdo das teias de
relagdes que o envolvem, rumo, paulatinamente, para os momentos finais de investigacao.
Estes tocam, sobretudo, reflexdes sobre o corpo no maracatu, bem como o reconhecimento de
sete categorias de andlise, originadas tanto da investigacdo tedrica pela histéria da filosofia e
antropologia, quanto pela pesquisa do tipo etnografico, e se colocam como meios de melhor
compreender a construcdo do sentido ético-estético do corpo. Faco apontamentos sobre a
razdo e o seu “outro”, vendo a cultura popular como possibilidade de vivéncia de um saber
diferenciado por suas caracteristicas, necessdrio justamente por suas distintas formas de

percepcao do humano.

3.3 Corpo e cultura popular
Situar o gestual ético-estético na cultura popular pressupde o tramite por questdes
complexas que envolvem, sobretudo, mediacdes entre a razao e o seu “outro”. A compreensao

das tensdes provocadas por esses saberes racionais e sensiveis, intelectualizados e
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mitificados, surge como tentativa de melhor situar um campo ainda pouco explorado. Isso
porque, organizar estes saberes de forma dialégica constitui um desafio, tarefa nada facil a
qualquer pesquisador ou educador que busque tais caminhos. Entretanto, ndo posso negar que
os rumos tracados sejam cada vez mais instigantes.

Investigar a cultura popular € atentar para o fato de que os individuos buscam
pertencer a uma comunidade moral pautada em principios gerados na coletividade, como
forma de concretizagdo da vida social. Leis, valores, regem também o campo gestual a partir
das regras que tradicionalmente sdo vividas no corpo. O movimentar-se integra um mundo
que agrega exigéncias naturais e culturais, marcadas pelas necessidades de higiene pessoal,
alimentacao, trabalho, lazer, educacao e arte. O corpo € fruicao, tensdo, relaxamento, transito,
deslocamento, mudanca, devir; € indicativo de que algo pulsa, galga o desconhecido, vence as
incertezas.

A maneira como cada comunidade se consolida como grupo cultural, representado em
sua musica, gestualidade, sentido de existéncia, perpassa a dinamicidade histérica da
sociedade e as necessidades advindas do coletivo, originando outras construgdes estéticas e
morais. Esse jogo dialético de interacdes possiveis entre ética e estética repercute no corpo —
fonte de vida e conhecimento, meio de sobrevivéncia das comunidades.

Mesmo nao integrando instituicdes formais de ensino, o corpo aprende, educa-se.
Talvez adquira conhecimentos que o préprio saber institucionalizado ignora. O corpo dos
populares é construcao cultural, arte, negacdo da realidade, mecanismo que se coloca como
conformismo e resisténcia diante da racionalidade que tenta suprimi-lo. E assim o sentido
ético-estético se mostra (individual/coletivo) e se coloca como possibilidade de caracterizagao
de uma dada representacio cultural. E por este sentido ético-estético do corpo e pela

visualizag¢do do “outro” da razdo que chego aos momentos finais deste estudo.

3.3.1 Gestualidade ético-estética

Entendido como manifestacdo de cultura popular/folclore, o maracatu caracteriza-se
como possibilidade de reformulacdo e resisténcia em que a comunidade se expressa e se
reconhece em suas condi¢des sociais, vivendo uma pratica local, determinada, presente e viva

no interior da cultura dominante. Trata-se de uma producao cultural originaria das camadas
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excluidas, embora transitavel, reformulada e veiculada por outras classes sociais, que retrata a
maneira como os individuos constroem seus bens e se expressam, sem o estabelecimento
direto de vinculos com a industria cultural e com instituicdes que visem a renovacdo do
patrimdnio cultural ou sua subordinacdo a um poder hegemonico. Reforca uma esséncia
coletiva e espontanea de pessoas que, a todo momento, lutam por um processo de libertacao —
da pobreza, da fome, da falta de emprego, do escravismo social.

A realizacdo do maracatu ndao € apenas a concretizacdo do hedonismo coletivo, mas
também possibilidade de luta, de sobrevivéncia, de alcance de um certo status (artista
popular) e reconhecimento. Nao € a vivéncia de um “jardim das delicias”, mas a compreensao
de uma das formas de existéncia humana que nega uma tnica possibilidade religiosa — Deus —
e que transita por vdrias formas de concretizacdo da fé popular (orixds, caboclos, mestres,
pomba-giras). Embora ndo foque a “domesticacdo da besta humana” de que fala Nietzsche
(2000), tendo o cristianismo como base, o maracatu pode conduzir, de certa forma, tanto para
o “enfraquecimento” humano (nas tentativas de “melhoramento” via xangds e jurema,
especialmente quando se vive uma relagdo de extrema dependéncia), quanto para a conquista
da liberdade dionisiaca e revelacdo dos desejos do corpo.

A finalidade ético-estética do corpo que danca maracatu nao € uma ‘“finalidade sem
fim”. H4 véarios interesses que cercam o grupo e que envolvem necessidades hedodnicas de
preservacao e divulgacdo das tradi¢des populares, de luta, de reconhecimento da comunidade,
de ganho financeiro, de prestigio e ascensdo social. Nao é um fazer desinteressado, nem
tampouco € independente da experiéncia. Pelo contrdrio, trata-se de um saber construido,
sobretudo, pelas experiéncias individuais/coletivas de cada um dos membros da comunidade.

As descri¢des realizadas anteriormente sobre a localidade de Chao de Estrelas, o
tempo-espaco do Cambinda Estrela, os depoimentos dos populares, os momentos que
antecedem o carnaval e a festa carnavalesca de Recife e Olinda levam a melhor situar o
sentido ético-estético do corpo. E compreendendo a vida dos populares, as relacdes que
estabelecem e o envolvimento com uma manifestacao cultural que melhor percebo as formas
de construc¢do gestual.

Em “Pisando em Chao de Estrelas”, faco a descri¢do da localidade onde se situa o
maracatu Cambinda Estrela. Visualizo o corpo marcado pela pobreza, pelo analfabetismo,

pela violéncia, pelo sofrimento com os problemas decorrentes das enchentes, pela necessidade
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coletiva das festas. A descricdo do maracatu por meio de seu estatuto, de sua finalidade
festiva, carnavalesca, de luta social e defesa do “baque virado” acontece em “No tempo-
espaco do Cambinda”, momento em que se observa o corpo guiado por normatizagdes criadas
pela e para a comunidade do maracatu, passiveis de modificagdes frente as necessidades que
surgem. Percebo o corpo carente de auto-afirmacgdo, de reconhecimento e valorizacdo social,
mais facilmente avistado em “Desvendando mascaras: vozes do Cambinda Estrela”. E quando
se revela o corpo sedento de maracatu, desejoso de brincar, competir e vencer, amparado por
suas crengas, assim como o corpo ferido que se afasta da vivéncia coletiva devido a ambicao e
ao individualismo de alguns brincantes.

O envolvimento dos populares com a religiosidade afro-brasileira e com outras
religides adverte para a possibilidade de alcance de condi¢des dignas de vida (alimentagdo,
moradia, transporte, dinheiro, amor). Mesmo diante de muitos problemas (falta de verbas para
a manutencdo do grupo, resisténcia por parte de algumas pessoas, desemprego, fome),
percebo o corpo engajado com as atribuicdes coletivas. A prépria condicdo humana €
sacrificada nos meses que antecedem o carnaval, dedicados a confec¢do das roupas e demais
ornamentos. O corpo, fragilizado pelo cansaco, pelas turbuléncias desse momento, pela
alimentacdo inadequada (ou a falta dela), é acometido por doencas (dores no corpo, perda da
voz, febre, entre outros). Mas, “o carnaval de Recife e Olinda”, para os populares, é a
consagracdo. Representa a superacdo de todo o sacrificio. Danca e musica movem a festa,
marcada por inimeros atrativos. O corpo estd em cena, mas ndo € apenas alegria, €xtase
coletivo, fascinio. Também € cansaco, dor, desanimo, frustragao.

As descrigdes realizadas pelo contato com a realidade de Chao de Estrelas e do
Maracatu Nagdo Cambinda Estrela reforcam a percep¢do de que a construcdo do sentido
ético-estético do corpo na cultura popular ndo pode ser analisada por um unico angulo,
correndo o risco de fragmentar-se. Entendo que a compreensao do corpo na cultura popular
nao se da unicamente pelo campo da gestualidade expressiva, mas por vdrias relagdes
estabelecidas no cotidiano de uma comunidade. O maracatu, como danca, musica, expressao,
forma de resisténcia, reflete como um grupo popular se organiza, compartilha vidas, arte,
simbolos. E por esta manifestacio que focalizo o corpo em sua diversidade: corpo analfabeto
em leitura e escrita, corpo subnutrido, corpo religioso, corpo festivo, corpo coletivo, corpo

s

amedrontado, corpo discriminado, corpo corruptivel, corpo mitico. E pelo maracatu que se
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revela um corpo cantante, dancante, mas que pouco l& ou escreve, que € mal alimentado por
suas reduzidas condi¢Oes financeiras, amedrontado pela violéncia, mitico por suas crengas e
vivéncias, corruptivel pelas sedugcdes que garantam a sua sobrevivéncia (desde simples
agrados a ganhos financeiros), coletivo em vdrias situacdes (no compartilhar da mesma
residéncia, nas dificuldades, enfim).

Falar do sentido ético-estético do corpo na cultura popular é perceber o processo de
normatiza¢do, marcado, sobretudo, pela gestualidade. E este sentido ético-estético, entendido
como a propria evidéncia do humano em sua dimensdo normativa, que define formas de
comportamento e que origina técnicas corporais peculiares.

O corpo que danga no maracatu segue normatizacoes instauradas pela transmissao da
gestualidade ao longo dos anos. O ingresso no maracatu, muitas vezes, ja na infancia, a
convivéncia constante com sua musica, batuque e danca, o envolvimento da familia com as
tradicoes populares, contribuem para disseminar e preservar caracteristicas gestuais
essenciais, proprias dessa manifestacdo. Estas podem ser definidas, de modo geral, pelo
caminhar gingado para varias direcOes, pelos giros e balanceio alternado de bragos
flexionados ao longo do corpo. O préprio ritmo dos batuques parece conduzir a esta
movimentacdo. Trata-se de um gestual mitico, ritualistico, que ora se renova.

Por mais que existam técnicas corporais diferenciadas, expressas, por exemplo, por
meio de movimentos mais contidos de reis e rainhas, pelo saltitar dos arreiaméds (caboclos) e
pelos deslocamentos da ala de escravos, quando se fala em maracatu e no corpo que danga, o
gestual caracteristico é marcado pelo balanceio dos bracos, giros e caminhadas gingadas. E
esta peculiaridade gestual do maracatu que se faz similar 2 movimentacdo dos filhos-de-santo
nos terreiros de candomblé. Tal semelhanga nio € estranha, haja vista a origem negra dessas
manifestagdes culturais e religiosas.

Observando o corpo que danca o maracatu, vejo varias cenas. Nao é apenas o gestual
por si mesmo, mas tudo que ele traz consigo — a fome, as dificuldades, a violéncia, a
discriminacdo, a corrup¢do, o desejo de poténcia. O gesto € construcdo individual/coletiva,
sendo sempre (re)elaborado. Embora mitico, repetido a cada nova apresentacio, a cada novo
tempo-espaco, é permeado de sentidos distintos. E pelo gesto dancante, pela musica, pelo
batuque, pela fala, que os populares apresentam as pessoas o que sabem fazer e reivindicam

melhorias para a comunidade. Revivem um passado-presente de lutas e resisténcias e levam a
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conhecimento dos governantes, dos turistas, das outras comunidades, as suas lutas e
necessidades, as crengas, bem como a sua capacidade criativa, ludica e guerreira.

O corpo que danca o maracatu nao tem idade. H4 mescla de criancas, adolescentes,
jovens, idosos, numa tnica fusdo. E a forma de iniciar os que dardio continuidade a tradigdo.
Nao ha personagens de acordo com a idade, mas apenas fungdes rituais especificas para a
maturidade, principalmente as que antecedem o carnaval e que envolvem purificagdo do
corpo com ervas, abstinéncia sexual, e outros. Extase, alegria, engajamento, sdo observados
no corpo pouco ou mais experiente e naquele marcado ou nao pelo tempo.

Visualizando uma corte real qualquer (africana, talvez), observo, logo, a presenca de
rei, rainha, principes, princesas, duques, duquesas, condes, condessas, vassalos, guardides,
dentre outros. Agora, transportando esta imagem para o cendrio brasileiro através de seu
sentido carnavalesco, de sua pluralidade religiosa e cultural (mescla de brancos, negros e
indigenas), € possivel construir, gradativamente, a imagem do maracatu e, especialmente aqui,
do Cambinda Estrela.

A diretoria e seu auxiliares vao a frente trazendo a corte. Logo na seqiiéncia vém o
porta-estandarte vestido a moda da realeza, as damas-do-paco com as calungas e os
batuqueiros. O estandarte ¢ movimentado constantemente por um deslizar requintado do
passista, como se estivesse flutuando. A insignia do grupo é mostrada a todos, o que
possibilita o reconhecimento de qual maracatu se trata e o ano de sua fundagdo. As damas-do-
paco trazem a alegria, o misticismo da boneca. Giram muito, sempre mantendo o brago alto
para sustentar a calunga e dar-lhe movimentacdo. Os vestidos rodados tornam os gestos
enriquecidos, sendo os giros facilitadores da visualizagio do caminhar gingado. E o batuque
que estimula o embalo frenético do corpo, o &xtase ao desfilar e dancar. E pelo som de alfaias,
mineiros, gongués e caixas, aliado as toadas que falam sobre o negro, a comunidade e suas
lutas, que o corpo ingressa no tempo-espaco mitico.

O batuque acolhe o restante dos integrantes, que se misturam. Surgem os arreiamas
(caboclos) com roupas de pena, mantendo a técnica corporal basica do maracatu, acrescido de
estalidos de arco e flecha e saltitos proprios da manifestacdo dos caboclinhos. As baianas de
chitdo, com roupas pouco ou muito rodadas, e as baianas ricas, com muitas rendas, t€tm no
giro a técnica corporal mais evidente e curiosa da movimentagdo. Elementos da corte como

duques e duquesas, condes e condessas, também se movimentam, mesmo trajando roupas
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requintadas, seguindo a técnica corporal identificadora do maracatu, embora nao com tantos
giros como as baianas.

