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RESUMO

Este trabalho é resultado de uma pesquisa sobre a educacao estética de devotos-
artistas que integram as Companhias de Santos Reis do Jardim das Aroeiras e do
Jardim Primavera, situadas em Goiania, Goias. Vincula-se a linha de pesquisa
Educacao, Trabalho e Movimentos Sociais, da FE/UFG. Com base num referencial
de orientacdo historico-dialética, sobretudo, com as contribuicbes de Antonio
Gramsci e de autores vinculados a perspectiva tedrico-metodolégica marxista,
encaminhou-se o processo de investigacdo com procedimentos e recursos utilizados
pela pesquisa bibliogréfica e empirica do tipo etnogréfica. Respondendo aos
desafios da problemética previamente delimitada, optou-se em dividir a exposicéo
em quatro capitulos distintos e complementares. Inicialmente, apresenta-se uma
reflexdo dos conceitos e pressupostos essenciais ao entendimento da referida
tematica, especialmente, em relagédo as particularidades e sentidos que comportam
0s termos cultura, estética, arte e educacdo. Com base no referencial gramsciano,
desenvolve-se, no segundo capitulo, a analise de alguns aspectos do complexo
contexto sociocultural em que se processa a vida e o conhecimento do chamado
homem simples. O terceiro capitulo aborda os aspectos definidores, sécio-histéricos
e contraditorios, relacionados com o fendmeno da religido, devocao e tradicdo. No
ultimo capitulo, articulando os diversos conceitos, analisa-se aspectos que envolvem
uma situacdo educativa concreta e compartilhada por devotos-artistas de Santos
Reis em suas jornadas, encontros e cantorias pelos bairros do municipio de Goiania,
tendo em vista a compreenséo do processo de mediagao, apropriacéo e socializagao
do saber artistico engendrado em um determinado contexto sociocultural — com suas
continuidades e rupturas. Na pesquisa evidenciou-se o entendimento da educacao
como fenbmeno essencial de constituicdo, apropriacdo e transformacao da cultura
popular, assim como, uma pratica social historicamente situada e interessada,
voltada a concretizacdo de certas vontades e atitudes, fazeres e saberes, modos de
ser e viver, a qual demanda mediacfes simbdlicas e materiais, interacées sociais e
ajuda matua, constantes repeticdes e aperfeicoados dominios. Ademais, confirmou-
se a necessidade de um aprofundamento ainda maior sobre a educacédo que se

processa em diferentes momentos e espacos da vida social.



ABSTRACT

This work is a research about the esthetic education of worshipper artists that
integrate the Companies of Santos Reis do Jardim das Aroeiras and of Jardim
Primavera, in Goiania, Goias, and it is linked to the research line Education, work and
social movements in FE/UFG. Based on a dialectic and historical orientation, mainly,
with the contributions of Antonio Gramsci and authors linked to the theoretical and
methodological perspective of Marx, it was led the investigation process with
procedures and used resources by the bibliographic and empiric research of
ethnographic type. Answering to the challenges of the problem previous delimitated,
we decided to divide the exposition in four distinct and complementary chapters.
Initially, we present a reflection about the concepts and essential implications to the
understanding of the thematic referred, specially, in relation to the particularities and
senses that hold the terms culture, esthetic, art and education. Based on the
reference of Gramsci, we develop, at the second chapter, the analysis of some
aspects of the complex social-cultural context in which the life and the knowing of the
denominated simple man are processed. The third chapter deals with the deciding,
social-historic and contradictories concepts, related to the religion, devotion and
tradition phenomenon. At the last chapter, when we articulate the several concepts,
we also analyze the aspects that involve a concrete educative situation and shared
by worshipper artists of Santos Reis in their courses, meetings and singing moments
around the neighborhoods in Goiania, aiming the comprehension of the mediations,
appropriation and socialization of the artistic knowing produced on a determined
social-cultural context — with their continuities and ruptures. At this research, it was
noticed the understanding of the education as an essential phenomenon of
constitution, appropriation and transformation of the popular culture, like a social
practice historically sited and interested, returned to the concretization of certain
desires and attitudes, makings and knowings, ways of being and living, which
demands symbolic and material mediations, social interactions and mutual helping,
constant repetitions and improved masteries. Besides, it was confirmed the necessity
of deepening about the education that it is processed in different moments and

spaces of the social life.



RESUMEN

Este trabajo es resultado de una investigacion sobre la educacidon estética de
devotos-artistas que integran las Compafias de Santos Reyes del Jardin de las
Aroeiras y del Jardin Primavera, situadas en Goiania, Goiads. Se vincula a la linea de
investigacion Educacion, Trabajo y Movimientos Sociales de la FE/UFG. Con base
en un referencial de orientacion historico-dialéctico, sobre todo, con las
contribuciones de Antonio Gramsci y de autores vinculados a la perspectiva tedérico-
metodoldgica marxista, si encaminé el proceso de investigacion con procedimientos
y recursos utilizados por la investigacion bibliografica y empirica del tipo etnografica.
Respondiendo a los desafios de la problematica previamente delimitada, se optd en
dividir la exposicién en cuatro capitulos distintos y complementarios. Inicialmente, se
presenta una reflexion de los conceptos y suposiciones esenciales a la comprension
de la referida temética, especialmente, en relacion a las particularidades y sentidos
gue comportan los términos cultura, estética, arte y educacién. Con base en el
referencial gramsciano, se desarrolla, en el segundo capitulo, el analisis de algunos
aspectos del complejo contexto sociocultural en que se procesa la vida y el
conocimiento del llamado hombre simple. El tercer capitulo aborda los aspectos
definidores, socio-histéricos y contradictorios, relacionados con el fenémeno de la
religion, devocion y tradicion. En el Ultimo capitulo, articulando los diversos
conceptos, se analiza aspectos que envuelven una situacion educativa concreta y
compartida por devotos-artistas de Santos Reyes en sus jornadas, encuentros y
cantarias por los barrios del municipio de Goiania, con miras a la comprension del
proceso de mediacion, apropiacion y socializacion del saber artistico engendrado en
un determinado contexto sociocultural — con sus continuidades y rupturas. En la
investigacion se evidencio la comprension de la educacion como fendmeno esencial
de constitucion, apropiacion y transformacion de la cultura popular, asi como, una
practica social histéricamente situada e interesada, con tendencia a la concretizacion
de ciertas ganas y actitudes, haberes, modos de ser y vivir, la cual demanda
mediaciones simbdlicas y materiales, interacciones sociales y ayuda mutua,
constantes repeticiones y perfeccionados dominios. Ademas, se confirmé la
necesidad de una profundizacién aun mayor sobre la educacion que se procesa en

diferentes momentos y espacios de la vida social.
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INTRODUCAO

Caminhei sozinha os caminhos da vida e aprendi com os humildes a
sabedoria da prépria vida que é meu galarddo. O tempo sempre foi 0
grande mestre. E digo aos jovens: aprenda com ele aquilo que
nenhum outro mestre e nenhuma outra escola podera jamais ensinar.
Cora Coralina

Uai, eu desde menino... estava com sete anos e eu ja fui na garupa
do meu pai, né? Com quinze anos eu ja sai cantando moda... na
catira, né? E ai ja agarrei a ajudar meu cunhado... cantando a musica.
Ajudando a cantar na musica. Assim, fui aprendendo os versos com
ele. Depois ele saiu. Largou... mudou... 1a pra baixo de Ceres... e
continuei no lugar dele. Eu continuei a mdusica, cantando. O meu
sobrinho também comecou como eu. Por influéncia. Ele comecou na
catira. Ele e o irmé&o dele cantavam moda de viola juntos. Depois foi
gue nos tiramos os versos pra ele. Ai ele comegou a cantar na folia.
Anselmo de Oliveira e Silva

O sentido dessas duas declara¢cbes muito me intriga ha alguns anos. Lendo-
as, sobressai a impressao de mais um parecer comum sobre a educacéo realizada
na “escola da vida” — recorrente em muitas outras falas, especialmente, entre
aquelas que valorizam as experiéncias educativas realizadas nas diferentes
instancias sociais ou em variados contextos socioculturais. De imediato, ainda que
de uma forma generalizante, tais declara¢cdes indicam o quanto a educacao
constitui-se como um fendmeno complexo, caracterizado por diferentes
determinacdes, contradicdes, relagcdes, interesses e sujeitos no transcorrer de um
longo processo social — fenbmeno este dindmico e contraditoriamente articulado em

suas continuidades e rupturas.

Além disso, percebe-se que estes depoimentos remontam em poucas
palavras um contexto educativo particular vivido por dois sujeitos em um dado
momento e contexto historico. O primeiro depoimento, de autoria de Anna Lins dos
Guimarédes Peixoto Bretas — conhecida como Cora Coralina —, uma das mais
destacadas poetisas brasileiras, proferido quando do recebimento do Diploma de
Doutora Honoris Causa pela Universidade Federal de Goias’. O segundo, de
Anselmo de Oliveira e Silva, membro de uma Folia de Santos Reis do municipio de

Jaragua, em Goias, ao descrever — em 30 de setembro de 1982 — a histéria de como

! O discurso de Cora Coralina nesta solenidade, ocorrida em 18 de agosto de 1983, pode ser
conferido na Revista Goiana de Artes, Vol. 4, n. 2, jul./dez. 1983, p. 210-214.
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iniciou, aprendeu e influenciou outros companheiros a serem também cantadores de
folia (apud CANESIN e SILVA, 1983, p. 20-21).

Tendo por referéncia estas duas citacbes, € possivel apreender alguns
aspectos comuns em seus significados. Além da proximidade de época,
casualmente ocorrida nos primeiros anos da década de 1980, pode-se observar,
entre outras coisas, que ambas as falas evidenciam um processo educativo pessoal
referenciado nas interagfes e praticas sociais, destacam a incursdo individual ou
coletiva estabelecida em diferentes contextos humanos, o transcorrer de mudancas
em um tempo histdrico, o0 movimento e a dindmica das influéncias entre os sujeitos.
Ademais, demonstram as determinagfes da prépria vida individual nas intengdes,
decisOes e atitudes em relacdo ao conhecimento, especialmente, em relacdo a

apropriacdo de um saber artistico.

Pelo “caminhar” de Cora Coralina, contrariando os preceitos dominantes de
“seculos passados” (usando aqui de uma de suas conhecidas expressoes), é
possivel apreender a importancia da iniciativa humana, mesmo quando “solitaria”,
em relacdo as suas conquistas, satisfacfes e desejos. Destaca ela a relevancia de
aprender com o outro, a sabedoria socialmente construida e vivida no cotidiano
pelos humildes. Avessa ao discurso e o diletantismo das elites, desfrutar da
“sabedoria da prépria vida” é a sua maior recompensa. E o tempo a sua grande
referéncia, a proporcdo que o saber é criado, absorvido, compartilhado, processado
no dia-a-dia por um longo periodo. As coisas do cotidiano, do trabalho, do lazer, da
paisagem, enfim, a vida também tem muito a ensinar. Diferentemente do saber
escolar ou da educacdo de um mestre, “o tempo” é elemento educativo e formativo
no sentido analogo ao lento amadurecer da vida, que é processado e vivido
lentamente, mediado por mudltiplos fatores, desenvolvido em suas significacdes,
particularidades e contradicbes. Como poetisa, Cora Coralina utiliza-se das letras
para tratar das diferentes realidades, especialmente, a realidade dos néo letrados e
de seu préprio cotidiano como uma “mulher do povo” 2. Em um de seus poemas,

Cora Coralina assim se expressa: “Vive dentro de mim / a mulher do povo / Bem

2 Ao analisar a obra poética de Cora Coralina, Saturnino Pesquero Ramon (1983, p. 194) destaca:
“Este seu compromisso com o quotidiano, vivido, sem subterfigios nem hesitacdes, revestem seu
pensamento poético de forca transformadora e fazem-na uma lidima ‘filésofa’ e ndo uma ‘intelectual’
diletante e vaidosa”.
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proletaria / Bem linguaruda / desabusada, sem preconceitos / de casca grossa / de
chinelinha / e filharada” (apud RAMON, 1983, p. 198).

Quanto ao depoimento de Anselmo, observa-se que aspectos significativos se
destacam em sua trajetoria de formacdo. Em meio as lacunas e simplificacbes
presentes em sua explicacdo, sobressai inicialmente a nocdo de que o processo
educativo € um fenbmeno espontaneo ou natural na vida dos sujeitos (“sai
cantando”; “fui aprendendo”), decorrente das “influéncias” ou das diferentes relacoes
e acgOes (“fui na garupa do meu pai”; “agarrei a ajudar meu cunhado”; “continuei no
lugar dele”; “ele e o irméo dele cantavam”; “nos tiramos 0s verso pra ele”), e, por sua
vez, estabelecidas socialmente durante um determinado tempo (“desde menino”;
“com quinze anos”). Com este argumento, a educacdo aparece como um ato
interessado, conduzido intencional e insistentemente com o intuito da realizacéo de
certos objetivos, desejos, vontades, interesses ou inclinacdes. Trata-se de um
processo motivado com vistas a sua conservagcdo e desenvolvimento, tanto na
dimensao pessoal como por uma coletividade. Desse ponto de vista, esta se situa
como uma construcéo histérica ndo linear, com continuidade e ruptura, direcionada a
objetivacdo de certas conquistas e atitudes, fazeres e saberes, ensino e
aprendizagens, modos de ser e viver. Educar é um fendmeno que demanda
interacdes sociais, trocas simbadlicas, convivio e ajuda mutua, constantes repeticoes
e aperfeicoadas acOes, mediante atividades de sujeitos situados ativamente em um

dado contexto sociocultural.

Contrariando algumas idéias correntes, com estas breves observagoes,
percebe-se que os humildes — vistos como sujeitos historicos — também possuem
uma concepgéao sobre sua historia de formagéo. Mesmo com lacunas e parcialidades
em suas formulacbes, geralmente, caracterizando-se por uma concepgao
fragmentada e difusa sobre a realidade, acreditamos ser fundamental a
compreensao do que os humildes tém a dizer e a realidade a nos ensinar sobre o

processo educativo em que estao envoltos.

De fato, as situacdes educativas, aqui ilustradas, ndo apresentam novidades
quando consideradas historicamente. E sabido que o desenvolvimento sociocultural
da humanidade estd relacionado com uma diversidade de praticas, relacdes e
processos educativos dos sujeitos, em diferentes idades, circunstancias, saberes e

instituicbes sociais. No entanto, ao buscarmos uma compreensdao dessas
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diversificadas realidades educativas nas teorias educacionais, € comum defrontar-
nos com uma situacao paradoxal. Diante do amplo e complexo campo da educacéo,
apenas parcialmente as teorias educacionais tém aprofundado os estudos sobre as
experiéncias educativas acumuladas socio-historicamente. Devido a relevancia
social que possui a educacdo em sua forma institucionalizada — em atendimento,
entre outros fatores, a necessidade de socializacdo do conhecimento na sociedade e
ao direito de acesso dos individuos aos bens culturais —, constata-se que ha anos o
foco de atencdo das teorias educacionais se volta para o ambito escolar, por

conseguinte, para alguns de seus aspectos essenciais.

Presenciamos, especialmente nas ultimas décadas no Brasil, uma ampla e
gualitativa expansdo das discussdes e pesquisas educacionais. Em meio aos
variados temas sistematicamente aprofundados entre os estudiosos, constata-se
gue os enfoques dos estudos estdo frequentemente e significativamente centrados
nas questdes da educacao escolar: os processos do ensinar-aprender na escola; o
sujeito no tempo e espaco do cotidiano escolar; o curriculo, a gestdo e a avaliagao
das instituicbes educativas; a formacéo e profissionalizacdo de professores para a
educacgdo basica; as politicas educacionais e 0s sistemas de ensino, entre outros
temas e aspectos. A relevancia dada por tais discussdes e pesquisas sobre as
problematicas da educacédo escolar e as dificuldades de superar as questdes que
Ihes séo inerentes, certamente, € indicativo do nivel de complexidade dos desafios

gue estao postos hoje no campo educacional.

Sem negar as conquistas e, também, o necessario avanco a ser ainda
empreendido pelas investigagfes sobre as préaticas nas instituicbes educacionais,
consideramos premente o encaminhamento de analises e abordagens mais
diversificadas sobre os fenbmenos educativos, os quais, sécio-historicamente se
processam além do espaco da escola. Sendo comum o entendimento da educacéao
como sinbnimo de “pratica escolar” ou “ensino formal’, deparamos entdo com o
desafio de ressignificar esse entendimento, de modo a formular uma melhor
compreensao de suas relacfes e implicagcbes com outras modalidades ou situacdes
educativas — dentre estas, as que se processam no campo da educacdo nao-formal,
informal, cotidiana, entre outras conhecidas denominac¢des. Ha4 que se considerar,
gue o foco predominante dos estudos sobre o “escolar” ndo pode ser motivo de
secundarizagcdo ou negacdo de outros processos, possibilidades e necessidades
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educativas realizadas fora da escola, as quais, também, historica e culturalmente
mediadas pelas dindmicas das/nas praticas e movimentos sociais. Dentre varios
desafios a serem enfrentados, vivemos hoje a necessidade de compreender o
fendbmeno educativo em sua dimensdo mudltipla, complexa e ampliada. Fenédmeno
este presente em diferentes espacos, contextos e modalidades, inclusive,
historicamente, uma conquista sociocultural peculiar e anterior a prépria constituicdo

da instancia escolar.

Objeto e problematica de investigacao

Neste quadro dinamico e complexo das praticas e processos educativos é
gue se situa 0 nosso objeto de investigacdo, qual seja, a educacao estética de
devotos-artistas de Santos Reis, particularmente, relacionada com os devotos-
artistas que compdem as Companhias de Santos Reis do Jardim das Aroeiras e do
Jardim Primavera, em sua maioria, moradores na cidade de Goiania. Objetivou-se
na pesquisa uma abordagem critica dos processos educativos estabelecidos por
estes sujeitos no contexto das classes populares, de modo a compreender a
dinAmica de mediacdo, apropriacdo e socializacdo do saber artistico engendrados
em um determinado contexto sociocultural. Propomos investigar, sobretudo, certas
particularidades — continuidades e rupturas — nas relagdes entre educacao e arte
popular no cotidiano da vida urbana, no caso, estabelecidas por agueles devotos-

artistas durante os encontros, percursos, cantorias e jornadas de suas Companhias.

FOTO 1 — A Companhia de Santos
Reis do Jardim das Aroeiras, em sua
apresentacdo no Encontro de Folias de
Reis de Goiania, no ano de 2006.
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Como analisa Carlos Rodrigues Brandao (1993, p. 6), as Folias de Reis ou de
Santos Reis se fazem presente no catolicismo popular em todas as regides do
Brasil. Em geral, sem desconsiderar as varia¢des tanto estruturais como simbdlicas
dessas em cada regido ou lugar em que ocorram, as Folias possuem algumas

caracteristicas peculiares:

As Folias de Santos Reis sdo um cortejo de devotos que viajam de casa em
casa, de lugar em lugar, e elas parecem, por isso, uma romaria entre
parentes e entre vizinhos, entre cantos e rezas, béncéos e peditérios. Ela é
também uma ‘romaria’ de um duplo anincio. Ela anuncia a todos o
acontecimento da chegada de Cristo, quando Deus veio e ‘armou a sua
tenda entre nds’, como se Ié na Biblia. Ela € uma rememoragédo. Ela lembra
com palavras e cantos, mas também com gestos de partilha e de bencao,
aquilo que “ha muito tempo aconteceu”, quando os Santos Reis do Oriente
partiram em busca de um menino anunciado em siléncio por uma estrela,
anunciado entre cantos de louvor pelos anjos de Deus. Ela lembra ‘aquilo’ e
por isso mesmo é uma de nossas mais completas e mais bonitas festas de
lembranca crista. Triste € quem ndo tem do que se lembrar. Mais triste é
guem nao sabe mais festejar o que lembra, na rua e no coracao. A folia é
também um cortejo, uma procissdo. Ela leva pelas estradas, ela chega de
casa em casa com a Bandeira, ‘a nossa guia’. As pessoas sao da folia, ou
entdo acompanham a ‘Companhia de Santos Reis’. Mesmo sem levar
imagem de santo nenhuma, ela leva simbolos da fé e é isso o que importa.
Ela leva gestos e eles valem mais do que tudo: cantar na porta da rua; cantar
na casa, diante de um altar; pedir esmolas; distribuir as béncaos; repartir a
comida e o descanso nas casas de ‘Pouso’; fazer o anuncio. Pregar o amor
com ditos tdo simples, com frases de cantos tao fraternos.

Complementar a esta definicédo, referindo-se a uma concepc¢édo ampla do que
seja a Folia, em um outro texto, expressa Brandao (1983, p. 2):

Um dos rituais caracteristicos do catolicismo popular de camponeses de
varias regides do Brasil € a Folia. Basicamente, ela se constitui como um
grupo de artistas-devotos que percorrem, esmolando para uma festa de
santo, ndo raro, vasta area. Casas de moradores locais sdo visitadas. Em
cada uma delas os folides cantam se apresentando, anunciando a festa em
nome da qual esmolam e pedindo dadivas (em dinheiro ou em outros bens)
para a sua realizacdo. Ao final agradecem, cantando ainda, e abencoam
tanto os "moradores” quanto os devotos que contribuiram com esmolas.

Yara Moreyra (1983), em sua analise sobre a origem da tradicdo da Folia de
Santos Reis e 0s aspectos que caracterizam seu sistema musical, apresenta-nos a

seguinte conceituacao:

A devogdo aos Santos Reis, com toda a sua tradi¢cdo, chegou ao Brasil com
os descobridores. Nos séculos seguintes séo freqlientes as referéncias aos
Magos — em cartas, romances, relatos de viagens. Sabe-se entdo da
intensidade das celebracdes do dia seis de janeiro, de indios batizados com
0s homes dos Santos Reis, de uma povoacdo chamada dos Reis Magos e
dos costumes populares do ciclo do Natal — como, por exemplo, dos homens
que cantavam pedindo os Reis.

Hoje, sob diversas roupagens, os Reis Magos aparecem em todo o pais. Em
Goias, sob a forma e nome de Folia de Reis.
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A Folia de Reis consiste, basicamente, em um grupo de pessoas (homens,
cantores e instrumentistas) que realiza uma peregrinacdo religiosa por
ocasido da festa de Reis. Essa peregrinacdo é dividida em jornadas diarias,
interrompidas nos pousos — onde rezam, tocam, cantam e pedem auxilio
para a realizacdo da festa de Reis. Os folides, devotos de Santos Reis,
costumam pagar promessas com sua participacdo na Folia. E com ela
ouvimos outra vez, muito viva, a estdria dos trés Reis que sairam a procura
de um Menino (MOREYRA, 1983, p. 143-144).

Na formulacdo de Jadir de Morais Pessoa (1993) — ao reconstituir com outros
autores meio século da histéria vivida pela Folia de Reis das Lages, localizada no
municipio de Itapuranga, em Goids, na qual, vale lembrar, é também ele um entre os
seus principais protagonistas — a Folia de Santos Reis caracteriza-se como um fato
socio-religioso significativo e determinante na vida social de um grupo ou

comunidade:

[...] o que mais se quer lembrar aqui é a Folia de Reis que é o fenébmeno
sécio-religioso de maior significacdo como representacado da vida do lugar.
Nas suas varias fun¢des rituais, desde receber bem a folia, passando pelo
ser folido até o ponto maximo que é ser festeiro, a folia € o espagco mais
fecundo para a legitimacdo dos papeis sociais nas Lages e arredores. Ser
devoto dos Trés Reis, folido (e este com varias gradacdes) ou festeiro é
estar, pelo menos no tempo que vai das festas de Natal & Epifania, no centro
das atenc¢@es, das convencdes e do reconhecimento social. Mas todos séo
prontos em dizer que ndo buscam nada disso. O que fazem os devotos,
folides e festeiros é vivenciar coletivamente uma devocgéao eficaz e impositiva
a um santo trinitario. Ou seja, todos contam inimeras gracas e favores
recebidos mas recebem e principalmente atuam na folia por uma obriga¢éo.
Ha uma tarefa inadidvel a ser cumprida sob pena de conhecerem a
reprovacdo do padroeiro, ndo raro, por meio de castigos e provacdes
(PESSOA, 1993, p. 12).

Com base nessa nocéo, entende-se que a Folia de Santos Reis tem a ver
com necessidades sociais, historicas, religiosas, artisticas e educacionais de
determinados grupos localizados em um dado tempo e lugar. Caracteriza-se como
um fendbmeno socio-religioso popular, expresso por praticas artisticas e devocgoes,
constituido por relagbes socioculturais, trocas simbdlicas e materiais, assim como,
por rememoracdes e praticas educativas estabelecidas entre os sujeitos. Apresenta-
se como a realizacdo de uma intencdo construida coletivamente, objetivando o
anuncio, a louvacdo e a comunhdo de seus devotos com a fé nos Santos Reis
Magos, por meio da peregrinacdo, da cantoria, do cumprimento de promessa, da
coleta de donativos, da alegria e de celebracfes festivas. Pode-se afirmar que a
Folia de Santos Reis € uma manifestacdo singular e atual da cultura em nossa
sociedade, uma expressdo coletiva da praxis humana que se constitui com base

numa producdo social marcada por significados que dao sentido a existéncia de
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individuos. E, além disso, entende-se que é esta a expressdao de um movimento
dindmico e complexo da vida social, vinculado a um conhecimento especializado que
€ e necessita ser preservado, transformado e mediado por determinados processos
educacionais engendrados em diferentes situacdes vividas dentro e fora de uma
Companhia de Santos Reis, em especial, durante os momentos de intensa
convivéncia das pessoas no giro da Folia — aspecto este, objeto central de andlise

ao longo deste trabalho.

Circunscrita no campo da educacgéo e da cultura popular, a problematica de
investigacdo aqui proposta esta relacionada, precisamente, com a educacdo e a
cultura artistica de devotos-artistas situados no contexto das Companhias de Santos
Reis. Compreendendo as manifestagdes culturais como realidades diversificadas e
organicas — no sentido de que sao caracterizadas por continuas transformacoes e
inter-relacfes sociais, fazendo-se presente na vida dos individuos de modo singular
—, 0 problema que emergiu e se colocou no centro desta investigacéo foi o seguinte:
gquais aspectos caracterizam os percursos educativos estabelecidos entre devotos-
artistas nos processos de desenvolvimento estético e cultural em que estdo envoltos
e como esses devotos-artistas percebem, medeiam, apropriam e socializam o seu

saber artistico num determinado contexto urbano em que estéo situados?

Subjacente a esta problematica, outras questdes se fizeram presentes no
ambito da pesquisa, norteando as analises, dentre as quais, as seguintes: Quais
aspectos fundamentam as relacdes entre cultura, estética, arte e educacdo? Quais
pressupostos embasam uma concepc¢ao histérico-dialética de ser humano, senso
comum e religiosidade popular? Como se origina e se organiza um grupo de Folia
em uma metropole como Goiénia? Quais formas e sentidos culturais se relacionam
com a historicidade — as continuidades e as rupturas — da tradicdo da Folia? Quais
rotinas vinculadas a educacao artistica estdo presentes no cotidiano de um grupo de
Folia? Como se caracterizam as mediacdes e apropriacdes do saber artistico dos

agentes da Folia de Santos Reis?
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Motivacdes de estudo

Variados fatores contribuiram na definicdo da referida problematica e
indicaram a necessidade de realizacdo desta pesquisa. Buscando esclarecer as
motivacOes deste estudo, considero necesséario destacar alguns aspectos que de
modo mais direto e significativo se relacionam com minha formacédo e atuacéo
profissional no campo artistico e educacional. Além disso, é importante enfatizar
algumas das concepcdes que orientam e dao sustentacdo as minhas convicgoes,
assim como, explicitar os principais fatores que confirmam a necessidade de estudos

mais aprofundados sobre o referido tema no campo da educacéo.

Ao buscar os motivos para escolha da referida tematica, percebi que estes me
levaram a remontar razdes distantes no tempo, situadas no campo afetivo, estético-
artistico, sociocultural e teérico-académico. Inicialmente, fui motivado pelo desejo de
compreender aquilo que faz parte do universo significativo de minha propria historia
de vida: por manter, ainda hoje, uma viva convivéncia com o contexto onde se deu
minha origem e formacéo, onde, desde a infancia, se fazem presente as tradi¢cdes
das Folias de Santos Reis; por ouvir muitas histdrias sobre a vivacidade dos folides,
em especial, os antigos — como conta minha mae sobre o meu avé, “fazedor’ da
guinta voz na cantoria; por perceber, nos ultimos anos, que S80 menos ou mais
frequientes os giros de folia em determinadas regibes — tanto no campo como nas
cidades; assim como, pelo simples prazer de ouvir-ver-interagir com uma
manifestagdo popular tdo rica de significados e com sujeitos tdo convictos de seu

fazer artistico-religioso, demonstrando uma simbiose entre vida e arte.

Ha alguns anos, no campo da pesquisa artistica, busco articular arte
contemporanea e manifestagcées da cultura popular — os sujeitos com seus valores,
discursos, objetos *. Percebo que desta interacdo emergem questdes pertinentes,
desafiadoras e provocativas sobre o processo de educacdo estética dos diferentes
sujeitos/grupos sociais. Assim como outras areas de pesquisa, a contemporaneidade

artistica tem buscado uma relacédo de proximidade com as historias e as praticas

¥ No projeto de pesquisa artistica “Sub Ver Ter”, desenvolvido até o ano de 2002, cuja tematica girava
em torno da “estética da exploracdo humana”, foi possivel empreender reflexdes e intervencdes
artisticas visando problematizar e interferir na situacéo de afastamento dos individuos — considerados
“periféricos” e “marginais” — em relacdo ao processo de producdo e apreciacdo da arte na
contemporaneidade.
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(pessoais ou coletivas) vividas em diferentes contextos. Tenta-se desvelar as
contradicbes da realidade, conhecer as individualidades e as diversidades, articular
mediadores estéticos tradicionais (nas diversas linguagens da arte — na pintura, na
musica, na danca etc.) e contemporaneos (instalacdes, performances, multimidias
etc), instaurar rupturas em meio a continuidades. Neste caso, por intermédio da arte
anuncia-se e representa-se a propria arte, possibilitando que a contemporaneidade
artistica se afirme e transforme numa outra “tradicdo” — imperativos de um novo
olhar. As peculiaridades da Folia de Santos Reis interessa-me, pois, como
possibilidade de a cultura artistica contemporanea incorporar concepcoes, praticas e
processos relacionados com esta “tradicdo”, ao mesmo tempo em que se busca
superar tanto a discriminacéo elitista porque passa como a dicotomia entre o que é

definido como “erudito” e “popular”.

Em todas as épocas o ser humano se afirma em suas praticas como um ser
criador, quando ndo um ser que reitera suas cria¢cdes, movido tanto pela observacao
e repeticdo como pela diferenciacdo e transformacdo. Mesmo que a énfase de
reconhecimento historico tenha recaido, na maioria das vezes, em certas producdes
artisticas ou individuos, estando estas voltadas aos interesses e gostos de
determinados grupos hegemonicos, € inconteste a expressao singular dos sujeitos
na histéria, ainda que na condicdo de humildes, subordinados, dominados ou
subalternos. No horizonte da producéo cultural artistica — contrariando estratégias
midiaticas, massificantes e mercadoldgicas, “elitismos” e “fetichismos” antigos e
recentes que demarcam certas obras “consagradas” em espagos sociaiS mais ou
menos restritos nas sociedades — pode-se afirmar que € significativa e inegavel a

riqueza cultural produzida no contexto das classes populares.

