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RESUMO

Vérias sdo as contribuicdes teodricas acerca do corpo, da ética e da estética,
principalmente no campo filos6fico. Contudo, um estudo que busque interfaces por meio do
gue denomino “sentido ético-estético”, mais especificamente a partir do gestual popular, carece
ainda de maiores investigagbes. Partindo dessa compreensdo, a pesquisa tem por objetivo
analisar o sentido ético-estético do corpo na cultura popular, identificando as relagbes
dialdgicas 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 configuracdo 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 investigacBes tedricas por meio de incursées 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 0 corpo, como
construgdo cultural, segue normatizacdes coletivas, instauradas por uma moralidade e uma
estética construidas historicamente, transmitidas, pensadas e (re)significadas nos diferentes
contextos sociais. Tais normatizacGes definem a convencdo coletiva do uso dos gestos e das
técnicas corporais proprias a cada comunidade de cultura popular. A constru¢do 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, preservacédo das
tradicOes e religiosidade; pelas regras de competigdo impostas por setores externos; pelo jogo
de conformismo e resisténcia que leva os populares a serem invadidos pela inddstria cultural e
a lutarem contra essa invasdo; pela dinamicidade cultural e necessidade de reconhecimento
social; pela denuncia 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 razéo.

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 I
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
inquietacBes 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. 1sso porque,
mediante 0s avancos tecnol6gicos, o instaurar de uma racionalidade instrumental, o
esfacelamento do humano, crises sdo desencadeadas e conduzem & 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 erudicdo, 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 educacao,
politica, filosofia e outros. O falar por meio de linguagem coloquial ou mitica, 0 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 dominacdo da racionalidade ocidental e
configurada como o “outro” da razdo encontra-se a cultura popular, que nao esta 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
(dionisiaca — do éxtase, da entrega, das metamorfoses, da mimese).

Os populares, em seu fazer coletivo, em sua elaboracdo 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 é pelas manifestacdes dancantes, em



especial, seja com enfoque religioso, artistico, ou de regozijo, que se tornam presentificados.
Tais manifestagbes 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 comeca logo nos
momentos finais de sistematizacdo e discussdo dos dados levantados durante o mestrado,
quando, inquirindo acerca do gestual dancante 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 propositos 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 0 meu interesse pelas relacBes 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 historico-sociais humanas, e que este sentido definia a forma do
homem ser, pensar e movimentar-se, delimitando gestuais especificos para as manifestacdes
dancantes na cultura popular, bem como realizando modificacdes 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 relacGes explicitas entre estas
duas areas. O problema agravava-se ao pensar 0s vinculos existentes entre ética, estética e
gestualidade, sobretudo na cultura popular, 0 que me motivou a um exame teérico que pudesse
preencher algumas lacunas e trazer contribuigdes a este campo do conhecimento.

Os estudos sobre ética, estética e corpo, como entendo, ndo alcancaram relacfes
dialdgicas ou sequer buscaram entrelacamentos. Ha 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
observacdes 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 descricdo gestual de todo o processo normativo construido pela

coletividade.



Nas tentativas de visualizar tais relagcdes, deparei-me com os primeiros percalcos. De
um lado, encontravam-se teorias no campo de acdo filoséfica envolvendo ética e estética,
marcadas por lacos pouco explicitos ou inexistentes, o que me conduzia a investigar se tais
relacdes podiam ou nédo 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 manifestacfes, trazendo a tona falas, cotidiano, rituais,
religiosidade, lazer e outros, sendo desenvolvidas por socidlogos, antropologos, etndlogos e
folcloristas. Conduzia-me tanto pelo saber filosofico sobre ética e estética e que envolvia o
tramite pela construcdo 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 forca tedrica e argumentativa, tinham como preocupacao 0 corpo e sua
formacdo cultural, a convivéncia cotidiana junto a comunidades populares, a racionalidade
pautada na crenca 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
linglistico refinado, dos discursos formais e do saber cientifico — é 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 llustracdo com o
afugentar do pensamento mitico, instaurando o profano como possibilidade dominante de
acdo. O sagrado e a religido 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.

N&o é qualquer forma de racionalidade que predomina, mas a racionalidade técnica,
instrumental, voltada para agdes que visam um fim a ser alcangado, para a homogeneizagéo
dos gostos, desejos, necessidades. A industria cultural — mecanismo de cristalizacdo do senso-
comum, de vulgarizacdo da arte e do conhecimento, de homogeneizacdo de pessoas e bens
culturais — provoca a unilateralidade do sentimento ético 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
retorica, na informacéo 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 razao que segue outra ética, e que se inscreve na cultura das comunidades,



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

Né&o 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
é que a forma hegemonica com que a razdo se manifesta na sociedade, tendo por base a Gtica
da competicéo, 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, 0 mito, dentre outros. Nesse sentido, ndo é 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 contemporénea. Procuro
manter a tensdo, visualizando ética e estética, num primeiro momento, pelas varias nuangas
assumidas ao longo da historia, sendo entendidas, ap6s, 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 rela¢oes
dialdgicas entre ética e estética que levam a estruturacdo do campo gestual em comunidades
populares, configura-se, portanto, como objetivo deste estudo. Contudo, a concretizacdo deste
objetivo da-se por meio de demarcacBes especificas que levem a compreender as relacdes
histdrico-filosoficas 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 da o sentido ético-
estético do corpo em grupos de cultura popular, identificando possibilidades de estruturacéo
gestual.

A tese esta posta. Ha um sentido ético-estético que orienta a estruturagdo do campo
gestual em comunidades populares. 1sso se da pela compreensdo de que as normas éticas e
estéticas construidas coletivamente conduzem a configuracdo de uma gestualidade prépria das
comunidades populares, vivida e reformulada pelas necessidades que surgem. Ou seja, hd uma
normatizagéo 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 relacbes que as envolvem. Tanto a ética influencia a construcdo estética do
corpo quanto as novas necessidades estéticas conduzem a mudancas nos padrdes morais da

coletividade.



A delimitacdo 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 historia da filosofia, sendo percebido, ignorado, camuflado ou enaltecido e que, embora
nem sempre visualizado por esta terminologia (sentido ético-estético), esta presente,
sobretudo, nas reflexdes sobre belo e bom, beleza e virtude, arte e bem, sensivel e racional,
como observado no contexto da filosofia antiga a contemporanea a partir de Platdo (1988,
1999), Plotino (1997), Nietzsche (1998, 2000, s.d.), dentre outros. Autores contemporaneos
como Sanches 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 filosoéfica das formas de manifestacdo do
sensivel, do belo, do feio, do gosto, do tragico, da arte, por meio de leis, padrBes e regras que
regem suas relacbes 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, atraves das formas pelas quais 0 homem constréi e internaliza
valores, regras, assim como desenvolve sua sensibilidade, racionalidade e capacidade criadora.
Trata-se do sentido que da 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 corpéreas de expressdo
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 intengdes, desejos,
necessidades de grupo, sobretudo os de cultura popular, o0 que me conduz a seguinte
problematica: como se da a construcdo do sentido ético-estético do corpo na cultura popular?

A percepgdo deste sentido ético-estético ndo se concretiza de imediato, logo nas
primeiras tentativas de desvendar a ética e a estética em suas peculiaridades historicas e
possibilidades conceituais e relacionais, mas durante todo o processo de sistematizacdo deste
estudo. Certamente, novos rumos comecam a ser tracados 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 rédpidas incursdes por algumas manifestagbes folcloricas, no intuito de
exemplificar este campo do conhecimento e possibilitar o ingresso em imagens que antecipam
sentidos/significados a serem melhor refletidos nos momentos finais da investigagcdo. 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 valorizacdo do metodo e da razdo, um novo momento, propositadamente
configurado, nasce pela percepc¢do do sentido ético-estético no corpo. Isso porque, é 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 geragdo em geracao,
carregadas de significados caracteristicos e materializadas na forma como o homem anda,
corre, trabalha, se alimenta, danga, 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 ndo é estatico, 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 tradigdes, na forma como
falam, sentem, dangam, comunicam-se, respeitam normatiza¢Ges ou infringem-nas por meio
de uma outra racionalidade.

Essa “outra” racionalidade pode ser melhor percebida no contato direto com o0s
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 0s
significados necesséarios 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 dancas, 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
producéo coletiva que, mesmo reproduzida por diferentes classes sociais, tem sua base na vida
comunitaria, nos marginalizados socialmente. 1sso pode ser observado quando em contato com
expressdes gestuais populares, em manifestacbes 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 0 corpo numa manifestacdo popular de origem
negra e que, de certa forma, possuisse lacos com a religiosidade afro-brasileira, deparo-me
com 0 maracatu nagdo como campo investigativo. Essa manifestacdo de cultura popular é
originaria das antigas coroagfes dos reis e rainhas africanos, realizada pelos negros no Brasil,
que contava com a protecdo 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 0s reis e rainhas coroados era de cumplicidade, uma
forma de evitar rebelides e fugas dos escravos, subordinando-os aos reis eleitos. De cerimbnia
religiosa na frente das igrejas, especialmente em louvor a Nossa Senhora do Rosério e a Sdo
Benedito — santos protetores dos negros — o maracatu passa a festa carnavalesca. A
caracterizacdo 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
hierarquicos mais baixos, havendo similaridades com os gestuais encontrados nos terreiros de
candomblé. As representacfes corporais falam da corte africana no Brasil, em suas lutas,
resisténcias, em sua necessidade de afirmacéo diante da vida.

A pesquisa do tipo etnogréafico 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 Chédo de Estrelas para investigar o Maracatu Nacdo
Cambinda Estrela. Apresento a localidade e os que nela vivem (sobretudo membros e ex-
integrantes do maracatu), descrevo o0 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 informacdes 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 Nagdo Elefante, Ledo Coroado e Encanto da Alegria. Sirvo-me de
referenciais tedricos como André (1995) e Bogdan e Biklen (1994) para a conduc¢do do estudo
do tipo etnografico em Recife.

Embora o estudo ndo seja sobre o maracatu, é por esta manifestacdo que busco
entender a construgo do sentido ético-estético do corpo. E pelo maracatu que procuro situar o
corpo. E, nesse aspecto, 0 maracatu se coloca ndo como simples ilustragdo das possibilidades
de estruturacéo ético-estética, mas como campo investigativo de caracteristicas proprias e que,
por sua singularidade, leva-me a melhor compreender as regras éticas e estéticas que definem
a gestualidade em comunidades. Trata-se da uUltima fase deste estudo, do presenteado de
criacdes espontaneas que se da 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 historico-cultural. S&o
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 inviaveis as tentativas
de compreensdo 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 investigacdes com a comunidade. Contudo, o desenrolar teérico levou-me
até este grupo, elegendo-o como parte privilegiada de minhas incursées tedricas. Mesmo néo
sendo o0 maracatu nacdo mais antigo, era certamente um grupo representativo da cidade de
Recife e que se colocava ndo apenas como uma manifestacdo carnavalesca, mas como projeto
social de melhoria das condic¢des de vida da comunidade, especialmente, de seus adolescentes,
retirando-os da marginalidade e do narcotrafico. Assim, tendo em vista que o0 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 condicdo de alguém que almeja um conhecimento formativo,
pessoal, mas como pesquisadora que anseia descobrir como se da o sentido ético-estético do
corpo na cultura popular.

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

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



obtidas. Dezesseis informantes participaram do estudo etnografico (onze da comunidade de
Chéo de Estrelas, quatro de outras comunidades e maracatus, e um informante que néo
convive em coletividades de maracatu, cumprindo a funcdo de pesquisador de cultura
popular). As entrevistas foram transcritas em diario de campo, assim como as observacdes
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 acéo cultural.

A cultura das sociedades, marcada pelo isolamento, pelo desconhecimento do “outro”,
pelas relacBes aridas, 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 multiplas significacdes... Assim ¢ 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 agdes castradoras ou entregar-se a elas, deixar-se
envolver ou voar para a liberdade. E nele que as manifestacdes 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 espacos para a caracterizacdo da ética, da estética e do corpo.

O arcabouco tedrico concretiza-se pelas imersées no belo, no feio, no cémico, no
dionisiaco, no apolineo. Esboco sentidos ... éticos, estéticos. Traco campos de acdo e me
alimento de inumeros aportes, interlocutores sociais das multiplas operacdes culturais do
corpo. Imagens que Vvivo, racionalidades que construo. Por vezes, como o funambulo que traca
seu caminho em corda estendida — vida de abismo e gléria. 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 castracdo no (en)canto das sereias; ou, ainda,
como o super-homem de Nietzsche, em seu desejo de poder, em sua pulso criadora. E para

esta aventura nas operagdes culturais que fago 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 é 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 proprio 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:

N&o me é desconhecido este viandante, passou por aqui ha muitos anos.
Chamava-se Zaratustra; mas estd mudado. Naquele tempo, levavas a tua
cinza para 0 monte; queres, hoje, trazer o fogo para o vale? N&o receias as
penas contra os incendiarios? Sim, reconheco Zaratustra. Puro é seu olhar e
ndo ha em sua boca nenhum laivo de nausea. Néao sera por isso que caminha
como um dancarino? Mudado estd Zaratustra, tornou-se uma crianca,
Zaratustra, despertou, Zaratustra; que pretendes, agora, entre 0s que
dormem? Vivias na soliddo como um mar e 0 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 0 ocaso de Zaratustra. Este, ressurge com a forca de um deus, como presenca
humana. E Dioniso e o proprio Nietzsche. E éxtase, caos, mudanca, devir. E movimento,
reflexdo, contestacdo, fogo. E o anticristo, o idealizador de um sentido ético-estético que
separa a historia da filosofia em dois momentos — existéncia de Deus e morte de Deus.

Zaratustra traz em si 0 desejo de mudancga. Cansado da soliddo 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 classica), mas numa racionalidade que esteja além do bem e do mal. Tais regras
subvertem a ordem atual e ddo origem a novas regras, a uma outra estética — audaz, sublime,
distante dos ideais cristaos.

A inspiracdo em Zaratustra me é certa. O profeta traz algo de inquietante. Desperta do

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



comum, cega, utilitaria. Conduz a mimeses'. Almeja a mudanca ndo em seu proprio casulo.
Este ndo lhe é mais suficiente. Precisa voar e encontrar a liberdade; outros espacos. E sigo
com ele, nas tentativas do acordar e algar voos, por vezes, talvez, altos demais.

A origem do sentido ético-estético ndo esta 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, 0 poético, o filosofico, as desconstrucdes necessarias a condicdo de
um novo homem. O profeta Zaratustra, por meio de seus ensinamentos, leva a esbogar uma
outra estética, marcada pela morte de Deus e pelo surgimento de um super-homem, dotado de
um desejo de poder, liberto da dominacdo crista e de regras sociais ja decadentes frente as
transformacdes da humanidade.

A morte de Deus, em Nietzsche, parece estar associada a negagéo de todos os valores,
principios e imposicoes realizadas durante séculos pelo cristianismo e que levaram a anulagdo
do homem e a sua escravizagdo. Proclamar a morte de Deus é 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 apos descer a montanha: “Mas, quando ficou so,
Zaratustra falou assim ao seu proprio coracdo:‘Sera possivel? Esse velho santo, em sua
floresta, ainda ndo soube que Deus estd morto!” ” (NIETZSCHE, s.d, p. 29). Na sequéncia,
em outra passagem, Zaratustra chega a cidade mais proxima e encontra grande quantidade de

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

! Habermas explica 0 conceito de mimeses a partir da obra Dialética do Esclarecimento, de Adorno e
Horkheimer. A mimeses é caracterizada como forma de revolta contra a instrumentalizacdo da razdo cujo termo
provoca associagOes 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, Jiirgen. O discurso filoséfico da modernidade. Sdo Paulo: Martins
Fontes, 2000. p. 96-7. Em Garaudy, a mimeses aparece como participacdo, como forma mais elevada de
inspiracdo poética e que, pelo ato de criagdo artistica, amor ou fé, leva-nos a transcender nossos proprios limites
‘fora de nés’. Cf. GARAUDY, Roger. Dancar a vida. Rio de Janeiro: Nova Fronteira,1980. A mimeses aparece
ainda em Gagnebin como mero impulso, oposto da razdo. Ao discutir as relagdes 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 momentanea do
“eu”, da individualidade, pela fusdo com o outro, que percebo a obra de Nietzsche. Cf. GAGNEBIN, Jeanne
Marie. Sobre as relagGes entre ética e estética no pensamento de Adorno. In; RAMOS-DE-OLIVEIRA, Newton;
ZUIN, Antbnio Alvaro Soares; PUCCI, Bruno (orgs). Teoria critica, estética e educac&o. Piracicaba, SP:
Unimep, 2001. p. 61-74.
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Eu vos rogo, meus irmdos, permanecei fiéis a terra e ndo acrediteis nos que
vos falam de esperancgas ultraterrenas! Envenenadores, sdo eles, que o
saibam ou néo [...] Outrora, o delito contra Deus era o maior dos delitos;
mas Deus morreu e, assim, morreram também os delinqlientes dessa
espécie. (NIETZSCHE, s.d., p. 30).

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

sentido ético-estético é o de super-homem.

Eu vos ensino o super-homem. O homem ¢é algo que deve ser superado.
Que fizestes para supera-lo? Todos o0s seres, até agora, criaram algo acima
de si mesmo; e vés quereis ser a baixa-mar dessa grande maré cheia e
retrogradar ao animal, em vez de superar o0 homem? [...] Percorrestes o
caminho que vai do verme ao homem, mas ainda tendes muito do verme.
Fostes macacos, um tempo, e, também agora, 0 homem € 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 transformacdes histdrico-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), é 0 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
(forga que se exprime através da vontade e hierarquia de forcas) alcanca sua plenitude. E esse
super-homem que da 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 historia e 0 mentor de suas agdes. E o ser estético e
moralmente configurado (ndo a moral crista-religiosa) que carrega em si as vontades
condizentes com o estabelecimento de outras concepgoes.

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 filésofos, em suas aproximacdes e

distanciamentos. As relagBes entre ética e estética ndo sdo prioridades do pensamento
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nietzschiano, mas certamente alcangam nesse filésofo um sentido impar. Trazem a dendncia,
0 anti-hegemdnico e levam a experiéncias estéticas diversas. Sdo as primeiras imagens de

muitas que irdo compondo, gradativamente, 0 campo ético-estético.

1.1 Conceitos e apontamentos sobre ética e estética

As discussdes de um sentido ético-estético remetem a conceitos e 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 mudancas
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 historia, 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 percepcdo 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 definigdo conceitual de cada um destes termos. ISso porque, por mais que vise um
didlogo que v& além da relacdo expressa graficamente (sentido ético-estético), uma melhor
visualizacdo desta relacdo da-se através das peculiaridades que cada termo agrega. Nesse
sentido, inicio as discussdes por uma pergunta basica: qual a origem dos termos ética e
estética e que significados assumem no contexto da filosofia contemporanea? As discussdes
tocam, num primeiro momento, a questdo ética, sendo posteriormente voltadas a estética.

As reflexdes sobre ética levam quase que obrigatoriamente a moral, sendo os termos
percebidos em sentido analogo ou diferenciado. O sentido analogo esta 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 obrigagOes para a conduta de seus membros”. (1995, p.340).
Como em grego ha duas vogais para grafar e pronunciar a vogal “e”, sendo uma breve e uma
longa, ocorrem transformacgdes na compreensao do termo ethos que pode ser entendido como
costume (vogal longa) e também “carater, indole natural, temperamento, conjunto das
disposigdes 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 utilizacéo

dos dois termos como sindnimos. Para o fildsofo:

A ética ndo cria a moral. Conquanto seja certo que toda moral supde
determinados principios, normas ou regras de comportamento, ndo é a ética
gue os estabelece numa determinada comunidade. A ética depara com uma
experiéncia histdrico-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 condicGes objetivas e subjetivas do ato moral, as
fontes de avaliacdo moral, a natureza e a funcdo dos juizos morais, 0s
critérios de justificacdo destes juizos e o principio que rege a mudanca 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 ciéncias 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 acOes 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
prescricGes. Tais idéias tornam esclarecedor o posicionamento do autor acerca da diferenga
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 licdo das dezoito discutidas pelo
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filosofo em sua obra LicGes sobre ética € iniciada justamente pelas seguintes indagacdes:
“Por que ética? E o que é a ética?”. O autor logo questiona a vinculagédo da ética a fenémeno
da moda e a discussdo de valores individualizados e inter-humanos, fundamentados,
sobretudo, religiosamente. Contudo, € na segunda licio — Primeiro esclarecimento
conceitual: juizo moral, obrigacdo moral — que se tornam elucidativos os conceitos de ética e
moral.

Para o filésofo, a definicdo da moral deve ser realizada de tal forma que possamos ter
condicGes de distinguir e comparar varios conceitos. Utiliza os termos ética e moral como
intercambidveis e garante que autores contemporaneos véem estes conceitos como sinénimos
ou fazem distingdo 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). N&o 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 reflexéo filosofica 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 situagBes 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 relacoes, a vida e a religiosidade.

As problematicas mais discutidas na atualidade no campo da ética, assegura Goergen
(2001a), tocam diretamente a questdo dos limites, normas e valores necessarios para a
convivéncia em sociedade, elementos que fujam tanto ao imperativo categdrico quanto ao
total relativismo. E pelas convencdes morais que se constroem 0s conceitos norteadores do
agir pratico e, quando tais convengdes tornam-se carentes de justificacdo, devem ser
substituidas por outras que possam resistir a um dialogo critico. O grande dilema da discussdo
ética na contemporaneidade esta na contraditdria e plural tentativa de definicdo 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 reflexfes, o autor deixa claro que a educa¢do moral ndo cabe internalizar
“normas corretas”, mas evidenciar que as normas S30 necessdrias como parametros no
estabelecimento de principios minimos de convivéncia humana. Qualquer projeto de
formacdo moral (o autor se refere a educacdo) 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 ndcleo minimo, capaz de
salvaguardar as pessoas de um relativismo ético. Nao tem dividas quanto a uma realidade
histérica da moral que muda e se renova, e atenta para a idéia de que a moral ndo € um objeto
de mercado negociavel em funcdo das conjunturas e conveniéncias, idéias que compartilho

neste estudo.

Moral séo regras precérias, configuradas concretamente no interior de um
mundo de circunstancias, mas a luz de principios éticos mais gerais. Estes
principios ou normas ndo especificam no detalhe as condigBes de sua
validade e observancia, mas insinuam a necessidade de uma aprendizagem
de como, em determinadas circunstancias, 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. 1sso
porque esta vinculada as situagdes historicas, a visdo de mundo, aos avangos tecnoldgicos e
cientificos, as formas de consolidacdo do humano. N&o 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 tematica e de algumas orientagdes sugeridas pelos

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

2 Sobre as correntes fundamentais da ética contemporanea e que incluem éticas da virtude, da finitude, da
alteridade, da responsabilidade, do discurso, da justica, da coeréncia dialética, dentre outras, cf. OLIVEIRA,
Manfredo de (org). Correntes fundamentais da ética contemporanea. 2. ed. Petropolis, RJ: Vozes, 2000. Cf.
ainda DUSSEL, Enrique. Etica da libertagdo: na idade da globalizacio e da exclusdo. Petropolis, RJ: Vozes,
2000. Sobre a ética em Aristoteles, Kant, Hegel, MacIntyre, Apel, Habermas, dentre outros, cf. TUGENDHAT,
Ernst. LicOes 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 condicdo historica), que regulam as acdes dos individuos numa
comunidade social.

Embora entenda que ha linhas delimitadoras da utilizacdo dos termos ética e moral,
pensando, por exemplo, na apreensdo da ética numa perspectiva de filosofia moral, e na moral
pelo consolidar de regras praticas e provisérias, ndo vou me ater a uma utilizacdo conceitual
rigorosa da nomenclatura. Ndo ha como falar em ética sem tocar em questfes morais e vice-
versa. Ndo ha 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, 0 que me leva a usar o termo ética com presenca
implicita da moral. E por essas relagdes 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 ha como agir de forma relativista num mundo marcado pela
violéncia, pela exclusdo social, pela discriminacgéo 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 cémico, da arte e do sensivel.

Enquanto o termo ética origina-se no contexto do pensamento filosofico da Grécia
antiga, o termo estética surge no periodo da llustracdo, momento em que o homem busca,
pela razéo, 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 ha em que a
tradicdo seja tdo escassa de informagbes 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 s6 muito recentemente se desenvolveu”. (p. 279).

Os dilemas que negam muitas vezes a existéncia da estética como campo legitimo de
conhecimento pela caréncia de explicacbes objetivas e de objeto e métodos préprios sdo
averiguados por Sanches Vazquez (1999). O pesquisador inicia suas argumentacdes em favor
da estética, assegurando que uma exploragdo deste campo minado leva a percep¢do 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 historico.

N&o devemos esquecer que, num passado ainda recente, 0 mapa do estético
ndo incluia, por exemplo, em seu continente artistico a arte pré-historica. E
tenhamos em mente mesmo assim, para ndo cairmos em cdmodas
previsdes, que certos objetos — maquinas ou produtos industriais —, até bem
avancado o século XIX, eram considerados por sua feilra como a propria
negacdo do estético. (SANCHES VAZQUEZ, 1999, p. 6-7).

Se hoje reconhecemos a existéncia desse universo estético, argumenta Sanches
Vazquez (1999), e junto com ele, formas de apropriacdo, contemplagdo ou comportamento
humano especificos ante seus objetos (sendo que um ou outro ndo é estudado em sua
especificidade por nenhuma das ciéncias até 0 momento), seria necessario uma ciéncia que se
ocupasse desses objetos e que, no seu entender, é a Estética. Afirma que, frente as limitacdes
das defini¢Oes de estética, é preciso uma nova definicdo que contenha uma relativa distingdo
entre estético e artistico; uma idéia de estético que destaque seu significado original de
sensivel (aisthesis); uma extensdo do conceito de estético a todos 0s 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 atencdo na arte por suas
relacbes 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 filésofo congrega os elementos mencionados anteriormente,

dando a estética o significado de “qualidade sensivel”, embora sem reduzi-lo a sensibilidade,
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voltando-se para um universo mdltiplo, no qual se insere a arte®. Propde uma definicdo de
estética que inclua os dois conceitos fundamentais do artistico, assim como o estético ndo-
artistico. Entende que “a Estética € a ciéncia de um modo especifico de apropriacdo da
realidade, vinculado a outros modos de apropriagdo humana e com as condicdes historicas,
sociais e culturais em que ocorre”. (SANCHES VAZQUEZ, 1991, p. 47).

A idéia de estética associada ao belo e a arte foi fortemente assumida ao longo da
histdria 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, ndo indica a inexisténcia de
discussbes 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 indagagdes 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 “ao mesmo tempo o &mbito
da reflexdo sobre a arte e também o &mbito da sensibilidade, do concreto e do material, e
portanto o &mbito de uma problematizacdo especificamente espistemologica”.(ZUIN; PUCCI;
RAMOS-DE-OLIVEIRA, 2001, p. 102).

Ligada durante séculos ao belo, a arte (sobretudo a erudita) e a imitacdo 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 relagdes com o humano
em condi¢des histdrico-sociais diversas. A experiéncia estética — vivéncia contemplativa do

objeto e julgamento de sua forma e conteddo — seria 0 meio pelo qual os juizos de gosto sdo

® A arte é aqui entendida como criagdo, como possibilidade do instaurar anti-hegeménico, anti-ideoldgico; como
forma de autonomia e liberdade do humano. Em Adorno, a arte é 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 coercdo da autopreservagdo. Como possibilidade
de escapar da realidade estando nela imersa, a arte representa a tensdo entre a seriedade e a alegria. Tal tenséo
esta atrelada a uma dinamica histérica. A alegria, na arte, ndo esta presente em obras arcaicas ou de conteldo
teoldgico, nem tampouco na burguesia inicial, mas nos periodos ditos classicos. A arte, tomada pela industria
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
op0e resisténcia”. ADORNO, Theodor. A arte é alegre? In. RAMOS-DE-OLIVEIRA, Newton; ZUIN, Antonio
Alvaro Soares; PUCCI, Bruno (orgs). Teoria critica, estética e educacao. Piracicaba, SP: Unimep, 2001. p.11-8.
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atribuidos, podendo apoiar-se tanto em padres vigentes quanto na propria experiéncia
pessoal®.

H& percepgdes sensiveis que podemos chamar de belas mesmo em simples
contemplacgdes cotidianas de um dado objeto da natureza. Vivemos experiéncias estéticas que
sdo, em si mesmas, independentes de sua valorizacdo 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, mudancga de
lugares, deslocamento fundamental a concretizacdo 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 esta no objeto, mas nas relacGes estabelecidas entre o objeto e 0 homem, e
passa a ser justificado a partir do gosto, mais ou menos refinado, de acordo com a capacidade
em resistir aos padrdes impostos culturalmente.

A ruptura do equilibrio entre as dimens@es 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, entéo é
importante que a face subjetiva, isto é, 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 experiéncias

estéticas de forma a-critica, cega, muda, surda, tanto quanto experiéncias gque tocam 0s

* Gagnebin assim a define: “A experiéncia estética, experiéncia da distancia do real em relacdo a nés,
experiéncia também da distancia entre o real tal como é 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 rela¢des entre
ética 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. p. 72.
Habermas esclarece que a experiéncia estética no pensamento adorniano é designada como a “Unica testemunha
contra uma praxis que sepultou sob seus destrocos tudo aquilo que uma vez foi intencionada com a razdo”.
HABERMAS, Jurgen. Discurso filoséfico da modernidade. S&o Paulo: Martins Fontes, 2000. p. 97.
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aspectos sensitivos, criticos, perceptivos e intelectivos. Seja no senso-comum, na
manipulacdo dos meios de comunicacdo ou na racionalidade técnica, a experiéncia estética é
parte da realidade social e, como tal, faz-se presente nas a¢des individuais e coletivas.

Pensar ética e estética em seus tracos conceituais é entender que embora cada termo
tenha sua particularidade e seu momento historico, 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 da os contornos ético-estéticos a dada comunidade ou sociedade. E por meio dela
e de sua construcdo histérica que regras, principios e sentidos vdo sendo delineados e
delineiam novas relagdes ético-estéticas.

Situar as problemaéticas relativas a ética e a estética transporta-me aos dilemas
filosoficos e educacionais sobre razdo e sensibilidade, especialmente a cisdo implementada
por meio de uma formacdo dicotdmica do humano, observada ja no pensamento filoséfico
grego, acentuada com o cartesianismo e continuada num homem ainda “sem corpo” ao longo
da historia®. I1sso porque é somente no contexto da filosofia contemporanea que o homem é
visto como “corpo”, ndo no sentido fisico, mas de totalidade (razdo, sentimento, construcdo
cultural, liberdade). Contudo, tal visualizacdo ainda € pouco percebida, sendo dificilmente
efetivada no plano das relacbes humanas, posto que o homem é ainda explorado pelo trabalho
e marcado pelas desigualdades sociais. Nesse sentido, seria mesmo esta cisdo entre razéo e
sensibilidade um dilema posto a filosofia e a educacdo? Constituiria uma aporia? As reflexdes
sobre as relagdes entre ética e estética ao longo da historia da filosofia poderao indicar alguns

caminhos.

> A cisfo entre razdo 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 razdo 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 é a razdo enquanto faculdade inata (dai 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 Educacéo
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 0 seu cddigo de leis; mas os Gregos buscaram a
‘lei” que age nas préprias coisas, e procuraram reger por ela a vida e o
pensamento do homem. (JAEGER, 1936, p. 11).

O pensamento grego, a forma de consolidagdo de suas leis, politica e instituicdes, nem
sempre foram os mesmos. Os gregos pensaram a vida pela filosofia, politica, musica, poesia,
ginastica, dancga e educacdo para o desenvolvimento de um homem integral. Primaram por
uma racionalidade que os conduzisse ao desenvolvimento das virtudes e a negacao dos vicios.
E delimitaram a formagdo do homem grego, a paideia®, explicitando uma ética e estética
préprias, expressas em seu corpo, em sua forma de pensar e agir.

A diversidade do pensamento do homem grego envolve a preocupag¢do com o mundo
e sua génese, com a politica, a educacéo, 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 sistematica da origem do mundo e da causa das
transformacdes da natureza. Contudo, a focalizacdo do antropo déa-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 platdnicas.

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 designagao exata do tema histérico
a ser desenvolvido em sua obra e, a0 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 carater particular e desenvolvimento histérico por meio de uma realidade concreta. Os
verdadeiros representantes da paideia grega ndo seriam o0s escultores, pintores, arquitetos, ou seja, 0s artistas
mudos, mas “0s poetas e 0s musicos, os filésofos, 0s retdricos, os oradores, quer dizer, os homens do Estado”.
JAEGER, Werner. Paideia: a formagdo do homem grego. Lisboa: Aster, 1936. p. 17.

" Tomo por base a classificacdo do pensamento filos6fico grego nos periodos pré-socratico, socratico,
sistematico e helenistico apresentada por Marilena Chaui. Cf. CHAUI, Marilena. Convite a filosofia. 12. ed. S&o
Paulo: Atica, 2001a.
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polis”. (CHAUI, 2001a, p.36). Contudo, a expressdo “todos os homens” é 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” é 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 criacdo de um modelo de educacdo pautado no
homem ideal, qual seja, o guerreiro belo e bom. Belo, porque seu corpo era enrijecido pela
ginastica, danca e jogos de guerra, a imitacdo dos herois da Guerra de Troia; 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 formacdo de um cidad@o que opina e delibera voto nas
assembléias, desenvolvendo-se assim a idéia do bom orador e, logo, dos sofistas — primeiros
filésofos do periodo socratico®.

O tema fundamental da historia da educacdo grega parte, segundo Jaeger (1936), do
conceito de arete. Mesmo ndo havendo uma traducdo 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 é 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 lliada e

Odisséia’.

8 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 cidaddos. Socrates mostra-se contrario aos sofistas, alegando que
corrompiam os jovens, defendiam qualquer idéia e ndo tinham amor pela sabedoria. CHAUI, Marilena. Convite
a filosofia. 12. ed. S&o 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. 1X ao VI a.C) — a partir dos valores, usos e costumes daquela sociedade.
Para tanto, realiza a analise de personagens da lIliada e Odisséia por compreender que estes retratam as
necessidades do homem da época. A lliada oferece a idéia de um her6i guerreiro tradicional, com sua forca fisica
e beleza incomparaveis, apontando ainda superacfes deste ideal. Odisséia aponta para um her6i 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 heroicas,
momento em que predominam ideais de honestidade, trabalho na lavoura, plantio e colheita, cujo intuito € a
sobrevivéncia pelo contato com a terra. Cf. MATA, Vilson da. Homero e Hesiodo: a construcdo da consciéncia
sobre 0 homem e seu corpo na Grécia arcaica. Campinas: UEM, 2002. Dissertacdo (Mestrado em Educacéo),
Faculdade de Educacdo, Universidade Estadual de Maringd, 2002.
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No contexto da polis grega, as relacdes entre ética e estética ddo-se a partir do anseio
de um conhecimento verdadeiro (presente no mundo das idéias) que ndo passa pelas
sensacles e, consequentemente, ndo toma forma no corpo. Este, alias, somente tem sua
prioridade como campo de conhecimento em momento posterior, mais especificamente, com
as filosofias da llustracdo e contemporanea. A felicidade do humano é alcangada 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 relacéo intrinseca entre ética e estética.

A filosofia socratica valoriza as questdes humanas (morais e politicas) por meio do
estudo de acdes, 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 (prépria dos 6rgédos dos sentidos, dos habitos e tradi¢des) é considerada falsa, mutével
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 é util para a felicidade. O
bem é associado a felicidade da alma, causa de tudo o que € ordem e beleza no mundo, sendo
visto como principio da sabedoria, fim de toda contemplacéo e fonte de toda moralidade. J& 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 é pelos artistas capazes de
descobrir 0 belo e o gracioso que as coisas belas chegam até os jovens, imitando o que é reto
e razoavel. A criatividade, elemento fundamental a arte em geral, é vista como transgressora
dos bons e belos comportamentos, devendo ser impedida.

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

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

10 A Republica é uma obra que integra os dialogos 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 corrupg¢do deve ficar fora dela. Evidencia as ciéncias necessarias a formacao do fildsofo e o
objeto Ultimo desta ciéncia — 0 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
Republica), declarando que todos devem servir a lei como se fossem seus escravos. Trata-se da Unica obra de
Platdo em que Socrates ndo aparece. Teria sido a Ultima obra escrita por Platdo, composta durante os Gltimos
doze anos de sua vida. Cf. PLATAO. A Replblica. Sdo Paulo: Nova Cultural, 1999. PLATAO. As leis. Madri,
Espanha: AKAL, 1988.
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visam a sabedoria e bondade da alma, E somente através destes conhecimentos € 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 platénico, cuja minoria (os legisladores) atenta para o que é sabio
e moralmente correto a formagédo do cidaddo grego. As leis determinam o agir, 0 pensar, 0
aprender, e proibem ao homem qualquer transgressao. A estética na danca, na musica, na
poesia, esta submetida a ética grega, as leis que ditam o que é bom ao cidaddo, sendo
assumida de acordo com o que é tradicional, costumeiramente realizavel, seja no cotidiano,
nas festividades e nos cultos aos deuses. As praticas corporais que nao se enquadram ao que
legalmente é 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 ciéncia, inicia-se o periodo sistematico
(final do séc. IV a final do séc. 11l a.C.). Embora ainda originado no contexto da polis, ndo
estabelece mais rupturas entre mundo das idéias e mundo sensivel, sendo marcado pela
compreensdo aristotélica de que as idéias ndo estdo no além, mas na realidade. Em outras
palavras, a existéncia do “ser” da-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, 0 pensamento

I** como também

aristotélico ndo apenas recusa a separacao entre mundo inteligivel e sensive
relaciona o prazer a imitacdo 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 esta relacionada a percepgdo de sua extensio.
Ou se perde a idéia do todo por conseguir focar apenas a parte ou se provocam confusées e

falta de clareza pela impossibilidade de tornar o objeto perceptivel.

1 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
Avristételes, mantém-se a compreensao 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. Dicionario de filosofia. Sdo Paulo: Martins Fontes, 2000. Cf. ainda CHAUI,
Marilena. Convite a filosofia. 12. ed. Sao Paulo: Atica, 2001a.
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A ligacdo entre bom e belo ja ndo se da 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 sdo estruturados de formas
diferenciadas das adotadas no periodo socratico. A musica, a pintura, a poesia, a tragédia, a
comédia, independente de serem consideradas nobres ou igndbeis, tém seu espaco no periodo
sistematico a partir do pensamento aristotélico, por mais que ainda fique implicita uma certa
rejeicdo a algumas expressdes 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 nao aceitos moralmente no periodo antropolégico.

Enquanto o belo é visto pelo mundo das idéias, tanto em Socrates como em Platdo,
Aristételes entende que as idéias ndo estdo no além, mas na realidade. Assim, embora a
relacdo entre bom e belo se faga presente nos periodos socratico e sistematico, a forma como
esta se da é diferenciada, sendo concretizada tanto no mundo das idéias quanto no mundo
material.

Uma vez que a Grécia esta 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
originarias neste contexto sofrem a influéncia de contatos comerciais e culturais diversos,
bem como das religides orientais, culminando com a reorientacdo da filosofia em seus
aspectos miticos e religiosos. Tais fatos levam ao surgimento do periodo helenistico ou
Greco-romano (final do séc. 11l a.C. ao séc. VI d.C.), caracterizado pela preocupacdo 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 € 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 0 homem ndo € mais pensado como cidaddo da polis, mas do mundo, as relages
entre ética e estética também se ddo 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 e ceticismo), através
do contato com a natureza e vida contemplativa. Valoriza-se o cosmopolitismo — a idéia de
que 0 homem néo é cidaddo de um pais, mas do mundo — sendo a filosofia vivida a partir da
I6gica, da fisica e da ética. A conquista da paz interior da-se justamente porque a politica, a da
polis, j& ndo era mais possivel. E por isso que se procura reflgio no interior do ser humano,
onde é possivel ser feliz apesar da adversidade.

As diferentes correntes filosoficas 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 acOes dogmaticas e que possibilita sentidos a vida, € marca do ceticismo. A crenga na
razdo divina por sua ordem perfeita e necessaria, 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 intervencdo divina na vida humana e
valorizacio das sensacdes e do prazer constitui o epicurismo*2.

As relacdes 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 ¢ a
mesma coisa a que é boa e bela, ou a que € o Bem e a Beleza”. Nesse sentido, “deve-se

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

12 0 Estoicismo foi fundado em aproximadamente 300 a.C., por Zen&o de Cicio, pautado na idéia de serenidade
da alma, dominio ou extirpa¢do das paixdes. O Neoplatonismo tem origem em Alexandria por Amdnio Saccas
no século Il d.C. e utiliza-se da filosofia platénica em defesa de verdades religiosas reveladas ao homem. O
Epicurismo é fundado por Epicuro de Samos em 306 a.C. em Atenas e visa a investigacao filos6fica como modo
de alcance da tranquilidade do espirito. O Ceticismo foi fundado por Pirrdn de Elis e estabelece a divida como
expressdo de serenidade e felicidade, sendo a dialética um instrumento que impede acGes dogmaéticas e que
possibilita sentidos a vida. Cf. ABBAGNANO, Nicola. Dicionario de filosofia. 4. ed. Sdo 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 formacdo do juizo estético, é a faculdade que se responsabiliza pelo
julgamento. A alma purificada torna-se incorporea, 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 visao leva até as belezas corporais, € preciso que ndo se va a
procura delas, pois considera-las como reais seria 0 mesmo que tentar pegar a imagem
refletida na agua, afogando-se e desaparecendo. De igual forma, adverte Plotino (1997),
aconteceria com 0s que estdo presos a beleza do corpo, ja que sua alma se afogaria nas
profundezas escuras, funestas a inteligéncia. A vinculacdo do bem ao belo e do feio ao mal,
bem como as reflexfes acerca da alma, do corpo e da beleza, nesta corrente filoséfica, estdo
fortemente marcadas pelos ideais platonicos.

Contrariamente, as relacdes entre ética e estética na filosofia epicurista ndo se dao pela
ingeréncia divina nos fendmenos fisicos ou na vida, ja que tudo seria formado por atomos
materiais. Ndo se almeja o temor religioso, mas o bem que é o prazer, embora ndo seja “bom”
qualquer tipo de prazer. Os melhores prazeres seriam 0s espirituais (e ndo os corporais), pois
contribuem para a paz da alma. Embora ndo 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 amigavel, hedonista, em que os “diferentes” séo
importantes para conduzir a felicidade. Instituem-se regras proprias para uma comunidade
diferenciada que agrega a todos sem distin¢gdo (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 estetica
comunitaria diferenciada da polis, porque as regras e os valores instituidos visam outros
caminhos; uma estética em que as sensagdes e as percepcOes sdo 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 corporeos de sensacfes” — lembrancas, por
onde passa o0 prazer. As sensacdes, por sua vez, representam o critério fundamental de todo o

conhecimento epicurista, 0 canone basico, por onde todos 0s juizos construidos pela razédo
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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 é basicamente um hedonismo”.
(PESSANHA, 1992, p. 74).