O corpo paramentado com as roupas dos orixds mescla o gestual técnico proprio do
maracatu e do orixd que estd vestido. Observam-se movimentos de cacada com arco e flecha,
de situacdes guerreiras com espadas, saltos, giros, gingados do corpo e expressdes faciais
como protuberancia labial, franzir da testa, sisudez. Os mestres e mestras da jurema realizam
a técnica corporal propria do maracatu (j4 explicitada), acrescentando a gestualidade presente
na jurema, como o efeito da embriaguez, do corpo sedutor, da expressdo facial cerrada,
levando garrafas de cachaga, charutos e outros.

As odaliscas — dancarinas da corte — por vezes fazem gestuais coreografados com
giros e bracos para o alto. O restante da movimentacao segue a técnica propria do maracatu. A
ala de escravos (guardides da corte) caminha de um lado para outro em coluna, levando langas
e escudos nas maos. A técnica do corpo é marcada mais pelo caminhar gingado e menos pelo
balanceio dos membros superiores. O mesmo ocorre com os vassalos que fazem a protecdo do
rei e da rainha, assim como daqueles que seguram o pélio (guarda-sol), dos que levantam suas
capas e dos que os abanam.

Rei e rainha aparecem ao final do cortejo. Sua técnica corporal é marcada por
deslocamentos pequenos, com sutis movimentagdes de bracos. Os gestos sdo solenes, com
uma oscilac@o corporal reservada. A roupa pesada e rodada da rainha € balanceada por seu
caminhar gingado e pelo movimentar dos bracos. Nas maos, leva cetro e espada. Seus
deslocamentos sdo, praticamente, para frente, na direcdo do cortejo. O rei vem ao lado da
rainha, movimentando-se da mesma forma.

O modo como os negros africanos vindos ao Brasil se movimentavam, louvavam os
ancestrais e se comunicavam, deu origem a diversas manifestacdes expressivas, culminando
com técnicas corporais proprias e identificadoras de um maracatu, de um samba de roda, de
uma congada, dentre outras. Contudo, o corpo que danga ndo é o mesmo de tempos
anteriores. Embora a forma gestual seja mitica, o corpo dancante € historico acima de tudo,
marcado por diferentes tempos-espacos, seguindo prescrigdes diferenciadas a partir do
contexto em que estd inserido.

As constru¢des normativas do maracatu envolvem respeito as hierarquias dentro da

corte, rituais preparatorios para a danca (como purificacdo corporal, oferta de alimentos aos
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orixas), roupas proprias para cada personagem, gestualidade especifica e disposi¢do ordenada
no desfile. Nao se danca de qualquer jeito, mas se busca respeitar o gestual tradicionalmente
vivido pelo corpo. Nao se usa qualquer roupa, mas aquela que tenha sentido/significado para a
comunidade.

Antigamente, como observado em paginas anteriores, o maracatu era formado por
muitas pessoas ligadas ao candomblé. Os postos de rainha, de reis e damas-do-paco eram
assumidos apenas por individuos “feitos no santo” (batizados no candomblé). Nao se podia
ver e nem sequer filmar muitos dos rituais proprios da religiosidade afro-brasileira. Nao se
tinha uma finalidade carnavalesca, mas de louvagdo, de agradecimento, de festividade. A
competi¢do ndo fazia parte dos anseios do corpo. Mas, no momento em que outras religides
comecaram a ser criadas e difundidas, as pessoas passaram a se voltar para elas no ensejo de
uma vida melhor. O nimero de envolvidos com o candomblé reduziu-se, o que fez com que
normas fossem revistas e flexibilizadas.

Os postos de rei, rainha e dama-do-paco, assumidos por “membros do candomblé”,
ndo se tornam mais critérios de escolha, embora sejam levados em consideracao. Embora ndo
sendo “filhos de santo”, estas pessoas acabam tendo acesso a alguns rituais proprios dos
terreiros por ocuparem tais postos. Assim, se antes a religido afro-brasileira insistia em manter
seus segredos dentro dos terreiros de candomblé, hoje eles sdo, gradativamente, revelados a
comunidades de maracatus, pesquisadores e outros grupos. Portanto, se antes o corpo que
dancava no maracatu era marcado por sua vivéncia nos terreiros de candomblé, pela
religiosidade afro-brasileira, pelo sentimento de negro, pela experiéncia da danga dos orixas,
hoje o gestual passa a ser criado, praticamente, fora dos terreiros, embora mantenha os elos.
Muda-se o sentido/significado do corpo que danca a partir das condigdes sociais da
comunidade.

Se o corpo se expressava em frente as igrejas de Nossa Senhora do Rosério e Sao
Benedito, hoje, praticamente, este corpo danca para uma platéia, para um juri, para uma festa
turistica, carnavalesca, dentre outros. Assume formas dionisiacas por seu €xtase, por sua
capacidade criadora, pela transgressdo as regras, mas também apolinea pela submissdo as
normatizagdes impostas (muitas vezes contrdrias aquilo que a comunidade acredita), pela
hierarquia, organizacao e disciplina.

A competicdo ndo era o que movia o corpo. Hoje, ela se torna o estimulo para que
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muitos grupos continuem existindo. E o anseio de competir que faz com que o corpo se
adapte a exigéncias externas, apresentando-se com mais luxo e brilho. Observa-se a
obediéncia dos grupos quanto ao nimero minimo de brincantes, quanto aos personagens do
maracatu, dentre outros quesitos. Alguns incluem novos personagens, coreografias gestuais e
instrumentos musicais, numa tentativa de ampliar as possibilidades de vitéria em relagao aos
demais grupos. Contudo, ndo h4 apenas submissdo, mas também resisténcia. H4 quem se
negue a obedecer determinadas regras e a participar de qualquer atividade competitiva por
entender que esta ndo € finalidade da comunidade, embora sofrendo sancdes financeiras,
sociais e outras.

Nao ha como pensar num isolamento da cultura das comunidades em relag@o a cultura
das sociedades. Mesmo ndo sendo histérica, embora esteja na histéria ou no tempo, como
observa Chaui (2001a), e fazendo histéria, as comunidades sdo influenciadas pelo mundo das
sociedades, o que toca diretamente o corpo. Assim, ndo vejo o gesto pelo gesto, mas uma
gestualidade carregada de técnicas corporais proprias, com sentido/significado peculiares,
culturalmente produzida pelos populares e influenciada, a todo momento, por outras
possibilidades de manifestacio da cultura (erudita e de massa); pelas resisténcias e

conformismos.

3.3.2 A construcio do sentido ético-estético

As investigacOes apresentadas ao longo destes capitulos corroboram a tese de que ha
um sentido ético-estético do corpo que orienta a estruturagdo do campo gestual em
comunidades populares, sentido este denotado a partir do processo de normatizagdao
construido pelo homem em suas relagdes socio-culturais. Procurando melhor organizar esta
idéia, algumas categorias de andlise se fazem essenciais, nesse momento, como partes
constituintes de um todo e, embora visualizadas separadamente, encontram-se intimamente
relacionadas, sendo elaboradas a partir das investigacdes tedricas e experiéncia de campo.

A primeira delas diz respeito ao entendimento do corpo como construgdo cultural. Por
mais que os populares possam ter uma predisposi¢do inata para o gestual dancante, € pela
aquisicdo cultural que efetivamente se instaura o elo com diversas manifestacdes, seja pela

linguagem verbal ou nao-verbal. E pelo uso do corpo que o maracatu € reconhecido, negado
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e/ou aceito na sociedade. E por meio do corpo que se reconhecem as diferencas existentes nas
comunidades de maracatu quanto a concretizagdo do batuque, do gestual dancante, das
toadas, dos personagens e da organizacio do grupo e seu modo de agir. E pelo corpo que se
instaura a possibilidade de definicdo do bom, do ruim e do belo gesto, do maracatu “mais” ou
“menos” tradicional, do batuque de caracteristicas africanas ou de vertente estilizada.

Corpo algum pode ser compreendido de forma ilhada. A cultura, como espaco de
emersdo das construcdes humanas, de simbologias, conhecimentos, representatividade e
significacdo, é multifacetada. Retrata as desigualdades, as diferencas e mantém a tensdo. E
dial6gica, “invencdo da relacdo com o Outro” (CHAUf, 2001a), com a natureza, com o0S
deuses, com os demais humanos (estrangeiros, antepassados, descendentes) e classes sociais
distintas. E como construgio cultural que o corpo vivencia regras, habitos e se submete a um
determinado uso de técnicas. E como resultado de interacdes sociais, de regras aceitas,
interiorizadas e reconstruidas que o corpo toma forma no maracatu. E pela regra, no dizer de
Lévi-Strauss (1982), que se pode ter certeza da existéncia da cultura, assim como € pela
caracteristica constante e universal presente nos homens que se manifesta a natureza.

O cddigo que governa as relacdes com o corpo entre os maracatus € relativamente
invaridvel, mantendo as especificidades a partir de determinados aspectos. No que diz
respeito a cultura nos grupos de maracatu, nota-se que as regras sdo seguidas quando
consideradas adequadas e justas, sendo transgredidas quando ndo mais atendem as
necessidades. Os costumes de uma comunidade que faz maracatu acabam consolidando
principios que se inscrevem no corpo € se exprimem por meio dele. O corpo conduz-se de
determinada forma em uma dada representacdo cultural porque hd uma convengao coletiva do
uso dos gestos.

Mesmo sendo o corpo, ao longo de séculos, tratado como obsticulo a purificagdo do
espirito e parte esquecida do mundo das idéias socratico-platdonicas, € como constru¢dao
cultural que outros “olhares” recaem sobre ele. Ora o constrangem pela forca bruta e coer¢cao
declarada, ora o atacam por meio de sutilezas legais, estéticas, modistas. Sendo constru¢do
cultural, o corpo vai, historicamente, adquirindo hdbitos, costumes, e instituindo uma
moralidade propria do fazer “coletivo” que visa regular as agdes dos sujeitos de forma livre e
consciente, embora sujeita a suficiéncia e provisoriedade.

A segunda categoria, em consondncia com a primeira, apresenta a idéia de que o
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corpo que danga o faz seguindo normatizacoes coletivas, instauradas a partir da vivéncia dos
individuos em uma dada comunidade, expressas no acordo coletivo de como se conduzir no
tempo-espacgo da festa, de como realizar o gestual dancante, de como se vestir, de como agir
na localidade ou bairro, de como se preparar ritualisticamente para a vivéncia corpoérea.
Reforca a idéia de que o corpo, na expressao popular do maracatu, ndo € mero apéndice, mas
foco de simbologias, de representacOes, de sentido/significado; que o movimento ndo €
apenas mecanismo de contragcdo/relaxamento muscular, mas a concretizagdo do fazer ético e
estético historicamente situado (individual/coletivo, tunico/multifacetado. Como lembra
Habermas (1997), uma norma se afirma quando € subjetivamente reconhecida a pretensio de
validade a ela vinculada.

E pelo corpo que se concretizam as técnicas corporais de que fala Mauss (1974), que
se reconhecem os valores, as regras, as leis que nele se inscrevem e que sdo coletivizadas,
aceitas e interiorizadas na comunidade. E no concretizar dancante que cada personagem de
maracatu particulariza-se por seu gestual préprio, levando consigo as marcas sociais. E pelo
corpo que os populares se expressam € se renovam — instante de ordem e transgressao, do
possivel ou interdito, do acontecer apolineo ou dionisiaco.

Hd uma moralidade e uma estética construidas historicamente numa comunidade,
sendo imitadas e transmitidas por seus membros, mas também repensadas e (re)significadas
no contexto da coletividade. Essa terceira categoria reforca a idéia de uma cultura que € viva,
flexivel e passivel de modifica¢des; de uma concretizagdo folcldrica que, por mais que busque
suas raizes, foge a qualquer tentativa de aprisionamento, embora ceda aos encantos da
inddstria cultural, da Federacdo Carnavalesca e de necessidades coletivas mutdveis com o
tempo, expressas em falas, gestos e pensamentos.

As regras de convivéncia coletiva vao atendendo aos interesses dos seres historicos,
sendo respeitadas, aceitas e interiorizadas, mas também repudiadas, transgredidas ou
revogadas quando nio mais admitidas pelo comunitdrio. E claro que ndo mais se pautam na
interdependéncia entre bem, belo e virtuoso, como visto na filosofia antiga, nem entre bem,
belo e divino dos periodos filoséficos da patristica ou idade média, nem tampouco na
predominancia da razdo em detrimento do sensivel e da arte, mas em relacdes que visem a
racionalidade e seu “outro”, expressas no corpo que vive o cotidiano dos bairros pelas festas,

pelo trabalho, lazer, obrigacgdes e 6cio.
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Belo e bom ndo assumem entre os populares a mesma dependéncia que em periodos
anteriores (filosofias antiga e medieval). O belo, para muitos maracatus, € o tradicional, o
respeito aos costumes da comunidade e a heranca africana, embora seja diferenciado de
comunidade para comunidade. O feio, por vezes, € o bom, a exemplo da calunga, que assusta,
intimida e “afasta energias ruins” que cercam o maracatu. O feio, ainda, € o estilizado, o que
descaracteriza o maracatu, embora os grupos possam partir de pontos de vista distintos. Como
visto em Hume (1997), os sentimentos dos homens divergem a respeito da beleza. E por isso
que os individuos buscam padrdes de gosto que possam, ao menos, conciliar as opinides
diversas, sendo estes influenciados por vicios, virtudes, costumes de uma sociedade.

O gestual proprio do corpo nas comunidades populares € marcado por tragos culturais
de uma moralidade e estéticas instituidas, seja pela tradicdo de uma dada manifestacdo em sua
acdo coletiva, seja pelas transformacdes decorrentes de novas necessidades humanas ou por
imposicoes institucionais, como as realizadas pela Federacdo Carnavalesca de Pernambuco.
No maracatu, o sentido ético-estético € revelado na forma como o corpo se movimenta e
expressa necessidades (artisticas, religiosas, de regozijo, culturais, coletivas), podendo estar
pautado tanto em regras de acdo social quanto em regras de acdo instrumental de que fala
Habermas (1997), ou seja, em regras que podem produzir tanto relagdes comunicativas entre
0s sujeitos agentes quanto intervengdes instrumentais.

Uma comunidade de maracatu persiste ao longo dos anos, vive normas
tradicionalmente repassadas e também as questiona frente a uma nova racionalidade (tentativa
de vivéncia intersubjetiva). A forma como uma comunidade age nio € correta simplesmente
porque os antepassados a realizavam. E possivel perceber, nos grupos de maracatu
investigados, tanto uma tendéncia para preservar as tradi¢des antigas que foram passadas por
lagos familiares quanto para mudancas necessdrias frente a um contexto social diferenciado.
Observam-se modelos a serem seguidos por muitos grupos de maracatu, embora estes nao
sejam tomados como inflexiveis e, nem tampouco, sejam os mesmos em cada comunidade.