Considerando as lacunas e controvérsias que se fazem presente nas analises
gue almejam compreender os fendmenos culturais, percebe-se que a cultura popular
€ uma categoria ampla, complexa e ambigua, mas fundamental a compreenséo da
dindmica e dialética social. Em sua amplitude, a cultura popular abrange diferentes
realidades, sujeitos e contradicbes que se relacionam com o0 campo cultural
determinado das classes ou grupos populares, os quais, geralmente, situados numa
condicdo de subordinacdo, exploracao, resisténcia e luta em uma estrutura social
estratificada. Em sua complexidade, a cultura popular se caracteriza como uma

intrincada rede de relagdes e producgdes, significados e sentidos, bens materiais e
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simbdlicos, atitudes e comportamentos, continuidades e rupturas que se relacionam
com o modo de ser-viver de determinados sujeitos ou grupos sociais — estes, em
processo de construcdo e relacdo, afirmacdo e negacdo num dado contexto
sociocultural. Esse espaco socialmente instituido e heterogéneo em que se processa
a cultura popular, relacionado com segmentos sociais diferenciados e majoritarios
nas sociedades modernas — expressdo de varias culturas e, geralmente, situadas
como “culturas de massas” ou de “multiddes” — apresenta, portanto, varios sentidos,
implicacdes e inten¢des. Contrariando as noc¢des, ainda recorrentes, que delimitam a
cultura popular como realidades ‘“estaveis”, “passivas” e “homogéneas” ou
“manifestacfes primitivas, exéticas, Unicas e simples do povo”, grosso modo,
defende-se o entendimento que a dimensao popular da cultura esta relacionada com
0s aspectos impositivos, reprodutores e alienantes de uma cultura hegemonica, a
gual tem sido socializada por instancias formais e informais, por exemplo, na escola,
no lazer, na televisdo, entre outros. Além disso, entende-se que a cultura popular
possui aspectos particulares — contra-hegemoénicos — que correspondem aos
interesses, necessidades e desafios que sdo préprios aos sujeitos vinculados com
essa cultura. Assim, essa dimensdo do popular — em sua determinacao histérica,
especifica e transitéria, dinamica e diversa, reprodutora e transformadora — deve ser
também considerada em sua capacidade de se contrapor com tenacidade e
criatividade em relacdo as problematicas vividas cotidianamente, pelo modo
representativo de reagir e reorganizar, pela maneira auténtica de expressar a
condicdo de sofrimento e discriminacdo por que passam seus sujeitos, pela
capacidade de aderir e renovar esforgcos — mais que esperancas — na consecucao
das melhorias nas condi¢Ges de vida e rela¢cées humanas — mesmo que, ainda, num

horizonte distante e com projetos sociais difusos.

Atuando como professor de Histéria da Arte, algumas convic¢des surgiram e
outras se reafirmaram, sobretudo, em relagéo a significacdo social e historica da arte
na vida humana. Nenhuma sociedade humana se constitui desvinculada do
propésito, do trabalho, do produto e do apreciar artistico. Por mais simples que se
apresente certa producdo artistica na histéria, esta ndo deixa de transparecer a
presenca e a intencionalidade humana, mesmo que andnima e discriminada,
mantendo-se de algum modo como referéncia estética de um sujeito e grupo social

situado em um contexto histérico. Com base no que afirmara Ernst Gombrich (1985,
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p. 12), “aquilo a que chamamos ‘obras de arte’ ndo é fruto de uma atividade
misteriosa, mas sao objetos feitos por seres humanos para seres humanos”. Assim,
entende-se que a arte — como uma construcdo socio-individual situada
historicamente, mediadora de sentidos e relacbes sociais e em continua revisao —
estd sempre voltada a vida humana de diferentes formas. Se existe um constante
processo de transformacdo nas buscas e realizacbes artisticas, é importante
observar que as determinacées das rupturas se relacionam — positiva ou
negativamente — com as tradicbes. Dialeticamente, por diferentes caminhos e
processos — de forma ndo continua, progressiva e linear — de algum modo, as
inovacdes dialogam, negam, incorporam ou superam as velhas concepcdes e

praticas socioculturais.

Desde o mais remoto tempo, em diferentes sociedades, os objetos artisticos
acumulados historicamente sdo exemplos comprobatérios da diversidade de
relacbes e producbes estéticas estabelecidas pelo ser humano. A experiéncia
estética é inerente a condicdo humana, sendo a arte motivadora de constantes
interesses e controvérsias. Ernst Fischer (1983, p. 12) sintetiza bem este
entendimento quando argumenta que “[...] a arte tem sido, € e serd sempre
necessaria’. Em maior ou menor grau de necessidade, as pessoas julgam,
produzem, negociam, manipulam, interagem com materialidades e valores
simbdlicos. Todo ser humano, considerado em suas particularidades e diversidades
socioculturais, se afirma humanamente no mundo por meio, também, de suas
mediacOes estéticas — desde situacdes triviais e momentaneas vividas no cotidiano,

as elaboracfes mais sofisticadas e meticulosas classificadas no campo da arte.

No dizer de Giulio Carlo Argan (1992, p.14), todo trabalho artistico constitui e
define um “tipo de valor”, possui uma relevancia social, expressa uma relacéo entre

atividades cognoscitivas e praticas dos individuos.

[...] O conceito de arte ndo define, pois, categorias de coisas, mas um tipo
de valor. Estd sempre ligado ao trabalho humano e as suas técnicas e
indica o resultado de uma relagdo entre uma actividade mental e uma
actividade operacional. [...] O valor artistico de um objeto é aquele que se
evidencia na sua configuracao visivel ou como vulgarmente se diz, na sua
forma, o que esta em relagdo com a maior ou menor importancia atribuida
a experiéncia do real, conseguida mediante a percepcdo e a
representacdo. Qualquer que seja a sua relagdo com a realidade objectiva,
uma forma é sempre qualquer coisa que é dada a perceber, uma
mensagem comunicada por meio da percepcdo. As formas valem como
significantes somente na medida em que uma consciéncia lhes colhe o
significado: uma obra é uma obra de arte apenas na medida em que a



26

consciéncia que a recebe a julga como tal (ARGAN, 1992, p. 14, grifo do
autor).

A participacdo nos cursos de formacao de professores, particularmente, em
disciplinas de fundamentagdo e metodologia do ensino de Arte — nas quais tive a
oportunidade de aprofundar temas pertinentes a didatica e a pratica pedagogica em
Artes Visuais e acompanhar no cotidiano escolar os estudantes em suas atividades
de estagio — propiciou-me uma melhor compreensdo dos aspectos inerentes ao
fendbmeno educativo, a0 mesmo tempo em que me proporcionou um olhar mais
atento em relacao as concepcdes simplistas, aos esquemas generalistas, as lacunas

e equivocos de certas teorias que compdem o complexo campo educacional.

Buscando uma compreensdo consistente em relacdo as praticas educativas
desenvolvidas no contexto escolar e em outros contextos, incomoda-me o
tratamento geralmente dado pelas teorias educacionais aos processos educativos
realizados além dos muros da escola. E sabido que diferentes fatores internos e
externos a realidade vivida na escola se vinculam e sdo determinantes na formacao
dos educandos, no entanto, ha muito por se fazer no campo educacional para uma
compreensao aprofundada de outras dimensfes, situacdes, processos e praticas
educativas em que estao envoltos os sujeitos em diferentes contextos, em especial,

fora do ambito escolar.

Ao analisar a historia da educacdo, parece que o desafio maior estd na
massificacdo de determinados conhecimentos escolarizados, em atendimento a
certos preceitos institucionais e interesses socioculturais. E incontestavel que a
educacdo escolar corresponde a uma conquista historica no processo de
organizacdo, producdo e socializacdo do conhecimento, em sintonia com o0s
avancos, as transformacdes e as necessidades de modernizacdo da chamada
sociedade industrial®. Porém, isto ndo justifica a fragilidade ou a lacuna ainda
presente em certas teorias educacionais em relacdo ao entendimento das praticas e
processos educativos instituidos em outros contextos sociais distintos da escola. Os

imperativos da educacédo dita formal, sistematizada, cientifica e escolar — que em

* Tomando por base a historiografia educacional e a analise do fenbmeno num sentido amplo,
percebe-se que a invencdo ou institucionalizacdo da escola como espaco privilegiado da educacédo é
um fato relativamente recente na histéria da humanidade, a qual, tem recaido nas sociedades atuais,
o papel de principal agéncia de socializacdo e massificacdo de determinados conhecimentos
escolarizados (Cf. MANACORDA, 1989; CAMBI, 1999).
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muitos casos se sobrepdem a outras formas, situacdes, contextos e conhecimentos
correntes em que se processa a educacdo — contribuem ndao s6 com a
hierarquizacdo do saber e dos sujeitos que o produzem, mas, também, com a

negacéao de sua legitimidade e socializagdo no contexto das classes populares.

Os processos de aprendizagem e desenvolvimento de uma cultura artistica
popular subsistem mediante uma dinamica prépria aos sujeitos ou segmentos
populares, e como tal, historicamente, esta influencia as manifestacdes e as criagoes
que compdem o amplo espectro da vida cultural em dado contexto social. Considero
gue € neste quadro que se situa a educacao na cultura popular, a qual necessita de
uma investigacdo mais minuciosa dos aspectos que a compdem, particularmente,
em relacao as intencdes, mediacdes, apropriacdes e formas que se processam esse
saber entre os participantes das Folias de Santos Reis. Esta preocupacéo,
recorrente em outros autores, é assim expressa por Pessoa (1993, p. 105) ao
analisar as relacdes e os aspectos rituais, simbolicos, comunicativos, formativos das

Folias num determinado contexto social:

[...] Além do dar-receber-retribuir, interior ao giro e ao fazer da folia, ela atua
COmo um campo propicio para a comunicacao de outros significados sociais,
gue dizem respeito a toda a vida da comunidade. Durante o giro e as festas
h& trocas de saber sobre o plantar e o colher, sobre a educacao dos filhos,
sobre as obrigacfes para com o sagrado e sobre a conduta moral dos seus
sujeitos. Este Ultimo vai desde uma exigéncia mais simples que sdo os “bons
modos” no vestir (exigéncia feita principalmente as mulheres) a uma
exigéncia mais radical que é a preservacao da familia. Assim, a folia se
constitui em uma forma prépria de saber popular, essencial a sustentacéo e
reproducéo de uma forma subalterna de vida — o mundo camponés. Tal como
na Capoeira na Bahia ou na Escola de Samba no Rio de Janeiro, 0s rituais
de Reis escondem complexas estruturas pedagégicas encarregadas de
formar as sucessivas geragOes para a vida moral, social e produtiva.

No plano tedrico-académico, ao deter-me na pesquisa e analise dos
fundamentos da educacdo estética no curso de Mestrado em Educacdo®, pude
apreender certos aspectos que atestam a necessidade de uma visdo ampliada e
inter-relacionada das praticas educacionais e socioculturais. Apoiado nas
formulacdes de autores comprometidos com um referencial critico-progressista, com
base em uma perspectiva historico-dialética, foi possivel avancar teoricamente numa
compreensao mais articulada dos elementos instituidos e instituintes da realidade
humana, balizando uma visdo mais aprofundada em relacdo aos nexos e as

determinacdes imbricadas entre o individual e o social, a educacdo e as

® Estudo que resultou, sob orientagdo do Prof. Dr. José Carlos Libaneo, na dissertagdo Educacao
estética escolar: em busca de principios orientadores (Cf. SOARES, 1995).
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transformacdes sociais, a arte e a cultura humana. No estudo tedrico entdo
realizado, evidenciou-se o papel histérico vinculado a educacéo, particularmente, em
relacdo a importancia e ao desafio de se favorecer uma educac¢édo omnilateral do ser
humano, na qual a educacdo estética é componente essencial. Essa posicéo,
condizente com ideais e as conquistas historicas no campo da educacao, encontra-

se em concordancia com o que afirmara Karl Marx tempos atras:

O homem apropria-se do seu ser universal de uma maneira universal,
portanto, como homem total. [...] € necesséria a objetivacdo do ser humano,
tanto do ponto de vista teérico como prético, para tornar humano o sentido
do homem e também par criar um sentido humano correspondente a toda a
rigueza do ser humano e natural. [...] O homem rico é a0 mesmo tempo
aquele que tem necessidade de uma totalidade de manifestacdes humanas
da vida (MARX; ENGELS, 1980, p. 25-26).

Valendo-me das formulagcbes de autores que reafirmam essa compreensao
basilar do pensamento pedagogico marxista (MANACORDA, 1991;
LUNATCHARSKI, 1988; SUCHODOLSKI, 1977; SNYDERS, 1988; e outros),
entendo que para a superacao da alienacdo humana exige-se a omnilateralidade, ou
seja, o desenvolvimento multilateral, a educacdo da pessoa como um todo, a
concretizagdo existencial e humana do individuo em sua totalidade ou a realizagédo
dos diversos aspectos que compdem as dimensdes objetivas-subjetivas dos
individuos. Usando dos termos marxianos, a omnilateralidade se imp0&e
historicamente como um desafio e imperativo educacional ao mesmo tempo que se
situa o desenvolvimento humano em “toda a riqueza” de suas possibilidades e
necessidades, sendo este referenciado em sua “totalidade de manifestacdes
humanas da vida” em que estédo envoltos os sujeitos. Para tanto, na “objetivacdo do
ser humano”, tendo em vista sua humanizacéo, € fundamental o estabelecimento de
uma “unidade” dialética entre suas varias dimensfes — pratico-produtivas, tedricas,
volitivas, estéticas, dentre outras. Grosso modo, considerando que a divisdo e
expropriacao do trabalho no sistema capitalista condiciona a divisdo da sociedade e
do préprio ser humano — sendo este considerado e formado dentro das classes
subalternas para atender, preferencialmente, o exercicio de determinadas e restritas
fungBes, atribuicbes e préaticas dentro de um sistema econémico-produtivo —, torna-
se imprescindivel a objetivagdo de novos fins sociais e individuais da educagéo,
tendo em vista a superacao tanto da fragmentacao, alienacdo e equivocos que se

socializam na formacéo dos individuos como da realidade na qual estes se situam
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na condicdo de oprimidos — como se pode observar no caso da realidade social

estratificada e excludente que se vive no Brasil.

Em consonancia com esta perspectiva de educacdo, tendo por referéncia
pressupostos coerentes com os ideais de emancipacdo humana, acredito ser
necessario o encaminhamento da defesa e da instauracdo de uma educacéo
comprometida com os diferentes avangos socioculturais. No contexto de uma
sociedade capitalista, caracterizada pelo confronto de diferentes projetos sécio-
educacionais, entendo como fundamental a luta por uma educacédo que favoreca
novas formas de pensar e viver socialmente, o que implica a articulagdo e o
desenvolvimento das multiplas dimensdées do humano, realizada em diferentes
instancias e modalidades educativas da vida social — tanto no interior como fora das

instituicdes escolares.

Nesta perspectiva, a analise dos processos de educacao e cultura artistica de
devotos-artistas de Folia de Santos Reis se justifica em razdo da necessidade de se
estabelecer outras concepcfes e projetos sociais, outros olhares sobre as diversas
culturas que compdem nossa realidade, em especial, aquelas se originam dos
interesses e resisténcias das classes subalternas — tal como se expressa no

pensamento gramsciano.

A hegemonia, em nossa sociedade atual, de um projeto histérico que
pretende a formacao de sujeitos limitados, consumistas, individualistas e alienados,
com visGes fragmentadas e desconexas em relacdo ao mundo, possui também,

como analisa Marta Harnecker (2000), a intencéo e o poder de negar as producdes

bY

originais e criativas do povo, desapropriando-lhes das condigbes a conquista do
reino da liberdade. Apoiando-se na concepcdo de Marx, sobre este aspecto

argumenta Ricardo Antunes (2001, p. 177):

Uma vida cheia de sentido em todas as esferas do ser social, dada pela
omnitateralidade humana, somente poderda efetivar-se por meio da
demolicdo das barreiras existentes entre tempo de trabalho e tempo de
nao-trabalho, de modo que, a partir de uma atividade vital cheia de sentido,
autodeterminada, para além da divisdo hierarquica que subordina o
trabalho ao capital hoje vigente e, portanto, sob bases inteiramente novas,
possa se desenvolver uma nova sociabilidade. Uma sociabilidade tecida
por individuos (homens e mulheres) sociais e livremente associados, na
qgual ética, arte, filosofia, tempo verdadeiramente livre e 6cio, em
conformidade com as aspiragcdes mais auténticas, suscitadas no interior da
vida cotidiana, possibilitem as condicdes para a efetivacdo da identidade
entre individuo e género humano, na multilateralidade de suas dimensdes.
Em formas inteiramente novas de sociabilidade, em que liberdade e
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necessidade se realizem mutuamente. Se o trabalho torna-se dotado de
sentido, serd também (e decisivamente) por meio da arte, da poesia, da
pintura, da literatura, da musica, do tempo livre, do 6cio, que o ser social
podera humanizar-se e emancipar-se em seu sentido mais profundo.

A visdo académica sobre a cultura popular — considerando, obviamente, as
excecdes e as implicacbes deste tipo de generalizagdo — ainda € marcada por
distancias e preconceitos. A instituicdo universitaria, considerada como o lugar da
“cultura superior” para uma “educacao superior”, geralmente, tem como seu foco
principal os valores e os conhecimentos da “alta cultura”, atribuindo-se a cultura
popular um campo de referéncia a ser negado ou superado ou tornado “objeto” de
estudo pelas humanidades — como aspectos que compdem a realizacdo de uma
“cultura inferior”. Em diferentes casos, a produc¢do cultural popular é discriminada ou
pejorativamente tratada como “folclore”. Ademais, o estudo da cultura popular
restringe-se nos curriculos como estudos complementares ou tdpicos pontuais —
como um possivel contraponto para justificar e legitimar os estudos “dignos de
sistematizacao”, dentro dos parametros e critérios estabelecidos em favor de uma

cultura cientifica ou erudita.

Compreendo, entdo, que a inclusdo e a maior énfase sobre a cultura popular
nas instituicdbes educativas (escolas, universidades) poderia provocar as questdes
submersas da propria construcdo do “saber superior”, tornando explicita a estrutura
das hierarquias implicitas — evidenciando as contradicdes ndo-ditas da tradigdo
cientificista, possibilitando reverter a nocdo de unidade, linearidade e ordem de
hierarquias simbdlicas do saber académico — de modo a contribuir para uma melhor
compreensao da diversidade e organicidade dos processos culturais engendrados
por variados grupos sociais. Isso implica, necessariamente, provocar uma ruptura e

superar o discurso totalizante, oficial, unilateral e exclusivo da “autoridade cultural”.

No contexto de transformacdo da cultura no mundo contemporaneo, com
todas as suas contradicbes e diversidades, €& possivel apreender que as
manifestacbes que compdem o0 universo da cultura artistica popular — na musica,
nas artes plasticas, na danca, na literatura, nas manifestacfes que integram estas
linguagens — tém sido exemplar. Isso ocorre ndo s6 pelo carater de criatividade e
originalidade de suas producbfes, mas também, pelo aspecto de preservacao,
reproducdo e continuidade de suas tradicbes ao mesmo tempo em que se

reconstroem, se abrem e se afirmam para novas possibilidades simbolicas e
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materiais. Vivemos o desafio de compreender esse movimento, de desvelar as
relacdes, conflitos e resisténcias que configuram esse contexto, na perspectiva da
critica e aparelhamento da acdo popular para o estabelecimento de mediacdes
voltadas a manutencao/transformacédo de conhecimentos significativos aos sujeitos,
portanto, para um reordenamento dos dominios e do reconhecimento da cultura na

vida popular.

O argumento de Carlos Rodrigues Brandao (1984a, p. 55-56), formulado ha

décadas, coaduna bem com essa nossa reflexao:

Quando realizado em ampla escala, um programa de educacdo e
desenvolvimento ndo esconde a ambicdo de reordenar todos os dominios da
"comunidade". Fazé-lo de tal sorte que coisa alguma escape ao seu controle
e se constitua fora do alcance de sua l6gica. Duas modalidades de
expressédo da vida popular sao sutilmente marginalizadas:

1) a dos incontaveis atores e produtores de servigos tradicionais de religido,
cura ou arte que, justamente por sua resisténcia a inovagéo, sédo substituidos
por equivalente mais jovens, "dindmicos" e, portanto, modernizaveis: o
auxiliar de saude, o lider de comunidade e tantos outros;

2) a dos espacos emergentes de trabalho social e politico da comunidade e
da classe na comunidade, como as organiza¢Bes populares de moradores,
as comissfes autbnomas de representacdo de setores da comunidade, os
movimentos populares.

Sendo a educacédo uma pratica social dinamica e contraditéria, € fundamental
que esta se processe sob constante revisdo. E imprescindivel o permanente uso da
critica de seus diferentes fins e modalidades durante seu processo de realizacéo, de
modo a favorecer a compreensao do seu sentido mais amplo e suas implicagbes nas
praticas sociais. Desse prisma, considero essencial o encaminhamento de uma
analise mais atenta sobre as relagdes instituintes tanto do saber que a engendra,
como do poder que exerce e reproduz sobre os sujeitos. Talvez seja este um dos
caminhos a ser tracado pela educacéo popular, distinto das classes hegemonicas
atuais, o qual deve se afirmar como um projeto social voltado ao processo de
organizacdo e concretizacdo dos interesses, das producdes e das significacdes
culturais das classes subalternas. Certamente, é este um dos possiveis caminhos a
ser construido e trilhado a favor da classe popular, “que reconstroi a sua prépria
cultura na medida em que reaprende a criar o seu préprio saber” (BRANDAO,
1984b, p. 30). Saber este, presente em diferentes instancias, fenbmenos, produtos e

movimentos socioculturais e, em particular, no caso das Folias de Santos Reis.
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Sobre as referéncias tedrico-metodoldgicas na pesquisa

Considerando a complexidade da tematica em questdo, assim como, a
necessidade de responder coerentemente com 0s propésitos e os limites aqui
estabelecidos, encaminhou-se a investigacdo — cujos resultados encontram-se
expostos no presente trabalho — com base num referencial de orientacdo historico-
dialética, que tem sido preconizado por certos autores vinculados a perspectiva
tedrico-metodoldgica marxista. A referéncia a uma abordagem histérico-dialética fez-
se em razdo da necessidade de se qualificar a compreensdo dos fenbmenos que
aqui aparecem tratados — considerando que a realidade constitui-se como
movimento vivo e € multideterminada, contraditéria e multifacetada, portanto,
merecedora de uma anadlise critica sobre os aspectos que compdem tanto a
historicidade de sua constru¢édo social, como a dialética de seus movimentos, seus

conflitos, suas transformagdes em um determinado tempo-lugar.

Como principio bésico investigativo — diferentemente de uma postura
impositiva, idealista ou determinista sobre os fatos estudados — entendeu-se como
fundamental o encaminhamento da investigacdo mediante uma inter-relagao
(convivio) do sujeito do conhecimento com o objeto investigado, tendo em vista o
desenvolvimento das analises sobre o fenbmeno estudado — expresso em multiplas
nuances de conflitos, contradicbes e particularidades. Nesse sentido, o
entendimento formulado por Henri Lefebvre (1979) a respeito do método dialético de
pesquisa, ao analisar 0s pressupostos que orientaram a concepcdo dialética

marxiana, foi essencial.

[...] o método proporciona apenas um guia, um quadro geral, uma
orientacdo para o conhecimento de cada realidade. Em cada realidade,
precisamos apreender as suas contradicdes peculiares, 0 seu movimento
peculiar (interno), a sua qualidade e as suas transformac¢fes bruscas; a
forma (l6gica) do método deve, pois, subordinar-se ao contetido, ao objeto,
a matéria estudada; permite abordar, eficazmente, o seu estudo, captando
0 aspecto mais geral desta realidade, mas jamais substitui a pesquisa
cientifica por uma construcdo abstrata. Mesmo que a exposicdo dos
resultados apresente o ar de uma reconstru¢cdo do objeto ndo passa de
aparéncia; ndo se trata de construcdo ou reconstrucdo artificial, mas do
encadeamento de frutos da pesquisa e da andlise, a fim de recompor, no
seu conjunto, 0 movimento (a histéria) do objeto, por exemplo, a histéria do
capital.

Assim, as idéias que fazemos das coisas — o0 mundo das idéias — séo
apenas o mundo real, material, expresso e refletido na mente dos
homens, isto €, edificam-se com base na pratica e no contacto ativo com o
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mundo exterior, através de um processo complexo onde entra toda a
cultura (LEFEBVRE, 1979, p. 29-30, grifo do autor).

Neste caso, sem desmerecer as contribuicdes de diferentes estudiosos e o
acumulo de pesquisas ja realizadas, tiveram destaque ao longo da exposicdo, as
produgcbes de autores comprometidos com uma visdo critica do fendmeno socio-
educacional. Convicto de que se deve evitar um tratamento romantico ou ufanista
em relacdo as situacdes que aqui serdo abordadas (atitude tipica de alguns estudos
sobre a educacdo e a cultura popular), mas, também, compreendendo que é
impossivel a imparcialidade ou a indiferenca em relacao aos aspectos que compdem
esta complexa realidade que é a Folia de Santos Reis (uma realidade singular na
memoria ou percepcao de cada pessoa, inclusive, em minha propria), suponho que
nao serd dificil ao leitor apreender o horizonte que nos serve de referéncia, assim
como, perceber os interesses, as opc¢les, 0s preconceitos, as possibilidades e, até

mesmo, as lacunas presentes ao longo do texto.

Tendo por base as contribui¢des e as interlocucdes estabelecidas ao longo do
processo investigativo com diferentes tedricos — alguns mais e outros menos
envolvidos com as probleméticas do campo educacional, uns mais e outros menos
conhecidos — aparecem destacados na presente exposi¢cao os estudos relacionados
com as temaéticas da cultura (BRANDAO, 1989; BOSI, 2000; CANCLINI, 2003;
CHAUI, 1989; COELHO NETO, 1996, 1999; CUCHE, 1999; GRAMSCI, 2001, 2002;
HOBSBAWM, 1998; KUPER, 2002; LEFEBVRE, 1991; MARTIN-BARBERO, 1997;
MARTINS, 2000; SANTAELLA, 1990; VAZQUEZ, 1977; WILLIAMS, 2000; entre
outros), da arte (ARGAN, 1992; BOSI, 1986; BOURDIEU, 2001; CANCLINI, 1984;
TREVISAN, 1990; VAZQUEZ, 1978, 1999; VIGOTSKI, 1998, 1990; entre outros), da
educacdo (BARBOSA, 1991, 1997; BRANDAO, 1984a, 2002; LIBANEO, 1991,
1992; SUCHODOLSKI, 1976, 1977; SNYDERS, 1981, 1988; VIGOTSKI, 2001; entre
outros), da religiosidade popular (BRANDAO, 1985, 1987; DUSSEL, 1995;
GRAMSCI, 2001; LOWY, 2000; MARX, 1993; MARX; ENGELS, 1989, s/d.;
PEREIRA; CAMURCA, 2003; PESSOA, 1999, 2001; PIERUCCI; PRANDI, 1996;
entre outros) e, em particular, com os temas e problematicas inerentes as Folias de
Santos Reis (BRANDAO, 1985, 1981, 2004; CANESIN; SILVA, 1983; FRADE,
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1997b; MOREYRA, 1883; PESSOA, 1993, 2005; PORTO, 1982; SILVA, 2000, entre

outros)®.

Ao tratar sobre as questbes metodologicas em estudos de sociedades
complexas modernas, Gilberto Velho (1999) formulou algumas importantes
consideracdes, as quais serviram para balizar o tratamento da tematica aqui
desenvolvida: (1) os segmentos ou grupos sociais ndo podem ser encarados como
unidades independentes e auto-suficientes dentro de um universo complexo
articulado; (2) a complexidade da grande cidade (a metrépole contemporanea) esta
ligada a uma diversificada e hierarquica divisdo social do trabalho, intensificacdo da
producdo e do consumo, uma rede organizada e articulada do mercado mundial,
maior concentracdo demografica e de forgca produtiva, inovacdes tecnoldgicas
incorporadas no cotidiano do trabalho, da familia e do lazer, sistema complexo de
transporte, entre outros aspectos; (3) as sociedades vivem constantemente a
contradicdo das experiéncias particulares (restritas a certos grupos e individuos) e a
universalizacdo dessas experiéncias por meio de simbolos (paradigmas)
culturalmente homogeneizados; (4) as classes e segmentos sociais estabelecem
diferentes formas de participacéo e relacdo com os paradigmas culturais (o universo
simbdlico) mais restritos (diversidade) ou mais universalizantes (comum ao ser
humano); (5) a individualizacdo esta situada em uma categoria mais ampla e
significativa de existéncia, circunscrita numa unidade individualidade-social, dentro
de um campo de possibilidades essencialmente dindmico e sujeito as mudancas
sécio-histéricas; (6) a fragmentacdo de papéis e a diversificacdo de experiéncias dos
individuos na rede de relagBes sociais na grande cidade, cria uma situacdo
existencial que caracteriza e intensifica a auto-percepcao de individualidade; (7) na
sociedade moderna complexa as praticas sociais estao voltadas para a consecuc¢ao
de projetos individuais e sociais (ambiguos, relacionados, interdependentes,

conflituosos e contraditorios).

Entendendo a Folia de Santos Reis como uma manifestacdo popular,
correspondente a um projeto simbdlico-cultural ou, de outra forma, a um projeto
social estético-religioso, € importante perceber que esta incorpora diferentes projetos
ou interesses individuais em torno de vontades, significados e praticas coletivas, em

atendimento a certos interesses comuns. Neste sentido, buscou-se constituir

® Observar gue os autores aqui citados aparecem conforme o critério de ordem alfabética.
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metodologicamente elementos para a apreensao e a compreensao da folia como
uma viva expressao da cultura, materializada na poética e religiosidade popular, em
continuo processo de construcéo e de reafirmacéo social. Este aspecto, em vista de
suas particularidades, estd em consonancia com o que expressou Velho (1999, p.

34) em relagéo aos projetos sociais:

Os projetos constituem, portanto, uma dimensdo da cultura, na medida em
gue sempre sdo expressao simbolica. Sendo conscientes e potencialmente
publicos, estédo diretamente ligados a organizacao social e aos processos de
mudanca social. [...] Nem tudo nos projetos € politico, mas, quando sao
capazes de aglutinar grupos de interesses, ha que procurar entender sua
riqueza simbolica e seu potencial de transformacdo. Em toda sociedade
complexa podem ser identificados grupos que, através de suas trajetdrias e
posicdo em relacdo ao resto da sociedade, tém mais possibilidades de
divulgar seus projetos. Sem duvida ha todo um conjunto de variaveis - como
poder econbmico, militar etc. que afetam o espaco cultural possivel, mas é
importante verificar o potencial intrinseco de um projeto social que s6 pode
ser compreendido através do conjunto de simbolos a que esta associado e
que veicula.

Com o intuito de desenvolver esta abordagem sobre a educacéo e o saber
artistico engendrado por um grupo no contexto popular, buscando concretizar os
propésitos definidos a esta investigacédo, foi feita a opcdo de encaminhar a pesquisa
com base em procedimentos e recursos utilizados pela pesquisa bibliografica e
empirica do tipo etnografica (ALBERTI, 2004a; ANDRE, 1995; BRANDAO, 2003;
FAZENDA, 1989).