Da forma como fora consolidado, o periodo helenistico encontrava-se distante da
antiga organizacdo social grega e, certamente, ndo 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
transformacdes, um tempo-espago marcado pela auséncia de conflitos interiores, pelo prazer e
pela racionalizacdo dos desejos. Muitos desses ensinamentos chegam até a
contemporaneidade como se fossem conhecimentos proprios 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 contrarios de Heraclito, as interlocucdes socréaticas sobre a vida, 0
pensamento aristotélico sobre a felicidade, a amizade e as virtudes'®,

As relacdes entre bom e belo no pensamento helenistico ddo-se tanto pelos vinculos
estabelecidos ou ndo com Deus, quanto pelas necessidades de paz interior e racionalizacédo
dos desejos. Cria-se uma moralidade voltada para tudo que é do agrado divino ou para o
equilibrio e alcance da tranquilidade, bem como uma estética marcada pelo uso sabio e
regrado dos prazeres. Privilegiam-se ou negam-se as sensagdes, posto que estas podem
aproximar os homens de sua paz interior ou afasta-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.

3 O pré-socratico Heréclito desenvolve uma teoria pautada nas contradicdes da realidade, buscando
compreendé-la a partir de sua constante mudanca, dos conflitos e opostos necessarios a vida humana. Socrates,
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-0s a romper com as certezas e a instaurar as davidas.
Mas é Aristoteles quem realiza uma primeira estruturacio ética através da obra Etica 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
necessario e do eterno, a arte como conhecimento da maneira de fazer as coisas, a amizade e suas conotagdes, 0
bem supremo para as criaturas humanas (a felicidade) e a finalidade da vida humana (a contemplagdo).
Informacdes adicionais podem ser buscadas em MELO NETO, José Francisco de. Heraclito: um didlogo com o
movimento. Jo&o Pessoa: UFPB, 1996. ARISTOTELES. Etica a Nicémacos. 3. ed. Brasilia: UNB, 1999.
CHAUI, Marilena. Convite a filosofia. 12. ed. Sdo Paulo: Atica, 2001a.
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A filosofia patristica (I a VII d.C.) ocorre paralelamente a filosofia antiga, sendo
caracterizada por um pensamento sobre fé e razdo. O inicio deste periodo da-se com epistolas
de S&o Paulo e Evangelho de Séo Jodo, apdstolos que evangelizam conciliando o cristianismo
com os pensamentos filoséficos de gregos e romanos. Tomam vulto no pensamento
agostiniano, cujo enfoque se da na fundamentacéo 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 oposices entre bem e
mal, sensivel e inteligivel, espirito e matéria, sdo fortemente consolidadas neste periodo, nao
divergindo muito do pensamento filos6fico do neoplatonismo.

As alteracGes na forma do “pensar humano” dao origem a outra organizacao religiosa,
politica e social, bem como a possibilidades de investigacéo cientifica, filosofica e artistica. O
cristianismo, surgido em Roma como religido oficial no século 1V, edifica-se sobre as ruinas
da sociedade antiga, cujo poder espiritual, econémico, politico e intelectual é exercido pela
Igreja. E nesse sentido que se pode dizer que moral, ética e estética estdo impregnadas de
contetdo religioso em todas as instancias da vida medieval.

Marcada pelo momento das cruzadas e pela criacdo das primeiras universidades, a
filosofia da ldade Média (séc. VIII a X1V) sofre a influéncia de Platdo e Aristoteles. Os temas
sdo praticamente os mesmos da patristica, com alguns acréscimos. A teologia € criada,
diferenciando razdo e fé, Deus e homem, corpo e alma. A dependéncia entre bom e belo é
expressa em trechos da Suma Teologica. “Belo € a mesma coisa que bom: ele nao difere a ndo
ser racionalmente. Como o0 bom € o que 0s 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 sdo 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 é o que apraz por si mesmo,
enquanto o belo é o que apraz a percepgdo. “O belo e 0 bom sdo uma e mesma coisa no

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

1 Sobre a filosofia patristica de Santo Agostinho, c.f. AGOSTINHO, Santo Bispo de Hipona. A cidade de Deus:
(contra os pagdos), parte II. Petrépolis, RJ: Vozes, Sdo Paulo: Federagdo Agostiniana Brasileira, 1990. C.f. ainda
AGOSTINHO, Santo Bispo de Hipona. Confissdes. Petropolis, RJ: Vozes, 1988.
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é predicado do outro: mas isso ndo impede que essas duas entidades ndo difiram
racionalmente nas idéias que formamos para n6s mesmos”. (AQUINO, 1997, p. 53).

A estética assume vinculos fortes com Deus em Contra Gentiles e apresenta a idéia de
um menosprezo a arte como fim, por ser uma criagdo humana e nio divina. “E evidente que a
felicidade ndo se encontra na arte. O conhecimento proprio a arte €, ele préprio, préatico: ele é,
portanto, conexo a um fim e ndo pode ser um fim dltimo”. O que a atividade artistica fabrica
ndo pode ser o fim Gltimo da vida humana, j& que tudo esté a servico do homem e este estd
sob a orientacdo divina. “A toda obra de arte esta 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 criacdo”. (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 realizavel a arte religiosa, 0 que sera superado por filosofias
posteriores.

Huizinga [196-] constata que duas coisas impressionam 0s 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. H& uma preocupacgdo que é mais religiosa do
que artistica, bem como uma admiracdo ingénua que ndo pode ser entendida como emocéo
artistica. A fruicdo artistica apenas se desenvolve tardiamente, ndo havendo a no¢édo de beleza
artistica, mas apenas a contemplacao da arte, confundida sempre com o sentimento religioso
ou com a alegria do viver. Embora Huizinga fale de século XV, que ja seria, na classificacdo
proposta por Chaui, renascenca, esses tracos sao nitidamente focados na ldade Média.

A idéia de beleza no pensamento medieval, como esclarece Chaui (2001a), estaria
ligada & perfeicdo, a proporgdo e esplendor. Ao analisar o sentimento estético do periodo
medieval, nota-se que 0s homens, ao expressarem o prazer estético, geralmente o fazem pela
idéia de brilho ou movimento veloz. Isto € compreensivel posto que a beleza reduzida a
sensacao de luz, de esplendor, aproxima-se da idéia de bem, de caminho certo e seguro, ja que
o mal ¢é 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 inUmeras
informacdes sobre o “comportamento socialmente aceitavel”. Contudo, o padrdo medieval de

comportamento aceitdvel ndo foi o primeiro degrau do processo de civilizacdo e, nem

32



tampouco representa o estagio “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
proibicdes na Idade Média ndo impBem tantas restricbes as emocBes se comparado a eras
posteriores.

No periodo das cortes feudais e ainda dos monarcas absolutos, a funcdo de controle
das emocOes era atribuida a classe alta. Em momento posterior, segundo o estudioso, 0
controle dos instintos dava-se por razbes sociais, especialmente quando o individuo se
encontrava na companhia de outras pessoas. As mudancas ocorrem lentamente, aumentando-
se a interdependéncia entre 0s homens com a divisao do trabalho, inclusive entre os de alta
categoria social e os socialmente inferiores ou mais fracos, momento em que o controle é
aceito como natural nas sociedades democréticas industrializadas. A polidez, como
manifestacdo de controle das emocdes, era uma forma de prestigio que deveria ser
disseminada. A reformulacdo das necessidades humanas vai ocorrendo devido a
transformac&o generalizada das relagdes entre os homens, consolidando 0s novos habitos.

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 a¢Ges 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 relacbes 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 emocdes. 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 énfase na exigéncia do bom comportamento. Sdo reconhecidos, ainda, com base
em Chaui (2001a), a natureza como ser vivo e 0 homem como parte dela, a liberdade politica
e 0 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

navegacOes maritimas.
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De forma contraditoria, controversa, renovada, a beleza somente abriu méo de sua
submissdo a moral e a filosofia de forma gradativa. Até o renascimento, bem, bom e belo
assumiram relacBes de dependéncia, expressas fortemente no pensamento de SoOcrates e
Platdo. Tais vinculos vao se desfazendo no momento em que a estética ndo é mais visualizada
unicamente pelo belo, mas também pela arte, e que novas teorias passam a compor 0 cenario
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 fil6sofos em suas necessidades de contemplacéo estética e de
alcance da felicidade. O contexto moderno, da llustragdo e contemporaneo apresenta
caracteristicas ético-estéticas bastante distintas dos periodos anteriores, ja que nao se busca
atrelar o belo ao bem. O tréagico, o chocante, o feio, passam a ter espaco na arte, tendo o
direito de representa-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 relagBes entre ética e estética nas filosofias moderna, da Ilustracdo e
contemporanea ddo-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 transformacgdes demarcaram espacos relevantes. Arte,
estética, moral, ética, ganham os contornos de época. J& ndo sdo mais visualizados pela
dependéncia entre bem e belo. Por vezes, as relagbes entre ética e estética mal aparecem;
noutras, revelam-se de forma indireta, e raramente notam-se associacOes explicitas.

Ainda que complexo o tratamento de informacdes acerca das relacGes ético-estéticas,
principalmente pela pluralidade investigativa dos séculos XIX e XX, sigo na tentativa de
compreender estas relacfes sem, no entanto, exaurir-me em abordagens que pouco despertem
para 0 tema em questdo. Assim como inquietacdes orientaram reflexdes em momento
anterior, outras mediacGes serdo possiveis a partir de indagacdes similares: como ética e
estética surgem no pensamento da modernidade a contemporaneidade e que relagdes

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 etico-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 tensdo passado-presente, um
“retornar e avancar” necessarios. SO assim € possivel uma construcdo flexivel,
intercomunicativa; tentativas de imersé@o no complexo humano.

A ética, como filosofia moral que lida com investigacGes acerca de regras e valores
mais gerais, € que norteia as acGes humanas, é 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 ao 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 submisséo.

Se ja era fato comum o saber sensivel subordinar-se ao saber racional (da filosofia
antiga a renascentista), o que diriamos com a descoberta do método, da ciéncia e da razdo
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
concretizacdo 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 é 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
necessaria, formulada pelo intelecto [...]”.(CHAUI, 2001a, p. 47). A terceira mudanca
intelectual explicita uma concepcdo de realidade marcada pela racionalidade fisico-
matematica pautada em causalidades racionais rigorosas e passiveis de serem transformadas

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

A compreensdo do homem como sujeito do conhecimento (e ndo mais Deus como
mentor de todas as coisas), pressupde a ruptura da relacdo belo e bom, fortemente assentada
nos pensamentos filosoficos de periodos anteriores. Tais vinculos ndo sdo foco do
pensamento filoséfico moderno, pois 0 objeto do conhecimento volta-se para a politica, a
medicina, 0 método, a verdade e a razdo. Embora ocorram reflexdes sobre belo e bem, elas
ndo se dao de forma atrelada, mas independente. A raz&o, 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 interrogacfes brotam como forma de questionar a sua
supremacia, embora ndo 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 relacdo 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, sao percebidos como dimensédo 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 questdo 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 extensdo sem precedentes, as pressdes dos
demais e do controle social”.(ELIAS, 1994, p. 91). As sociedades pacificadas vao sendo
formadas, sendo o velho cddigo de comportamento transformado de forma gradual, bem

como vai se modificando também o mecanismo de controle das emocdes. O padrdo de boas e
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mas maneiras repete-se ao longo dos seculos. As mudancas com a transformacao estrutural da
sociedade e o desejo de controle sobre o préprio comportamento ocorrem lentamente,
questionando-se, entdo, 0 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 condi¢bes do prazer sensivel e do belo com auxilio das proporgoes
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 gque toca o sentimento, o gosto e o génio. E,
nesse sentido, prevalece também para estas questdes estéticas 0 mesmo rigor do método que
exige harmonia, proporgdo e subserviéncia a razdo. E uma estética controlada, metrificada,

apolinea.

E claro que ndo é habitual atribuir a Descartes o lugar que Ihe damos na
filosofia da arte. Mas a estética ndo teria podido nascer sem a afirmacdo do
sujeito como dono, até mesmo criador, de suas representacdes. O sujeito
cartesiano ndo é o sujeito estético. O belo, para Descartes, ndo é, como foi
dito, mensuravel, 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 condi¢des pretensamente objetivas da beleza
ideal, do belo em si”.(JIMENEZ, 1999, p. 56).

A desconfianca de que a razéo nédo € absoluta, una, surge a partir da metade do século
XVII, assim como a suspeita de que o sentimento ndo seja um engano dos sentidos. Comeca-
se a atribuir a razdo uma funcao critica, antes inconcebivel na tradicdo classica, o que anuncia
uma tendéncia para a critica da razao™ efetuada pelos fildsofos do século XVIII, conduzindo
a indagacdes sobre o fato da estética ter ou ndo uma razdo que a propria razdo ignora. Fala-se
em uma outra razdo, diferente da razdo matematica e logica, chamada de razdo estética ou

poética. “Ela poderia ser um intermediario entre a razdo e a imaginacéo, entre o entendimento

15 “Critica da razdo ndo significa aqui desqualificacdo da raz&o nem abandono da pretensio de aceder & verdade

por caminhos racionais, mas exatamente o contrario. A critica da razdo ndo prega um irracionalismo qualquer.
Simplesmente, em lugar de atribuir a razdo a tarefa de chegar a verdade, ao absoluto, da-se-lhe a funcdo de
determinar as condic0es cientificas que autorizam o conhecimento”. Cf. IMENEZ, Marc. O que € 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 mediacdo entre as
duas possibilidades de razdo.

Mas, sera que a existéncia de uma razao propria da estética e distinta da razdo fisico-
matematica ndo geraria uma submissdo do sensivel e do artistico a esta razdo? N4o seria ainda
o controle do saber dionisiaco pelo apolineo®? E se existisse realmente uma outra razdo (uma
razdo estética)? Poderia esta conviver em iguais condi¢cdes com a razao fisico-matematica?

Certamente, estas sdo questdes que o homem moderno do século XVII e de parte do
século XVIII ndo tem condigdes de responder. A idéia que se tem de ciéncia, de método e da
propria razdo, comeca a ser posta em xeque num outro momento — o lluminismo. 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 razéo, o que
teria influenciado decisivamente os ideais da Revolugdo 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 é meio de libertacdo e
felicidade, capaz de abolir os conhecimentos que impedem o homem de chegar a verdade e
que imperam na forma de crencas, religido e tradi¢do. Os valores e regras que ditavam formas
de comportamento passam a ser repensados a partir da constru¢do de novos fundamentos
morais, viabilizando-se 0s mecanismos necessarios para que se cumpra a “razdo 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
superstices. E pelo progresso das civilizacdes, passando de atrasadas a adiantadas, que se da
o aperfeicoamento da razdo. H4 um acentuado interesse, neste periodo, pelas ciéncias que se
relacionam com a idéia de evolugcdo (como a biologia), pelas artes (por serem a expressao do
grau de progresso de uma civilizacdo), pelas bases econdmicas da vida social e politica
(expressas pela agricultura e comércio).

Esta idéia de progresso esta ligada a um processo civilizador que vai, gradativamente,
refinando os gestos, as a¢des, 0s comportamentos, disciplinando-os. E o que apresenta Elias
(1994) através do estudo das mudancas culturais ao longo dos séculos. O sociélogo identifica
0 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,

16 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 Revolucao
Francesa, a classe alta havia mais ou menos adotado o padrdo a mesa, ou seja, 0 padrdo da
técnica de comer (forma de usar faca, garfo, colher, guardanapo e outros utensilios), e que,
apos serem disseminados, permaneceram praticamente inalterados em periodo posterior. Nem
mesmo a tecnologia surgindo em todas as areas fez com que as técnicas a mesa e outras
formas de comportamento fossem alterados. Somente um estudo minucioso, acredita Elias,
pode revelar tragos de desenvolvimento.

Ratificando a idéia de que o século XVIII nédo é, de forma simplista, 0 século que se
volta a todo custo para a razdo, encontra-se Franzini (1999). O autor entende que nao se
anseia a eliminacdo imperialista dos preconceitos e o rispido controle das paixdes pelo
lluminismo. Isso porque o sentimento, a imaginacéo, a fantasia, o sublime, o génio, o gosto, a
expressao e a sensibilidade passam a ter espago no saber cientifico, embora sejam controlados
por ele.

A perspectiva de um lluminismo que ndo foque apenas a razdo, mas também outros
aspectos do humano, pode ser observada a partir dos diferentes pensadores da llustracéo.
Moral, belo, arte, sublime, ética, estética, sdo temas de inumeras reflexdes filosoficas. Por
vezes, razao e sensibilidade, ética e estética, sdo visualizados em suas relacbes dialdgicas;
noutras, as relagcdes sdo de dependéncia ou submissdo. Contudo, algo parece claro. A razéo
ndo reina como o Unico acesso ao conhecimento. Em maior ou menor propor¢do, também ha
espaco para a arte, para o sensivel, para o sublime, o gosto..., enfim.

Conforme esclarece Sanches Vazquez (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 XVIIl. Somente depois, ainda no século XVIII, é que a
determinacdo do belo como foco da reflexdo estética passa do objeto para o sujeito,
acentuando sua dimensdo subjetiva. Isto pode ser explicitado a partir de Hume (1997, p. 58),
para quem “a beleza ndo é uma qualidade das proprias coisas, existe apenas no espirito que as
contempla, e cada espirito percebe uma beleza diferente”. Contudo, embora o0 axioma “gostos
ndo se discutem” tenha sido transformado em provérbio, recebendo a sancdo do senso
comum, como acredita Hume, é inegavel a existéncia de um pensamento também comum que
se Ihe opBe ou, pelo menos, tenta restringi-lo e modifica-lo. Assim, se a razdo ndo é parte

essencial do gosto, é pelo menos necesséria para as operagdes desta faculdade. Partindo desta
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idéia, somente 0 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 sdo marcadas pela convicgdo de que 0s vicios, as
virtudes, os costumes de uma sociedade, a moralidade que muda com o tempo, influenciam a
formacdo do padrédo de gosto das pessoas (de forma individual) e da sociedade como um todo.
Este padrdo de gosto estaria vinculado a cultura de determinado povo, ao momento histdrico
que se vive, aos valores que o ser humano elege. A estética, aqui tratada pelo padrdo de gosto
e pela beleza, ndo € 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 atencdo encontra-se
no idealismo transcendental kantiano'’ a partir da distincdo radical que separa o juizo estético
dos juizos ldgico e ético. A estética ndo é, nessa linha tedrica, conhecimento, pois integra a
esfera dos sentimentos. E da associacdo do mundo moral com o mundo da natureza que
resultaria o0 mundo estético, conforme explicita Kant (1991). Ou seja, a estética sO existe
porque, a priori, ha leis morais e naturais que a geram. E, nesse sentido, a existéncia da
estética é 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 discussées em torno da faculdade do
juizo, da razdo préatica e da razdo pura™ reforcam a caracteristica de um iluminismo que,

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

70 idealismo transcendental kantiano é condigéo 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¢ao necessaria 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 condicdo necessaria para tornar possivel os objetos do conhecimento. CHAUI,
Marilena. Convite a filosofia. 12. ed. S&o Paulo: Atica, 2001a p. 233.

8 Em cada uma das trés obras fundamentais de Kant — Critica da Razdo Pura, Critica da Razdo Pratica e
Critica do Juizo — é analisada uma das trés regides especificas da alma humana, seus juizos e enunciados: a do
conhecer cientifico, a do querer moral (vontade, inclinacfes) e a do sentimento de prazer e desprazer
(principalmente o estético), bem como os juizos sobre o prazer estético. SCHILLER, Friedrich. A educacéo
estética do homem. 4. ed. S&o Paulo: lluminuras, 2002.
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espacgo 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 determinagfes 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
organizacdo social que submete os individuos a um rendimento econémico. 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, é justamente porque a natureza
humana néo é redutivel ao antagonismo entre pulsdo sensivel e pulsdao formal, bem como
entre sensacao e razao.

A esséncia da beleza passa a ser a liberdade, ndo no sentido de auséncia de leis, mas
na harmonia das mesmas. SO no estado estético o homem atinge sua plenitude. E no estado
ludico, desinteressado (em relacdo a existéncia material do objeto), que o homem supera 0s
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 ligagdo 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 superagdo
do imperativo kantiano a partir do que Schiller (2002) denomina impulso ludico, entendido
como um jogo que envolve as capacidades racionais e sensiveis do humano, conjugando 0s
impulsos sensivel e formal. E, nesse momento, configura-se uma relagdo ético-estética nao
marcada pela submissdo do impulso sensivel ao formal, mas pelo equilibrio premente. Por

mais que existam contestacdes a este pensamento, é inegavel sua contribuicdo 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 relagdo mais evidente entre ética e estética da filosofia antiga a
filosofia da Ilustragé&o.

O entendimento de que as teses de Schiller ndo tém o espaco que merecem na reflexao
estética contemporanea pode ser verificado em Jimenez (1999), que acredita ser a concepgao
das pulsdes sensiveis, formais e ludicas 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 véarios aspectos a teoria de
Schiller sobre a beleza.

O século XVIII despede-se ndo apenas como século que contribui com a introducao
de relevantes temas filoséficos, mas também como “a época da primeira grande reflexdo
etnoldgica 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, fundar4d a estética nascida sob a idéia da analogia, da diferenca, de questdes
relacionadas com a tematica 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 discussfes que levariam, no século XIX, ao
interesse pelo corpo e a percepgdo da existéncia de uma pluralidade cultural e ndo mais de sua
unicidade.

A filosofia contemporanea (seculo XIX aos dias atuais) é marcada pela descoberta da
histdria 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 revolucdes. Seria possivel identificar as causas dos comportamentos e 0S mecanismos para

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

9 Marcio Suzuki, em introducdo a obra A educacdo estética do homem, aponta as criticas que sdo feitas a
Schiller quanto a sua construgdo 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 educacéo estética do homem. 4. ed. Sdo Paulo: lluminuras, 2002.
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Contudo, no século XX, a filosofia passou a duvidar do otimismo cientifico-
tecnoldgico, especialmente devido a muitos acontecimentos ocorridos como, por exemplo, as
duas guerras mundiais, os campos de concentracdo 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 razao,
consciéncia reflexiva, sujeito do conhecimento, ética e moral. H& um interesse pela
diversidade e pluralidade das diferentes culturas, ao contrario do século XIX, que se voltava
para a idéia de uma cultura universal. (CHAUI, 2001a).

Freud, Nietzsche e Marx j& antevéem, respectivamente, o declinio do ocidente e o
poder do inconsciente, o niilismo e a revolucdo proletaria. Eles mexem com as certezas
relacionadas a concepgdo 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, ndo emanam de um saber supra-sensivel,
transcendental ou divino, sendo produtos de uma sociedade organizada “e estruturada pelos
intercdmbios 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 consolagdo para os males infligidos pela
realidade. (JIMENEZ, 1991). Mas, é sobretudo Nietzsche, como entendo, quem estrutura um
pensamento profundamente marcado por novas relacbes ético-estéticas e que incluem a
construcdo de um homem desejoso de vontade de poténcia, avesso a qualquer moralismo
religioso, dono de seu destino e de sua liberdade; um homem de forca anérquica, astlcia
artistica, plenitude e integragdo com a realidade.

Outros rumos para a condi¢do humana sdo apontados pelo pensamento nietzschiano a
partir da “transvaloracdo” dos valores, tornando transparente a existéncia de um moralismo
que vem sendo condicionado patologicamente desde Platdo. Os senhores idolatras de
conceitos — mimias conceituais — como descreve Nietzsche, acentuam a valorizagdo da razdo

e 0 menosprezo da sensibilidade, do corpo e da histéria. O que eles gritam é que a

2 A utilizacdo do termo “brincantes” (usado esporadicamente no texto para fazer mencéo aos populares) néo se
dé desprovida da compreensdo de que os populares ndo fazem maracatu apenas para “brincar”, viver momentos
ludicos, 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 “mudmias conceituais”, é conseguir livrar-se do engano

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

Ser fil6sofo, ser mumia, apresentar 0 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 ldgica, refutado, até mesmo impossivel, apesar de ser
suficientemente impertinente para se portar como se fosse -efetivo!
(NIETZSCHE, 2000, p. 26).

Na experiéncia estética, o mundo do conhecimento tedérico e da agcdo moral €
esquecido pela presenca dionisiaca. Ao se desprender das experiéncias pragmaticas do espaco
e do tempo, ao se consumir no instante, ao desabarem as categorias da sensatez, ao serem
demolidas as ilus6es de uma normalidade adquirida, argumenta Habermas (2000), € que se vé
cumprida a nostalgia de uma presenca verdadeira; é que se abre 0 mundo do imprevisto, do
surpreendente e da experiéncia estetica.

O mundo abstrato é transformado pelos instintos reprodutivos de Apolo e criativos de
Dioniso. Negar a criacdo e a liberdade é deixar aflorar o apolineo, o mundo disciplinador dos
valores. A arte somente possibilitaria 0 acesso ao dionisiaco pelo éxtase, pela perda dos
limites do individuo. E nesse sentido que, para Nietzsche, somente como fendmeno estético a
existéncia e o mundo aparecem legitimados, idéia que torna presente a célebre frase: “Todo
mal é justificado se em sua contemplacdo 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 é 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 visionario,
onde as belas e ilusorias aparéncias descansam no esquecimento do devir.
Esse mundo de completude e beleza harmbnica nos reconcilia com a
intoleravel irracionalidade da vida e acdo humanas. Dionisio, por outro
lado, refere-se a energia promiscua da vida, & intoxicacdo da orgia que
destroi os limites da forma, da unidade fixa e da perfeicdo estabilizada.
Refere-se ao devir extenuante, a crescente autoconsciéncia sob a forma da
voluptuosidade incontrolavel do criador também consciente da colera

2! Este pensamento de Nietzsche aparece em HABERMAS, Jiirgen. O discurso filoséfico da modernidade. S&o
Paulo: Martins Fontes, 2000. p. 137.
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violenta do destruidor. Combinando destruicédo e criacdo, 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 carater 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 musica),
sdo vistos como complementares, embora historicamente separados pela civilizagdo. Assim,
“se Apolo é 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 relacio, ou
seja, por meio de duas figuras mitoldgicas da cultura tragica grega — Apolo e Dioniso — que se
da uma das criticas radicais ao conhecimento racional, de matriz socratico-platbnica, que
desconsidera a arte como possibilidade alternativa para a racionalidade e os instintos estéticos
como forma de retorno a vida?.

Nota-se um pensamento que segue na contramdo da beleza e de sua utilidade e
bondade (beleza platdnica e socratica). Ha 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 I’art significa: ‘Que o diabo carregue a moral!”. (NIETZSCHE, 2000, p.
82). N@o no sentido totalmente anarquico da inexisténcia de regras ou da completa
transgressdo, acredito, mas na necessidade de romper com as morais grega, religiosa e
tradicional impostas como condutoras das a¢Ges 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 0 mais correto, 0 mais perfeito, 0 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 educacéo 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 discussfes pela tensdo provocada entre o
dionisiaco e o apolineo, analogamente vistas em Weber pela relagdo burocracia e carisma, como entende o autor.
No capitulo 1V da obra Educacao 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 a metafisica ocidental por meio da obra O
Nascimento da Tragédia, publicada em 1871, momento em que aparecem as tensdes entre o apolineo e o
dionisiaco. 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. Educacao e liberdade em Max Weber. ljui: Unijui, 2004. p. 214-5.
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determinado tipo de homem (melhoramento). Contudo, a domesticagdo de um “animal” néo
leva ao melhoramento, ja que o homem é enfraquecido, tornando-se doentio, depressivo,
medroso. Como diz Nietzsche (2000, p. 53): “Fisiologicamente falando: o Unico 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
enfraguecimento humano vem sob a roupagem de melhoramento.

Ha em Nietzsche um discurso radical que leva muitas vezes a crenga da inexisténcia
da moral e a eloqiiéncia da arte. Contudo, sempre que ele se refere a estética, as discussdes
morais vém a tona. Embora Habermas (2000) assegure que ndo pode haver nem fendmenos
onticos nem morais no sentido que Nietzsche coloca os fendmenos estéticos, penso que a
relativizacdo desta afirmacéo seria sensata, posto que 0 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 entdo
foi consolidado como tal. Nao seria o super-homem de Nietzsche um fenémeno éntico a
medida que designa um homem ainda por vir, conciliado com seu corpo, possuidor integral de
suas forcas, criador de seus proprios valores e realizador de sua plenitude? N&o seria o super-
homem a concretizacdo de uma nova moralidade?

Tais apontamentos, por sua forca propulsora, irrompem o século XX e contribuem
com a formac&o de outras teias de significacbes, emaranhamentos necessarios a constituicao
de novos arcabougos tedricos que possam orientar as a¢des humanas. N&o representam 0s
unicos possiveis e, nem tampouco quero, com isso, abalar o mérito ja consagrado a muitos
pensadores (Hegel, Marx, Freud e outros). Apenas identifico relacdes ético-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 duavida, partir também de outras idéias que estabelecem relagdes entre
ética e estética a partir de uma época marcada pela primeira guerra mundial, pelo
desemprego, pelas revoltas operarias, pelo fascismo, pelo “desencantamento do mundo”, pela
idéia de um futuro melhor para a coletividade e pela falta de esperangca 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 razdo; porque vé 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 reducdo
quantitativa de tempo e energias laborais. E, ainda, Habermas (2000), por sua teoria da agéo
comunicativa, pela construcdo de uma racionalidade pautada no intersubjetivo e na relacédo
entre ética, estética e verdade; pela valorizagdo do mundo da vida e pela denlncia da
instrumentalizagdo do humano.

Dada a riqueza que cada uma dessas teorias encerra, prefiro, neste momento, conter a
sua possivel “mutilacdo” e, ao contrario, deixar o espaco aberto a outras interlocugdes, novos
momentos de (des)encantamento e seducdo. 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.

N&o vejo a estética desprovida de tragos éticos, ou seja, de um “belo”, um “feio”, um
“tragico”, um “cébmico” que ndo 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.

N&o ha ser racional puro, como ndo ha homem sensivel desprovido de razéo.
Acostumamo-nos a tornar presente o pensamento cartesiano mesmo sendo ele parte de uma
historia longinqua, embora de enlevo histérico. Intensificamos 0 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 lidico que transforma o ser
humano, fazendo-o jogar livremente, relacionando o impulso sensivel e o formal rumo a
capacidade criadora. Sao 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 comico, 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 € marcada por
interesses. Mesmo se pensasse a estética ligada ao sentimento e a ética ao conhecimento,
como Kant (1991), haveria conexdes que 0s 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 aproximacdes. Dizer que uma obra é 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 é
bela e valiosa, intensificada por sua historia, pelo artista, pelas condi¢cdes em que foi criada,
dentre outros. Essas regras impostas pela tradicdo, pela cultura e pelo préprio mercado,
conduzem a uma espécie de “uniformizacao” do juizo estético. Nesse sentido, € mais comodo
julgar a partir de um juizo ja consolidado por especialistas do que buscar a contradi¢éo.

Certamente, a complexidade permeia todas estas questdes. Ndo ha unanimidade
quanto a elas, nem tampouco seria desejavel. E na diversidade dos pensamentos, em seu
movimento e didlogo, que estd o desafio do prdprio existir. E ndo é diferente com a ética e
com a estética, como foi possivel atinar nos pensamentos filoséficos aqui retratados.

Seja com fins realistas, idealistas, ontologicos, materialistas ou qualquer outra
classificacdo possivel (se é que classificaveis), a relacdo entre ética e estética pode ser
percebida ao longo do pensamento histérico-filosofico, 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 llustracdo e
contemporanea), visualizando a construcdo das regras éticas e estéticas como aspectos
essenciais a compreensdo do humano.

Nas reflexGes seguintes, o sentido ético-estético continua a ser buscado em suas
relacGes, embora ndo diretamente atrelado a épocas anteriores. Busca seus proprios espacos,
sem menosprezar o passado; pelo contrario, aprende com ele. Néo surge do nada, do vazio ou
da mera divagacao filoséfica, mas de elaboracfes teoricas de diferentes pensadores e que,
agora, servem de base a possiveis encadeamentos sobre o corpo, a cultura e o campo gestual.
Séo estas elaboragdes tedricas que me dao condigdes 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, 0 desvanecer, a mudanca,
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 satiros e bacantes pelo norte da Africa e Asia Menor.
Regressara um dia, renascendo pelos mistérios e livre da loucura, distinto de todos os outros
deuses gregos por ser 0 deus ausente, cujo regresso ainda esta 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 esta por vir, na
associacdo a “deus do vinho”, ja que Cristo morreu e teria deixado para tras pdo e vinho até
seu regresso. Tal relagdo teria sido pensada ainda em Holderlin, Novalis, Schelling®, e em
toda recepcdo do mito no primeiro romantismo. Contudo, Habermas (2000, p.134) faz uma
ressalva: “Essa identificacdo 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, ndo é bem vinda em Nietzsche, ja que todos os seus esfor¢cos rumo a um novo

discurso da modernidade (ou contemporaneidade) e a alteracdo da concep¢do de razdo

% Novalis (1772-1801), poeta alemao 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 classica e a romantica. Friedrich von Schelling (1775-1854) é um dos expoentes do
idealismo e do romantismo na filosofia alema.
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avancam no sentido de uma critica a filosofia religiosa e dogmatica, originando idéias como
“0 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
0 tempo permitido e possivel a todas as coisas, em que regras sdo criadas em funcédo de
necessidades que surgem. Mas Dioniso vaga, porque ndo lhe ddo um campo de acao presente.
E sempre se espera 0 seu regresso porque ele representa o “acontecer”, a vida, em seu estado
extasico. Em Dioniso, as regras levam a novas possibilidades estéticas tanto quanto as
necessidades estéticas levam a transgressdao de regras para a consolidacdo de outras.
Transmutacao, transvaloracao, caos para o instaurar de uma nova ordem.

O estudo do sentido ético-estético convida a investigar um campo complexo por sua
amplitude. AgOes, pensamentos, sentimentos, mesclam-se e (con)fundem-se. Concretizam-se
no ideéario grego do filosofar, no “belo” e no culto ao corpo, na arte, no cdmico e tragico. As
relacdes 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, ética e estética ganham espagos no
pensamento cientifico e filosofico 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 superacéo da racionalidade técnica?

Dentre os problemas originados na sociedade contemporanea esta a perda da
capacidade do humano em passar por suas proprias experiéncias estéticas de forma autbnoma,
em possuir discernimento para seus julgamentos sem as influéncias de um mundo marcado
pelos ditames da indUstria cultural®* e pelos meios de comunicacéo. 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

2% A industria cultural tem por base a pratica 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 acdo, a informacdo ou a provocacdo. Busca-se 0 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 vulgarizacdo das artes e dos conhecimentos”. CHAUI, Marilena. Convite a filosofia. 12. ed.
S4o0 Paulo: Atica, 2001. p. 330. Cf. ainda ADORNO e HORKHEIMER. Dialética do esclarecimento. Rio de
Janeiro: Jorge Zahar, 1985.
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cenario fonografico 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 sdo moldados de acordo com 0 que sera
necessario consumir. Cria-se uma cultura individualista, massificada, que tenta fragmentar
para controlar. E perdem espacos as reunies coletivas, as manifestacbes populares, as
conversas nas portas das casas, o samba no fundo do quintal. Estabelecem-se outras
prioridades.

Questionando se seria a estética um refgio ou fuga do homem racionalizado, um
lugar de reencontro consigo e com os valores perdidos, esta 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 considera¢do 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 l6gico-matematica 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
discussdo? 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
visualizacdo do humano, esboca-se a possibilidade de um mundo que fuja a barbarie 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 podera 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
multidGes excluidas dos bens da cultura, saude, educagdo, prazer, dentre outros. Para isso, a
ética e a estética teriam que voltar a captar e apreciar o vivido, ou seja, 0 drama do cotidiano,

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

% |astoria discute ética, estética e cotidiano, utilizando-se de uma sistematizacao teérica que visualize relacdes
entre a psicologia e aspectos da cultura por meio da constitui¢cdo 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
“0 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 racionalizacbes e
legitimacBes dos procedimentos unidimensionais dos procedimentos das
teorizagBes cientificas. O vivido representa sempre uma rebeldia e uma
fuga das racionalizacGes e legitimagdes da normalidade racional, porque é
moldado por afetos ndo explicados, por sentimentos indefinidos, por
emoc0des confusas (SANTIN, 1995, p. 54).

Os paradigmas ético-estéticos sdo apontados pelo autor como uma das tendéncias que
procura inspiracdo fora das éticas cognitivistas. Em suas palavras: “A ética da estética
reintroduz o sujeito do discurso, isto €, a subjetividade como condi¢cdo de eticidade.” E
continua: “A nossa tarefa de tratar as questdes éticas e estéticas somente serad bem sucedida se
conseguirmos romper os limites do discurso académico e alcangarmos 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 condicao social possivel.

Situar o sentido ético-estético apds esbocar os aspectos relacionais entre ética e
estética no contexto histérico-filosofico é investigar como este sentido foi e pode ser
identificado, apontando os caminhos possiveis e 0s improvaveis a serem tracados, dentro da
Otica contemporanea. Parto de um sentido ético-estético que esteja presente ndo 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 construcées simbolicas
e valorativas; um corpo que vive sensacles, 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 gue ndo submeta o sensivel a razdo e nem a razdo ao
sensivel, mas que mantenha a tensdo — jogo ladico de que fala Schiller (2002).

Assumindo as formas de época, o sentido ético-estético sempre existiu. Diria que se
enquadrou nas férmas, mudando e adequando suas formas as regras que ditavam como o
homem deveria pensar, sentir e realizar suas acdes. Filosofia, politica, poesia, teatro, masica,
danca, concretizam a paideia, a formacdo educacional e cultural do cidaddo grego. Esta se
guia pela razdo para o alcance da felicidade por caminhos tidos como bons e Uteis ao alcance
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deste bem, por meio de leis da polis, leis de poucos cidad&os; sentidos diferenciados da razdo
que busca um corpo contemplativo e ndo servil; por vezes, o corpo do her6i, bom e belo. Mas,
0 sentido ético-estético também se d& pelas motivagdes festivas de louvor aos deuses — delirio
sagrado das ménades nas dionisiacas; disciplina, comedimento e personificacdo do belo nas
apolineas; ou ainda pelas sensacfes para o concretizar hedonistico, pelo controle da dor, das
pulsdes e desejos para 0 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 razdo”*. 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 tradicdo propria de uma época que expurga e condena seus
bruxos, feiticeiros, curandeiros, demonios, ou seja, sentidos ético-estéticos da contraméo.

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
imposicdo catolica. 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, emogdes e impulsos.

Mas, o sentido ético-estético também “ilumina-se”. Duvida da supremacia da raz&o.
Guia-se pela conquista da liberdade e felicidade. E também artistico, indagador, critico,
evoluido e “civilizado”. N&o € 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 Béhme, H. e Bshme, G., Habermas esclarece que o outro da razéo é tudo aquilo que n&o pode
ser apropriado pela racionalidade, como a natureza, o corpo humano, os sentimentos, o desejo. “Agora sao
imediatamente as forcgas vitais de uma natureza subjetiva partida e oprimida; sdo os fenémenos do sonho, da
fantasia, da loucura, da excitagcdo orgiastica e do éxtase, redescobertos no romantismo; sdo as experiéncias
estéticas, centradas no corpo, préprias a uma subjetividade descentrada que desempenha a funcdo de lugar-

tenente do outro da razdo.” Cf. HABERMAS, Jiirgen. O discurso filoséfico da modernidade. S&o Paulo:
Martins Fontes, 2000. p. 427.
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O sentido etico-estético historiciza-se. Assume a sua pluralidade cultural e também as
suas formas laborais, preso ao tempo, ao avanco da ciéncia e tecnologia. Concretiza-se no
corpo, embora ainda um corpo de heranca cartesiana, massificado pela indastria cultural,
apolineo e anti-dionisiaco, ou seja, num corpo marcado pelas diferencas sociais, pela
racionalidade instrumental, utilitaria, que reduz as possibilidades do humano; por um mundo
que leva o homem a definir de formas diversas 0 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 formacéo.

Procurando esclarecer o termo sentido (lembrando que os conceitos de ética e estética
ja 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 sensagdes e, em geral,
das proprias acdes” (ABBAGNANO, 2000, p. 874), sendo chamado mais freqiientemente de
sentido interno ou reflexdo. O termo pode ser entendido ainda na perspectiva de érgdos dos
sentidos (receptores), como sensag¢do ou conjunto de sensacgdes, ou ainda como sindnimo de
significado. Neste estudo e, mais especificamente, no contexto de um sentido ético-estético, o
conceito de sentido ndo sera vinculado a sensacfes, mas a dimensao, a direces para as quais
ética e estética possam rumar, manifestar-se, expandir-se. O sentido traduz a representacao de
algo, de uma légica propria, de um significar.

Partindo desse pressuposto, € 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 0
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 caracterizacao de belo, bom, cémico, tragico e outros.

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

que realmente Marina é. E inicia as descrigdes: “Marina € uma pessoa de aproximadamente
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35 anos com muitos problemas de satide. E mae 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 é ser filha-de-santo
numa macumba que h& no bairro. Parece uma roda de samba, mas na verdade é culto a orixa,
um anti-Cristo”.

O exemplo acima € apenas uma possibilidade de pensar o sentido ético-estético,
sentido este que pode partir da percepcdo 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,
mée, doente e macumbeira, projetam-nos formas de Marina ser, pensar e agir em seu meio
social. Imagens sdo criadas a partir destas descricbes que nos levam a aproximacgdes ou
distanciamentos do real.

Dessa forma, sdo belos e bons atributos de Marina ser dedicada, carinhosa, sensivel,
trabalhadora, méae. Mal é ser doente e participar de rituais ndo ligados a Deus. Por mais que
busquemos desvencilhar bem e belo, mal e feio, ndo had como negar que tais relacdes séo
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,
0S juizos passam a ser inscritos no corpo e sob uma dada forma. E a cultura de um povo, de
uma comunidade, que oferece as condicOes para o estabelecimento das regras, dos valores,
dos juizos, do particular e universal.