A configuracdo do sentido ético-estético do corpo numa comunidade de maracatu é
marcada por regras de convivéncia coletiva, por normatizacdes que tocam os seguintes
aspectos: respeito ao proximo, cumprimento dos deveres, valorizagdo da vida, da comunidade
e do maracatu, obediéncia as hierarquias, preservacdo do maracatu e efetivacdo de seu

estatuto, realizacdo dos rituais religiosos, higiene, cumplicidade, disciplina, dentre outros. A
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observancia a estes itens conduz ao delineamento do gestual dangante, ao corpo que expressa
sua historia, desejos, angustias, medos e incertezas. Prega-se o asseio pessoal, a higiene, a
disciplina e a obediéncia como aspectos da convivéncia na coletividade. A falta de banho, de
uso de roupa limpa, de cuidado com o corpo, leva os populares a rejei¢des dentro do grupo,
inviabilizando, até mesmo, a participagdo em cargos hierarquicos. O rejeitado caba sendo
podado por vozes coletivas que ndo querem comungar 0 mesmo espago €, nem tampouco, a
proximidade corporal.

A participacdo numa comunidade de maracatu dd-se primeiramente pelo respeito a
mesma (a seus componentes) e pela compreensio de sua organizagdo. O que € a comunidade,
como esta estruturada, quem sdo seus idealizadores, como € sua hierarquia e estatuto, passam
a ser aspectos fundamentais. As regras estabelecidas pela convivéncia e pelo estatuto devem
ser consideradas para que se continue integrando um dado grupo. E o sentido ético-estético
vai sendo configurado. O respeito pela vida, em todos os seus aspectos, marcado pelo
combate a violéncia e ao uso de drogas, passa a ser uma marca destes grupos de populares.

A quarta categoria edifica a compreensdo da existéncia de técnicas corporais
especificas a cada manifestacdo cultural e comunidade. H4 técnicas proprias para o maracatu
nacao e para o maracatu rural, para os caboclinhos e para o bumba-meu-boi, para o frevo e
para a folia de reis, ou seja, para cada representacdo cultural, assim como ha técnicas
corporais diferenciadas dentro de uma mesma manifestacdo, o que pude perceber mais
nitidamente nas observagdes da festa carnavalesca de Recife e Olinda e no periodo que a
antecede. Por mais que vérios grupos populares representem gestualmente uma mesma
expressdo cultural — o maracatu, por exemplo — apresentando similaridades entre si, técnicas
especificas de representacdo gestual sdo criadas e marcadas por uma normatizagcdo prépria.

O reconhecimento de uma dada manifestacdo da cultura como sendo um maracatu, um
caboclinho, um bumba-meu-boi, di-se em fun¢do de aspectos estéticos e morais, possiveis de
serem observados apenas por quem dela faz parte como integrante, por quem vive essa
experiéncia estética no cotidiano (mesmo como espectador) ou por quem as investiga. A
forma de configuracdo do corpo, do gestual, das vestimentas, dos sons emitidos pelos
instrumentos musicais, do canto, dos temas (letras), dos personagens, traduzem a finalidade
do grupo e configuram sua funcio social. E por meio destes elementos que se chega a

reconhecer uma dada manifestagcdo cultural.
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Um relativismo ético surge, esclarece Sdnches Vazquez (1975), quando diferentes
comunidades julgam de maneira diferente 0 mesmo ato ou postulam normas morais diversas
para situacOes semelhantes, sendo necessdrio encontrar a origem de tais diferencas na
diversidade de interesses destas comunidades. Este relativismo ético proclama que os juizos
morais sdo diferentes entre si e, até contraditorios, por atenderem a dados contextos préprios
do grupo social ou comunidade, sendo todos considerados vélidos.

Se em uma dada comunidade a ordem seja “ndo faca isso” e em outra o oposto seja
evidenciado — “faca isso” —, de acordo com o relativismo ético explicitado por Sanches
Viazquez (1975), tais regras ndo terdo validade por si mesmas, mas apenas por sua relacio
com a respectiva comunidade. Entretanto, esta justificacio social ndo implica
necessariamente um critério relativista, uma vez que cada cédigo moral revela uma dada
comunidade a partir de seus interesses e necessidades. Embora ndo acarrete necessariamente
uma posicao relativista, ndo a exclui totalmente. Ou seja, os critérios de justificacdo de uma
dada norma tem alcance limitado e resultam insuficientes porque, embora justifiquem uma
norma pelas necessidades de uma comunidade, pelas condi¢des de sua realizacdo ou pela
articulagdo légica com dado cédigo moral, ndo levam a estabelecer aquilo que pode fugir ao
relativismo. Seria necessdrio recorrer a critérios que ndo excluam a relatividade da moral e
nem levem a um relativismo. Assim, a relatividade da moral ndo gera necessariamente um
relativismo. As normas, os c6digos ou morais sdo relativos, sendo justificados pelos critérios
da comunidade, pelas condi¢des de realizacdo e articulacdo 16gica com determinado cédigo
moral. Mescladas de objetividade e subjetividade, universalidade e especificidade, as normas
se fazem presentes como elemento configurador da comunidade. Trata-se de uma constru¢do
individual/coletiva, marcada pela histéria de vida dos populares e pela inser¢do na vida
comunitdria.

H4 técnicas corporais proprias para cada papel assumido no maracatu e que, se nao
totalmente compreensiveis em sua origem, podem, ao menos, ser descritas e comparadas.
Poderia dizer que os gestuais no maracatu estdo vinculados a hierarquia dos personagens, bem
como as suas funcdes. Genericamente falando, h4 personagens do maracatu que controlam as
emocgdes, buscam a disciplina e o requinte na realiza¢ido dos gestos; outros revelam o extasico
por meio do gesto. Uns tém medo de exagerar na movimentacdo e serem Vistos como

ridiculos, grotescos, “bregas”; outros buscam no gesto a liberdade de expressao.
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Similarmente, na sociedade em geral, hd os que preferem o requinte da arte importada, dos
classicos, da erudicdo, e os que valorizam as producdes nacionais, coletivas e populares; ha
um publico que evita aproximacdes com o gestual coletivo, para ndo ser tachado de
“povinho”, e outro que ndo consegue viver sem consolidar o gestual comunitério,
compartilhado, celebrado — diferencas que marcam os contrastes, a diversidade cultural
existente.

As novas configuragoes estéticas surgidas do fazer coletivo dos populares conduzem a
mudancas nos padroes morais da comunidade, assim como as configuracdes éticas
influenciam diretamente os contornos estéticos do corpo, idéia que delineia a quinta categoria
a ser considerada. Por mais que ndo fossem aceitas mulheres no batuque dos maracatus, que
rainhas e damas-do-pacgo tivessem que ser membros da religido dos candomblés ou xangos,
que homossexuais ndo pudessem se vestir de mulher, as necessidades advindas de outras
configuracdes do pensamento ou de problemas originados junto ao grupo (caréncia de
componentes envolvidos com a religido afro-brasileira, luta por inclusdo social dos
marginalizados, desejo de inovacdo e poder) conduzem a mudancas estéticas que,
gradativamente, passam a ser aceitas e interiorizadas por seus componentes, transformando-se
em regras de convivéncia coletiva.

O gestual no maracatu concretiza-se como tal porque hd normas, costumes que
estabelecem modelos a serem repetidos em cada apresentagcdo, em cada momento ritualistico.
Contudo, tais normas nem sempre foram as mesmas. As transformagdes sociais, os problemas
préprios da comunidade, levam, muitas vezes, a orientagdes estéticas que passam a designar
condutas diferenciadas. E o caso, por exemplo, da exigéncia da dama-do-pago ter que ser
“feita no santo”, o que hoje ndo € algo obrigatério (como observado anteriormente) em
funcdo de serem poucos os integrantes a possuirem vinculos com os xangds, gerando a
flexibilizagdo da lei moral.

O desejo de novas crengas e as exigéncias externas fizeram surgir no maracatu
personagens que passaram a ser aceitos coletivamente, modificando regras e valores. A
evidéncia de homossexuais, e sua presenca revelada cada vez com maior freqiiéncia,
configura uma nova estética, marcada por um corpo masculino num gesto delicado e numa
roupa feminina, sendo esta uma regra moral ndo presente em todos os grupos. E nesse sentido

que ndo ha como falar de uma ética que leva a novas configuragdes estéticas sem falar de uma
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estética que também conduz a novas inser¢des ético-morais. E uma relacdo de mao dupla,
dial6gica.

Quando me deparo com grupos de maracatu com elementos bastante distintos dos
mencionados na literatura, sinto a presenga do “novo”, surgido, muitas vezes, de necessidades
dos proprios populares e do momento histérico. Entretanto, este “novo” ndo € aceito por
grupos que buscam, na medida do possivel, preservar as caracteristicas de antigas
manifestacdes e de como estas lhes foram passadas por seus familiares, o que leva pessoas a
definirem certos maracatus como “‘estilizados”. Isso pode ser observado, por exemplo, quando
personagens do maracatu surgem porque novas necessidades foram incorporadas as atuais,
quando homossexuais sdo aceitos como membros do grupo, quando elementos coreograficos
e artisticos passam a ser incorporados, quando outros instrumentos musicais sdo inseridos,
quando individuos ndo ligados aos xangds assumem postos antes assumidos por membros da
religido, gerando flexibilidades ou modifica¢des nas leis e agdes morais da comunidade, ou,
contrariamente, quando as regras impostas pela Federagdo Carnavalesca de Pernambuco
levam os maracatus a determinadas obrigacdes sob pena de invalidagcdo de sua participagdo.
Mas, este “novo” seria realmente uma deturpagdo dos maracatus tradicionais ou representacao
das novas necessidades dos populares e de sua dinamicidade?

A espetacularizacdo dos maracatus € algo evidente em Recife. Varios grupos criam
coreografias artisticas e tém por objetivo infiltrar-se no cendrio turistico como produto a ser
oferecido e comercializado. E isto ndo quer dizer que ndo apresentem potencial para
ocuparem mais este espaco. H4 grupos esteticamente bem elaborados, com dangarinos
qualificados e preparados para esta fun¢do. Contudo, o que os populares reclamam € que tais
imagens sdo disseminadas pelo pais e mundo como sendo maracatu quando, na verdade,
distinguem-se e muito das manifestagdes feitas por esses, gerando distorcdes e falseamento
do “real”.

As regras instituidas por determinada comunidade geram uma estética corpérea
singular a dado grupo social que, além de ser transformado, transforma determinadas normas
que ndo mais atendem aos interesses do coletivo. Essa dialogicidade e interdependéncia € que
me leva a pensar o sentido ético-estético e, de forma especial, na gestualidade do corpo
dancante. Nao vejo o sentido ético-estético em sua pureza, ja que tanto ética quanto estética

sdo resultantes das transformacdes historicas, das novas necessidades humanas, e brotam de
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diferentes formas como mecanismo regulador, de defesa e atendimento a estes anseios,
influenciados, sobretudo, pela cultura de massa que, segundo Adorno e Horkheimer (1985),
dao a tudo um “ar de semelhanga”, tornando as necessidades iguais.

A sexta categoria atenta para o regime de competicdo a que se submetem 0s
maracatus, entendendo que as relacoes competitivas influenciam a construcdo do sentido
ético-estético do corpo na cultura popular. Muitos grupos populares sofrem modificacdes em
funcdo de normatizagdes impostas por setores externos, como por exemplo, as entidades
organizadoras do carnaval, e que envolvem regras para a participacdo nos desfiles, nimero de
integrantes, exigéncia de personagens especificos, nimero de instrumentais e outros. As
regras buscam “uniformizar” os gostos, as representacdes populares, € se concretizam por
formas sutis de exercicio do poder, embora nem todos se déem conta da coacdo que busca
homogeneizar para dominar.

O maracatu como competicdo carnavalesca deu origem a um requinte maior das
roupas, configurando uma estética que muitos mestres populares resistem em adotar,
acreditando desqualificar o sentido tradicional. A competi¢do cria novas necessidades, tipicas
do modo de ser capitalista. Tem-se o luxo, a riqueza, o brilho acentuado e os personagens
solicitados por um processo de normatizacdo imposto. A realizacdo de coreografias nao é
vetada, o que leva determinados grupos a construir gestuais e musicalidade estilizadas, ou
seja, marcados por formas altamente técnicas. Essas formas acabam sendo privilegiadas em
detrimento das construcdes espontaneas ja existentes nos grupos, conduzindo-os a uma
adequacdo as novas exigéncias, sob pena de serem excluidos.

Esse regime de competicdo a que se submetem os maracatus acaba por explicar
modificagdes evidenciadas nos grupos, estimuladas pela ansia de se tornarem campedes no
Concurso das Agremiacdes Carnavalescas. A “grande noite”, o “momento esperado” por
muitos, acaba sendo, em indmeros casos, a “noite do terror”, principalmente pelas frustracoes
geradas com as derrotas. A vitéria, o primeiro lugar, € sempre a recompensa esperada por
meses de dedicacdo. E desejo de poténcia popular, estimulado por uma sociedade onde a
selecdo dos melhores € prioridade nacional (¢ mundial), sobreviventes de um mundo de
“poucos”. A perda no processo competitivo é encarada como a derrota na vida, no cotidiano
ja tao dificil nas comunidades.

Na contemporaneidade, a competicio acaba se colocando como uma “qualidade
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essencial” do capitalismo e das politicas neoliberais que visam a restri¢ao da responsabilidade
do Estado em instincias econdmica e social, levando os homens a cren¢a no desenvolvimento
individual/individualista para o progresso coletivo. Tal modelo € veiculado ndo apenas entre
os populares, mas em diversos setores sociais, como por exemplo, no educacional, sobretudo
em nivel universitario, modificando drasticamente a identidade da universidade e de suas
fungdes, bem como estimulando a concorréncia, a instrumentalizacio do humano e a
sobrevivéncia dos “melhores”.

A competicdo acirra a disputa entre os grupos de maracatu, a demarcagdo de espagos,
a briga pelo reconhecimento do publico, a nota na imprensa e a divulgacdo dos trabalhos
desenvolvidos. Cada qual busca imprimir suas marcas — o mais original, o mais antigo, o que
se envolve com preocupagdes sociais, o que objetiva a ressocializacdo de criangas e
adolescentes, dentre outras. Por mais que estimule a cria¢do e a vivéncia ritualistica anual dos
desfiles, a competicdo acaba por gerar desconfortos entre grupos de populares e, muitas
vezes, violéncias fisicas, simbodlicas, morais, estéticas... Sao disputas por poder, por palavra,
por gestos, por vitrine. E, nesse “jogo”, muitos saem feridos.