De modo sistematico, realizou-se um levantamento e estudo de obras cujas
referéncias serviram de apoio a compreensdo da complexidade e dialeticidade do
objeto de estudo. Simultaneamente, procedeu-se uma aproximagdao com alguns
grupos de Folia de Santos Reis que se apresentam regularmente em diferentes
locais no municipio de Goiania, em especial, por ocasiao de eventos publicos, como
nos Encontros de Folias de Reis que vém sendo promovidos pela Prefeitura de
Goiania, na praca da Igreja Matriz de Campinas, a partir do ano de 2002.
Acompanhando a participacdo e a recepcdo das Companhias nestes Encontros,
ampliada a cada ano — contando com dezenas de grupos da capital e interior do
Estado de Goias e um publico variavel, de centenas de pessoas de diferentes idades
e locais, atentas as apresentacdes que se sucedem durante todo o dia — reafirmou-
se a conviccdo de que a tradicdo das Folias de Santos Reis continua se
processando e revigorando com tenacidade no contexto popular, em especial, nas
grandes cidades.



36

Nesta fase inicial, encaminhou-se o contato e dialogo com algumas liderancas
e participantes de Folias. Realizou-se um amplo e exaustivo registro fotografico e
videografico de diversas Companhias, na busca de elementos importantes sobre as
formas de organizacéo e estruturacdo dos grupos, bem como de suas caracteristicas

e possibilidades de participacéo e contribuicdo com a pesquisa.

Motivado pelos objetivos e parametros previamente tracados a investigacao,
alguns critérios balizaram as preferéncias e as opc¢des de escolha dentre uma
dezena de possiveis grupos: (a) regido de moradia dos folibes e de realizacdo do
giro da Companhia, prioritariamente, na localidade do municipio de Goiania; (b)
tempo de organizagéo, permanéncia e regularidade de giro da Companhia na regiao
de origem, superior a cinco anos; (c) preocupacao do grupo com a socializacdo da
tradicdo e a formacdo de novos membros, de certa maneira, expressa pela
valorizacédo, respeito e participacdo de mulheres e criancas nas apresentacoes; (d)
receptividade e aceitacdo dos componentes do grupo em participar da pesquisa.
Com base nesses critérios, desde o0 ano de 2003, é que se estabeleceu a escolha e
0 contato com as Companhias de Santos Reis do Jardim das Aroeiras e do Jardim

Primavera, com as quais intensificou-se estreitas e continuas relagdes.

O grupo, receptivo e aberto a relagdo comigo (como pesquisador e “filmador”,
denominacéo que se tornou comum, quando referiam-se a minha pessoa), desde os
primeiros contatos, foi informado da necessidade de minha insercdo na rotina de
seus ensaios, reunides, encontros e outras situagdes cotidianas, assim como dos
motivos e procedimentos investigativos. Neste periodo, foi possivel realizar tanto
uma estreita convivéncia com o0s integrantes das Companhias como diversas
observacbes, entrevistas, registros fotograficos e videograficos — envolvendo,
aproximadamente, entre vinte e trinta pessoas conforme a época em que ocorriam
0s contatos. A par da riqgueza e quantidade do material acumulado, optou-se em
selecionar parte para analise e construcédo dos dados expostos no presente trabalho,
em especial, por meio dos depoimentos dos participantes mais influentes ou os mais

jovens que exercem papel ativo no grupo — nesse caso, em torno de dez pessoas.

A tarefa de pesquisador mostrou-se ardua e gratificante. Inimeros desafios
surgiram, desde aqueles de carater técnico — por exemplo, relacionados com a
utilizacédo eficiente dos equipamentos de registro em video e foto (na maioria das

vezes, manuseados pelo proprio pesquisador), a superagdo de constrangimentos e



37

inibicbes (fato comum quando se utiliza de referidos recursos), adequacdo dos
instrumentos e procedimentos de investigacdo, transcricdo das entrevistas e outros —
aos desafios de carater relacional — por exemplo, o processo de aproximacao, as
afinidades, a confiabilidade, os julgamentos, as expectativas, as suspeitas e outros.
Neste Ultimo aspecto, na relacdo mantida com o grupo, exigiu-se do pesquisador
uma participacdo constante e um envolvimento intenso diante determinadas
questdes, rebatendo, assim, possiveis no¢des de “neutralidades”. A exigéncia dessa
dindmica de afastamento e estranhamento, assim como, de aproximagao,
envolvimento e comprometimento, mostrou-se essencial na apreensdao da
concretude vivida pelo grupo — concretude essa considerada em sua dialeticidade,
como ponto de partida e de chegada. Foi dessa 6tica que se construiu o roteiro de
entrevista, se formalizou as observacdes e 0s registros escritos, fotograficos e
videograficos, e se procedeu na reflexdo e interlocu¢cdo com os depoimentos dos

participantes ao longo da exposicao.

Em relacdo a estrutura de exposicdo, buscando responder aos desafios
apresentados pela problematica investigada, optou-se em dividir a reflexdo em
guatro capitulos distintos e complementares. No primeiro, dedicou-se ao tratamento
dos conceitos e pressupostos essenciais implicados com a tematica de estudo,
especialmente, em relacdo as particularidades e sentidos que comportam os termos
cultura, estética, arte e educacgao, conforme preconizam as teorias de alguns autores
— citados anteriormente — vinculados com a abordagem histérico-dialética dos

fendbmenos socioculturais.

Visando compreender certas particularidades do complexo universo cultural
em que se processa a vida do “homem simples”, encaminhou-se no segundo
capitulo o estudo das contribuicdes teoricas do pensador e militante marxista
Antonio Gramsci (2001; 2002). Com base em seus escritos — formulados nos
conhecidos Cadernos do Carcere — e de outros estudiosos de seu pensamento
(BOTTOMORE, 1988; COUTINHO, 1989; MACCIOCCHI, 1977; MANACORDA,
1990; PORTELLI, 1977; entre outros), foram enfocados alguns conceitos e aspectos
relacionados com a cotidianidade e o0 senso comum, a consciéncia e o
conhecimento, os conflitos e as contradi¢cdes, as dimensdes e os limites em que se
processam a cultura das classes subalternas em perspectiva de transformacéo e

emancipagao.
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No capitulo seguinte, mantendo-se uma proficua interlocucdo com os autores
anteriormente citados e outros (BOURDIEU, 2001; HOBSBAWM, 1999;
LESBAUPIN, 2003; PEREIRA, 2003; PEREIRA; GOMES, 2002; PORTELLI, 1984;
RUSS, 1994; SAMPAIO, 2004), desenvolveu-se uma abordagem sobre os aspectos
definidores, socio-historicos e contraditorios relacionados com o contexto social da
religido, devocao e tradicdo, particularmente, o contexto das classes populares em
que, geralmente, se situam, educam e transitam o0s participantes dos grupos de

Folia, com suas crencgas, rituais e alegrias.

No quarto capitulo — tendo por referéncia os pressupostos desenvolvidos
anteriormente, as contribuicbes de autores voltados a temética das Folias e a
interlocugcdo com alguns sujeitos diretamente envolvidos com esta manifestagéo
singular de nossa cultura que é a Folia de Santos Reis — objetivou-se a andlise
sobre uma situacao concreta. Nesse caso, relacionada com o processo de educar e
saber a cultura artistica popular, em especial, que vem sendo realizada e
compartilhada pelos participantes das Companhias de Santos Reis do Jardim das
Aroeiras e do Jardim Primavera, durante suas jornadas pelos bairros da periferia de

Goiania — no periodo compreendido entre 2004 e inicio de 2006.

Perante esta paisagem - de referéncias, argumentos, depoimentos e
guestionamentos — tracada nos referidos Capitulos, formulou-se em seguida
algumas consideragfes finais. Além dos pontos conclusivos e de outras
problematicas que merecem ser investigadas, evidenciou-se a necessidade de se
avancar ainda mais o estudo da tematica. No final, assim como ocorre geralmente
no giro da Folia — inicialmente um roteiro, os discursos dos companheiros de
jornada, um ritual a ser executado, compartilhado e socializado — espera-se que seja
possivel a constatagcdo que as referéncias de partida nunca sdo as mesmas de

chegada — sendo estas as referéncias para novos giros.



1 CULTURA, ESTETICA, ARTE E EDUCACAO: REFERENCIAS CONCEITUAIS

Ai, palavras, ai, palavras,/ que estranha poténcia, a vossa!/
Ai, palavras, ai palavras,/ sois de vento, ides no vento,/ no
vento que ndo retorna,/ e, em tdo rapida existéncia,/ tudo
se forma e transforma!

Cecilia Meireles®

Toda refracdo ideol6gica do ser em processo de formacéo,
seja qual for a natureza de seu material significante, é
acompanhada de uma refracdo ideol6gica verbal, como
fenbmeno obrigatério concomitante. A palavra esta
presente em todos os atos de compreensédo e em todos os
atos de interpretacao.

Mikhail Bakhtin®

Desde sua mais longinqua origem na vida humana, as palavras se constituem
socialmente como um signo cultural, historico, ideoldgico, representativo e
comunicativo dos sentidos do mundo e da vida entre os individuos em uma
sociedade. Todas as palavras possuem historia, a0 mesmo tempo que fazem,
descrevem, contextualizam e significam a prépria histéria. Como expressa Alfredo
Bosi (2000, p. 11), “[...] as relacdes entre os fenbmenos deixam marcas no corpo da
linguagem”. Compondo uma realidade particular — a qual, inter-relacionada e
concomitante a outras realidades materiais e imateriais, a outros produtos e relagoes
— as palavras sintetizam historicamente concepcgdes, articulam nocgdes, criam
compreensdes e interpretagcbes humanas. Como signos, as palavras possuem e
recebem sentidos, valores, referéncias; estédo sujeitas a determinadas necessidades,
interesses e funcgbes; assim como, sujeitas a determinadas avaliacdes, critérios e
julgamentos. Seguindo o pensamento bakhtiniano, as palavras possuem um valor
semidtico que coincide com o dominio ideoldgico, pois, estas ndo s6 fazem parte da
realidade, como também, podem afirmar e negar, refletir e refratar, distorcer e ser fiel
a certos aspectos que compdem a prépria realidade. Perpassando a realidade

humana, com as palavras fazemos historias e teorias, definimos noc¢des e culturas,

! Do poema “Romance LIIl ou das Palavras Aéreas”, em Romanceiro da Inconfidéncia (MEIRELES,
1989, p. 182).
2 Em Marxismo e filosofia da linguagem (BAKHTIN, 1990, p. 38).
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formulamos juizos de valor, socializamos memorias e poemas, enfim, cultivamos

formas, significacdes e sentidos a vida.

Partindo deste entendimento (tecendo e ressignificando palavras), objetiva-se
neste Capitulo introduzir o leitor nos principais conceitos e pressupostos que
demarcam e fundamentam o presente estudo, particularmente, em relacdo aos
aspectos teoricos, os desdobramentos e as inter-relacées que comportam as nocdes
de cultura, estética, arte, educacdo. Buscando uma reflexdo que se aproxime com
coeréncia da complexa e dindmica realidade relacionada com estas no¢cfes — em
especial, com os fenbmenos que comportam as Folias de Santos Reis — e, ao
mesmo tempo, atento aos objetivos, limites e enfoques previamente estabelecidos,
desenvolver-se-a uma analise voltada, especialmente, aos aspectos que
caracterizam e sintetizam na atualidade estes conceitos. Diferentemente de alguns
significativos estudos realizados no campo das ciéncias sociais, da filosofia e da
educacéo, que percorrem de modo exaustivo e pormenorizado todo um processo de
origem e desenvolvimento conceitual destas nocdes, o que se propbe aqui é
demonstrar sinteticamente — tendo por referéncia algumas destas significativas
contribuigdes — certas particularidades, significacdes e relacdes destes conceitos em
uma perspectiva histérico-dialética, em atendimento aos propdésitos da tematica

investigada.

1.1 No principio era a cultura

Raras sdo as palavras que podem possuir tantos significados, abranger uma
diversidade de coisas, pertencer ao vocabulario humano durante tantos anos, criar
tantas polémicas e motivar varias teorias, como é o caso da palavra cultura. Seus
diversos sentidos, desde os primérdios da humanidade, indicam genericamente a
expressao ou a consciéncia inicial do ser humano como sujeito ativo no mundo, ou
seja, criador e transformador da realidade, cultivador de suas condi¢cdes de vida em
sociedade. Ao longo de sua presenca na historia, diferentes acepc¢des, usos e
interpretaces voltaram-se a palavra cultura. Sua utilizacdo é freqiente ndo s6 no
linguajar comum e corrente, como também nas reflexdes de diferentes areas

filosoéficas e cientificas.
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No seu uso cotidiano, o termo cultura encontra-se associado a nocao de
instrucdo e erudigdo, conhecimento elevado e desenvolvido, escolarizagdo e
educacdo; as producdes e processos relacionados com o campo da arte, da
comunicacdo e do entretenimento; as tradicbes simbdlicas e materiais, vividas por
um grupo ou uma sociedade, no tempo passado e/ou presente; o cultivo de um ser

Vivo ha agricultura ou no laboratorio; entre outros.

Buscando a definicdo formulada no Novo Dicionario Aurélio da Lingua
Portuguesa, percebe-se a reafirmacdo e o acréscimo de outros significados em

relacéo ao referido termo:

cultura. [Do lat. cultura.] S. f. 1. Ato, efeito ou modo de cultivar. 2. V. cultivo
(2). 3. O complexo dos padrdes de comportamento, das crencas, das
instituicbes e doutros valores espirituais e materiais transmitidos
coletivamente e caracteristicos de uma sociedade; civilizagdo. 4. O
desenvolvimento de um grupo social, uma nagdo, etc., que é fruto do
esforgo coletivo pelo aprimoramento desses valores; civilizagdo, progresso.
5. Atividade e desenvolvimento intelectuais; saber, ilustracdo, instrucao. 6.
Apuro, esmero, elegancia. 7. Criacdo de certos animais, em particular os
microscopicos (FERREIRA, 1986, p. 508).

A palavra cultura, originaria do verbo latim colere, etimologicamente possui 0
sentido de cultivar, cuidar da terra, das plantas e dos animais, o0 tratamento ou
cuidado de tudo que se relaciona a agricultura (CHAUI, 1989a; GOHN, 2001).
Aprofundando esta nocédo, Alfredo Bosi (2000, p. 11-19) afirma que o termo cultura é
uma derivacdo do verbo latim colo (relacionado com o participio passado cultus e o
participio futuro culturus), utilizado na antiga Roma com o significado de “eu moro,
eu ocupo a terra, e, por extensao, eu trabalho, eu cultivo o campo. [...] A agao
expressa neste colo, no chamado sistema verbal do presente, denota sempre
alguma coisa de incompleto e transitivo”, correspondente a um movimento de
interacdo, atividade e poder de um sujeito sobre um objeto, no sentido tanto de
cuidar, tomar conta de, como também de mandar, colonizar °. Em sua forma nominal
passada, o verbo cultus atribui-se ao cultivo obtido por geragfes sucessivas “através
dos seéculos, mas principalmente a qualidade resultante desse trabalho e ja
incorporada a terra que se lavrou”, ou seja, denota a acdo e a memoéria de um
trabalho sistematico, continuo e acumulativo ao longo do tempo. Como substantivo,
cultus visava expressar nado s6 o cultivo das coisas sobre a terra, como também o

tratamento e o culto dos deuses, ancestrais, mortos, monumentos e icones.

® Interessante observar gue a expressao trazer a crianga ao colo, remete-nos também ao sentido de
cuidar, proteger, amparar, cultivar o carinho necessario para que esta possa se desenvolver.
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A possibilidade de enraizar no passado a experiéncia atual de um grupo se
perfaz pelas mediagdes simbdlicas. E o gesto, o cantor, a danca, o rito, a
oragdo, a fala que evoca, a fala que invoca. No mundo arcaico tudo isto é
fundamentalmente religido, vinculo do presente como o0 outrora-tornado-
agora, laco da comunidade com as forgcas que a criaram em outro tempo e
gue sustém a sua identidade.

A esfera do culto, com a sua constante reatualizacdo das origens e dos
ancestrais, afirma-se como um outro universal das sociedades humanas
juntamente com a luta pelos meios materiais de vida e as consequentes
relagBes de poder implicitas, literal e metaforicamente, na forma ativa de colo
(BOSI, 2000, p. 15).

Na antiguidade, os romanos adotaram também o termo cultura para referirem-
se aos cuidados e a educacdo das criancas, as atitudes voltadas ao
desenvolvimento das qualidades e necessidades naturais das criancas. Sobre esse
aspecto, argumenta Bosi (2000, p. 16) que do termo cultum (forma nominal do verbo
latino colo) deriva o participio futuro culturus, relacionado com o que se vai ou se
guer trabalhar, cultivar, transformar e desenvolver. Em sua forma substantiva,
culturus aplica-se tanto ao trabalho agricola como ao trabalho realizado junto ao ser
humano desde os primeiros anos de vida, conforme acepgéo definida na paidéia
grega e presente em nossos dias, ou seja, “cultura € o conjunto das préticas, das
técnicas, dos simbolos e dos valores que se devem transmitir as novas geracdes
para garantir a reproducdo de um estado de coexisténcia social’, o que implica
reconhecer, que “a educagéo € o momento institucional marcado” ou essencial deste

processo.

Em sua dimenséo de projeto coletivo enriquecedor da subjetividade humana,
em sentido “superior” ou expressando a possibilidade mais elevada da vida
(condicao desejada, digna e estimada socialmente; um ideal de status), a cultura
corresponde aos cuidados com o mundo do espirito, o culto, o trato e o cultivo da
humanitas *. Reafirmando este entendimento por meio de Hanna Arendt, argumenta
Marilena Chaui (1989a, p. 11) que a nocéo de cultura estava relacionada com “o

cuidado com a terra para torna-la habitavel e agradavel aos homens, era também o

* Este aspecto pode ser ilustrado, por exemplo, na no¢éo assumida por Marco Tulio Cicero (106-46 a.
C.) na Roma antiga. Ao analisar a historia da educacdo romana, Franco Cambi (1999) destaca a
significativa importancia de Cicero como mediador do processo de incorporacdo-adequacao da
paidéia grega em sua versdo latina como humanitas (referéncia esta adotada ulteriormente na
tradicdo educacional de varios paises): “No campo educativo deve ser sublinhada a concepgéo do
orador, proposto como modelo de cultura e de humanitas, a ja referida retomada/transcricdo da no¢ao
grega de paidéia, bem como uma série de observacdes sobre a formacgdo dos jovens, contidas
sobretudo em suas Cartas. No De Oratore, publicado em 55 a. C., Cicero desenvolve plenamente sua
concepcéao educativa. O verdadeiro orador € o homem ideal que reline em si capacidade de palavra,
riqgueza de cultura e capacidade de participar da vida social e politica, como protagonista” (CAMBI,
1999, p. 109).
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cuidado com os deuses, 0s ancestrais e seus monumentos, dedicando-se a memoéria
e, por ser o cuidado com educacéo, referia-se ao cultivo do espirito”. No sentido da
expressao latina cultura animi, tem a ver com “o espirito cultivado para a verdade e a

beleza, inseparaveis da Natureza e do Sagrado”.

1.2 Mdaltiplas no¢Bes sobre multiplas culturas

Considerando a polissemia em torno do conceito de cultura, a diversidade de
abordagens, interpretagOes e aspectos destacados pelos estudiosos em relacdo a
este termo, assim como, os limites definidos para esta andlise, faz-se necesséria
uma reflexdo que pelo menos situe o sentido moderno de cultura. Mediante as
contribuicdes de alguns autores, especialmente, no campo das teorias filosoficas,
sociais e culturais, percebe-se que avancos importantes tém sido realizados no

entendimento dos fenémenos culturais °.

® Dentre varios estudiosos envolvidos com os fendmenos e os conceitos culturais a partir da era
moderna — com tematicas e abordagens variadas; uns mais e outros menos conhecidos ou influentes
entre nés — faz-se importante lembrar alguns nomes. Entre os estrangeiros destacam-se: Adam
Kuper, Adolfo Sanchez Vazquez, Antonio Gramsci, Alfred Kroeber, Bronislaw Malinowski, Carlo
Ginzburg, Claude Lévi-Strauss, Clifford Geertz, David Schneider, Denys Cuche, Edmund Leach,
Edward Burnett Tylor, Edward P. Thompson, Emile Durkheim, Eric Hobsbawm, Ernst Fischer, Georg
Friedrich Hegel, Henri Lefebvre, Georg Lukacs, Georg Simmel, Jean-Jacques Rousseau, Jean Paul
Sartre, Jerome Bruner, Jurgen Habermas, Karl Mannheim, Karl Marx, Lucien Febvre, Lucien
Goldmann, Max Weber, Marcel Mauss, Mikhail Bakhtin, Marshall Sahlins, Maurice Merleau-Ponty,
Nestor Garcia Canclini, Norbert Elias, Pierre Bourdieu, Raymond Williams, Roland Barthes, Stuart
Hall, Talcott Parsons, Theodor Adorno, Walter Benjamin e outros. Dentre os autores brasileiros, que
tém fundamentado uma compreenséo critica sobre os diferentes aspectos presentes no complexo
fendmeno da cultura, destacam-se: Alfredo Bosi, Antonio Candido, Caio Prado Junior, Carlos Nelson
Coutinho, Carlos Rodrigues Branddo, Darcy Ribeiro, Ecléia Bosi, Ferreira Gullar, Florestan
Fernandes, Jadir de Morais Pessoa, Leandro Konder, Maria da Gléria Gohn, Maria Elisa Cevasco,
Marilena Chaui, Mario de Andrade, Octavio lanni, Oswald de Andrade, Renato Ortiz, Roberto Da
Matta, Roberto Schwarz, Roque de Barros Laraia, Sérgio Buarque de Holanda, Simon Schwartzman e
muitos outros. Somando-se a estes autores, é fundamental destacar a imprescindivel contribuicdo
realizada também por outros nomes no Brasil, dentre os quais aqueles que sédo reconhecidos por sua
dedicacao nos estudos das tradi¢fes culturais como “folcloristas”. No inventario elaborado por Méario
Souto Maior (2000), significativos nomes e obras foram descritas pelo autor, expressando o
comprometimento e a ativa atuacao de muitos estudiosos ao longo de mais de um século, neste caso,
nos contornos que se define a cultura no campo do folclore ou da cultura popular.
Reconhecidamente, por meio destes autores se realizou e continua a se realizar um importante
trabalho de investigacdo da realidade cultural nacional em sua diversidade de manifestacdes,
particularmente em seus aspectos regionais. Como Souto Maior, merecem destaque 0s nomes de
Ariano Suassuna, Braulio do Nascimento, Cascia Frade, Gilberto Freyre, José Carlos Rossato, José
Ramos Tinhordo, Luis da Camara Cascudo, Luiz Rodolfo Vilhena, Renato Almeida, Roberto
Benjamin, Rossini Tavares de Lima, Silvio Romero, Vicente Sales, entre outros. Dentre os estudiosos
da cultura goiana, merecem destaque: Americano do Brasil, Atico Frota Vilas-Boas da Mota, Bariani
Orténcio, Basileu Toledo Franga, Couto de Magalhdes, Emilio Vieira, Ely Camargo, Luis Heitor



Dentre os aspectos sintetizados por Chaui (1989a), em relacdo a esta
tematica no campo filosofico, destaca esta autora que, geralmente, as analises
consideram que foi por meio dos iluministas europeus, a partir do século XVIII, que
se ganha destaque e se intensifica os estudos sobre a cultura — motivados estes
pela compreensdo tanto de sua prépria cultura — considerada desenvolvida,
civilizada — como de outros povos — considerados em processo de desenvolvimento,
em conformidade com os parametros de civilizagdo. Neste contexto e momento
histérico — em consonancia com o entendimento de Raymond Williams — percebe-se
gue o termo cultura e civilizagao articulam-se positiva e negativamente, ou seja, para
alguns tedricos, referenciados no evolucionismo e na razao iluminista, a civilizacdo —
formada por civis, homens educados, cidadaos polidos que compdem a sociedade
civil ordenada — tem a caracteristica de uma situacéo final de progresso, um estagio
avancado ou superior de desenvolvimento social — um estado social ja realizado, em
contraste com o “estado natural” de povos no estado da barbarie. Para outros como
Jacques Rousseau, numa perspectiva romantica, apoiando-se na critica a
modernidade capitalista, a civilizagdo tem a ver com o cultivo do artificial e da
exterioridade, com a convengao, a oficialidade e o formalismo do institucional, “a
sujeicao da sensibilidade e do 'bom natural' aos espartilhos de uma razéo artificiosa,
decadente”, relacionada com a sociedade politica. Num sentido diferente, opondo-se
a esta nocdo de civilizacdo, a cultura tem a ver com a vida interior e a
individualidade, a bondade e a religido natural, ou seja, a religido original e comum
ao préprio ser humano, presente ou encontrada no interior de cada pessoa e na
natureza (diferente da religido revelada ou institucionalizada). A cultura relaciona-se
com a subjetividade, o afeto, o sentimento e a imaginacdo do ser espiritual (nao-
pervertido ou corrompido pela civilizagcdo) que se desenvolve de maneira

espontanea em sintonia com o mundo natural.

Na concepcao de Voltaire (Frangois Marie Arouet, 1694-1778) e Emmanuel
Kant (1724-1804), seguindo o argumento de Chaui (1989a, p. 12-14), o sentido dos
termos cultura e civilizacdo se aproximam, relacionando-se com o0 processo de
desenvolvimento moral e racional dos individuos. A cultura passa a ser a “medida de
uma civilizacdo, meio para avaliar seu grau de desenvolvimento e progresso”.

Cultura torna-se sinbnimo de campo social especifico do humano, o mundo onde se

Carreira Azevedo, Maria Augusta Callado, Regina Lacerda, Yara Moreyra e outros. (Cf. CHAUI,
1989a; CUCHE, 1999; GOHN, 2001; KUPER, 2002; MAIOR, 2000).
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situa e se deve desenvolver a razéo e a vontade esclarecida. A cultura, distinta como
realidade humana “dos fins e dos valores” em relagdo as “causas necessarias e
mecanicas” do mundo natural, apresenta-se como o terreno de desenvolvimento da
racionalidade, base para compreensdo do ser humano e da natureza, parametro
para avaliacdo, comparacéo e classificacdo das civiliza¢des, condi¢cdo para se criar
uma ordem social superior, a qual seria capaz da superag¢do da ignorancia e das
supersticdes do mundo cotidiano. Em contraste com a “exterioridade mecanica” da
natureza, vista nesta concepg¢do como imovel e passiva, a cultura é considerada
como um fendbmeno dindmico, que se faz por intermédio da “mobilidade, atividade,
temporalidade, autoconsciéncia, objetivacdo da subjetividade e reconciliacdo do
subjetivo e do objetivo no Espirito Absoluto”, isto €, a cultura apresenta-se como o

universo de realizacdo do humano na histéria.

Posteriormente, por meio de outras abordagens filoséficas, ndo menos
divergentes, o entendimento de cultura se redimensiona, referindo-se tanto aos
aspectos mais restritos — internos ou subjetivos — como aos aspectos mais amplos —
exteriores e contraditérios — da vida social. Sintetizando, afirma Chaui (1989a, p. 13-
14):

Novamente, o termo se bifurca. Numa direcdo, refere-se ao processo interior
dos individuos que, para usarmos a expressdo de Kant, passam da
minoridade intelectual a maioridade racional, gracas a educacao pelas Luzes.
Nessa direcdo, a Cultura ira, pouco a pouco, designando os individuos
educados intelectual e artisticamente, constituindo as “humanidades”,
apanagio do homem “culto”, em contraposicdo ao homem “inculto”
(desembocando, como lembra Arendt, no filistinismo [espirito vulgar e
estreito] burgués). Na outra direcdo, marcada pelas relagdes com a Historia,
a Cultura se torna o conjunto articulado dos modos de vida de uma
sociedade determinada, concebida ora como trabalho do Espirito Mundial
(como em Hegel), ora como relacdo material determinada dos sujeitos sociais
com as condi¢cdes dadas ou produzidas e reproduzidas por eles (como em
Marx). Na linha do estilo hegeliano, a Kulturgeschichte ird gradualmente
definir-se como campo das formas simbdlicas — trabalho, religido, linguagem,
ciéncias, artes e politica (como na Filosofia das Formas Simbdlica, de
Cassirer, na Estrutura do Comportamento, de Merleau-Ponty, e nos trabalhos
da Antropologia) —, enquanto, na linha de estilo marxista, sera um movimento
da praxis social como fazer humano de classes sociais contraditérias na
relagdo determinada pelas condi¢bes materiais, e como histéria da luta de
classes. Em sentido amplo, Cultura é o campo simbdlico e material das
atividades humanas estudadas pela etnografia, etnologia e antropologia,
além da filosofia. Em sentido restrito, isto &, articulada a divisdo social do
trabalho, tende a identificar-se com a posse de conhecimentos, habilidades e
gostos especificos, com privilégios de classe, e leva a distingdo entre cultos e
incultos de onde partira a diferenga entre cultura letrada-erudita e cultura
popular.
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No aprofundado estudo de Denys Cuche (1999) sobre a invencao do conceito
cientifico de cultura nas ciéncias sociais, argumenta-se que o britanico Edward
Burnett Tylor (1832-1917), influenciado por etndlogos alemées que ja faziam uso do
termo cultura®, foi o primeiro antropélogo a propor uma definicdo etnolégica clara de
cultura. Expressa num sentido amplo e vinculada ao termo civilizagéo, Tylor define
cultura como “um conjunto complexo que inclui o conhecimento, as crencgas, a arte, a
moral, o direito, os costumes e as outras capacidades ou habitos adquiridos pelo
homem enquanto membro da sociedade” (apud CUCHE, 1999, p. 35). Contrapondo-
se as visbes correntes na €época, que se orientavam em noc¢des restritivas,
individualistas e normativas de cultura, Tylor apdia-se numa concepc¢ao universalista,
descritiva e objetiva do fenbmeno cultural. Empenhando-se em uma abordagem
sistematica sobre os diferentes aspectos que compdem os fendbmenos culturais, este
antropologo buscou fundamentar uma definicdo de cultura que abrangesse a
humanidade como um todo, correspondendo as diversas sociedades, dentre estas
as ditas “sociedades primitivas”.’” Utilizando-se de um método comparativo no estudo
da evolucao das culturas singulares, compreende Tylor que existe uma relacédo de
continuidade entre as culturas primitivas e as mais avancadas — as culturas
primitivas contemporaneas possuem uma relagdo direta com a cultura original da
humanidade — as quais se distinguem em razdo basicamente do grau de avanco na
assimilacao da cultura. Neste contexto, apresenta-nos um importante pressuposto —
seguido por geracOes posteriores — o0 de que todos o0s humanos,
indiscriminadamente, sdo seres essencialmente de cultura, contribuindo cada povo
ao seu modo no processo de evolucdo cultural da humanidade. Além disso, ele

defende que

6 Segundo Cuche (1999, p. 36), Tylor foi influenciado “sobretudo por Gustave Klemm que, de acordo
com a tradicdo roméantica germanica, utilizava Kultur com um sentido objetivo, principalmente por se
referir & cultura material”.