Todo ser humano traz em si um sentido que é 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 perfuragdes 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 vao sendo criadas como formas
contestadoras da moral vigente e, portanto, tidas muitas vezes como perigosas. Tais estéticas,
embora submetidas a moral e suas represalias, passam a consolidar-se a posteriori e, se ndo
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 caracterizacdo de novas configuracdes ético-estéticas?
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N&o h& como trata-los por uma Unica via de acesso. Ha 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
hegemdnico. 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
filosoficas 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, 0 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, esta
em todos os seus campos de acdo (educacional, religioso, cotidiano), molda-se em diferentes
situacBes que levam a formacdo de um homem de conveniéncias. Camuflam-se as crencgas
miticas e a dita “outra racionalidade” quando se trata de educacdo ou, mais especificamente,
conhecimento intelectualizado e académico, como se houvesse uma Unica racionalidade a
mover 0 humano. As paixdes, 0 amor, 0 sensivel, as crencgas, 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 razdo 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 relacfes estabelecidas entre as pessoas, as manifestacGes 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 relagdes humanas. Assim, a estética ndo

se consolida sem a critica e a ética ndo se faz sem a 6tica sensivel. Ambas materializam-se no
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corpo como construcdo cultural, ainda tdo mal compreendido, banalizado, cerceado por uma
sociedade administrada, no sentido adorniano?’.

Este espaco, tatuado por relagBes histdricas entre ética e estética, sinaliza para
dependéncias consolidadas entre bem, bom, belo, divino (da filosofia antiga a renascentista) e
pela ruptura desta sujeicdo no contexto da filosofia moderna a contemporanea, instaurando-se
outros elos, configurados ora pela submissédo da estética a moral, ora pelo estabelecimento de
tensbes — interacdes dialdgicas fundamentais a uma melhor compreensdo do humano. Atenta
para a materializacdo das relagdes entre ética e estética, bem como sinaliza possibilidades de
interacdo na atualidade, tendo em vista a fuga a reificacdo 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 manifestagdes da cultura de movimento humano. E
buscando compreender melhor este corpo — foco de inumeras discussdes na sociedade

hodierna — que se estruturam as reflexdes seguintes.

2T A expressdo “sociedade administrada” é utilizada por Adorno e Horkkeimer para indicar uma sociedade
reificada, marcada pela racionalidade técnica que controla os desejos, 0 pensamento e as a¢des dos individuos,
levando-o0s a uma espécie de “encantamento” e alienacéo, inviabilizando a concretizacdo de uma racionalidade
emancipatoria. O texto de Nelson Palanca auxilia a situar a expressdo sociedade administrada. Cf. PALANCA,
Nelson. Globalizagdo: a dificil fuga do mundo administrado. In: LASTORIA, Luiz C. Nabuco; COSTA,
Belarmino C. Guimaraes; PUCCI, Bruno. Teoria critica, ética e educacdo. 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 preocupacdo 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 Nagdo 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,
problematicas e elos histérico-filosoficos 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 0s 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 produgfes 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 comecga a construir suas formas
quando, socialmente, é visto como importante forca laboral, bélica, capitalizavel,
manipulavel, ou quando € descoberto como mecanismo do agir humano e, também, o proprio
“humano”, em seus desejos, vontades e realizaces.

S&o os estudos antropoldgicos que incitam, num primeiro momento, os olhares sobre
0 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 filosoficos nesta parte do estudo é
porque entendo que é no campo antropoldgico que o corpo e a cultura passam a conquistar
seu devido espaco, ja que as leituras classicas da ética e da estética destacam sempre a razéo.
E somente na contemporaneidade que se origina a questdo do corpo como a outra face desta
nova leitura, dadas as buscas por uma nova realidade, pela felicidade terrena e pelo laicismo.
N&o poderia apenas focar as relaces ético-estéeticas na filosofia sem, contudo, percebé-las
nos estudos sobre corpo e cultura. N&o haveria como deixar de situar o “outro” da razdo por

meio de um conhecimento que, por sua condicdo, é visto como inferior ou até descartavel. E



por esse fato que passo agora as investigacfes sobre o corpo como construcao 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&o inferior. Apenas esperou 0 melhor momento para descrever suas formas e imprimir
suas marcas. E inicia os seus passos, neste momento, pelos espacos da cultura. E por ela que
percorre o desconhecido, o simbélico, 0 mimético, o particular e o universal. E o corpo, em
suas possibilidades de construcdo cultural, em suas visualizagdes peculiares e universais, em
suas formas de concretiza¢do na comunidade e na sociedade, que sera tematizado.

Se as reflexdes anteriores visaram a compreensdao 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 comico, do simbdlico, do subjetivo.

O corpo é a edificacdo dos desejos, da racionalidade, das necessidades humanas.
Oculto, revelado, é depdsito de imagens, informacgdes e simbolos. Como acontecer apolineo e
dionisiaco — ordem e caos — o corpo alcanca os (des)equilibrios. E mutacao, desejo de ir e vir.
E templo desabitado, expressdo cartesiana; liberdade que ruma a totalidade. Recanto de
virtudes e pudores, mas também de vicios e transgressdes, 0 corpo € acontecimento, historia,
movimento, sentido ético-estético.

O corpo, afirma Soares (2001, p. 1), € territdrio de liberdades e interdigdes, revelador
de sociedades e primeira forma de visibilidade humana. “Sua materialidade polissémica pode
ser tomada como sintese de sonhos, de realiza¢Ges de desejos, de frustracdes, de tiranias e de
redencdo de sociedades inteiras. Seus multiplos sentidos, assim, pedem multiplos olhares,
teorias, interacdes 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 transformacéo, percebida, consciente ou ndao”. Como simbolo da estrutura
social, o corpo (natureza e cultura), para Rodrigues (1979), reproduz o que a sociedade almeja

e 0 que teme, as forcas fastas e nefastas, o que quer e 0 que ndo quer ser.
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Nesse momento, 0 corpo, ignorado no pensamento socratico platdnico e medieval,
agora descoberto como construcdo cultural, comeca a ser desenhado. Seja escrito no singular
ou plural, este corpo é mdltiplo, facetado, e assim sera visto em todo o estudo. N&o héa cultura
sem corpo, como ndo h& corpo sem cultura. O corpo, como construgdo cultural e natural
inscreve suas marcas, observaveis em todas as a¢cdes humanas. Mais adiante, este corpo toma
vulto na cultura popular, no movimento humano, nas manifestaces dancgantes.

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 discussdes, acrescentando,
reafirmando ou refutando o pensamento dos autores. E assim vao se consolidando discussfes
que, em tempos de vivéncia de uma ordem divina, foram “impossiveis”.

O segundo delineamento é consolidado pelo entendimento da cultura. O mote das
investigacdes € 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
discuss@es. Outros estudiosos também sdo chamados para o debate. Porém, é 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 reflexGes marcam claramente 0s momentos em que 0
homem volta-se para a idéia de uma ordem laicizada e se coloca como mentor de suas
proprias acgoes.

O tdpico final anuncia as relagdes entre corpo, movimento e cultura popular a partir de
seu sentido ético-estético em manifestacfes dancantes. O corpo toma forma e desperta suas
simbologias. E um corpo popular e manifesto na diversidade da cultura brasileira, nos
regionalismos, nas varias expressées 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 significaces.
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2.1 Os corpos culturais

A incursdo pela construcdo cultural do corpo implica o (re)conhecimento de valores,
regras, leis que nele se inscrevem. O gesto é sua forma de expressao, meio pelo qual este
corpo se alimenta, dorme, trabalha, filosofa, encena, danca... Historico, o gesto corporal
traduz os julgamentos de diferentes épocas a partir do que é considerado virtuoso, belo e
necessario para a comunicacdo 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 platonicos
e medievais, ele sempre foi 0 meio de concretizacao de todas as a¢des, 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 inddstria da beleza, da
moda, do consumo, do lucro. Mas, iniciemos as incursdes pelo corpo como construcao
cultural, procurando melhor apontar as tensdes que o envolvem.

Os movimentos corporais foram tratados pelo antropologo 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
discussdo até entdo inédita em torno do corpo e do gesto. Schmitt (1995, p. 141) reforca esta
idéia a0 mencionar que “ninguém mais duvida, desde o famoso artigo que Marcel Mauss
consagrou as ‘técnicas do corpo’, que o0s gestos, as atitudes, os comportamentos individuais

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

! Os termos gesto e movimento s&o 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 educagdo fisica, tal como a de Soares, em pensa-la tendo por objeto o ‘gesto’ e ndo o0 ‘movimento’.” A
justificativa é pautada na idéia de que por mais que se busque uma adjetivagdo humana do movimento, o
conceito traz consigo uma forte conotacdo positivista do século XIX, que teria fornecido as bases para a
Educacédo 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 XIllI). Cf.
FENSTERSEIFER, Paulo Evaldo. A Educagdo Fisica na crise da modernidade. ljui: Unijui, 2001. p. 43.
Contudo, por mais que entenda que o termo movimento esteja carregado de “histéria” e, consequentemente,
imbuido de todos 0s avancos e retrocessos em torno do corpo, ndo farei a distingéo entre “movimento” e “gesto”
neste estudo, pois entendo ser urgente a compreensdo de que 0s termos ndo se encontram arraigados a seu
passado histdrico e, nem tampouco, fadados a cristalizacdo, 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 ac¢les humanas, corpdreas, que podem conduzir o homem tanto a libertagdo,
comunicacdo e expressividade, quanto a sua submissao e alienagéo.

2 0 antrop6logo francés Marcel Mauss (1872- 1950) representa um dos referenciais que motivou investigacées
acerca do corpo no século XX, trazendo contribuicGes a partir da observancia de técnicas corporais presentes em
todos os tempos e civilizagdes, ndo apenas a antropologia, mas também a sociologia, educacéo 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 &mbito dos estudos antropolégicos”.

Nesse sentido, Mauss parece ser reconhecido como o precursor das discussoes sobre 0
corpo numa visao antropoldgica uma vez que 0 V€ ndo apenas em seu aspecto natural, mas,
sobretudo, cultural. Tal reconhecimento da-se ndo apenas porque inaugura uma teoria sobre o
corpo e o0 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 esquimo, 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,
dancar, 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, simbdlico). E preciso que seja tradicional e eficaz.
N&o hé 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 transmissdo 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 semiético. 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 néo tenha me detido nas investigacdes de Clifford Geertz, neste
estudo, entendo que este referencial traz contribuicdes a compreensdo da construcdo cultural do corpo. Cf.
GEERTZ, Clifford. A interpretacdo das culturas. Rio de Janeiro, Zahar Editores, 1978.

* A nocdo de fato social foi criada por Mauss no “O ensaio sobre a dadiva”, explica Lévi-Strauss em introducio
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, econémico, estético, religioso) e também varios
momentos da historia individual (nascimento, infancia, educacao, adolescéncia, casamento), incluindo normas de
expressao, fendmenos fisiolégicos (reflexos, secrecdes), categorias inconscientes e conscientes. MAUSS,
Marcel. Sociologia e antropologia. Sdo Paulo, EPU, 1974.
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forma generalista e unilateral. A normatizacdo propria a cada cultura delimita o ser moral,
ético e estético. Nesse sentido, as questdes levantadas por Mauss ddo um impulso
fundamental as reflexGes 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 histérico da atualidade, no qual o corpo é objeto de
inimeras discussfes na antropologia, na sociologia, na educacao fisica, na filosofia, na salde,
entre outras areas, sob os mais diferentes enfoques. Entretanto, ha nos estudos de Mauss uma
singular contribuicdo em torno das formas de avistar o corpo por meio das técnicas corporais
que ndo eram sequer mencionadas em outros estudos, como o préprio Mauss faz questdo 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¢cdes das maos, a corrida, o andar, o
nadar, a danca, as quais auxiliam a uma melhor percepc¢éo de sua representatividade social.

No capitulo intitulado Principios de classificacdo das técnicas corporais, Mauss
(1974) apresenta outros elementos tedricos sobre 0 corpo e o gesto. Discute a divisdo de
técnicas corporais entre 0s sexos, constatando que ha técnicas especificas dos homens e outras
das mulheres. Ao falar da dancga, por exemplo, explica que o que parece inteiramente natural €
histdrico, citando a danca enlacada, resultante da civilizacdo moderna européia. Ressalta a
distingdo entre dancas dos homens e das mulheres que, segundo ele, sdo muito diferentes,
embora ndo cite exemplos que possam dar mais consisténcia as suas reflexdes.

Em outro momento de seu trabalho, sob o titulo de Enumeracdo biogréafica das
técnicas corporais, sdo esclarecidos alguns aspectos das técnicas corporais que se referem aos
individuos. O autor fala em técnicas de nascimento e obstetricia, técnicas da infancia (criacéo,
alimentacdo, desmame e pos-desmame), técnicas da adolescéncia, técnicas da idade adulta.
Na fase adulta, distingue técnicas do sono e da vigilia, sendo esta Gltima caracterizada pelas
técnicas da atividade (movimento), discutindo o rastejar, o pisar, 0 andar, o escalar, o descer,
assim como a corrida, a danca, 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, 0 beber e a auséncia e uso da faca. Por fim, fala sucintamente de
técnicas de reproducdo e técnicas sexuais. E 0 momento em que as técnicas corporais

efetivamente tomam forma e em que é possivel ver com lucidez a denominacdo que Mauss
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(1974) Ihes atribui. Ou seja, as teécnicas corporais seriam as formas utilizadas para realizar
uma ac¢do, marcadas por uma simbologia propria, identificadora de um gesto como sendo um
adeus, uma necessidade de higiene, uma expresséo de fome. Criam-se signos de
representacdo social, 0s quais vao sendo esquecidos ou rememorados por um continuismo,
rompimento ou transformacdo dos costumes. Cada sociedade teria seus proprios habitos,
sendo estes, portanto, variaveis conforme individuos, formas de educacdo, 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 construgdo cultural,
normativa, respeitando-se as especificidades préprias a cada sociedade. Embora Mauss tenha
dado contribuicBes 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 sdo realizadas de
forma um tanto fragmentaria, com exemplos aleatdrios 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 nédo, de estilo proprio do autor, aliado as condi¢bes
de pensamento da época e a preocupacdo em ndo se ater a algumas especificidades das
técnicas corporais, como, alias, ele mesmo adverte. O antropo6logo estruturalista Lévi-Strauss,

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

Poucos pensamentos permaneceram tdo esotéricos e, a0 mesmo tempo,
exerceram tdo profunda influéncia quanto os de Marcel Mauss. Somente 0s
qgue 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 o0 mais inesperado
itinerario conduzia ao @&mago dos problemas, bem como fazer um balango
de tudo quanto Ihe devem.

® Schmitt elucida que “a reflexdo sobre os gestos variou no decorrer dos séculos, sendo em seus temas
fundamentais, pelo menos em sua intensidade”. Para ele, a virtude configurou-se historicamente como a forma
de efetivacdo do gesto, posto que sdo 0s 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 variaveis entre a Roma classica e a ldade Média central, tornando-se obscurecida na alta
Idade Média. O pensamento do gesto somente reapareceria no século XII na intelectualidade dos mosteiros
reformados e apds em escolas urbanas. SCHMITT, Jean Claude. A moral dos gestos. In; SANT’ANNA, Denise
Bernuzzi de (org.). Politicas do corpo. Séo 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 0s
seres humanos utilizam seu corpo, estando presentes de modo geral em todas as sociedades,
direciona a atencdo para o corpo, seja nas acgoes cotidianas, na arte, no esporte, no trabalho,
no asseio corporal, no lazer ou na sexualidade. O corpo representa as simbologias e
necessidades, 0s habitos e regras.

A partir das técnicas corporais de que fala Mauss, é possivel pensar no sentido ético-
estético presente em cada acdo cotidiana, em cada gesto necessario a vida em sociedade. As
técnicas corporais pressupdem acdes, 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 histéricas.

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
normatizacOes sociais, destacando formas de enquadré-lo em diferentes culturas através de
sistemas de classificacdo, com alguns processos corporais que chamaram a atencdo dos
cientistas sociais e com o significado de repulsa aos produtos do corpo humano. Levanta a

hipétese de que o codigo que governa as relacbes 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.

" Ao discutir as técnicas de educacdo somatica na preparagdo do artista cénico (ator, dancarino, 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 consequéncia da pluralidade de corpos”. Para ela, a escolha de uma dada
técnica corporal em nossa sociedade esta relacionada a “imagem pré-concebida do corpo em relacdo aos signos
que ele porta nele”. Atenta para o fato de que as técnicas corporais de que fala Mauss sdo diversas, podendo
existir técnicas proprias para cada coisa. Tal observacdo, acrescida das reflexdes sobre as técnicas proprias ao
artista cénico, reforgam a contribuicdo dos estudos de Mauss ndo apenas a antropologia, mas a diferentes areas
do conhecimento humano. Cf. STRAZZACAPPA, Marcia. O corpo e suas representacdes: as técnicas de
educacdo somatica na preparacgao do artista cénico. Cadernos Ceru, Sdo Paulo, série 2, n.12, p. 79-90, 2001.
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pesquisado pelo autor) é de ampla extensao, sendo relativamente invariavel para a sociedade
ocidental e parecido, em seus principios basicos, 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 relacdo entre elas. As regras, entendidas como uma

espécie de cddigo, 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 acao e a inacdo em expressdo
e constituem todos os comportamentos em mensagens significantes:
funcionam como um c6digo.(RODRIGUES, 1979, p. 34).

Esse codigo atua como orientador da conduta dos individuos ndo apenas porque seja
visto como agradavel, facil ou eficaz, mas porque é tido como adequado e justo. Ele gera
obrigagdes e expectativas nos individuos, bem como sangdes a quem ndo o respeita. A
observancia as regras de conduta nao se da 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 sdo um bem social. Como lembra Freitag (1992, p. 69), a
vida ética da-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 sdo, na consciéncia moral de cada ator
permanentemente revalidadas e confirmadas como corretas e justas”.

Sdo estas regras, desejaveis ou “indesejaveis” em alguns momentos pela necessidade
de transgresséo, que possibilitam orientacdes para as agdes 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 € funcédo da
ignorancia, negligéncia ou desinteresse, mas decorréncia de imperativos estruturais da
constituicdo do sistema social. Admite-se uma espécie de “licenciosidade obrigatdria” em que
se toleram determinadas transgressbes. Esta “licenga” 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 instaura¢do de uma nova ordem, de novos cédigos, em que as
transgressdes sdo possibilitadas, concretiza-se por meio das festas, as quais rompem com
determinados valores para a instauracdo de outros, necessarios a uma maior liberdade de
expressao. Estas representam o momento maximo 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 é o corpo e sua
gestualidade. Por ele a imagem se abre, entretanto ndo representa tudo; € um pedaco da
composic¢do ou da figura”.(p.11). Ou ainda: “A festa (celebragéo, fruicdo, diversdo, evento,
espetaculo, brincadeira, investimento, exaltacao, trabalho filantropico e econdmico), uma das
manifestacdes das culturas dos povos, é tempo e espaco para expressdo, rebeldia, devocéo,
manifestacdo, reivindicacdo, oracdo etc.”. (p.13-4). Assim, a festa congrega em si 0s
paroxismos e os paradoxos, sendo o corpo 0 meio pelo qual se vive esse tempo-espaco, as
transgressoes, a gestualidade, o extasico.

Com a pergunta “corpo ou corpos?” Rodrigues (1979) procura identificar como 0s
principios estruturais sdo reproduzidos no corpo humano, dando-lhe sentidos particulares
diferenciados em sistemas sociais distintos. O corpo humano seria socialmente concebido e a
analise de sua representacdo social ofereceria uma das varias 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 constelagdo 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 dancante, nos sentimentos, nas idéias, enfim, nas
multiplas manifestacbes do humano. Conduz a percep¢do de como cada comunidade esta

organizada, como pensa, sente, age e que peculiaridades a distinguem das demais, observando
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as normas, os valores, os codigos comuns a toda sociedade. E, nisso especialmente, Rodrigues
oferece uma contribuicdo importante.

O corpo € mais que uma massa de modelagem na qual a sociedade imprime formas de
acordo com suas proprias disposi¢oes. 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 habitos do corpo, em uma dada cultura, configuram principios
normativos que, por vezes, definem a condi¢do da humanidade. Existem regras especiais para
tossir, espirrar, cuspir, bem como para 0 asseio e estética corporal, para a pratica de esportes e
para o lazer, formas de comportamento para a danca, infancia, adolescéncia e velhice. As
acOes humanas traduzem mensagens do que é certo ou errado, o que € préprio dos homens e
dos animais, o que € igual a nés e o que é diferente, normalmente inconscientes.
(RODRIGUES, 1979).

As acbes dos seres humanos sdo vistas por Habermas (1997) como formas de
intervengdo no mundo, sendo discutidas a partir de duas regras em especial: as regras de agao
instrumental e as regras de acdo social. Seu interesse € analisar os tipos de a¢cdes do ponto de
vista da atitude (orientada ao éxito e orientada ao entendimento), evidenciando que as regras
de acdo mantém relagbes com pretensdes universais de validade e que as operacfes pautadas
em acBes concretas como cacar, pescar, conduzir um carro, comprar um produto, participar de
eleicdo e outros, podem produzir intervengbes instrumentais no mundo ou relagdes
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 préprio éxito a partir de uma atitude
monoldgica necessaria para a acdo 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 agdo instrumental é que na primeira o alcance de algo se d&
fazendo com que o outro tome decisdes que lhe s@o convenientes, enquanto que na acéo
instrumental o alcance de uma meta ocorre pela manipulacdo dos objetos. O sujeito ndo adota
uma relacdo 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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0s outros. Uma norma se afirma quando € reconhecida intersubjetivamente a sua pretensao de
validez. Na acdo regulada por normas, a orientacdo pelo éxito é substituida pela orientacdo ao
entendimento. As normas referem-se a elementos de um mundo social a que pertencem 0s
participantes em suas interagdes ou manifestagoes.

A convivéncia em sociedade leva as pessoas a considerar um complexo de
informacdes como naturais, mas que sdo altamente codificadas, normatizadas e variaveis 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, tateis, visiveis, audiveis e 0s contatos corporais de diferentes formas,
aromas, olhares, tom emocional, voz, aparéncia fisica, expressdes faciais e movimentos do
corpo, embora tomados muitas vezes como naturais, ndo o sdo. Estdo codificados conforme
interesses e necessidades da coletividade. Como discute Rodrigues (1979): “No corpo esta
simbolicamente impressa a estrutura social e a atividade corporal — andar, lavar, morrer — ndo
faz mais do que torna-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 extracao dos sentidos.

Para Rodrigues (1979), a ordem fisiologica material se entrelaca a ordem ideoldgica
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 codificacOes da sociedade. Tal
idéia me leva a pensar em um corpo que, por reunir em si 0s codigos 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 util e servil.
Esse poder exercido sobre o corpo reificado surge por vias bastante sutis. As normas relativas
ao corpo anseiam uma docilidade e uma exploracéo que afaste qualquer reacéo hostil.

O dominio, a consciéncia de seu préprio corpo sé puderam ser adquiridos
pelo efeito do investimento do corpo pelo poder: a ginastica, 0s exercicios,
0 desenvolvimento muscular, a nudez, a exaltacdo do belo corpo... tudo isto
conduz ao desejo de seu prdprio corpo através de um trabalho insistente,
obstinado, meticuloso, que o poder exerceu sobre o corpo das criancgas, dos
soldados, sobre o corpo sadio. (FOUCAULT, 2003, p. 146).
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N&o é pela forca bruta e coercio declarada que o poder se afirma. E nas sutilezas que
busca seus espacgos e consegue suster-se socialmente. Como lembra o filsofo francés, néo é 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 contrario 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 corp6reo 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.

N&o 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 0s primeiros, ora como sofredores, ora como
executores da maquinaria de sofrimento, a experimentar no préprio corpo
uma tecnologia do poder — por exemplo, o saber dos psiquiatrizados e dos
enfermeiros, dos delinglientes 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 criancas e dos fantasistas.
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O filosofo reforca, com base em Foucault, que é sempre o corpo que é marcado por
torturas e convertido em forma de vinganca; que é submetido a treinamentos, a forcas
mecanicas, ao controle das ciéncias humanas, ao tempo estipulado e desprovido de desejos. E
poderia dizer mais. E sempre o corpo que esta atrelado a uma normatizagdo social imposta. E
sempre ele 0 meio pelo qual se efetivam o trabalho, 0 modismo, a dominacao, a exploracéo e
o consumo. Nele estdo inscritas todas as marcas sociais (codigos, normas, simbolos), sendo
estas expressdes individuais e coletivas ao mesmo tempo.

Mais do que saber que o corpo se expressa de diferentes formas porque as culturas sdo
diferentes, esclarece Daolio, é necessario compreender quais 0s principios, valores, normas e
simbolos culturais que levam o corpo a se manifestar de certa maneira. E preciso ainda pensar
0 corpo a partir de sua interagdo natureza/cultura, j& que o corpo humano ndo é uma
construcdo 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 0 meio de contato primario do individuo com o ambiente que o cerca”.
(DAOLIO, 1995, p. 39). E necessario ter claro, ainda, como entendo, as formas pelas quais 0
poder se instala no corpo a partir de um processo de normatizagao 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 0 corpo e as
codificacdes do corpo codificam a sociedade”, ratifica a tese de uma ndo naturalizacdo dos
fatos, mas da existéncia de principios estruturais da vida coletiva, codificagdes logicas e
morais criadas pelo homem por meio das relagcdes da sociedade com o corpo, que ndo seriam
mais do que relacfes da sociedade com ela mesma. Tais principios estruturais pautam-se nao
apenas em relagcdes formais, mas dividem espagos com outros sistemas de relagbes a partir
dos comportamentos rituais sustentados por crencgas 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
construcdo cultural servem como orientagcBes norteadoras para o estudo do sentido ético-
estético, especialmente na cultura popular. Considero, como 0s 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 normatizagdo que, embora seja a mesma em muitas
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sociedades, tem suas proprias definicdes 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 construgdo cultural. E nas relagdes
dialdgicas entre natureza e cultura que o homem se constroi e se humaniza.

Pensando nas diversas leituras sobre o corpo, nos cddigos que governam as suas
relacbes e que atuam como orientadores da conduta dos individuos, na “licenciosidade
obrigatéria” como geradora das transgressdes, vislumbram-se possibilidades multiplas de
descoberta de um corpo moral, intelectual, estético. Condensando em si 0s 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 acdo, forma e pensamento, como cada
comunidade percebe a vida e as relagdes humanas. Exprime um sentido ético-estético
presente nas agdes, nos comportamentos, na faculdade do sentir. E este sentido ético-estético,
dialdgico, que possibilita que os comportamentos sejam caracterizados como tal e que esta
mesma caracterizacdo seja transmudada em funcao da necessidade de transgressao de codigos
e elaboracdo de outros que atendam as novas exigéncias do homem historico. E foi o que
procurei, sobretudo, a partir de Mauss (1974) e Rodrigues (1979).

O corpo é marcado por um sentido ético-estético resultado das interacdes
estabelecidas, das regras aceitas, interiorizadas e reconstruidas. Esse corpo é cerceador e
cerceado, fragmentario, racional, laboral, escravo, mas tambem sensivel, liberto, critico. H4
como caracteriza-lo, distingui-lo, personaliza-lo por uma normatizacdo que se inscreve, que
molda, que da os contornos ao humano a partir de seu contexto cultural. E surgem as suas
formas (muitas vezes as formas).

A leitura do corpo como construgéo 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 inexoravel. (EPICURO, s.d, p. 49).

73



Reconhecer os tempos-espac¢os culturais é dar vazdo a imagens multiplas, a formas de
se relacionar no mundo, & construcio de teias de significagdes. E atinar para as diferencas e as
contradicdes, os conformismos e as resisténcias. E viajar no imaginario de cada povo,
comunidade, grupo social. E viver o ritual, as crencas, a gestualidade, a reflexdo filosofica, as
formas de ser e agir. E aventurar-se no campo ético-estético.

Nas diferentes possibilidades de construgdo 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 inumeras formas de
comunicagéo.

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 tematica. Alguns interlocutores fardo a mediagdo com a autora, uma vez que
trazem reflexdes importantes as articulagdes tedricas necessarias 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 introducédo a vida coletiva através de musica, danca, ginastica, poesia,
retorica, historia e filosofia, sem oposicdo 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 tradicdo latina, cultura era o
cuidado dos homens com a natureza, com 0s deuses, com 0 corpo das criancas e sua
educacdo. O segundo sentido, surgido a partir do século XVIII, assenta sobre a separacéo e,
posteriormente, a ruptura entre natureza e cultura. A cultura designaria entdo os resultados
obtidos através da formacdo ou educacdo 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

relagdes estabelecidas entre os homens e anatureza, no espago e no tempo, tornando-se
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sinénimo de histdria®.

Teria sido sob a forma de paideia, de ‘cultura’, esclarece Jaeger (1936, p. 7), que 0s
gregos perceberam a totalidade de sua obra em relagdo aos povos de que foram herdeiros. O
filosofo entende que hoje usamos a palavra cultura ndo no sentido da humanidade herdeira da
Grécia, mas como “totalidade das manifestacbes e formas de vida que caracterizam um
povo”. A cultura, hoje, ndo passaria de um produto deteriorado, metamorfoseado do conceito
grego originario, compreensivel & medida que os conceitos dificilmente encontram-se
vinculados & sua idéia original, sendo afetados por diferenciadas percepcdes do humano®.

A antropologia, esclarece Chaui (2001a), procura determinar 0 momento e a maneira
como os humanos tornaram-se diferentes da natureza, criando o mundo cultural. Para tanto,
os antropoélogos buscam algo que demarque este momento, entendendo que este “algo” seria

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

A lei humana é um imperativo social que organiza toda a vida dos
individuos e da comunidade, determinando o modo como sdo criados 0s
costumes, como sdo transmitidos de geragdo a geracdo, como fundam as
instituicGes sociais (religido, familia, formas do trabalho, guerra e paz,
distribuicdo das tarefas, formas do poder, etc.) A lei ndo é uma simples
proibicdo para certas coisas e obrigacdo para outras, mas é a afirmacéo de
que os humanos sdo capazes de criar uma ordem de existéncia que ndo é
simplesmente natural (fisica, bioldgica). Esta ordem é simbdlica. (CHAUI,
20014, p. 294).

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

humanas. Através de uma ordem simbolica, 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 0 Espirito Absoluto (razéo), ja que a cada periodo o Espirito Absoluto
produziria uma cultura que determinaria o estagio de desenvolvimento espiritual (ou racional) da humanidade.
Marx vé distorcdes em Hegel ao confundir a histéria-cultura com a manifestacdo do Espirito. Isso porque a
histéria-cultura ndo narra 0 movimento temporal do Espirito, mas as lutas dos seres humanos, suas condi¢des
materiais de existéncia. O movimento da historia-cultura concretiza-se, em Marx, pela luta das classes sociais
para vencer formas de exploracdo e opressdo. Cf. CHAUI, Marilena. Convite a filosofia. 12. ed. S&o 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 manifestagdo da verdade, do
sentido e da razdo. Para ele, “a nogéo de cultura € indissocidvel da idéia de um campo normativo”. Dessa forma,
deve ser vista como incompletude de um todo sistematico, 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 relagfes com o ausente. I1sso se da por meio da palavra, do trabalho, da
diferenciacdo 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 relagdo com o tempo e 0 espaco, na criacdo de formas
expressivas de se relacionar com o outro através de musica, danga, rituais, guerra, pintura,
culinaria e vestuario, na diferenciacdo entre sagrado e profano, na determinacao de regras, na
percepcao da morte e atribuicdo de sentido a ela.

Para Lévi-Strauss (1982), dentre todos os principios propostos por precursores da
sociologia, nenhum foi mais repudiado que a distingdo entre estado de natureza e estado da
sociedade; questbes como “onde comeca a cultura?” tiveram respostas decepcionantes. O
pesquisador transita por varios exemplos para uma melhor ordenacéo teorica acerca da cultura
e da natureza, mencionando experiéncias 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 distingdes 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 nhecessariamente ao dominio dos costumes, das técnicas e das
instituicbes pelas quais seus grupos se diferenciam e se opdem [...]
Estabelegcamos, pois, que tudo quanto é universal no homem depende da
natureza e se caracteriza pela espontaneidade, e que tudo quanto esta ligado
a uma norma pertence a cultura e apresenta os atributos do relativo e do
particular (LEVI-STRAUSS, 1982, p. 47).

As reflexbes de Lévi-Strauss (1982), especialmente no que se refere a forma de
visualizagdo da natureza e da cultura por meio da presenca ou auséncia de regras sociais,
representam uma orientacdo acerca de questdes polémicas que alcancam, na atualidade, sua
consolidacao e reconhecimento. A distingéo 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 é encontrada a partir da observacdo de uma
caracteristica constante, universal na humanidade), aléem de ser uma das contribui¢cfes mais
significativas de seu pensamento, constitui orientacdo segura, no contexto do presente estudo,
para uma melhor focalizacao da relacdo natureza/cultura.

Chaui (2001a) vai ao encontro de Lévi-Strauss ao buscar, pela antropologia, 0 que
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distinguiria 0 homem da natureza e quando essa distingdo comecaria a ser observada. Entende
que a cultura, como invencdo de uma ordem simbolica, 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 antropolégicos por meio de trés sentidos principais: como
criagdo da ordem simbdlica da lei, por meio de valores atribuidos a acontecimentos, coisas e
pessoas; como criacdo 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 praticas,
comportamentos, agdes e instituicdes que levam os homens a se relacionar mutuamente e com
a natureza, distinguindo-se dela e modificando-a.

Em termos antropologicos ndo se fala em cultura (no singular), mas em culturas, pois
“a lei, os valores, as crencgas e as préaticas e instituicdes variam de formacéo para formacao
social”. Antropologia e historia seriam complementares ja que a sociedade — temporal e
histdrica — passa por diversas transformac@es culturais, ainda que em ritmos diferenciados. A
esse sentido historico-antropoldgico de carater amplo, Chaui atribui um outro mais restrito — a
cultura como criacdo de obras da sensibilidade e da imaginacdo, da inteligéncia e da reflexéo.
Unindo os sentidos amplos e restritos, a cultura passa a ser “a maneira pela qual os humanos
se humanizam por meio de praticas que criam a existéncia social, econdmica, politica,
religiosa, intelectual e artistica”. (CHAUI, 2001a, p. 295).

As insercdes no campo da cultura levam a percepgOes de suas transformacées
histdricas — primeiro como sinénimo de natureza, voltada para o desenvolvimento pessoal de
cada individuo e, ap0s, pela diferenca entre natureza e cultura, aproximando esta Gltima da
nocdo de civilizacdo, historia e antropologia. Isto somente é viabilizado, como entendo,
porque 0s homens almejam, no século XVIII, um saber laicizado e racional, colocando-se
como mentores de suas agdes e assumindo regras de convivéncia ndo divinizadas, mas
produzidas conscientemente em suas relagdes sociais. Esse reconhecimento da regra que leva
a diferenciacdo entre natureza e cultura, amplia o entendimento do saber cultural como
producdo humana e simbdlica, envolvendo os conhecimentos racionais e sensiveis — a razdo e
0 “outro da razdo” — embora seja ainda avistada Unica e exclusivamente pelos setores de
erudicdo.

Pautando-se na filosofia e antropologia, Chaui (2001a) afirma ser necessario observar
dois tipos de cultura: a das comunidades e das sociedades, distincdo que fundamentara
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investigacdes com os populares em momento posterior. A cultura das comunidades estaria na
histéria ou no tempo, mas ndo seria histdrica. 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 comunitario™.

A cultura das sociedades, ao contrario, seria historica, devido as rapidas e constantes
transformacdes. Trata-se de uma coletividade dividida em classes sociais antagdnicas, cujos
membros ndo se conhecem pessoalmente. Cada classe social tenta explicar a origem da
sociedade e de suas transformacoes a partir de valores e sentimentos diferentes e/ou opostos.
As relacdes ddo-se pela mediacdo de instituicdes como o comércio, a fabrica, a escola, 0s
partidos politicos, o Estado. Dominantes e dominados narram a histdria da sociedade de modo
diferente e oposto. Nao hé explica¢des Unicas e idénticas. As diferentes classes sociais, como
entende a autora, produzem culturas antagonicas, gerando o fendbmeno “ideologia”, resultado
da imposicdo da cultura dominante sobre as demais culturas, sendo ainda uma das formas
pelas quais as sociedades histdricas conduzem a visualizacdo de uma historia e cultura Unicas,
camuflando a diviséo social.

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

em comunidade inaugura uma nova ordem, uma maior proximidade na relagdo 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, é entendido como
ficcdo, pensamento fabulador entregue ao sonho e & poesia; posteriormente, é visto como uma historia
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
contradicBes, as duvidas e inquieta¢cdes humanas. Evocam tanto a idéia de tradicdo do sagrado e da origem das
coisas quanto colocam em evidéncia as transformacdes que se antepdem ao seu percurso. Infinitos em sua
revelagdo, acompanham os individuos no decorrer de suas vidas. Sao pistas para as potencialidades espirituais
dos seres humanos e de suas experiéncias, oferecendo modelos a serem adaptados para a época em que se esta
vivendo”. LARA, Larissa Michelle. As dancas do sagrado no profano: transpondo tempos e espacos em rituais
de candomblé. Campinas: UNICAMP, 1999. Dissertacdo (Mestrado em Educacdo Motora), Faculdade de
Educacéo Fisica, Universidade Estadual de Campinas, 1999. p. 46.
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um (re)conhecimento entre “semelhantes™ tdo distintos. O tempo é 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 comunitario. E o tempo
cronoldgico, histérico, em que se vive 0 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, antagonico e delimitado por fronteiras (culturais, sociais, filosoficas);
possibilidades de cultura em constante dialogo ou, talvez, jogos simbolicos de conformismo e
resisténcia.

Em Habermas (2000), o tempo da sociedade e o tempo da comunidade sdo tratados
como mundo sistémico e mundo da vida, diferenciando-se em alguns aspectos do exposto por
Chaui (2001a). Ao discorrer sobre 0 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 percepgdes ao dividir o mundo da vida em trés: cultura, sociedade e
personalidade. Para ele, 0 mundo da vida é o mundo do entendimento e pelo entendimento,
cuja caracteristica ndo esta em instituir algo, mas em se buscar algo para viver, cujas relagdes
ndo sejam mediadas por dinheiro e poder. Cultura, sociedade e personalidade assumem as

seguintes significacoes:

Denomino cultura o acervo de saber de que suprem com interpretaces
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 relagfes 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-o0 em condigdes de participar
de processos de entendimento em um contexto sempre dado, e de afirmar
sua propria identidade em relagdes de interagdo mutaveis. (HABERMAS,
2000, p. 476).

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

governado pelo mercado capitalista de trabalho e pelas esferas publicas autbnomas
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(produzidas e sustentadas pelo sistema politico na busca de legitimacdo). 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 0s grupos sdo
membros de um mundo da vida apenas metaforicamente. A reproducdo simbdlica do mundo
da vida € circular e seus nucleos atuam segundo as contribui¢Ges da acdo comunicativa, sendo
esquemas de interpretacao suscetiveis de consenso.

A classificacdo de mundo da vida a partir de cultura, sociedade e personalidade ndo se
d& de forma estanque. Estes elementos sdo intercomunicativos. Ao ver a sociedade pelas
regras estabelecidas no agir comunicativo e em relagGes 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 comunicacdo, 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 tém 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 comunitéario e social parecem
sofrer uma fusdo. A separacdo é didatica, investigativa, mas ndo de oposi¢do. O individuo que
vive 0 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 a¢des que o0 transportam ao sistema
capitalista e as relacfes mediadas pela fabrica, 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, ac0es e regras sociais) em suas mediacdes e
intercomunicacdo, em suas edificacdes no corpo (ou nos corpos); como a forma pela qual um
povo, uma comunidade, constroi sua simbologia, seus conhecimentos, sua representatividade
e significacdo. A cultura, como teia de significados construidos historicamente pelo homem

em suas descobertas, € visceral, dindmica, Unica/multipla, parcial/total, resultado das
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inumeras relacOes estabelecidas entre 0 homem e a sociedade.

O vestuario, as formas de habitacdo, a religido, a relacdo com os mais velhos, com os
animais e a terra, os costumes, o trabalho, a filosofia, as artes, as festas, 0s jogos, as
diferencas étnicas, acrescenta Chaui (2001a, p. 295), constituem a cultura como “invencao da
relacdo com o Outro”. Esse “outro” seria a natureza, 0s deuses, 0S 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 lagos, 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, é preciso visualiza-la como uma cultura que se caracteriza por ag¢les e representacoes
que se inserem num contrato de reformulacéo e resisténcia a disciplina e a vigilancia, em que
0s participantes se exprimem e se reconhecem mutuamente em sua humanidade e condigdes
sociais. A pesquisadora ndo trata a cultura popular como totalidade organica autbnoma e
recusa 0 anacronismo tacito e politicamente duvidoso, desejoso de privar as classes populares
do contato com as manifestacfes 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 producdo capitalista. Enfatiza “a dimensao cultural popular como pratica local
e temporalmente determinada, como atividade dispersa no interior da cultura dominante,
como mescla de conformismo e resisténcia”.(CHAUI, 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 dimensdes
da cultura erudita e cultura de massa também carecem de elucidagoes.

A cultura erudita, produzida por setores dominantes da sociedade, é a cultura
direcionada a poucos, a uma parcela infima da populacdo que pode ter acesso ao saber
intelectualizado, ao conhecimento elaborado e sistematizado socialmente. E a cultura de
dominacdo, hegemonica, que se afirma como a melhor e a “Unica” a transmitir conhecimento.
S&0o 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 nédo pelo povo, nos dizeres de Chaui (1995),
a cultura de massa € tida como uma estrutura cultural na qual os individuos sdo convidados a
participar sob pena de exclusdo e invalidacdo sociais ou destituicdo cultural. Isso é
perfeitamente observavel na moda que dita formas de cobrir e esculpir o corpo, pois quem
nédo se adapta aos padrbes (de)formadores sofre as discriminac@es sociais. Concretizada pelo
modismo, pelos meios de comunicacdo, pelo prazer do consumo, pela seducdo explicita, a
cultura de massa é pauta de inimeros debates que procuram desmascarar 0 processo alienante
resultante da coerc¢do sutil ou declarada da industria cultural.