A 1ltima categoria mostra que as crengas religiosas determinam a configuracdo
ritualistica das manifestacoes populares e influenciam o delineamento do sentido ético-
estético do corpo. Como esclarece Durkheim (1989, p. 72), “as crencas religiosas sdo
representacoes que exprimem a natureza das coisas sagradas e as relacdes que essas mantém
entre si e com as coisas profanas”. A relagcdo dos homens com o sagrado, ou seja, com aquilo
que os interditos protegem e isolam, dd-se a partir de ritos que atuam como regras de
comportamento, prescrevendo como eles devem agir.

No caso do maracatu, a realizacdo de rituais preparatérios € algo necessdrio,
garantindo o sucesso das apresentacdes e o brilhantismo da comunidade. Os rituais
preparatérios que antecedem a festa carnavalesca possibilitam a auséncia de males que
atingem o maracatu, fortalecendo-o. O sucesso no desfile possibilita um julgamento estético
favoravel por parte da comissdo julgadora do Concurso das Agremiag¢des Carnavalescas que
se realiza anualmente na cidade do Recife. O ndo alcance dos resultados esperados, os
problemas surgidos durante as apresentacdes dos maracatus ou nos periodos preparatdrios
sdo, muitas vezes, justificados pelo atraso na realizacdo de oferendas e sacrificios. Como

esclarece Bataille, o principio de sacrificio € a destruicdo, mas ndo do aniquilamento. O que
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se busca destruir na vitima € a coisa, e apenas, ou seja, os seus lacos de subordinacdo reais,
afastando-a do mundo da utilidade e entregando-a ao “capricho ininteligivel”’; uma passagem
do mundo das coisas para um mundo imanente, intimo ao homem. E como se o sacrificador
dissesse: ‘Eu te retiro, vitima, do mundo onde estavas e onde s6 podias ser reduzida ao estado
de coisa, tendo um sentido exterior a tua natureza intima. Eu te trago a intimidade do mundo
divino, da imanéncia profunda de tudo o que €¢’. (BATAILLE, 1993, p. 38).

O corpo estd sujeito as preparacdes ritualisticas, religiosas, que unem o maracatu aos
xangos ou a jurema. Seu sentido ético-estético € marcado pela crenca em seres, espiritos ou
deuses que podem dar respostas e auxilio que nem sempre os mortais (politicos, defensores
dos direitos humanos, empresarios, pesquisadores, educadores, artistas e outros) podem dar. E
pelo vinculo com religides que foquem as mazelas humanas, as caréncias, os rejeitados
socialmente, como 0s xang0s € a jurema, que o corpo torna-se elevado. A fé popular anima
um gestual dancante vigoroso, em que dor, fome, cansago, sio momentaneamente esquecidos
pelo instaurar de um momento sagrado, mitico.

Cantando, dangando, tocando instrumentos, bebendo e fumando, os populares pedem
protecdo, amores, dinheiro, comida, satide, condi¢cdes bdsicas de existéncia. Poderia dizer,
com base em Dussel (2000), que a religido ndo € simplesmente um processo de alienagdo,
mas de busca de libertacdo, que vai desde as necessidades de comer, contemplagdo estética ou
mistica, até os desejos e necessidades de autonomia. A libertacao, em Dussel, € concretizada a
partir de uma ética (diria sentido ético-estético) que prime pela producdo, reproducdo e
desenvolvimento da vida humana de cada sujeito em comunidade. Nesse sentido, abre-se o
espacgo para a multiplicidade de crengas aparentemente inconcilidveis € que, a0 mesmo tempo
reforcam o real, também o negam, combinando conformismo e desejo de mudanca. Como
lembra Chaui (1995, p. 83), “os pedidos ndo sdo feitos porque se escolhe uma via religiosa,

mas se escolhe uma via religiosa porque se sabe que, no presente, nao ha outro”.

Quem conhece a situagdo do desemprego, subemprego, alta rotatividade do
emprego, exploracdo dos saldrios através do FGTS (Fundo de Garantia por
Tempo de Servico) e do FINSOCIAL, ha de convir que ndo é por mera
alienacdo, mas com pleno conhecimento de causa que se pede a Deus ou a
intermedidrios celestes e infernais auxilio para a sobrevivéncia. (CHAUI,
1995, p. 81).
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A religido®' é muitas vezes compreendida como “projecdo fantéstica do humano no
divino” que define uma existéncia separada entre finito e infinito, criatura e criador,
individualidade e universalidade, aqui e além, vista como légica da ilusdo ou alienagao.
Contudo, os antrop6logos enfatizam uma dimensao propriamente cultural da religido popular
como “preservagao de valores éticos, estéticos, étnicos e cosmoldgicos de grupos minoritarios
e oprimidos, de sorte a funcionar como canal de expressdo da identidade grupal e de préticas
consideradas desviantes (e por isso repudiadas pela sociedade inclusiva)”. (CHAUI, 2001b,
p-174).

Pela religiosidade, busca-se o contato com seres invisiveis, com uma outra
racionalidade (ou, para alguns, irracionalidades), pois os populares véem-se como excluidos
de um mundo feito para poucos e, portanto, esquecidos em suas necessidades. Realizam um
apelo a um poder transcendente, como forma consciente de que a realidade posta precisa ser
mudada, sendo o milagre a possibilidade de outra realidade. Trata-se de uma série de
transgressoes em que se recebe no corpo entidades espirituais, unindo humano e divino, bem
como possibilitando que papéis pré-definidos socialmente possam ser modificados. E dai a
crenca em seres que, nao estando neste mundo, podem nele intervir, ja que a mudanga a partir
de politicos, instituicdes, érgaos governamentais, parece bastante distante. Busca-se muito
mais vinculos com espiritos que dependem de um corpo mortal, no dizer de Bataille (1993),
do que com espiritos autdbnomos do “Ser supremo”ou de animais e mortos. A hierarquia dos
espiritos tenderia a se formar sobre esta distin¢ao.

A compreensdo da religiosidade como busca por justica vem ao encontro das
observagoes realizadas junto a comunidades populares. Como lembra Chaudi, a religido € vista
tanto como paliativo para as misérias humanas, para os inimeros problemas “sem solu¢do”,
como “elaboracdo realista e consciente das adversidades do cotidiano”, atuando como
resisténcia numa sociedade desigual em que a opressdo € regra de existéncia. O que os
populares pedem a Deus, aos santos, aos orixas e espiritos de luz € nada mais do que a cura de
doencgas, emprego, moradia, fim do alcoolismo, regresso de um familiar. Pede-se que a vida

nao seja “tal como €”.

81 Durkheim realiza um estudo meticuloso da religido em suas formas elementares, primitivas, entendendo-a
como algo eminentemente social. Almeja uma compreensdo ampliada em torno da religiosidade e que engloba
deuses, espiritos, Deus, almas, crencas, ritos, cultos, dentre outros, focando similaridades e distanciamentos entre
os mesmos. Para ele, “as representacdes religiosas sdo representacdes coletivas que exprimem realidades
coletivas [...]”. DURKHEIM, Emile. As formas elementares de vida religiosa: o sistema totémico na Australia.
Traduzido por Joaquim Pereira Neto. Sdo Paulo: Ed. Paulinas, 1989. p. 38.
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As categorias de andlise apresentadas anteriormente tocaram a constru¢do cultural do
corpo, a normatizacdo coletiva do corpo que danca, a dinamicidade das regras morais e
estéticas, a especificidade de técnicas corporais, as influéncias reciprocas entre ética e
estética, o regime de competicdo a que se submetem os populares e as crencas religiosas nas
manifestacdes populares, e se colocam como possibilidade de compreender a constru¢ao do
sentido ético-estético do corpo na cultura popular. As reflexdes em torno da razdo e o seu
“outro” encerram, neste estudo, o emaranhado de relagdes que envolvem a cultura, o corpo, a

ética e a estética.

3.3.3 A razao e o seu “outro”

Ao discutir a constru¢do do sentido ético-estético na cultura popular e, em especial,
nas comunidades de maracatu, trago a tona “outra” racionalidade, expressa pela organizagao
coletiva de grupos que se voltam para uma dada manifestacdo cultural. Com isso, procuro
chamar a atencdo para possibilidades diferenciadas de conhecimento e que acabam sendo
subjugadas numa sociedade em que tudo que foge a 6tica racional, de explicacdo logica, tende
a ser banalizado e entendido como fonte inferior de saber. O diferente, o marginalizado, o
popular, acabam sendo sucumbidos, posto que se colocam como aquilo que ndo cabe na
razao.

E pensando justamente em fazer a critica a este pensamento de dominagdo e
observando as condicdes de possibilidade de uma sociedade que possa manter a tensao entre
razdo, moral e estética, entre erudito e popular, entre apolineo e dionisiaco, que me detenho,
neste momento, as reflexdes em torno da razdo e o seu “outro”’. A necessidade de dentncia,
acentuada com a andlise da constru¢do do sentido ético-estético do corpo popular, torna-se
premente por meio de questdes que tocam a educacdo, a instrumentalizacdo do humano e a
racionalidade comunicativa, o que busco aclarar neste instante final do estudo.

A denuncia de um mal-estar na civilizagdo irrompe como forma de despertar do
marasmo que assola o humano. A civilizacao precisa de Eros para combater seu mal-estar, ja
alertava Marcuse [198-?]. Por sua intensificacdo racionalista, instrumental, laboral,
menospreza a possibilidade de uma racionalidade sensual e uma sensibilidade racional — um

jogo ludico de relacOes entre a razdo e o seu “outro”. O instaurar das crises rememora a
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dinamicidade histérica da sociedade e aponta para a necessidade da emergéncia de
paradigmas que possam esculpir novas formas de comunicag¢do no contexto contemporaneo.
A (des)humanizacao propria dos desiguais acessos aos bens culturais, da falta de condi¢des de
existéncia, do desprezo pela vida, da fetichizacdo do humano, da instrumentalizacdo da
educacdo, consolida-se como “‘signo” da sociedade contemporanea.

Marcuse [198-7] denuncia a sociedade contemporinea em sua utilizagdo instrumental
do “outro”, em sua fetichiza¢do, por meio de incursdes pelo pensamento freudiano. Ruma
pela andlise psicoldgica e social do “eu” e do “outro”, da razdo e do sensivel, que se dd em
diferentes instincias culturais®. Para ele, as “estranhas verdades” produzidas pela imaginaco
e consolidadas no folclore, nas artes, na literatura e nas lendas, foram interpretadas e
alcancaram sua legitimidade nos mundos popular e académico. Contudo, esclarece que a
extracdo de contetidos dessas verdades, com um principio de realidade realmente véalido que
supere o predominante na sociedade, tem sido totalmente inconseqiiente™.

As inibi¢Oes impostas cotidianamente pela cultura ndo afetam apenas os instintos de
vida (Eros), mas também os de morte (Thanatos), o que acaba levando, de certa forma, ao
fortalecimento de Eros. Uma mudancga qualitativa na existéncia humana e, conseqiientemente,
a revalorizacdo de Eros, poderia ser alcancada, na visdo de Marcuse [198-7], pela redugdo
quantitativa de tempo e energia laborais, ja que é o amplo dominio da liberdade que se coloca

como dominio lddico do “livre jogo das faculdades individuais”. (p. 193). Contudo, entendo

%2 A teoria inicial de Freud foi motivada pelos instintos do sexo (libidinais) e do ego (autopreservagio). Num
momento intermedidrio e breve, Freud voltou-se para a idéia de uma libido onipresente (narcisista). Em sua
ultima fase, concentrou-se nos instintos de vida (Eros) e nos instintos de morte (Thanatos). Mesmo estando a sua
teoria sujeita a estas modificacdes, a sexualidade sempre preservou o seu lugar como categoria instintiva.
MARCUSE, Herbert. Eros e civilizagdo: uma interpretagdo filoséfica do pensamento de Freud. Guanabara
Koogan, [198-?]. Dussel comenta que em duas obras definitivas de Freud sobre cultura — O futuro de uma ilusdo
e O mal-estar da cultura — hd radicalidade nas posi¢des pela visualizacdo de cada individuo como um inimigo
virtual da civiliza¢do. Freud ndo considera mais a disting@o nietzschiana entre felicidade e prazer. O horizonte
freudiano de conservagéo auto-regulada da vida e do sistema cultural atua como algo castrador das esperangas de
um povo oprimido. Mesmo assim, lembra Dussel, o pensamento freudiano seria altamente critico pelo
julgamento da modernidade ocidental como ordem pulsional chamada “instinto de morte”. Ndo se pode deixar
de integrar, em sua interpretagdo, os instintos inovadores do prazer, sabendo que podem ‘“totalizar-se sob os
instintos de morte”. DUSSEL, Enrique. Efica da libertacdo: na idade da globalizac¢io e da exclusdo. Petrépolis,
RIJ: Vozes, 2000. p. 362.

% Marcuse esclarece que a idéia de que uma civilizacio ndo repressiva é impossivel constitui a base do
pensamento freudiano. Contudo, afirma que hd na teoria freudiana elementos que transgridem essa
racionaliza¢do, desfazendo a tradicdo predominante do pensamento ocidental. “Sua obra caracteriza-se por uma
obstinada insisténcia em expor o contetido repressivo dos valores e realizagdes supremos da cultura”. A cultura
ndo ¢ vista de forma romantica ou utdpica, mas tem base no sofrimento e miséria que sua efetivacdo acarreta. A
cultura ndo é negada, mas entendida a luz da coacdo e da escraviddo que gera. MARCUSE, Herbert. Eros e
civilizagdo: uma interpretacdo filoséfica do pensamento de Freud. Guanabara Koogan, [198-?]. p. 37.
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que esta reducdo de tempo e energia laborais poderia ser pensada apenas para quem
efetivamente se insere no mercado de trabalho. No caso de muitos populares de maracatu, o
desejo € ter condi¢des de usar a energia laboral como forma de garantir o seu sustento e o de
sua familia. Isso € claro, se o seu trabalho for a inica forma de renda para viabilizar a vida.