" Interessante observar que o termo etnografia possui, desde a sua origem, o sentido desta distingdo
e diversificac@o entre os povos. No contexto da antiguidade grega, utilizava-se a expresséo etnoe (do
qual se origina etno) para designar outros povos que ndo eram gregos (0s quais, se auto-
denominavam de elenoe). Junto a expressdo grafia (com o sentido de escrever, descrever),
etnografia adquiriu a nocdo de uma escrita (descricdo) sobre a cultura de um povo ou sociedade
particular ou, num sentido mais amplo e atual, a possibilidade de aproximacdo, interpretacao,
compreenséao e descricdo de uma realidade social ou cultural. Sintetiza Marli André (1995, p. 20) que
“0 etnégrafo encontra-se, assim, diante de diferentes formas de interpretacdo da vida, formas de
compreensdo do senso comum, significados variados atribuidos pelos participantes as suas
experiéncias e vivéncias e tenta mostrar esses significados multiplos ao leitor”. Com base em uma
perspectiva evolucionista e eurocéntrica, num contexto de expansao colonial e capitalista, o que se
apresenta é a tentativa de um entendimento cientifico das diferencas (diga-se, das sociedade
“primitivas” ou inferiores) para a sua unificacdo e elevacdo ao patamar alcancado pelo mundo
ocidental civilizado e integrado a légica do capital.
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[...] a cultura é a expressédo da totalidade da vida social do homem. Ela se
caracteriza por sua dimenséo coletiva. Enfim, a cultura é adquirida e ndo
depende da hereditariedade bioldgica. [...] Ele tinha fé na capacidade do
homem de progredir e partilhava dos postulados evolucionistas de seu
tempo. Ele ndo duvidava tampouco da unidade psiquica da humanidade,
que explicava a similitudes observadas em sociedades muito diferentes:
segundo ele, em condi¢8es idénticas, o espirito humano operava em toda
parte de maneira semelhante. Herdeiro do iluminismo, ele aderiu
igualmente a concepgdo universalista da cultura dos filésofos do século
XVIII (CUCHE, 1999, p. 35-36).

Adam Kuper (2002), ao analisar o processo histérico de insercdo do conceito
de cultura e civilizagdo entre os intelectuais franceses, alemaes e ingleses na
primeira metade do século XX, fundamentando-se nos estudos do socidlogo aleméao
Norbert Elias sobre o processo de formacao da civilizagdo européia, argumenta que
a nocdo alema de cultura é distinta da nocao francesa de civilizacdo®. Enquanto a
nocao alema de kultur remete-nos ao entendimento de cultivo, realizagcéo, producéo,
elaboracado intelectual, artistica e religiosa de uma dada pessoa ou localidade, a
adocao de valores espirituais particulares e subjetivos, a nocédo de civilisation na

tradicao francesa (com base em preceitos racionais e universais),

[...] era concebida como um todo complexo e multifacetado, que abrangia
fatos politicos, econdémicos, religiosos, técnicos, morais ou sociais. Esse
conceito amplo de civilizacdo “expressa a conscientizacdo do Ocidente...
Resume tudo o que a sociedade ocidental dos dois ou trés ultimos séculos
acreditam ser superior as sociedades anteriores ou as sociedades
contemporaneas ‘mais primitivas’™. Para os aleméaes, contudo, civilizagdo era
algo exterior e utilitario, e, em muitos aspectos, alheio aos valores nacionais.
A civilizacdo é aprimorada com o tempo e transcende as fronteiras nacionais,
em contraste com a Kultur, limitada no tempo e no espaco e contérmina
[relacionada] com uma identidade nacional.

Quando os alemdes expressavam orgulho por suas realizagbes, eles nao
falavam da sua civilizacdo, mais da sua Kultur. Esse termo ‘“refere-se
essencialmente a fatos intelectuais, artisticos e religiosos”, e a Alemanha
geralmente “traca uma clara linha divisdria entre fatos dessa natureza e fatos
politicos, econdmicos e sociais”. A Kultur ndo era s6 nacional, mas também
pessoal. O termo fora introduzido no discurso moderno por Herder, que o
extraira da metéfora de Cicero, cultura animi, que estendia a idéia de cultura
agricola para aplica-la ao espirito. Kultur, por conseguinte, significava cultivo;
Bildung, uma progressao pessoal rumo a perfeicdo espiritual. Um francés ou

8 Analisando esta problemética, Cuche (1999, p. 48-51) argumenta que a tradi¢cdo francesa, no final
do século XIX e meados do século XX, é marcada pela sobreposicdo das “questdes sociais” (tratadas
pela sociologia) sobre as “questfes culturais” (no ambito da etnografia, considerada ramo da ciéncia
socioldgica). Pelo que afirma: “Na etnologia francesa iniciante, o que chama atencéo é a auséncia de
conceito de cultura. Seria necessario atingir o desenvolvimento de uma etnologia de campo, nos anos
trinta, para que seu uso comec¢asse a aparecer, especialmente entre os pesquisadores africanistas,
como Marcel Griaule ou Michel Leiris. A etnologia adquire naqueles anos uma certa autonomia em
relagdo a sociologia e constréi seus proprios instrumentos conceituais. [...] Mas este surgimento do
conceito se da apenas progressivamente na Franca e, inclusive na literatura etnolégica, ‘civilizacao’
resistira e chegara, as vezes, a ser utlizada indistintamente com o termo cultura, até os anos
sessenta. A obra classica de Ruth Benedict, Patterns of Culture seria traduzida em 1950 com o titulo
(infeliz sob qualquer ponto de vista) de Amostras de civilizac8es”.



48

um inglés podia dizer que era "civilizado" sem que tivesse realizado alguma
coisa, mas para os alemaes todo individuo adquiria cultura por meio de um
processo de educacgédo e desenvolvimento espiritual (KUPER, 2002, p. 53-54,
grifo do autor).

Dentre as abordagens sobre cultura desenvolvidas por autores vinculados a
uma perspectiva histérico-dialética, alguns aspectos significativos se destacam,
especialmente, no que se refere a uma compreensao socio-histérica das interacdes,
interesses, contextualizagBes, transformacgdes e contradicdes das praticas culturais
estabelecidas socialmente®. Tendo como principio fundamental a superacdo do
sistema hegemonico capitalista, portanto, todas as formas organizacionais e
estruturas institucionais que dao sustentacdo a este sistema, geralmente, a cultura
tem sido tratada nesta perspectiva como um amplo, contraditério e diversificado
fendbmeno social em processo dinamico de construcéo, interacdo, socializacdo e

transformagao.

Historicamente, ao longo de mais de um século, as questdes culturais sempre
estiveram presentes nos debates, nas teorias e nas proposicbes dos autores
comprometidos com uma abordagem marxista dos fendmenos socioculturais,
especialmente, a partir do século XX. Entretanto, € sabido que o conceito de cultura
nao obteve, durante um bom tempo, o mesmo nivel de centralidade e tratamento no
pensamento de muitos destes autores como tiveram o0s conceitos de ideologia,
classe social, capitalismo, estrutura, revolucdo, alienacdo, entre outros'’; e nem o
mesmo nivel de énfase e diversidade de abordagens como a dispensada por certos

tedricos das ciéncias sociais, em especial, no campo da antropologia®*.

° Cf. Bosi (1987; 2000), Bottomore (1988), Branddo (1999; 2002a; 2004), Canclini (1979; 2003),
Cevasco (2003), Chaui (1989a; 1989b), E. P. Thompson (1998), Gramsci (2001, 2002), Gohn (2001),
Hall (1998), Hobsbawm (2000; 1998), Schwartzman (1997), Williams (1979) e outros.

1% Na compreensao de William Outhwaite, “0 conceito de ‘cultura’ ndo desempenhou um papel
essencial no sistema tedrico marxista como, por exemplo, o conceito de ideologia. [...] E digno de
nota, no entanto, que grande parte dos debates mais importantes do século XX sobre estética e
questfes culturais de modo mais genérico foram promovidos pelos marxistas. Além disso, existe uma
dimensdo cultural crucial para todo o projeto marxista e socialista, e as questbes de cultura e
ideologia tém sido tdo importantes para o marxismo ocidental que alguns autores identificaram uma
tendéncia especifica de marxismo ‘culturalista™ (BOTTOMORE et al., 1988, p. 93).

' se, por um lado, é possivel que a funcdo social das teorias sociais esteja voltada, entre outros
aspectos, para as transformacdes sociais, por outro lado, ao longo da histéria, percebe-se que estas
— as teorias ou os conhecimentos especializados — também podem cumprir um significativo papel no
processo de manutencdo, reproducdo ou dominacdo em uma dada realidade e momento social.
Importante observar que a antropologia, em seu inicio no século XIX, compartilhava interesses que
iam além da propalada compreensédo do “desenvolvimento cultural” e “identidade” de outros povos —
estes, vistos como "atrasados" e "primitivos" em relacdo aos parametros de "civilizacdo" das
sociedades hegeménicas européias. Este aspecto é constatado por Adam Kuper (1978, p. 121), ao
analisar as relag6es entre antropologia e colonialismo: “Desde os seus primeiros dias, a Antropologia
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Embora Karl Marx (1818-1883) nao tenha se dedicado a tratar teoricamente
das problematicas culturais, e, particularmente, de questdes em torno da estética e
da arte, em diferentes momentos de sua obra é possivel apreender ndo s6 0 seu
interesse por estas questbes, mas, também, a sua percepcdo dos vinculos
fundamentais que estas possuem com outras problematicas humanas em diferentes
ambitos sociais e individuais — especialmente, nas sociedades urbanas e
industriais®>. Como qualquer producdo intelectual — situada historicamente,
construida e desenvolvida como forma de responder as questdes de um dado
contexto — a producdo de Marx possui seus limites, lacunas e descontinuidades.
Entretanto, ndo se pode confundir os limites teméticos estabelecidos por Marx para
seus estudos — centrados, particularmente, na filosofia e economia politica —, com as
interpretacdes parciais ou os encaminhamentos e agbes advindas de conclusdes
equivocadas de seus escritos. Ao tratar da historia humana em suas obras, atento a
I6gica e as contradi¢cdes do capital, busca ele explicitar tanto as condi¢des e as lutas
vividas socialmente, como as possibilidades de criagao, transformacao e superacao
da realidade humana por meio do processo de trabalho. Segundo ele, “o trabalho é

um processo entre o homem e a Natureza, um processo em gue o homem, por sua

britanica sempre gostou de se apresentar como uma ciéncia que poderia ser Util na administragao
colonial”. Considerando a necessidade de redefinicdo da hegemonia capitalista e adequagdo dos
paises “atrasados” ou “do terceiro mundo” em um novo cenario geopolitico, faz parte do paradigma
dominante neste contexto, entre outros aspectos, a nocdo de uma unidade mundial do género
humano, no sentido de reduzir as diferengas culturais e aproximar as varias sociedades na logica de
consumo e comércio do “mundo civilizado” ou do “primeiro mundo”. Entretanto, esta perspectiva nao
€ Unica na histéria da antropologia, como atestam os estudos de Benoit de L'Estoile, Federico
Neiburg e Lygia Sigaud (2002, p. 10): “A denlncia e o0 engajamento tém marcado a histéria da
antropologia. Desde meados dos anos 50 tornou-se lugar-comum a acusacao de que a disciplina
esteve a servico do colonialismo e da expanséo do capitalismo. Mais recentemente, generalizou-se
propostas de redefinicdo da antropologia como instrumento de uma outra politica: uma ‘antropologia
militante a servigo das minorias’, isto é, das populagées dominadas que sdo os objetos tradicionais da
disciplina. Uma tal politizacdo vem se constituindo em obstaculo ao entendimento dos processos
sociais envolvidos na producéo de conhecimento e de seus efeitos sobre mundo social”.

2 Como um suijeito sensivel as problematicas de sua época, ao longo de sua formacao na juventude,
Marx se interessou pelas questdes presentes na literatura romantica, no socialismo utépico e no
hegelianismo. Estudou Direito na Universidade de Bonn e Berlim, atuou como jornalista, escreveu
sobre politica, economia, filosofia e histéria, tornando-se um dos principais articuladores da causa
socialista em meados do século XIX. Em decorréncia de diferentes motivos, residiu, trabalhou e atuou
politicamente na Alemanha, Paris, Bélgica e Inglaterra. Buscando a articulacdo entre as atividades
politicas e atividades teéricas, dedicou-se na realizacdo de uma analise critica de sua época, sempre
na perspectiva de uma radical transformac¢éo das condi¢des de vida e realidade do mundo capitalista.
Dentre os principais temas de seus estudos, contribuiu ele com a analise sobre os modos sociais de
producéo, os conflitos e os interesses entre as classes sociais, a teoria do valor do trabalho, da mais-
valia e da exploracdo no sistema capitalista, assim como, sobre os pressupostos de uma nova
organizacao social — estruturada a partir de um sistema e uma cultura de base socialista — advinda da
unidade e da luta das classes trabalhadoras de todos os paises (Cf. BOTTOMORE, 1988; MARX &
ENGELS, s/d.).
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acao, media, regula e controla seu metabolismo com a Natureza”, um processo no
gual visa “apropriar-se da matéria natural numa forma util para sua propria vida”; por
conseguinte, “ao atuar, por meio desse movimento, sobre a Natureza externa a ele e
ao modifica-la, ele modifica, ao mesmo tempo, sua prépria natureza”, isto €, seu
modo de ser na cultura (MARX, 1988, p. 142).

No precioso estudo de Adolfo Sdnchez Vazquez, no livro As ldéias Estéticas
de Marx, € possivel compreender uma dimensdo nem sempre considerada dos
escritos marxianos, 0s quais, certamente, motivaram diferentes interpretacdes e
repercussodes nas teorias sociais e filosoficas. Assim se expressa Vazquez (1978, p.
11):

A apreciacdo das idéias estéticas de Marx ndo pode separar-se da pratica
humana e artistica que as corrobora, mas também, para que resplandecam
em toda sua intensidade, ndo podem ser consideradas a margem das
vicissitudes do pensamento marxista. Ndo é casual o fato de que as
interpretacdes do pensamento de Marx que se revelaram incapazes de
apreender seu nervo vivo permaneceram igualmente cegas diante de suas
idéias estéticas. O problema de seu valor e alcance, bem como a
possibilidade de construir uma estética ndo tanto com elas como a partir
delas, exige assim uma justa compreensdo do amago da filosofia de Marx
como filosofia da praxis, mas de uma praxis tendente a transformar
radicalmente a realidade humana - tal como aparece num nivel histérico e
concreta: a sociedade capitalista - a fim de instaurar uma sociedade na qual
o homem possa explicitar criadoramente suas for¢as essenciais, frustradas,
negadas, potenciais ou despotencializadas. Este marxismo que se identifica
com o verdadeiro humanismo, com a transformacéo radical do homem em
todos planos, cumpre a aspiracdo de Marx, formulada ja num trabalho juvenil,
de que "o homem seja 0 ser supremo para o0 homem". O estético ndo pode
ser alheio a este marxismo humanista, j& que constitui [...] uma dimenséo
essencial da existéncia humana. Por isso, Marx devia necessariamente falar
nos problemas estéticos, numa forma certamente concisa e desarticulada,
mas com a profundidade que exigia uma insercdo essencial em sua
concepcao do homem e em sua doutrina da transformacéo revolucionaria da
sociedade.

Outro nome de referéncia, que de forma direta ou indiretamente influenciou as
discussdes e os estudos sobre o modo de vida na modernidade, foi Vladimir llitch
Lénin (1870-1924). Considerando o seu empenho, muito mais voltado em construir
uma nova sociedade e cultura na qual estava situado do que em teorizar 0s
aspectos que delimitam o sentido do termo cultura, Lénin dedicou-se nos seus
discursos e escritos a tratar das condi¢cdes historicas do capitalismo em fase de
superacao e dos principios que deveriam nortear as praticas e as politicas culturais
do “novo regime soviético”, na consecucdo de uma cultura proletaria. Conforme a
prerrogativa definida por Marx e Engels (1989), em suas Teses sobre Feuerbach, a

realidade social deve ser compreendida criticamente em suas contradicdes e por



51

meio da praxis devem ser transformadas (revolucionadas): se antes “os filosofos se
limitaram a interpretar o0 mundo de diferentes maneiras”, o desafio que agora se
coloca como essencial passa, necessariamente, por “transforma-lo”. Dito de outro
modo, a razao tedrico-pratica neste momento historico deve estar relacionada com o
ser humano em seu processo de vida real, essencialmente, necessitado e motivado
na realizacdo de profundas transformacdes. Neste sentido, com suas formulagdes,
Lénin expressa a preocupag¢do com as articulagbes socio-historicas da cultura, a
necessidade de uma nova ordem social em processo de realizagdo com a revolugéo,
0 papel sdcio-politico exercido pela arte e a instrucao, assim como, a direcdo que
merece ser dada as questdes culturais numa sociedade em mudanca. Em dois

momentos diferentes, no decorrer de 1920, assim ele argumenta:

O marxismo conquistou a sua significacdo histérica universal como
ideologia do proletariado revolucionério porque nao repudiou de modo
algum as mais valiosas conquistas da época burguesa, mas, pelo contrério,
assimilou e reelaborou tudo o que houve de valioso em mais de dois mil
anos de desenvolvimento do pensamento e da cultura humana. S6 o
trabalho efetuado nessa base e nesta direcdo, inspirado pela experiéncia
pratica da ditadura do proletariado como sua Ultima luta contra toda a
exploragdo, pode ser considerado como o desenvolvimento duma cultura
verdadeiramente proletaria (LENIN, 1980, v. 3, p. 398-399).

Sem a compreensédo clara de que s6 com um conhecimento preciso da
cultura criada por todo o desenvolvimento da humanidade, sé com a sua
reelaboracao, se pode construir a cultura proletaria, sem esta compreenséo
nao realizaremos esta tarefa. A cultura proletéria ndo surge do nada, ndo é
uma invencdo das pessoas que se chamam especialistas em cultura
proletaria. Isso € pura idiotice. A cultura proletaria deve ser o
desenvolvimento l6gico da soma de conhecimentos que a humanidade
elaborou sob o jugo da sociedade capitalista, da sociedade latifundiaria, da
sociedade burocratica. Todos esses caminhos e atalhos conduziram e
conduzem e continuardo a conduzir a cultura proletaria, do mesmo modo
gue a economia politica, reelaborada por Marx, nos mostrou onde deve
chegar a sociedade humana, nos indicou a passagem a luta de classes, ao
comeco da revolucéo proletaria (LENIN, 1980, v. 2, p. 388-389).

Com as contribuicbes tedricas de Antonio Gramsci (1891-1937), aspectos
significativos se desvelaram e, ainda, continuam a nos surpreender, na perspectiva
de uma concepcao historico-dialética dos fatos socioculturais. As formulacdes de
Gramsci (2001; 2002), desde sua fase de militancia nas primeiras décadas do século
XX na Italia®, explicitam sua preocupacdo com a cultura em diferentes aspectos,
tanto como expressao da histéria humana em seu movimento, suas conquistas do
passado, do presente e suas projecdes de futuro, em seus esforcos e sacrificios

coletivos, seus conflitos, criticas e contradi¢cdes sociais; quanto uma dimenséo ou

'3 Cf. Coutinho (1989), Macciocchi (1977) e Schlesener (2002).
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expressao politica, uma forca ou vontade coletiva de transformacdo social, um
campo no qual deve se processar a educacdo e o desenvolvimento cultural do
homem “simples”, um meio de elevar a consciéncia coletiva das massas na
perspectiva de novas relagdes humanas em uma sociedade emancipada. Em seus
primeiros escritos na prisdo, explicita-se sua intencédo de desenvolver uma analise
sobre a histdria da cultura italiana tendo por foco seus intelectuais, no sentido de
compreender as relacdes, os limites e as necessidades, o que ele denomina de uma
vontade coletiva nacional-popular. Em um de seus Cadernos, em uma nota sobre
“Arte e cultura”, Gramsci (2002, p. 70) expressa o entendimento que se deve “lutar
por uma nova cultura”, o que corresponde a lutar “por uma nova vida moral” que se
faz “intimamente ligada a uma nova intuicdo de vida”, “um novo modo de sentir e de
ver a realidade”, enfim, lutar por uma nova hegemonia, por um “novo mundo
cultural”, “suscitando paixdes e calor de humanidade”, constituindo-se um novo

“bloco histérico”. Como bem sintetiza Anita Helena Schlesener (2001, p.43):

E a na literatura que Gramsci busca elementos para falar de uma vontade
coletiva nacional-popular, sem esquecer de afirmar que seu interesse é
pela histéria da cultura e pelas relagdes de hegemonia e ndo propriamente
pela critica literaria; e mesmo que o processo politico conservador, que
predominou na histéria italiana, tenha possibilitado o distanciamento entre
intelectuais e povo, pode-se encontrar na producéo literaria a ambigiidade,
expressdo das contradigcbes sociais e da luta hegembnica. Deste modo,
assim como Croce retoma o trabalho de De Sanctis para liga-lo ao
liberalismo e Gentile o reinterpreta para dar sustentagdo tedrica ao
nacionalismo fascista, Gramsci procura em De Sanctis a critica literaria que
se funde com a luta por uma nova cultura, um novo humanismo, a critica
dos costumes, dos sentimentos e das concep¢Bes de mundo”, e que se
expressa de modo apaixonado, ainda que sarcastico; em De Sanctis tem-
se uma nova atitude ante as classes populares, “um novo conceito do que
é ‘nacional’, diverso do da direita historica, mais amplo, menos exclusivista,
menos ‘policial”. E um autor que traduz uma tendéncia que n&o € nova na
Italia, e que ndo encontrou expressao sendo em alguns intelectuais mais
recentes, em funcdo do modo como se desenvolveram as rela¢des sociais
e politicas.

Em meados do século XX, no contexto de reorganizacao social da Europa do
segundo pos-guerra, outra significativa contribuicAo ao estudo da cultura se
fundamentou por meio das obras de Raymond Williams (1921-1988). Articulando
suas acbes com teodricos da literatura, histéria, sociologia e outras disciplinas,
objetivando um estudo interdisciplinar da cultura, € ele um dos precursores da

conhecida e influente disciplina inaugurada na Inglaterra, a partir dos anos 1950,
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denominada de estudos culturais.** Dentre seus objetivos, esta disciplina se voltou
para a teorizacao e a investigacao das questdes culturais que se fazem presente no
mundo contemporaneo, em especial, a cultura inglesa das classes marginalizadas,
exploradas e oprimidas. Para Williams, a cultura compde-se de um todo relacionado
a um modo de vida dos sujeitos, e, como tal, suas producdes culturais devem ser e
estar acessiveis a todos os individuos. Em seu entendimento, a discussdo sobre
cultura deve sintonizar-se com as mudancgas sociais, ou seja, a cultura deve ser
contextualizada com as transformacdes em processo no ambito sécio-econdmico,
industrial e artistico, os avan¢os no campo politico-democréatico e na economia, as
amplas transformagdes encaminhadas nas sociedades modernas a partir da
segunda metade do século XX. Contrapondo-se a concepc¢ao de cultura como
categoria de distincdo social — expressdo do saber das elites dominantes ou
intelectuais, concebida como um produto exclusivo e pertinente a uma minoria, a
gual, se auto-considera responsavel por preservar e difundir os valores humanos e
se auto-apresenta como parametro e meio de superacdo dos problemas vividos nas
sociedades modernas —, defende Williams a nocéo de que a cultura € um bem social
comum, tanto em seu processo de producdo quanto em sua socializagdo. Como a
linguagem, a cultura é uma produgdo social comum a todos, cuja criacdo de
significados e valores passa por todos. Mesmo que certos significados e valores
sejam originarios e aprofundados por certos individuos e grupos restritos, a
linguagem somente possui criatividade e inteligibilidade quando de sua relagdo mais
ampla e estreita com 0s grupos sociais, quando de sua realizacdo como parte da
produgdo de uma coletividade anterior. Neste sentido, a concepcdo de Williams
fundamenta-se na critica a cultura dividida e fragmentada da sociedade capitalista,
assim como, na defesa de um principio alternativo que possa viabilizar a cultura da
solidariedade entre os individuos das classes trabalhadoras — diferentemente, do
principio individualista burgués. Sobre esta concepcdo de Williams, esclarece-nos
Maria Elisa Cevasco (2003, p. 22-23):

O discurso de Williams vai, ao longo de sua obra, desmontando essa
dicotomia entre cultura e civilizacdo e suas oposicdes correlatas entre mundo

1 Segundo Maria Elisa Cevasco (2003, p. 13): “O estudo classico de reconstituicdo histérica dos
discursos preponderantes sobre a cultura na tradicdo briténica é o livro de 1958 Culture and Society,
1780-1950, de Raymond Williams; ao lado dele temos The Uses of Literacy, de Richard Hoggart
(1957), e The Making of the English Working Class (1963), de Edward P. Thompson — os trés
considerados, ndo por acaso, os livros fundantes da nova disciplina”. Posteriormente, entre outros
nomes, também se destacam Stuar Hall, Dick Hebdige e Paul Gilroy.



espiritual e material, criatividade e mecanicismo, grande arte e vida ordinaria.
Sua obra pretende superar a dicotomia estruturantes da posicdo da tradicdo
de cultura e sociedade. Nela, a "Cultura", com C maiulsculo, é colocada longe
da vida material, onde encontrou seu significado. Para Williams a questéo
nodal é verificar que a cultura é produzida de forma muito mais extensa do
que querem fazer crer os defensores da cultura de minoria. Longe de
desprezar o que comumente se designa como grandes obras da Cultura, é
preciso se apropriar dessa heranga comum retida nas maos de poucos, por
meio da abertura do acesso aos meios de producéo cultural. [...]

A diferen¢a fundamental que a contribuicdo de Williams traz ao debate € a
percepcado materialista da cultura: os bens culturais séo o resultado de meios
também eles materiais de producdo (indo desde a linguagem como
consciéncia préatica aos meios eletrénicos de comunicagao), que concretizam
relacdes sociais complexas envolvendo instituicbes, convencdes e formas.
Definir cultura é pronunciar-se sobre o significado de um modo de vida. Esse
0 vasto campo de estudo e intervencdo aberto aos estudos culturais no
momento de sua formacéao.

No Brasil, indmeras e significativas contribuicdes sobre o estudo da cultura ja
foram realizadas, especialmente, a partir das primeiras décadas do século XX —
seguindo a mesma trilha de preocupacédo e enfoque de autores em outros paises.
Respondendo as particularidades e as diversidades de nosso contexto sociocultural,
pode-se dizer que a teorizagao sobre a cultura no Brasil acumula o resultado de um
conjunto de iniciativas, esforcos e andlises, na maior parte das vezes, isoladas e
desarticuladas entre seus estudiosos. No quadro das investigagbes, geralmente
formalizadas por meio de artigos e ensaios histéricos, sociolégicos e etnogréaficos
gue se embasam em pressupostos tedrico-metodoldgicos variados e com diferentes
niveis de aprofundamento, € comum um tratamento mais descritivo do que
explicativo dos fendbmenos e processos culturais. Constata-se a convergéncia de
preocupacdes destes estudos em relacdo aos fenbmenos, as praticas e as
producdes culturais nacionais, no sentido de ser estes conhecidos, valorizados e

preservados como patriménio cultural’®. No entendimento de alguns autores, o

!* Se entre as geracBes mais antigas de estudiosos da cultura € comum uma formacao académica
nem sempre compativel ou afim com as investigacdes que realizam neste campo, percebe-se uma
mudanca gradual na medida em que geracBes posteriores passam a assumir uma atitude de
especialista, com formacado e qualificagdo especifica para o tratamento das questfes culturais. A
partir das referéncias sobre o tipo de formac@o académica realizada pelos estudiosos da cultura, é
possivel identificar que a formacéo académica das primeiras geracfes esteve mais ligada aos cursos
de Direito, Letras, Medicina, Engenharia e outros (provavelmente, por serem estes 0s primeiros
cursos existentes no pais), enquanto, entre as Ultimas geracles, percebe-se que esta formacao
centra-se mais em torno dos cursos nas Ciéncias Sociais, Letras, Artes e outros mais diretamente
envolvidos com a cultura. Importante destacar que muitas das contribui¢cdes realizadas sobre estudos
da cultura no Brasil, advém dos interesses e das iniciativas individuais de seus estudiosos — muitos
dos quais, sem recursos devidos e sem vinculos com as instituicées culturais e universitarias. Nao de
agora, predomina em nosso contexto uma situacdo de baixo apoio financeiro-institucional para a
realizacdo e a divulgacdo de estudos sobre a cultura, assim como, uma situacdo de infimo
reconhecimento académico e social tanto das produ¢des como dos pesquisadores.
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debate e a producdo sobre cultura no Brasil faz-se presente ao longo de todos os
momentos histéricos do pais, por meio de variadas formas textuais e movimentos
sociais, como expressao dos conflitos e divergéncias em uma sociedade de classes.
Pelo que afirma Leandro Konder, prefaciando o livro de Ferreira Gullar (2002, p. 15)
escrito no inicio dos anos de 1960, a questdo da cultura em nossa realidade
nacional esta posta ha anos, desde “as primeiras conquistas do povo brasileiro na
sua luta pela superagédo do estado de subdesenvolvimento e de alienagdo a que
tinha sido relegado”. Diferentemente de certas posi¢coes correntes que buscam
ocultar as implicacdes e os conflitos de classe inerentes aos fendbmenos culturais, na
perspectiva de Gullar, a cultura deve ser analisada levando-se em conta seu carater
de tensdo e interesses, suas continuidades e mudancas, nas quais, todos nés, de

algum modo, estamos situados:

O que define a cultura popular, no sentido que apreciamos aqui, é a
consciéncia de que a cultura tanto pode ser instrumento de conservagéo
como de transformagédo social. E é essa visdo desmistificada dos valores
culturais que, naturalmente, leva o intelectual agir, em primeira etapa, sobre
seus proprios instrumentos de expressao para, através deles, contribuir na
transformacdo geral da sociedade. [...] Para a jovem intelectualidade
brasileira 0 homem de cultura esta também mergulhado nos problemas
politicos e sociais, sofre ou lucra em fungéo deles, contribui ou ndo para a
conservacdo do status quo, assume ou ndo para a responsabilidade social
gue lhe cabe. Ninguém esta fora da briga (GULLAR, 2002, p. 21-22).

Como bem sintetiza Octavio lanni (1992), em sua obra A idéia de Brasil
moderno, “a cultura ndo é inocente”. Em cada situagdo e contexto histérico, a cultura
cria-se e recria-se por meio de diferentes formas e inten¢des. Em sua dinamica, se
expressa, se relaciona e se reproduz de maneira diversa entre grupos, classes,
movimentos e sujeitos. Inseparavelmente de outros ambitos que comportam e
compdem a vida em sociedade, a cultura se situa no contexto das relagdes, dos
antagonismos e das diversidades sociais. Como afirma ainda lanni (1992, p. 143-
145):

E verdade que a cultura apresenta especialidades, sistemas significativos,
conjuntos que partiham passado e presente, construgbes ideais,
representacdes romanticas, realistas, naturalistas, parnasianas, modernistas
e outras. Simultaneamente, no entanto, todas as expressodes culturais criam-
se e recriam-se no jogo das relacbées sociais. Mesmo quando aparecem
paradas, acham-se em movimento. A cultura tem vida, com a vida da
sociedade, dos grupos raciais, regionais, religiosos e outros, da mesma
forma que com a vida das classes: burguesia, campesinato, operariado,
setores médios. As palavras e as coisas, o0 passado e o presente, 0 proximo
e o distante, o contrato e a prestacdo pessoal, a sociedade e a comunidade,
0 tempo e a duracdo, a luz do dia e a poeira do tempo, sédo varias as
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determinacgdes histdricas, sociais e outras que entram e saem na construcao
de valores, padrdes, ideais, modos de ser, visdes do mundo. [...]