Adorno e Horkheimer, em Dialética do Esclarecimento, tecem uma critica severa a
industria cultural. Véem o esclarecimento como mistificacdo das massas, capaz de leva-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 0s tipos
de cancdes de sucesso, 0s astros, as novelas ressurgem ciclicamente como invariantes fixos,
mas o contetdo especifico do espetaculo é ele proprio derivado deles e s6 muda na
aparéncia”.(1985, p. 117). Tal quadro leva estes autores a mencionar um sistema da néo-
cultura, em que a cultura é vista como mercadoria paradoxal submetida a lei da troca que nédo
pode ser trocada, confundida com o uso e que ndo pode ser usado. A publicidade seria seu

I concretiza-se como meta do liberalismo e tem seu

"elixir da vida". A inddstria cultura
controle sobre os consumidores (consumo este mediado pela diverséo). Pode ser entendida
ainda como uma continuacgéo do trabalho sob o capitalismo tardio.

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

“teoria das praticas cotidianas”. Assim segue:

1 Martin-Barbero esclarece que o conceito de industria 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 massificacdo cultural como “as duas faces de uma mesma dindmica”. O conceito de
indGstria cultural ndo se forma de imediato neste texto, mas se desdobra paulatinamente ao longo de outras
reflexdes tedricas. MARTIN-BARBERO, Jésus. Dos meios as mediagfes: comunicagio, cultura e hegemonia.
2.ed. Rio de Janeiro: UFRJ, 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 proprietarios. Nem tampouco a chamada
‘cultura popular’, nome outorgado de fora por funcionarios que inventariam
e embalsamam aquilo que um poder ja eliminou, pois para eles e para o
poder ‘a beleza do morto’ é tanto mais emocionante e celebrada quanto
melhor encerrada no tumulo. Sendo assim, é necessario voltar-se para a
‘proliferacdo disseminada’ de criagbes andnimas e ‘pereciveis’ que
irrompem com vivacidade e ndo se capitalizam.

Luce Giard torna evidente a opcao de Certeau (1994) em ndo se referir a “cultura
popular”, mas a criacdes andnimas, cotidianas e ndo capitalizaveis. Vejo que se trata de mais
uma possibilidade de abordar o assunto, posto que a divisdo da cultura em trés classificac6es
traz alguns nos a serem desatados. Contudo, € bastante delicada a critica que se faz a
expressao cultura popular como algo morto e embalsamado, pois as proprias pessoas que
fazem suas criacfes andnimas nao capitalizaveis intitulam a sua préatica de manifestacdes
populares ou de cultura popular. Nesse sentido, é arriscado menosprezar certos conceitos que
ja se tornaram comuns e representativos no cotidiano de vérias pessoas devido a novas
exigéncias da erudicdo ou necessidade de criar neologismos académicos. Com isso, ndo quero
dizer que seja contraria a novas criagdes conceituais. Apenas entendo que se novas formas de
olhar o fendmeno sao criadas, um respeito deve ser mantido pelas produc@es anteriores que
deram em algum momento a sua contribuigdo, seja ela obsoleta ou ndo, “invencdo do
cotidiano” ou criagdo dos meios intelectuais.

As consideracdes realizadas anteriormente abordam a cultura em seu significado
original como sinénimo de natureza, bem como 0 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 denominacdes “popular, erudita e de massa”.
Tais reflexes delimitam o campo investigativo da cultura e as formas de percebé-la como
mediadora de acdes e significacdes que se inscrevem no corpo, tornando evidenciados 0s
valores, 0s costumes, as tradicGes, a moralidade e a estética proprias de um dado grupo social.
O momento seguinte procura se fixar em uma das classificac@es de cultura — a cultura popular
— apontando conceitos, aproximacdes e distanciamentos com o folclore, aspectos histdricos e

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

Uma das questbes bastante discutidas no campo da cultura diz respeito as
conceituacdes de folclore e cultura popular. Embora para muitos a questdo ja esteja resolvida,
vejo como fundamental retoma-la para um melhor tratamento do uso dos termos no estudo,
evitando confusdes e distor¢Bes. Por mais que pareca uma questdo simples, o olhar atento
revela o quanto é complexa a abordagem conceitual. O esclarecimento dos dois termos focara
sua génese e seu processo historico, suas sinonimias e antagonismaos.

Como forma de visualizar as inUmeras possibilidades tedricas de transitar pelo que se
chama folclore, Branddo (1993) € 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 tradicbes populares; sinbnimo de cultura
popular; campo de investigacdo 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 inimeras facetas
desta tematica, 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 reflex6es. De imediato, parto do pressuposto de que o folclore existe e
integra a cultura de uma dada sociedade, podendo ser visto como sindnimo de cultura
popular. Para que estas configuracdes sejam possiveis é preciso uma compreensdo de folclore
que fuja a qualquer anacronismo ou apego a teorias vinculadas ao sentido original do termo. E
imprescindivel romper os muros de uma conceituacado tradicional a partir de uma perspectiva
flexibilizada e que leve em conta as transformagdes historico-sociais. Vejamos como se ddo
estas articulaces.

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

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

antecedendo o termo “folclore”, surgido no seculo XIX. O termo cultura popular € 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 sinénimo de cultura popular. O fato é 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, é preciso avancar rumo a compreensoes
mais elucidativas.

Em Conformismo e resisténcia: aspectos da cultura popular no Brasil*, Chauf (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
consideravel, util e respeitada da nacdo, composta de fazendeiros, comerciantes, financistas,
homens de lei, ou seja, a burguesia. O povo romantico (sensivel, simples, iletrado,
comunitario) nasce a partir de motivos estéticos, intelectuais e politicos. Estéticos, porque ¢ a
resposta do romantismo ao classicismo, da natureza a arte. Intelectuais, porque é a resposta
contra o racionalismo da llustracdo, da tradi¢do contra o progresso, do sobrenatural contra o
‘desencantamento do mundo’. Politico, porque é 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 XI1X pelo surgimento, no cenario europeu, de Estados Nacionais que trataram
de abarcar todos os segmentos da populagdo. Canclini (2000) argumenta que a llustracéo vé
no povo a forma de legitimar um governo democratico e, a0 mesmo tempo, o entende como 0
portador daquilo que a racionalidade quer eliminar, qual seja, a supersticdo, a ignorancia e a
turbuléncia. “O povo interessa como legitimador da hegemonia burguesa, mas incomoda
como lugar do inculto por tudo aquilo que Ihe falta”.(CANCLINI, 2000, p. 208). Teriam sido
0s interesses ideoldgicos e politicos que conduziram a estes rumos. Os romanticos visualizam
essa contradi¢do e buscam acabar com as rupturas entre politico e cotidiano, entre cultura e

vida, 0 que teria levado escritores a conhecer 0s costumes populares, impulsionando 0s

2 Embora Conformismo e resisténcia, de Chaui (1995), tenha sido escrita na década de 80, com atencéo
particularmente voltada para as greves e lutas dos operarios, 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 civilizacdo, nacdo 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 religifes catélica 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 intervencgdes a
obra Festa no pedaco, de José Guilherme Cantor Magnani. Cf. CHAUI, Marilena. Conformismo e resisténcia:
aspectos da cultura popular no Brasil. Sdo Paulo: Brasiliense, 1995.

85



estudos folcloricos. Tal elucidacéo reforca as consideragdes de Chaui (1995) ao alegar que a
idéia de “povo” brota de motivos estéticos, intelectuais e politicos.

Os tracos principais que configuram o que se designou cultura popular sdo delineados
no Romantismo, sendo: primitivismo (cultura popular como retomada e preservagdo das
tradi¢cdes); comunitarismo (criacdo popular coletiva e anénima; manifestacdo espontanea da
natureza e do espirito do povo); e purismo (0 povo € o pré-capitalista, 0 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 tradicdes, como cultura espontanea, anénima e coletiva, e como manifestacao
propria da zona rural. E claro que sofreram modificacdes de acordo com as transformacoes
historico-sociais e que j& ndo se constituem da mesma forma. Os conceitos de folclore e
cultura popular ndo sdo mais visualizados como estanques, proprios 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 informacéo™.

A preocupacdo de intelectuais e artistas nos anos 60 é definir o popular. Pegas teatrais,
filmes, romances, musicas, panfletos, ditam as formas segundo as quais 0 povo deve pensar,
agir e ser. O popular converte-se em palavra de ordem da acdo politica. Trés divisdes de
cultura sdo propostas pela nova ordem vanguarda “popular”: cultura alienada (da classe
dominante), cultura do povo (atrasada, ingénua, ludica, conformista, sem dignidade artistica
ou intelectual) e cultura popular revolucionaria (produzida pela vanguarda que vé o povo

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

30 espanhol Martin-Barbero entende o Romantismo como reagdo, mas ndo necessariamente movimento
reacionario. “Reacdo de desconcerto e fuga frente as contradicdes brutais da nascente sociedade capitalista: é
também reacdo de lucidez e critica frente ao racionalismo ilustrado e sua legitimagdo dos ‘novos horrores’ ™.
Para ele, a concepgdo romantica mistificou a relacdo povo-Nacéo, 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 contaminacdo e comércio com a cultura hegemonica. “E ao ficar sem sentido
historico, o que se resgata acaba sendo uma cultura que nao pode olhar sendo para o passado, cultura-patriménio,
folclore de arquivo ou de museu nos quais conserva a pureza original de um povo-menino, primitivo”.
MARTIN-BARBERO, Jésus. Dos meios as mediacdes: comunicagéo, cultura e hegemonia. 2. ed. Rio de Janeiro:
UFRJ, 2001. p. 41-2.

 Todos sabemos que muitos musicos e compositores de criacdes andnimas ndo sdo mais t40 andnimos 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, 0s gestuais, as vestimentas, a
musicalidade, enfim. Nao ha nada estanque. As pessoas expressam suas necessidades culturais e estas sdo vivas.
Tradicdo ndo é congelamento cultural, mas a conviccdo de que um fato existe e que é mutavel, como o ser
humano e a sociedade. E nesse sentido que se torna ingénuo pensar rigorosamente os termos tradicio e
anonimato, sem uma flexibilidade necessaria a compreensao de sua localizag&o histérico-cultural.
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fizeram opcao 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 educacédo, apresentado pelo Ministério da Educacdo e Cultura. O texto do Plano
prioriza o patriménio historico e o desenvolvimento cultural. Termos como “comunidade”,
“participagdo comunitaria” e “criatividade” aparecem relacionados as praticas de contestagdo
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 manifestacdes
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 fixacdo na coleta e
armazenagem de produtos acabados ligados a tradi¢cdo, 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 devocdo 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 mudancgas na
sociedade brasileira em nivel econdmico e politico. Econémico porque o novo mercado de
trabalho inviabilizaria a figura do “malandro” do samba e carnaval cariocas, e politico, devido
a apropriacdo 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 expressdes
culturais. (CHAUI, 1995).

Como visto anteriormente, houve uma mudanca na expressao “cultura popular” a
partir dos interesses da classe dominante. Primeiro, entendida por tracos como primitivismo,
comunitarismo e purismo e, ap6s, como forma de controle estatal, sendo a mesma situacao
observada no que diz respeito ao folclore. Embora surgido em momento posterior, o folclore

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

Com base nos estudos de Fernandes (1989) é possivel verificar que o folclore como
forma de conhecimento cientifico nasceu no século XI1X na esteira da filosofia de Auguste
Comte e do evolucionismo inglés de Darwin e Spencer, bem como de uma necessidade
histdrica 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 ndo materiais (lendas, dangas, supersti¢des, adivinhas e provérbios). O termo
surge com o arque6logo 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 produgdo como histérica ndo tinha ainda tomado impulso nos debates
contemporaneos.

Uma critica a producao folclérica é realizada por Canclini ao mencionar que embora
estes trabalhos tornem visivel a questdo do popular e tenham tornado habitual essa nocgéo,
suas “taticas gnosioldgicas” nao 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 formalizacdo da primeira Sociedade do Folclore, em
1878, na Inglaterra, nome que passa a designar, posteriormente, na Franca e na Italia, a
disciplina que trata do saber e das expressdes subalternas®®. De estilo romantico, positivista,
com utilizagdes 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 tradicéo.

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

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

1> 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 alemdo, critico literario e clérigo, reuniu textos de can¢des populares da Europa, valorizando o
nacionalismo.
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adverte o estudioso, pela necessidade de retomar os sentimentos populares frente ao
lHuminismo e cosmopolismo liberal, e firmar a formacdo de novas nagdes ao seu passado.
Paises como Argentina, Brasil, Peru e México produziram textos folcloricos 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 folcléricos atuais, principalmente porque valorizam muito mais 0s
bens culturais como lendas, musicas e objetos do que 0s agentes sociais que 0s 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
numero de descri¢es, teriam dificuldades em dar explicagdes 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:

« O folclore é constituido por um conjunto de bens e formas culturais
tradicionais, principalmente de carater oral e local, sempre inalteraveis. As
transformacdes sdo atribuidas a agentes externos, motivo pelo qual se
recomenda instruir os funcionarios e os especialistas para que ‘nédo
desvirtuem o folclore’ e ‘saibam quais sdo as tradi¢cfes que ndo tém
nenhuma raz&o para ser mudadas.’

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

e O progresso e 0s meios modernos de comunicacdo, ao acelerar o
‘processo final de desaparecimento do folclore’, desintegram o patriménio e
fazem os povos americanos ‘perderem sua identidade’. (CANCLINI, 2000,
p.213-4).

As idéias contidas nessa carta imp8em ao folclore a idéia de algo estanque, inflexivel,
que ndo pode ser “desvirtuado”. Nela, a tradigdo € lei, e somente neste sentido pode o folclore
ser patrimonio cultural de um pais. Contudo, esse ndo € o pensamento que vigora nos meios
intelectuais. J& se reconhece que o folclore é dindmico e que suas mudancas estdo
intimamente relacionadas as transformacdes sociais. Mesmo assim, ainda ha linhas tedricas
que insistem numa observancia rigorosa a elementos como anonimato, transmissao oral e
antiguidade.

As transformacfes 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 folclorico constituia-
se das formas de pensar, sentir e agir de um povo, preservadas pela tradicdo popular e
imitacdo, sem a influéncia direta de circulos eruditos e instituicdes que visem renovar e
conservar o patriménio cientifico e artistico humano ou fixar uma orientacéo religiosa e
filoso6fica. Caiam, portanto, os atributos antiguidade, oralidade e anonimato, ratificando a
aceitacdo coletiva como marca consagrada do fato folclérico 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 histérico, 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
tradi¢des individuais ou coletivas de uma comunidade e que represente sua identidade social a
partir de fatores como aceitacdo coletiva, tradicionalidade, dinamicidade e funcionalidade.
Tal conceito, explica Benjamim (2001), segue a orientacdo da UNESCO, definida em reuniéo
de Praga (Republica Checa) no mesmo ano.

Como observado, as transformacdes 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 facil acesso a filmagens, museus, fotografias,
festivais, desfiles e concursos folcléricos, bem como o investimento em turismo e a influéncia
dos meios de comunicagdo, conduziram a um crescimento das manifestacdes folcldricas e,
sobretudo, do que Benjamin chama de “espetacularizacdo das manifestacdes folcldricas”.
Como entende, “algumas das manifestacGes tradicionais guardam a natureza de espetaculos,
que tém sido levados a exacerbacdo, convertendo-se em produto da cultura de massas”.
(2001, p. 5). Muitas manifestagdes folcldricas realizadas pelas comunidades passam a
modificar-se em funcdo de exigéncias — turisticas, municipais, de sobrevivéncia — podendo
tornar-se espetacularizadas, produto a ser consumido. Nesse sentido, retomando a
problemética que impulsionou o debate, volto a questionar: cultura popular e folclore séo a
mesma coisa?

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

considerac@es realizadas anteriormente pelos diferentes estudiosos adiantam possiveis pistas.
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Contudo, gostaria de realizar esclarecimentos iniciando pelas defini¢cdes célebres apresentadas
por um dos maiores folcloristas brasileiros — Camara Cascudo. Para ele, folclore “é a cultura
do popular, tornada normativa pela tradi¢do”. (2001, p. 240). E ainda: “O folclore é o
popular, mas nem todo o popular é 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 ser& popular, uma construcdo feita pelo
povo, sendo que nem tudo o que é feito pelo povo caracteriza-se como folclore, caso ndo
respeite elementos como antiguidade, persisténcia, oralidade, anonimato e funcionalidade. Ou
seja, tudo o que se distancia destes elementos nao seria considerado folclore.

Exemplificando, poderia dizer que se uma comunidade antiga e tradicionalmente
conhecida pela realizacdo de dada manifestagdo dancante criar uma danca diferente da que
estd acostumada a realizar, esta ndo poderad ser considerada folclorica, haja vista que nédo
contém em si 0s elementos que caracterizam um fato como sendo folclérico. Neste sentido, a
manifestacdo seria popular, mas ndo folclérica, com base na leitura da segunda defini¢do dada
pelo folclorista. Somente poderia se tornar folclorica, ou seja, normativa pela tradi¢do, com o
passar do tempo, acrescido dos elementos que caracterizam um fato como sendo folclorico.

A perspectiva de folclore como “conhecimento do povo” também é bastante
questionada, posto que o folclore ndo seria privilégio de classe. Fernandes (1989) esclarece
que os elementos folcloricos atingem todas as classes sociais e passam a agir como um dos
veiculos de uniformizacdo dos padrées 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 folcloricos,
abrange indistintamente todas as classes sociais. Assim, embora o0 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 ndo fossem

compartilhados e aceitos pelos membros.

Esses elementos folcldricos, algumas vezes expressando regras de conduta,
passam a agir, de modo amplo e em periodos normais, como um dos
veiculos de uniformizacdo dos padrfes 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 configuracdo sdcio-cultural em
que esses valores estdo integrados. (FERNANDES, 1989, p. 43).

Através de uma pesquisa realizada em Sao Paulo, Fernandes (1989) constatou que 0s
mesmos elementos folcldricos, proverbios, supersti¢des, crencas, 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 analise aponta outros rumos investigativos, dado que o
proprio termo folclore (ou Folklore) remete a idéia de um saber que é 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 questao opte pelo uso do primeiro termo com maior frequéncia. Visualiza
o folclore ndo arraigado a elementos arcaicos e conservadores, apontando 0s avangos e
retrocessos em relacdo a esta questdo. Afirma que os gestos ou composicdes folcloricas
conservam muito mais do que “férmulas mortas”, ja que expressam a propria vida do homem,
0s seus sentimentos e valores. V& o folclore como uma disciplina humanistica voltada a
elaboracdo dos temas folcloricos e as implicagdes literarias dos padrdes préaticos, estéticos ou
filosoficos, inerentes a producdo intelectual de cunho folclérico. O folclore compreenderia
“todos os elementos culturais que constituem solucdes usual e costumeiramente admitidas e
esperadas nos membros de uma sociedade, transmitidas de geracdo a geragdo 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 analise a partir do que chama tradicional-popular,
levando em consideracdo as interagdes com a “cultura de elite” e com as “inddstrias
culturais”. Para tanto, realiza uma sistematizacdo por meio de seis refutacbes a essa Vvisdo
classica dos folcloristas. Sdo elas: o desenvolvimento moderno ndo 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
monopolio dos setores populares; o popular ndo é vivido pelos sujeitos como complacéncia
melancolica para com as tradicdes e, finalmente, a preservacdo pura das tradicbes nem

sempre é a melhor forma popular de reproducdo e reelabora¢do de sua situacdo. Mas, €é
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preciso pensar melhor essas refutacdes.

O estudioso argentino esclarece que mesmo com o surgimento de novas tecnologias, o
folclore ndo foi extinto, mas apenas transformado, sendo até ampliado em alguns setores,
como por exemplo, no artesanato. O que o folclore deve buscar ndo é o resgate e conservagao
de tradicbes supostamente inalteradas, mas o exame de como o0s habitos estdo se
transformando e como interagem com o homem e a sociedade. O folclore ndo se encontra,
portanto, congelado em patriménios de bens estaveis, mas presente em experiéncias de grupos
e nas formas como se vinculam a seu contexto social e expressam sua forma de consciéncia.
Assim, “ndo ha folclore exclusivo das classes oprimidas, nem o Unico tipo possivel de
relacdes interfolcléricas sdo as de dominacdo, submissdo ou rebelido” (CANCLINI, 2000,
p. 220). Néo haveria um grupo de individuos propriamente folcloricos, mas situagdes mais ou
menos propicias para que 0 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 nacoes.

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 circulagéo cultural. O popular nao é
vivido de forma melancolica pelos populares, mas pelo contrario. Muitas praticas rituais que
aparentemente reproduziriam a ordem tradicional a transgridem de forma humoristica. Ao
riso se recorre como forma de alcancar uma relacdo menos angustiante com o passado. Sao
citadas, pelo pesquisador, algumas dancas que parodiam 0s conquistadores espanhois 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 praticas populares.

E preciso salientar que, embora compartilhe com Canclini e Fernandes a idéia de que
0 popular ndo € monopdlio dos setores populares, ja que as diferentes classes podem
comungar dos produtos elaborados e até (re)cria-los, entendo que é nas classes excluidas que,
efetivamente, sdo construidos e consolidados os elementos folcloricos materializados através
de uma normatizacao social. Comungo das idéias de Canclini e Fernandes sobre o fato de que
0 popular ndo é privilégio dos populares, mas ndo 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, 0s
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 definicdo 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 sinénimos 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 folclorico,
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 ndo se liga radicalmente aos classicos elementos do fato folclérico, sendo
flexivel e passivel de modifica¢bes. Contudo, outras problematicas nascem desta situacéo.

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 populagdo em termos de salde, educacéo,
saneamento basico, cultura, ou seja, condi¢Bes dignas de existéncia. Contudo, o risco seria
definir algo como sendo ou ndo anénimo, tradicional, frente as rapidas transformacdes
tecnoldgicas. Mas, se a opcéao for pela visualizagdo dos termos como sinénimos, outros nés
deverdo ser desatados.

Se a cultura popular for definida nos contornos teéricos de Chaui (1995) como
expressao dos dominados e producdo de uma classe subalterna na sociedade, como percebé-la
a luz do folclore a medida que este ndo seria privilégio de classe, mas existiria em todas as
classes sociais? Seria possivel pensar cultura popular e folclore como sindnimos, posto que a
cultura popular caracteriza-se como uma manifestacdo diferenciada, realizada numa
sociedade que, embora seja a mesma para todos, é 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 préticas, representacdes e formas de consciéncia que possuem logica propria (o
jogo interno de conformismo, do inconformismo e da resisténcia), distinguindo-se da cultura
dominante exatamente por essa logica de praticas, 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 alcancéd-la, ja que qualquer possibilidade é
frustrada ante o jogo de poder reinante. Nesse sentido, como resolver o impasse? E viavel
compreender os termos cultura popular e folclore como sinénimos?

Talvez a idéia possa ser outra. Pensemos em producdo e (re)producdo dos bens
culturais de uma sociedade a partir de algumas delimita¢Bes do fato folclérico, embora com
toda a flexibilidade que este mereca ter. Primeiramente, entendo que é 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/folcloricas 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¢Oes, poesias,
vestimentas ou obras de arte. O popular, em sua significacdo coletiva, possibilita sentidos,
sendo fonte inspiradora de construcdes eruditas. A cultura popular, vista nesta perspectiva,
também é (re)produzida por outros segmentos da populacéo.

N&o h& como negar que ha uma producdo cultural propria das classes marginalizadas
socialmente, coletivas, que estampa formas dessa comunidade ser, pensar e agir. Ndo ha
como esquecer que vivemos numa sociedade de diferentes niveis culturais e sociais; que ha

uma cultura erudita, valorizada pela sociedade administrada, e que had 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 comunicacdo, cerceadora, sedutora, comovente. N&o
quero, com isso, apontar relacdes de ingenuidade entre os excluidos e, tampouco, afirmar a
pureza de sua producdo. N&o ha pureza num jogo de conformismo e resisténcia, de coacéo 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 propria condicédo 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 normatizacéo
possivel de ser respeitada ou transgredida face ao contexto histdrico-social em que vivem. A
cultura popular, como sinénimo de folclore, também esta na arte de bordar, pintar e esculpir,
de ensinar e aprender histérias, de contar “causos”, de viver a crenca em seres imaginarios, de
fazer adivinhas, e isto ndo é realmente privilégio de classe. Esta presente em diferentes niveis
sociais, embora tenha claro que a dificuldade de acesso a tecnologia e as acGes coletivas
possibilita que tais préaticas culturais sejam observadas com maior frequéncia entre 0s
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 é nas agdes coletivas, comunitarias, 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 é coletivizada, passivel de modificacoes;
dindmica, como a propria comunidade.

Foi procurando caminhos que indicassem aproximacdes 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 func¢des a que se destinam, levando em
consideracdo as novas formas de aborda-los mediante mudancas no pensamento académico.

Ao me referir a cultura popular neste estudo, volto-me a uma producdo que nao se
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atrela diretamente aos meios de comunicacdo de massa e a industria cultural, embora esta
producdo seja, muitas vezes, marcada pela “competicdo” propria da sociedade de consumo.
Refiro-me ainda ao seu produtor, a0 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 comunicacdo, a esséncia € coletiva, nasce daqueles que praticamente ndo tém
acesso ao saber sistematizado e a condicGes decentes de vida.

A cultura de movimento dos populares é discutida, na sequéncia, pela danca e pelo
corpo que se expressa por meio dela, assumindo os contornos ético-estéticos caracteristicos
de dada manifestacao 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 sdo 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 ginastica, do esporte, das lutas, dentre outras praticas
corporais, de acordo com Coletivo de Autores (1993). Embora esta terminologia possa ser
vista como redundante e fragmentaria, ja que toda cultura seria corporal, acredito que a
mesma contribui para o entendimento de uma cultura que ndo se restringe a erudicdo ou a
inércia gestual, mas que é, sobretudo, construgdo humana, materializagdo de um corpo que
sente, pensa, age e comunica-se.

Integrando a cultura de movimento humano ou cultura corporal, a danga traz em si 0s
signos de cada civilizagdo no momento em que séo 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 varias sociedades, as dancas, especialmente aquelas ligadas a
caracterizacdo dos costumes, das tradigcdes, dos valores e normas, e que ndo sdo diretamente

atreladas a modismos e imposi¢bes 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
representacbes mais significativas de uma comunidade de cultura popular, pois expressa
necessidades, reivindicagdes, denuncia e sentido de existéncia. Sua funcéo social é alterada
conforme os costumes, as regras, a filosofia de cada civiliza¢do, o acontecer historico. No que
diz respeito a cultura africana, estudada por Santos (2002, p. 117), é possivel observar que:

A educacdo de uma crianca na sociedade tradicional africana, de forma
geral, inclui aprender as diferencas entre as dancas, o que € permitido, o que
é aceitavel, o que é proibido. Cada pessoa, cada grupo, tem a sua funcéao
dentro da sociedade. A danca reforca as crencas tradicionais, os valores,
mesmo nhas ocasifes em que parece ser puramente festiva. O africano,
através da masica, do canto e da pantomima, capta o sobrenatural, que é a
prépria vida, com seus ritmos e ciclos, vida expressa em termos dramaticos.
Assim, todos o0s importantes acontecimentos na comunidade s&o
acompanhados pela danca e musica acentuando seu significado.

Tal explicacdo nos transporta a uma civilizacdo cultural que vive uma racionalidade
diferenciada da ocidental, justamente pela valorizag¢do do corpo (dancgante, 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 nédo esteja livre das
influéncias de uma racionalidade ocidental, dado o processo de mundializacdo cultural®,
ainda conserva muito de seus tracos caracteristicos, de uma valorizacdo do homem como
sensivel, racional, mitico e ritualistico.

O sentido/significado das manifestacbes dancantes é revelado no corpo, nas
vestimentas, no instrumental, na coletividade, dentre outros. Associada ao trabalho (plantio,
colheita), as festas nacionais, a rituais sagrados, a celebragdes pelo nascimento, morte, guerra,

dentre outros motivos, a danca é fruicdo, forma extasica, mimese, existéncia.

A dangca € um modo de existir. N&o apenas jogo, mas celebracéo,
participacdo e ndo espetaculo, a danca estd presa a magia e a religido, ao
trabalho e a festa, a0 amor e a morte. Os homens dancaram todos o
momentos solenes de sua existéncia: a guerra e a paz, 0 casamento e 0S
funerais, a semeadura e a colheita. (GARAUDY, 1980, p. 13).

16 A expressdo mundializacdo cultural é utilizada por Renato Ortiz como forma de percepcéo da existéncia de
processos globais que transcendem grupos, classes sociais e na¢Ges rumo a uma sociedade sem fronteiras
culturais. O autor parte de uma observacdo cotidiana, sendo o termo mundializacdo empregado apenas no
dominio especifico da cultura. Para ele, “uma cultura mundializada corresponde a uma civilizagdo cuja
territorialidade se globalizou. Isso nédo significa, porém, que o traco comum seja sindnimo de homogeneidade”.
Cf. ORTIZ, Renato. Mundializac&o e cultura. Sdo Paulo: Brasiliense, 2000. p. 31.
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Em certas culturas, a danca 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 (alimentagdo, descanso, religido, banho). O sabio
Conftcio, na China do século VI, lembra Garaudy (1980), pedia para que Ihe mostrassem a
forma de dangar de um povo que poderia definir a grandeza ou declinio dessa civilizagdo, ou
seja, se a mesma estaria doente ou sa. Isso porque a danca é capaz de exprimir a coesdo e 0
poder transcendental da comunidade.

N&o apenas Conflcio 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 pratica a partir do que considerava danca dos
corpos mais formosos (imitacdes do solene) e a danga dos corpos mais feios (imitagcdes do
vulgar). J& Nietzsche consagra a danca um sentido especial. Em trecho de Assim Falou
Zaratustra, intitulado “O canto de danc¢a”, 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 dancando umas com as outras. O profeta pede para que ndo parem de dangar, pois

ndo 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? [...] Ndo vos zangueis comigo,
lindas dancarinas, de que eu castigue um pouco o pequeno deus! Gritard,
certamente, e chorard — mas da vontade de rir, ainda quando chora! E, com
lagrimas nos olhos, devera pedir-vos uma danca; € eu mesmo quero
acompanhar sua danga 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 laicizacdo 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 mencdo ao diabo, que, figuradamente, indica 0 rompimento com uma
sociedade fraca por sua falta de persuasdo e por sua subserviéncia; que contraria rangos

hegeménicos e cria seus proprios valores, as suas proprias escolhas e vontades.
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Historicamente, a danga, existente j& com o aparecimento do homem, sofre as
transformacdes sociais e contribui com estas transformacdes. Representa uma forma de
comunicagdo com espiritos e deuses em épocas bastante remotas ou atuais, uma maneira de
personifica-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
cerimoénias religiosas, a dangca conquista seus proprios espagos — 0S espacos do corpo.
Configurada em rituais macabros da ldade Média como forma de exorcizar o corpo das
doencas e infortunios que o afetavam, a danca é forma de expressdo, linguagem que atrai e
seduz pelo que é e por sua forca regeneradora. Pela licenciosidade permitida nas festas e por
sua capacidade de descobrir outros rumos que possibilitem a aproximacao dos individuos, a
danca edifica o0 homem. Enquanto forma de protesto corporeo 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 operarios. E arte,
ludicidade, festa, profissdo, movimento, consumo e diverséo.

Nas manifestacbes mais simples da vida cotidiana assumiu designacfes como danca
folclérica, danca espontanea, danca popular e danca camponesa. A cultura corporal de cada
povo (ou cultura de movimento) foi sendo formada a proporcao que este estabelecia relactes
com a natureza e com o social. Os meios de comunicacdo e 0 processo de mundializacédo
cultural permitiram que as fronteiras que delimitavam as manifesta¢fes culturais passassem a
ser rompidas ou, pelo menos, flexibilizadas. Talvez, ainda, deturpadas, como se uma Unica
parte fosse capaz de representar o todo, embora acreditando que esta parte o constituisse e 0

representasse.

17 As diferencas entre o sagrado e o profano séo importantes para o entendimento da raz&o e do “outro” da razéo.
“O sagrado e o profano sdo entendidos como opostos, dentre outras coisas, pelo fato do primeiro buscar os
desequilibrios, o afastamento das preocupacdes cotidianas, a ndo contengdo dos desejos, 0 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 dancas do sagrado no profano: transpondo
tempos e espagos em rituais de candomblé. Campinas: UNICAMP, 1999. Dissertacdo (Mestrado em Educacao
Motora), Faculdade de Educacdo 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
conciliacdo precéaria das duas forcas antitéticas que ndo asseguram a duragdo do universo sendo neutralizando-se
reciprocamente. A saida desta bonanca, deste lugar de calma relativa em que a estabilidade e a seguranga sdo
maiores que em qualquer outra parte, equivale a entrada no mundo do sagrado”. CAILLOIS, Roger. O homem e
o0 sagrado. Lisboa: Edic¢Ges 70, 1988. p. 35.
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O Brasil, por exemplo, é 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 caracterizagfes que
poderiamos atribuir ao pais. 1sso porque a cultura brasileira consolida-se pela diversidade, por
uma cultura corporal ampla e esteticamente multifacetada resultante de aculturacbes que
envolvem o branco, o negro e o indio. Portugueses, espanhdis, italianos, ucranianos,
africanos, holandeses, japoneses, arabes e alemdes deram sua contribuicdo a esta formacéo
cultural, embora com maiores ou menores intervengdes. Deixaram suas marcas expressas na
culinéria, na literatura, nas musicas, nas dancas, nas festas e no trabalho. E contribuiram para
a consolidacdo de regras, habitos, costumes, moralidade e para a configuracdo de padrdes
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, valida 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 gque 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 justica, amizade e respeito.

Se observarmos uma comunidade popular ou comunidades que se formam a partir de
objetivos comuns, percebemos que varios dos conhecimentos adquiridos sdo passados de
geracdo a geragéo, transmitidos em grande parte de forma oral, mantendo uma funcgéo social e
persistindo ao longo de anos. Contudo, a existéncia da moral ndo indica a presenca explicita
da ética, ou seja, de uma filosofia moral, 0 que leva a problematizacGes e interpretagcdes do
significado dos valores morais. Nem tampouco podemos afirmar, segundo Chaui (1995), que
os valores morais sejam idénticos aos fatos constataveis na vida cotidiana, ou seja, que a
forma como uma comunidade age na atualidade é correta porque 0s antepassados a
realizavam. Mas, sera 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? Sera que ndo vivem sua corporeidade reproduzindo valores sem ao menos
questiona-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¢ao, quando os transgredimos.

Embora sentimentos, condutas, acdes 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 cenarios e personagens que fazem parte de varias histdrias 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
nacao pelas ruas de Recife e Olinda, no embaraco do corpo ao som do bumba-meu-boi, no
ritmo tribal dos maracatus rurais, sigo refletindo o sentido ético-estético do corpo’®. 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,
h& 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 ndo séo
0s mesmos que em uma brincadeira de bumba-meu-boi. Cada manifestagcdo 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. Ndo ha como abolir os orixas ou disfarca-los na forma de santos
catélicos; ndo ha como esquecer o motivo que introduziu os negros no Brasil e camuflar as

marcas inscritas em seu corpo. Sdo necessidades de protesto, de luta, de poder. Ndo ha como

8 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”, tém presenga marcante na regido nordeste.
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manté-los “puros” (e nem é esta a intengdo), pois é nas mesclas culturais que alcancam sua
resisténcia e legitimidade.

Os signos corporais estdo intimamente ligados & construgéo 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 expressoes proprias de cada comunidade, é pela
comunicagdo ndo-verbal que as especificidades corporeas sdo reconhecidas. As
normatizacdes 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 carimbd ou lundu marajoara, expressa no corpo que danca, no remelexo
de quadril, nos ombros e umbigos a mostra? De onde vem a normatizacdo de um sapateado
exclusivamente masculino nas dancas de fandango paranaense, assim como a caracterizagdo
estética por meio de roupas de caicara, do gestual inocente, do flerte e sutis aproximacdes
corporais? Que forga brota de um frevo, um coco e um maracatu recifense? O que nos
instiga a capoeira baiana'*?

E certo que a delimitacio 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 geracdo, sob efeito das mudancas préprias 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 imigragédo
européia e asiatica. Tal influéncia colonizadora repercute fortemente nas manifestacdes

gestuais desses povos.

19 Carimb6 e lundu séo manifestaces dancantes proprias do Estado do Par4, 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 regies do pais, no sul (Parand) € realizado pelo
sapateado masculino e valsado feminino, especialmente na regido litoranea, com enfoque na festa e diversao
dos folgadores (como sdo chamados os dancarinos de fandango). Ja 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. Danca,
Brasil: festas e dancas populares. Belo Horizonte: Leitura, 2000.
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E rico e diverso o legado africano em nosso pais, sendo possivel verificar nas
manifestacdes folcloricas dancantes um gestual arrojado, sensual, ludico, mitico e, muitas
vezes, envolto pelo colorido das roupas, por instrumentais de percussao, por ritmos sedutores.
Sdo presengas vivas 0 bumba-meu-boi, 0 maracatu, o coco, a congada, a capoeira, que
expressam ludicidade e devocdo. A relacdo com o corpo € certamente outra. H& 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 0 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. J& as
manifestacdes de origem européia, diferentemente das expressdes indigenas e africanas,
apresentam gestualidade mais recatada, em que a sensualidade € camuflada pela devogédo 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 S&o Goncalo e as dancas de fandango®.

Ingressando mais diretamente no mundo dos populares, pergunto: o que ha em cada
manifestagcdo 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 necessario 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 sera
consolidado num momento posterior.

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

préprias regras que, advindas do brincar coletivo, de suas representacdes e transmissao oral,

2 cf. CORTES, Gustavo. Danca, Brasil: festas e dancas populares. Belo Horizonte: Leitura, 2000. Cf. ainda
CASCUDO, Luis da Camara. Dicionario do folclore brasileiro. 10. ed. S&o Paulo: Global, 2001.
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vao se consolidando. Os personagens configuram a trama e contam a historia 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 danca, levando a consolidacdo de uma gestualidade
que tradicionalmente foi ensinada e que, embora renovada, mantém as caracteristicas
essenciais vivas e dinamicas. O desenrolar da histéria, a caracterizagdo dos brincantes®, o
sentimento estético e moral com que o grupo vive a trama, faz com que haja uma forma impar
de representacao, 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 duvida 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 préprio percurso. Cria-se um
sentido ético-estético da alegria, da dor, do possivel no impossivel, da transfiguracdo do real,
da festa. 1sso conduz ao delineamento do sentido ético-estético do corpo que leva qualquer
pessoa conhecedora destas manifestacGes a identifica-la, seja por seu ritmo, instrumental,
comportamento social ou gestualidade. As regras inscrevem-se no corpo que danca, devendo
esta normatizacao ser interiorizada por cada um que busca integrar uma dada comunidade. O
conhecimento é apreendido pela observacdo do grupo, pela reproducédo de suas agdes, pelos
movimentos ritualisticos, pela tradicao oral, pelas toadas (musicas) e memdria 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 manifestacdo dancante, na festa que efetiva tempos-espacos diferenciados. E
iSso ndo € proprio apenas do bumba-meu-boi, mas das manifestacfes populares como um
todo. O caboclinho (ou cabocolinho), por exemplo, € uma dessas manifestacdes e, conforme
informacdes coletadas em Cortes (2000), trata-se de uma das primeiras representacfes
folcléricas do Brasil, registrada pela primeira vez no ano de 1584 em tribos indigenas do
Nordeste.

Atualmente, o caboclinho — segunda imagem que tomo para situar 0 contexto da

cultura — é uma representacdo carnavalesca de grupos que se vestem de indios e dangam ao

2L A utilizagdo do termo “brincantes” (usado esporadicamente no texto para fazer mengéo aos populares) néo se
da desprovida da compreensdo de que os populares ndo fazem maracatu apenas para “brincar”, viver momentos
ludicos, 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 movimentagdo, numa simulagdo a vida do indio. Embora parecga
de origem ou aculturacdo amerindia, explica Cascudo (2000), o caboclinho tém influéncia
africana. Contudo, mesmo tendo elos africanos, a forma como o caboclinho é representado
leva-me a classifica-lo como tipicamente indigena.

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

manifestacao.

Figura 01: Manifestacdo 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 Unica familia — os Silvas —

que passam a tradicdo dos caboclinhos de pai para filho hé véarias geracoes.
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[...] Esse som ai, isso ai a gente sO apresenta no Ultimo dia de carnaval,
guando a gente vem vortando pra casa, ta 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 nds chamamos o toque da despedida, que é no
encerramento do carnaval, no ultimo dia de carnaval, apds encerra 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 vilva, dos
ex componente falecido... muitas dela ao escutar esse som, elas choram. E
dizem que é muito penoso e realmente é. Eu t6 todo me arrepiando sé de
escutar esse togque, porque é 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 nds todos estejamo junto.
Muitos analisa dessa maneira. [...]. Entdo se chama de toque da despedida
porque é considerado um toque realmente penoso. Pra n6s, componente da
agremiacéo, é considerado um toque penoso®.

O relato apresentado me aproxima do sentido que esta manifestagdo tem para 0s
populares, imagens que dialogam passado, presente e futuro. Tensdes, conflitos, encenacbes
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 movimentagdo viva e alegre no gestual dos
caboclos, pelo colorido das roupas, pelo ingresso num mundo magico representativo para
cada um dos integrantes, o caboclinho tem caracteristicas nitidamente indigenas, marcadas
pelo instrumental da gaita ou flautim (também denominado inubia), dos mineiros, do tarol e
do surdo, cujo som fora extraido de rituais de culto indigena sobreviventes as perseguicdes
mégico-religiosas®.

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

Numa caracterizacdo 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 langa de madeira enfeitada

2 Texto retirado de MUSICA DO BRASIL. Grupo Caboclinhos de Ceara-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.

2% Informagdes sobre caboclinhos podem ser obtidas em BORBA, Alfredo et al. Brincantes. Recife: Fundagéo de
Cultura Cidade do Recife, 2000. (Colecdo Malungo; v. 3).
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com fitas, que leva nas méos, o caboclo brinca o carnaval. Usa, ainda, meia de jogador de
futebol, sapato ténis e 6culos, 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 movimentagdo viva, abrindo
espaco entre a multiddo. A Figura 02 apresenta imagens coletadas no Encontro de Maracatus

Rurais no carnaval de Olinda.

Figura 02: Manifestacdo carnavalesca -
Maracatu rural

H& sempre falas decoradas ou improvisadas entremeadas de ritmo alucinante dos
chocalhos, de instrumentos de percussao e sopro, sendo conhecido também por maracatu de
baque solto, diferenciando-se do maracatu na¢ao (ou maracatu de baque virado) por seu ritmo
alucinante, por seus personagens exaticos, pela forma de conducdo 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 lanca e de pena e todos os demais brincantes. E

assim sucessivamente, mesclando poesia e gestual.
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Eu vou samba novamente, sem maltratd meu amigo
N&o vou butd em perigo, é quatro samba somente

Sou um mestre consciente, de forca, 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 ¢ uma forma de sambada — encontro e
desafio cantado entre dois ou mais mestres de maracatu-rural. Da-se com Mestre Barachinha
do Maracatu Cambinda Brasileira e Mestre Cosme Antonio do Maracatu Ledo Formoso a
partir de uma toada coletada no Engenho do Cumbi, cidade de Nazaré da Mata em
Pernambuco. Ha 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 criagéo.