Marcados por ferretes, homogeneizamo-nos! Cada vez mais o mundo sist€mico
invade o mundo da Vida84, nos dizeres de Habermas (2000). A sisudez, a acdo laboral
intensiva, a racionalidade do util, conduz a uma subserviéncia que suprime ou camufla os
instintos criativos de Dioniso e os instintos de vida de Eros, o que significa dizer que “a razao
instrumental, interessada na busca de meios para alcancar determinados fins, ocupa os
espacos da acdo comunicativa, voltada ao entendimento”. (GOERGEN, 2003, p. 76). Dessa
forma, seja pelo angulo da sociedade repressiva, da formacgdo de classes sociais desiguais, da
racionalidade instrumental, ¢ fundamental que a dentncia aconteca como critica, como o
instaurar de uma nova ordem — menos repressiva e mais criativa, menos utilitiria e mais
humanizante, menos escravocrata e mais livre. As comunidades de cultura popular, como
entendo, representam uma possibilidade de critica.

Procurando discutir as problemdticas que cercam o homem contemporaneo e,
buscando estratégias para avancos nas discussdes em torno da racionalidade, encontra-se
Dussel (2000). O filosofo argentino realiza a critica ética do sistema vigente a partir da
negatividade das vitimas. O ponto de partida forte e decisivo de toda critica, como entende, €
a relacdo produzida entre a negacdo da corporalidade e a tomada da consciéncia desta
negatividade (miséria, morte, opressao pelo trabalho alienado, repressdo do inconsciente e da
libido, dentre outros).

Atuar eticamente, entende Dussel (2000), exige a produgdo, reproducdo e
desenvolvimento de cada sujeito humano, de forma auto-responsédvel a partir de uma vida

boa, cultural e histérica a ser compartilhada pulsional e solidariamente, tendo por referéncia

% Goergen entende que o conceito de mundo da vida deve ser entendido por meio do conceito de acdo
comunicativa. “Imaginemos um processo de interagdo lingiiistica em que os participantes procuram entender-se
sobre algo, sobre algum tema, por exemplo. Para que um entendimento possa ser alcancado e para que os
participantes possam orientar suas agdes com base nesse entendimento, é necessario que eles possam referir-se a
um ch@o comum de conceitos, representacdes, valores, etc. a respeito do qual estdo de acordo. O assunto, objeto
da interacdo lingiiistica, deve estar inserido num ambito de relevancia que representa algo comum para os
envolvidos [...]. Essa base comum sobre a qual ja hd um acordo prévio é o mundo da vida, o qual desempenha
um papel constitutivo dos processos de entendimento ji que nos fornece a pré-compreensido das coisas que
vamos desenvolvendo enquanto crescemos num determinado contexto cultural.” GOERGEN, Pedro. Teoria da
acdo comunicativa e praxis pedagdgica. In: Espagco Pedagdgico: Filosofia e Educacdo. Revista da Faculdade de
Educacédo da Universidade de Passo Fundo. Passo Fundo: Universitaria, v. 10, n. 1, p. 50-79, jan.-jun.2003.
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um enunciado normativo com pretensdo de verdade pratica e universalidade. Tal principio
nao pode ser negado, superado ou abandonado em prol de principios transcendentais ou
histérico-culturais somente, mas ampliado a partir da compreensdo de sua insuficiéncia e
necessidade da exigéncia de outros principios de co-determinacdo. O momento transcultural
do critério e principio ético de producdo, reproducdo e desenvolvimento da vida do sujeito
humano permite o julgamento ético da propria cultura, seus fins e valores a partir de “dentro”
e de acordo com sua identidade e 16gica préprias, constituindo, neste sentido, um principio
universal.

Enquanto o sujeito em Descartes representa o momento de uma alma
descorporalizada, com funcdo cognitiva, onde o corpo € s6 uma maquina (quantitativa e
externa); enquanto o sujeito em Kant € transcendental (eu penso em geral); o sujeito em
Dussel (2000) € o sujeito da vida humana (corpo préprio, vivo). Este sujeito, no
reconhecimento solidario do outro, da comunidade, € o critério de verdade e validade
insubstituivel da ética como sujeito vivo. A vitima é o sujeito negado, descoberto como
movimento ou comunidade intersubjetiva, social; como sujeito comunitario.

Se a cultura popular for situada como o “outro” oprimido pelo sistema (a vitima), a
dinamica serd a de libertacdo, esclarece Dussel, e ndo autoconservacdo. Serd impossivel, em
nossos dias, a afirmacdo plena e positiva da cultura sem o descobrimento do opressor pela
vitima e da exclusdao que pesa sobre a cultura, bem como a “tomada de consciéncia critica
sobre o valor do que lhe é préprio, mas que se recorta afirmativamente como ato
dialeticamente anteposto e com respeito a materialidade como negatividade”.(2000, p. 420). E
nesse sentido que vejo a cultura popular como meio de luta e resisténcia, embora nem sempre
alheia as imposi¢des ideoldgicas que fortemente se instalam.

A ideologia moderna (ou contemporanea), entendida por Sodré como forma social que
contetddos e discursos assumem por meio de instituicdes econdmicas, politicas, pedagdgicas,
religiosas e outras, tenta manter ou reproduzir as relagdes hegemonicas da producao vigente,
apresentando-se como objecdo a ordem tradicional (mitica) por uma série de forgas: do
individuo como sujeito de uma consciéncia autdnoma e intensificagdo da racionalidade, a
ponto de torna-la instrumento necessdrio aos fins e a descoberta da verdade, juntamente com
a especializagdo dos saberes e a divisdo do trabalho. Isto ndo implica em extin¢do da ordem

mitica, mas sua subsisténcia em diferentes esferas. O autor chama de ideologia cultural “toda
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tentativa de reducdo do sentido da cultura aos modelos ideolgicos atuantes nas relacdes
sociais” (SODRE, 1988, p. 69). Entende que por mais que a cultura esteja presa a modelos
ideoldgicos, ndo € possivel esquecer que o “outro” tem uma verdade a ser dita e demonstrada,
numa légica diferenciada da que habitualmente se veé.

A alteridade foi aniquilada com a supressao do dionisiaco e um mundo encantado foi
criado, onde tudo deve ser racional para ser belo, bom e verdadeiro, havendo desqualificagcdo
do espirito dionisiaco e da embriaguez que o torna vivo. Neste mundo desencantado, lembra
Carvalho (2004), a acdo dos homens ndo € mais referenciada por valores. Se antigamente
eram as religides que interpretavam o mundo de forma racional, dando-lhe um sentido, hoje
estamos frente a um vazio. As idéias dominantes repelem qualquer crenga e a racionalidade
ocidental exige que o homem resista as exigéncias do cotidiano, ja que “a vida transformou-se
num continuo uso individual de instrumentos, dos quais o outro vem a ser o mais Util”.
(p. 296). E nesse sentido que a cultura popular, por meio de teias de significacdes, crencas,
vivéncias mitico-religiosas, coloca-se na sociedade (sob a Otica da racionalidade ocidental),
como forma inferior de conhecimento, como saber posto em segundo plano.

O valor de verdade da racionalidade ocidental precisa ser repensado frente a
necessidade da constru¢dao de uma sociedade de comunicagdo, em que ética e estética, razao e
sensivel, erudito e popular, ndo se sufoquem ou sucumbam, mas que tenham espacos proprios
e dialégicos. Como lembra Fensterseifer (2002), um conceito comunicativo de razdo que
abranja “os aspectos cognitivo-instrumental, pratico-politico e estético-expressivo — baseado
no entendimento intersubjetivo foi solapado pela razdo instrumental embutida na esfera
sistémica e baseada no modelo do sujeito monoldgico”. (p. 205). O aumento da razdo levou a
coloniza¢do do mundo da vida, gerando, conseqiientemente, a perda da razdo e da autonomia
frente a acdo instrumental, o que constitui elemento chave da critica habermasiana da
modernidade.

A racionalidade comunicativa de que fala Habermas (2000), mediada pela linguagem,
ou seja, pelo processo argumentativo, é tomada como referencial para as relagdes cotidianas
entre os sujeitos. A racionalidade instrumental, contrariamente, € orientada para fins, para o
sujeito esquadrinhado, reificado. A razdo passa, na teoria da acdo comunicativa de Habermas,
nao pelo sujeito individual, mas pela intersubjetividade, produzindo modificacdes em relagao

ao paradigma da filosofia da consciéncia. O mundo vivido da-se pelos conhecimentos pré-
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existentes veiculados pela cultura e pela linguagem, embora a esfera sist€émica continue a
buscar seus espacgos na sociedade, representada pela economia e pelo Estado, pelo dinheiro e
poder. A acdo instrumental garante a reproduc@o material e institucional, mas ndo é capaz de
assegurar as relacdes sociais pautadas no entendimento e na comunicacio® .

Procurando ampliar o campo de acdo do homem expressivo, sensual e ladico, Eros,
Dioniso, Zaratustra, irrompem como meios de resisténcia a uma racionalidade que mata o
homem contestador e criativo, independente de sua condicdo social, possibilitando o
surgimento de outras regras — formas de conhecimento que escapam ao tradicional e se
colocam como possibilidade de existéncia. Mas, que “outras” formas de conhecimento sao
estas?

Situo o conhecimento que estd a margem do saber “historicamente” reconhecido (do
homem letrado, da erudi¢cdo, do campo investigativo), saber que se faz na organizacao de um
pensamento mitico, marcado por um tempo-espago de “repeticao inovadora” (repeticdo com
presenga do novo), de emergéncia do sagrado de que fala Caillois (1988), de vivéncia
coletiva, da construcdo de um sentido ético-estético do corpo na cultura popular.

Isso ndo quer dizer que os populares de maracatu ndo absorvam um saber erudito
quando alguns passam a ter acesso ao saber educacional sistematizado, seja em nivel de
ensino fundamental, médio ou superior. H4a quem busque pela leitura, pelas reflexdes
filoséficas cotidianas, apropriar-se do saber “erudito” a partir do envolvimento com a
religiosidade afro-brasileira, com a constru¢do e manutencdo das manifestacdes populares,
com os meios de controle da natureza, dentre outros. E assim muitos populares constituem-se
como ‘“eruditos” para suas comunidades. S3ao quem, hierarquicamente, detém o
conhecimento, o poder. Contudo, este “saber” ainda sofre as perseguicdes do conhecimento
institucionalizado que se coloca como prioritdrio a vida humana por meio da ciéncia, da
pesquisa e da educagcdo formal. O conhecimento filos6fico, embora presente na vida de
reflexdo/contemplacao, no cotidiano e na ciéncia, como aborda Ricoeur (1965), ainda € visto

como apropriacdo de poucos — dos cidaddos da polis, das instancias eclesidsticas, do mundo

% Goergen esclarece que a teoria da acio comunicativa de Jirgen Habermas caracteriza-se pela busca da
verdade por meio de implicacdes epistemoldgicas, morais e estéticas a partir do processo discursivo que leve ao
entendimento. Proponentes e oponentes buscam uma pretensdo de validade que se tornou problemdtica e
examinam possibilidades de reconhecé-la ou refutd-la. GOERGEN, Pedro. Teoria da acdo comunicativa e praxis
pedagoégica. In: Espaco Pedagdgico: Filosofia e Educagdo. Revista da Faculdade de Educagdo da Universidade
de Passo Fundo. Passo Fundo: Universitaria, v. 10, n.1, p. 50-79, jan.-jun. 2003.
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de reflexdo intelectual e investigativa, e, s6 muito recentemente, presente no fazer cotidiano,
no corpo e na vida cultural.

A educacdo, como entende Goergen (2003, p. 73), € “eminentemente uma agao
social”’, ndo podendo ser gerada como acdo estratégica individual, mas como acdo
intersubjetiva pautada no entendimento. Como ag¢ao social pode restabelecer as dimensdes do
ético e do estético como valores insepardveis do humano e, conseqiientemente, do processo
educativo. Para o autor, a educacio de hoje, ao voltar-se para as dimensdes do dinheiro e do
poder, ou seja, para o mundo sistémico que assegura a boa vida de poucos, “corre o risco de
colocar-se a servigo de interesses ideoldgicos semelhantes aqueles que a educacao prestou ao
mito e a religido”. (p. 75). Embora haja um paradigma atual, o processo € medieval ao tornar
predominantes as atitudes de fé e crenga em detrimento da participacdo e entendimento. A
integracdo social ainda se pauta em imposicdes € ndo na a¢do comunicativa, o que leva a
percep¢ao da ndo existéncia de uma ruptura radical com a heranga religiosa.

O mundo académico também busca espagos no popular e intenta pensa-lo a partir de
sua Otica. Mas, “ser do pedaco” talvez seja impossivel para quem apenas observa e nao
comunga das acgdes coletivas. A racionalidade “intelectualizada” navega pelo cotidiano
ritualistico, extraindo dele sentidos/significados que, muitas vezes, escapam a totalidade do
fato social. Os populares sdo reconhecidos e identificados em sua existéncia, mas apenas
como “fonte de pesquisa” — “alienigenas” — cuja vida atipica pode ser objeto de exéticos
experimentos.

Embora haja o reconhecimento de culturas diferenciadas, de uma “educagdo” que
também ocorre entre os populares, concretizada por um saber do fazer artistico, da
organiza¢gdo comunitdria, da religiosidade afro-brasileira, do gesto corporal, ndo € esta forma
de educagdo que se valoriza na “cultura das sociedades”. A educacdo, meio de formacgdo e
autonomia do sujeito ético-moral, ainda estd assentada em fossos que precisam ser permeados
por outros saberes. A idéia do homem letrado talvez possa ser vista ndo como a tunica
possibilidade educativa, mas como “mais uma possibilidade”.

Partindo de uma compreensdo ampliada de educacdo como a formacdo e
aprimoramento do humano através da consolidacdo de um sujeito ético/moral e estético,
capaz de agir comunicativamente, fazendo escolhas e realizando acdes, a todo momento o

homem aprende e educa-se, seja pelo saber letrado, mitico, sagrado, cotidiano ou religioso.
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Embora os estudos filoséfico-educacionais intensifiquem os “olhares” sobre o homem, a
razdao e o seu ‘“‘outro”, situando um campo marcado por ‘“desconfiancas”, nem sempre
conseguem justifica-lo racionalmente, haja vista a dificuldade em conciliar o sagrado e o
profano, o erudito e o popular, o mitico, o religioso e o racional. E instauram-se, novamente,
rupturas.

Observo o popular e percebo que este se concretiza tanto por uma Otica instrumental,
de agdo estratégica (quando a conquista de algo se da pelas decisdes que sdo convenientes a
uma certa individualidade, conseguida pela manipulacdo de objetos e pessoas com vistas ao
alcance de um fim, pelas relagdes de poder), quanto por uma a¢do comunicativa (quando se
busca agir segundo normas orientadas pelo entendimento mutuo e pela comunicagdo). Ou
seja, o popular da-se tanto por acdes sociais marcadas pela reificacdo do ser humano quanto
por necessidades intercomunicativas.