Muito da diversidade, desigualdade e antagonismo que constitui a sociedade
aparece no ambito da cultura. [...]

Apenas na aparéncia a cultura vigente na sociedade brasileira é “uma”
cultura. O que parece ser “uma cultura brasileira” € um complexo de modos
de viver e trabalhar, sentir e agir, pensar e falar que ndo se organizam em
algo Unico, homogéneo, integrado, transparente.

Por este breve recorte, percebe-se que gradualmente intensificou-se a
realizacdo das analises e a diversificacdo das concepc¢des sobre a nocao de cultura.
E que, ao longo da histéria, o termo cultura adquiriu sentido e conotacao variada em
consonancia com 0s contextos, as transformacdes e 0s interesses sociais entao
estabelecidos em determinada época. Além disso, é possivel apreender a existéncia
de um redimensionamento do enfoque sobre os conflitos sociais em relacdo as
guestdes culturais, ou seja, se geralmente a tdnica em relacdo aos conflitos sociais
recaia sobre as questdes politicas e econdmicas, a partir do século XX, cada vez
mais, no tratamento destes conflitos, tém-se considerado outros aspectos — também,
significativos e determinantes — que se encontram situados no ambito da cultura.
Motivado por este contexto, indiscutivelmente, presenciamos um significativo
acumulo de reflexes, um elevado nivel de discusséo, entendimento e consisténcia
tedrica sobre os temas ligados a cultura, os quais tém sido imprescindiveis nos
estudos que se propdem a tratar do social, das relagdes, producbes e
representacfes humanas, e, particularmente, dos processos artisticos e educativos

de grupos populares.

1.3 A cultura numa perspectiva historico-dialética

Considerando a complexidade e a abrangéncia de temas que comporta o
termo cultura — enfocado de maneira genérica por alguns e restrita por outros,
conforme demonstrado anteriormente — pode-se afirmar que as questfes culturais
foram e continuam sendo um grande desafio no campo das ciéncias e das praticas
sociais, assim como, um motivo de especial atencéo, tanto entre os especialistas
gue teorizam os fenbmenos socioculturais como entre agqueles que estdo envolvidos

diretamente como sujeitos produtores e determinantes destes fendmenos.
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Partindo da nocdo que a cultura se caracteriza como um processo-produto
constituido socialmente por meio de diferentes praxis, relagdes e significacbes dos
sujeitos, é importante perceber que esta sempre se faz situada em um determinado
tempo-espaco histérico. E a cultura um fendmeno que se relaciona com as criacdes
materiais, técnicas e simbdlicas do trabalho humano, o qual, construido e acumulado
nas e pelas relagbes ativas dos sujeitos com o mundo sécio-individual e natural em
gque se situam. Como tal, a cultura se caracteriza, genericamente, como um
fenbmeno complexo, mudultiplo, dindmico e transformador da vida de todos os
individuos em sociedade. Elemento mediador das intera¢des sociais, a cultura é um
fendmeno processual que constantemente dinamiza, constitui e da sentido a vida

humana, em todos 0s seus aspectos objetivos e subjetivos.

Depreende-se desta nocdo que a cultura é a condicdo™ multifacetada,
interativa e conflituosa de realizacdo, reproducéo e transformacéo da vida em uma
sociedade. Um fenbmeno em permanente movimento de continuidades e
descontinuidades, permanéncias e rupturas entre 0s sujeitos que o engendra. Ela
compreende um conjunto dindmico de elementos heterogéneos, mais ou menos
integrados e articulados, provenientes de diferentes fontes, contextos e relacdes
sociais. Assim, ndo se admite a nocdo de que as culturas sejam “puras” ou
“auténticas”, pois, todas as culturas sdo mistas e heterogéneas. Estando situadas
numa dinamica e extensa rede social, sdo elas mediadas pelos meios de difusao
cultural, mantém influéncias reciprocas umas com as outras, a0 mesmo tempo em
gue estabelecem contados e se comunicam entre si — mesmo quando se negam ou
se opdem ou afirmam as suas diferencas. Conforme o entendimento de Néstor
Garcia Canclini (2003), as culturas se constituem valendo-se de processos de

hibridacéo, na qual se situam e intercambiam as identidades.

A énfase na hibridacdo ndo enclausura apenas a pretensao de estabelecer
identidades "puras" ou "auténticas". Além disso, pde em evidéncia o risco de

1% pelo que afirma Bosi (2000, p. 26), ao analisar o significado e a adequacdo do termo sistema e
condicdo no estudo da colonizagcdo no Brasil, o termo sistema pode ser entendido como “uma
totalidade articulada objetivamente”, ou seja, um conjunto articulado e regular de ac¢bes, preceitos,
instituices e mecanismos em torno de uma construcao social ou realidade histérica que se pretende
manter ou colonizar, concretizar ou superar etc. Por sua vez, o termo condicdo caracteriza-se por
“experiéncias mais difusas do que as regularidades da producédo e do mercado. Condi¢éo toca em
modos ou estilos de viver e sobreviver. Fala-se naturalmente em condi¢do humana, nédo se diz jamais
sistema humano. E ndo por acaso. [..] Condicdo traz em si as mdltiplas formas concretas da
existéncia interpessoal e subjetiva, a memdria e o sonho, as marcas do cotidiano no coracdo e na
mente, o modo de nascer, de comer, de morar, de dormir, de amar, de chorar, de rezar, de cantar, de
morrer e ser sepultado”.
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delimitar identidades locais autocontidas ou que tentem afirmar-se como
radicalmente opostas a sociedade nacional ou a globalizacdo. Quando se
define uma identidade mediante um processo de abstracao de tracos (lingua,
tradicbes, condutas estereotipadas), freqiientemente se tende a desvincular
essas praticas da histéria de misturas em que se formaram. Como
consequéncia, é absolutizado um modo de entender a identidade e séo
rejeitadas maneiras heterodoxas de falar a lingua, fazer muasica ou interpretar
as tradicbes. Acaba-se, em suma, obturando a possibilidade de modificar a
cultura e a politica. [...]

Em um mundo téo fluidamente interconectado, as sedimentacdes identidarias
organizadas em conjuntos histéricos mais ou menos estaveis (etnias, nacdes,
classes) se reestruturam em meio a conjuntos interétnicos, transclassistas e
transnacionais. As diversas formas em que os membros de cada grupo se
apropriam dos repertorios heterogéneas de bens e mensagens disponiveis
nos circulos transnacionais geram novos modos de segmentacéo [...].

Estudar processos culturais, por isso, mais do que levar-nos a afirmar
identidades auto-suficientes, serve para conhecer formas de situar-se em
meio a heterogeneidade e entender como se produzem as hibridacdes
(CANCLINI, 2003, p. XXII-XXIV).

Entendida como um construto socio-historico, a cultura é instituinte do ser
humano ao mesmo tempo em que € instituida por este. Entendendo o ser humano
como um ser cultural e um ser da praxis, apreende-se que este interage ativamente
mediante as atividades criativas, voluntérias e conscientes no/sobre o mundo. Em
conformidade com a formulacédo de Gramsci (1987, p. 39), o género humano “deve
ser concebido como um bloco histérico de elementos puramente subjetivos e
individuais e de elementos de massa — objetivos ou materiais — com 0s quais 0
individuo esta em relacdo ativa”. Historicamente, ao mesmo tempo em que se afirma
na cultura, o ser humano se constroi como um ser de cultura — no sentido que este
se constitui, forma e educa a proporcdo que elabora, apropria e se afirma por meio
da cultura. Como ser social, histérico e cultural, o ser humano é um ser que cultiva,
cuida, faz e transforma o mundo exterior e € por este processo transformado,
educado e humanizado interiormente. Um ser que se forma ao mesmo tempo em
que transforma sua condi¢cdo de ser. Ao longo da histéria humana, em seu percurso
de idealizacao, realizacdo e transformagé&o, a humanidade se constituiu por meio da
cultura, na cultura e como cultura. E esta, uma totalidade complexa, de mdltiplas
determinacdes e  significacdes, comportando diferentes  manifestacoes,
particularidades e representacfes, as quais se afirmam e negam continuamente. A
cultura também se caracteriza como uma realidade social inventada, que se
reinventa, reconstrdi e diversifica cotidianamente por meio da intencionalidade, da
intervencdo e do trabalho humano, ou seja, por meio da concretizacdo de suas

diferentes praxis.
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Em seu sentido amplo, o termo “cultura remete a idéia de uma forma que
caracteriza o modo de vida de uma comunidade em seu aspecto global, totalizante”
(COELHO NETO, 1999, p. 103). Num sentido restrito, esta se relaciona,
especialmente, com o estado intelectual (mental ou espiritual), a educacdo e a
escolaridade de uma determinada pessoa; com 0 campo das artes, 0s instrumentos
e veiculos expressivos, o conteudo dos meios de comunicacdo, as tradicdes do
passado e do presente (as crengas, 0s mitos, 0s ritos etc.); com as categorias de
valor, distintas entre as sociedades e grupos humanos; com 0S Processos e as
praticas que conduzem a vida cultural. Compreendendo que 0s seres humanos séo
criadores e criaturas da cultura — seres sociais formados e educados historicamente
com base em necessidades, relacdes, determinacfes e sentidos que estabelecem
com os contextos de sua existéncia — pode-se afirmar que a cultura é inerente a

realidade e a condicéo existencial do ser humano.

Analogo a uma obra de arte (um produto cultural), a cultura pode receber
variados tratamentos e enfoques, motivar reflexdes e controvérsias, estimular o
imaginario e a realidade humana. Ela pode ser vista e vivida como uma necessidade
vital e uma producd@o Unica do artista — sendo esse sujeito de/da cultura, com
diferenciado nivel de relacdo, intervencdo e compreensdo do mundo —, atendendo
seu anseio (como arte e cultura) de significar, expressar e comunicar determinados
desejos, concepgOes e experiéncias a outros seres. Ela pode ser interpretada,
contextualizada, julgada, avaliada e apreciada — podendo todas estas acdes serem
realizadas, em conjunto ou separadamente, pelo antropélogo, sociélogo, psicdélogo,
historiador, esteta, critico, publico, entre outros. Sua materialidade pode ser
conservada nos museus, restaurada nos laboratérios, idolatrada nas igrejas,
comercializada e transformada pela acado do tempo. Seu conteudo pode ser fruido,
memorizado ou esquecido, assim como, pode influenciar e ser influenciado,

significar e ser ressignificado.

A cultura pode também ser ilustrada como uma paisagem por onde transitam
os individuos, circulam viajantes. Uma paisagem com diferentes aspectos e coisas,
formada por diversos fendmenos e transformacbes, marcada por contrastes e
mistérios, povoada por varios e inter-relacionados seres, mas, sobretudo, mediada
pela prética e reflexdo, a significacdo e o olhar humano. Ao caminhar, detalhes séo
observados e descobertos, apreendidos e interiorizados, contados e compartilhados
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entre seus caminhantes. Onde passam, ficam |4 suas marcas, vestigios ou obras.
Novas trilhas se abrem em meio ao entrecruzamento de caminhos — construcdes
recentes interagem com as constru¢des de outros tempos. Como uma paisagem, a
cultura pode ser situada, mas nao possui limites; pode ser fotografada, porém, nao
imobilizada; pode ser alterada e, também, ser motivadora de novas transformacdes.
Enfim, uma paisagem nascida da humanidade e que s6 tem sentido com a presenca

do ser humano.

Seguindo a analise desenvolvida por Brandao (2002a), além do entendimento
corrente da cultura como coisas ou valores relacionados com as produg¢des materiais
(os diferentes objetos) ou producdes imateriais (as tradi¢cdes, idéias, crencas e ritos)
em uma determinada sociedade, € fundamental compreender que a cultura é,
também, mediadora dos processos que engendra, isto €, ela condiz com a
significacdo e a dinamica das acdes, relacdes, trocas e processos vinculados com a
invencéao e reproducao das praticas e objetos culturais. A cultura se faz presente por
intermédio do seu proprio poder e intencdo de se processar, tornando-se
significativa, ativa, dindmica e viva entre 0s sujeitos que a engendra. Além disso, ha
gue se considerar que as produg¢des materiais ou imateriais tém sentido em uma
cultura conforme efetivamente se constituem como interagcdes ou sistemas de
significados vividos, por meio dos quais os individuos afirmam o seu modo de ser,
agir, emocionar, relacionar, pensar, criar etc. Nesse sentido, a cultura caracteriza-se
como um fendmeno multideterminado, historicamente situado e mediador das
producbes e relacbes — materiais e simbdlicas — estabelecidas pelo trabalho
humano. Ela esta relacionada com os elementos necessarios a vida social dos
individuos em uma sociedade, possivel por meio do potencial de sua unidade em

acoes e representacoes.

Pois a cultura é a possibilidade de unificacdo entre a acdo (logo, o puro
dominio das relacdes sociais) e a representacdo, de tal sorte que tanto
padrdes culturais quanto as suas instituicdes ndo sdo nem atuam como
valores "sobre", a posteriori, mas, ao contrario, como esquemas simbdlicos
qgque ordenam a agdo social, tornando-a possivel, recobrindo-a de
significados, fazendo-a compreensivel e, portanto, comunicavel. Se a
esfera da ideologia esta no que tipos determinados de homens pensam
sobre o que fazem e o0 que sdo, a dimenséo da cultura esta nos sistemas
ativos de codificagBes e significados que os fazem fazer o que fazem e
serem 0 que sdo. Esta ainda no que dinamicamente torna socialmente
ativo e simbolicamente significativo um modo de vida de uma classe social.
A cultura ndo constitui apenas 0s objetos materiais produzidos no seu
interior, ou 0s valores com que 0s seus participantes os representam na
consciéncia, mas na significacdo das acbes que tornam possivel e
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dindmico tal modo de vida. Neste seu poder de unificacdo da acédo e da
representacdo € que a cultura desdobra, ao mesmo tempo, a sua forma de
valor e de significado, o que faz com que a ideologia seja uma dimenséao da
cultura, sem esgota-la.

Aquilo que o observador apressado "reconhece como sendo toda a cultura
de uma sociedade - seus objetos, ritos e mitos (quanto mais "tradicionais”,
tanto mais "cultura", no caso do povo), enfim, o seu trabalho morto sé se
torna culturalmente significativo na qualidade de parte integrante e
constitutiva do proprio processo da vida cultural: o seu trabalho vivo. Como
configuracdes, teias e tramas de significados que se atualizam, ndo como
relacbes "em seu campo”, entre coisas e valores (potes e vasos, mitos e
lendas), mas nos e através dos processos ativos de significacdo que tais
coisas e valores atribuem a vida social: relacdes entre os homens através
de potes e vasos, relagbes entre grupos de homens através de mitos e
lendas. O mesmo mito que o pesquisador coleciona e arquiva s6 é parte de
uma cultura enquanto capaz de produzir, seja no correr do cotidiano, seja
no momento da festa, feixes de significados e emocdes através dos quais
as pessoas sdo, pensam, créem e criam (BRANDAO, 2002a, p. 118-119).

Nessa dimensdo, a cultura ndo é compreendida como uma superestrutura
situada numa condic¢ao Unica, exclusiva e superior da sociedade. Nem se apresenta
como a cristalizacdo de um valor ou conhecimento elaborado voltado apenas a
determinados sujeitos ou segmentos sociais. Ao contrario, perpassando todos 0s
campos de reproducdo e ordenacdo da vida social, a cultura é, sobretudo, o
fendbmeno social que da sentido e torna possivel a acdo humana numa sociedade,
sendo esta tdo multipla, rica e dindmica quanto as possiveis e infindaveis relacdes
dos individuos entre si e com o mundo a sua volta. Cultura é tudo o que perpassa o
humano. E o que se humaniza. E o modo de ser, perceber e conviver dos individuos.
O modo de interagir, significar e transformar o mundo. E tudo o que se processa e
define um contexto para tornar humano o sujeito huma sociedade ou 0 que se

realiza socialmente para tornar possivel a existéncia humana dos individuos.

Assim sendo, a cultura caracteriza-se como o terreno onde se processa a
realidade humana com seus conflitos, contradicdes, mudancas, transformacgdes e
diversidades sociais. Ao mesmo tempo em que é terreno de producdo-reproducao-
socializacédo, a cultura €, também, o elemento provocador, motivador e mediador de
todos os fenbmenos sociais que engendra, isto €, elemento gerador e intermediario
das mudancas que se processam histérica e dialeticamente em todos 0s aspectos
da vida social. A cultura é o campo de afirmacdo do humano em seus avancgos e
retrocessos, em todas as suas possibilidades, necessidades e desejos, o terreno de
concretizacdo da vida humana em suas continuidades e rupturas, em sua

diversidade de formas e conteidos como fazer, saber, querer e poder. Por meio dos
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esquemas seguintes, objetivando sintetizar o entendimento aqui formulado, estes

aspectos que definem cultura podem assim ser expressos:

CULTURA

v
FENOMENO SOCIAL COMPLEXO, MULTIPLO E DINAMICO
v

esta presente em todas as relacfes de (re)producéo
e organizagflo da sociedade

€ o significado que da sentido e torna possivel a vida social
v
PROCESSO-PRODUTO DE RELACOES ATIVAS E INTENCIONAIS
v

trabalho, instrumento e mediacao da vida humana
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Esquema 1 — Aspectos da cultura (1)
Fonte: O autor (2006)



63

CULIU RA

CONSTRUGCAO SOCIO-HISTORICA ACUMULADA

|

transmitida, reproduzida e apropriada entre geracdes

. INTERAGE ‘e,
o® TRANSFORMA °.
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SUJEITO MANIPULA SOCIAL E

SOCIAL IMAGINA NATURAL
. SIMBOLIZA

. CONSTROI ®
° REPRESENTA .
. COMPRENDE °
° CONHECE .
°e APRENDE ®

DESENVOLVE o°®

Esquema 2 — Aspectos da cultura (ll)

Fonte: O autor (2006)

Pelo exposto, apreende-se o entendimento da cultura como um conjunto de
elementos — materiais e simbdlicos, praticas e representacdes — que caracterizam as
identidades coletivas dos sujeitos. Como um fendmeno social complexo -
engendrado por diferentes instancias organizacionais, simbdlicas, formativas,
reprodutivas etc. que se inter-relacionam — a cultura se caracteriza pela sua
dimenséo instituinte de diferentes fenbmenos sociais, 0os quais se diversificam e
complexificam a cada dia. Como condic¢ao existencial dos individuos, a cultura se faz
presente em todos os momentos da vida humana, perpassando e articulando as
varias praticas sociais. Ela se constitui e se relaciona com todos os processos de
criacdo, producao e significacdo, assim como, com 0s processos de reprodugéo,
difusdo e socializacdo dos diferentes significados, valores e comportamentos que

circulam nas diversas instancias sociais.
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1.4 Convergéncias e divergéncias de culturas

E corrente, ha alguns anos e em diferentes contextos (académicos ou n&o), a
discusséao sobre variados aspectos e dimensdes da cultura, as concepc¢des e valores
culturais; fala-se sobre a relevancia, o conflito e a convivéncia de multiplas culturas e
0 reconhecimento das identidades culturais; definem-se politicas culturais e
divulgam-se programas pelos meios de difusdo cultural; conceituam-se certas
particularidades e especialidades da cultura (dominada, artistica, escolar, musical,

subalterna, massificada, popular, entre outros)*’.

Na compreensdo deste campo diverso de dimensdes e singularidades
culturais, ndo se pode prescindir de situar as formas, as producdes e 0s sujeitos na
trama das relagdes sociais — em seus processos e relacdes, tensdes e contradicoes

historicas. Sobre estes aspectos, analisa Octavio lanni (1991, p. 205-206):

Sao vérias as diferengcas entre a cultura burguesa, dominante, erudita,
oficializada, oficial, por um lado, e a popular, folclérica, rastica, periférica,
subalterna, por outro. Diferem quanto a linguagens, temas, graus de
elaboracdo, esferas de circulagéo, alcance, aceitagdo. Alias, tanto aquela
como esta ndo sdo Unicas, homogéneas. Subdividem-se, diversas,
multiplas. Ha uma cultura dominante de origem agréaria, que se recria ao
lado e junto com outra urbana, propriamente burguesa, capitalista,
cosmopolita. Da mesma maneira, ha diferentes versGes da cultura popular:
cabocla, operaria, indigena, afro-brasileira, imigrante de Vvérias
procedéncias. Em linhas gerais, no entanto, pode-se falar em duas
tendéncias basicas, predominantes.

Pode-se dizer que as diferencas basicas entre as producdes culturais
dominantes e subalternas decorrem do modo pelo qual os grupos e classes
sociais situam-se na sociedade, na méaquina do mundo. A criagdo e a
recriacdo da cultura, em seus multiplos elementos e no seu todo, fundam-se
no trabalho, no modo pelo qual os grupos e classes trabalham. As distintas
formas de trabalho, em sentido amplo, fundam diversidades intelectuais,
espirituais. No limite, o que distingue a cultura dominante e a subalterna é o
fato de que sdo produtos de formas diversas de insercdo dos grupos e
classes na organizagdo social do trabalho. E claro que as culturas se
organizam em valores, ideais, principios, doutrinas, correntes de
pensamento, conjuntos, sistemas. Adquirem mesmo dinamismo peculiar,
pela articulagcdo de elementos presentes e passados, originais e
emprestados, nacionais e estrangeiros. Mas ndo se descolam,
autonomizam, diante da sociedade, dos grupos e classes sociais, da
méaquina do mundo. Em Ultima instancia, as formas e produ¢des culturais
criam-se e recriam-se na trama das relagBes sociais, da produgédo e
reproducéo da sociedade, como um todo e em suas partes constitutivas.

1" Cf. Javier Pérez de Cuéllar (1997), Jesls Martin-Barbero (1997), Leonardo Brant (2005), Lucia
Santaella (1990), Néstor Garcia Canclini (1995), Renato Ortiz (1994), Reymond Williams (2000),
Stuart Hall (2003), Terry Eagleton (2005), entre outros.
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Para algumas concepcOes tradicionais, a cultura ainda tem sido vista como
expressdo de uma mente ou uma espiritualidade desenvolvida (com carater
universalista), podendo ser comparadas, classificadas e hierarquizadas em seu
desenvolvimento. Tendendo, inclusive, a estabelecer discrimina¢des sociais entre as
culturas, sobrepor certos valores e tradicdes de uma cultura sobre outra e a
cristalizar uma relacdo de poder de uma sobre outras (tanto no interior de uma
mesma sociedade como entre sociedades diferentes). Tais aspectos se expressam
guando, por um lado, se coloca a denominada “cultura superior”, “cultura erudita”,
“cultura elaborada” — vista como “civilizada”, parametro de “evolugéo cultural”,
exemplo de “sofisticagéo” e “requinte” — e, por outro lado, as denominadas culturas
“primitivas” ou “atrasadas”, a cultura do “homem simples”, “popular”, “natural”,

“espontanea’, da “pobreza” ou das classes “inferiores”, entre outras expressoes.

Em sua analise sobre o significado do popular na cultura, particularmente, em
suas diferentes nuances e manifestacées no caso brasileiro, Brandao (2002, p. 84-
92) adverte-nos dos perigos de uma concepcdo reducionista sobre as
particularidades e diversidades que se realizam nas culturas — observacfes com as

guais compartilhamos. Argumenta ele:

Mas, afinal, o que é "do povo"? O que é "popular"? E o que é "Popular"?
Saibamos reconhecer de saida que quando associamos estas palavras a
cultura corremos o risco de proceder a perigosas reducdes reificadoras.
Primeiro, reduzir uma evidente pluralidade de culturas concretas de
diferentes tipos de categorias de sujeitos populares - operarios, pescadores,
artesdos, seringueiros, camponeses do Sul, posseiros do Norte e tantos
outros - a sua abstracéo fantasiosa: a cultura popular da cultura brasileira.
Culturas populares poderia ser uma expressdo mais adequada, ainda que
menos usual entre nés. Em segundo lugar, a prépria diferenca entre cultura
popular e cultura do povo é arbitraria. Implica juizos de valor nem sempre
verdadeiros, e s6 a conservo aqui porque neste momento esta diferenca tem
sido a base de algumas reflexdes e propostas que quero examinar. Em
terceiro lugar, a oposicao cultura popular x cultura erudita é ainda arbitraria
e, na pratica, so teria sentido no contexto de cada caso em que se realiza.

Assim, ao longo deste estudo cultura popular e cultura do povo nédo
aparecem sempre para adjetivar cultura do mesmo modo. Ao contrario, de
vinte anos para ca tem sido cada vez mais necessario inventar nomes para
as diferentes situacdes de realizagcdo da cultura das classes subalternas; dar
nomes a essas diferencas de qualidade de cultura e criar nomes que
sustentem na teoria as praticas sociais de transformacdo desta qualidade
(BRANDAO, 2002, p. 84).

Entendida como uma construcéo social em processo — sujeita em maior ou
menor grau as mudancgas, as diferencas e aos conflitos — a cultura popular possui
historicidade e suas manifestacbes expressam as relacdes de forca, conflito e

afirmacdo num quadro amplo da realidade social. Situada historicamente numa rede
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de relacdes hegemaonicas, a cultura popular ndo pode ser tratada de maneira isolada
ou como uma campo autdénomo de realizacéo dos valores do povo. Conforme afirma
Stuart Hall (2003, p. 254-255):

[...] ndo existe uma "cultura popular" integra, auténtica e autdnoma, situada
fora do campo de forca das relacdes de poder e de dominacgéo culturais. Em
segundo lugar, essa alternativa subestima em muito o poder da insercao
cultural. Este € um ponto delicado, pois ao ser apresentado abre-se a
acusacao de que se esta apoiando a tese da implantagdo cultural. O estudo
da cultura popular fica se deslocando entre esses dois pélos inaceitaveis: da
"autonomia" pura ou do total encapsulamento.

De fato, ndo acho correto, nem vejo necessidade de apoiar qualquer um
destes. J4 que as pessoas comuns ndo sdo uns tolos culturais, elas sédo
perfeitamente capazes de reconhecer como as realidades da vida da classe
trabalhadora sao reorganizadas, reconstruidas e remodeladas pela maneira
como sao representadas (isto €, reapresentadas) [...] Creio que ha uma luta
continua e necessariamente irregular e desigual, por parte da cultura
dominante, no sentido de desorganizar e reorganizar constantemente a
cultura popular; para cerca-la e confinar suas definicdes e formas dentro de
uma gama mais abrangente de formas dominantes. Ha pontos de
resisténcia e também momentos de superacdo. Esta é a dialética da luta
cultural. Na atualidade, essa luta é continua e ocorre nas linhas complexas
da resisténcia e da aceitacdo, da recusa e da capitulacdo, que transformam
0 campo da cultura em uma espécie de campo de batalha permanente, onde
nédo se obtém vitdrias definitivas, mas onde h4 sempre posicdes estratégicas
a serem conquistadas ou perdidas.

Constituida por multiplas realidades e concep¢des sociais em movimento, as
vozes de seus diferentes sujeitos sociais podem/devem ser ouvidas, datadas,
consideradas e respeitadas, buscando, sobretudo, superar as concep¢des que se
impdem culturalmente ou que visam legitimar a superioridade de uma tradicdo
cultural sobre outra. Tratando da construgcéo do saber e das relagbes entre o saber
popular e o saber erudito, Branddo (1984b, p. 25) esclarece que a principal distincédo
entre esses saberes “ndo esta tanto em graus de qualidade”, mas, sobretudo, no
fato de que o saber erudito “tornou-se uma forma prépria, centralizada e legitima de
conhecimento associado a diferentes instancias de poder”. Enquanto que o saber
popular “restou difuso — ndo-centralizado em uma agéncia de especialistas ou em
um polo separado de poder — no interior da vida subalterna da sociedade”. Esta
situacdo hegemonica, contraditéria e conflituosa, determina “um processo continuo
de violéncia simbdlica de dominios de especialistas eruditos sobre profissionais de
um saber e uma pratica popular”, caracterizando, assim, um processo dinamico de
constantes interacfes, trocas e aliancas, conflitos e resisténcias, afirmacfes e

negacoes.
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As culturas podem/devem ser reconhecidas em suas particularidades,
dinamicidades e diversidades, ao mesmo tempo, consideradas em uma ampla rede
de relacdes e contradi¢cdes transnacionais ou globais. Concordando com a analise
de lanni (2001), vivemos hoje em um novo cenario mundial, num contexto
caracterizado por acgOes articuladas em uma sociedade global. Mesmo que
mantenham suas particularidades regionais e histéricas, suas diversidades culturais
e étnicas, suas tensdes e conflitos (internos e externos), as diferentes sociedades

contemporaneas se articulam hoje como uma sociedade global:

Uma sociedade global no sentido de que compreende rela¢gbes, processos e
estruturas sociais, econdmicas, politicas e culturais, ainda que operando de
modo desigual e contraditério. Neste contexto, as formas regionais e
nacionais evidentemente continuam a subsistir e atuar. Os nacionalismo e
regionalismos sociais, econémicos, politicos, culturais, étnicos, linguisticos,
religiosos e outros podem até ressurgir, recrudescer. Mas 0 que comega a
predominar, a apresentar-se como uma determinagéo béasica, constitutiva, é
a sociedade global, a totalidade na qual pouco e pouco tudo o mais comeca
a parecer parte, segmento, elo, momento. S&o singularidades ou
particularidades cuja fisionomia possui ao menos um traco fundamental
conferido pelo todo, pelos movimentos da sociedade civil global (IANNI,
2001, p. 39).

Considerando o entendimento formulado por Muniz Sodré (2003), temos que
concordar que o significado atual que comporta o termo globalizacéo esta vinculado,
especialmente, com a rapidez que se opera no mundo a distribuicdo e as trocas de
capitais, as informacfOes e os padrdes de comportamento, as propriedades e as
coisas, possibilitadas — entre outros meios — pelas novas teletecnologias. Neste
guadro social, o autor entende o globalismo como neobarbarie, isto €, vivemos hoje
um processo de “interconexdo de economias parceladas” por novos meios da
eficacia de “tecnologias integradoras”. Por meio de mercados instaveis e flexiveis,
com a transnacionalizacdo da producédo, percebe-se uma aceleracdo da expansao
do capital e a atualizacdo do sentido universalista do capital na perspectiva
apontada pela hegemonia neoliberal. Diferentes mecanismos estdo articulados no
sentido da mundializagdo e uniformizacdo da cultura, conforme a padronizagéo,
massificacdo e internacionalizacdo do modo de vida ocidental. Dentro da ldgica
global ditada pelos paises hegemoénicos, temos acompanhado um processo de
“financeirizacdo” do mundo — a autonomia dos processos financeiros — e de
alocacao de altos investimentos e prestigio as inovacdes tecnolégicas e cientificas
que possuam eficacia técnica e atendam aos interesses mercadoldgicos. Em

diferentes espacos e tempos sociais — nas instituicdes de trabalho, na escola, no lar,
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no lazer — somos mediados pela operacionalizagcao-eficiéncia da “informacgédo” — mais
veloz e direta — que usa de meios e operacdes ideoldgicas mais aprimoradas em
suas formas e contetdos. Tal qual o mercado, que tem flexibilizado as garantias
institucionais dos trabalhadores, vive-se na atualidade a tendéncia do esvaziamento
do discurso critico e do individualismo ativo, “em favor de um individualismo passivo
(consenso gerencial, desejo de informac&o e status, vontade de consumo)” (SODRE,
2003, p. 23-27).