O maracatu rural distingue-se ainda do maracatu nagdo por inumeros elementos. Um
deles diz respeito a estrutura da manifestacdo. Enquanto o maracatu nacao revive a
caracterizacdo 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 € 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 aglentar 0s
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 cachaga, limdo e polvora que deixa os caboclos
meio dopados, antigamente bastante freqliente entre os populares. A estética é 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 percusséo — tradi¢des e valores
originados na segunda metade do século XIX e que se propagam de geracdo em geragao.

% Trecho musical retirado de MUSICA DO BRASIL. Mestre Barachinha e Mestre Cosme Antdnio. Sambada.
Sdo Paulo: Abril Entretenimento. [sd.], faixa 12, n.11.61.001-2 cd 1- Musica dos homens, das mulheres e das
umbigadas. CD.
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Caboclos antigos se mesclam aos mais novos, garantindo a continuidade e renovacao 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,
maltiplas. 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 tradicdo, por
valores e normas de convivéncia em comunidade.

Se o bumba-meu-boi, 0 maracatu rural e os caboclinhos séo realizados com essas
caracteristicas é porque ha normatizacdes coletivas que delineiam a forma como os populares
devem cantar, tocar, dancar, representar, vestir-se e sentir o préprio grupo e seu papel no
mesmo; normatizac6es que sdo dinamicas e que atendem aos interesses da comunidade, sejam
eles marcados pela contemporaneidade ou pelas tradigdes do passado. As necessidades geram
modificagdes na forma como vivenciam dada expressao cultural, pois 0 homem é historico,
temporal, embora viva o atemporal em cada momento que ingressa no mundo mitico das
manifestacdes.

Embora as tradicdes tendam a ser preservadas, as mudancas sdo visiveis a partir de
outras necessidades presentes em geragcdes que vivem contextos diversos. Ha 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, é 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, diferencas podem ser sentidas quanto a formagéo do
grupo, a danca, as musicas, a origem rural e as ligacbes com praticas magico-religiosas. Os maracatus rurais
alegram os sitios e engenhos da Zona da Mata, onde bebem 4gua 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 ndo
fazem seus itinerarios a pé, mas pegam caminhdes ou 6nibus para se apresentarem em outras localidades. Os
encontros entre 0s maracatus eram temidos, havendo disputas entre muitos deles. Atualmente ndo passam de
disputas simbélicas. Cf. BENJAMIN, Roberto. Maracatus rurais de Pernambuco. In: PELEGRINI FILHO,
Américo (org). Antologia de folclore brasileiro. Sdo 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 agUcar, 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. Diario
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 dancgante, identifica a cultura
de uma comunidade, a normatizacdo que a leva a se expressar daquela maneira e ndo de outra,
sob determinadas condigbes. E o corpo o mecanismo do acontecer simbolico, religioso e
festivo. E ele, como construcéo cultural, que torna possibilitada a relagdo com os outros seres
humanos e que retira a aridez do mundo das sociedades pela instauracdo de um novo tempo-
espaco. E ele, racional, sensivel e comunicativo que possibilita o fluir de uma nova ordem, do
acontecer dialdgico ético-estético.

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

Ha tensdes, conflitos internos e anseio de poder em grupos de cultura popular. Nesse
jogo de conformismo e resisténcia, os populares se distanciam das imposi¢des da cultura de
massa a0 mesmo tempo em que se aproximam delas. Almejam romper com o que consideram
ndo atender aos anseios de uma comunidade. Denunciam 0s erros, 0s desvios, a normatizacao
que ndo é 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” propria de uma sociedade que busca o poder, o dinheiro e o controle do saber.

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

uma vivéncia coletiva, sobretudo marcada pela solidariedade e capacidade de olhar o outro

111



que vive nas mesmas ou em semelhantes condi¢des de marginalizacéo.

Neste capitulo, procurei situar o corpo como construcdo 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 histéricos,
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 tramite pela dimensdo ético-estética do corpo.

O passo seguinte é apresentar uma manifestacdo popular — 0 maracatu nagao — a partir
dele proprio, ou seja, estando imersa no cotidiano dos populares. Entendo que conhecer uma
manifestacdo popular em seu sentido/significado da-se com o ingresso na comunidade,
possibilitando olhar por dentro e por fora da mesma, mantendo a tensdo. Tensoes, conflitos,
descobertas, certamente ndo faltaram. As novas imagens iniciam-se agora com o cenario 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 Chéo 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 atencéo 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 historia. O segundo apresenta a pesquisa do tipo etnogréafico realizada em
Recife-PE com uma comunidade, mais especificamente, com o Maracatu Na¢do Cambinda
Estrela. E nesse momento que esclareco a metodologia utilizada, apresentando os rumos
tracados para esta estruturacdo. Reconheco a localidade de Chao de Estrelas, identifico os
atores do “pedaco’”, descrevo observacdes realizadas no periodo pré-carnavalesco e
carnavalesco e, por fim, trago reflexes acerca do sentido ético-estético do corpo na cultura
popular.

Né&o fago um chamamento para o conhecimento puro e simples da construcédo 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 expressao estética, sua arte, suas festas.

A vivéncia com populares, por mais intensa que possa ser, ndo traz a dimensao do
cotidiano na forma como realmente acontece. Muda-se o curso, a rotina, os dizeres, e
transformam-se os habitos com a presenca do pesquisador, embora as “aparéncias” ndo
possam ser sustentadas por muito tempo. Como afirma Laplantine (2004, p.26), “nds nunca
observamos 0s comportamentos de um grupo tal como eles aconteceriam se n6s ndo nos

encontrdssemos 14, ou se os sujeitos de observagdo fossem outros que n6s”. O que vive 0

1 0 termo “pedaco” é uma expressdo comumente utilizada por Magnani para designar o espaco em que vivem 0s
populares — mediacdo entre o privado e o publico. Ser do pedaco pressupde envolver-se numa rede de relagées
que agrega parentesco, vizinhanca e procedéncia, e ndo apenas a frequiéncia assidua a espagos populares. Implica
ser reconhecido em qualquer parte, obedecendo as regras estabelecidas pela comunidade. Cf. MAGNANI, José
Guilherme Carlos Cantor. Festa no pedaco: cultura popular e lazer na cidade. Sao Paulo: Brasiliense, 1984.



pesquisador em campo com seus interlocutores, (0 que detesta ou aprecia, recalca ou eleva),
lembra o autor, € parte integrante de sua pesquisa.

Por mais que se tente uma insercdo sem muito alarde na comunidade, ndo ha como
passar por ela sem interferir, deixar marcas e recebé-las. A acdo é 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 ético-estética e as insignias inscritas

no corpo.

3.1 Convite ao popular

3.1.1 (Re) conhecendo 0 maracatu

O “maracatu” envereda pelas construcdes populares em suas representaces mitico-
religiosas, dancantes, musicais e ritualisticas, cedendo aos encantos dos meios de
comunicacdo de massa, da expressdo artistica altamente elaborada, das remuneragdes
financeiras pelas apresentagdes, da Federacdo Carnavalesca, a0 mesmo tempo em que resiste
a imposic¢des institucionais, a coacdes politicas, a deturpacdes de seu sentido ético-estético.
Sofreu inumeras modificacdes, desde sua origem até os dias atuais, o que me conduz a melhor
situa-lo nas infinitas teias que o envolvem. Atenho-me a dados histdricos coletados e
descritos por outros pesquisadores, embora s6 possa intervir diretamente a partir da historia
que construi e que vi ser construida pelos populares.

Buscando possibilidades de melhor conduzir a compreensdo desta manifestacdo
popular, trago apontamentos teoricos realizados por pesquisadores diversos, iniciando por
Avradjo (1973). O autor menciona que descrever o maracatu? é 0 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

2 Em trecho retirado de parede do Setor de Antropologia do Museu do Homem do Nordeste é possivel encontrar
a seguinte compreensdo: “O Maracatu Nacdo € um cortejo régio, remanescente das antigas coroagdes dos reis
negros, cujas primeiras noticias remontam ao final do século XVII. 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 simbélico”. MUSEU DO
HOMEM DO NORDESTE. Setor de Antropologia do Museu do Homem do Nordeste, Exposicdo do Processo
de Restauro das Coleces de Indumentaria do Maracatu Nacdo Elefante e do Boi Misterioso de Afogados.
Maracatu Nacéo 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 préprio xangd®. A diferenca esta 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 mudanca historica, politica e religiosa, assumindo as caracteristicas de época.

Reunindo-se primeiramente em clds, confrarias, clubes e associacfes negras para
manifestar sua devocdo a Nossa Senhora do Rosario e outros santos, como esclarece Ramos
(1935), os negros brasileiros faziam procissdes com canticos, bailes festivos carnavalescos,
personagens e vestimentas proprias, conforme suas regifes, costumes e sobrevivéncia
religiosa. O cortejo real destinava-se a Igreja de Nossa Senhora do Rosario, na qual era
obrigatéria a parada, entoando versos em homenagem a padroeira do Rosario e a S&o
Benedito. Uma das toadas bastante comum aos grupos de maracatu faz mencdo a Nossa
Senhora do Rosério.

O senhora do Rosario

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 cenario.

® De modo geral, os cultos afro-brasileiros costumam ser designados pelo termo candomblé. Contudo, tais
designacdes assumem suas peculiaridades regionais, sendo chamados, comumente, de Xangds em Pernambuco,
candomblés na Bahia, tambores em S&o Luis do Maranhdo, macumba no Rio de Janeiro e Sdo Paulo, dentre
outras terminologias. O folclorista Luis da Camara Cascudo sintetiza o candomblé como “festa religiosa dos
negros jeje-nagds na Bahia, mantida pelos seus descendentes e mesticos. Lugar onde essa festa se realiza.
Macumba, no Rio de Janeiro. Xangé, em Alagoas e Pernambuco. Sede religiosa do culto negro, com o barracéo
onde as filhas-de-santo cumprem longa iniciacdo sob a direcdo do pai-de-santo ou mée-de-santo. Terreiro. Os
negros de origem banto ddo o mesmo nome aos centros de sua devogdo. Ha candomblés chamados de caboclo,
em que a influéncia indigena e mestica predominam”. Cf. CASCUDO, Luis da Camara. Dicionario do folclore
brasileiro. 10. ed. S&o Paulo: Global, 2001. p. 103.

* Esta toada foi ouvida em varios grupos de maracatu nacéo 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 0os membros reais, e mais soltos e despojados para o restante da corte. Uns
cumprem funcéo laboral, como os soldados romanos e os lanceiros, que fazem a prote¢do do
rei e da rainha; ou ainda os vassalos que abanam os reis com leques, amparam suas capas e
seguram o palio (espécie de guarda-sol que acoberta os reis)°. Outros tém uma funcéo festiva,
comemorativa, de gestual despojado, como as baianas que integram o cortejo, sejam as
chamadas “ricas”, com roupas mais sofisticadas, e as “pobres”, que dangam em corddes e
usam chitdo. Os gestos lembram os movimentos das dancgas de orixas: muitos giros, passos
curtos, com trejeitos de ombros, gingados de quadril, flexdo de bracos e balanceados. Ha
quem tenha funcdo mitico-religiosa, como a dama-do-paco — 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 representacoes
bastante curiosas do maracatu e que reforca a sua fungdo mitico-religiosa®.

Tomando por base a obra de Alberto da Costa intitulada A enxada e a lanca: 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 herdi 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 organizacao social fundada na terra e ndo
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 orixas

> “Um outro elemento existente nos maracatus-nagio e que pode ser descrito como permanéncia/presenca
africana é o da utilizagdo dos grandiosos guarda-sois. 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 Franca.
Maracatus-nacdo: ressignificando velhas histdrias. Recife: UFPE, 2003. Monografia (Graduacdo em Histdria),
Centro de Filosofia e Ciéncias Humanas, Departamento de Historia, Universidade Federal de Pernambuco, 2003.
p. 27.

® A expressdo calunga assume diversos significados a partir de varios 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), admiracdo, 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 feiticaria em Pernambuco), maneca ou cabocla. Andrade entende que calunga
seria tudo isso e muito mais, acrescentando ainda a idéia de idolo, feitico, objeto de excitacdo mistica, simbolo
politico religioso dos reis-deuses. Ndo é um deus, mas um objeto que propicia o ingresso no transe. Cf.
ANDRADE, Mério de. Dangas dramaticas do Brasil. Sdo Paulo: Itatiaia, 1982.
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do candomblé, sujeita a rituais de purificacdo para as saidas durante o carnaval, 0 que sera
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 inumeras manifestacGes populares, 0 maracatu tem sua existéncia marcada por
incertezas, hipdteses, desafios atenuados com os documentos encontrados sobre sua origem.
Contudo, sendo o maracatu de origem negra e, sabendo das dificuldades de documentagéo
frente a uma “queima historica” 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 provaveis 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 denominacdo 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 denominacéo atual de maracatu consta em
edicdo do Diario 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
antagbnicas — destribalizacdo e luta entre nagcdes — foram compostas para a formacao de um
refugio — canto e danca — onde nos horarios de folga 0s negros se encontravam. Buscavam
alivio cantando e dangcando. Como isso era uma afronta para o branco e a igreja, podendo
repercutir em manutencdo do paganismo ou revolta, estes se viram obrigados a promover

bailados e a permitir certas dancas consideradas eroticas, como o batuque, que levavam a

" O termo maracatu seria originario de fonemas guaranis, acredita Mario de Andrade, por ter vindo de maraca -
instrumento amerindio de percussdo — e catu — bom e bonito em tupi. Assim, poderiam ter sido fundidos os dois
termos maraca-catu e originado a palavra maracatu. Guerra Peixe discorda dessa argumentacao, alegando que
para admitir essa hipdtese 0 maraca deveria ter participado com certa relevancia do instrumental do maracatu, o
que ndo foi encontrado. A natureza ritmica dos instrumentos do cortejo ndo indica participagdo de instrumento
amerindio. Assim, acredita que o vocabulo seja de origem africana, designando uma danca praticada pelos
integrantes da tribo dos Bondos, proxima de Luanda, na época da colonizacdo portuguesa. Cf. ANDRADE,
Mario de. Dancas dramaticas do Brasil. Sdo Paulo: Itatiaia, 1982. Cf. PEIXE, Guerra. Maracatus do Recife. Sdo
Paulo, Rio de Janeiro: Irmos Vitali S/A, 1980.
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aumentar o capital braco-humano e a multiplicar a médo-de-obra no encanto da batucada. E ai
se incluia 0 maracatu. Essa manifestacdo, como entende o autor, foi preparada para catequizar
0s negros, passando de religioso (das irmandades de xang6s), 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 coroacGes 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 Catolica. Mesmo sendo 0s negros originarios de
diferentes tribos ou regifes do continente africano (benguelas, cabindas, congos, nagos,
moc¢ambiques), eram as coroagdes dos reis dos Congos as mais destacadas e conhecidas nas
associagles das Irmandades de Nossa Senhora do Rosario dos Homens Pretos e de Sao
Benedito, embora ndo se saiba exatamente o motivo. A instituicdo dessas coroacdes dos reis
de Congo, afirma Lima (2003, p. 39), “era possuidora de um carater marcadamente catolico,
apesar dos indicios da existéncia de elementos da religiosidade africana”. Tomando por base
o Jornal Diario de Pernambuco de 21 de setembro de 1848, Silva (1988) afirma que essa
coroacdo dos reis e rainhas negros era mais uma espécie de “cargo administrativo”, ja que
tinha por funcdo manter a ordem e a subordinacdo 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 subordinacao 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 Proclamacdo da Republica, uma vez que passam a ser vistas como ‘coisa de
negro’. Sofrem perseguicdes pelo fato de que a sociedade buscava reafirmar a superioridade
da raca branca, banindo praticas 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 Antdnio, 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 inimeras instituicdes, existentes ndo apenas em Recife, mas
em todo o Brasil®.

Cada distrito paroquial tinha seu rei e sua rainha, escolhidos por eleicdo e nomeados
por ato solene de coroacdo e posse no dia de Nossa Senhora do Rosario. Mas, somente a tribo
do Congo tinha o privilégio de eleger o seu rei, embora nao haja indicios sobre este privilégio.
O auto dos Congos atuaria como uma complementacao festiva, com teatro, musica e danca,
persistindo por alguns anos. Apos a eliminacdo da teatralizacdo, restou apenas o0 cortejo
que se transformou no maracatu, folguedo que ainda conserva costumes do auto dos Congos e
as relacdes 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 na¢des em seus
cortejos. Isso conduziu os populares recifenses a designar o maracatu de nagéo.

Embora haja unanimidade a respeito da idéia de que o maracatu tem sua origem nas
coroacgdes 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 0s
agrupamentos de reis negros em suas festas para homenagear Nossa Senhora do Rosario e
Nossa Senhora dos Prazeres, fato observado no Diario de Pernambuco de 6 de margo de
1854. Essa imitacao ndo teria surtido efeito rapido na comunidade negra, j& que somente mais
tarde € que se originaram 0s maracatus nacao.

Com base em matéria publicada no Diério de Pernambuco, de 20 de setembro de
1848, Silva afirma que, em Recife, as coroac¢Bes se deram até o século XIX, como consta a
confirmacéo de Antonio Henrique de Miranda — chefe de policia e juiz de Direito da Comarca
— ao citar a nomeacédo 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 0s
pretos”. A matéria do Diario de Pernambuco, de 27 de maio de 1871, documenta que esse rei,
em 28 de abril de 1851, em sessdo extraordinaria da Camara Municipal de Recife, encaminha

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

8 Silva afirma que, documentalmente, as coroagdes de reis e rainhas negros podem ser também encontradas em
Sevilha, 1475; em Lisboa, desde 1563; e na Franga a partir de 1498. SILVA, Leonardo Dantas. Maracatu: da
coroacdo dos reis do Congo ao carnaval. Diario de Pernambuco. Recife, 12 fev. 1988.

® As irmandades eram associagdes que desenvolviam atividades religiosas (organizacdo de procissdes, festas,
coroacdo 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 funces).
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obediéncia ao convocar a nacdo para festejos publicos, solicitando que providéncias fossem
tomadas para que estas manifestacbes chamadas “maracatus” pudessem desaparecer antes que
resultassem em conseqiiéncias desagradaveis. A pedido das classes dominantes que
solicitavam pelos jornais a intervengdo policial, os maracatus foram censurados e
perseguidos. O Diario de Pernambuco de 18 de maio de 1880 refere-se a0 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 batugques e vozes de desafinados cantores que levavam a
ensurdecer, bem como pelas palavras obscenas, ditos picantes, foco de criminalidade,
reafirmando a ideia da ndo tolerdncia a tais manifestacbes e exigindo da policia uma
intervencdo imediata.

Os estudos de Souza (2001) tomam como referéncia as praticas 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 perseguicdes as manifestacdes afro e a utilizacdo de “normas” para conté-las. O
autor esclarece que os batuques sdo uma das praticas étnicas que sofreram alteracGes
estruturais com o processo de formacao da sociedade brasileira, sobretudo pela sistematizagéo
de seus codigos 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 populacao negra.

As posturas municipais, assinala o autor, visavam ndo apenas proibir os batuques, mas
também manter o controle sobre a movimentacdo de negros pela cidade. A prética de
batuques representava 0 momento de ajuntamento de negros para ritualizar os ancestrais e
que, embora proibida, ndo pbde ser extinta. Entende que um movimento contrario 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 emoc6es em virtude dos excessos cometidos
pelos negros quando da realizagdo de dancas que levariam ao transe™.

A perseguicdo aos maracatus é 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 é possivel deixar de afirmar que a perseguicdo e a
repressdao aos cultos afros “sdo elementos importantes para o entendimento do
desaparecimento de muitos maracatus-nacdo”. Por mais que o maracatu ndo representasse
uma extensao dos terreiros de candomblé, muitos o associavam diretamente a eles, acirrando
as perseguicoes.

O reconhecimento dos xangds como sendo 0s Unicos possuidores de relagdes com 0s
maracatus nacédo, acredita Lima (2003), parece estar associado a repressao aos praticantes da
jurema®!, conhecidos como catimbozeiros. Acredita que a ndo aceitacdo da jurema nos
maracatus nacdo possui forte relacdo com a repressédo ao culto. Contudo, entendo que este

possa ser um fator, embora ndo constitua o Unico. Penso que a repressdo ao culto da jurema

19 Atualmente, como entendo, o transe é 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 0s
tambores silenciam para a louvagdo aos ancestrais africanos. A Noite dos Tambores Silenciosos é realizada
anualmente na segunda-feira de Carnaval, no Patio do Terco, em frente & igreja de mesmo nome. A meia-noite
h& homenagem para os eguns (mortos) e canto para os orixas, com siléncio dos tambores do maracatu. Apos isto,
0s Varios grupos de maracatu na¢do reiniciam o seu baque e desfile.

1 Jurema é visualizada pelos populares como uma religi&o 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 mencéo ao xangd e a jurema, dado que grande nimero 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 alucindgenas, sendo ingerida em determinadas
ocasifes, 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 utilizacdo ritual do tabaco para homenagear as entidades ou para fins terapéuticos,
visando resolver afli¢cdes, curar doencas e solucionar os sofrimentos. Participam da jurema entidades conhecidas
como mestres, caboclos, ciganos e exus, sendo cultuados através do canto, da danca 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: 0s caboclos e 0s mestres. Os primeiros sdo indios
“encantados” que realizam curas com ervas, sendo representados por um principe, estatuas de indios ou
simbolos indigenas. Os mestres seriam entidades de origem mestica, possuidores de conhecimento das ervas e
plantas, preocupados em acudir os necessitados. LIMA, Ivaldo Marciano de Franca. Maracatus-nagéo:
ressignificando velhas historias. Recife: UFPE, 2003. Monografia (Graduagdo em Histdria), Centro de Filosofia
e Ciéncias Humanas, Departamento de Historia, Universidade Federal de Pernambuco, 2003. p. 48-9.
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interveio em sua ndo identificacdo, de inicio, com os maracatus nacdo, dado que estes
apresentavam relacBes apenas com o0s Xxangos, situacdo que foi se modificando
gradativamente. Percebo ainda que alguns maracatus ndo estabelecem elos com a jurema pela
preocupacdo em dar continuidade a um trabalho iniciado ha muitos anos, procurando
preservar caracteristicas ja consagradas historicamente e sem mudancas bruscas que possam
alterar de modo significativo o grupo. E isso ndo indica necessariamente resistir as mudancas,
mas necessidade de conservar tragcos que consideram essenciais a comunidade.

O processo de decadéncia dos maracatus foi apontado por véarios estudiosos que
alegavam que eles tendiam ao desaparecimento, dentre os quais, Cascudo (2001). Em
Dicionario do Folclore Brasileiro, o autor afirma que os grupos recifenses estdo
desaparecendo e que 0 maracatu parece estar condenado a morte por auséncia de renovacao.
Entretanto, percebo que as renovacBes existem e também se ddo nos grupos ditos
“tradicionais”. Ao contrario da morte, os maracatus estdo 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-nacdo estejam diretamente vinculados a
existéncia das teorias raciais que levaram ao reforco 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 ultimas foram, a exemplo do
carnaval, normatizadas e passaram por um processo de “civilizacdo”,
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 favordvel em 2003,
tanto para a prépria manutengdo quanto para o surgimento de novos. Nos anos 70, poucos
maracatus nacao estariam em funcionamento (cerca de cinco). E somente nos anos 80 que se
estabelece um momento favoravel para o ressurgimento de maracatus e nos anos 90 para o
surgimento de novos grupos. Houve o aumento do nimero de maracatus nacgdo, e também de
jovens da classe média que antes renegavam 0s maracatus e a cultura negra. Proliferaram os
maracatus chamados de “estilizados”, ou seja, que ndo possuem liga¢des com os cultos afros.

Contudo, essa valorizagdo do maracatu ndo aconteceu de forma generalizada, mas uma
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parcela consideravel 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*?. Contudo, penso que por mais que os maracatus criados
recentemente tenham as preocupacdes em concretizar uma cerimdnia tradicional, a
semelhanca dos antigos maracatus, ndo possuem ainda as marcas historicas de suas lutas, de
sua caracterizacdo, 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 valorizacdo dos maracatus nagéo 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 hipbtese foi negada por algumas pessoas com as quais conversei e
entrevistei. Posicionei-me ainda acerca da “espetacularizacdo do popular” (utilizacdo de
manifestacdes populares com finalidade artistica, distanciando-se dos maracatus tradicionais),
entendendo que esta espetacularizacdo também contribui com a divulgacdo das manifestaces
culturais, e que, embora muitas vezes deturpada, poderia ser o estimulo inicial para o contato
com as manifestacdes 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
reconstrucdo de um clima favoravel para os maracatus-nacdo, a fundacéo do
grupo de maracatu intitulado “Nacdo Pernambuco” no final dos anos 80, e a
eclosdo do movimento “Mangue Beat”, através das bandas Chico Science &
Nacdo Zumbi, e outras menos famosas. Estas bandas e o “Maracatu Nagéo
Pernambuco” contribuiram, junto com outros fatores, para a instalacdo de um
momento em que ndo havia vergonha em ser de um maracatu-nagdo ou
dancar um ritmo ou uma musica 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 0 maracatu, o que sera intensificado com a insercao

direta junto aos populares. As descricGes realizadas e os relatos subsequentes ingressam no

12 Qutras informagdes sobre o processo de decadéncia, ressurgimento e surgimento dos maracatus, cf. LIMA,
Ivaldo Marciano de Franca. Maracatus-nacdo: ressignificando velhas historias. Recife: UFPE, 2003.
Monografia (Graduacdo em Historia), Centro de Filosofia e Ciéncias Humanas, Departamento de Historia,
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? Sera que é por que lhes falta o contato com a racionalidade ocidental? Talvez possa,
ao final do estudo, apontar algumas dire¢bes. Enquanto isso, seguem 0s encaminhamentos

metodoldgicos 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 ndo tdo 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, desenha-los, esculpi-los, dando-lhes ndo apenas silhueta cientifica, mas
também artistica e filosofica.

O trabalho “artesanal” iniciou-se com o desenvolvimento de investigacédo tedrica sobre
ética e estética ao longo da histdria da filosofia e com a elaboracdo conceitual do que chamo
de sentido etico-estético. Na sequiéncia, a investigacéo teorica voltou-se mais especificamente
para 0 campo antropologico por meio da compreensdo do corpo como construcdo cultural. A
parte final é marcada por experiéncia de campo realizada em comunidades populares na
cidade de Recife-PE, momento em que dados sdo coletados como forma de melhor apreensao
da construgdo 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 préatica escolar.
Embora a obra trate da etnografia no contexto da pratica escolar, as elucidagdes podem ser
transpostas para o setor das praticas culturais. O segundo é de Robert Bogdan e Sari Knopp

Biklen, chamado Investigacdo qualitativa em educacdo: uma introducdo a teoria e aos
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métodos, mais especificamente a parte referente & ética em trabalhos dessa natureza®.

Durante a fase de estruturacdo do estudo na comunidade, varias interrogacfes se
fizeram presentes, sobretudo no tocante ao seu desenvolvimento e tratamento dos dados. No
que diz respeito a estruturacdo, 0 que seria mais propicio a tematica pesquisada? Ficar por
longo tempo junto a uma Unica comunidade de cultura popular? Estudar algumas festas
populares existentes no pais? Inserir-me em varios 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 manifestagdes 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 tematica que tivesse vinculos com essa area e com a
cultura popular brasileira, escolhendo, portanto, o maracatu*. O contato com Ivaldo

Marciano, presidente e mestre de batuque do Maracatu Nagcdo 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 danca de Sdo Gongalo de Nazaré Paulista, em que focaliza
0 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 localizag&o, sub-emprego, economia agricola e comércio de terras. Relata o primeiro
contato com a manifestacdo de S8o Gongalo, a organizagdo e desenvolvimento das festas, a composicéo
coreogréfica da danca, as hierarquias, o principio basico de movimento, 0s passos, a musica e 0 para que se
danca. Os depoimentos dos participantes dessa dancga contribuem para reforcar a idéia do corpo como principal
meio de expressdo. A autora entende que a condi¢do sobre-humana (condi¢do de morto e de santo) que se vive
com a sacralizagdo faz com que se dance pelo morto e como o santo; mas, além disso, danga-se com o santo,
com o morto, e se adquire a ilusdo da conquista da gravidade. Trata-se de um estudo etnogréafico que analisa 0s
discursos dos participantes da danca de S8o Gongalo. A estrutura desenvolvida pela autora aproxima-se da
estruturacdo que proponho para o estudo do tipo etnogréafico desenvolvido com os populares do maracatu. O
interessante é que muitas das observacOes realizadas pela autora para a danca de Sdo Gongalo podem ser feitas
em relagdo ao maracatu. Embora sejam manifestacdes distintas, encontram-se ligadas pela idéia de cultura
popular, que apresenta tragos 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 danca de Sdo Gongalo. Cadernos Ceru, Sdo Paulo, série 2,
n.12, p. 91-113, 2001.

1 Santos, uma das pesquisadoras que discute o corpo a partir da tradicdo africano-brasileira, logo na
apresentacdo da obra Corpo e ancestralidade, esclarece que “a maioria dos estudos conhecidos acerca da
tradicdo africano-brasileira tém sido analisados a partir do aspecto antropolégico ou da transmissao oral; a
linguagem corporal e o aspecto educativo tém tido pouca consideracao entre os estudiosos da area em questao”.
Tal caréncia, apontada pela autora, e também observada na introducéo deste estudo, reforca o interesse por este
campo de atuacdo. 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
investigacdes.

As primeiras inquietac0es giraram em torno de como me aproximar da comunidade,
ser aceita por ela, conhecé-la, desvenda-la. Quem seriam os “brincantes” mais interessantes
do “pedaco” (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 inquieta¢fes. 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 0 Seu
desenvolvimento junto a comunidade?

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

André (1995) torna elucidativa a abordagem qualitativa de pesquisa, identificando sua
origem, desenvolvimento e relagdo com a area 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 compreensao dos significados expressos pela linguagem ou
acOes de pessoas e grupos investigados, visando a descri¢cdo de sua cultura. Tem por meta
investigar diferentes formas de interpretacdo 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 antropdlogos
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,
o0s habitos, as crengas, as praticas e os 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 etnogréafica, ndo se limita a descricdo de pessoas, lugares, situacdes ou a
reproducdo 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 observacdo participante,
da entrevista intensiva e da anélise de documentos (utilizadas junto aos populares na pesquisa
em Recife), a Etnografia se utiliza de outras caracteristicas como: énfase no processo e ndo no
produto; preocupacdo com o significado, com a maneira com que as pessoas se véem, com
suas experiéncias e com o mundo que as cerca; contato direto do pesquisador com a
comunidade (individuos, cotidiano, acontecimentos, eventos), sem o intuito de introduzir
modificacOes; descricdo e inducdo por meio de grande quantidade de dados descritivos
(didlogos, depoimentos, situacfes e outros); formulacdo de hipdteses, conceitos, abstracdes,
teorias (e ndo sua testagem); plano de trabalho aberto e flexivel, revendo os focos da
investigacao, as técnicas de coleta e os fundamentos teoricos; descoberta de novos conceitos e
possibilidades de entender a realidade. Tais caracteristicas procuraram ser observadas na
investigacdo com os populares.

Enquanto o interesse dos etndgrafos encontra-se na descricdo da cultura (praxis,
crencas, significados, linguagem e valores) de um dado grupo social, esclarece Andre, o foco
dos estudiosos em educacdo € com o processo educativo, o que faz com que alguns requisitos
da etnografia ndo necessitem ser cumpridos por investigadores da educacgdo, como, por
exemplo, a longa permanéncia em campo, 0 contato com outras culturas e a utilizacido de
amplas categorias sociais na analise de dados. “O que se tem feito pois é uma adaptacédo da
etnografia a educacdo, o que me leva a concluir que fazemos estudos do tipo etnografico e
ndo etnografia no seu sentido estrito”. (ANDRE, 1995, p.28). A autora entende que um
trabalho pode ser do tipo etnogréfico em educacdo quando faz uso das técnicas que
tradicionalmente sdo associadas a etnografia, ou seja, a observacao participante, a entrevista
intensiva e a analise 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

15 «A observagdo 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 informag6es coletadas
através de outras fontes”. ANDRE, Marli. Etnografia da pratica 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 esta na analise da construcdo do sentido ético-estético do corpo na cultura popular,
tomo a comunidade do Maracatu Nagdo Cambinda Estrela como campo investigativo, ou seja,
como o recorte que me leva a compreender a construcdo cultural do corpo, aliado a outros
territorios que permitem melhor visualizar as manifestacdes 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 etnogréfico”. Outro aspecto que me leva a
adotar esta classificacdo é que algumas descri¢des realizadas a partir do contato com 0s
populares ndo sd@o examinadas em suas mindcias, posto que envolvem possiveis desvios de
verba do maracatu, e utilizacdo do coletivo para fins individuais. Fiz opcdo por revelar estas
questdes sem, no entanto, aprofundar-me nelas. Vale ressaltar ainda que as inimeras teias de
significacOes surgidas durante a experiéncia em campo impossibilitaram uma descricdo e
interpretacdo detalhadas de cada um dos fatos observados, o que me levou a priorizar algumas
situacBes em detrimento de outras.

O periodo de tempo da investigacdo pode variar muito (de semanas a meses e anos),
afirma André (1995), o que vai depender da disponibilidade de permanéncia do pesquisador
em campo, de sua aceitacdo na comunidade, de sua experiéncia com pesquisas dessa natureza
e do nimero de pessoas envolvidas. A teoria tem o papel de fornecer suporte as interpretacdes
e abstracBes construidas com base nos dados obtidos e em funcdo deles. A realizacdo de
pesquisa em curto espaco de tempo, como esclarece a autora, tem como uma das implicacOes
a complementacdo dos dados de observacdo com os de entrevista. 1sso porque, havendo a
necessidade de configurar o cenério, o pesquisador buscara no entrevistado a variedade de
significados que ele atribui a situacdo de pesquisa. O compromisso assumido pelo
pesquisador de garantir o sigilo das informagdes e, provavelmente, o contetdo e publicacéo
dos dados, poderia significar “a mutilacéo de parte substantiva do estudo”.

As reflexdes efetuadas anteriormente tocam de forma direta o estudo desenvolvido.
Ao mesmo tempo que eu fazia as observacdes, delineava 0s atores e procurava uma
aproximagdo com 0s mesmos até realizar o convite para a entrevista. Esse era 0 momento que
buscava, além de conhecer o informante e sua relagdo com o maracatu, esclarecer pontos que
ficaram obscuros durante as observacdes 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, denuncia,
revolta e desconfianca no que diz respeito a politica que rege o maracatu, o que me levou a
tornar anénimos 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 limita¢cdes do estudo em funcéo do tempo de permanéncia
em campo e que envolvem, sobretudo, questdes geograficas, profissionais e financeiras,
voltei-me para agdes que pudessem amenizar essa problematica. O objetivo inicial da
pesquisa’® previa uma convivéncia de quinze dias junto & comunidade, no més de janeiro,
como forma de acompanhar justamente o periodo que antecede o carnaval, em que 0sS
“brincantes” estariam se organizando para a festa. A idéia era acompanha-los, conhecé-los,
situar a localidade, observar e realizar as entrevistas. Entretanto, ndo previa dois fatores que
conturbariam as investigaces. 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 apresentactes
do Maracatu Nacdo Cambinda Estrela, impossibilitando-me visualizar a gestualidade
dancante de seus integrantes. Mas, 0s acontecimentos tinham o seu curso proprio. Parecia
claro. Era preciso mais tempo.

Retornei ao Parana para organizar as atividades profissionais, o que foi fundamental
para refletir sobre os dados coletados e as inumeras 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

investigagao no Recife.

18 A obra Desvendando méscaras sociais é uma compilagdo de textos sobre técnicas de pesquisa de campo e
método comparativo, e uma possibilidade de melhor compreender o estudo etnografico. Os vérios autores, em
suas aproximacg0es 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 0 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 protecéo de
pessoas do grupo. Cf. BERREMAN, Gerald et al. Desvendando mascaras sociais. 3. ed. Rio de Janeiro:
Francisco Alves, 1990. Outra possibilidade de compreender o estudo etnografico da-se pela obra A descricéo
etnogréfica, 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 é 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 descricao etnografica. Sdo Paulo: Terceira Margem, 2004. p. 31.
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Nos primeiros dias de estada em Recife (primeira fase da coleta de dados) néo fiquei
hospedada na comunidade, mas fora dela. Chegava pela manha e despedia-me a noite. O
convite para ficar junto a mesma, e na casa do mestre de batuque do Cambinda Estrela, veio
na seqiéncia. 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 0 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 comegou. 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 ha posicionamentos divergentes. Entretanto, parece ser consensual que a generalizacéo,
no sentido de leis universais, ndo € um objetivo da abordagem qualitativa de pesquisa e, nem
tampouco, de nenhum tipo de pesquisa. A generalizacdo é aceita como uma forma de
visualizar que os dados de um estudo podem ser Gteis para compreensdo de um outro. A

“descricio densa™’

é de fundamental relevancia para comparagdes ou transferéncias de uma
situacdo para outra, ja que as similaridades e diferencas permitem uma possivel visualizacéo
do que ocorreria em outras circunstancias.

O desenvolvimento de um estudo do tipo etnografico requer saber lidar com os pros e
contras de sua propria condigdo humana, conviver com davidas 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 condicdo humana, tendo que conter-se em palavras, em
gestos e atitudes como forma de preservar 0 andamento da pesquisa.

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

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

70 termo descricio densa € utilizado pelo antropélogo americano Clifford Geertz para designar as pretenses
da Etnografia. ANDRE, Marli. Etnografia da pratica 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 interacdo com o0s participantes da pesquisa. O mesmo se da
com relacdo a apresentacdo e analise desses dados.

A sensibilidade também é observada em pesquisas dessa natureza. Isso possibilita “ver
mais do que o 6ébvio, 0 aparente”, capturando “o sentido dos gestos, das expressdes nédo-
verbais, das cores, dos sons”, como forma de aprofundar as observacdes, realizar perguntas,
solicitar documentos e informantes. Deve-se ter perspicicia para saber quando comecar a
pesquisa, quando intensifica-la e encerrar a coleta dos dados. A sensibilidade é fundamental
ainda no tratamento dos dados, momento em que Se recorre aos pressupostos teoricos do
estudo, realizando o movimento dialdgico entre teoria e empiria. S8o 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 observacédo
participante e entrevista intensiva, voltadas tanto para a comunidade do maracatu Cambinda
Estrela quanto para outros territdrios investigados, e que possibilitaram a complementacdo de
informacgdes, 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
insercdo nestes territorios deu-se paralelamente as pesquisas na comunidade, sendo
fundamental para a busca de informacdes, bem como para distanciar-me momentaneamente
das varias situagdes 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 territdrios investigados ¢ o “Museu do Homem do Nordeste”,
especialmente o Setor de Antropologia deste museu, em que se encontra a exposi¢do do
Processo de Restauro das Cole¢Bes de Indumentaria do Maracatu Nacéo Elefante e do Boi
Misterioso de Afogados, numa realizacdo da Fundacdo Joaquim Nabuco, Instituto de
Documentacdo 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 o0 maracatu,
impressionando por varios aspectos: pela disposicdo das roupas dos reis e rainhas em caixas
que mais pareciam “caixfes” com corpos; pelas representacdes dos orixas 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 Nacéo 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 tragos 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).

Figura 03: Museu do Homem do Nordeste

o i Al =
.

Paralelamente as visitas que fiz ao Museu do Homem do Nordeste, iniciava o contato
com o segundo territorio, qual seja, a Fundacdo Joaquim Nabuco, mais especificamente o
setor de manuscritos. Foi através da Fundacdo 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.

133



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
discussdes realizadas.

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

O quarto territério 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
Educacdo Fisica, contribuiu para definir algumas orientac@es, sobretudo pelo envolvimento
do mesmo com a cultura negra a partir das praticas de batuques e controle das emogdes.
IndicacBes 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 sugestBes, Edilson era a pessoa com quem eu podia
compartilhar os conflitos vividos no bairro e localidade, as incertezas, o desenrolar das
investigacOes. Era quem me auxiliava a manter a tensdo necessaria ao estudo, bem como a
controlar a ansiedade inerente.

O quinto territorio € 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 area de folclore/cultura popular, além de conviver constantemente com
as manifestacbes populares pernambucanas, o que enriquece o desenvolvimento das
pesquisas. A entrevista deu-se j& 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
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as tradicdes™. Além do mais, considerei relevante investigar um maracatu em sua origem,
com o0s responsaveis diretos por sua criacdo, constituindo o sexto territério. O Maracatu
Nacdo Ledo Coroado, um dos maracatus mais antigos da cidade de Recife, constitui o sétimo
territorio. A primeira aproximagdo com os populares aconteceu a partir de uma apresentacdo
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 pesquisa™®.

O oitavo territorio € marcado pelo Maracatu Nacao 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 competi¢do. As
resisténcias relacionaram-se ainda a atual presidéncia (desconhecedora dos fundamentos do
maracatu), a recep¢do que eu teria (ndo sendo aceita pelo grupo e, talvez, destratada) e a idéia
de que ndo adiantava investigar um “maracatu que acabou™?. Entretanto, avaliava que ndo

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

18 E em Recife, ano 2000, que o Encanto da Alegria surge pelas méos da ialorixa lvanize. Essa lider religiosa,
apos ser rejeitada como rainha em outro maracatu por sua idade, sendo considerada velha para o posto (algo
estranho quando pensamos em manifestacGes populares), resolveu criar o seu préprio maracatu. Como lembra:
“Todo o meu saldrio que eu ganhava durante 0 més, eu tava cumendo mal, passando mal, mas botava no
maracatu”. O contato com o Encanto da Alegria deu-se no efervescer de apresentacGes 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, pra fazer medo mesmo”. Entrevista concedida por LIMA,
Ivanize Tavares de. Maracatu Nagdo Encanto da Alegria. Recife, 13 jan. 2002.