A compreensdo do mundo dos populares coloca-se ndo como mecanismo de
irracionalidade, mas como “outra” racionalidade que leva os individuos a impulsionar seus
Eros, Dionisos, a instituir deuses e her6is como forma de suportar a vida sist€émica, negar o
abandono a que estio submetidos e a materializar o gesto corporal. E nesse sentido que essa
“outra” racionalidade, ao invés de ser vista como campo do agir irracional, talvez pudesse ser
pensada como foco de resisténcia e educacdo, forma de negacdo ideoldgica, sentido ético-
estético que busca refrear a instrumentaliza¢do do humano.

Inseridos os tracos que levaram a identificar a construc¢do do sentido ético-estético do
corpo em comunidades populares (tendo por base discussdes realizadas em capitulos
anteriores), sentido este que se coloca como “outro da razao”, dou o ultimo toque na tela,
embora ndo a veja como acabada. Visualizo seu instante suspenso. Analiso as formas, a
configuracdo estética, o seu volume. E colorida, multifacetada, marcada por sinuosidades que,
por vezes, inviabilizam uma observagdo nitida. Depende de como os olhos aproximam-se ou
se afastam dela. Por vérios instantes a fixd-la, mergulho em seus enlevos. Percebo outras

telas. Estas ficardo para outros momentos, volumes a serem liberados por novos espetdculos.
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CONSIDERACOES FINAIS

Formular uma teoria ético-estética do corpo € buscar dimensdes que extrapolem uma
visdo unilateral e que instaurem um campo de agdo plural, conduzindo o homem a novas
relagdes consigo, com o outro e com a sociedade. Trata-se de demarcar a possibilidade de
desconstrucdo das normas e padrdes vigentes rumo a novas configuragdes, implementadas a
partir de necessidades morais, juizos de gosto, experiéncias contemplativas e vivéncias
corporais que se colocam como “urgentes” no contexto da sociedade contemporanea.

Pensar ética e estética em sua dialogicidade € entender que esta relacdo ndo se
concretiza apenas na racionalidade cientifica, técnica ou nas grandes reflexdes filosdficas,
mas também nas agdes cotidianas. A todo momento tecemos juizos de valor, externamos
sentimentos € vivemos nossa experiéncia estética e filosofia moral. Falamos sobre pessoas,
vidas, objetivos, sociedade, e nos posicionamos de acordo com o que acreditamos ser 0 mais
coerente, 0 mais justo, o mais apropriado, o melhor a ser feito, o bem, o bom.

A andlise do sentido ético-estético do corpo por meio de relacdes dialdgicas entre
ética e estética que possibilitem a estruturagao do campo gestual em comunidades populares,
foi desenvolvida ao longo do estudo. Contudo, este objetivo somente pdde ser concretizado
porque outras demarcagdes foram tragcadas como forma de cercd-lo em sua complexidade,
envolvendo a compreensdo das relagdes histdrico-filosoficas entre ética e estética, a discussio
do corpo como produto/produtor de cultura, as influéncias reciprocas da ética e da estética na
configuracdo da gestualidade, e a construgdo do sentido ético-estético do corpo.

As teorias que conduziram a estas discussOes foram guiadas por uma questdo
problematizadora fundamental: como se dd a construcdo do sentido ético-estético do corpo na
cultura popular? Tal inquietagdo levou-me a um campo diverso e sedutor a partir do contato
com a ética, a estética, a gestualidade e a cultura popular. E, nesse momento, as informacoes
resultantes dessa aventura investigativa brotam como novos desafios postos a educacdo. Isso

porque, as trilhas que me levaram a possibilidade de convivéncia dialdgica entre



racionalidade ocidentalizada e o “outro” da razdo, apenas foram abertas, ndo sendo encerradas
com a conclusdo deste estudo. Precisam ainda ser contornadas, exploradas, ampliadas e
entendidas como vestigios ilimitados na busca do conhecimento.

Nesta pesquisa, tornei presentes as racionalidades postas a partir da ética, da estética e
do corpo na cultura popular. Num primeiro momento, ética e estética apareceram
caracterizadas no pensamento histérico filoséfico, marcadas por uma supervalorizacdo da
razdo em detrimento dos sentidos do corpo, da busca incansdvel do inteligivel com prejuizo
do sensivel. A possibilidade de existéncia tensional da razdo ocidental e de ‘“outra”
racionalidade € provocada num segundo momento, quando passo da compreensdo ético-
estética pautada no inteligivel para um didlogo que se estabelece no corpo como construgdo
cultural. Essa “outra” racionalidade pdde ser melhor observada na etapa final das
investigagdes, quando ingresso no universo de uma comunidade popular em Recife-PE e,
mais especificamente, do Maracatu Nacao Cambinda Estrela.

A construcdo do sentido ético-estético na cultura popular da-se mediada pela
dinamicidade historica que leva o homem a elaboragdo de pensamentos, regras, tradicdes e
costumes, bem como a sua modificagdo a partir de necessidades que surgem. A andlise da
constru¢do deste sentido no contexto contemporaneo s6 é possivel pela compreensdo do
homem como ser histérico, mutdvel, que ora estabelece vinculos explicitos com deuses, Deus,
razdo, bom e belo, e ora se liga a arte, ao sensivel, ao feio e ruim, buscando sua autonomia e
emancipagao.

Dificilmente se observa ao longo da histéria da filosofia uma relagdo tensional
proposital e necessdria entre ética e estética que equilibra e instiga, que instaura o sublime e
incita. E, se atualmente essa relacdo tensional pode ser ao menos pensada na sociedade
contemporanea, deve-se as lutas travadas durante séculos, marcadas pela ousadia dos ditos
ateus, bruxos, rebeldes e anarquistas a remar contrariamente ao pensamento hegemonico de
cada época. Deve-se aqueles que reconheceram a existéncia do corpo e de seu saber sensivel
como agente e ndo apéndice do mundo racional, e que também alertaram para o seu uso
laboral, bélico, consumista e escravista; que rumaram em direcao a liberdade — de escolha, de
opinido, do concretizar a vida — desvinculando-se de intimeras amarras socratico-platdnicas.

A investigagdo de como o sentido ético-estético € construido no contexto
contemporaneo torna-se ainda possivel porque j4 se reconhece que o homem € resultado da

interacdo natureza/cultura e ndo apenas produto de Deus e agente de suas vontades. Esse
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enfoque levou ao entendimento de que as regras, os principios, as tradi¢cOes e as técnicas
corporais ndo sdo imposi¢des divinas postas como destino irremedidvel, mas constru¢des que
tém o homem como agente central. E sdo estas modificacdes ocorridas no século XIX que
trouxeram outras formas de caracterizar o sentido ético-estético do corpo na atualidade.

Se uma manifestacdo cultural foi perseguida, rechacada, mal compreendida em
diferentes periodos histéricos, é porque o homem ndo dispunha de mecanismos que o
levassem a outras formas de leitura da realidade social naquele momento. Somente as
percep¢des advindas com as mudangas paulatinas a que foi submetido é que conduziram a
outras apreensoes. Assim, se hoje é possivel falar de um sentido ético-estético do corpo na
cultura popular € porque se reconhece que a cultura nio € apenas uma produc¢do da erudigdo,
do saber intelectualizado, mas também uma materializacdo das massas (ou melhor dizendo,
para as massas) e dos populares. As tensdes estdo postas e anseiam bases anti-hegemoOnicas,
ou seja, sustentaculos formados por mediacdes de equilibrio e ndo de supremacia.

N3o foi de forma simplista que procurei analisar a constru¢do do sentido ético-estético
do corpo na cultura popular e, por isso mesmo, fugi a qualquer abordagem unilateral, embora
tenha claro minhas limitacdes como pesquisadora frente as inimeras varidveis deste campo
investigativo. Optei por relagdes complexas, mudltiplas, teias que se justificam pela
necessidade de visdo em conjunto. E, se posso agora chegar até estas consideragdes, é porque
conduzi a pesquisa para dire¢des que nao se limitavam a andlise do corpo na cultura popular,
mas aos sentidos produzidos por esse corpo em tempos-espacos diversos.

Foi com essa finalidade que busquei observacdes que me levassem a configuraciao do
bairro e localidade populares, descrevendo os estabelecimentos comerciais, as residéncias, 0s
espacos de cultura, educacdo e lazer. Foi para chegar a este objetivo que procurei delinear
como vive uma comunidade de cultura popular, como se organiza em torno do maracatu,
como constréi sua histéria e gestualidade. Foi tentando compreender estas “redes” que
realizei entrevistas com populares, situando sua vida e envolvimento com manifestagoes
dancantes, e com pessoas que comungam de alguma forma da pluralidade cultural
pernambucana. E foi por estes caminhos que passei a entender o maracatu como resultado de
intensas relagdes, marcadas por intimeras pressdes, sobretudo, advindas da politica de
branqueamento da raga, da persegui¢cdo as manifestacdes ligadas a cultos afros e da Federacao
Carnavalesca que acirra a competicdo. Vejo o maracatu, ainda, como uma manifestacdo que

conheceu a ascensdo e a crise, o reconhecimento e o desprestigio, o falecimento e a
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ressurreicdo e que, recentemente, reencontra seu espagco, embora marcado por crises
financeiras que levam os grupos a momentos dificeis num pais que pouco investe em cultura
e educagdo.

O contato com os populares, neste estudo, leva-me a percepcdo da construcdo do
sentido €tico-estético do corpo: pelas regras de comportamento da comunidade, que definem
técnicas corporais e moralidade, aceitas, interiorizadas e veiculadas pela pratica cotidiana,
modificadas frente a novos contextos, necessidades e coacdo a que estdo submetidos; pelos
principios e valores que definem o que € correto, justo e adequado ao membro de uma
comunidade e integrante de manifestacdo popular, envolvendo, sobretudo, justica,
honestidade, compromisso com o coletivo, asseio pessoal, disciplina, respeito, distanciamento
das drogas e da criminalidade; pelo sentido de existéncia coletiva, preservacdo das tradicdes e
religiosidade; pelas regras de competi¢do impostas por setores externos, € que influenciam a
caracterizagdo dos maracatus como manifestacao popular, penalizando os populares em caso
de transgressdo; pelo jogo de conformismo e resisténcia que leva os individuos a cederem aos
encantos da industria cultural, da producdo artistica e turistica, colocando-se como produto a
ser oferecido (e remunerado), embora entendendo que estes mecanismos sdo os meios de que
dispdem para manter viva uma dada expressdo popular; pela dinamicidade cultural da
comunidade e compreensdo de uma historicidade mutdvel que leva tanto a necessidade de
incorporar personagens, instrumentais, vestimentas, gestuais, gerando regras de
comportamento até entdo ndo estabelecidas, quanto a superacdo destas regras, conduzindo a
outras possibilidades de vivéncias estéticas; pela necessidade de reconhecimento, valorizagao
e registro da existéncia humana como ser potencial, passando dos dramas populares as luzes
do palco, de artista an6nimo a artista célebre; por uma necessidade educacional, de
conhecimento do homem, do corpo, da gestualidade, do misticismo, da religiosidade, da cura,
da organizacdo coletiva e das festas, mas também dos problemas sociais que levam os
populares a uma vida de pobreza, de falta de trabalho, de dificuldades de existéncia; pelo
acontecer educacional em sentido amplo, como fendmeno social ndo restrito aos sistemas
formais e como processo de formacdo cultural pautado na necessidade de autonomia e
emancipagao.

Diante destes apontamentos, e procurando sintetizar o que foi discutido até entdo,
lembro o corpo como constru¢do sdcio-cultural, cujo gestual segue normatizagdes coletivas,

instauradas a partir da vivéncia em uma dada manifestacdo, bem como pela moralidade e
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estética construidas historicamente, transmitidas aos populares, mas também repensadas e
(re)significadas. Insisto na convengdo coletiva do uso dos gestos e das técnicas corporais
especificas a cada manifestacdo cultural e comunidade, influenciadas pelo contexto histérico-
social, religioso e por imposi¢des institucionais repletas dos vicios da racionalidade
instrumental. Refor¢o a idéia de um corpo marcado pelo sentido ético-estético que o leva a
experiéncias multiplas, ora apolineas e ordeiras, ora dionisiacas e miméticas, conduzindo a
uma légica prépria que foge, muitas vezes, a razao ocidentalizada.

Vejo, neste estudo, uma possibilidade de pensar a razdo e o seu “outro”. Nao como
forma de subordinagdo, mas justamente de libertacdo. Avisto construcdes que possam ser
delineadas por estas racionalidades apolineas e dionisiacas, e mediatizadas em momentos
diversos — educacionais, laborais, religiosos, festivos — consolidadas ndo apenas pela simples
jun¢do dos contrdrios, mas por sua verdadeira acdo comunicativa. N@o se trata de induzir a
sacralizacdo do dionisiaco e a profanacdo do apolineo, nem tampouco confrontar os opostos,
mas perceber que as tensoes sdo fundamentais a vida em sociedade.

As regras estéticas e morais pregam o individualismo e a homogeneidade dos
pensamentos, dos valores do corpo, das acdes e sentimentos. E justamente neste acontecer
apolineo que a educagdo busca suas bases, refletindo um mundo de racionalidade técnica,
castrando a diversidade dos sentidos e dos quereres, furtando o ludico e apagando as
necessidades de um tempo livre das obrigacdes cotidianas. Contudo, ndo poderia a educagdo
concretizar-se como jogo lddico mediador entre o erudito e o popular, entre a razdo e o seu
“outro”? Seria invidvel pensar a formag¢do do homem contemporaneo pela dialogicidade entre
racionalidade dionisiaca e apolinea, entre saber filos6fico, cientifico, religioso e mitico? Sera
que temos parametros suficientemente validos para definir que a razdo ocidental-apolinea
orienta uma educag¢do verdadeira e que a racionalidade mitico-dionisiaca instaura uma
orientacdo educacional fragilizada e fantasiosa?

Nesse processo de reificacdo do humano, a competi¢do se coloca como elemento que
acirra a homogeneizac¢do cultural, afirmando-se como “qualidade essencial” do mundo
sistémico. Essa politica neoliberal que assola os populares, a educacdo, a vida humana como
um todo, impde regras para a sociedade, pregando o individualismo, a rentabilidade, a
submissdo, o igual. Encontra-se, portanto, presente tanto na racionalidade ocidental quanto no
“outro” da razdo, uma vez que ambos se encontram desprovidos de pureza, mesclados no jogo

de conformismo e resisténcia. E nesse sentido que vejo que estas questdes se colocam como
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mais algumas reflexdes sobre o humano, e, certamente, marcadas por limitacdes que
envolvem tempo, condi¢des do pesquisador, reducdo da possibilidade de aprofundamento
temadtico tendo em vista as indmeras teias de significagdes que envolvem o tema. Estes sdo,
certamente, desafios postos a educagao.