1.5 Juizos, atos e fatos: estética e arte

Como um ser de/na cultura, o ser humano € sujeito de juizos, atos e fatos.
Sempre situado em um tempo-espaco historico, o ser humano se caracteriza como
um individuo social de multiplas necessidades, relacdes e determinacdes. Este se
constitui historicamente mediante as relacbes ativas e conscientes, criativas e
intencionais que estabelece com o mundo social e natural, determinando os sentidos
e significados em relagéo a sua existéncia, sua histéria e seu modo de ser. Em sua
constituicdo social, por meio das interacbes ativas com 0 mundo exterior e
subjetivamente, todo ser humano é unico. Cada pessoa possui uma historia singular
e uma individualidade que reflete de algum modo sua humanidade. Como um ser
sécio-interacional, o ser humano interage de variados modos entre si e com a

natureza. Entre outras possibilidades, percebe-se que ele

interage com praticidade a fim de transformar o mundo e produzir os meios
bésicos para sua subsisténcia; interage reflexivamente conhecendo suas
praticas, levantando hip6teses, construindo as ciéncias; interage
politicamente definindo perspectivas para o presente e o futuro; interage
tecnologicamente, aprimorando 0s meios materiais e técnicos de producao;
interage economicamente nas relacdes de troca, socializacéo e apropriacdo
dos bens que produz; interage esteticamente ao valorizar, apreciar e
(re)apresentar por variados meios o mundo sOcio-material que sente,
percebe, simboliza e expressa (SOARES, 1995, p. 64).

Como um ser sensivel e perceptivo, um ser estético (do grego, aisthesis), o
ser humano possui a capacidade nao so6 de relacionar e transformar o mundo, mas
de sentir, emocionar, apreciar, julgar e re-apresentar simbolicamente o horizonte
objetivo que se coloca diante seu foco de sensibilidade. Nessa condicdo, o

desenvolvimento da sensibilidade estética do ser humano condiz com a necessidade
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de se humanizar tanto a sua propria natureza como a nhatureza “exterior”, dotando-a
de sentidos e significados, assim como, de possibilidades enriquecedoras e
elementos significativos a sua existéncia. Mediado pelo mundo — por elementos
materiais e simbdlicos, naturais e sociais, tais como sons, cores, objetos,
movimentos, gestos, linguagens, pensamentos, prazeres, entre outros — o individuo
estabelece sua existéncia e esséncia humana, em particular, a sua realizacdo

estética. Conforme entendimento formulado em outro texto:

[...] sendo um ser consciente de multiplas interacbes, 0 homem em sua
concretude ndo se mantém inerte, apatico, insensivel, indiferente ao mundo
formal e simbdlico que compde sua realidade, sua humaniza¢do. Sendo um
sujeito que sente, age e expressa esteticamente o mundo, o homem elabora
juizos de valor, define categorias qualitativas de apreciacéo e valoragdo da
realidade social e natural. Partindo de determinados critérios estéticos —
beleza/feira, harmonia/desarmonia, satisfagdo/insatisfagcdo etc. -
estabelece sua maneira estética de se relacionar socialmente, portanto,
consolidando [concretizando] uma das necessidades bésicas da sua
existéncia (SOARES, 1995, p. 65).

Em sua evolugéo historica, no processo de humanizagdo de si e do mundo,
desde as sociedades primitivas, a espécie humana se afirma esteticamente. Dessa
relacdo ativa com o mundo — tdo diverso e rico de aspectos, transformado e
apreendido socialmente a cada dia — 0 ser humano se constituiu como ser estético.

Na explicacdo de Vazquez (1999, p 75):

A relacdo estética, embrionaria e difusa em seus primérdios, € uma das
formas mais antigas de relagdo do homem com o mundo. E anterior ndo s6
ao direito, a politica, a filosofia e a ciéncia, mas inclusive a magia, ao mito e
a religido, embora ndo anterior — mas sim vinculada estreitamente em suas
origens — a producao material de objetos Uteis. Na longa existéncia que
atribuimos, a partir de nosso mirante atual, a relagdo estética, cabe ressaltar
que, se bem nunca tenha desempenhado o papel principal na vida social —
que desempenham em diferentes épocas a magia, a religido, a politica ou a
economia —, se acha contudo presente em todas as sociedades e, em
grande parte delas, como elemento necessario e vital.

Ao relacionar com determinada realidade, ao produzir um determinado objeto
artistico, o ser humano nédo so6 transforma uma realidade exterior como é também
transformado interiormente. Sua realizacdo no mundo externo implica,
simultaneamente, sua realizacéo interna (subjetiva). Ademais, em sua historicidade,
pelo objeto estético que produz o ser humano, este se afirma e se produz também
como sujeito e objeto estético. Ao humanizarem a si mesmos pela relagéo estética,
os individuos humanizam também o social que percebem e convivem. A formacgéao
da sensibilidade humana, como escreveu Marx, decorre do cultivo — trabalho e

educacdo — dos orgaos dos sentidos mediante uma construcdo soécio-historica,
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sendo esta o resultado de um longo e continuo processo anterior (MARX; ENGELS,
1980).

Como sujeitos mediados e formados historicamente, os individuos engendram
processos instituintes-instituidos de valores, significados, acfes e realizacdes
cultivadas, dentre os quais 0s processos, as relacfes e 0s objetos estéticos sao
fundamentais a vida humana. As relacdes-situacbes estéticas, desde as mais
imediatas as mais profundas, caracterizam a existéncia humana e demarcam o
modo de ser dos individuos na relagdo com o mundo. Como afirma Vazquez (1999,
p. xvii):

Académicos ou ndo, em determinados momentos de nossas vidas todos
vivemos em uma situagdo estética, por mais ingénua, simples ou
espontanea que seja nossa atitude como sujeitos nela. Ante a flor que se da
de presente, o vestido que se escolhe, o rosto que cativa ou a cancéo que
nos agrada, vivemos essa relacdo peculiar com o objeto que chamo de
situacdo estética. E a vivemos guiados por certa consciéncia ou ideologia
estéticas. A relagdo é mais profunda diante de uma obra de arte, embora
nem por isso deixe de ser imediata e, em grande parte, espontanea. Ja4 num
nivel mais reflexivo, embora seu ponto de partida seja uma relagdo imediata
com o objeto, temos com ele uma relacdo mais exatamente tedrica, se bem
que em diferentes niveis de generalidade, como é a relacdo mantida pelo
critico e o historiador de arte. Portanto, o circulo dos que tém certa ligacdo
com o universo estético e, em particular, com a produgéo artistica excede
em muito o de um circulo especificamente teérico ou académico. E um
circulo que compreende ndo s6 o contemplador ingénuo ou culto,

espontaneo ou reflexivo, mas também o artista, o critico, o historiador, o
investigador e, claro, o docente nessa matéria.

Sempre situadas em uma realidade social, as relacdes estéticas se
caracterizam como relacdes de particularidades entre individuos e mundo. Por meio
das relacdes estéticas os individuos concretizam uma unidade entre interior e
exterior, mantém uma relacao particular e Unica) com um dado objeto, contexto ou
situacao, se situam como sujeitos em um determinado tempo-espaco social e, em
especial, conhecem melhor a si mesmos e a realidade na qual estdo situados.
Nesses termos, pode-se afirmar que a dimenséo estética esta relacionada com uma
necessidade social de afirmagéo tanto da subjetividade como objetividade da vida
humana. Como necessidade e condicdo essencial para sua existéncia, na relacdo
estética o ser humano se integra humanamente no mundo, se afirma como ser ativo

e criativo, se desenvolve e redimensiona 0 seu ser.

Com o objetivo de explicar esta dinAmica e dimensao da vida social — com
suas particularidades e nuances —, desde a antiguidade, sobretudo, a partir do

século XVIII no campo da Filosofia, diferentes reflexdes tém sido realizadas (com
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diferentes enfoques e sistematicidade), em especial, no ambito da Estética’®.

Apoiando no entendimento formulado por Vazquez (1999, p. 54-55).

A Estética é, pois, ciéncia de uma realidade peculiar — as experiéncias
estéticas e as praticas artisticas — em toda a sua diversidade e
desenvolvimento histérico. E como essa realidade faz parte de seu
componente axiologico, cabe-lhe explicar como e por que os valores
estéticos se integram a ela. Assim, a Estética explica esses valores, ndo os
institui ou prescreve; ndo os propde nem dita normas para sua realizacéo.
Por isso ndo é normativa; é ciéncia do que é e ndo do que deve ser.

[...] A Estética deve estar sempre aberta, e ndo apenas para enriquecer
conceitos ja estabelecidos, mas também para introduzir os novos que
respondem a uma nova relagdo estética com a realidade. De tudo que foi
dito antes deduz-se que ndo pode aceitar os conceitos eurocentristas ou
classicistas que deixam fora da arte o que ocorreu artisticamente em outros
tempos ou outras culturas. Da mesma maneira, a Estética ndo pode fechar
os olhos as praticas estéticas de nosso tempo que dinamitaram o terreno em
gue se assentava a Estética tradicional.

Aceitar nas investigagdes estéticas os conceitos abertos € uma exigéncia
cientifica ineludivel [inelutavel], mas é também uma opcdo ideoldgica.
Certamente aferrar-se a um conceito fechado da arte, como o que
prevaleceu nos Ultimos séculos no pensamento estético ocidental, ndo é
apenas um erro cientifico, como também uma posicao ideoldgica; € rechacar
— explicitamente ou n&o — o direito dos povos de outros tempos ou de outras
culturas a se incorporar com suas criagées no universo estético e artistico.

Sdo variados os aspectos de manifestacdo do estético, os quais se
relacionam e influenciam mutuamente no ambito de uma determinada realidade
social — deste os aspectos que perfazem o cotidiano, aos que se situam num plano
filoséfico, com categorias diversas de analise e apreciacdo de um objeto artistico.
Sinteticamente, pode-se distinguir quatro aspectos inter-relacionados com o termo

estética:

[...] () com as atitudes de apreciacdo e emogéo estética dos individuos
diante de certas relac¢des, circunstancias e produc¢des naturais ou humanas,
dentro ou fora do campo da arte; (ii) com a teoria e a pratica dos processos
de representacdo e criacdo artistica; (iii) com a investigacao sistematica e
critica das obras de arte, o estudo dos sistemas tanto genéricos como
especificos das obras artisticas - analisadas em seus objetivos, tematicas,
principios formais, propriedades técnicas, influencias sécio-culturais etc.; (iv)
e, diferentemente das producgdes artisticas, condiz com todas as atitudes de
organizacdo e intervencédo estética dos individuos na realidade cotidiana, ao

8 Dentre 0s nomes que contribuiram no estabelecimento da Estética como disciplina filoséfica se
destaca: Alexander Gattlieb Baumgarten (1714-1762), autor de “Reflexdes sobre o texto poético” e
“Aesthética” (1750), na qual a Estética é apresentada como uma teoria do conhecimento sensivel em
geral e, em particular, dos julgamentos de beleza; Emmanuel Kant (1724-1804), autor de “Critica do
juizo” (1790), na qual distingue a experiéncia estética (como intuicdo e satisfacédo desinteressada) em
relagdo as experiéncias do conhecimento intelectual (cognoscitivo) e pratico; Friedrich Hegel (1770-
1831), autor de “Estética” (1832), na qual analisa as particularidades e a autonomia do “belo” e da
arte (como “manifestacdo sensivel da idéia”). Para uma compreensdo dos percursos, idéias e autores
gue marcam a Histéria da Estética, entre outras obras fundamentais ao estudo do tema, ver as
publicacdes de Ariano Suassuna (2002), Benedito Nunes (1989), Fernando Bastos (1987), Harold
Osborne (1983), Rodrigo Duarte (1997) e Sérgio Givone (1990).
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(re)agirem esteticamente diante os aspectos formais e sensoriais do meio
social e natural que vivenciam, como por exemplo, ao embelezar o corpo,
sentir prazer com certo estilo de roupa, dispor os espacos e os méveis da
sala, optar por uma cor de um carro, definir a melhor posicdo das flores num
jarro colocado numa certa posicdo sobre a mesa, escolher o tipo e
disposicéo “agradavel” de letras na confeccado de um cartaz etc. (SOARES,
1995, 66-67).

Ao se estabelecer esteticamente no/com o mundo, deve-se observar que,
historicamente, o ser humano se apropria do mundo no momento que 0 expressa.
Por meio da relagcdo estética o individuo ndo somente conhece determinados
aspectos de uma realidade particular, como também reage com expressividade em
relacdo a ela. Utlizando de diferentes meios e instrumentos, de sistemas de
linguagem e representacdes, as pessoas interagem socialmente intermediadas por
falas, gestos, sons, cores, grafismos, enfim, por diferentes possibilidades
expressivas que permitem exteriorizar o mundo vivido e imaginado, a subjetividade e
o olhar humano. Assim, na relacdo estética com o mundo, geralmente, o individuo
elabora e expressa percepcbes, emocgOes, valores, sentimentos, sentidos e
significados que qualificam o seu modo de vida. Por meio de sua relacao,
intervencdo ou mediacdo ativa no mundo, de sua projecdo criativa e estética no
mundo, € possivel ao individuo estabelecer contetdos do humano por uma forma
concreto-sensivel determinada, a qual possui sua melhor expressao, elaboracdo e
intencionalidade nas criacfes artisticas, particularmente, nas linguagens da musica,

artes plasticas, danca, teatro, literatura, fotografia, cinema, entre outras.

Quando o ser humano se afirma estética e humanamente nas obras artisticas,
de algum modo, este também afirma seu conhecimento do e no mundo, sua maneira
de apreciar e expressar, seu modo de alegrar-se e satisfazer-se numa determinada
situacdo, assim como, sua maneira de atuar, trabalhar e construir dentro de um
campo artistico. Tais aspectos expressam bem o que se vivencia no contexto da
Folia de Santos Reis, quando os devotos-artistas entoam seus cantos de louvor com
estilo caracteristico, expressam em versos as historias dos sujeitos biblicos e do
lugar, ritualizam com seus paramentos sacralizados ou ndo, reapresentam modas de
viola (suas e de outros), celebram com festividades sua devogédo e comunh&o com

suas entidades sagradas e os moradores de uma regiao.

Em seu sentido etimoldgico, relacionado com as flexdes latinas ars, artis, a
palavra arte possui o sentido de atividade, articulagdo, producdo, construgéo,

realizacdo, fazer, formar, acdo sobre determinado material ou realidade. E esta a
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dimensdo mais antiga e ampla que se vincula o sentido da arte. Na explicacédo de
Bosi (1986, p. 13-14):

A arte é uma producéo; logo, supde trabalho. Movimento que arranca o ser
do néo ser, a forma do amorfo, 0 ato da poténcia, o cosmo do caos. Techné
chamavam-na os gregos: modo exato de perfazer uma tarefa, antecedente
de todas as técnicas dos nossos dias.

A palavra latina ars, matriz do portugués arte, estd na raiz do verbo articular,
que denota a acdo de fazer junturas entre as partes de um todo. Porque
eram operagdes estruturantes, podiam receber o mesmo nome de arte nao
s6 as atividades que visavam comover a alma (a musica, a poesia, o teatro),
guanto os oficios de artesanato, a ceramica, a tecelagem e a ourivesaria,
gue ativam o util ao belo. (grifo do autor).

Sendo uma producdo inquietante e elogiente do ser humano, a arte
caracteriza-se como um fendmeno e produto social situado num tempo-espaco
historico, como uma expressao de um complexo e dinAmico processo de variados
sentidos e conteudos, funcdes e intencdes, formas e técnicas, produtores e
consumidores. Devido sua riqueza de possibilidades e sentidos, a arte apresenta-se
sempre como um fenémeno em transformacdo e motivador de novas interpretacoes,
assim como, aberta a diferentes conceitos, experimentacées e relacdes®®.
Realizada por um ou mais sujeitos e intermediada por instituicbes e meios de
divulgacdo, como forma-contetudo-sensivel, a arte se completa quando dialoga,
interage e encontra com um determinado publico, apreciador, consumidor e
interlocutor. Os aspectos constitutivos do processo artistico e suas inter-relacoes

podem ser assim definidas no seguinte esquema:

¥ Em sua andlise sobre as funcées predominantes da arte ao longo da histéria, sintetiza Ernst Fischer
(1983, p. 248): “No primeiro periodo do desenvolvimento humano coletivo, a arte foi a grande arma
que serviu de auxilio na luta contra a forga misteriosa da natureza. Em sua origem, a arte foi magia:
compunha, essencialmente, uma coisa s6 com a religido e a ciéncia. No segundo periodo do
desenvolvimento - o periodo da divisdo do trabalho, da separacdo das classes e do inicio dos
antagonismo sociais - a arte se tornou um dos principais meios de aquisicdo da compreensédo da
natureza desses antagonismos, se tornou um meio de indicacdo daquilo que a realidade podia ser
(mostrando a realidade tal como era) e um meio de superacdo da solidao individual, proporcionando a
cada individuo uma ponte para aquilo que o unia aos demais, aquilo de que todos participavam. No
mundo burgués atual, declinante, porém, neste mundo no qual a luta de classes se intensificou, a arte
tende a se divorciar das idéias sociais, tende a encerrar-se com o individuo na sua desesperada
alienacdo, tende a encorajar um egoismo impotente e a transformar a realidade num falso mito,
encobrindo-a com uma embriaguez ritualizada.”
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Esquema 3 — Inter-relacdes do processo artistico.
Fonte: Adaptacgdo do quadro-sintese elaborado por Maria Heloisa Ferraz e Maria Resende Fusari
(1993, p. 18).

A arte se faz presente desde remotos tempos da histéria humana —
enriquecendo o mundo e as relacdes dos individuos. Como uma realidade social, ela
estd organicamente ligada com a esséncia humana. No processo de
desenvolvimento sociocultural, por meio dos fenbmenos artisticos, o ser humano tem
elevado sua condigéo existencial e, sobretudo, tem qualificado o seu modo de ser e
educar esteticamente. Varios exemplos na Histéria da Arte podem ilustrar este
carater de humanizacdo motivado pela arte que — diferentemente do trabalho
técnico-utilitario ou cientifico — tem propiciado a satisfacdo estética com a
imaginacdo, a invencdo, o ludico, o impossivel, a criacdo, entre outras formas de
manifestacdo. Mediante as realiza¢Ges artisticas e as possiveis vivéncias com estas
realizacfes, pode-se elevar culturalmente o ser humano e seu contexto de vida.

Conforme se expressou Ernst Fischer (1983, p. 57):

A arte pode elevar o homem de um estado de fragmentacdo a um estado de
ser integro, total. A arte capacita 0 homem para compreender a realidade e
0 ajuda ndo s6 a suportd-la como a transforma-la, aumentando-he a
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determinacdo de torna-la mais humana e mais hospitaleira para a
humanidade. A arte, ela propria, € uma realidade social.

Em cada manifestacdo artistica, respondendo a certas necessidades e
especificidades individuais e sociais, processa-se um conhecimento peculiar da
realidade — tanto em relagdo aos aspectos exteriores-materiais como interiores-
subjetivos (desejos, juizos, concepcdes, alegrias, conflitos, entre outros). Como
afirma Vazquez (1978, p. 35), “a arte como conhecimento da realidade pode nos
revelar um pedaco do real, ndo em sua esséncia objetiva, tarefa especifica da
ciéncia, mas em sua relagdo com a esséncia humana”. Na concepc¢éo de Anatoli
Lunatcharski (1975, p. 97), pela arte é possivel o conhecimento das contradi¢cdes e
conflitos que marcam as condicbes sociais: "A arte é a gigantesca cancdo da
humanidade sobre si mesma e sobre a sua circunstancia. E, cabalmente, uma lirica
e fantastica autobiografia da nossa espécie”; esta possui o poder de refletir “a vida
social da humanidade” e expressar “a marca da classe dominante ou o reflexo da
luta de classes pelo poder”. No entendimento de Canclini (1984, p. 27), além das

contradicdes sociais a arte expressa as contradi¢cdes de seus produtores:

[...] a arte representa as contradi¢des sociais e a contradicdo do proprio
artista entre a sua insercdo real nas relagBes sociais e a elaboracéo
imagindria dessa mesma insercdo. [...] alguns artistas avancam mais em
suas obras de ficcdo do que em suas declara¢des e reportagens, mais em
suas fantasias inconscientes do que em sua conceituagdo das contradicbes
sociais.

Como resultado de um processo produtivo, a arte decorre do trabalho de um
sujeito em um dado processo de criagcdo, conhecimento e expressao. Pela sua
capacidade de perceber, conhecer, projetar e transformar o mundo, o artista
apropria-se de uma dada realidade concreta e reapresenta-nos — mediado por
determinado meio expressivo e por sua concepgao — como realidade artistica. Nesse
processo, tradicionalmente, se articulam trés dimensfes basicas e influentes na

configuracéo da arte, podendo estas ser assim sintetizadas:
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Esquema 4 — Trés vias tradicionais de conceber a arte
Fonte: Sintese do autor, com base nas formula¢des de Luigi

Pareyson (1984) e Alfredo Bosi (1986)

Vazquez (1977; 1999) analisa a producao artistica como o resultado de uma

atividade criadora e intencional do ser humano, sendo esta uma manifestacdo da
praxis:

Como processo pratico, a criacdo artistica tem principio e fim. No comeco, é
apenas uma forma, ou projeto inicial, € uma matéria disposta a ser operada.
No final, encontramos: a) a forma original j& materializada depois de ter
perdido sua forma anterior; b) o conteddo ja formado; e ¢) a matéria que,
vencida sua resisténcia, se apresenta ja formada. Mas encontramos tudo
isso em unidade indissolavel nesse produto ja acabado que € a obra de arte.
(...) A obra de arte, como produto que é de uma atividade pratica objetiva,
situa-se também no terreno subjetivo. (...) E o subjetivo objetivado, mas sem
gue o produto artistico seja mera transposicdo do sujeito nem possa ser

reduzido a ele. O objeto néo € mera expressdo do sujeito; € uma nova
realidade que o transcende (VAZQUEZ, 1977, p. 255-257).

Como o objetivo de uma melhor compreensédo dos aspectos contidos nesta
afirmativa de Vazquez, assim como, de explicitar o entendimento deste autor sobre o

processo que caracteriza a praxis artistica, optou-se pela elaboracéo e apresentacéo
dos esquemas a seguir:
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A) o0 processo de criacdo artistica caracteriza-se por uma unidade indissoluvel

entre a atividade da consciéncia (subjetividade) e sua realizacao (objetividade).

influéncias
OBJETO IDEAL reciprocas OBJETO REAL
subjetivado objetivado
interior W exterior
conteudo mediados e unidos pela contetido
idealizado execucdo, pela atividade formalizado

produtiva e criativa

NO COMECO: NO FINAL:
a) forma inicial (ideal) a) a forma idealizada ja materializada,
b) o contetdo como fato depois de perder sua forma original
psiquico (subjetivo) b) o conteldo ja objetivado (fato objetivo)
c) uma matéria disposta a ser c) a matéria (vencida a sua resisténcia) ja

operada formada

SUBJETIVO OBJETIVADO

uma realidade que transcende o proprio sujeito da criacao

expressao da vivéncia formalizada no decorrer do
processo de criacao artistica

Esquema 5 — Aspectos do processo de criacao artistica (a)
Fonte: Adolfo Sanchez Vazquez (1977; 1999)
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B) € um processo incerto e imprevisivel, definindo-se no curso de sua
realizacdo. Sujeito a interferéncias conceituais, intencionais, técnicas e materiais, a

modificacdes e a indeterminagdes a priori.

OBJETO OBJETO OBJETO OBJETO OBJETO
IDEAL 1 <:> REAL 1 IDEAL 2 REAL 2 <:> REAL
subjetiva- objetiva- subjetiva- em Produto
céo inicial céo inicial céo em processo final de
processo de multiplas
de execucao determi-
relacbes e nacoes
interferén-
cias

.................
....................
...........
.

.................
.................
......
......
.....
*e

= Produto inicial idealizado ﬂﬂ‘::} Produto final concretizado
: Modelo interior -

.
ceu.
......

........
..........
................
........................

Esquema 6 — Aspectos do processo de criacdo artistica (b).
Fonte: Adolfo Sanchez Vazquez (1977; 1999).

C) Processo e produto caracterizam-se como Unicos e irrepetiveis. A
totalidade do processo € marcada por uma historicidade, intencionalidades diversas,
continuidades e rupturas, especificidades de formas e conteddos que resultam na
obra de arte. A sistematizacdo dessa totalidade sé é possivel quando conclui-se o
processo de criacao.
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Esquema 7 — Aspectos do processo de cria¢ao artistica (c).
Fonte: Adolfo Sanchez Vazquez (1977; 1999).
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Se por um lado, o ser homem se apresenta como um ser criativo, ndo se pode
desconsiderar que, por outro lado, simultaneamente e constantemente, o individuo
se realiza também como um ser reiterativo ou repetitivo em suas praticas. Pelo que
afirma Vazquez (1977, p. 248), “a atividade pratica fundamental do homem tem um

carater criador; junto a ela, porém, temos também — como atividade relativa,

hY

transitoria, sempre aberta a possibilidade e necessidade de ser substituida — a
repeticdo.” A praxis reiterativa ou imitativa se caracteriza pela inexisténcia ou menor
manifestacdo dos trés tracos assinalados anteriormente em relacdo a praxis criativa.
Seguindo o entendimento de Vazquez, existe uma unidade dialética entre
criatividade e reiteracdo na producdo humana, as quais se caracterizam do seguinte

modo:

Na praxis imitativa, estreita-se o campo do imprevisivel. O ideal permanece
imutavel, pois jA se sabe por antecipacdo, antes da propria realizacdo, o
gue se quer fazer e como fazer. A lei que rege o processo prético ja existe,
de forma acabada, anteriormente a esse processo e ao produto no qual ele
culmina. Enquanto na praxis criadora cria-se também o modo de criar, na
atividade prética imitativa ou reiterativa ndo se inventa o modo de fazer. Seu
modo de transformar j& € conhecido, porque ja foi criado antes. Sobra,
portanto, pouca margem para o improvavel e o imprevisivel, posto que
planejamento e realizagéo se identificam. [...]

Vemos, por conseguinte, que a praxis imitativa ou reiterativa tem por base
uma praxis criadora ja existente, da qual toma a lei que a rege. E uma
praxis de segunda m&o que ndo produz uma nova realidade; ndo produz
uma mudanca qualitativa na realidade presente, ndo transforma
criadoramente, ainda que contribua para ampliar a area do ja criado e,
portanto, para multiplicar quantitativamente uma mudanca qualitativa ja
produzida. Nao cria; ndo faz emergir uma nova realidade humana, e nisso
reside sua limitagdo e sua inferioridade em relacdo & praxis criadora. [...]
Dai que por positiva que seja sua praxis reiterativa numa determinada
circunstancia, chega um momento em que tem que ceder caminho — no
mesmo campo de atividade — a uma praxis criadora. Em virtude da
historicidade fundamental do ser humano, o aspecto criador de sua praxis —
concebida esta em escala histérica universal é o determinante (VAZQUEZ,
1977, p. 258-259).

Portanto, é possivel afirmar que pela praxis — criativa, reiterativa e outras — o
ser humano afirma-se culturalmente no mundo, no qual este estabelece problemas e
constroi solugdes, configura e reinventa a sua historicidade e faz a si mesmo sujeito
de cultura. Uma cultura que, cotidianamente, diversifica-se em suas manifestacoes,
expande-se numa rede complexa de inter-relacdes, aperfeicoa-se enquanto se cria e

recria.
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1.6 Educacéo: generalidades e particularidades

Em maior ou menor intensidade, os fenbmenos e produtos que compdem a
dimensdo estética se relacionam com o0s processos educacionais que sOcio-
historicamente se realizam em diferentes contextos, por exemplo, na familia, na
escola, na rua, no lazer, na igreja, no sindicato, no ambiente de trabalho, em
particular, no contexto em que se encontram e educam os diferentes sujeitos de uma

Companhia de Santos Reis.

A necessidade do ser humano em se educar em uma determinada realidade é
condicao essencial para sua existéncia. Como um ser social, desde o momento do

nascimento até a morte, todo individuo interage e ao mesmo tempo se educa

7

socialmente — até mesmo a ac¢do de ficar em pé ou andar, que é considerada
erroneamente como uma capacidade da “natureza”® humana ou uma “atividade
inata” de nossa espécie, demanda um complexo processo de relacdes, trocas e

atividades educativas. Explica Lorenzo Luzuriaga (1966, p. 43):

[...] a educacdo apresenta duas caracteristicas universais: uma, que se
poderia chamar vertical: a educacao se realiza durante toda a vida humana,
do nascimento a morte; outra, que se poderia designar como horizontal: a
educacéo alcanca todas as manifestacdes da vida do homem, da organica a
espiritual. Referidas ao social, poderiam essas duas caracteristicas traduzir-
se assim: uma, a educacdao existiu desde os comecgos da sociedade humana
e deve-se presumir que continuara até o fim; a outra, a educacao se estende
a todos os homens e a todos os povos que formam hoje a sociedade
humana, dos mais primitivos aos mais civilizados.

% Johannes B. Lotz, em sua colaboracdo no Dicionario de Filosofia de Walter Brugger (1977, p. 290-
291), esclarece: “O vocabulo ‘natureza’ deriva etimologicamente do latim ‘natura’, tradugcéo exata do
grego @uolg. Ambos os termos dizem relagdo ao nascimento, a origem, significando, em primeiro
lugar, a propriedade natural, isto €, nativa, procedente ou oriunda do nascimento, de um ser vivo. Em
sentido lato, chama-se natureza o modo de ser de ‘cada’ ente, tal como Ihe compete por sua origem.
Embora muitas vezes ndo se faca distincdo entre natureza e ‘esséncia’, contudo, em rigor de
expressdo, a natureza acrescenta a esséncia um momento dindmico; ou seja, a esséncia €
denominada ‘natureza’ enquanto principio de desenvolvimento do ente, enquanto fundamento interno
de seu operar e padecer (de sua acdo e paixdo). Sob este aspecto, todo ente possui sua natureza,
incluindo o homem e o préprio Deus (com exclusdo de qualquer imperfeicdo e devir). [...] importa
distinguir entre natureza e cultura. Natureza designa o estado do homem e de todas as coisas
visiveis, tal como espontaneamente resulta das leis naturais e se renova de modo nao-histérico no
eterno ciclo do nascer e do perecer. Cultura, pelo contrario, € aquilo que o homem, por sua
intervencao planejadora e plasmadora desenvolve partindo de si e das coisas e onde se realiza como
ser histérico, lutando por seu constante e superior desenvolvimento. Como o homem
necessariamente cria cultura, também neste sentido (essencialmente diferente do antes mencionado)
ndo ha nenhum estado puro de natureza; o que sucede é que 0s povos naturais (selvagens) estao
mais proximos dele do que os povos de cultura. Se a cultura se afasta demasiadamente da natureza,
entdo justifica-se plenamente o lema ‘volta a natureza’ [defendido por Rousseau].” (grifo do autor).
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Toda relacdo humana é constituinte-constituida de trocas de sentidos; é

influente, interessada e consequiente, numa dimensdo especifica, € mediada pela

praxis educativa. Escreveu Gramsci (2001, v. 1, p. 399):

[...] arelagdo pedagdgica ndo pode ser limitada as relaces especificamente
“escolares”, através das quais as novas gerac¢des entram em contato com as
antigas e absorvem suas experiéncias e seus valores historicamente
necessarios, “amadurecendo” e desenvolvendo uma personalidade prépria,
histdrica e culturalmente superior. Esta relacdo existe em toda a sociedade
no seu conjunto e em todo individuo com relacdo aos outros individuos,
entre camadas intelectuais e n&o intelectuais, entre governantes e
governados, entre elites e seguidores, entre dirigentes e dirigidos, entre
vanguardas e corpos de exército. Toda relacdo de “hegemonia” é
necessariamente uma relagdo pedagégica, que se verifica ndo apenas no
interior de uma nagéao, entre as diversas forgcas que a compdem, mas em
todo o campo internacional e mundial, entre conjuntos de civilizacdes
nacionais e continentais.