19 Mestre Afonso — presidente do Maracatu Nacéo Le&o Coroado — ndo tem muito clara a histéria do surgimento
deste maracatu, mas o0 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, é claro, a ressalva feita ao Maracatu Elefante). Entrevista concedida por
AGUIAR, Afonso. Maracatu Nacéo Ledo Coroado. Recife, 03 fev. 2002. Em matéria publicada no Jornal do
Commercio €é possivel encontrar a origem do Maracatu Ledo Coroado em 8 de dezembro de 1863, fundado por
Mané Beicola — av0 de Luiz de Franca (antigo presidente). Manuel dos Santos teria passado o cetro para José
Luis da Costa que o entregou a Luiz de Franga. Este trabalhava de “bico”. Sua magoa esta 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. Aniversario de 94 anos de Mestre Luiz de Francga, do Maracatu Ledo Coroado, sugere uma
reflexdo tardia. Jornal do Commercio. Recife, 12 ago. 1995.

2 Em trecho retirado de parede do Setor de Antropologia do Museu do Homem do Nordeste, é possivel
encontrar a seguinte informacéo: “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 agremiacéo, foi extinto. Na
década de 1990, foi criado um sucedaneo e homénimo Elefante, que conta com a participacdo 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, Exposicao do Processo de Restauro das ColecOes de Indumentaria do Maracatu
Nacdo Elefante e do Boi Misterioso de Afogados. Maracatu Nagdo Elefante. Informaces retiradas de texto
grafado em parede do Museu. Recife, 11 jan. 2002.
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(e que ainda enfrenta), era marcado por sua construgédo histérica e pelas contribuicdes como
cultura popular brasileira®. Os trés Gltimos territérios sio melhor percebidos a partir das

imagens da Figura 04.

Figura 04: Maracatus Nacdo Encanto da Alegria (A),
Ledo Coroado (B) e Elefante (C)
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A selecdo dos informantes para as entrevistas deu-se tanto pela indicacdo do mestre
de batuque (num primeiro momento) quanto pela percepcdo dos papéis sociais ocupados
pelos brincantes e sugestBes dos proprios entrevistados. A entrevista partiu de uma idéia
norteadora, qual seja, a vida de cada entrevistado e sua relacdo com o maracatu. As demais

2! Fui recebida na sede do Maracatu Nagdo Elefante com respeito e atencdo, sendo convidada para retornar
outras vezes. O mestre de batuque Geraldo e a baiana Amara cederam informag@es sobre o grupo, fazendo
dendncias de pessoas que se utilizam dos servigos de seus membros, esquecendo-se dos compromissos éticos.
Disseram que “o Elefante ndo esta morto”, numa forma de se afirmarem como comunidade que busca forcas
para manté-lo. “Maracatu Elefante é grande; tem nome, tem histéria”, afirma a entrevistada. E continua: “Eu ndo
quero sair do Elefante € nunca. Sé 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 apresentagbes do Elefante e, pelo que vi, encontra-se realmente muito diferente se
comparado a apresentacfes 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 tradigdo, bem como no ritmo dos
batuques, mas certamente ndo era 0 mesmo sentimento que tive, por exemplo, ao ver outros maracatus.
Entretanto, uma coisa é certa: 0 “Elefante ndo esta morto”.

136



interrogacdes surgiram no decorrer da conversa, conforme as necessidades em esmiucar ou
ndo determinado dado.

A pesquisa do tipo etnografico contou com dezesseis informantes. Desses, onze séo da
comunidade de Chéo de Estrelas e tém (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 funcdo de
pesquisador de cultura popular.

As observacoes realizadas em Recife foram organizadas em quatro eixos norteadores:
a) configuracdo do bairro Campina do Barreto e localidade de Chdo de Estrelas
(estabelecimentos comerciais, espagos de cultura, educacdo e lazer, residéncias, localizacao
do maracatu); b) comunidade pesquisada (como vivem, o que fazem, envolvimento com o
maracatu); c¢) maracatu Cambinda Estrela (organizagdo, caracteristicas, historia, brincantes,
gestualidade); d) periodo pré-carnavalesco e carnavalesco.

As informacdes coletadas em entrevista foram agrupadas em trés eixos norteadores,
sendo eles: a) biografia do informante; b) origem e desenvolvimento do maracatu Cambinda
Estrela; c) 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 historia.
Muitas vezes ouvia a expressao “ndo ha 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 nao 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 diario de campo logo apos sua realizacgao.
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 preocupacdes comecaram a surgir. Como tratar
informagdes que envolvem a integridade de pessoas que lidam com o maracatu? Qual é
realmente 0 meu papel junto a comunidade? Denunciar? Acentuar as desavencas entre seus

membros, ou, simplesmente, tracar elucidaces sobre 0 maracatu e o sentido ético-estético do
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corpo dancante? Mas, serd que posso camuflar dados relevantes como pesquisadora? Como
manter o anonimato de meus informantes se muitos dos dados ndo tém sentido sem 0s
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 voluntaria e
elucidativa sobre sua natureza, perigos e obrigagdes. A segunda explica que 0s sujeitos ndo
devem ser expostos a riscos maiores do que os ganhos obtidos. As agdes que levariam a
concretizar estas diretrizes dar-se-iam a partir de formularios contendo a descricdo do estudo,
a utilizacdo dos dados, dentre outros. A assinatura dos sujeitos provaria seu consentimento
informado. Entretanto, muitos investigadores “qualitativos” tém considerado que o0s
procedimentos habituais de consentimento informado e protecdo de danos ndo passariam de
um ritual. Isso no que diz respeito a relacdo 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 implementagdo e, até mesmo, inoperantes, porque nem
sempre € possivel manter a regra do anonimato. Os autores observam ainda que algumas
situacOes sdo delicadas quando a situacdo de pesquisador pode colidir com a obrigacdo de
cidado.

Os dilemas como este ndo se resolvem facilmente, em funcdo de um
conjunto de prescricdes normativas. Ainda que possam existir linhas de
orientacdo para a tomada de decisdo de carater ético, as decisbes éticas
complexas sdo da responsabilidade do investigador, baseiam-se nos valores
deste e na sua opinido relativa a0 que pensa serem comportamentos
adequados. (BOGDAN e BIKLEN, 1994, p. 77-8).

As elucidagdes dos autores refor¢aram 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 preocupacdo de falar sobre a pesquisa, pedindo autorizacdo para gravar a
conversa ou filmar, tirar fotos e utilizar o material coletado, embora néo o tivesse feito de

maneira formal, ou seja, por escrito. Mas, como visto anteriormente, o que realmente importa
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é a relacdo 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 nédo revelarem
problematicas dessa natureza poderdo ter seus informantes conhecidos, ndo sendo
necessariamente obrigatorio.

O tratamento dos dados coletados deu-se pela organizacgdo das informagdes em eixos
norteadores através da reducdo e ordenacdo do contetdo — sintese dos conhecimentos obtidos
pela observacao, entrevista e documentos analisados, verificando-se caracteristicas distintas e
similares. Apos, as informacgfes foram transformadas em categorias de analise, quando se
busca a interpretacdo dos dados e sua interlocucdo com a literatura. O estabelecimento de
categorias permite ao pesquisador fazer as interpretagdes do material investigado e realizar o
didlogo com o referencial teorico.

Dada a observancia a questdes éticas, aos objetivos da investigacdo, ao tratamento dos
dados, ao posicionamento do pesquisador, a falta de espaco para assuntos que fujam a
tematica, deixam de ser revelados sentimentos, intuicdes e imagens. H& cenas que ndo sdo
reveladas, que comprometem a pessoa, 0 ser humano, o respeito e o direito de serem como
sdo. Embora ndo escritas, tais experiéncias estdo certamente inscritas em meu corpo. Teimo
em lembra-las. Teimo em esquecé-las.

Se nesta primeira abordagem sobre cultura popular procurei situar 0 maracatu em suas
origens a partir das antigas coroacOes dos reis e rainhas africanos, em suas transformacoes e
passagem de atividade festivo-religiosa para atividade sistematizada, carnavalesca, religiosa e
de preocupacéo social, esclarecendo a metodologia utilizada, as discussdes seguintes fazem
uma “leitura” da localidade de Ché&o de Estrelas, do Maracatu Nagdo 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 relagdes, as pessoas que

fazem parte do “pedaco” (o que fazem, 0 que pensam, COMO Se expressam, COMo vivem), s&o
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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
0 desvelar das méascaras sociais, a aproximacgdo com a comunidade em que se esta inserido e
que se busca conhecer, desvendar, ou seja, da qual se pretende fazer parte.

As tentativas de insercdo numa comunidade de cultura popular sd8o sempre um
desafio. Isso porque, a todo momento, ha um “deparar-se com o novo”, com situacdes que
exigem cautela, mas também um agir rapido. Corre-se riscos ja que nao se sabe se havera
acolhida pela comunidade, nem tampouco se o foco de pesquisa serad realmente contemplado.
Familiarizar-se com o estranho e estranhar o familiar, mantendo a tensdo, como Laplantine
(1991) faz questdo de recordar a todo antrop6logo, e por que ndo ao estudioso do movimento
humano, é como um “jogo de seducdo”. Nesse jogo, é 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, Chdo de Estrelas
(localidade deste bairro). O cenario 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 nao ¢ calcada. Pocas e
mais pocas d’agua sdo formadas, sendo dificil qualquer desvio. O lixo ganha destaque em um
campo de futebol - um lote em que criancas, 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 Chdo de Estrelas,

desviando do lamagcal, resultado das chuvas.

22 Ch#o de Estrelas caracteriza-se como localidade do bairro Campina do Barreto. A localidade é uma regi&o
bastante carente, de alto indice de analfabetismo, pertencente a Zona Especial de Interesse Social — ZEIS Campo
Grande. As ZEIS sdo ‘areas de assentamentos habitacionais de populagdo de baixa renda, surgidos
espontaneamente, existentes, consolidados ou propostos pelo poder puablico, onde haja possibilidade de
consolidacao fundidria’. 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. Arruda et al esclarecem que foi
na década de 80 que movimentos populares associados & Comissao de Justica 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 fundiaria 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 fundiaria de Zonas Especiais de Interesse Social — ZEIS. Congresso Brasileiro de Cadastro
Técnico Multifinalitario, 2002, Floriandpolis. Anais. Floriandpolis: UFSC, 2002. p. 1-13.
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O cadastro de areas pobres do Recife traz Chao de Estrelas com uma populacédo
estimada de 3.675 habitantes, havendo 29 ébitos 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 salarios 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 pavimentagdo®.

Chéo de Estrelas possui uma policlinica (posto de atendimento médico) subsidiada
pela Prefeitura de Recife, embora com atendimento precario. H& também uma escola de
ensino médio (apenas de aparéncia, como fazem entender os populares) e um nucleo 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 vizinhanga podem desenvolver atividades de danca,
percussdo, canto, cursos profissionalizantes e outros, mantendo-se com subvencdo 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 musica,
dentre outros. Possui salas de costura e bordado, de alfabetizacédo e reforco, de construcdo de
instrumentos percussivos e artes plasticas, além de um barracéo para o trabalho com dancas,
ornamentado com pinturas de orixas, rodas de capoeira e outros. Trata-se de uma proposta de
ressocializacdo de criancas 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), € que o nome “Mangue”, dado por
Chico Science ao novo género musical (manguebit), seja uma homenagem a este nticleo.

O cenario € composto ainda por uma pequena praga com escorregador, trepa-trepa e
caixas de areia. Avistei criancas nos brinquedos e algumas mées conversando enguanto seus
filhos se divertiam. Alguns passavam de bicicleta, fazendo manobras. A estacdo de 6nibus

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

* EMPRESA DE URBANIZACAO DO RECIFE. URB. Cadastro de &areas pobres do Recife. Chao de
Estrelas. Recife, 1997.

# A obra Do frevo a0 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. Sdo Paulo: Ed. 34, 2000.

141



passagens, dividido com uma minudscula lanchonete. Grades também fazem parte deste
cenario. Peruas saem de |4 em direcdo a cidade, muitas delas em péssimo estado. Alguns dos
perueiros, como sdo chamados o0s condutores desses veiculos, ndo possuem credibilidade
junto a comunidade por sua imprudéncia, como pude perceber em conversas com Usuarios.

As casas sdo muito pequenas e abrigam, num mesmo espaco, pais, filhos, avos, tios,
netos. Segundo um dos informantes®, ha até doze pessoas morando em cinco metros
quadrados. Ha preocupacdo em dar outro aspecto aos casebres, com leve coloragdo, numa
tentativa de fugir ao cenério preto e branco (ou, por que nao dizer, marrom). As ruas sdo
estreitas e as casas praticamente unidas. Chama a aten¢do o numero de criangas brincando,
descalcas, seminuas, estando, as vezes, sob os olhares dos irmaos mais velhos, pais, amigos
ou familiares, bem como adolescentes gravidas passando pelas ruas ou mulheres novas com
filhos pequenos®.

As condicBGes 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. “Entdo, o sofrimento é
marca registrada, é uma presenca constante na comunidade Chéo de Estrelas™?’.

Ha adolescentes que transitam de um lado para outro e se relnem em grupos, ora para
espreitar, conversar ou, simplesmente, passar 0 tempo. No mesmo espago em que se encontra
o campo de futebol, homens se reinem numa pequena tenda de conserto de eletrodomésticos
(hd geladeiras, fogbes e muita lataria espalhada). Trata-se de um espago em que se misturam
lazer e trabalho. Em frente, encontra-se uma pequena feira de hortifrutigranjeiros. Ha ainda
roupas para vender, especialmente de criancas.

Em quadras que praticamente dividem Ché&o de Estrelas e Campina do Barreto, pode-

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

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

6 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 (publica ou particular), dispostas em geral, de
forma desordenada e densa; e carentes, em sua maioria, em servicos publicos essenciais’. Partindo dessa
classificacdo, Chdo de Estrelas ndo é considerada favela em Campina do Barreto; apenas Matadouro de
Peixinhos e Mercado Publico do Funddo recebem tal designacdo. Informacgdes disponiveis em PREFEITURA
DA CIDADE DO RECIFE. Diretoria Geral de Desenvolvimento Urbano e Ambiental — DIRBAM - e
Departamento de Informagdes e Projecdes — DEIP. Regides politico-administrativas do Recife. Regido Norte-
RPA2. Recife, 2001.

27 Entrevista concedida por LIMA, lvaldo Marciano de Franga. Maracatu Nacdo Cambinda Estrela. Recife, 12
jan. 2002.
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uma igreja, uma locadora de video e estabelecimentos comerciais nas proprias residéncias
(um pequeno cébmodo em que as pessoas atendem através das janelas com grade).

Em Chéo de Estrelas ha ainda uma padaria comunitaria 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 Chéo de Estrelas”. Proximo a padaria ha outro campo de futebol, improvisado e de
dimensfes 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 Chdo de Estrelas ndo é 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 espacos de encontro para danca (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
“tranqlilidade” da localidade, assim como as festas da jurema e dos xangds que agitam toda a
comunidade. Alguns sdo convidados, outros escutam o “toque” (som préprio dos terreiros),
aproximam-se e ficam. Escutam-se frases como “ta pesado”, “t& legal” ou ainda “ndo entra la
ndo”. Ha 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 vérias festas acontecendo. Cheguei
a ir a uma delas acompanhada por integrantes do maracatu, mas nao entrei. Fomos
surpreendidos pela frase “o clima ta preto”. E conversaram em cddigo. 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 esta presente, em que o corpo gestual estd em cena,
em que se pode perceber um pouco mais 0 imaginario das pessoas. Enquanto “paroxismo da
sociedade”, nos dizeres de Caillois (1988), a festa € 0 momento de renovacéo e purificacéo,

de reviver um fendmeno que expressa a gldria da coletividade, sem a qual esta nao 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 é suprimido em funcdo da
criagdo de um outro tempo-espago.

Ao contrario das festas do candomblé e da umbanda, ndo ha roupas especificas para
participar do “toque” e nem, tampouco, o0 pai-de-santo conduz a celebracdo do inicio ao fim.
Sdo roupas comuns, do cotidiano, com auxilio de alguns acessérios. 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, é associada a imagem da
prostituta. Ha4 também homossexuais visiveis na festa, percebidos pelas roupas usadas e
gestualidade efeminada. E um espaco em que sdo aceitos, recebidos e respeitados como seres
humanos. Seguem imagens coletadas em uma festa de jurema na localidade de Chédo de

Estrelas.

Figura 05: Festa da Jurema - Chéo 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 cenario do Ch&o de Estrelas, temido pela
populacédo recifense. Caminhando pela localidade, as historias 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 ha alguns
meses”. “Aquele menino ali perdeu o irmdo que estava envolvido com o narcotrafico”. E 0s
exemplos ndo cessavam. Moradores do bairro (e mais velhos) diziam que precisavam ir para
suas casas porque era noite e se tratava de um horario perigoso para se estar fora. Eram
categoricos ao alertar: “ndo ande sozinha pelo bairro”.

Momentos de impoténcia, protecdo excessiva e intimidagdo 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 0s ouvisse alertar para 0s perigos
existentes na comunidade, queria desvenda-la. 1sso 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. Ndo 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 gue vivemos. A utilizacdo de grades nas casas e
outros mecanismos de seguranca, 0 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 séo 0s que escapam a estes temores (embora tenham outros).
Quem sdo? Os que concretizam 0 medo, que invadem e intimidam; aqueles para quem a vida
passa a ndo valer muito ou nada.

A Figura 06 ilustra parte do cenario de Chéo de Estrelas.
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Figura 06: Cotidiano de Chéo de Estrelas

Andando pelo bairro Campina do Barreto e pela localidade de Chao de Estrelas nao
me recordava de muitos detalhes de quando 14 havia estado rapidamente em 2000 para
conhecer um pouco do Maracatu Nagdo Cambinda Estrela, embora este ndo fosse, ainda,
pretensdo de investigacdo académica. Alias, é desse maracatu que falarei, ou mais

precisamente, das pessoas que mantém viva essa manifestacao.

3.2.2 No tempo-espaco do Cambinda

O Maracatu Nacdo 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 informacg6es 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 da-se com a morte de dois dos
maiores brincantes — Tercilio e Dona Inés. Em 1988 é desativado, surgindo novamente em 02
de outubro de 1997, fruto de uma cooperacdo entre alguns estudantes da Universidade Federal
de Pernambuco e brincantes da comunidade de Ché&o de Estrelas, participando, desde entdo,
de todos os Concursos das Agremiacdes Carnavalescas realizados anualmente pela Prefeitura
do Recife®.

O Maracatu Nacdo Cambinda Estrela, registrado como “Maracatt 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 é visto como “expressdo cultural e religiosa
sem fins lucrativos”, com sede provisoria em Chéo de Estrelas, alterando totalmente o sentido
original (vinculado a festas dos socios e ao carnaval). Os objetivos do maracatu sdo:
“promover a interagdo social dos membros formadores da comunidade de Chéo de Estrelas;
pugnar pela defesa e difusédo da tradicdo do baque virado; lutar por uma sociedade sem
preconceito e, contribuir na defesa de outras expressfes 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 relagdo aos
seguintes aspectos: compreensao do que seja 0 maracatu, finalidades e organizacdo. Passa-se
de uma manifestacdo nitidamente festiva e carnavalesca (pelo menos no documento, nédo
fazendo mencdo a vinculos com a religiosidade) para uma manifestacdo que se configura
como carnavalesca e religiosa. 1sso ndo quer dizer, necessariamente, que os vinculos com a
religiosidade se dessem posteriormente, mas apenas que ndo estavam evidenciados no

primeiro estatuto, talvez por perseguic@es que poderiam decorrer deste registro.

Os maracatus-nacdo hoje sdo expressbes 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

%8 Baque solto é sindnimo de maracatu rural e baque virado de maracatu nacéo. A diferenca ndo esta apenas na
forma de segurar a baqueta para a percussdo nos tambores, mas na caracterizagao gestual, instrumental, histdrica
e de sentido/significado. Cf. BORBA, Alfredo et al. Brincantes. Recife: Fundagdo de Cultura Cidade do Recife,
2000. (Colecdo Malungo; v. 3).

% Informag6es cedidas em entrevista por LIMA, Ivaldo Marciano de Franga. Maracatu Nagdo Cambinda Estrela.
Recife, 12 jan. 2002.
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apontamos em nossas discussdes que nao hd um modelo de maracatu-nacgao
e que 0s mesmos ndo tiveram apenas ligacdo com o0s xangfs, 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 caldeirdo
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 candomble
no contexto atual, embora nem sempre tivesse sido visualizado desta forma, contribui com
esclarecimentos sobre os vinculos religiosos observados no segundo estatuto. As perseguicdes
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 repressao aos cultos afros, em especial na Primeira Republica e no Periodo
Vargas, assim como o branqueamento e as transformagdes das festas negras, conduzem o0s
maracatus a momentos dificeis, como visto em discussdes anteriores. Isto os teria levado,
como entendo, a buscar estratégias para a sobrevivéncia. Uma delas seria a desvinculagdo 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 visualiza¢do 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 socios e admiradores, e
comemorar o periodo carnavalesco, priorizando os aspectos da ludicidade e do lazer, cedendo
espago para uma preocupacao social acentuada, marcada pela promoc¢do da interacdo entre
membros da comunidade de Chédo 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 conducdo das questbes de organizacdo do maracatu quando o
estatuto explicita tipos de sdcios, 6rgdos de administracdo, composicao da diretoria executiva,
diretoria de apoio e conselho religioso (ndo evidenciado no primeiro estatuto), o que ndo quer

dizer que ndo fossem preocupagdes 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, 0s orixas. A elaboracdo das roupas contou com pesquisas realizadas no Museu do
Homem do Nordeste, cuja criacdo deu-se pelos moradores da localidade. Como explica o
babalorixa Gerivaldo, ex-presidente do Cambinda Estrela, “Ivaldo foi e tirou o maracatu do
museu e botou préa aqui, prd Chao de Estrelas, entendeu? E quem botou esse maracatu pra
frente foi a gente aqui mesmo, foi a comunidade. N&ao foi ninguém de fora, ndo.” E prossegue:
“Agora, o0 Cambinda Estrela, eu acompanhei tudo, do comeco até o fim. Foi levantado aqui.
As costura tudo era aqui dentro, t4 ouvindo? Tudo. Quase tudo do Cambinda Estrela é
daqui™°.

Ivaldo Marciano acredita que este maracatu diferencia-se dos demais pela estreita
relacdo com as lutas sociais de sua comunidade, expressas na proposta de ressocializacdo 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.
Sdo tentativas de evitar que seus integrantes ndo entrem na criminalidade e exergam a masica

como forma de cidadania®..

Ensinar a ler e escrever combatendo as drogas ndo sdo as Unicas
preocupacgdes do Cambinda Estrela: a resisténcia no sentido de preservar as
tradicbes do povo pernambucano e ensinar aos mais jovens a tocar os
instrumentos, dancar, cantar e confeccionar os figurinos sdo outras
preocupacdes do maracatu®.

Séo citados os Quilombos de Palmares e Catuca, através dos lideres negros Zumbi e

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

% Entrevista concedida pelo babalorixa e ex-presidente do Maracatu Nagdo Cambinda Estrela. SANTOS,
Gerivaldo Ferreira dos. Maracatu Nacdo 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 espa¢o do barracdo para os ensaios. E afirma: “Ha cinco anos o
maracatu ndo tinha nada e hoje tem roupa que da pra vestir trés maracatus, porque a gente investe”. E continua:
“Nos temos um celeiro de talentos. Estavam tudo no anonimato”. Entrevista concedida por Mestre Afonso —
babalorixa e presidente do Maracatu Nacéao Ledo Coroado. Recife, 03 fev. 2002.

%2 Entrevista concedida por Ivaldo Marciano de Franca Lima — presidente e mestre de batuque do Maracatu
Nacdo Cambinda Estrela. Recife, 12 jan. 2002.
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e da qualidade de vida das pessoas da comunidade de Chao de Estrelas. Malunguinho® é
exaltado no maracatu Cambinda Estrela por ser, ao mesmo tempo, lider negro, historico,
resistente a dominacdo 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, é, portanto, a recriacdo simbdlica do proprio
Malunguinho do Catucé: 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 herais.

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 é pequena e coberta. HA grades que separam 0s instrumentos da rua e da casa
propriamente dita, assegurada ainda por correntes e cadeados. 1sso porque é necessario, ao
menos, tentar manter a seguranga e tracar limites entre a residéncia e o espago destinado ao
maracatu, embora ténues, ja que nem sempre a separacao é 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 Gltimo cémodo, por ndo possuir porta,
exigiu-me algumas mudangas culturais. Ha um pastor alemé&o. Salustiano é seu nome, numa
tentativa de humanizar e valorizar a nossa brasilidade, explica 0 mestre de batuque. Marcas da
enchente sdo visiveis (mofos, rachaduras, paredes esfoladas). Ha muitos cds (varios 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

% Malunguinho é considerado o mais famoso lider quilombola, comandante da suposta invasdo do Recife no
inicio de 1827, embora existissem varios “malunguinhos”. O Gltimo teria sido Jodo Batista, possivelmente morto
em 1835 em situagdo de combate. Mapas da Zona Norte de Pernambuco trazem a localizagdo da floresta do
Catuca, tendo esta inicio nos matos e morros, proximos a Recife e Olinda. “O Catucd, portanto, esta entre os
quilombos do Brasil do século XIX que tinham por base essa cumplicidade entre escravos de engenho,
quilombolas e a populagdo livre e liberta local — enfim, os ndo-brancos, e excluidos em geral”. A forma
diminutiva do termo “malungo” seria indicio de transformacdes culturais, ja que “Malungo é termo Banto, mas
‘malunguinho’ é uma derivagdo plenamente crioulizada. Assim, o lider do Catucé 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, Jodo José; GOMES,
Flavio dos Santos (org.). Liberdade por um fio: histdria 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 ganz4, porém, maior). Ensaios durante a semana
somente acontecem quando ha algum motivo em especial, como por exemplo, apresentacoes.
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 la estive, talvez pelo envolvimento de todos com a
preparagdo para o carnaval.

A primeira filmagem junto a comunidade foi realizada no escuro. Carros e 6nibus
passavam pelas ruas, iluminando por segundos o0s batuqueiros e as pessoas da comunidade. O
mestre de batugue comenta que se trata do primeiro ensaio do ano, e elogia 0s batuqueiros,
afirmando serem eles os melhores. E a forma que encontra para valoriza-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 0s
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, 0 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 observacdo de outros grupos de maracatu talvez acarretassem novos sentimentos de
inseguranca.

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

* Em documentos do Maracatu Nag&o 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 participacdo nos desfiles de carnaval, apresentacdes no acampamento do MST,
participacdo 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,
participacdo em cursos oferecidos pela prefeitura e abertura de escola para analfabetos do bairro. A escola de
alfabetizacéo teria sido conseguida ap6s um longo trabalho e conta com apoio financeiro de um grupo alemao
disposto a colaborar. Uma carta enderecada ao “Senhor Phillip e demais colegas” informa a reinauguracéo 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 alemds para realizar atividades e arrecadar fundos para a
escola e informa que o maior entrave na luta pela socializacdo dos garotos de rua estaria no governo brasileiro
que demonstra, em varios momentos, nao 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 6nibus
passando, pessoas espreitando e se entusiasmando com o ensaio, criangas olhando, dangando
e improvisando.

Dentre as criangas que participavam do ensaio, chamou-me a atencdo 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 ndo
ha cultura popular “pura”, isenta das insercdes da cultura de massa. E nem tampouco seria
esperado, tendo em vista que a vida em sociedade se estabelece pelas inUmeras relacdes
possiveis e que envolvem trabalho, familia, lazer, religiosidade, consumo, dentre outras.

A garrafa segura pelo menino era balangada constantemente durante todo o tempo em
gue 0 grupo ensaiava, como se fosse 0 “mineiro”, um dos instrumentos do batuque. E o fazia
com propriedade, chamando a atencédo e arrancando olhares e sorrisos. Sua méde o chama e o
retira do grupo. Chora tanto que ela o deixa. E se pbe a olhar, sem piscar, agora mais
intimidado. O som continua. E extasico. Varias toadas sio puxadas e alguns dos batuqueiros
movimentam-se com graca e altivez, porém, sem deslocamentos. Ha corre¢des, pedidos de
assiduidade e disposicéo.

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 dancavam alegremente ao som do batuque. Faziam roda, numa
espécie de ciranda, e giravam. Criavam movimentos em duplas e balancavam os bragos para
ambos os lados. Por vezes dangavam 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 movimentacdo 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 dancando, pois, como disseram: “Nois vai aparecer na televisao”.
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O menino, de aproximadamente dois anos, estava no ensaio hovamente. 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. Dispds-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 movimentagdo
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 0s que “viram”, expressao bastante usada; ou seja, sd0 0s
responsaveis pela mudanca de ritmo, ja 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 0s muasicos que
tocam o mineiro também o facam. Intimidados, tentam imita-lo. As palavras de auto-estima,
de vangloriar a comunidade onde se encontram e o grupo do qual fazem parte ndo cessam. A
reveréncia a Malunguinho (do Quilombo de Catucd) e a Zumbi (dos Palmares) finaliza o
ensaio, juntamente com a forga espiritual de Marivaldo, babalorixa responsavel pelos rituais
do Cambinda Estrela.

Essas cenas repetiram-se por vezes, inclusive a do menino que observava atentamente
0 maracatu. Alias, este iniciou maiores aproximacdes com a casa. Ja entrava no espaco das
alfaias e, numa tentativa de tocar o instrumento, realizava batidas ensurdecedoras. Logo
estara no batuque e contribuird para dar continuidade ao folguedo. A Figura 07 registra 0s
ensaios do Maracatu Nagdo Cambinda Estrela.

% Vérias fichas pessoais dos membros do maracatu Cambinda Estrela (ano 2000) foram encontradas junto a
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 computacéo, 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 seguranga 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 Nacdo Cambinda Estrela

O Cambinda Estrela é regido por uma “normatizacdo estatutaria” e por uma
“normatizacdo do agir pratico”. Ambas estabelecem relacGes, ja que é pelas necessidades da
comunidade que o estatuto € pensado, a0 mesmo tempo que é por bases legais que se busca
dar sustentabilidade ao grupo, atendendo aos interesses da comunidade que dele faz parte e,
muitas vezes, da Federacdo Carnavalesca. Os anseios coletivos, quando ndo mais justificados
pela normatizacdo estatutaria, passam a ser pensados por outra normatizacdo que possa
contempla-los de forma efetiva. E dai a dinamicidade do popular e de suas tradicdes
cotidianas e legais. N&o se busca o congelamento dos costumes e, nem tampouco, 0
“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 necessaria, marcada pelas codificagdes do corpo que, nas palavras de Rodrigues
(1979), expressam as codificacOes da sociedade, a0 mesmo tempo em que estas codificacfes
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 comunitarias quanto
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pelas normas impostas por instituicbes, como a Federacdo Carnavalesca, exigindo, muitas
vezes, novas relacdes na construcdo cultural do corpo. No que diz respeito a configuracdo do
Maracatu Nagdo Cambinda Estrela, ndo houve apenas a exigéncia da mudanca de baque, mas,
sobretudo, uma mudanca ético-estética. Ora, a diferenca ndo estd apenas na forma de segurar
0 baque, mas em toda uma estrutura caracterizadora do grupo e do maracatu, e que envolve
instrumentais, personagens e finalidades®. Ou seja, 0 Cambinda Estrela surge com as marcas
de maracatu rural®’, diferenciando-se e muito do atual maracatu nacéo.

O termo cambinda®, presente no nome do grupo (Maracatu Nacéo Cambinda Estrela),
seria proprio dos maracatus rurais, esclarece Roberto Benjamin. Embora mudasse o baque
para atender as pressdes 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 varios anos desativado, surgindo pelas maos de um “menino” que ndo tem as mesmas
raizes historicas, alega Benjamin, “o Cambinda Estrela é uma recriac&o®”. 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, néo
descaracteriza este maracatu e, nem tampouco, rouba o mérito de sua existéncia e da historia
que vem construindo ha anos. Outro fato a considerar é que, a excecao de outros maracatus, o
presidente € um “erudito” e “popular”, ou seja, tem acesso ao saber sistematizado, académico,
de uma razdo ocidental, e convive com uma razdo 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 bague sob
pressdo da Federacdo Carnavalesca de Pernambuco. Entretanto, essa idéia ndo é

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

% No periodo de 1949 a 1952, momento em que Peixe realiza suas investigacdes em Recife, 0 Cambinda Estrela
ndo possuia nem rei e nem rainha, tendo como personagens: porta-bandeira (baliza), dama-do-paco, portas-
buqué, baianas, caboclos, caboclos de lanca (com chapéu em forma de funil), Boneca Aurora. O
acompanhamento musical era realizado pelo gongué, ganza, 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: Irmédos Vitali S/A,
1980.

%" Diferencas entre maracatu rural e maracatu nacdo foram expostas no capitulo anterior, topico Pela cultura de
movimento.

% Cambindas, conforme informacdes 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. Informagdes retiradas de MARACATU bate forte no novo milénio. Jornal do Commercio.
Recife, 20 fev. 2002.

* Entrevista concedida por BENJAMIN, Roberto. Maracatus nacio em Recife-PE. Recife, 07 fev. 2002.

155



esclarece que essa diferenca trazida pela autora entre os maracatus hibridos e legitimos,
“demonstra a sua concepc¢do de pureza e legitimidade”, reforcando a idéia de que a pureza
estd ligada as suas origens e gque 0S grupos gue nascem com a marca dos maracatus de
orquestra ndo podem ser considerados nagdes legitimas. E assim se posiciona: “Nos parece
que tais conceitos ndo sé 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 explicacdo 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 presséo
da Federacdo 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 transformagdes conduzem rapidamente a criacao
de novos grupos, similares ou equidistantes de suas formas mais antigas de realizacdo. 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 € regido por uma normatizacdo catolica. S&o 0s
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 6nibus, carros,
num mesmo espacgo — o0 da rua. Pessoas que passam cedem a este universo e nele ingressam —
espaco sagrado, que ora é rompido pela lembranga das diferencas sociais que dao as pessoas
formas distintas de vida.

N&o ha inocéncia nas relagdes populares, mediadas constantemente pelas insurreigdes
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”. S&o as condic¢des sociais, a diferenga

“* No encarte do acervo audiovisual do Cambinda Estrela consta: “O Cambinda figura como uma das poucas
nacBes a manter os elementos originais nas batidas e no figurino, combatendo a descaracterizacdo que hoje séo
comuns nos maracatus de baque virado”. E, realmente, € um tanto complicada a definicéo de legitimidade por
essa via. MARACATU NACAO CAMBINDA ESTRELA. Informagdes textuais retiradas de Maracatu Nagéo
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
dancas coletivas, para 0s encontros musicais, para o misticismo religioso. Contudo, sera que
se tivessem condicGes 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? Quica 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 o0s membros do Cambinda Estrela revelaram
construcdes significativas para a percepcdo das teias de relacOes existentes entre os atores
sociais, bem como para a identificacdo do sentido ético-estético. Vou procurar situar 0s
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 sdo, 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
criancas e se empolgavam com as batidas ou quando ja tinham mais idade, na fase adulta. H4
quem tenha ingressado no candomblé e na jurema por motivo de doenca e, devido aos
vinculos dessas manifestacdes 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.

*1 Os membros entrevistados do Maracatu Cambinda Estrela foram: Ivaldo (presidente e mestre de batuque),
Jaciréci (rainha), Jacira ou Barriga, como é conhecida (dama-do-paco), 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, informacdes concedidas por Dona Célia (baiana), Dona Zuleika (prima de Coruijito),
Ricardo (babalorixa), 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 —
ialorixa — presidente e rainha do recente Maracatu Nacdo Encanto da Alegria; Afonso — presidente e mestre de
batuque do Maracatu Nagdo 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 forga de suas lideres religiosas. As fun¢Bes desempenhadas pelos entrevistados e aqui
explicitadas sdo decorrentes da pesquisa realizada em janeiro e fevereiro de 2002.

157



Desde esta idade que eu escutava certas batidas estranhas, mas gostosas.
Agueles sons que me chamavam atencao, e que as pessoas diziam: 6, ndo
vai la porque é uma coisa feia. E macumba. E xangd. Mas isso sempre me
atraiu a atengdo até que eu perdi o0 medo e fui num terreiro de candomblé.
Em Pernambuco é conhecido como xang6, o xangd. 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
ndo 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 transmissdo do
conhecimento de geracdo para geracdo®. 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 é ainda toda folclérica, toda carnavalesca, gosta de cultura”. Tal fato revela a
aquisicdo dos conhecimentos ao longo das geracGes e a transmissdo deste saber aos
integrantes da familia, que ao se identificarem com dada representacdo cultural, tratam de
divulga-la e difundi-la a seus descendentes. Outros comentarios ilustram ainda esta situacéo.
“Brinquei no primeiro ano, gostei, amei, continuei nele; inclui minha familia toda dentro dele
também”. “Hoje eu té aqui, amanhd pode ta o meu filho no meu lugar aqui [...] E sempre vai
de geraco pré geracdo e para isso vai se girando os antepassado, entendeu?”**

O ingresso no maracatu nem sempre se da de forma simples. H& quem tenha sofrido
resisténcias de pessoas da propria comunidade, alegando a relacdo 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. 1sso ndo é

coisa de branco. Vocé ndo é do santo. I1sso ndo é coisa de quem ndo é do santo’”. Outro

“2 Entrevista concedida por LIMA, Ivaldo Marciano de Franca. Maracatu Nac&o Cambinda Estrela. Recife, 12
jan. 2002.

3 Alguns depoimentos de lideres religiosos de outros maracatus auxiliam a melhor compreender a quest&o. “Eu
ndo me envolvia muito com o maracatu quando assim, pequenina, porque 0s 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 Nagio 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 é, acima de tudo,
desejo e ndo cor®.

Esclarecendo os vinculos do maracatu com a religiosidade, tem-se 0 seguinte
depoimento:

Tem gente até que gosta de maracatu. Ai diz assim: ndo, eu vou. Eu ndo
guero sair no maracatu ndo, porque € negécio de espirita, é negdcio de
xangd. Ndo! Maracatu é uma danca, mas que, na época de reis e rainha, 0s
negro, os escravo, usavam ele como uma danca, porque ndo tinha pra onde
ir, ndo tinha o que fazer. Entéo o divertimento deles era esse®.

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

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

O desemprego ronda muitas pessoas em Chdo de Estrelas. H& quem passe fome, ndo
se conformando com a situacdo desumana em que vive. Muitos sdo originarios 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 Nacdo Cambinda Estrela. Recife, 06 jan. 2002.

" Para mestre Afonso, presidente do Maracatu Nacdo 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 é do xangd e ndo o grupo de maracatu, ja que cada qual tem a sua opgao
religiosa. Explica que ha muita discriminacao e se nao fizer essa separacéo, certos pais ndo deixam seus filhos se
envolverem. Por isso, pensa-os separadamente, mas no fundo, mantém a forca, o elo, a energia necesséaria a
continuacdo do grupo. Entrevista concedida por AGUIAR, Afonso. Maracatu Nacdo Ledo Coroado. Recife, 03
fev. 2002.
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E. Se eu ndo bota nada dentro de casa eu ndo como, n&o [...] se eu no for pra rua puxar carro

de papel, arrumar cinco real pra ela compra um pedaco de carne pra bota no feijdo eu nédo
como, ndo”. E desabafa: “Essa semana eu tava dizendo: mas meu Deus do céu, sera possivel,
todo mundo arruma emprego, eu ndo arrumo; eu nNdo sou pior do que 0s outro. Eu vou compra
é uma corda pra me mata, me enforcar, que é melhor” *®. Frente a este relato, uma pessoa da
comunidade procura quebrar a seriedade da conversa afirmando que ai sim vai ficar dificil,
porgue caixdo é muito caro, ou seja, pobre, desempregado, nem morrer pode.

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

Alguns brincantes tém o seu préprio meio de subsisténcia, envolvendo-se com o
maracatu porque gostam e ndo porque pensam em ser remunerados pelas apresentagdes 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 funcdo é, é, quando termina os estudo, a minha
funcéo 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 danca folclérica. Trabalho com danga
pop, danca folclérica, danca 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 valoragdo do subemprego, da
utilizacdo de pessoas que possam servir a escola sem nenhuma remuneracéo por seu trabalho.
Visa contribuir com a educacdo publica fundamental por meio da mobilizacdo da sociedade
para exercer a responsabilidade social, assim como fortalecer a formacdo e organizacdo de

acOes voluntarias. Contudo, a iniciativa é questionavel. Ao invés de d6rgdos competentes

43 Entrevista concedida por um dos populares do Maracatu Nagcdo Cambinda Estrela. Recife, jan. 2002.
4 -

Ibid.

%0 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 fungédo, a escassez de recursos e a falta de
vontade politica conduzem a uma benevoléncia empobrecida, marcada pela dita “acdo
cidadd” e pela abertura dos portdes a “todos os amigos”, podendo ser estes também
traficantes, pedofilos e outros criminosos.

Muitos dos membros do maracatu viram costureiros, decoradores, bordadores na
época carnavalesca, pois é preciso “colocar 0 maracatu nas ruas”. Alguns dos informantes
possuem vasta experiéncia em outros maracatus (o Elefante, o Indiano, o Ledo Coroado, 0o
Ledo Formoso e o Estrela Brilhante), além de envolvimento com diferentes manifestaces
culturais carnavalescas. Outros tiveram a sua primeira experiéncia 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, ndo. 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 véarios 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 nhoite todinha tomando cafezinho e
fumando, tomando cafezinho e fumando... No outro dia, minhas perna amanhecia inchada. Eu
tinha que bota as perna pra cima, meu Deus do céu” 2. E tudo em funcdo de uma necessidade,
de um sonho que se renova a cada ano, qual seja, desfilar no maracatu e sagrar-se campeao.