Longe de estabelecer propostas, indico caminhos, trilhas que talvez se configurem
como indicativos relevantes em tragados esbocados por outros interlocutores. Quem sabe
novos Zaratustras, Dionisos, Eros... Ficam as projecdes, os desejos, as utopias de uma outra
realidade em que justica, existéncia digna, educagdo, corpo, lazer, tenham um tempo-espago
privilegiado, aliado a uma poténcia criadora, ético-estética. Contudo, tenho claro que ainda ha

muitas lutas por vir. Talvez nestas, os herdis possam ser outros.

216



REFERENCIAS

ABBAGNANO, Nicola. Diciondrio de filosofia. Traduzido por Alfredo Bosi. 4. ed. Sao
Paulo: Martins Fontes, 2000.

ADORNO, Theodor; HORKHEIMER, Max. Dialética do esclarecimento: fragmentos
filosoficos. Traduzido por Guido Antonio de Almeida. Rio de Janeiro: Zorge Zahar, 1985.

ADORNO, Theodor. Teoria estética. Traduzido por Artur Mordo. Sdo Paulo: Martins
Fontes, 1970.

. A arte € alegre? In: OLIVEIRA, Newton Ramos-de; ZUIN, Antonio Alvaro Soares:
PUCCI, Bruno (orgs). Teoria critica, estética e educagdo. Piracicaba, SP: Unimep, 2001.
p.-11-8.

AGOSTINHO, Santo Bispo de Hipona. A cidade de Deus: (contra os pagdos), parte Il
Traduzido por Oscar Paes Leme. 2. ed. Petrdpolis, RJ: Vozes, Sdo Paulo: Federacio
Agostiniana Brasileira, 1990. (Colec@o Pensamento Humano).

Confissoes. Traduzido por J. Oliveira Santos ¢ A. Ambrosio de Pina. Petrépolis, RJ:
Vozes, 1988.

AGUIAR, Afonso. Maracatu Nacdo Ledo Coroado. Recife, 03 fev. 2002. Coleta de dados
referente a pesquisa do tipo etnografico para fins doutorais. Entrevista concedida a Larissa
Lara.

ANDRADE, Mirio de. Dangas dramadticas do Brasil. Sao Paulo: Itatiaia, 1982.

ANDRE, Marli Eliza D.A. de. Emografia da prdtica escolar. 1. ed. Campinas, SP: Papirus,
1995. (Série Prética Pedagdgica).

AQUINO, Toméds de. Trechos de Contra Gentiles e Suma Teolégica. Traduzido por Rodrigo
Duarte. In: DUARTE, Rodrigo (organizacdo e selecao de textos). O belo auténomo: textos
classicos de estética. Belo Horizonte: UFMG, 1997. p. 49-53.

ARAUJO, Alceu Maynard. Cultura popular brasileira. Sdo Paulo: Melhoramentos, 1973.

ARISTOTELES. Etica a Nicémacos. Traduzido por Mario da Gama Kury. 3. ed. Brasilia:
UNB, 1999.



. Capitulos I a XII da Poética. Traduzido por Eudoro de Souza. In: DUARTE, Rodrigo
(organizacdo e selecdo de textos). O belo autonomo: textos classicos de estética. Belo
Horizonte: UFMG, 1997. p. 25-38.

ARRUDA, Maria E. Q. et al. O Estatuto da Cidade e a regulamentacdo fundidria de Zonas
Especiais de Interesse Social — ZEIS. Congresso Brasileiro de Cadastro Técnico
Multifinalitario, 2002, Florianépolis. Anais. Florianépolis: UFSC, 2002. p.1-13.

ARTAUD, Antonin. O teatro e seu duplo. Traduzido por Teixeira Coelho. Sdo Paulo: Max
Limonad, 1987.

BATAILLE, Georges. Teoria da religido. Traduzido por Sergio Goées de Paula e Viviane de
Lamare. Sao Paulo: Atica, 1993.

BAUNGARTEN, Alexander. Parte III da Estética: Prolegdmenos. Traduzido por Miriam
Sutter Medeiros. In: DUARTE, Rodrigo (organizacao e selecao de textos). O belo auténomo:
textos cldssicos de estética. Belo Horizonte: UFMG, 1997. p. 75-92.

BENJAMIN, Roberto. Folclore no terceiro milénio. Comissdo Maranhense de Folclore.
Boletim n.21, dez.2001. p.1-6. Disponivel em: http://cmfolclore.sites.uol.com.br/index.htm.
Acesso em 30 jan. 2004.

. Maracatus nacdo em Recife-PE. Recife, 07 fev. 2002. Coleta de dados referente a
pesquisa do tipo etnografico para fins doutorais. Entrevista concedida a Larissa Lara.

Maracatus rurais de Pernambuco. In: PELEGRINI FILHO, Américo (org). Antologia de
folclore brasileiro. Sao Paulo: Edart, Jodo Pessoa: UFPB, 1982.

BERREMAN, Gerald et al. Desvendando mdscaras sociais. Selecdo, introducdo e revisiao
técnica por Alba Zaluar Guimaraes. 3. ed. Rio de Janeiro: Francisco Alves, 1990.

BEZERRA, Amara. Maracatu Nacgdo Elefante. Recife, 08 fev. 2002. Coleta de dados
referente a pesquisa do tipo etnografico para fins doutorais. Entrevista concedida a Larissa
Lara.

BOEIRA, Nelson. Nietzsche. Rio de Janeiro: Jorge Zahar, 2002. (Filosofia Passo-a-Passo).
BOGDAN, Robert; BIKLEN, Sari Knopp. Investigacdo qualitativa em educagdo. Traduzido
por Maria Jodo Alvarez, Sara Bahia dos Santos € Telmo Mourinho Baptista. Porto, Portugal:

LDA,199%4.

BORBA, Alfredo et al. Brincantes. Recife: Fundacao de Cultura Cidade do Recife, 2000.
(Colecao Malungo; v.3).

BRANDAO, Carlos Rodrigues. O que é folclore. Sdo Paulo: Brasiliense, 1982. (Colecdo
Primeiros Passos).

218



CAILLOIS, Roger. O homem e o sagrado. Traduzido por Geminiano Cascais Franco.
Lisboa: Edi¢des 70, 1988.

CANCLINI, Nestor Garcia. Culturas hibridas: estratégias para entrar e sair da modernidade.
Traduzido por Ana Regina Lessa e Heloisa Pezza Cintrdo. 3. ed. Sdo Paulo: Universidade de
Sao Paulo, 2000.

CARMO, Cleyton Rafael Silva do. Maracatu Nacao Cambinda Estrela. Recife, 11 jan. 2002.
Coleta de dados referente a pesquisa do tipo etnografico para fins doutorais. Entrevista
concedida a Larissa Lara.

CARVALHO, Alonso Bezerra de. Educagdo e liberdade em Max Weber. ljui: Unijui, 2004.
CARVALHO, Marcus Joaquim M. de. O quilombo de Malunguinho, o rei das matas de
Pernambuco. In: REIS, Jodo José; GOMES, Flavio dos Santos (org.). Liberdade por um fio:
histéria dos quilombos no Brasil. Sao Paulo: Companhia das Letras, 1996. p. 407-32.

CASCUDO, Luis da Camara. Diciondrio do folclore brasileiro. 10. ed. Sao Paulo: Global,
2001.

Folclore do Brasil. Rio de Janeiro/Sao Paulo: Fundo de Cultura, 1967.

CERTEAU, Michel de. A invengdo do cotidiano: 1. artes de fazer. Traduzido por Ephaim
Ferreira Alves. 8. ed. Petrépolis, RJ: Vozes, 1994.

CHAUI, Marilena. Conformismo e resisténcia: aspectos da cultura popular no Brasil. Sdo
Paulo: Brasiliense, 1995.

Convite a filosofia. 12. ed. Sdo Paulo: Atica, 2001a.

Notas sobre cultura popular. In: OLIVEIRA, Paulo Salles de (org.). Metodologia das
ciéncias humanas. 2. ed. Sao Paulo: Hucitec/UNESP, 2001b. p. 165-182.

COLETIVO DE AUTORES. Metodologia de ensino da Educagdo Fisica. Sao Paulo: Cortez,
1993.

CONCEICAO, Marivaldo. Maracatu Na¢do Cambinda Estrela. Recife, 10 jan. 2002. Coleta
de dados referente a pesquisa do tipo etnogréfico para fins doutorais. Entrevista concedida a
Larissa Lara.

CORTES, Gustavo. Danga, Brasil: festas e dancas populares. Belo Horizonte: Leitura, 2000.

DAOLIO, Jocimar. Da cultura do corpo. Campinas, SP: Papirus, 1995. (Colecao Corpo e
Motricidade).

219



DURKHEIM, Emile. As formas elementares de vida religiosa: o sistema totémico na
Austrélia. Traduzido por Joaquim Pereira Neto. Sao Paulo: Paulinas, 1989.

DUSSEL, Enrique. Efica da libertacdo: na idade da globalizacio e da exclusdo. Traduzido
por Ephaim Ferreira Alves, Jaime A. Clasen, Lucia M. E. Orth. Petrépolis, RJ: Vozes, 2000.

ELIAS, Norbert. O processo civilizador: uma historia dos costumes. v1. Traduzido por Ruy
Jungmann. Rio de Janeiro: Jorge Zahar, 1994.

EMPRESA DE URBANIZACAO DO RECIFE. URB. Cadastro de dreas pobres do Recife.
Chdo de Estrelas. Recife, 1997.

ENCONTRO tenta reerguer os maracatus do Recife. Didrio de Pernambuco, Recife, 19 jan.
1990.

EPICURO. Carta sobre a felicidade (a Meneceu). Traduzido por Alvaro Lorencini e Enzo
Del Carratore. Sdo Paulo: UNESP, [s.d].

FEITOSA, Sandro. Maracatu Na¢cao Cambinda Estrela. Recife, 06 jan. 2002. Coleta de dados
referente a pesquisa do tipo etnografico para fins doutorais. Entrevista concedida a Larissa
Lara.

FENSTERSEIFER, Paulo Evaldo. A Educagdo Fisica na crise da modernidade. Tjui: Unijui,
2001. (Cole¢ao Educacao Fisica).

FERNANDES, Florestan. O folclore em questdo. Sdo Paulo, Hucitec, 1989.

FOUCAULT, Michael. Microfisica do poder. Traduzido por Roberto Machado. 18. ed. Sdo
Paulo: Graal, 2003.

. As palavras e as coisas: uma arqueologia das ciéncias humanas. Traduzido por Salma
Tannus Muchail. Sdo Paulo: Martins Fontes, 2000.

FRANZINI, Elio. A estética do século XVIII. Traduzido por Isabel Teresa Santos. Lisboa:
Estampa, 1999.

FREITAG, Barbara. Itinerdrios de Antigona: a questdo da moralidade. Campinas, SP:
Papirus, 1992.

GAGNEBIN, Jeanne Marie. Sobre as relagbes entre Etica e estética no pensamento de
Adorno. In: RAMOS-DE-OLIVEIRA, Newton; ZUIN, Antonio Alvaro Soares; PUCCI,

Bruno (orgs). Teoria critica, estética e educacdo. Piracicaba, SP: Unimep, 2001.

GARAUDY, Roger. Dangar a vida. Traduc¢do de Gldria Mariani e Antonio Guimaraes Filho.
Rio de Janeiro: Nova Fronteira, 1980.

GEERTZ, Clifford. A interpretacdo das culturas. Rio de Janeiro, Zahar Editores, 1978.

220



GOERGEN, Pedro. Teoria da acdo comunicativa e praxis pedagégica. In: Espaco
Pedagogico: Filosofia e Educagdo. Revista da Faculdade de Educag¢do da Universidade de
Passo Fundo. Passo Fundo: Universitéria, v. 10, n.1, p. 50-79, jan.-jun. 2003.

Educacido moral: adestramento ou reflexdo comunicativa? In: Educagcdo & Sociedade.
Revista Quadrimestral de Ciéncia da Educacdo do Centro de Estudos Educagdo e Sociedade
(CEDES). Campinas: CEDES, n.76, p. 147-174, out. 2001a.

Pos-modernidade, ética e educagcdo. Campinas, SP: Autores Associados, 2001 b.

HABERMAS, Jiirgen. O discurso filosofico da modernidade. Traduzido por Luiz Sérgio
Repa e Rodnei Nascimento. Sao Paulo: Martins Fontes, 2000.

Teoria de la accion comunicativa: complementos y estidios prévios. Traduzido do
alemdo por Manuel Jiménez Redondo. 3.ed. Madrid: Cétedra S.A.,1997.

HESSEN, Johannes. Teoria do conhecimento. Traduzido por Anténio Correia. 8. ed.
Coimbra, Portugal: Arménio Amado, 1987.

HORA de reavaliar a pernambucanidade. Aniversario de 94 anos de Mestre Luiz de Franca,
do Maracatu Ledo Coroado, sugere uma reflexdo tardia. Jornal do Commercio. Recife, 12
ago. 1995.

HUIZINGA, Johan. O declinio da Idade Média. Traduzido por Augusto Abelaira. Lisboa;
Rio de Janeiro: Ulisseia, [196-]. (Livros Pelicano; 4).

HUME, David. Do padrao do gosto. Traduzido por Jodo Paulo Gomes et al. In: DUARTE,
Rodrigo. (organizagdo e selecdo de textos). O belo auténomo: textos classicos de estética.
Belo Horizonte: UFMG, 1997. p. 55-73.

JAEGER, Werner. Paideia: a formagdo do homem grego. Tradugdo de Artur M. Parreira.
Lisboa: Aster, 1936.

JESUS, Adilson. Vivéncias corporais: processos de autoconscientizacdo. Campinas:
UNICAMP, 1992. Dissertacio (Mestrado em Educacdo), Faculdade de Educacao,
Universidade Estadual de Campinas, 1992.

JIMENEZ, Marc. O que é estética. Traduzido por Fulvia M. L. Moretto. Sdo Leopoldo, RS:
Unisinos, 1999.

KANT, Immanuel. Critica del juicio. Traduzido para o espanhol por Manuel Garcia
Morente. Madrid, Espana: Espasa Calpe, 1991 (Coleccién Austral).