Em diferentes momentos e lugares, atendendo cotidianamente a variadas
necessidades, vivenciamos situagcfes educativas — estando nés conscientes ou néo
de como se processa este fendmeno. Todo individuo esta evolvido com a educacéo,
simultaneamente, como sujeito e objeto dela. Brand&o (1984, p. 7) argumenta que
“ninguém escapa da educacao”, pois “[...] todos nds envolvemos pedacos da vida
com ela: para aprender, para ensinar, para aprender-e-ensinar. Para saber, para
fazer, para ser ou conviver, todos os dias misturamos a vida com a educacao”.
Somente no envolvimento com a realidade social e natural é possivel a realizacao, o
desenvolvimento e a satisfacdo da individualidade que se educa. Sendo um ser
formado por mdultiplas determinacdes e dimensdes, o ser humano tem necessidade
de vivenciar a cultura, a sociedade e o0 outro. Para a concretizacdo do
desenvolvimento humano, é condi¢do fundamental a mediacdo de diversas formas e
sentidos da cultura, a ligacéo do individuo aos processos de producéo e reproducao
da vida em um determinado contexto sécio-material, a convivéncia e pratica
cotidiana com o saber e aprender. E imprescindivel & humanizacéo dos sujeitos a
transmissdo e apropriagdo das conquistas culturais historicamente produzidas e
acumuladas, as quais tendem a favorecer as condi¢des para o desenvolvimento e a
melhoria da vida social. Portanto, a educacdo se caracteriza como um fenémeno
social e histérico, determinante na constituicdo e socializacdo dos individuos, no
aprimoramento e elevacao cultural, na superagao — transformacéo e criacdo — das
condicdes reais de vida para que os individuos possam ser humanamente mais do

gue séo.
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O ser humano se constitui como ser socio-histérico — sujeito de/da praxis —
enquanto é capaz de perceber, significar, valorizar e posicionar em relacdo ao
mundo que é por ele humanizado. Além disso, como condi¢cdo essencial, o ser
humano somente se constitui a propor¢cdo que este é capaz de se educar e
socializar humanamente, capaz de ensinar, aprender e desenvolver seu saber em
relacdo ao mundo que é socialmente compartilhado. Mantendo relagdo com estes
aspectos, em seu sentido original, o termo educacdo advém do substantivo educatio,
derivado do verbo latino educare (referido-se a nutrir, alimentar, criar e cuidar, tanto
das plantas e animais como das novas geracdes; acostumar, habituar), este por sua
vez uma derivacdo do verbo educere (com o sentido de colocar para fora ou sair;
encaminhar, guiar, conduzir de um lugar ou nivel ou estado para outro; modificar ou
intervir num estado ou condi¢do). Como sintese desse duplo e articulado movimento,
com o sentido de impor, transmitir, passar, colocar de fora para dentro um
conhecimento (educare), a educacao se caracteriza pela articulagdo de uma série de
acoes e mediacdes (instrucdo) encaminhadas por determinados sujeitos (adultos,
pais, geracdes mais velhas, professores) para o desenvolvimento das capacidades e
gualidades de outros (criangas, filhos, novas geracdes, alunos). Com o sentido de
colocar para fora, elevar o ser (educere), a educacdo condiz com 0S pProcessos
necessarios ao desenvolvimento e a formacéo progressiva e gradual dos sujeitos.
Assim, a educacao caracteriza-se pelo processo de tratamento e transmissao de
determinados conhecimentos a um ou mais individuos com vista a sua importancia
para o desenvolvimento pessoal e social. Retomando o que afirmei tempo atras,

pode-se acrescentar:

[...] ao buscarmos uma compreensdo mais ampliada do termo educacéo,
apoiada na perspectiva histérico-dialética, devemos fazé-lo reconhecendo
outros vinculos e dimensdes do processo educativo, indo além do
entendimento corrente que a vé como um processo de reproducdo e
adaptacao dos individuos a certo meio social.

A educacado é um fendmeno social, logo, é inerente a existéncia do homem.
Sem as praticas educativas os homens n&o poderiam se afirmar e
desenvolver historicamente como ser social. Com efeito, 0 homem é um ser
interativo e consciente nas relagcbes e producbes que estabelece
socialmente, conhecendo, expressando e transformando o mundo natural e
sécio-material em que esta inserido. Construindo e transformando o mundo
exterior, constréi e transforma a si mesmo (interiormente), define principios e
fins para sua existéncia, expressa (de variados modos) sua historicidade e
seus desejos. O homem constitui-se, assim, como ser social e historico,
cabendo a educacd@o precisamente propiciar-lhe os elementos de sua
humanizacdo. A dindmica de producdo e reproducdo do processo de
existéncia humana resulta da insercdo intencional-pratica do homem no
mundo social e natural, tornada possivel gragas a apropriagdo que o homem



83

faz dos instrumentos, conhecimentos, técnicas, valores e experiéncias
culturais historicamente acumuladas. E especificamente pela mediacéo do
processo educativo que essa apropriacdo se concretiza, podendo se realizar
nas variadas instituicdes e organiza¢des constitutivas do social — na familia,
na fabrica, no sindicato, na igreja, pelos meios de comunicacdo de massa,
na escola etc.

A necessidade do homem em desenvolver conhecimentos, habilidades e
capacidades tedrico-praticas, bem como valores éticos, politicos, morais e
estéticos, leva-o a inserir-se no processo educativo que, por sua vez, lhe
prové as condi¢cbes para aprender e dominar conscientemente aqueles
contelidos fornecendo-lhe, assim, o poder de enfrentar e superar 0s
desafios e exigéncias soOcio-materiais de sua existéncia num determinado
contexto. Nesse sentido, a praxis educativa caracteriza-se, essencialmente,
por tornar mais completas, mais integradas e mais eficazes, a cada dia, as
varias dimensdes humanas. Enquanto atividade propiciadora do dominio de
experiéncias e conquistas sociais acumuladas, a educacdo prové as
possibilidades reais de atuacéo e satisfacdo do homem, ndo s6 em funcao
das necessidades e exigéncias do presente imediato, mas, também, em
relacdo ao futuro. O processo educativo implica, pois, uma mediacdo na
relacdo entre continuidade e ruptura da cultura, um processo de aquisicéo,
construcdo e ampliacdo dos saberes e realizagbes entre os homens
(SOARES, 1995, p. 74-75).

Integrada as diferentes manifestacbes e possibilidades da cultura®, a
educacdo se destaca como um campo essencial de sua constituicio e uma
possibilidade de sua afirmacdo como forca social de transformacédo e emancipacéo
dos individuos. Brandao (2002, p. 141) argumenta que “todo o acontecimento da
educacao existe como um momento motivado da cultura. Mas toda a cultura humana
€ um fruto direto do trabalho da educacdo”. Mediada pelas praticas educativas,
historicamente, tornou-se possivel os processos de simbolizacdo, comunicacao e
realizacdo da cultura na vida humana. Assim, educar significa cultivar
transformacdes sociais, em particular, o agir sobre a individualidade no sentido de
sua humanizacgdo, tornando possivel a apropriacdo e o desenvolvimento em cada
individuo da natureza que se tornou humana como cultura. Por meio da praxis
educativa — mediadora da vida social — os individuos desenvolvem-se, formam-se e
gualificam-se para conviver num universo social cada vez mais complexo, no qual se
renovam dia-a-dia as relacdes, necessidades, possibilidades, atividades e

exigéncias do humano. Segundo Libaneo (1992, p. 77):

[...] A educacgédo, enquanto atividade intencionalizada, € uma pratica social
cunhada como influéncia do meio social sobre o desenvolvimento dos
individuos na sua relagao ativa com o meio natural e social, tendo em vista,
precisamente, potencializar essa atividade humana para torna-la mais rica,
mais produtiva, mais eficaz face as tarefas da praxis social postas num dado
sistema de relag6es sociais. O modo de propiciar esse desenvolvimento se
produz na interagédo entre os homens onde a atividade humana condensada

2 Cf. Barbosa (1991), Brand&o (2002), Libaneo (1992), Snyders (1988; 1992) e Suchodolski (1977).
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sob a forma de conhecimentos, valores, habilidades, técnicas, € comunicada
e assimilada.

Encontramos, ai, o carater de mediacdo da educacdo na atividade humana
pratica, operando a ligacdo teoria-pratica. Mediante conhecimentos,
habilidades, modos de acdo, sdo providas aquelas qualidades e
capacidades humanas necessarias a atividade pratica transformadora dos
sujeitos frente a realidade fisica e social. Pode-se dizer, em outras palavras,
que a pratica educativa intencional concentra a experiéncia generalizada da
humanidade no que se refere a saberes, experiéncias, modos de atuacéo,
acumuladas do decurso da atividade socio-histérica de muitas geragoes,
para comunica-las as novas geracdes, como patamar para mais producao
de saberes. Aqui estd a génese dos processos educativos intencionais que
ocorrem na familia, na escola, nos grupos sociais, nos movimentos sociais.

A histéria da humanidade, com sua dindmica e conflitos, pode ser
caracterizada por diversidades culturais — tanto em relagédo aos aspectos gerais que
caracterizam a cultura de uma determinada sociedade em comparagao com outras,
como nos aspectos culturais especificos que distinguem os grupos ou classes
sociais no interior de uma mesma sociedade, como particularmente ocorre na
sociedade capitalista, na qual se enquadra a realidade brasileira. Nesse caso, 0s
individuos se situam em um contexto de amplas e radicais diversidades, expressas
em diferentes campos da producéo, relacéo e formacdo humana. Em uma sociedade
estratificada, como decorréncia de varios fatores histoéricos, as relacbées humanas se
estabelecem na diversidade artistica, moral, étnica, financeira, religiosa, politica,
educativa, enfim, na diversidade de condi¢cGes e oportunidades de vida, de direitos e
deveres, de atores e papéis sociais — em conformidade com as condi¢cfes de vida
em cada classe e grupo social. Assim, em meio as contradi¢des sociais, a educacao
se apresenta como um terreno de tensdes e conflitos. Inevitavelmente, devido a
diferentes fatores sécio-histéricos, geralmente tém recaido a educagdo um
significativo papel na ldgica de reproducdo das hierarquias, exclusdes e
desigualdades, influindo, sobretudo, no processo de socializagdo de determinados
conhecimentos socialmente construidos. Prevalece a educacdo, ainda, ser um
instrumento de mediacdo de principios, valores, comportamentos, saberes que
servem e interessam as classes hegemonicas. Tratando das relac6es de dominacgao
e reproducdo das desigualdades sociais e as implicacdes com a educacdo neste

processo, esclarece-nos Libaneo (1990, p. 20):

A desigualdade entre os homens, que na origem é uma desigualdade
econdmica no seio das relagbes entre as classes sociais, determina néo
apenas as condicdes materiais de vida e de trabalho dos individuos mas
também a diferenciacdo no acesso a cultura espiritual, a educacao. Com
efeito a classe social dominante detém os meios de produgao material como
também os meios de producdo cultural e a sua difuséo, tendendo a coloca-la
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a servico dos seus interesses. Assim, a educacdo que os trabalhadores
recebem visa principalmente prepara-los para trabalho fisico, para atitudes
conformistas, devendo contentar-se com uma escolarizagéo deficiente. Além
disso, a minoria dominante disp6e de meios de difundir a sua propria
concepcdo de mundo (...) para justificar, a0 seu modo, o sistema de
relagdes sociais que caracteriza a sociedade capitalista.

Em razdo de seu carater historico, processual, multiplo e contraditorio, a
educacdo possui sempre uma configuracao transitoria e mutavel, uma dimensao na
gual se articulam continuidades e rupturas. Ao mesmo tempo em que ela reproduz
determinadas concepcdes, praticas, valores, comportamentos e relagdes humanas —
naturalizando e vulgarizando uma cultura da subordinacdo entre aqueles que estao
na condicao de subordinados — pelo que afirma Severino (1986, p. 52), “a educacéo
pode também desenvolver e implementar um discurso contra-ideoldgico [...] €
preciso levar em consideracdo sua forca de mediacdo na ruptura” da hegemonia
capitalista. E fato corrente que a educagdo — articulada com outras instancias e
praticas — € condicdo essencial para a concretizagdo do ensino-aprendizagem e
desenvolvimento dos individuos em diferentes campos e potencialidades humanas.
Mesmo que ainda esta condicdo néo esteja plena e qualitativamente concretizada
em nossa educacdo (em particular, no sistema escolar), ndo temos duvidas quanto
aos rumos que se operam — por meio de diferentes projetos e movimentos de
mudanca na/da atualidade — no sentido da superagcao do quadro em gque se encontra

a realidade educacional. Conforme se expressou Pessoa (2004, p. 11-12),

[...] € fundamental para as camadas populares que as ac¢des politica nas
quais se envolvem sejam também acfes educativas, num sentido amplo,
que inclui também iniciacdo e ampliacdo no conhecimento e prética da
escrita, mas, sobretudo, a¢des que influenciem culturalmente essas mesmas
populag@es. [...] A constituicdo de sujeitos e protagonistas da historia é o
horizonte maior de toda luta politica que, portanto, tem que ser sempre uma
luta de sujeitos coletivos, aprendentes e ensinantes.

Como um campo exemplar de realizacdo da educagdo, um espaco de
confrontos, contradicdbes e conquistas em favor da emancipacdo social, se
desenvolve em diferentes instancias a educacdo popular. Considerando as
diferentes definicdes e praticas acumuladas nas Ultimas décadas®?, a concepcéo de
educacédo popular aqui formulada — buscando ir além da mera classificacdo desta

como uma modalidade de educac¢éo — tem por base a no¢ao de que esta é

[...] uma pratica educativa que se faz comprometida e relacionada com os
interesses das classes subalternas, marginalizadas ou trabalhadoras que

%2 Cf. Branddo (1984a; 1984b; 2002), Gonsalves (2002), Pessoa (2004).
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comp8em a sociedade civil. Na educacdo popular, geralmente, os fins,
principios e saberes do ensinar-aprender encontram-se voltados para a
transformacéo da realidade social, na perspectiva da superacdo da
hegemonia capitalista e na emancipagdo das classes exploradas e
dominadas, de modo a concretizar as condi¢des para uma mais ampla e
significativa socializacdo da cultura em seus processos de criagdo, producao
e apropriacdo pelos sujeitos. Situada neste contexto, a educagédo popular
ocorre dentro ou fora do ambito escolar, desde que se faca vinculada as
probleméaticas e necessidades dos movimentos populares, ou seja, a
esséncia da educacgdo popular estd na possibilidade desta se efetivar como
um trabalho coletivo, uma realidade social onde 0s sujeitos possam
compartilhar responsabilidades, aprendizagens, saberes e decisdes em
relacdo ao mundo e a vida em sociedade (SOARES, 2005, p. 456).

A educacdo, inegavelmente, € um fendmeno essencial a vida humana. Um
processo social constante e complexo que demanda aperfeicoamento e
compreensao. A educacao € um fenémeno social ndo sé possivel mas necessario
de ser investigado, cabendo aos diferentes campos de conhecimento a tarefa de sua
investigagdo. Historicamente, abarcando certas particularidades, a educagéo se
constitui como objeto de estudo, conhecimento e intermediacdo da Pedagogia.
Como base numa concepcéo historico-dialética, a Pedagogia se define como um
campo coletivo, construtivo, convergente e sistematico de conhecimento e
encaminhamento da praxis educativa. Como ciéncia da e para a educacdo, a
Pedagogia busca compreender os individuos como eles sdo e nas suas
possibilidades de vir a ser, assim como, intervir mediando praticas processuais que
possam garantir a efetivacdo do ensino e da aprendizagem-desenvolvimento dos
mesmos em um determinado contexto sociocultural. Tomando por base alguns
autores que referenciam esta noc¢do, para Suchodolski (1977, p. 10), a Pedagogia é
“uma ciéncia das acdes modeladoras dos homens em seu desenvolvimento
histérico”, uma orientadora racional da educacédo dos homens. Vigotski (2001, p. 1),
em interlocucdo com Blonski, define Pedagogia como a “ciéncia da educacéo” e “que
trata da educacdo”, cabendo a esta “estabelecer com clareza e precisdo como
organizar”, que forma assumir, “que procedimentos lancar médo e em que sentido”
deve ocorrer a acdo educativa, assim como, “esclarecer para si mesma a que leis
estd sujeito o proprio desenvolvimento do organismo sobre o qual pretendemos
agir’. No entendimento de Saviani (1991, p. 30), “a especificidade dos estudos
pedagdgicos (ciéncia da educagdo)”, relaciona-se “com a identificacdo dos
elementos naturais e culturais necessarios a constituicdo da humanidade em cada
ser humano e a descoberta das formas adequadas ao atingimento desse objetivo”.

Afirma Snyders (1988, p. 15) que a Pedagogia se apresenta como o trabalho
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(esforco coletivo e historico) “para conduzir os alunos, todos os alunos, para a
satisfacdo cultural escolar, para transformar a escola a fim de que ela coloque a
satisfacdo cultural escolar no primeiro plano de suas preocupacdes”. Diz Libaneo
(1992, p. 77-78) que a Pedagogia ¢é a “teoria e pratica da educacéo”, € um campo de
conhecimento e de investigacdo sistematica da problematica educativa, relacionado
com “os fatores reais e concretos que concorrem para a formagcdo humana, no seu
desenvolvimento histérico”, do qual extrai os “objetivos sécio-politicos e formas de
intervencdo organizativa e metodoldgica em torno dos processos que correspondem

a acdo educativa”.

Pelo exposto, apreende-se que a educagcdo é um fendmeno constituido por
multiplos vinculos e dimensdes, interesses e fins, sujeitos e modalidades, tempos e
espacos. Entre seus estudiosos, € comum a constatacdo de que existe uma
variedade de manifestacbes de praticas educativas, sendo estas mais ou menos
sistematizadas, mais ou menos intencionais, mais ou menos compreendidas, mais
ou menos reconhecidas ou valorizadas. Observar que o sentido da expressao “mais
ou menos” se diferencia daquelas que usualmente aparecem com o prefixo “nao”,
como nas expressbes “nao-sistematico”, “ndo-formal”’, “ndo-intencional’, entre
outras. Fala-se, por exemplo, de uma educagao que se processa na escola: “[...] a
escola diz respeito ao conhecimento elaborado e ndo ao conhecimento espontaneo;
ao saber sistematizado e ndo ao saber fragmentado; a cultura erudita e ndo a cultura
popular” (SAVIANI, 1991, p. 22). Ou fora da escola: “Ndo ha uma forma Unica nem
um Unico modelo de educacdo; a escola ndo é o Unico lugar onde ela acontece e
talvez nem seja o melhor; o ensino escolar ndo é a Unica pratica e o professor
profissional n&o é o seu Unico praticante” (BRANDAO, 1984, p. 9). De uma educagio
escolar (situada num contexto especifico) destinada ao “doutor” e ao “trabalhador”:
“a primeira acentuadamente livresca e desinteressada; a segunda acentuadamente
profissional e pratica; mas ambas, definitivamente, escolas” (MANACORDA, 1991, p.

122). Ou das dificuldades em se articular e valorizar diferentes praticas educativas:

Ndo é comum, nos cursos de formacdo de professores e nas poés-
graduacbes em educacédo, discutirmos os processos educacionais que se
dao em outros espacos sociais [diferentes do escolar]. Na realidade, ha
dificuldades para enxergé-la e analisa-la além das fronteiras da escola. O
nosso olhar é meio miope e nossa percep¢do de educacgdo ressente-se de
uma certa clausura. Mas se observarmos um pouco mais atentamente ao
redor, vamos ver que as fronteiras sdo ténues e ha nisso uma grande
riqgueza e a possibilidade de trocas e interacdes (MASCARENHAS, 2004, p.
15).
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Em razéo dos objetivos e limites tracados para esta analise, faz-se necessario
esclarecer e sintetizar alguns destes importantes aspectos que envolvem o
fendbmeno educativo, 0s quais se vinculam a educacdo gque se processa no contexto
da Folia de Santos Reis. Com base no que afirma Libaneo (1992, p. 78-82), a
educacgéao se define “como um fenémeno social inerente a constituicdo do homem e
da sociedade”, um processo que se faz integrado a “vida social, econémica, politica
e cultural”, assim como, um “processo global entranhado na pratica social”. Destaca
este autor a nogao de que as praticas educativas comportam diferentes modalidades
(basicamente, a “educacédo nao-intencional”’, designada de “educacéo informal” ou
“educacao paralela”; e a “educacéo intencional’, que se distingue em “educacgao
nao-formal e formal”), realizam-se em variadas instituices ou instancias sociais (no
contexto da familia, no sindicato, no local de trabalho, na escola, na igreja, pelos
meios de comunicacdo de massa, entre outros), podendo receber diferentes
enfoques tedrico-metodoldgicos (sociolégico, psicoldgico, historico, filosoéfico,
antropoldgico, pedagdgico, entre outros)?®. Segundo ele, tais especificidades ou
setorizacbes da educacdo ndo podem ser compreendidas como dimensdes
autdbnomas e isoladas, pois se interpenetram, interagem e influenciam mutuamente,
ou seja, a educagao escolar (formal) “ndo pode eximir-se da interacdo com outras
modalidades de educacao (informal e ndo-formal)”, além disso, “a educacéo escolar
assume atributos que a aproximam de outras instituicbes e atividades fora de seu
marco proprio” — devendo esta se abrir “para relagdes mais amplas entre o individuo
e 0 meio humano, social, fisico, ecoldgico, cultural, econémico”, a fim de favorecer
tanto uma maior interacao entre o “mundo exterior” e o “cotidiano escolar’ como uma
maior eficacia de suas contribuicdes ao mundo mediante o desempenho qualificado
de suas tarefas especificas. Ademais, a desconsideracdo do “entrecruzamento” ou
“interpenetracdo” dessas varias modalidades educativas pode resultar “em posicdes
sectarias que s6 contribuem para a divisdo da acdo dos educadores”. Dentre 0s
principais aspectos que distinguem a educacdo né&o-formal e formal, destaca
Libaneo (1992, p. 81-82):

% |nteressante constatar que a Lei de Diretrizes e Bases da Educacéo Nacional (Lei n° 9.394/96),
atualmente em vigor, formulada para “disciplinar’ a educacdo escolar, em nenhum momento faz
referéncia as expressdes educacéo informal e ndo-formal, no entanto, reconhece a abrangéncia da
educacdo em distintas modalidades educativas: “Art. 1°. A educacdo abrange 0S processos
formativos que se desenvolvem na vida familiar, na convivéncia humana, no trabalho, nas instituicdes
de ensino e pesquisa, hos movimentos sociais e organizacdes da sociedade civil e nas manifestacdes
culturais”.
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Sendo o termo formal o elemento distintivo das duas denominacdes,
vejamos o que ele significa. Formal refere-se a tudo o que implica uma
forma, isto €&, algo inteligivel, estruturado, 0 modo como algo se configura.
Educacdo formal seria, pois, aquela estruturada, organizada, planejada
intencionalmente, sistematica. Nesse sentido, a educacdo escolar
convencional seria tipicamente formal. Mas isso nao significa dizer que nao
ocorra educacédo formal em outros tipos de educacdo intencional (vamos
chama-las de ndo-convencionais). Entende-se, assim, que onde haja ensino
(escolar ou nédo) ha educagédo formal. Seriam atividades educativas formais
também a educacdo de adultos, a educacdo sindical, a educacdo
profissional, uma vez que nelas estdo presentes a intencionalidade, a
sistematicidade e condicdes previamente preparadas, atributos que
caracterizam um trabalho pedagdgico-didatico, ainda que realizadas fora do
marco do escolar propriamente dito.

A educacao nao-formal, por sua vez, seriam aquelas atividades com carater
de intencionalidade, porém com baixo grau de estruturacdo e
sistematizacdo, implicando certamente relacbes pedagdgicas, mas nao
formalizadas. Tal seria 0 caso dos movimentos sociais organizados na
cidade e no campo, os trabalhos comunitarios, atividades de animacéo
cultural, os meios de comunicacao social etc. Seria, também, no caso da
escola, as atividades extra-escolares que provéem conhecimentos
complementares, em concessado com a educacdo formal. O exemplo da
escola mostra que, freqiientemente, havera, um intercambio entre o formal e
0 ndo-formal. Uma associacdo de bairro, instancia de educagéo nao-formal,
podera reunir as mées, durante trés dias, para um curso sobre a importancia
do aleitamento materno onde se terdo objetivos explicitos, conteldos,
métodos de ensino, procedimentos didaticos que sdo caracteristicas da
educacéo formal.

Cauteloso no tratamento destas nocdes, Libaneo (1992) nos adverte que a
setorizagdo da educacdo e a articulacdo de suas diferentes modalidades e

instituicbes é uma tarefa realmente complexa e dificil de ser operada®*. Diz ele: [...]

24 . ~ . . o
Analisando algumas producdes da area educacional, constata-se que esta classificacdo e

nomenclatura tem sido usual no campo da educacdo nos Ultimos anos — ndo desconhecendo,
obviamente, que existe particularidades e divergéncias entre os estudiosos. Lorenzo Luzuriaga (1966,
p. 44), em seu classico livro Pedagogia, com primeira edicdo em 1950, escreveu o seguinte sobre o0s
tipos de educacao: “[...] pode-se diferenciar uma educacédo que se realiza, por assim dizer, de modo
difuso ou natural, pela influéncia do ambiente humano ou social; e esta educacdo se chama
educacdo espontanea ou indireta. Existe outro tipo de influxo, que se exerce de modo sistematico,
por meio do educador e da escola; a esse tipo se denomina educacao intencional ou direta” (grifo do
autor). Na abordagem de Maria da Gloria Gohn (2001, 98-100), esta assim define: “A educacao
escolar, formal, oficial, desenvolvida nas escolas, ministrada por entidades publicas ou privadas, é
abordada como uma das formas da educacao. [...] A educacédo transmitida pelos pais na familia, no
convivio com amigos, clubes, teatros, leitura de jornais, livros, revistas etc. sdo considerados temas
da educacdo informal. O que diferencia a educagéo nao-formal da informal € que na primeira existe a
intencionalidade de dados sujeitos em criar ou buscar determinadas qualidades e/ou objetivos. A
educacédo informal decorre de processos espontaneos ou naturais, ainda que seja carregada de
valores e representacdes, como é o caso da educacao familiar”. Conforme define Almerindo Janela
Afonso: “Por educacgédo, entende-se o tipo de educacao organizada com uma determinada seqiéncia
e proporcionada pelas escolas enquanto a educacgéo informal abrange todas as possibilidades
educativas no decurso da vida do individuo, constituindo um processo permanente e ndo organizado.
Por dltimo, a educagdo ndo-formal, embora obedeca também a uma estrutura e a uma organizagao
(distintas, porém, das escolas) e possa levar a uma certificacdo (mesmo que ndo seja essa a
finalidade), diverge ainda da educacéo formal no que respeita a nao fixacdo de tempos e lugares e a
flexibilidade na adaptacdo dos conteldos de aprendizagem a cada grupo concreto” (apud SIMSON,
PARK e FERNANDES, 2001, p. 9).
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A dificuldade esta em situar as modalidades de educacéo em instituicbes em funcao
das ac¢Oes educativas especificas que empreendem e em como elas se articulam”
(LIBANEO, 1992, p. 87). Porém, o fato do sistema educacional se caracterizar,
sobretudo, pelos aspetos da intencionalidade e institucionalidade, ndo exclui a
possibilidade de outras formas ou exceg¢des dentro desse processo. Sobre esse
aspecto, acrescenta Libaneo: “[...] é forcoso reconhecer que nem tudo o que é
intencional converte-se obrigatoriamente em institucional; e o que é intencional ndo
prescinde, por sua vez, dos elementos informais da educacdo.” Como possibilidade
de uma melhor compreensao dessas modalidades da educacao — informal, néo-
formal e formal — e suas relagbes dentro do campo educacional, o referido autor

formulou o seguinte esquema:

EDUCACAO < > EDUCACAO
INFORMAL FORMAL
N \ EDUCACAO / _ _
processos sociais de NAO-EORMAL ensino (conven_uonal
aquisicao de e ndo-convencional):
conhecimentos, . " escolas, cursos de
habitos, habilidades, organizacges politicas, aperfeicoamento,

profissionais, cientificas,
culturais etc.; educagdo
civica, educacéo
ambiental, agéncias
formativas para grupos

valores, modos de treinamento etc.
agir etc., ndo
intencionadas e ndo

institucionalizados

sociais
A \ / v\ A
B sindicatos, partidos
familia educacéo de adultos
igreja escolas maternais
trabalho formagéo

profissional,
extensao rural
atividades escolares
extra-classe

ARTICULACAO

Esquema 8 — Integracéo e articulacdo entre as modalidades de educacao

Fonte: Libaneo (1992, p. 87)

Entretanto, a par destas colocagfes sobre a educacgéo, algumas ressalvas
dever ser feitas: a) tal como advertiu Libaneo (1992, p. 82), a educacdo é um
fenbmeno complexo e amplo que demanda mdltiplos esforcos e olhares para sua

compreensao, sendo assim, as teorias e proposi¢cdes educacionais ndo podem ser
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empobrecidas por reducionismos ou simplismos, por sociologismos, pedagogismos
ou outros “ismos”; b) concordando com Afonso (2001, p. 31), a valorizacdo e
justificacdo da educacdo ndo-formal — como vem ocorrendo em ambito local,
nacional e internacional — ndo pode representar ou implicar na desvalorizacéo,
desmonte ou negacgéo da educagéo escolar, sobretudo, a escolarizagdo no sistema
publico, conforme “parecem pretender alguns dos arautos da ideologia neoliberal”®>;
c) todas as possibilidades e modalidades educativas assentam-se numa
determinada historicidade, originam-se e realizam-se sob determinadas
necessidades e condi¢bes sociais, devendo ser estas, portanto, compreendidas
como parte de uma ampla rede de relacdes humanas sdécio-historicamente
estabelecidas, reconhecidas em suas particularidades e contradicbes, enfim,
situadas em suas inter-relagcbes ndo como campos hierarquizados e excludentes,
mas como campos que coexistem, interpenetram e influem mutuamente em cada
individuo e em uma dada coletividade®®; d) todo processo-produto educativo se
configura e se situa numa totalidade sociocultural complexa — se equivocam as
visbes ou teorias que enquadram um determinado fenémeno educativo numa
categoria das formas “simples”, “naturais” ou “espontaneas”, categorias estas,
também, surgidas, motivadas e situadas historicamente; e) contrariando o que
expressa a nomenclatura ndo-formal e informal, a educagdo nestas modalidades
possui forma e formalidade, pois sdo também formativas. Diante do exposto,
apresenta-se o0 desafio tanto de uma melhor compreensdo desses campos

educativos como o estabelecimento de novos pressupostos e denominagdes.