Em 1998, 1999 e 2000, o Cambinda Estrela foi campeédo do segundo grupo no Desfile
das AgremiacBes Carnavalescas que, anualmente, acontece em Recife. ApOs esse periodo,
desentendimentos levaram a necessidade de destituir a diretoria para a consolidacdo de uma
outra proviséria. As acusa¢des envolviam corrupcdo 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 magoa, um arrependimento, marcado por

*! Entrevista concedida por LIMA, Jacira Carneiro de. Maracatu Nacdo Cambinda Estrela. Recife, 10 jan. 2002.
52 Entrevista concedida por SOUZA, Jacirece Maria de. Maracatu Nagdo Cambinda Estrela. Recife, 10 jan.
2002.
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desencontros de ambos os lados. Tal acontecimento é sempre rememorado porque a partir
deste fato o maracatu ndo mais se tornou campedo. Uma das explicacdes para a auséncia de
vitérias é apontada como sendo a desvinculacdo do antigo presidente e babalorixd (que
entendia e muito de maracatu), bem como o ndo pagamento de uma obrigacéo ao orixa. “Ele
ficd devendo uma divida ao orixa e ndo pag6. E pode sé isso hoje que ta atrapalhando dentro
do maracatu dele [...] E ele ndo pagd esse carneiro pra lemanja”.>® Contudo, as vitérias 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, j& que a concorréncia da-se com
maracatus “antigos e tradicionais” na cidade do Recife. Atualmente, o Cambinda Estrela
integra 0 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
narcotrafico, 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 0 seguinte comentario sobre um dos garotos vitima da violéncia: “E, eu fiquei surpreso,
assim, que eu ndo 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 ndo sabia”.*®

Informantes questionam 0s varios cargos assumidos por uma mesma pessoa Nno
maracatu. Um deles coloca o seguinte: “O tesoureiro € 0 que pega a parte do dinheiro e o
presidente a dos documento. Como € que ele pode ter duas fungdes?”. E continua: “O
tesoureiro gosta do grosso. Dinheiro ndo fala”. Alguns dos entrevistados discutem o emprego

%% Entrevista concedida por um dos populares da comunidade de Chao de Estrelas. Recife, jan. 2002.

% O pesquisador Roberto Benjamin ndo aprova a disputa estabelecida pela Federagdo 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 competicdo acirra a rivalidade e leva os grupos a se limitarem a uma Unica padronizacdo. Afirma
existirem em Recife muitos grupos “estilizados”, descaracterizando as raizes da manifestagdo. Entrevista
concedida por BENJAMIN, Roberto. Maracatus na¢do 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 Nacdo Cambinda Estrela. Recife, 11 jan. 2002.
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do dinheiro, j& 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 fungfes 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 func¢bes durante o
carnaval, mas nem sempre recebem (promessas ndo cumpridas). Maracatu agremiacdo nédo
tem futuro financeiro, esclarece um dos informantes. N&do € emprego fixo; ndo tem carteira
assinada. O entrevistado parece ter nocdo desta realidade, embora talvez quisesse que fosse
outra.

O presidente do Cambinda Estrela é sempre tido como o responsavel por esta
comunidade. E a ele que recorrem em caso de doenca, fome, desemprego, necessidades
basicas e outros infortunios. Contudo, nem sempre se pode dar a assisténcia a todos, o que
acaba gerando descontentamentos e magoas. Um dos informantes®® conta que teve a mée por
trés meses em cima de uma cama devido a problemas de coracdo. Trata-se da baiana mais
antiga do corddo e, mesmo assim, ndo teriam lIhe 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 é 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.

H& indicagdes de mé utilizacdo das verbas destinadas ao maracatu e desvio para
beneficio proprio. Um dos populares descreve uma cena curiosa acontecida quando ainda nao
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 pra ele. Muito chato, ta! Quando ele chega de manhd eu digo
assim: ‘se ta com carro’? E ele diz: ‘rapaz, eu tirei no bicho’. Eu digo

> Entrevista concedida por um dos populares da comunidade de Ch#o de Estrelas. Recife, jan. 2002.
58 1hi
Ibid.
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assim: ‘o bicho t4 dando carro assim, facil, é?” “N&o, 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, no tem ninguém besta no mundo
nao”®.

A utilizacdo das verbas recebidas pelo maracatu é realmente um ponto polémico,
percebido nas falas de muitos informantes. Ha quem diga que sua utilizacdo é séria e
transparente, que tudo é dividido. Outros questionam esta distribui¢do e até arriscam dizer

que ha ma distribuicéo®™.

Porgue a nacdo ganha, ganha dinheiro. Vem verba da prefeitura, vem verba
de fora, de outros estado. E quando vocé tem, vamos dizer, eu t6 com um
padrinho que seja da Alemanha, Suiga, e aqui eu tenho um, um maracatu...
Eles logo vai manda verba pra mim. E aqui eu tenho que distribuir, porque
eu no posso ficar s6. Tenho que gasta com a nacao, que é o principal®.

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

Entendendo o maracatu como expressao cultural e mitico-religiosa, lembro de uma
das normatizacbes a ser rigorosamente cumprida. Trata-se da auséncia de relagbes 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-paco que a leva em uma das maos. A

* Ibid.
% Ipid.
®1 O Ledo Coroado ndo paga nada a ninguém pela participacdo no maracatu. Os investimentos s&o muitos e nem
sempre € possivel contemplar a todos. Para mestre Afonso, maracatu tem que ser por amor. Portanto, nao
remunera em fun¢do das apresentagdes, mas ajuda no que os integrantes precisarem, inclusive financeiramente.
Tal atitude retrai muitos interesses particulares, pois, como observei, sdo as disputas financeiras e de poder que
levam, muitas vezes, a desavencas nos grupos de maracatu. Entrevista concedida por AGUIAR, Afonso.
Maracatu Nacéo Ledo Coroado. Recife, 03 fev. 2002.
Z Entrevista concedida por um dos populares da comunidade de Chéo de Estrelas. Recife, jan. 2002.

Ibid.
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dama-do-paco passa por despacho e ebo - sacrificios e oferendas aos orixas. As calungas
recebem obrigacdo (um ritual de purificacdo), iniciada sete dias antes do carnaval; ficam no
peji (altar) e ndo podem ser vistas por ninguém. As pessoas gque necessariamente precisam
fazer as obrigagdes sdo as que ocupam as fungdes de rei, rainha, dama-do-paco, babalorixa e
presidente do maracatu.

Somente a dama-do-paco deve segurar a calunga®, apés cumprir com os rituais
necessarios a esta funcdo, ndo 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, e ndo posso
entregar ela a outra pessoa; tenho que t4 sempre com ela”. Mas, nem sempre se lembra de
alguns cuidados. “As vezes eu passo, esqueco. Ai ele vem, outra pessoa vem e me alerta
assim. Eu tenho que t& sempre com ela”. Os batuqueiros ndo realizam as obrigagdes 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
é 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 ndo
é filha-de-santo e ndo possui nenhum vinculo com a religido africana. Tal fato é 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 S&o Paulo e Bahia. Isso ndo
indica que um seja melhor ou mais tradicional que o outro, mas que ha diferencas culturais e
religiosas que ditam formas diversificadas de olhar um Unico 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 Nacdo Ledo Coroado, as calungas sdo seres ancestres, representacéo de
algum egum e ndo orixa, 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 relacdes sexuais). Dai a preferéncia para assumir o posto de dama-do-pacgo aquelas
mulheres mais velhas e sem marido. Entende que hoje nem toda rainha precisa ser “feita no santo” porque ndo
d& mais para envolver todo mundo no candomblé. A nacdo é Nagb e somente. N&o toca jurema, pois ndo gosta
de misturar, ao contrario de outros grupos de maracatu que incluem em suas apresentacfes personagens deste
culto e também os orixas. Entrevista concedida por AGUIAR, Afonso. Maracatu Nagdo Ledo Coroado. Recife,
03 fev. 2002.

% Entrevista concedida pelo babalorixd CONCEICAO, Marivaldo. Maracatu Nag&o Cambinda Estrela. Recife,
10 jan. 2002.
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atrasada, que ndo serve de nada e ninguém; forca de reivindicacdo; proposta de reconstrucéo
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 confusdo; “boa
cultura”, riqueza que a comunidade tem; representacdo 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 posicdo em que se estd, a opinido tende a
mudar. Eis alguns dos comentarios: “Maracatu é dor de cabeca, viu? [...] E dor de cabeca,
rapaz”. “Maracatu dele pra mim, quero maracatu dele mais nunca. Quero mais nunca”.
“Cambinda Estrela esta a servico da alegria, esta a servico da vida, esta a servico da
comunidade”®®. E ainda, “Cambinda Estrela é antes de tudo uma proposta de reconstrucéo de
um homem, dos homens. Nés aqui queremos valorizar o ser humano™.®’

Ha quem afirme que o maracatu deva ser montado dentro do terreiro de candomble,
porque € de 14 que emana a forca. Ha quem diga que ndo brinca mais no Cambinda Estrela,
que este maracatu s6 anda para tras. Ou ainda que o clima é bom (como uma familia), que é
uma organizacdo boa, uma “unido muito perfeita”, que ndo tem nada contra 0 maracatu, que
ndo ha 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.
S&o varios pontos de vista. Mas, como relata um informante: “E dai pra gente vivé no
maracatu, uma comunidade dessa, a gente tem que té, preserva 0 nome, respeitd 0 nome e
zel4 pelo nome daquilo que a gente faz. E isso”.

Uma das formas de desenvolver o maracatu da-se pela comunicacéo 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 esta errado seria a melhor

forma de corrigir os problemas.

A gente temos o direito espontaneo de opind aquilo que a gente vé que é
certo e aquilo que a gente vé que é errado. E, quando a gente vé que é
errado, que um fala que t& errado, as vezes ha um que discorda, que acha

% Depoimentos concedidos por populares participantes do Cambinda Estrela e ex-membros. Recife, jan./fev.
2002.

% Depoimento concedido em entrevista por LIMA, Ivaldo Marciano de Franca. Maracatu Nagdo Cambinda
Estrela. Recife, 12 jan. 2002.

% Entrevista concedida por SOUZA, Washinton. Maracatu Nag&o Cambinda Estrela. Recife, 13 jan. 2002.
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gue ndo, mas a gente conversa e explica a situacdo 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 protecéo
da rainha. Contudo, como pude perceber, estes personagens ndo 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 € que ha rivalidade entre as nagdes. Muitos maracatus preservam antigas tradigdes,
ndo havendo eleicdo. E o babalorixa ou ialorixa que joga blzios e escolhe rei, rainha e outros
figurantes. Também em muitos ndo ha assembléia. E o presidente quem decide tudo.

Sobre a disputa entre os maracatus por meio de desfile organizado pela Federacéo
Carnavalesca de Pernambuco, um dos informantes esclarece: “Particularmente, ndo sou um
grande defensor da disputa. Acredito até que isto € uma coisa muito ruim em nosso povo. Até
porque, eu faco 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 Nacdo 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,

emocao, sentimento, luta diaria pela vida, busca de cidadania. Para outros, farsa, negocio,

69 H
Ibid.
" 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 tém, como o
seu ganha-pao). Quando as expectativas criadas ndo 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”, 0 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 atuacéo coletiva a partir da diretoria e de seus membros.

Mesmo havendo uma diretoria e as decisGes tomadas coletivamente, o presidente tem
0 poder da argliicdo. As pessoas que participam mais diretamente do maracatu parecem ter
nogdo da coacdo “simbolica” 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 o0 mesmo a percepc¢do ampliada das coisas, € procuram respeitar, embora nem
sempre sejam coniventes com suas acoes.

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 0 mesmo: 0s 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.

H& quem faga do maracatu um negocio, um desejo de poder e meio de sobrevivéncia,
negando o que ele tem de significativo como construgdo humana. Esquecem que a dimensao
folclérica/popular é 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 razdo
instrumental que parece prevalecer nestas tentativas de alcance de poder, delineando,
certamente, rumos diferenciados dos que muitos populares gostariam de viver.

As normatizacdes vao cedendo espaco a outras necessidades da comunidade. Se antes

se observa uma relacdo satisfatoria entre namero de mulheres “feitas no santo” (iniciadas no
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candomblé ou xang0), e integrantes do maracatu, a escassez dessa relacdo faz com que
mudancas sejam geradas nas normas que regem a manifestacdo. Da exigéncia de “feitura no
santo” (iniciacdo ritual no candomblé) para os cargos de dama-do-paco e rainha, passa-se a
liberdade de escolha dos representantes destes cargos. Ndo ha mais rigidez, embora seja ainda
preferencial o religioso da cultura afro-brasileira do que o néo religioso.

H& uma crenca 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 tragos firmes e bem delineados,
como me foi apresentado nos primeiros dias de investigacdo e, como tal, transita pelos
conflitos e harmonias, pela honestidade e corrupcao, pela lei e pela transgressio. E vivéncia
de uma racionalidade instrumental, marcada por jogo de interesses (de populares, de
instituicdes, da prefeitura, da federacdo carnavalesca), mas também pelo “outro” da razdo — o
instante mimético, do fazer, do acontecer, do criar. Os momentos de preparacao 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 sd@o confeccionadas. Trata-se do prazo
final, dos ultimos 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 responsaveis pela estética do
maracatu, bem como a pintura de escudos e lancas dos soldados romanos, auxiliando na
execucdo dessa tarefa.

O cansaco era visivel nos corpos que, desde vinte de janeiro, encontravam-se
debrucgados, dias e noites, sobre as maquinas de costura — olhos que fechavam durante
conversas, palpebras pesadas, olheiras, dores no corpo, ultrapassando seus limites corporais.

Mas, a funcdo que lhes fora designada precisava ser cumprida. Voltavam novamente a
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costurar, a bordar sentadas no chédo, 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 Nacao Cambinda Estrela -
Periodo pré-carnavalesco

O cuidado com as roupas, a emenda dos retalhos para aproveitar cada pedago de
tecido e evitar desperdicios eram visiveis. O momento esperado é o desfile oficial das
AgremiacOes Carnavalescas e 0 sonho de vitdria projetado em cada roupa terminada. Ha
preocupacdo quando tecidos e acessOrios comecam a Se escassear, sendo necessarias novas
compras e, conseqiientemente, 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 0 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 obrigacdes necessérias conforme os preceitos dos

xang0s. Sem que pedisse, levaram-me para vé-las no espaco ritual e, pareciam felizes por me
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mostrarem. Eram duas. Oxum (amarelo) e lansé (rosa), como chamam as bonecas.

A rainha do maracatu ficou responsavel por sua prépria roupa, bem como pelas roupas
das princesas, do duque e duquesa, da dama-do-paco, 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 propria 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 o0 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, ndo
vai?”, “Dona Célia, do que a senhora vai sair esse ano?” Ouviam-se risos e respostas como
“esse ano ndo vou sair”, ou ainda “ah, ndo sei”; mas na Gltima hora estavam todos
paramentados para desfilar na avenida.

Ha varios detalhes a serem acertados para as apresentacbes no carnaval, que
envolvem, sobretudo, nimero de apresentacdes, ensaios, dias e horérios, cachés pagos pelas
prefeituras, transporte e alimentacdo 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 Nana 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 preparatdrio 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. Expressdes como “nds somos os melhores”, “nds 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 é
tradicional e com batuque voltado as raizes, se 0s 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 é visto como “exaltado”, “briguento”, o que ndo 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 pdde ser ouvida,
reforcando a idéia de que existiriam outras formas de ser politico.

A residéncia do mestre de batugue e presidente, movimentada em dias normais, fica
bastante agitada no periodo pré-carnavalesco e carnavalesco pelo transito das pessoas.
Roberta é 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 doencas que assolaram alguns membros do maracatu (febre, dores
no corpo, garganta infeccionada e oscilagfes na voz), assim como problemas pessoais,
mudangas de comportamento puderam ser percebidas, expressas em vozes alteradas, em
oscilacdes 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), “o0 autoritarismo se encontra presente tanto nas manifestacoes
culturais dominantes quanto nas dominadas”.

Como forma de livrar os membros do maracatu da doenga, rituais sdo receitados por
uma pessoa da comunidade para “quebrar o encanto”. Passar vela pelo corpo e, apos, joga-la
no rio; passar um litro de cachaca 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 corrego, apds entregar-se a Igreja Universal (contréria as
manifestaces afro-brasileiras)’*. Afirma que ndo fard nenhum ritual para sair no maracatu

nesse carnaval, mas ouve a filha (que também é “feita no santo”) pedindo que faca, afirmando

Z 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 cenério brasileiro e internacional (Japdo, india, 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 é 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 ndo esquecerem. E o sincretismo religioso bastante
evidente.

Nota-se a presenca de um pensamento que se distancia da racionalidade ocidental,
para quem a cura das doencas da-se com a medicina tradicional. S&o os disturbios corporais
que levam as doencas e ndo os ditos “feiticos” realizados pelas pessoas, 0 que ndo passaria de
crenca imaginativa e fantasiosa. Contudo, a “outra” racionalidade entende que a medicina
alternativa também traz contribui¢cdes valiosas, solucionando até casos que o tratamento
tradicional ndo é 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 estdo acometidas.

O fato da Igreja Universal proibir a permanéncia em religides como o candomblé é
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 0os 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 catdlicas que, amparadas fortemente pelos
meios de comunicagéo, tratam de romper os lagos que identificam a construcdo 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 preparacao e envolvimento dos grupos. Fome, intrigas, desavencas, cansaco,
séo suspensos em prol de momentos de consagracgdo, renovagdo pessoal e éxtase coletivo.

Configurados os varios 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 e 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, ao contorcer
preguicento do torso. Vao se erguendo, se abrem, sem nunca se estirarem
completamente, no ombro, no cotovelo, no pulso, aproveitando as
articulagbes 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 itinerarios do transporte urbano. Aguarda
milhares de pessoas para a maior festa do pais. 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 inUmeras pessoas que prestigiam a
feira de artesanato, os artistas andnimos, 0s 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 0 caos no que diz respeito ao itinerario dos
onibus urbanos, especialmente nos primeiros dias. Ha4 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 Nana Vasconcelos, assim como as
apresentacdes dos maracatus no Concurso das Agremiacfes Carnavalescas, na Noite dos

Tambores Silenciosos, no Darrum de Olinda, e em pontos diversos da cidade. Embora

" Procurando informacdes que complementassem as j& 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 sugestfes para a coleta de dados durante o
periodo carnavalesco, dentre as quais 0 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 diferengas entre os maracatus de baque solto e virado), ali mesmo, na Praca llumiara
Zumbi, anfiteatro aberto, construido em frente a casa de Salustiano pelo entdo Secretario de Cultura Ariano
Suassuna. As sugestfes do mestre foram aceitas.
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estivesse atenta para as manifestacGes populares existentes, como ciranda, caboclinhos, coco,

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. Caix0es de madeira eram carregados pelo grupo que festejava
improvisando cantigas em ritmo de marcha. Somente no século XIX, apds a abolicdo da
escravatura, € que patres e autoridades passaram a permitir o surgimento das primeiras
agremiacdes carnavalescas. As festas dos reis magos talvez tivessem servido de inspiracdo

para a animacéo carnavalesca na cidade do Recife.

"® Sobre o carnaval de Recife, cf. SILVA, Leonardo Dantas Silva. Carnaval do Recife. Recife: Prefeitura da
Cidade do Recife. Fundagdo de Cultura Cidade do Recife, 2000b. Cf. ainda MAIOR, Mario Souto; SILVA,
Leonardo Dantas (org). Antologia do carnaval do Recife. Recife: Fundagdo Joaquim Nabuco/Massangana, 1991,
obra que relne textos de pesquisadores consagrados.
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Dada a necessidade de fixar as investigacbes em uma comunidade e acompanhar o
processo de preparacdo 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 ampliacdo do olhar acerca do folguedo.

Em dias de apresentacdo, onibus sdo locados para levar os batuqueiros, os dancantes,
as vestimentas, os instrumentos e colaboradores do maracatu. Pode haver uma, duas ou trés
apresentacdes no mesmo dia, sendo necessario dividir o grupo para aproveitar todos 0s
convites e remuneragdes. No Cambinda Estrela, lanches séo preparados para os dangantes,
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 cansago,
levam alguns a se sentirem mal durante ou apos as apresentacdes. A sede nem sempre é
sanada. Em uma apresentacdo, galdes de agua sdo levados, mas se esquecem 0S COpOS para
distribui-la.

A empolgacdo ¢ oscilante. A comunidade sabe quando a apresentacdo foi satisfatoria
ou ndo atendeu as expectativas. O corpo popular sente e fala de suas frustragdes, 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 presenca no grupo
e responsabilidade, chegando a ndo observar certos fatos. Contudo, 0s que se entregam ao
maracatu, a sua construcdo e organizacdo, parecem ter consciéncia do que se passa com 0
corpo.

O maracatu Cambinda Estrela tem dificuldades para se organizar. Esse problema ja se
inicia com a diretoria, ja que o0s préprios responsaveis pela saida do grupo da sede envolvem-
se em outras atividades e acabam comprometendo 0s horarios marcados para as
apresentacdes. Em Olinda, por exemplo, durante o Darrum (noite de louvacdo aos ancestrais
negros), 0 Cambinda Estrela ndo se apresentou juntamente com os demais maracatus. Chegou
ao final do ritual, quando o ultimo grupo estava saindo. Comecou a tocar, querendo participar
da festa, mas ndo Ihe deram espa¢o. Quando todos 0s grupos sairam é que o Cambinda Estrela
entrou no local de desfile. Era como se todos os maracatus o tivessem ignorado pelo
desrespeito ao horario e aos ancestrais.

O grupo teve a presenca do publico e a auséncia das demais agremiacles e
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personalidades que deixaram o palco. Apresentou-se sozinho. Ndo comungou da festa e nem
do momento maximo do evento — a louvacdo aos ancestrais. Era como se fosse uma
apresentacdo a parte da festa maior e ndo a festa em si. Mas, la estava a comunidade de Chao
de Estrelas, cantando, tocando e dancando de forma graciosa, envolvente, embora nitidamente
cansada ap0Os a apresentacdo em Itamaracd e no Recife antigo. Eram visiveis 0s corpos
cansados e sedentos. Senhoras retiravam 0s sapatos dos pés inchados e as roupas pesadas.
Algumas apresentacdes deixam marcas inscritas no corpo. Cortes profundos e sangue eram
evidenciados em uma das dancarinas na regido dos quadris, onde a armacédo da saia € presa. E
gemia de dor ap0s a apresentacdo, jogando agua no corpo para suavizar a aflicdo. Durante o
desfile, dancava irradiante.

Em direcdo ao 6nibus, a dama-do-pago percebe que sua boneca estd sem o chapeu.
Tem medo de represélias e volta ao local das apresentacdes para procura-la. Instintivamente a
coloca em minhas méaos. Segurei-a, questionando se poderia realmente fazé-lo. E o0s
preceitos? E os rituais? E a purificacdo para segurar a boneca? Talvez o momento de
desespero, de perda de algo significativo, do medo da punicéo, tivesse levado a dama-do-paco
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”, expressao comumente utilizada para
designar a pessoa que passou pelos rituais de iniciacdo na religido do candomblé (ou xang6),
alguns preceitos acabam nédo 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. Fiqueli
incomodada, olhando para a boneca e prestando atengdo nas pessoas que me fixavam 0s
olhares. A dama-do-paco retorna rapidamente e retira a calunga de minhas méos. Talvez
tenha sido questionada durante o percurso.

A apresentacdo de metade do grupo em Itamaraca, a outra metade em Recife com
Nané Vasconcelos e a juncdo do grupo em Olinda para o Darrum, ndo saiu como esperado.
Essa ndo foi a Unica 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 6nibus ou ainda com um “ja estamos chegando”.
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Dois 6nibus saem lotados para as apresentacOes. Misturam-se corpos, idades e
conhecimentos. Por vezes, ha desavencas entre os batuqueiros e a propria diretoria. Muitos
dos meninos sentam-se na janela do 6nibus, colocam suas faces e bragos para o0 meio externo,
gritam e desrespeitam verbalmente. Tais atitudes causam algumas desavencas, controladas
com a “imposi¢do da voz” e poder.

As apresentacdes realizadas pelo Cambinda Estrela foram, durante o periodo
carnavalesco, bastante oscilaveis 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 forca que
poderia ter tido pela divisdo do batuque para outra apresentagdo no mesmo horario. Tal fato
comprometeu seriamente a apresentacao, ja que o ritmo acabou sendo abafado pelo batuque
de outros grupos.

No Péatio Sdo Pedro, outro espaco cultural que agrega multiplas manifestacdes, a
apresentacdo deu-se ap6s o desfile do Maracatu Nacdo Ledo Coroado. O Cambinda Estrela
contagiou por suas roupas, alegria, danca e batuque, embora tivesse complicacbes de ajuste
entre os puxadores de toadas e o comando do ritmo do batuque. Em numero grande de
participantes, o0 Cambinda buscava se adaptar ao espaco de apresentacdo. Foi bem acolhido
pelo publico presente.

Embora estas apresentacdes tivessem o seu mérito e fossem especiais para 0 grupo, o
grande momento esperado, com o qual o grupo sonha o ano todo, é o Concurso das
Agremiagdes Carnavalescas, realizado aos domingos de carnaval com continuagdo na
madrugada de segunda-feira. Participam diversos grupos de cultura popular, como
caboclinhos, grupos carnavalescos, maracatus nacgdo, dentre outros. O Cambinda Estrela,
novamente atrasado, quase perde o direito de concorrer, 0 que seria motivo de frustragdo e
revolta de todos que se envolveram mais diretamente na confecgédo das roupas, nos ensaios e
compartilharam sonhos de tornar-se campeao.

Trazendo grande numero de participantes (aproximadamente duzentas pessoas), 0O
Cambinda Estrela entra na avenida para participar do Concurso das Agremiacoes
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 organizacdo, 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 oscilagcbes sonoras que comprometeram seriamente a
apresentacdo do maracatu, dado o papel das toadas na motivagéo do grupo. A falta de sintonia
entre 0 mestre e o babalorixa, que também € “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 questfes 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 e as
regras séo para todos”.

O Cambinda Estrela procurou atender a todos os quesitos solicitados pela Federacéo
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-paco e
calungas, porta-estandarte, damas de frente, arreiamas (indios), baianas ricas e pobres (ala
adulta e ala mirim), soldados romanos, vassalo que segura o péalio, escravos, lanceiros,
mestres e mestras da jurema, orixas (lemanja, Oxum, Ogum, Xangd, Oxald)’’, odaliscas,
dentre outros, numa representacdo da corte africana e das necessidades contemporaneas.
Trata-se de uma manifestagdo cultural destinada a todos (brancos, negros, homossexuais,
criancgas, 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 dangar. Os arreiaméas realizam (ou
tentam) o gestual préprio dos caboclinhos, com os estalidos das preacas e simulagdes 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 protecdo do

" Mestre Afonso entende que ha muitas aberracBes dentro do maracatu e que estariam desvirtuando a
manifestacdo. Para ele, ndo existe “isso” de colocar 0s orixas dentro do maracatu (pessoas paramentadas de
orixas). Contudo, esta é uma cena bastante observada nas manifestacdes recifenses. Entrevista concedida por
AGUIAR, Afonso. Maracatu Nacdo Ledo Coroado. Recife, 03 fev. 2002.

® No Ledo Coroado ndo participam homossexuais, drogados ou pedéfilos. Mestre Afonso explica que néo tem
nada contra estes vicios, mas em seu grupo ndo quer. Participam sua esposa, filhos, netos, irmédos e amigos
(organizacdo familiar) e ndo gostaria de confusdo nenhuma com eles. Para isso, evita aborrecimentos. Entrevista
concedida por AGUIAR, Afonso. Maracatu Nacéo Ledo Coroado. Recife, 03 fev. 2002.
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cortejo, especialmente do rei e da rainha, assim como o0s lanceiros. As damas-do-paco
movimentam-se bastante e giram, juntamente com a calunga, num gestual parecido ao das
baianas. As pessoas com as vestes dos orixas dancam 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) séo as
odaliscas. Coincidentemente, algumas delas sdo as meninas que filmei em um dos ensaios e
que disseram que iriam aparecer na televiséao.

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, ndo apresentavam a mesma técnica.

Terminado o desfile no espaco reservado para as apresentacdes dos grupos, O
Cambinda Estrela retira-se da passarela e inicia novamente o batuque pela avenida Dantas
Barreto por conta propria. Parecia querer encerrar a participacdo no Concurso buscando a
“energia” que ndo esteve presente durante 0s momentos em que eram avaliados pela comissao
julgadora.

Quase quatro horas da manhd, o pablico 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 debrucados na
maquina de costura. A expressdo “foi horrivel” pdde ser ouvida de um dos integrantes da
diretoria e membro do cortejo. O abatimento era geral. Lagrimas 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 ndo foi a melhor apresentacdo do Cambinda Estrela. Os problemas na
voz e na sintonia dos puxadores, a fala do mestre de batuque ndo bem-vinda e reprimida pelos

organizadores do desfile, o atraso quanto ao horario, a desorganizacdo do grupo com relacéo a
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ocupacdo dos espacos, a baixa motivacdo, a ansiedade, enfim, tudo contribuiu para que a
apresentacdo nao fosse como o esperado. Mesmo diante de tantos problemas, o grupo
conseguiu o segundo lugar. Contudo, é preciso lembrar que poucos grupos disputavam nessa
categoria. Um deles recebeu a primeira colocagéo 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 batugue escolheu dois aspectos que seriam mencionados em todas as
apresentacdes: a morte de homossexuais e a incomodacdo 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, 0s nossos donos, Xango, lansd e Oxum. Vamos agora comecar
0s nossos trabalhos [...] Senhores evangélicos, parem de nos perseguir,
parem de ir em frente aos nossos terreiros. Nos ndo queremos saber da sua
religido. NOs temos a nossa. Somos do candomblé e da jurema. Nao
precisamos de licdo. Nem o senhor Getllio Vargas conseguiu acabar com
nossa religido’.

Quando ndo consegue dar todo o recado no inicio, o mestre continua a fala ap6s o

cessar de alguma toada.

NG6s 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 é uma coisa muito preciosa. Nds estamos cansados de vermos as
pessoas sendo assassinadas, principalmente pela sua opcdo sexual, pela sua
orientacdo 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.
N6s 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 Nag&o Cambinda Estrela. Recife, 11 fev. 2002. Fala gravada
durante o Concurso das Agremiagdes Carnavalescas de Pernambuco e transcrita por Larissa Lara.
80 1hi

Ibid.
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Figura 10: Maracatu Nagdo Cambinda Estrela -
Periodo carnavalesco - Recife

Figura 11: Maracatu Nacdo 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 criangas 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 Praca Ilumiara Zumbi em Olinda, o0 Maracatu Nac¢éo 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, muasica, 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 inmeros grupos, sobreviventes historicos, amantes da criacdo e da
tradicdo. Nele, o povo se envolve, comunga, vai as ruas. A festa € aberta, multipla de
escolhas, gostos, opcBes. 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 descri¢ao das teias de
relacdes que o envolvem, rumo, paulatinamente, para os momentos finais de investigacéo.
Estes tocam, sobretudo, reflexfes sobre o corpo no maracatu, bem como o reconhecimento de
sete categorias de andlise, originadas tanto da investigacdo teorica pela historia da filosofia e
antropologia, quanto pela pesquisa do tipo etnogréafico, 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, necessario justamente por suas distintas formas de

percepcao do humano.

3.3 Corpo e cultura popular
Situar o gestual ético-estético na cultura popular pressupbe o tramite por questdes
complexas que envolvem, sobretudo, mediagdes entre a razao e 0 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 dialogica constitui um desafio, tarefa nada facil a
qualquer pesquisador ou educador que busque tais caminhos. Entretanto, ndo posso negar que
0s rumos tragados sejam cada vez mais instigantes.

Investigar a cultura popular é 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,
alimentacdo, trabalho, lazer, educacédo e arte. O corpo ¢ fruicdo, tensdo, relaxamento, transito,
deslocamento, mudanga, devir; é indicativo de que algo pulsa, galga o desconhecido, vence as
incertezas.

A maneira como cada comunidade se consolida como grupo cultural, representado em
sua masica, 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 interacGes possiveis entre ética e estética repercute no corpo —
fonte de vida e conhecimento, meio de sobrevivéncia das comunidades.

Mesmo ndo integrando instituicdes formais de ensino, o corpo aprende, educa-se.
Talvez adquira conhecimentos que o proprio saber institucionalizado ignora. O corpo dos
populares é construcdo cultural, arte, negacao 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 caracterizacédo
de uma dada representacdo cultural. E por este sentido ético-estético do corpo e pela

visualizagéo do “outro” da razdo que chego aos momentos finais deste estudo.

3.3.1 Gestualidade ético-estética

Entendido como manifestacdo de cultura popular/folclore, 0 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 producdo cultural originaria das camadas
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excluidas, embora transitavel, reformulada e veiculada por outras classes sociais, que retrata a
maneira como o0s individuos constroem seus bens e se expressam, sem o estabelecimento
direto de vinculos com a industria cultural e com instituicbes que visem a renovacdo do
patrimonio cultural ou sua subordinagdo a um poder hegemonico. Reforca uma esséncia
coletiva e espontanea de pessoas que, a todo momento, lutam por um processo de libertacéo —
da pobreza, da fome, da falta de emprego, do escravismo social.

A realizacdo do maracatu ndo é apenas a concretizacdo do hedonismo coletivo, mas
também possibilidade de luta, de sobrevivéncia, de alcance de um certo status (artista
popular) e reconhecimento. N&o € a vivéncia de um “jardim das delicias”, mas a compreensao
de uma das formas de existéncia humana que nega uma Unica possibilidade religiosa — Deus —
e que transita por vérias formas de concretizacdo da fé popular (orixas, caboclos, mestres,
pomba-giras). Embora ndo foque a “domesticagdo da besta humana” de que fala Nietzsche
(2000), tendo o cristianismo como base, 0 maracatu pode conduzir, de certa forma, tanto para
o “enfraquecimento” humano (nas tentativas de “melhoramento” via xang0s e jurema,
especialmente quando se vive uma relacdo de extrema dependéncia), quanto para a conquista
da liberdade dionisiaca e revelagdo dos desejos do corpo.

A finalidade etico-estética do corpo que danga maracatu ndo € uma “finalidade sem
fim”. Ha varios interesses que cercam 0 grupo e que envolvem necessidades heddnicas de
preservacao e divulgacdo das tradicGes populares, de luta, de reconhecimento da comunidade,
de ganho financeiro, de prestigio e ascensdo social. Ndo é um fazer desinteressado, nem
tampouco é independente da experiéncia. Pelo contrario, trata-se de um saber construido,
sobretudo, pelas experiéncias individuais/coletivas de cada um dos membros da comunidade.

As descrices realizadas anteriormente sobre a localidade de Chdo 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 relagdes que
estabelecem e o0 envolvimento com uma manifestacdo cultural que melhor percebo as formas
de construcdo gestual.

Em “Pisando em Ché&o de Estrelas”, fago a descricdo 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 normatizac¢des criadas
pela e para a comunidade do maracatu, passiveis de modificagdes frente as necessidades que
surgem. Percebo o corpo carente de auto-afirmacdo, de reconhecimento e valorizacdo social,
mais facilmente avistado em “Desvendando méscaras: vozes do Cambinda Estrela”. E quando
se revela o corpo sedento de maracatu, desejoso de brincar, competir e vencer, amparado por
suas crencas, assim como o corpo ferido que se afasta da vivéncia coletiva devido a ambicéo 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 condic¢des dignas de vida (alimentacao,
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 atribui¢bes coletivas. A prépria condicdo humana é
sacrificada nos meses que antecedem o carnaval, dedicados a confeccao das roupas e demais
ornamentos. O corpo, fragilizado pelo cansago, pelas turbuléncias desse momento, pela
alimentacdo inadequada (ou a falta dela), é acometido por doengas (dores no corpo, perda da
voz, febre, entre outros). Mas, “o carnaval de Recife e Olinda”, para os populares, é a
consagracao. Representa a superacdo de todo o sacrificio. Dangca e musica movem a festa,
marcada por inimeros atrativos. O corpo estd em cena, mas ndo é apenas alegria, éxtase
coletivo, fascinio. Também é cansaco, dor, desanimo, frustracéo.

As descricdes realizadas pelo contato com a realidade de Chao de Estrelas e do
Maracatu Nagcdo Cambinda Estrela reforcam a percepcdo de que a construgdo 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 compreenséo do corpo na cultura popular
ndo se da unicamente pelo campo da gestualidade expressiva, mas por varias relacdes
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

amedrontado, corpo discriminado, corpo corruptivel, corpo mitico. E pelo maracatu que se
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revela um corpo cantante, dancante, mas que pouco Ié ou escreve, que é mal alimentado por
suas reduzidas condi¢des financeiras, amedrontado pela violéncia, mitico por suas crencas e
vivéncias, corruptivel pelas seducBes que garantam a sua sobrevivéncia (desde simples
agrados a ganhos financeiros), coletivo em vérias situacdes (no compartilhar da mesma
residéncia, nas dificuldades, enfim).

Falar do sentido ético-estético do corpo na cultura popular é perceber o processo de
normatizagdo, 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 normatizagdes 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 danga, o envolvimento da familia com as
tradicbes populares, contribuem para disseminar e preservar caracteristicas gestuais
essenciais, proprias dessa manifestacdo. Estas podem ser definidas, de modo geral, pelo
caminhar gingado para varias direcdes, pelos giros e balanceio alternado de bragos
flexionados ao longo do corpo. O proprio 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 arreiamas (caboclos) e
pelos deslocamentos da ala de escravos, quando se fala em maracatu e no corpo que danca, o
gestual caracteristico é marcado pelo balanceio dos bracos, giros e caminhadas gingadas. E
esta peculiaridade gestual do maracatu que se faz similar a movimentacéo dos filhos-de-santo
nos terreiros de candomblé. Tal semelhanca ndo é estranha, haja vista a origem negra dessas
manifestagdes culturais e religiosas.

Observando o corpo que danca o maracatu, vejo varias cenas. N&o € 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 é construcdo individual/coletiva,
sendo sempre (re)elaborado. Embora mitico, repetido a cada nova apresentacdo, a cada novo
tempo-espaco, é permeado de sentidos distintos. E pelo gesto dangante, 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 crencas, bem como a sua capacidade criativa, ludica e guerreira.

O corpo que danca o maracatu ndo tem idade. H& mescla de criancas, adolescentes,
jovens, idosos, numa Unica fusdo. E a forma de iniciar os que dardo continuidade a tradic&o.
N&o ha personagens de acordo com a idade, mas apenas fungdes rituais especificas para a
maturidade, principalmente as que antecedem o carnaval e que envolvem purificacdo do
corpo com ervas, abstinéncia sexual, e outros. Extase, alegria, engajamento, sio observados
No COrpo pouco ou mais experiente e naquele marcado ou ndo pelo tempo.

Visualizando uma corte real qualquer (africana, talvez), observo, logo, a presenca de
rei, rainha, principes, princesas, duques, duquesas, condes, condessas, vassalos, guardifes,
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 sequéncia vém o
porta-estandarte vestido a moda da realeza, as damas-do-pago com as calungas e 0sS
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 0 ano de sua fundagdo. As damas-do-
paco trazem a alegria, 0 misticismo da boneca. Giram muito, sempre mantendo o brago alto
para sustentar a calunga e dar-lhe movimentacdo. Os vestidos rodados tornam 0s gestos
enriquecidos, sendo os giros facilitadores da visualizacdo do caminhar gingado. E o batuque
que estimula o embalo frenético do corpo, o éxtase 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-espacgo mitico.

O batuque acolhe o restante dos integrantes, que se misturam. Surgem 0s 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, tém no
giro a técnica corporal mais evidente e curiosa da movimentacdo. 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 ndo com tantos
giros como as baianas.

O corpo paramentado com as roupas dos orixas mescla o gestual técnico préprio do
maracatu e do orixa que esta vestido. Observam-se movimentos de cacada com arco e flecha,
de situacOes 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 prépria do maracatu (ja explicitada), acrescentando a gestualidade presente
na jurema, como o efeito da embriaguez, do corpo sedutor, da expressdo facial cerrada,
levando garrafas de cachaca, charutos e outros.

As odaliscas — dancarinas da corte — por vezes fazem gestuais coreografados com
giros e bragos para o alto. O restante da movimentagdo segue a técnica propria do maracatu. A
ala de escravos (guardides da corte) caminha de um lado para outro em coluna, levando lancas
e escudos nas maos. A técnica do corpo € marcada mais pelo caminhar gingado e menos pelo
balanceio dos membros superiores. O mesmo ocorre com 0s vassalos que fazem a protecdo do
rei e da rainha, assim como daqueles que seguram o palio (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 movimentacdes de bracos. Os gestos sdo solenes, com
uma oscilacdo corporal reservada. A roupa pesada e rodada da rainha é balanceada por seu
caminhar gingado e pelo movimentar dos bracos. Nas mdos, 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 manifestag0es 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 danca ndo € o mesmo de tempos
anteriores. Embora a forma gestual seja mitica, o corpo dancante € historico acima de tudo,
marcado por diferentes tempos-espacos, seguindo prescri¢fes diferenciadas a partir do
contexto em que esté inserido.

As construcdes 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¢ao ordenada
no desfile. Ndo se danca de qualquer jeito, mas se busca respeitar o gestual tradicionalmente
vivido pelo corpo. N&o 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-pagco eram
assumidos apenas por individuos “feitos no santo” (batizados no candomblé). Ndo se podia
ver e nem sequer filmar muitos dos rituais préprios da religiosidade afro-brasileira. Ndo se
tinha uma finalidade carnavalesca, mas de louvacdo, de agradecimento, de festividade. A
competicdo 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 considera¢do. 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 o0 corpo que
dangava no maracatu era marcado por sua vivéncia nos terreiros de candomblé, pela
religiosidade afro-brasileira, pelo sentimento de negro, pela experiéncia da danca 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 danga a partir das condi¢Ges sociais da
comunidade.

Se 0 corpo se expressava em frente as igrejas de Nossa Senhora do Roséario e Séo
Benedito, hoje, praticamente, este corpo danca para uma platéia, para um juri, para uma festa
turistica, carnavalesca, dentre outros. Assume formas dionisiacas por seu éxtase, por sua
capacidade criadora, pela transgressdo as regras, mas também apolinea pela submissdo as
normatizacfes impostas (muitas vezes contrarias 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 vitoria em relacdo aos
demais grupos. Contudo, ndo ha apenas submissdo, mas também resisténcia. Ha4 quem se
negue a obedecer determinadas regras e a participar de qualquer atividade competitiva por
entender que esta ndo € finalidade da comunidade, embora sofrendo sancGes financeiras,
sociais e outras.

N&o h& como pensar num isolamento da cultura das comunidades em relacdo a cultura
das sociedades. Mesmo ndo sendo historica, embora esteja na histoéria ou no tempo, como
observa Chaui (2001a), e fazendo histdria, as comunidades sao influenciadas pelo mundo das
sociedades, o que toca diretamente o corpo. Assim, ndo vejo 0 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 manifestagdo da cultura (erudita e de massa); pelas resisténcias e

conformismaos.

3.3.2 A construcao do sentido ético-estético

As investigacdes apresentadas ao longo destes capitulos corroboram a tese de que ha
um sentido ético-estético do corpo que orienta a estruturacdo do campo gestual em
comunidades populares, sentido este denotado a partir do processo de normatizacdo
construido pelo homem em suas rela¢fes sécio-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 teodricas e experiéncia de campo.