LAPLANTINE, Francois. A descrigdo etnogrdfica. Traduzido por Jodo Manuel Ribeiro
Coelho e Sérgio Coelho. Sao Paulo: Terceira Margem, 2004.

221



Aprender antropologia. 5.ed. Traduzido por Marie-Agnes Chauvel. Sdo Paulo:
Brasiliense S.A., 1991.

LARA, Larissa Michelle. As dancas do sagrado no profano: transpondo tempos € espagos
em rituais de candomblé. Campinas: UNICAMP, 1999. Dissertacao (Mestrado em Educacao
Motora), Faculdade de Educacao Fisica, Universidade Estadual de Campinas, 1999.

LASTORIA, Luiz Calmon Nabuco. Efica, estética e cotidiano. 2. ed. Piracicaba: Unimep,
1995.

LEVI—STRAUSS, Claude. As estruturas elementares do parentesco. Traduzido por Mariano
Ferreira. Petrépolis: Vozes, 1982.

LIMA, Claudia. Historia do carnaval: a maior folia do mundo. Boletim de Carnaval 2002.
Recife: Prefeitura da Cidade do Recife, Secretaria de Turismo. 25 fev. 1996. p. 3-7.

LIMA, Edvaldo Gércino de Oliveira. Maracatu Nacdo Cambinda Estrela. Recife, 06 jan.
2002. Coleta de dados referente a pesquisa do tipo etnografico para fins doutorais. Entrevista
concedida a Larissa Lara.

LIMA, Ivaldo Marciano de Franca. Maracatus-nacdo: ressignificando velhas histdrias.
Recife: UFPE, 2003. Monografia (Graduagdo em Histéria), Centro de Filosofia e Ciéncias
Humanas, Departamento de Histéria, Universidade Federal de Pernambuco, 2003.

Maracatu Nacdo Cambinda Estrela. Recife, 11 fev. 2002. Fala gravada durante o
Concurso das Agremiacdes Carnavalescas de Pernambuco e transcrita por Larissa Lara.

Maracatu Nagdao Cambinda Estrela. Recife, 12 jan. 2002. Coleta de dados referente a
pesquisa do tipo etnografico para fins doutorais. Entrevista concedida a Larissa Lara.

LIMA, Ivanize Tavares de. Maracatu Na¢do Encanto da Alegria. Recife, 13 jan. 2002. Coleta
de dados referente a pesquisa do tipo etnogréfico para fins doutorais. Entrevista concedida a
Larissa Lara.

LIMA, Jacira Carneiro de. Maracatu Na¢ao Cambinda Estrela. Recife, 10 jan. 2002. Coleta
de dados referente a pesquisa do tipo etnogréfico para fins doutorais. Entrevista concedida a
Larissa Lara.

MAGNANI, José Guilherme Cantor. Festa no pedaco: cultura popular e lazer na cidade. Sao
Paulo: Brasiliense, 1984.

MAIOR, Mirio Souto; SILVA, Leonardo Dantas (org). Antologia do carnaval do Recife.
Recife: Fundacdo Joaquim Nabuco/Massangana, 1991.

MARACATU bate forte no novo milénio. Jornal do Commercio. Recife, 20 fev.2002.

222



MARACATU NACAO CAMBINDA ESTRELA. Informacdes textuais retiradas de
Maracatu Nacdo Cambinda Estrela. Encarte de fita de video. Recife, jan. 2002.

Informacdes textuais retiradas de documentos do Maracatu Nacdo Cambinda Estrela
(fichas dos integrantes, agenda, cartas e outros, referentes ao ano de 2001). Recife, jan. 2002.

MARCUSE, Herbert. Eros e civilizacdo: uma interpretacio filosofica do pensamento de
Freud. Traduzido por Alvaro Cabral. 8. ed. Guanabara Koogan, [198-7].

MARTIN-BARBERO, Jésus. Dos meios ds mediagdes: comunicacio, cultura e hegemonia.
Traduzido por Ronald Polito e Sérgio Alcides. 2. ed. Rio de Janeiro: UFRJ, 2001.

MATA, Vilson da. Homero e Hesiodo: a constru¢dao da consciéncia sobre o homem e seu
corpo na Grécia arcaica. Campinas: UEM, 2002. Dissertacio (Mestrado em Educacao),
Faculdade de Educagdo, Universidade Estadual de Maringa, 2002.

MAUSS, Marcel. Sociologia e antropologia. Sao Paulo, EPU, 1974.

MELO NETO, José Francisco de. Herdclito: um didlogo com o movimento. Jodo Pessoa:
UFPB, 1996.

MULLER, Regina Pélo. O corpo em movimento: mortos e deuses na danca de Sdo Gongalo.
Cadernos Ceru, Sao Paulo, série 2, n.12, p. 91-113, 2001.

MUSEU DO HOMEM DO NORDESTE. Setor de Antropologia do Museu do Homem do
Nordeste, Exposi¢do do Processo de Restauro das Coleg¢des de Indumentaria do Maracatu
Nacgdo Elefante e do Boi Misterioso de Afogados. Maracatu Nagdo Elefante. Informagdes
retiradas de texto grafado em parede do Museu. Recife, 11 jan. 2002.

Setor de Antropologia do Museu do Homem do Nordeste. Jurema. Informagdes
textuais disponiveis aos visitantes do Museu. Recife, 06 fev. 2002.

MUSICA DO BRASIL. Grupo Caboclinhos de Ceard-Mirim. Toques de gaita de
cabocolinhos. Sao Paulo: Abril Entretenimento. [sd.], faixa 10, n.11.61.001-2 cd 1- Misica
dos homens, das mulheres e das umbigadas. CD.

Mestre Barachinha e Mestre Cosme Antoénio. Sambada. Sao Paulo: Abril
Entretenimento. [sd.], faixa 12, n.11.61.001-2 cd 1- Misica dos homens, das mulheres e das

umbigadas. CD.

NIETZSCHE, Friedrich. Assim falou Zaratustra: um livro para todos e para ninguém.
Traduzido por Mdrio da Silva. Sao Paulo: Circulo do Livro S. A, [s.d.].

Genealogia da moral: uma polémica. Traduzido por Paulo César de Souza. 3. ed. Sdo
Paulo: Companhia das Letras, 1998.

223



Crepiisculo dos idolos, ou, Como filosofar com o martelo. Traduzido por Gotzen-
Dammerung. Rio de Janeiro: Relume Dumard, 2000 (Conexdes; 8).

OLIVEIRA, Manfredo A. de (org.). Correntes fundamentais da ética contempordnea. 2. ed.
Petrépolis, RJ: Vozes, 2001.

OLIVEIRA, Paulo de Salles (org.) Caminhos de construcdo da pesquisa em ciéncias
humanas. In: OLIVEIRA, Paulo de Salles. Metodologia das ciéncias humanas. Sdo Paulo:
Hucitec/UNESP, 2001. p. 17- 26.

ORTIZ, Renato. Mundializagdo e cultura. Sao Paulo: Brasiliense, 2000.

PALANCA, Nelson. Globalizagio: a dificil fuga do mundo administrado. In: LASTORIA,
Luiz C. Nabuco; COSTA, Belarmino C. Guimaries; PUCCI, Bruno. Teoria critica, ética e
educacdo. Piracicaba: UNIMEP, Campinas: Autores Associados, 2001.

PEIXE, Guerra. Maracatus do Recife. Sao Paulo, Rio de Janeiro: Irmaos Vitali S/A, 1980.

PESSANHA, José Américo Motta. As delicias do Jardim. In: NOVAES, Adauto (org). Etica.
Sao Paulo: Companhia das Letras, Secretaria Municipal de Cultura, 1992.

PLATAO. A Repiiblica. Traduzido por Enrico Corvisieri. Sdo Paulo: Nova Cultural, 1999.
(Os Pensadores).

Las leyes. Edi¢ao de José Manuel Ramos Bolanos. Madri, Espanha: AKAL, 1988.

PLOTINO. Trecho de Sobre a beleza. Traduzido por Imael Quiles. In: DUARTE, Rodrigo
(organizacdo e selecdo de textos). O belo autonomo: textos cldssicos de estética. Belo
Horizonte: UFMG, 1997. p. 39-48.

PREFEITURA DA CIDADE DO RECIFE. Diretoria Geral de Desenvolvimento Urbano e
Ambiental — DIRBAM — e Departamento de Informacdes e Projecdes — DEIP. Regides
politico-administrativas do Recife. Regido Norte- RPA2. Recife, 2001.

RAMOS, Arthur. O folk-lore negro do Brasil. Rio de Janeiro: Civilizacao Brasileira, 1935.

RAMOS-DE-OLIVEIRA, Newton; ZUIN, Antonio Alvaro Soares; PUCCI, Bruno (orgs).
Teoria critica, estética e educagdo. Piracicaba, SP: Unimep, 2001.

REAL, Katarina. O folclore no carnaval de Recife. 2. ed. Recife: Fundagdo Joaquim
Nabuco/Massangana, 1990.

RECIFE. Estatuto do “Maracati Carnavalesco Mixto Cambinda Estrela”. Dispde sobre a
organiza¢do e funcionamento do Maracatu Cambinda Estrela. Recife: Cartério Martiniano
Lins, Registro de Titulos, Documentos e Das Pessoas Juridicas, mar.1957, n° de ordem 575,
protocolo 16.258.

224



. Estatuto do Maracatu Nag¢do Cambinda Estrela. Dispde sobre a organizagdo e
funcionamento do Maracatu Cambinda Estrela. Recife: Cartério Martiniano Lins. Registro de
Titulos, Documentos e Das Pessoas Juridicas, jan. 1998.

RICOEUR, Paul. Interrogacado filosofica e engajamento. Canadd, 22 out. 1965. Conferéncia
pronunciada no Colégio Sophie-Barat (Canadd).

RODRIGUES, José Carlos. Tabu do corpo. Rio de Janeiro: Achiamé, 1979.

ROSA, Maria Cristina. Festar na cultura. In: ROSA, Maria Cristina (org); PIMENTEL,
Giuliano G. de Assis, QUEIROS, Ilse Lorena von Borstel G. de. Festa, lazer e cultura.
Campinas, SP: Papirus, 2002.

SANCHES VAZQUEZ, Adolfo. Etica. Traduzido por Jodo Dell’ Anna. 2. ed. Rio de Janeiro:
Civilizacdo Brasileira, 1975.

. Convite a estética. Traduzido por Gilson Baptista Soares. Rio de Janeiro: Civilizagao
Brasileira, 1999.

SANTAELLA, Licia. Estética de Platdo a Peirce. Sdo Paulo: Experimento, 1994.
SANTIN, Silvino. Educagdo fisica: ética, estética e saide. Porto Alegre: EST, 1995.

SANTOS, Gerivaldo Ferreira dos. Maracatu Nacdo Cambinda Estrela. Recife, 08 jan. 2002.
Coleta de dados referente a pesquisa do tipo etnografico para fins doutorais. Entrevista
concedida a Larissa Lara.

SANTOS, Inaicyra Falcao dos. Corpo e ancestralidade: uma proposta pluricultural de danga-
arte-educacdo. Salvador: EDUFBA, 2002.

SANTOS, Jorge Luis de. Maracatu Nagdo Cambinda Estrela. Recife, 06 jan. 2002. Coleta de
dados referente a pesquisa do tipo etnogréfico para fins doutorais. Entrevista concedida a
Larissa Lara.

SANTOS, Rinaldo dos. Maracatu Nacdo Cambinda Estrela. Recife, 16 jan. 2002. Coleta de
dados referente a pesquisa do tipo etnogréfico para fins doutorais. Entrevista concedida a
Larissa Lara.

SCHILLER, Friedrich. A educagdo estética do homem. Traduzido por Roberto Schwarz e
Mircio Suzuki. 4. ed. Sdo Paulo: [luminuras, 2002.

SCHMITT, Jean Claude. A moral dos gestos. In: SANT’ANNA, Denise Bernuzzi de (org.).
Politicas do corpo. Sao Paulo: Estacdo Liberdade, 1995.

SILVA, Leonardo Dantas. Maracatu nac¢do. In: BORBA, Alfredo et al. Brincantes. Recife:
Fundacgdo de Cultura Cidade do Recife, 2000a. (Cole¢do Malungo; v.3).

225



Carnaval do Recife. Recife: Prefeitura da Cidade do Recife, Fundacao de Cultura
Cidade do Recife, 2000b.

A calunga de Angola. Didrio de Pernambuco. Recife, 22 fev.1994.
Maracatus no carnaval. Jornal do Commercio. Recife, 26 jun. 1991.

. Maracatu: da coroacao dos reis do Congo ao carnaval. Didrio de Pernambuco. Recife,
12 fev.1988.

SOARES, Carmem (org). Corpo e histéria. Campinas, SP: Autores Associados, 2001.
(Colecao Educacdo Contemporanea).

SODRE, Muniz. A verdade seduzida: por um conceito de cultura no Brasil. 2. ed. Rio de
Janeiro: Francisco Alves, 1988.

SOUZA, Edilson. Entre o fogo e o vento: as préticas de batuque e o controle das emogdes.
Recife: UFPE, 2001.

SOUZA, Geraldo Pereira de. Maracatu Nacdo Elefante. Recife, 08 fev. 2002. Coleta de
dados referente a pesquisa do tipo etnogréfico para fins doutorais. Entrevista concedida a
Larissa Lara.

SOUZA, Jacirece Maria de. Maracatu Nacao Cambinda Estrela. Recife, 10 jan. 2002. Coleta
de dados referente a pesquisa do tipo etnogréfico para fins doutorais. Entrevista concedida a
Larissa Lara.

SOUZA, Washington. Maracatu Nacao Cambinda Estrela. Recife, 13 jan. 2002. Coleta de
dados referente a pesquisa do tipo etnogréfico para fins doutorais. Entrevista concedida a

Larissa Lara.

STRAZZACAPPA, Mircia. O corpo e suas representagdes: as técnicas de educagdo somatica
na preparagao do artista c€nico. Cadernos Ceru, Sao Paulo, série 2, n.12, p. 79-90, 2001.

TELES, José. Do frevo ao Manguebeat. Sao Paulo: Ed. 34, 2000.

TUGENDHAT, Ernst. Licoes sobre ética. Traduzido por R6bson Ramos dos Reis et al. 3. ed.
Petrépolis, RJ: Vozes, 1996.

ZUIN, Antonio Alvaro; PUCCI, Bruno; RAMOS-DE-OLIVEIRA, Newton. Adorno: o poder
educativo do pensamento critico. 3. ed. Petrépolis, Rio de Janeiro: Vozes, 2001.

226