A primeira delas diz respeito ao entendimento do corpo como construgdo cultural. Por
mais que os populares possam ter uma predisposicdo inata para o gestual dancante, é pela
aquisicdo cultural que efetivamente se instaura o elo com diversas manifestacdes, seja pela

linguagem verbal ou ndo-verbal. E pelo uso do corpo que o maracatu é 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 concretizacdo do batuque, do gestual dancante, das
toadas, dos personagens e da organizacdo 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 espago de
emersdo das construcdes humanas, de simbologias, conhecimentos, representatividade e
significacdo, é multifacetada. Retrata as desigualdades, as diferencas e mantém a tensdo. E
dialogica, “invencdo da relagdo com o Outro” (CHAUI, 2001a), com a natureza, com 0S
deuses, com os demais humanos (estrangeiros, antepassados, descendentes) e classes sociais
distintas. E como construcao cultural que o corpo vivencia regras, habitos e se submete a um
determinado uso de técnicas. E como resultado de interacBes 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 é pela
caracteristica constante e universal presente nos homens que se manifesta a natureza.

O cddigo que governa as relagbes com o corpo entre 0s maracatus € relativamente
invariavel, 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 gue se inscrevem no corpo e se exprimem por meio dele. O corpo conduz-se de
determinada forma em uma dada representacdo cultural porque h&d uma convencao coletiva do
uso dos gestos.

Mesmo sendo o corpo, ao longo de séculos, tratado como obstaculo a purificacdo do
espirito e parte esquecida do mundo das idéias socratico-platbnicas, é como construcdo
cultural que outros “olhares” recaem sobre ele. Ora o constrangem pela forca bruta e coercéo
declarada, ora o atacam por meio de sutilezas legais, estéticas, modistas. Sendo construcao
cultural, o corpo vai, historicamente, adquirindo habitos, costumes, e instituindo uma
moralidade propria do fazer “coletivo” que visa regular as acBes dos sujeitos de forma livre e
consciente, embora sujeita a suficiéncia e provisoriedade.

A segunda categoria, em consonancia com a primeira, apresenta a idéia de que o
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corpo que danca o faz seguindo normatizagdes 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 dangante, de como se vestir, de como agir
na localidade ou bairro, de como se preparar ritualisticamente para a vivéncia corpérea.
Reforca a ideia de que o corpo, na expressdo popular do maracatu, ndo € mero apéndice, mas
foco de simbologias, de representacdes, de sentido/significado; que o movimento ndo é
apenas mecanismo de contracdo/relaxamento muscular, mas a concretiza¢do do fazer ético e
estético historicamente situado (individual/coletivo, Unico/multifacetado. Como lembra
Habermas (1997), uma norma se afirma quando é subjetivamente reconhecida a pretensédo 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 séo coletivizadas,
aceitas e interiorizadas na comunidade. E no concretizar dancante que cada personagem de
maracatu particulariza-se por seu gestual proprio, levando consigo as marcas sociais. E pelo
corpo que os populares se expressam e se renovam — instante de ordem e transgressdo, do
possivel ou interdito, do acontecer apolineo ou dionisiaco.

Ha 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 modificagdes; de uma concretizacao folclorica que, por mais que busque
suas raizes, foge a qualquer tentativa de aprisionamento, embora ceda aos encantos da
industria cultural, da Federacdo Carnavalesca e de necessidades coletivas mutaveis 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 comunitério. 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 filosoficos da patristica ou idade média, nem tampouco na
predominancia da razdo em detrimento do sensivel e da arte, mas em rela¢fes que visem a
racionalidade e seu “outro”, expressas no corpo que vive o cotidiano dos bairros pelas festas,

pelo trabalho, lazer, obrigacdes e ocio.
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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, é o tradicional, o
respeito aos costumes da comunidade e a heranca africana, embora seja diferenciado de
comunidade para comunidade. O feio, por vezes, é o bom, a exemplo da calunga, que assusta,
intimida e “afasta energias ruins” que cercam o maracatu. O feio, ainda, é o estilizado, o que
descaracteriza 0 maracatu, embora 0s 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 é marcado por tracos culturais
de uma moralidade e estéticas instituidas, seja pela tradicdo de uma dada manifestagdo em sua
acao coletiva, seja pelas transformacdes decorrentes de novas necessidades humanas ou por
imposicdes institucionais, como as realizadas pela Federacdo Carnavalesca de Pernambuco.
No maracatu, o sentido ético-estético é 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 ndo é correta simplesmente
porque os antepassados a realizavam. E possivel perceber, nos grupos de maracatu
investigados, tanto uma tendéncia para preservar as tradi¢cdes antigas que foram passadas por
lacos familiares quanto para mudancas necessarias frente a um contexto social diferenciado.
Observam-se modelos a serem seguidos por muitos grupos de maracatu, embora estes ndo
sejam tomados como inflexiveis e, nem tampouco, sejam 0s mesmos em cada comunidade.

A configuragdo do sentido etico-estético do corpo numa comunidade de maracatu é
marcada por regras de convivéncia coletiva, por normatizagdes gque tocam 0s seguintes
aspectos: respeito ao préximo, cumprimento dos deveres, valorizacdo 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

194



observancia a estes itens conduz ao delineamento do gestual dancante, ao corpo que expressa
sua histdria, desejos, angustias, medos e incertezas. Prega-se 0 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 participacdo em cargos hierarquicos. O rejeitado caba sendo
podado por vozes coletivas que ndo querem comungar 0 mesmo espago e, nem tampouco, a
proximidade corporal.

A participacdo numa comunidade de maracatu da-se primeiramente pelo respeito a
mesma (a seus componentes) e pela compreensédo de sua organizacao. O que é a comunidade,
como esté estruturada, quem sdo seus idealizadores, como é 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 tecnicas corporais
especificas a cada manifestacao cultural e comunidade. Ha técnicas proprias para 0 maracatu
nacao e para o maracatu rural, para os caboclinhos e para 0 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 observacGes da festa carnavalesca de Recife e Olinda e no periodo que a
antecede. Por mais que varios grupos populares representem gestualmente uma mesma
expressao cultural — o maracatu, por exemplo — apresentando similaridades entre si, técnicas
especificas de representacdo gestual sdo criadas e marcadas por uma normatizagao propria.

O reconhecimento de uma dada manifestagcdo da cultura como sendo um maracatu, um
caboclinho, um bumba-meu-boi, da-se em funcao 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 funcdo social. E por meio destes elementos que se chega a

reconhecer uma dada manifestacdo cultural.
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Um relativismo ético surge, esclarece Sanches Vazquez (1975), quando diferentes
comunidades julgam de maneira diferente 0 mesmo ato ou postulam normas morais diversas
para situacfes semelhantes, sendo necessario encontrar a origem de tais diferencas na
diversidade de interesses destas comunidades. Este relativismo ético proclama que 0s juizos
morais sdo diferentes entre si e, até contraditorios, por atenderem a dados contextos proprios
do grupo social ou comunidade, sendo todos considerados validos.

Se em uma dada comunidade a ordem seja “ndo faca isso” e em outra 0 oposto seja
evidenciado — “faga isso” —, de acordo com o relativismo ético explicitado por Sanches
Véazquez (1975), tais regras ndo terdo validade por si mesmas, mas apenas por sua relacéo
com a respectiva comunidade. Entretanto, esta justificacdo 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 posicdo relativista, ndo a exclui totalmente. Ou seja, os critérios de justificacdo de uma
dada norma tem alcance limitado e resultam insuficientes porque, embora justifiguem uma
norma pelas necessidades de uma comunidade, pelas condi¢Oes de sua realizacdo ou pela
articulacdo l6gica com dado codigo moral, ndo levam a estabelecer aquilo que pode fugir ao
relativismo. Seria necessario recorrer a critérios que nao excluam a relatividade da moral e
nem levem a um relativismo. Assim, a relatividade da moral ndo gera necessariamente um
relativismo. As normas, os codigos ou morais sdo relativos, sendo justificados pelos critérios
da comunidade, pelas condi¢des de realizacdo e articulagdo I6gica com determinado cddigo
moral. Mescladas de objetividade e subjetividade, universalidade e especificidade, as normas
se fazem presentes como elemento configurador da comunidade. Trata-se de uma construcao
individual/coletiva, marcada pela historia de vida dos populares e pela inser¢cdo na vida
comunitéria.

H& técnicas corporais proprias para cada papel assumido no maracatu e que, se ndo
totalmente compreensiveis em sua origem, podem, ao menos, ser descritas e comparadas.
Poderia dizer que o0s gestuais no maracatu estao vinculados a hierarquia dos personagens, bem
como as suas fungdes. Genericamente falando, h& personagens do maracatu que controlam as
emocdes, buscam a disciplina e o requinte na realizacdo dos gestos; outros revelam o extasico
por meio do gesto. Uns tém medo de exagerar na movimentagdo e serem Vistos como

ridiculos, grotescos, “bregas”; outros buscam no gesto a liberdade de expressdo.
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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 puablico que evita aproximacgdes com o gestual coletivo, para ndo ser tachado de
“povinho”, e outro que ndo consegue viver sem consolidar o gestual comunitario,
compartilhado, celebrado — diferencas que marcam os contrastes, a diversidade cultural
existente.

As novas configuracgdes estéticas surgidas do fazer coletivo dos populares conduzem a
mudancas nos padrGes morais da comunidade, assim como as configuracGes éticas
influenciam diretamente os contornos estéticos do corpo, ideia que delineia a quinta categoria
a ser considerada. Por mais que ndo fossem aceitas mulheres no batuque dos maracatus, que
rainhas e damas-do-pago tivessem que ser membros da religido dos candomblés ou xang6s,
que homossexuais ndo pudessem se vestir de mulher, as necessidades advindas de outras
configuracbes 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 mudangas 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 apresentacdo, em cada momento ritualistico.
Contudo, tais normas nem sempre foram as mesmas. As transformagdes sociais, 0s problemas
proprios da comunidade, levam, muitas vezes, a orientacfes estéticas que passam a designar
condutas diferenciadas. E o caso, por exemplo, da exigéncia da dama-do-paco ter que ser
“feita no santo”, o que hoje ndo é algo obrigatério (como observado anteriormente) em
funcdo de serem poucos 0s integrantes a possuirem vinculos com os xang6s, gerando a
flexibilizac&o da lei moral.

O desejo de novas crencas 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 configuracGes estéticas sem falar de uma
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estética que também conduz a novas insercdes ético-morais. E uma relacdo de méo dupla,
dialdgica.

Quando me deparo com grupos de maracatu com elementos bastante distintos dos
mencionados na literatura, sinto a presenc¢a do “novo”, surgido, muitas vezes, de necessidades
dos proprios populares e do momento historico. 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, 0 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 sao inseridos,
quando individuos ndo ligados aos xang0s assumem postos antes assumidos por membros da
religido, gerando flexibilidades ou modificacfes nas leis e acBes morais da comunidade, ou,
contrariamente, quando as regras impostas pela Federacdo Carnavalesca de Pernambuco
levam os maracatus a determinadas obrigacdes sob pena de invalidagdo de sua participacao.
Mas, este “novo” seria realmente uma deturpacao 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 cenario turistico como produto a ser
oferecido e comercializado. E isto ndo quer dizer que ndo apresentem potencial para
ocuparem mais este espaco. Ha grupos esteticamente bem elaborados, com dancarinos
qualificados e preparados para esta funcdo. Contudo, o que os populares reclamam é que tais
imagens sdo disseminadas pelo pais e mundo como sendo maracatu quando, na verdade,
distinguem-se e muito das manifestacdes feitas por esses, gerando distor¢Oes e falseamento
do “real”.

As regras instituidas por determinada comunidade geram uma estética corporea
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 é 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 estetica

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),
dédo a tudo um “ar de semelhanca”, tornando as necessidades iguais.

A sexta categoria atenta para o regime de competicdo a que se submetem os
maracatus, entendendo que as relagbes competitivas influenciam a construcdo do sentido
ético-estético do corpo na cultura popular. Muitos grupos populares sofrem modificacGes em
funcdo de normatizagGes 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 representacbes populares, e 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 nédo é
vetada, 0 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 construcGes espontaneas ja existentes nos grupos, conduzindo-os a uma
adequacao as novas exigéncias, sob pena de serem excluidos.

Esse regime de competicdo a que se submetem os maracatus acaba por explicar
modificagOes evidenciadas nos grupos, estimuladas pela ansia de se tornarem campedes no
Concurso das AgremiacOes Carnavalescas. A “grande noite”, o “momento esperado” por
muitos, acaba sendo, em indmeros casos, a “noite do terror”, principalmente pelas frustracfes
geradas com as derrotas. A vitdria, 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 é prioridade nacional (e mundial), sobreviventes de um mundo de
“poucos”. A perda no processo competitivo é encarada como a derrota na vida, no cotidiano
ja téo dificil nas comunidades.

Na contemporaneidade, a competicdo acaba se colocando como uma “qualidade
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essencial” do capitalismo e das politicas neoliberais que visam a restri¢cdo da responsabilidade
do Estado em instancias econdmica e social, levando os homens a crenca no desenvolvimento
individual/individualista para o progresso coletivo. Tal modelo é veiculado ndo apenas entre
0s populares, mas em diversos setores sociais, como por exemplo, no educacional, sobretudo
em nivel universitario, modificando drasticamente a identidade da universidade e de suas
funcbes, bem como estimulando a concorréncia, a instrumentalizacdo do humano e a
sobrevivéncia dos “melhores”.

A competicdo acirra a disputa entre os grupos de maracatu, a demarcacdo de espacos,
a briga pelo reconhecimento do publico, a nota na imprensa e a divulgacdo dos trabalhos
desenvolvidos. Cada qual busca imprimir suas marcas — 0 mais original, 0 mais antigo, o que
se envolve com preocupagdes sociais, 0 que objetiva a ressocializacdo de criangas e
adolescentes, dentre outras. Por mais que estimule a criacdo e a vivéncia ritualistica anual dos
desfiles, a competicdo acaba por gerar desconfortos entre grupos de populares e, muitas
vezes, violéncias fisicas, simbdlicas, morais, estéticas... Sdo disputas por poder, por palavra,
por gestos, por vitrine. E, nesse “jogo”, muitos saem feridos.

A Ultima categoria mostra que as crencas religiosas determinam a configuracéo
ritualistica das manifestacdes populares e influenciam o delineamento do sentido ético-
estético do corpo. Como esclarece Durkheim (1989, p. 72), “as crencas religiosas sdo
representacGes que exprimem a natureza das coisas sagradas e as relagfes que essas mantém
entre si e com as coisas profanas”. A relagdo dos homens com o sagrado, ou seja, com aquilo
que os interditos protegem e isolam, da-se a partir de ritos que atuam como regras de
comportamento, prescrevendo como eles devem agir.

No caso do maracatu, a realizacdo de rituais preparatorios & algo necessério,
garantindo o sucesso das apresentacoes e o brilhantismo da comunidade. Os rituais
preparatorios 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 comisséo julgadora do Concurso das Agremiacdes Carnavalescas que
se realiza anualmente na cidade do Recife. O ndo alcance dos resultados esperados, 0s
problemas surgidos durante as apresentagdes dos maracatus ou nos periodos preparatorios
sdo, muitas vezes, justificados pelo atraso na realizacdo de oferendas e sacrificios. Como

esclarece Bataille, o principio de sacrificio é a destruicdo, mas ndo do aniquilamento. O que
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se busca destruir na vitima é a coisa, e apenas, ou seja, 0s seus lagcos de subordinacgéo 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 sé 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 esta sujeito as preparagdes ritualisticas, religiosas, que unem o maracatu aos
xangds ou a jurema. Seu sentido ético-estético é marcado pela crenga 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 o0s xangds e a jurema, que 0 corpo torna-se elevado. A fé popular anima
um gestual dancgante vigoroso, em que dor, fome, cansago, sdo momentaneamente esquecidos
pelo instaurar de um momento sagrado, mitico.

Cantando, dancando, tocando instrumentos, bebendo e fumando, os populares pedem
protecdo, amores, dinheiro, comida, saude, condi¢Bes basicas de existéncia. Poderia dizer,
com base em Dussel (2000), que a religido ndo é simplesmente um processo de alienagéo,
mas de busca de libertacdo, que vai desde as necessidades de comer, contemplacao estética ou
mistica, até os desejos e necessidades de autonomia. A libertacdo, em Dussel, é 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
espaco para a multiplicidade de crencas aparentemente inconcilidveis e 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, ndo ha outro”.

Quem conhece a situagdo do desemprego, subemprego, alta rotatividade do
emprego, exploracdo dos salarios 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
intermediérios celestes e infernais auxilio para a sobrevivéncia. (CHAUI,
1995, p. 81).
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A religidgo® é muitas vezes compreendida como “projecdo fantastica do humano no
divino” que define uma existéncia separada entre finito e infinito, criatura e criador,
individualidade e universalidade, aqui e além, vista como logica da ilusdo ou alienag&o.
Contudo, os antropélogos enfatizam uma dimensao propriamente cultural da religido popular
como “preservacao de valores éticos, estéticos, étnicos e cosmologicos de grupos minoritarios
e oprimidos, de sorte a funcionar como canal de expressdo da identidade grupal e de praticas
consideradas desviantes (e por isso repudiadas pela sociedade inclusiva)”. (CHAUI, 2001b,
p.174).

Pela religiosidade, busca-se o0 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
transgressdes 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
crenga em seres que, ndo estando neste mundo, podem nele intervir, ja que a mudanca a partir
de politicos, instituicdes, 0rgdos 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 autbnomos do “Ser supremo”ou de animais e mortos. A hierarquia dos
espiritos tenderia a se formar sobre esta distin¢éo.

A compreensdo da religiosidade como busca por justica vem ao encontro das
observacdes realizadas junto a comunidades populares. Como lembra Chaui, a religido é vista
tanto como paliativo para as misérias humanas, para os inimeros problemas “sem solucéo”,
como “elaboracdo realista e consciente das adversidades do cotidiano”, atuando como
resisténcia numa sociedade desigual em que a opressdo é regra de existéncia. O que 0s
populares pedem a Deus, aos santos, aos orixas e espiritos de luz € nada mais do que a cura de
doencas, emprego, moradia, fim do alcoolismo, regresso de um familiar. Pede-se que a vida

ndo seja “tal como é”.

8 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
0s mesmos. Para ele, “as representacfes religiosas sdo representagdes 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 analise apresentadas anteriormente tocaram a construcao 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 crengas religiosas nas
manifestacdes populares, e se colocam como possibilidade de compreender a construgdo do
sentido ético-estético do corpo na cultura popular. As reflexdes em torno da razéo 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 razéo e o seu “outro”

Ao discutir a construcdo 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 ética racional, de explicacdo dgica, 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
raz&o.

E pensando justamente em fazer a critica a este pensamento de dominacdo e
observando as condigdes 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 denuncia,
acentuada com a andlise da construgdo do sentido ético-estético do corpo popular, torna-se
premente por meio de questdes que tocam a educacdo, a instrumentalizagdo do humano e a
racionalidade comunicativa, 0 que busco aclarar neste instante final do estudo.

A denuncia de um mal-estar na civilizacdo irrompe como forma de despertar do
marasmo que assola o humano. A civilizagdo precisa de Eros para combater seu mal-estar, ja
alertava Marcuse [198-?]. Por sua intensificagdo racionalista, instrumental, laboral,
menospreza a possibilidade de uma racionalidade sensual e uma sensibilidade racional — um

jogo ladico de relacdes entre a razdo e o seu “outro”. O instaurar das crises rememora a
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dinamicidade historica da sociedade e aponta para a necessidade da emergéncia de
paradigmas que possam esculpir novas formas de comunicacdo no contexto contemporaneo.
A (des)humanizacéo propria dos desiguais acessos aos bens culturais, da falta de condi¢des de
existéncia, do desprezo pela vida, da fetichizagdo do humano, da instrumentalizacédo da
educacdo, consolida-se como “signo” da sociedade contemporanea.

Marcuse [198-?] denuncia a sociedade contemporanea em sua utilizacdo instrumental
do *“outro”, em sua fetichizagcdo, por meio de incursdes pelo pensamento freudiano. Ruma
pela analise psicoldgica e social do “eu” e do “outro”, da razdo e do sensivel, que se da em
diferentes instancias culturais®. Para ele, as “estranhas verdades” produzidas pela imaginacio
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 conteudos dessas verdades, com um principio de realidade realmente valido que
supere o predominante na sociedade, tem sido totalmente inconseqtiente®.

As inibicdes 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 mudanca qualitativa na existéncia humana e, consequientemente,
a revalorizacdo de Eros, poderia ser alcancada, na visdo de Marcuse [198-?], pela reducéo
quantitativa de tempo e energia laborais, ja que € o amplo dominio da liberdade que se coloca

como dominio ludico do “livre jogo das faculdades individuais”. (p. 193). Contudo, entendo

8 A teoria inicial de Freud foi motivada pelos instintos do sexo (libidinais) e do ego (autopreservagdo). Num
momento intermediario e breve, Freud voltou-se para a idéia de uma libido onipresente (narcisista). Em sua
altima fase, concentrou-se nos instintos de vida (Eros) e nos instintos de morte (Thanatos). Mesmo estando a sua
teoria sujeita a estas modificacBes, a sexualidade sempre preservou o seu lugar como categoria instintiva.
MARCUSE, Herbert. Eros e civilizacdo: uma interpretacdo filoséfica do pensamento de Freud. Guanabara
Koogan, [198-?]. Dussel comenta que em duas obras definitivas de Freud sobre cultura — O futuro de uma iluséo
e O mal-estar da cultura — ha radicalidade nas posi¢des pela visualizacdo de cada individuo como um inimigo
virtual da civilizac8o. Freud ndo considera mais a distin¢do 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”. Nao se pode deixar
de integrar, em sua interpretacdo, os instintos inovadores do prazer, sabendo que podem “totalizar-se sob os
instintos de morte”. DUSSEL, Enrique. Etica da libertagdo: na idade da globalizac4o e da exclusdo. Petropolis,
RJ: Vozes, 2000. p. 362.

8 Marcuse esclarece que a idéia de que uma civilizagdo ndo repressiva é impossivel constitui a base do
pensamento freudiano. Contudo, afirma que h& na teoria freudiana elementos que transgridem essa
racionalizacdo, desfazendo a tradi¢do predominante do pensamento ocidental. “Sua obra caracteriza-se por uma
obstinada insisténcia em expor o contetdo repressivo dos valores e realizagGes supremos da cultura”. A cultura
ndo é vista de forma romantica ou utépica, mas tem base no sofrimento e miséria que sua efetivacdo acarreta. A
cultura ndo é negada, mas entendida a luz da coacdo e da escravidao que gera. MARCUSE, Herbert. Eros e
civilizagdo: uma interpretaco filoséfica do pensamento de Freud. Guanabara Koogan, [198-7]. 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 é ter condicOes de usar a energia laboral como forma de garantir o seu sustento e o de
sua familia. 1sso é claro, se o seu trabalho for a Unica forma de renda para viabilizar a vida.

Marcados por ferretes, homogeneizamo-nos! Cada vez mais 0 mundo sistémico
invade 0 mundo da vida®, 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 0s instintos de vida de Eros, o que significa dizer que “a razdo
instrumental, interessada na busca de meios para alcangar determinados fins, ocupa 0s
espacos da acdo comunicativa, voltada ao entendimento”. (GOERGEN, 2003, p. 76). Dessa
forma, seja pelo dngulo da sociedade repressiva, da formacéo de classes sociais desiguais, da
racionalidade instrumental, é fundamental que a dendncia aconteca como critica, como o
instaurar de uma nova ordem — menos repressiva e mais criativa, menos utilitaria e mais
humanizante, menos escravocrata e mais livre. As comunidades de cultura popular, como
entendo, representam uma possibilidade de critica.

Procurando discutir as probleméaticas que cercam o homem contemporéneo e,
buscando estratégias para avancos nas discussdes em torno da racionalidade, encontra-se
Dussel (2000). O filésofo 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, é
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 producdo, reproducdo e
desenvolvimento de cada sujeito humano, de forma auto-responsavel a partir de uma vida

boa, cultural e histérica a ser compartilhada pulsional e solidariamente, tendo por referéncia

8 Goergen entende que o conceito de mundo da vida deve ser entendido por meio do conceito de aco
comunicativa. “Imaginemos um processo de interacdo 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 0s
participantes possam orientar suas a¢cdes com base nesse entendimento, é necessario que eles possam referir-se a
um chdo comum de conceitos, representac@es, valores, etc. a respeito do qual estdo de acordo. O assunto, objeto
da interacdo linglistica, deve estar inserido num &mbito de relevancia que representa algo comum para 0s
envolvidos [...]. Essa base comum sobre a qual ja ha um acordo prévio é o mundo da vida, o qual desempenha
um papel constitutivo dos processos de entendimento ja que nos fornece a pré-compreensdo das coisas que
vamos desenvolvendo engquanto crescemos num determinado contexto cultural.” GOERGEN, Pedro. Teoria da
acdo comunicativa e praxis pedagdgica. In: Espaco Pedagogico: Filosofia e Educacéo. Revista da Faculdade de
Educacédo da Universidade de Passo Fundo. Passo Fundo: Universitéria, 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
ndo pode ser negado, superado ou abandonado em prol de principios transcendentais ou
histdrico-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 logica préprias, constituindo, neste sentido, um principio
universal.

Enquanto o sujeito em Descartes representa 0 momento de uma alma
descorporalizada, com funcdo cognitiva, onde o corpo é s6 uma maquina (quantitativa e
externa); enquanto o sujeito em Kant é transcendental (eu penso em geral); o sujeito em
Dussel (2000) é o sujeito da vida humana (corpo préprio, vivo). Este sujeito, no
reconhecimento solidario do outro, da comunidade, é 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
dindmica sera a de libertacédo, esclarece Dussel, e ndo autoconservagdo. Serd impossivel, em
nossos dias, a afirmacdo plena e positiva da cultura sem o descobrimento do opressor pela
vitima e da exclusdo que pesa sobre a cultura, bem como a “tomada de consciéncia critica
sobre o valor do que lhe € proprio, 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 imposicdes ideologicas que fortemente se instalam.

A ideologia moderna (ou contemporanea), entendida por Sodré como forma social que
contetidos e discursos assumem por meio de instituicbes econémicas, politicas, pedagogicas,
religiosas e outras, tenta manter ou reproduzir as relacbes hegeménicas da producdo vigente,
apresentando-se como objecdo a ordem tradicional (mitica) por uma série de forcas: do
individuo como sujeito de uma consciéncia autdbnoma e intensificacdo da racionalidade, a
ponto de torna-la instrumento necessario aos fins e a descoberta da verdade, juntamente com
a especializacdo dos saberes e a divisdo do trabalho. Isto ndo implica em extincdo 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 ideoldgicos atuantes nas relagdes
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 ldgica diferenciada da que habitualmente se Vvé.

A alteridade foi aniquilada com a supressdo do dionisiaco e um mundo encantado foi
criado, onde tudo deve ser racional para ser belo, bom e verdadeiro, havendo desqualificacédo
do espirito dionisiaco e da embriaguez que o torna vivo. Neste mundo desencantado, lembra
Carvalho (2004), a acdo dos homens ndo é 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 crenca e a racionalidade
ocidental exige que 0 homem resista as exigéncias do cotidiano, ja que “a vida transformou-se
num continuo uso individual de instrumentos, dos quais 0 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 6tica 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 construcdo de uma sociedade de comunicacdo, em que ética e estética, razédo 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 monolégico”. (p. 205). O aumento da razdo levou a
colonizagdo do mundo da vida, gerando, conseqlientemente, a perda da razéo e da autonomia
frente & 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 relacdes cotidianas
entre 0s sujeitos. A racionalidade instrumental, contrariamente, é orientada para fins, para o
sujeito esquadrinhado, reificado. A raz&o passa, na teoria da acdo comunicativa de Habermas,
ndo pelo sujeito individual, mas pela intersubjetividade, produzindo modificacbes 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 sistémica continue a
buscar seus espacos na sociedade, representada pela economia e pelo Estado, pelo dinheiro e
poder. A acdo instrumental garante a reproducdo material e institucional, mas ndo é capaz de
assegurar as relacdes sociais pautadas no entendimento e na comunicagdo®.

Procurando ampliar o campo de acdo do homem expressivo, sensual e ludico, Eros,
Dioniso, Zaratustra, irrompem como meios de resisténcia a uma racionalidade que mata o
homem contestador e criativo, independente de sua condi¢do 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 sédo
estas?

Situo o conhecimento que estd a margem do saber “historicamente” reconhecido (do
homem letrado, da erudic¢do, do campo investigativo), saber que se faz na organizacdo de um
pensamento mitico, marcado por um tempo-espaco de “repeticdo inovadora” (repeticdo com
presenca 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. H& quem busque pela leitura, pelas reflexdes
filosoficas cotidianas, apropriar-se do saber “erudito” a partir do envolvimento com a
religiosidade afro-brasileira, com a construcdo e manutencdo das manifestacdes populares,
com 0s meios de controle da natureza, dentre outros. E assim muitos populares constituem-se
como “eruditos” para suas comunidades. S&o quem, hierarquicamente, detém o
conhecimento, o poder. Contudo, este “saber” ainda sofre as persegui¢des do conhecimento
institucionalizado que se coloca como prioritario a vida humana por meio da ciéncia, da
pesquisa e da educacdo formal. O conhecimento filosofico, embora presente na vida de
reflexdo/contemplacdo, no cotidiano e na ciéncia, como aborda Ricoeur (1965), ainda € visto

como apropriacdo de poucos — dos cidaddos da polis, das instancias eclesiasticas, do mundo

8 Goergen esclarece que a teoria da acdo comunicativa de Jirgen Habermas caracteriza-se pela busca da
verdade por meio de implicagGes epistemologicas, morais e estéticas a partir do processo discursivo que leve ao
entendimento. Proponentes e oponentes buscam uma pretensdo de validade que se tornou problematica e
examinam possibilidades de reconhecé-la ou refuta-la. GOERGEN, Pedro. Teoria da agdo comunicativa e praxis
pedagodgica. In: Espacgo Pedagdgico: Filosofia e Educagdo. Revista da Faculdade de Educacgdo da Universidade
de Passo Fundo. Passo Fundo: Universitaria, v. 10, n.1, p. 50-79, jan.-jun. 2003.
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de reflex@o intelectual e investigativa, e, sO muito recentemente, presente no fazer cotidiano,
no corpo e na vida cultural.

A educacdo, como entende Goergen (2003, p. 73), € “eminentemente uma agédo
social”, ndo podendo ser gerada como acdo estratégica individual, mas como acdo
intersubjetiva pautada no entendimento. Como acéao social pode restabelecer as dimensées do
ético e do estético como valores inseparaveis do humano e, consequentemente, do processo
educativo. Para o autor, a educacgdo de hoje, ao voltar-se para as dimensdes do dinheiro e do
poder, ou seja, para 0 mundo sistémico que assegura a boa vida de poucos, “corre o risco de
colocar-se a servico de interesses ideoldgicos semelhantes aqueles que a educacéo prestou ao
mito e a religido”. (p. 75). Embora haja um paradigma atual, o processo € medieval ao tornar
predominantes as atitudes de fé e crenca em detrimento da participacdo e entendimento. A
integracdo social ainda se pauta em imposi¢des e ndo na acdo comunicativa, 0 que leva a
percepcao da ndo existéncia de uma ruptura radical com a heranca religiosa.

O mundo académico também busca espacos no popular e intenta pensa-lo a partir de
sua Otica. Mas, “ser do pedaco” talvez seja impossivel para quem apenas observa e ndo
comunga das agdes 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 exoticos
experimentos.

Embora haja o reconhecimento de culturas diferenciadas, de uma “educacdo” que
também ocorre entre os populares, concretizada por um saber do fazer artistico, da
organizagdo comunitéria, da religiosidade afro-brasileira, do gesto corporal, ndo € esta forma
de educacdo que se valoriza na “cultura das sociedades”. A educagdo, meio de formacéo e
autonomia do sujeito ético-moral, ainda esta assentada em fossos que precisam ser permeados
por outros saberes. A idéia do homem letrado talvez possa ser vista ndo como a unica
possibilidade educativa, mas como “mais uma possibilidade”.

Partindo de uma compreensdo ampliada de educacdo como a formacgdo e
aprimoramento do humano através da consolidacdo de um sujeito ético/moral e estético,
capaz de agir comunicativamente, fazendo escolhas e realizando agdes, 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 intensifiguem os “olhares” sobre o homem, a
razdo 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 o6tica instrumental,
de acdo estratégica (quando a conquista de algo se da pelas decisGes que sdo convenientes a
uma certa individualidade, conseguida pela manipulacdo de objetos e pessoas com vistas ao
alcance de um fim, pelas relacbes de poder), quanto por uma a¢do comunicativa (quando se
busca agir segundo normas orientadas pelo entendimento mutuo e pela comunicacao). Ou
seja, 0 popular dé-se tanto por agdes sociais marcadas pela reificacdo do ser humano quanto
por necessidades intercomunicativas.

A compreensdo do mundo dos populares coloca-se ndao como mecanismo de
irracionalidade, mas como “outra” racionalidade que leva os individuos a impulsionar seus
Eros, Dionisos, a instituir deuses e herdis como forma de suportar a vida sistémica, negar o
abandono a que estdo 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 educacao, forma de negacédo ideoldgica, sentido ético-
estético que busca refrear a instrumentalizacdo do humano.

Inseridos os tracos que levaram a identificar a construcdo 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 razdo”, dou o ultimo toque na tela,
embora ndo a veja como acabada. Visualizo seu instante suspenso. Analiso as formas, a
configuracio estética, o seu volume. E colorida, multifacetada, marcada por sinuosidades que,
por vezes, inviabilizam uma observacao nitida. Depende de como os olhos aproximam-se ou
se afastam dela. Por vérios instantes a fixa-la, mergulho em seus enlevos. Percebo outras

telas. Estas ficardo para outros momentos, volumes a serem liberados por novos espetaculos.
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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 acgdo plural, conduzindo o homem a novas
relacdes 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 é entender que esta relacdo ndo se
concretiza apenas na racionalidade cientifica, técnica ou nas grandes reflexdes filoséficas,
mas também nas acgdes cotidianas. A todo momento tecemos juizos de valor, externamos
sentimentos e 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, 0 mais apropriado, o melhor a ser feito, o bem, o bom.

A analise do sentido ético-estético do corpo por meio de relacdes dialdgicas entre
ética e estética que possibilitem a estruturacdo do campo gestual em comunidades populares,
foi desenvolvida ao longo do estudo. Contudo, este objetivo somente pdde ser concretizado
porque outras demarcacOes foram tracadas como forma de cercd-lo em sua complexidade,
envolvendo a compreenséo das relacGes histdrico-filosoficas entre ética e estética, a discussdo
do corpo como produto/produtor de cultura, as influéncias reciprocas da ética e da estética na
configuracdo da gestualidade, e a construcdo do sentido ético-estético do corpo.

As teorias que conduziram a estas discussdes foram guiadas por uma questdo
problematizadora fundamental: como se da 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 informacdes
resultantes dessa aventura investigativa brotam como novos desafios postos a educacgdo. 1sso

porque, as trilhas que me levaram a possibilidade de convivéncia dial6gica 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 incansavel do inteligivel com prejuizo
do sensivel. A possibilidade de existéncia tensional da razdo ocidental e de *outra”
racionalidade é provocada num segundo momento, quando passo da compreensdo ético-
estética pautada no inteligivel para um diadlogo que se estabelece no corpo como construgao
cultural. Essa *“outra” racionalidade pode ser melhor observada na etapa final das
investigagdes, quando ingresso no universo de uma comunidade popular em Recife-PE e,
mais especificamente, do Maracatu Nacdo Cambinda Estrela.

A construcdo do sentido ético-estético na cultura popular da-se mediada pela
dinamicidade historica que leva o0 homem a elaboracdo de pensamentos, regras, tradigdes e
costumes, bem como a sua modificacdo a partir de necessidades que surgem. A andlise da
construcdo deste sentido no contexto contemporaneo sé € possivel pela compreensdo do
homem como ser historico, mutavel, 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
emancipacao.

Dificilmente se observa ao longo da historia da filosofia uma rela¢do tensional
proposital e necessaria entre ética e estética que equilibra e instiga, que instaura o sublime e
incita. E, se atualmente essa relagdo tensional pode ser a0 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 0 Seu uso
laboral, bélico, consumista e escravista; que rumaram em direcdo a liberdade — de escolha, de
opinido, do concretizar a vida — desvinculando-se de inimeras amarras socratico-platénicas.

A investigacdo de como o sentido ético-estético é construido no contexto
contemporaneo torna-se ainda possivel porque ja se reconhece que o homem ¢é 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, 0s principios, as tradicdes e as técnicas
corporais ndo sdo imposic¢des divinas postas como destino irremedidvel, mas construgdes que
tém o homem como agente central. E sdo estas modificacGes 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 historicos, é porque o homem nédo dispunha de mecanismos que o
levassem a outras formas de leitura da realidade social naquele momento. Somente as
percepcdes advindas com as mudancas paulatinas a que foi submetido é que conduziram a
outras apreensdes. Assim, se hoje é possivel falar de um sentido ético-estético do corpo na
cultura popular é porque se reconhece que a cultura ndo é apenas uma producdo da erudi¢éo,
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-hegemaonicas,
ou seja, sustentaculos formados por mediacdes de equilibrio e ndo de supremacia.

Né&o foi de forma simplista que procurei analisar a construcao do sentido ético-estético
do corpo na cultura popular e, por isso mesmo, fugi a qualquer abordagem unilateral, embora
tenha claro minhas limitagdes como pesquisadora frente as inimeras varidveis deste campo
investigativo. Optei por relagbes complexas, multiplas, teias que se justificam pela
necessidade de visdo em conjunto. E, se posso agora chegar até estas considerac@es, é porque
conduzi a pesquisa para dire¢cdes que ndo se limitavam a analise do corpo na cultura popular,
mas aos sentidos produzidos por esse corpo em tempos-espagos diversos.

Foi com essa finalidade que busquei observacGes que me levassem a configuracdo do
bairro e localidade populares, descrevendo os estabelecimentos comerciais, as residéncias, 0s
espacgos 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 historia e gestualidade. Foi tentando compreender estas “redes” que
realizei entrevistas com populares, situando sua vida e envolvimento com manifestacGes
dancantes, e com pessoas que comungam de alguma forma da pluralidade cultural
pernambucana. E foi por estes caminhos que passei a entender o0 maracatu como resultado de
intensas relacbes, marcadas por inumeras pressdes, sobretudo, advindas da politica de
branqueamento da raca, da perseguicdo as manifestacGes 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, 0 reconhecimento e o desprestigio, o falecimento e a
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ressurreicdo e que, recentemente, reencontra seu espaco, embora marcado por crises
financeiras que levam os grupos a momentos dificeis num pais que pouco investe em cultura
e educacdo.

O contato com os populares, neste estudo, leva-me a percep¢do da construcdo do
sentido ético-estético do corpo: pelas regras de comportamento da comunidade, que definem
técnicas corporais e moralidade, aceitas, interiorizadas e veiculadas pela prética cotidiana,
modificadas frente a novos contextos, necessidades e coacdo a que estdo submetidos; pelos
principios e valores que definem o que é 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, preservacao das tradi¢oes e
religiosidade; pelas regras de competicdo impostas por setores externos, e que influenciam a
caracterizacdo dos maracatus como manifestacdo popular, penalizando os populares em caso
de transgressao; pelo jogo de conformismo e resisténcia que leva os individuos a cederem aos
encantos da inddstria cultural, da producéo artistica e turistica, colocando-se como produto a
ser oferecido (e remunerado), embora entendendo que estes mecanismos sdo 0s meios de que
dispdem para manter viva uma dada expressdo popular; pela dinamicidade cultural da
comunidade e compreensdo de uma historicidade mutavel 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, valorizagédo
e registro da existéncia humana como ser potencial, passando dos dramas populares as luzes
do palco, de artista andnimo 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 tambeém dos problemas sociais que levam o0s
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
emancipacao.

Diante destes apontamentos, e procurando sintetizar o que foi discutido até entdo,
lembro o corpo como construgdo sécio-cultural, cujo gestual segue normatizacdes 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 convencdo 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¢cdes institucionais repletas dos vicios da racionalidade
instrumental. Reforco a idéia de um corpo marcado pelo sentido ético-estético que o leva a
experiéncias maltiplas, 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”. Ndo como
forma de subordinacdo, 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
juncdo dos contrarios, mas por sua verdadeira acdo comunicativa. Nao se trata de induzir a
sacralizacdo do dionisiaco e a profanacdo do apolineo, nem tampouco confrontar os opostos,
mas perceber que as tensdes sao fundamentais a vida em sociedade.

As regras estéticas e morais pregam o individualismo e a homogeneidade dos
pensamentos, dos valores do corpo, das agbes e sentimentos. E justamente neste acontecer
apolineo que a educacao 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 obrigagdes cotidianas. Contudo, ndo poderia a educagao
concretizar-se como jogo ludico mediador entre o erudito e o popular, entre a razdao e o seu
“outro”? Seria inviavel pensar a formacdo do homem contemporaneo pela dialogicidade entre
racionalidade dionisiaca e apolinea, entre saber filosofico, cientifico, religioso e mitico? Sera
que temos parametros suficientemente validos para definir que a razdo ocidental-apolinea
orienta uma educacdo verdadeira e que a racionalidade mitico-dionisiaca instaura uma
orientacdo educacional fragilizada e fantasiosa?

Nesse processo de reificacdo do humano, a competicdo se coloca como elemento que
acirra a homogeneizagdo cultural, afirmando-se como “qualidade essencial” do mundo
sistémico. Essa politica neoliberal que assola o0s populares, a educacao, 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 reflexbes sobre o humano, e, certamente, marcadas por limitacdes que
envolvem tempo, condi¢cdes do pesquisador, reducdo da possibilidade de aprofundamento
tematico tendo em vista as inimeras teias de significacbes que envolvem o tema. Estes sdo,
certamente, desafios postos a educacéo.

Longe de estabelecer propostas, indico caminhos, trilhas que talvez se configurem
como indicativos relevantes em tracados esbocados por outros interlocutores. Quem sabe
novos Zaratustras, Dionisos, Eros... Ficam as projegdes, 0s desejos, as utopias de uma outra
realidade em que justica, existéncia digna, educacéo, corpo, lazer, tenham um tempo-espaco
privilegiado, aliado a uma poténcia criadora, ético-estética. Contudo, tenho claro que ainda ha

muitas lutas por vir. Talvez nestas, 0s herdis possam ser outros.
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