Considerando a andlise de Maria da Gléria Gohn (2001) sobre as

particularidades dos processos educativos na modalidade nao-formal, alguns

% Este autor faz referencia as proposi¢cdes — governamentais ou nao — do tipo “sociedade cognitiva’
ou “sociedade da aprendizagem” que estdo sendo instituidas nos Ultimos anos, com objetivos
subjacentes de regulagéo e controle social (AFONSO, 2001, p. 34-35).

% No interior do proprio espaco escolar, é possivel perceber este entrelacamento de dimensdes
educativas, por exemplo, em situa¢gdes de convivéncia dentro e fora da sala de aula, nas reunides e
confraternizacbes com a comunidade local ou em debates sobre temas ndo contemplados pelo
curriculo escolar. Inclusive, tendo por base a definicao de curriculo formulada por José Alberto Pedra
(1997, p. 38), ao desenvolver uma analise histérica sobre alguns de seus significados, percebe-se
gue a vida cultural deve ser socializada na escola em suas multiplas manifestacdes: “[...] o curriculo é
um modo pelo qual a cultura é representada e reproduzida no cotidiano das instituicdes escolares.
Qualquer curriculo traz a marca da cultura na qual foi produzido. Por tal razdo é que se pode
entender que no curriculo estdo contidos mais que os contetdos que constituem as disciplinas. O
curriculo também abriga as concepc¢bes de vida social e, as relacdes sociais que animam aquela
cultura.”
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aspectos importantes de seu texto vinculam-se a problematica do presente estudo.
Assim, dentre os pressupostos basicos que, particularmente, orientam ou devem
orientar as referidas praticas educativas, daremos destaque as seguintes

afirmativas:

e [na educagdo ndo-formal] a aprendizagem se da por meio da pratica
social. E a experiéncia das pessoas em trabalhos coletivos que gera um
aprendizado;

¢ [...] o conhecimento é gerado por meio da vivéncia de certas situacdes-
problema;

e As agdes interativas entre os individuos sdo fundamentais para a
aquisicdo de novos saberes, e essas agdes ocorrem fundamentalmente
no plano da comunicacgéo verbal, oral, carregadas de todo o conjunto de
representacdes e tradi¢cdes culturais que as expressdes orais contém [...];

e [...] a educacao ndo-formal tem sempre um caréter coletivo, passa por um
processo de acdo grupal, é vivida como praxis concreta de um grupo,
ainda que o resultado do que se aprende seja absorvido individualmente;

e A maior importéncia da educacdo nado-formal estd na possibilidade de
criacdo de novos conhecimentos, ou seja, a criatividade humana passa
pela educacédo ndo-formal.

¢ O agir comunicativo dos individuos, voltado para o entendimento dos fatos
e fenbmenos sociais cotidianos, baseia-se em convic¢des préticas, muitas
delas advindas da moral, elaboradas a partir das experiéncias anteriores,
segundo as tradicBes culturais e as condigbes historico-sociais de
determinado tempo e lugar.

e O conjunto desses elementos fornece o amalgama para a geragdo de
solucdes novas, construidas em face dos problemas que o dia-a-dia
coloca nas ac¢des dos homens e das mulheres (GOHN, 2001, p. 98-100).

Ao longo da exposicao, a educacéo foi evidenciada como uma das dimensdes
essenciais a existéncia humana. Situada historicamente, a educacdo é mediadora
da formacéo e desenvolvimento dos individuos — um campo de afirmacéo da cultura
e realizacdo humana. Manifestando como processo, produto e organizagao social, a
educacdo se faz articulada — determinando e sendo determinada — com outras
dimensbes da realidade humana - dimensdo econbmica, politica, estética,
tecnoldgica, entre outras que compdem a vida social. Neste amplo campo articulado
de determinacdes sociais, encontram-se 0S processos-produtos estéticos vividos
pelos sujeitos, os quais se manifestam em diferentes épocas e lugares em que se
faz presente o ser humano. Conhecemos na histdéria — passada e presente —
sociedades vivendo sem escrita, algebra, biologia e outras conquistas cientificas e
tecnolégicas, mas, até hoje, nenhuma sociedade prescindiu dos julgamentos,

produtos e relacionamentos vinculados a dimenséo estética.
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Inumeraveis manifestacdes estéticas exerceram e, certamente, continuarédo a
exercer um significativo papel na educacdo e humanizagdo dos individuos — das
pinturas pré-histéricas as imagens do ciberespaco, das relacdes com objetos do
cotidiano as relacBes sofisticadas com os objetos do mundo da arte?’, a realidade
humana se constitui mediante inter-relacées estéticas e educativas estabelecidas

socialmente.

Nicola Abbagnano (1998), em sua andlise sobre o conceito de estética,
argumenta que a funcéo atribuida a arte por teorias estéticas recai basicamente em
duas concepcgbes: uma que considera a arte como educacdo — a funcdo da arte é
instrumental, ela é meio para outros fins; e a outra que considera a arte como
expressao — sua fungéo é final, seu fim esta em si. Afirma Abbagnano (1998, p. 373-
374):

A teoria da arte como educacao é muitissimo mais antiga e mais difundida.
Platdo condenou a arte imitativa por reputa-la nao-educativa e, mais,
antieducativa (Rep., X, 605 a-c), mas aceitou e defendeu as formas
artisticas nas quais entreviu instrumentos educacionais Uteis (lbid., lll, 395
c). Aristételes afirmava que "a musica ndo deve ser praticada sé por um tipo
de beneficio que dela possa derivar, mas por usos multiplos, ja que pode
servir a educacdo, a catarse e, em terceiro lugar, ao repouso, ao
soerguimento da alma e a suspensdo dos afazeres" (Pol., VIII, 7, 1341 b,
35). O que ele diz sobre a musica obviamente vale para todas as artes;
igualmente, a catarse e o divertimento sdo procedimentos educativos. O
conceito da arte como educacgéo persistiu por toda a Idade Média e nao foi
sensivelmente alterado ou inovado pelas discussdes estéticas do
Renascimento. A tbnica no carater catartico da arte nada mais é que a
énfase em sua instrumentalidade educativa. Disso nem Vico duvidava, ao
insistir nos “trés trabalhos que a grande poesia deve realizar, quais sejam,
encontrar fabulas sublimes condizentes com o entendimento popular e que
o perturbe ao extremo, para atingir o fim a que se prop8e, que é ensinar o
vulgo a agir virtuosamente, assim como eles [0S poetas] ensinaram a Si
mesmos" (Sc. nuova. Il. Della metafisica poetica). Esse é ainda o ponto de
vista tradicional, para o qual a arte € um instrumento de aperfeicoamento
moral. Mas a prépria teoria da arte como conhecimento pertence ao ambito
da concepcéo instrumental ou educativa da arte. Hegel expressou-a com
toda a clareza possivel. Procurando determinar o objetivo da arte na
introducéo de LicBes de Estética, ele elimina as teorias para as quais a
finalidade da arte é a imitagdo, a expressdo (neste caso, seria verdadeira a
férmula da arte pela arte) ou o aperfeicoamento moral, para insistir no
seguinte: a finalidade da arte é a educacéo para a verdade através da forma
sensivel que esta reveste na arte, e 0 aperfeicoamento moral é uma
conseqiiéncia inevitavel da educagao teorica. "E preciso admitir", diz Hegel,
"que a arte deve revelar a verdade na forma da representacao sensivel, que
deve representar a oposicdo reconciliada [entre forma sensivel e contetido

2 Significativos exemplos destas manifestagfes do estético podem ser encontrados na publicagfes
de André Parente (1993), Arnold Hauser (1982), Dénis de Moraes (2003), Eric J. Hobsbawm (2000),
Ernst H. Gombrich (1985), Fredric Jameson (2000), Jair Ferreira dos Santos (1994), Janet Wolff
(1982), Jorge Luis Borges (2000), Liev Semionovitch Vigotski (1998), Nestor Garcia Canclini (1984),
Raymond Williams (1979), Renato Ortiz (1994), Steven Connor (1996), Walter Zanini (1983), entre
outros.
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de verdade] e que, portanto, tem objetivo em si mesma, nessa
representacdo e manifestacdo (Vorlesungen iiberAstbetik, ed. Glockner, 1,
p. 89). Mas a educagdo na verdade nada mais € que educagdo moral, e
para Hegel a tarefa da arte é produzir a morte da arte, ou seja, passar para
as formas superiores de revelacdo da Verdade absoluta, que séo a religido
e a filosofia (Ibid., Ill, pp. 579 ss.). Com certa atenua¢do ou confusao, esse
ponto de vista foi repetido por Croce, que reconhece que o conhecimento
estético se conserva no conhecimento filos6fico assim como na arte se
conserva a exigéncia moral ou a consciéncia do dever (Breviario di Estética,
lll). As teorias que véem na arte um instrumento educativo com vistas a
moral e ao conhecimento ultimamente se somaram as que nela véem um
instrumento de educacado politica. Essas sdo as doutrinas que falam do
engajamento politico em arte e que exigem do artista uma orientacao
politica precisa, uma obra harmonizada com as classes ou 0S grupos
sociais majoritarios menos favorecidos (ou com os partidos que o0s
representam ou pretendem representa-los), que os ajude no esforco de
libertacao e, portanto, de conquista e de conservacdo do poder politico. Do
ponto de vista filosofico essa tese, propria das doutrinas estéticas inspiradas
na ideologia comunista, ndo € mais absurda que as doutrinas tradicionais
que estabelecem como tarefa da arte a educacdo moral ou cognoscitiva. E
verdade que a politica tem exigéncias mais mutaveis e mais arbitrarias que
a moral ou o conhecimento: desse modo, 0 engajamento politico apresenta
o risco de limitar de modo muito mais drastico que o engajamento moral ou
cognoscitivo as direcBes em que podem ser realizadas ou desenvolvidas as
experiéncias artisticas e, portanto, bloquear antecipadamente experiéncias
qgue poderiam mostrar-se fecundas. Mas a autonomia, ou seja, 0 carater
final e ndo instrumental da arte, tampouco é garantida pela doutrina que vé
na arte um engajamento cognoscitivo ou moral.

Além de perpassar diferentes praticas, relagcbes e dimensdes do humano,
cotidianamente os fen6menos estéticos interagem com/na educacdo exercendo uma
relevante influéncia no desenvolvimento dos individuos. Sinteticamente, esta

dimenséao especifica do campo educativo e social pode ser assim definida:

[...] a educacéo estética faz parte do conceito mais amplo de educagéo, a
qual se encontra relacionada com outros determinantes socio-culturais, esta
se caracteriza como uma pratica educativa voltada aos aspectos especificos
do desenvolvimento humano, especialmente, em relacdo aos processos de
educacdo e desenvolvimento estético dos individuos, vinculados direta ou
indiretamente com o campo artistico, ou seja, a educagéo estética enfoca os
processos educativos implicados com o fazer, pensar e expressar arte,
assim como, as atitudes, 0s juizos e 0s posicionamentos estéticos que nao
resultem propriamente em produc¢des artisticas. Assim, em sentido amplo, a
educacdo estética lida com os processos e produtos artisticos e néo-
artisticos, situando-os no campo da cultura artistica em processo de
apreenséo e desenvolvimento pelos sujeitos. Como um fenémeno social de
uma sociedade complexa, com interesses e grupos sociais diversos, esta
deve ser entendida em suas particularidades e contradicdes (SOARES,
2005, p. 455-456).

A educacao estética se compde, portanto, do conjunto de processos estéticos
gue direta ou indiretamente se relacionam com as medi¢cdes e apropriacbes dos
sujeitos em suas praticas sociais, em especial, nho campo das praticas artisticas.

Parte de um contexto sociocultural, a educacdo estética se configura como um
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campo especifico de interseccdo entre o estético e o educativo, no qual se
processam as relagcbes e praticas determinantes a formacdo estética de
determinados sujeitos. No caso da presente investigacdo, este campo esta
relacionado com a educacéo estética de um grupo participante de Folia de Santos
Reis, 0s quais sao avidos por produzir e divulgar seu fazer artistico-religioso em uma

dada regido, assim como, em constituir, educar e desenvolver 0s seus agentes.



2 SUBALTERNOS E FRAGMENTADOS EM PERSPECTIVA DE
TRANSFORMAGCAO: CONSIDERACOES GRAMSCIANAS

[...] ndo existe filosofia em geral: existem diversas filosofias ou concepc¢des
do mundo, e sempre se faz uma escolha entre elas; [...] ndo existe um Unico
senso comum, pois também ele € um produto e um devir histérico.

Antonio Gramsci'

Pois é meu amigo, entédo € isso qu'eu t6 falando pr'océ, a gente que mexe
com o povo tem que ter visdo longe. Cé ndo pode olhar s6 ao redor da gente
n&o. Se océ olhar s6 ao redor d'océ, cé sofre.

Miguel Vilela®

Nestes ultimos anos, relevantes estudos e discussfes vém ocorrendo com
enfoques variados sobre a cotidianidade, a socializagdo, o senso comum, os valores
e as representacdes sociais do homem “simples™. Em muitas abordagens destes
temas, servindo de referencial — mais ou menos explicito —, estdo presentes as
contribuicBes tedricas formuladas por Antonio Gramsci®. A vitalidade, coeréncia,
atualidade do pensamento deste autor, em relacdo as problematicas tedricas,
politicas, histéricas e culturais vividas hoje, motiva-nos constantemente para a
interlocucdo e revisdo de algumas questfes polémicas, desafiadoras e abertas de
seus escritos. Nos limites de uma analise introdutéria, o propésito de nossa reflexao
€ reapresentar o entendimento gramsciano sobre as concepg¢des de mundo e vida
dos “grupos sociais subalternos”, os sensos e os dissensos das classes populares,
tendo em vista, as particularidades historico-culturais deste autor — na Itdlia da

primeira metade do século XX — e suas influéncias em nosso contexto e atualidade.

! Fragmento formulado no “Caderno 11", dedicado a uma “Introducio ao estudo da filosofia”

SGRAMSCI, 2001, p. 96).

Trecho de uma conversa com o embaixador da Companhia de Reis do Jardim das Aroeiras, em um
daqueles momentos para além de uma entrevista.
% Cf. carlos Rodrigues Brandao (2002), Eric J. Hobsbawm (1987), Henri Lefebvre (1991), José de
Souza Martins (2000), Maria da Gléria Gohn (2001), Marilena Chaui (1989), Pierre Bourdieu (1996;
2001), entre outros.
* O conjunto dos escritos de Gramsci, geralmente, é distinto em 3 partes: escritos da juventude
(anteriores a sua prisdo em 1926), as cartas e os cadernos redigidos no periodo em que esteve no
carcere. Para atender os propésitos desta reflexdo, utilizaremos a primorosa cole¢do dos Cadernos
do Carcere organizada por Carlos Nelson Coutinho e editada pela Civilizagdo Brasileira em 6
volumes. Adotaremos a sigla CC como referéncia a esta edicdo dos Cadernos do Carcere, seguida
da indicacdo do respectivo caderno (quando for o caso), do volume da colecdo e pagina onde se
encontra a citacao.
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As expressdes hegemonia, intelectual organico, sociedade civil, entre outras,
tdo utilizadas e marcantes do pensamento formulado por Gramsci, tém-se tornado
cada vez mais frequentes em diversos contextos. No Brasil, ha mais de quatro
décadas, os conceitos e as categorias desenvolvidas por este autor tém servido de
referéncia nas discussdes e encaminhamentos dos movimentos sociais, ha
mobilizacdo sindical e partidaria, na fundamentacdo das teorias de especialistas das
mais diferentes areas, especialmente, no campo da politica, filosofia, ciéncias sociais
e educacdo’. Tais expressdes estdo presentes, também, nos dialogos estabelecidos
em contextos informais, nos meios de comunicacao de massa, no cotidiano familiar.
Usando de outro conhecido termo dos escritos gramscianos (resguardadas as
devidas diferencas de significacdo e compreenséo entre 0s conceitos originalmente
usados por Gramsci e os diferentes grupos sociais), pode-se dizer que o uso destas
expressdes tornou-se senso comum entre nos, isto &, vemos que se tornaram usuais
e aceitas estas expressdes como meio de refletir as opinides de determinados
grupos situados em dado tempo e espaco social. A popularizacdo destes termos,
porém, se por um lado, demonstra corresponder as necessidades e possibilidades
de representacdo do mundo pelos sujeitos, por outro lado, na maioria das vezes,
apresenta a caracteristica de um jargado teoricamente desconexo, pois, ausentes
ainda de uma significacdo coerente e critica capaz de apreender a complexidade e a

dinamica de uma dada realidade em analise, tal qual objetivava Gramsci®.

Considerando esta ilustrativa situagédo, e, particularmente, com base nas
analises desenvolvidas por Gramsci nos Cadernos do Carcere (CC), algumas
inquietacbes emergem como motivadoras da realizacdo deste estudo, no sentido de

contribuir para o entendimento das concepcfes e praticas relacionadas com os

® Segundo Carlos Nelson Coutinho, na “Introducdo” dos Cadernos do Carcere, a presenca de
Gramsci entre os estudiosos brasileiros ocorreu por meio das publicacbes de seus escritos na
segunda metade dos anos de 1960, traduzidos inicialmente na Argentina e no Brasil. Porém, ap6s um
periodo de quase “esquecimento” (que coincide com a ditadura militar), somente em meados da
década de 1970 é que de fato o pensamento deste autor ressurge e se afirma em nosso cenario
académico e politico: “Gramsci tornou-se um dos pensadores estrangeiros mais influentes na vida
cultural brasileira” (Cadernos do Carcere, v. 1, 2001, p. 37). Em outra obra, Coutinho (1989, p. 135)
assim afirma: “[...] o pensamento de Gramsci é capaz de fornecer sugestdes ndo somente para a
interpretacdo de nosso passado, mediante os conceitos de ‘revolucdo passiva’ e de ‘transformismo’,
mas também para a analise de nosso presente, através da nocao de ‘Estado ampliado’; e pode
também contribuir para a elaboragdo de uma estratégia de luta pela democracia e pelo socialismo,
concebida como ‘guerra de posicdo’. E aqui que devem ser buscadas as raizes da grande influéncia
do pensamento de Gramsci no Brasil de hoje e, em particular, do papel fundamental que ele tem
desempenhado no processo de autocritica e de modernizacdo que envolve a esquerda brasileira”.

® Cf. Carlos Nelson Coutinho (1989), Eric J. Hobsbawm (1989), Maria-Antonietta Macciocchi (1977),
Patrizia Piozzi (2003), Tom Bottomore (1988).
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agentes das Companhias de Santos Reis. Dentre essas inquietacfes se destacam:
O que se deve entender por senso comum? Qual o conceito gramsciano de ser
humano? Quais relacbes existem entre a concepcdo de mundo tipica do senso
comum e do bom senso? Quais aspectos podem ser considerados como
caracteristicos do senso comum? Ao tratar do estudo da filosofia, por que Gramsci
se volta para a andlise da concep¢ao dos grupos sociais subalternos? No contexto
capitalista, a quem interessa a socializacdo de concepc¢des de mundo restritas,

fragmentadas e hierarquicas?

Como ponto de referéncia desta dificil e complexa tarefa, dar-se-a4 énfase as
significativas anotacdes formuladas por Gramsci em seu Caderno 11 - Introducéo ao
estudo da filosofia, escrito nos anos de 1932 e 1933’. Apds retomar, acrescentar e
articular o material escrito nos cadernos miscelaneos, Gramsci desenvolve seus
apontamentos e pontos de referéncia em torno de um tema especifico nos
denominados cadernos especiais, onde problematiza de maneira introdutéria sobre
as questdes fundamentais da filosofia, da cultura e do conhecimento. Conforme
inicialmente ele adverte, considera que tais escritos sédo “rapidos apontamentos para
ajudar a memoria”, sendo 0s mesmos, merecedores de uma futura revisdo e
correcao por terem sido formulados “sem ter presentes os livros a que se referem”
(CC 11, v 1, p. 85). Mesmo se tratando de formula¢des “provisérias” e com lacunas,
€ possivel apreender, porém, alguns pontos essenciais defendidos sistematicamente
por Gramsci como referéncia de seu pensamento, especialmente, em relagdo aos
desafios historicos e a complexidade de uma compreensao critica do papel das
classes populares no processo das transformacdes sociais. No texto denominado de
“Apontamentos para uma introdugdo e um encaminhamento ao estudo da filosofia e

»8

da histéria da cultura™, o autor apresenta algumas das teses que consideramos

mais marcantes e influentes do pensamento gramsciano, as quais, servirdo de eixo

" Por ser considerada uma das mais importantes contribuicbes sistematizadas por Gramsci, 0 seu
Caderno 11 é apresentado no inicio do primeiro livro traduzido e editado no Brasil pela Civilizacdo
Brasileira em 1966, com o titulo Concepc¢éo Dialética da Histéria. Ndo por acaso, esta nova edi¢ao
dos Cadernos pela mesma editora, também inicia-se com estes mesmos escritos. Segundo Coutinho
(CC, v. 1, 2001, p. 16), o Caderno 11 “é talvez o caso mais emblemaético de um ‘caderno especial’. E
certamente 0 mais longo dos ‘especiais’ e aquele que apresenta uma estruturacdo interna mais
sistematica”.

® Em algumas publicagdes este mesmo texto se apresenta com outros titulos: Il materialismo histérico
(na edicao italiana); Introducéo ao Estudo da Filosofia e do Materialismo Histérico (na primeira edi¢cao
brasileira).
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norteador de nossa analise e serdo refletidas com base nas idéias presentes no

conjunto de seus Cadernos.

2.1 O homem “simples”

Uma das formulac¢des conhecidas de Gramsci refere-se a nocao de que todos
os homens sao “filésofos”. Apresentada como referéncia preliminar de seu estudo
sobre a filosofia, refere-se o autor ao significado que possui a praxis humana; a
maneira de o ser humano agir e conscientizar-se de suas a¢gdes; ao modo como 0s
individuos concebem, constroem e direcionam socialmente o rumo de sua histéria;
as relagbes entre as condicbes de vida em uma determinada realidade e a
consciéncia dos sujeitos; enfim, em sentido genérico, as rela¢des entre 0 homem e a

filosofia. Conforme afirma:

E preciso destruir o preconceito, muito difundido, de que a filosofia é algo
muito dificil pelo fato de ser a atividade intelectual prépria de uma
determinada categoria de cientistas especializados ou de filésofos
profissionais e  sisteméaticos. E preciso, portanto, demonstrar
preliminarmente que todos os homens séo "filésofos", definindo os limites e
as caracteristicas desta "filosofia espontanea”, peculiar a "todo o mundo",
isto é, da filosofia que esta contida: 1) na propria linguagem, que é um
conjunto de noc¢des e de conceitos determinados e ndo, simplesmente, de
palavras gramaticalmente vazias de conteldo; 2) no senso comum e no bom
senso; 3) na religido popular e, conseqiientemente, em todo o sistema de
crencas, supersticdes, opinides, modos de ver e de agir que se manifestam
naquilo que geralmente se conhece por "folclore".

Apés demonstrar que todos sdo filésofos, ainda que a seu modo,
inconscientemente — ja que, até mesmo na mais simples manifestagéo de
uma atividade intelectual qualquer, na linguagem esta contida uma
determinada concep¢do do mundo —, passa-se ao segundo momento, ao
momento da critica e da consciéncia, ou seja, ao seguinte problema: é
preferivel "pensar" sem disto ter consciéncia critica, de uma maneira
desagregada e ocasional, isto &, “participar” de uma concepc¢do do mundo
"imposta” mecanicamente pelo ambiente exterior, ou seja, por um dos
muitos grupos sociais nos quais todos estdo automaticamente envolvidos
desde sua entrada no mundo consciente (e que pode ser a propria aldeia ou
a provincia, pode se originar na paréquia e na "atividade intelectual" do
vigario ou do velho patriarca, cuja “sabedoria” dita leis, na mulher que
herdou a sabedoria das bruxas ou no pequeno intelectual avinagrado pela
prépria estupidez e pela impoténcia para a acdo), ou é preferivel elaborar a
propria concepcdo do mundo de uma maneira consciente e critica e,
portanto, em ligagdo com este trabalho do préprio cérebro, escolher a
prépria esfera de atividade, participar ativamente na producéo da histéria do
mundo, ser o guia de si mesmo e ndo mais aceitar do exterior, passiva e
servilmente, a marca da prépria personalidade? (CC 11, v. 1, p. 93-94).



100

Para a compreensédo dessa premissa, de que “todos os homens” possuem
uma “filosofia” que lhes €& peculiar, partiremos de uma questdo fundamental do
pensamento gramsciano, qual seja, a concep¢ao de “homem”. Em sentido genérico,
Gramsci compreende o0 homem como um sujeito histérico, individual-social, socio-
interativo, dinamico e em processo de transformacéo®. Por estar sempre situado em
um dado contexto sécio-histérico, como um sujeito multideterminado individual e
socialmente, o homem deve ser considerado em sua historicidade de modo
apreender as varias dimensfes que compdem suas particularidades. Os limites, as
necessidades, as aspiracfes, as contradi¢cdes etc. dos sujeitos, sao caracteristicas
configuradoras de seu modo existencial, e como tais, devem ser situadas num
processo em desenvolvimento como realidades “possiveis” de realizacdo e
transformacdo — considerando que estas, em processo de realizagdo, ndo sao

estaticas ou permanentes.

Aléem das condicOes objetivas para sua existéncia, o homem também é
constituido por uma vontade concreta ligada ao conhecimento, a pretensao, a
utilizacdo e a transformacdo de suas condi¢cdes de vida, ou seja, ele € a efetiva
objetivacdo de sua vontade a determinadas condigcbes de vida. O homem, no

entendimento gramsciano:

Cria-se a prépria personalidade: 1) dando uma direcdo determinada e
concreta (“racional”) ao proprio impulso vital ou vontade; 2) identificando os
meios que tornam esta vontade concreta e determinada e néo arbitraria; 3)
contribuindo para modificar o conjunto das condi¢cdes concretas que
realizam esta vontade, na medida de suas proprias forcas e de maneira
mais frutifera. O homem deve ser concebido como um bloco histérico de
elementos puramente subjetivos e individuais e de elementos de massa e
objetivos ou materiais, com os quais o individuo estd em relacdo ativa.
Transformar o mundo exterior, as relagdes gerais, significa fortalecer a si
mesmo, desenvolver a si mesmo. E uma ilusdo e um erro supor que o
“melhoramento” ético seja puramente individual: a sintese dos elementos
constitutivos da individualidade é “individual’, mas ela ndo se realiza e
desenvolve sem uma atividade para fora, transformadora das relacoes
externas, desde aquelas com a natureza e com os outros homens em varios
niveis, nos diversos circulos em que se vive, até a relagdo maxima, que
abarca todo o género humano (CC 10, v. 1, p. 406).

Situado em um contexto socio-historicamente determinado — que se constitui
como um bloco historico, se situam e atuam as forcas materiais e ideoldgicas; se
estabelecem as interacdes entre o econdmico-social e o ético-politico — o homem so

€ 0 que é por causa da sua condicdo de sujeito transformador de sua realidade

® Cf. Hugues Portelli (1977) e Adolfo Sanchez Vazquez (1977).
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interior e exterior. Mediada socialmente, a existéncia humana s6 € possivel na
medida em que o0s sujeitos tenham a capacidade de transformar-se interior-
subjetivamente nas relacdes ativas que estabelece com seu mundo exterior-objetivo.
Portanto, a concepcdo de homem pode ser sintetizada como o conjunto das
relagbes que compdem “o0 processo de seus atos”. Como sujeito criador, mediado
por diferentes praxis, ele constréi sua histéria como ser da/na cultura que criou.
Sendo a cultura a expressao deste processo e produto social em que encontram 0s
sujeitos, esta corresponde, portanto, a totalidade das criagbes materiais e simbolicas
do trabalho humano. Pode-se dizer que a histéria da humanidade corresponde a
histéria da cultura nas diferentes sociedades. O homem, nessa perspectiva
gramsciana, deve ser visto como criador e criatura da cultura, um ser social formado
historicamente e mediado por necessidades, relacbes e determinagbes que
estabelece com os contextos de sua existéncia. Como ser cultural, um ser que
cultiva, educa e forma seu modo de ser, o homem interage ativamente por meio de
suas praticas criativas, voluntarias e conscientes no/sobre o mundo. Como diz

Gramsci:

[...] deve-se conceber o homem como uma série de relagBes ativas (um
processo), no qual, se a individualidade tem a maxima importancia, nédo é
todavia o Unico elemento a ser considerado. A humanidade que se reflete
em cada individualidade é composta de diversos elementos: 1) o individuo;
2) os outros homens; 3) a natureza. Mas o segundo e o terceiro elementos
ndo séo tdo simples quanto poderia parecer. O individuo ndo entra em
relacdo com os outros homens por justaposi¢cdo, mas organicamente, isto €,
na medida em que passa a fazer parte de organismos, dos mais simples aos
mais complexos. Desta forma, o homem n&o entra em relagdes com a
natureza simplesmente pelo fato de ser ele mesmo natureza, mas
ativamente, por meio do trabalho e da técnica. E mais: estas rela¢cdes ndo
sdo mecénicas. S8o ativas e conscientes, ou seja, correspondem a um grau
maior ou menor de inteligibilidade que delas tenha o0 homem individual. Dai
ser possivel dizer que cada um transforma a si mesmo, modifica-se, na
medida em que transforma e modifica todo o conjunto de relacdes do qual
ele é o centro estruturante (CC 10, v.1, p. 413).

Estando os sujeitos situados em uma sociedade com condigdes, interesses e
praticas sociais historicamente determinadas e diferenciadas, os homens se
distinguem. Em uma sociedade capitalista, formada por classes sociais com direitos
e poderes distintos, estruturada em conformidade com certos referenciais das
classes dominantes, se diferenciam as condi¢des de vida dos grupos sociais, assim

como, as percepcdes dos homens em relacdo a estas condigdes e as perspectivas
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de construcéo e transformacdo do mundo®®. Ao refletir sobre o homem situado nesta
sociedade, Gramsci tem por horizonte a luta pela superacdo do sistema de
exploracdo capitalista. Diante das contradicfes e dos conflitos sociais, na dinamica
das relacbes de forca entre as classes da conservacédo e da evolucao, busca-se a
afirmacao dos interesses das classes subalternas, luta-se pela emancipagdo dos
sujeitos do mundo da dominacao e exploracdo capitalista. Para ele, a emancipacéao
dos grupos sociais subalternos, portanto, a superacéo do sistema capitalista por uma
nova ordem social, é condicdo fundamental para que realmente seja propiciada a
construcdo de uma nova cultura que, de fato, favoreca o desenvolvimento humano
em suas mdultiplas dimensdes. Para a concretizagdo desta ampla, profunda e
histérica mudanca social, somente possivel por meio da hegemonia das classes
exploradas e trabalhadoras, ndo se pode desconsiderar o significativo e contraditério
papel a ser exercido pelos protagonistas deste processo. Mesmo sob hegemonia
burguesa e capitalista, € fundamental a construcdo de um bloco historico contra-
hegemdnico. Em conformidade com o autor italiano, a formulacdo de George

Snyders (1981, p. 12) sintetiza bem este entendimento:

O capitalismo € o mundo da exploragdo, mas esse mundo nunca € uma
propriedade exclusiva, lugar seguro e aprazivel da classe dominante; esta
ndo deixa de esbarrar com as forcas de oposicdo — pois ela propria as
suscita. [...] A histéria como dialética significa que o proletariado é
humilhado, aviltado — e, simultaneamente, forma-se, forja-se, adquire poder
e lucidez.

Apreende-se da concepcao de Gramsci que 0s sujeitos, tanto os subalternos
como aqueles pertencentes aos grupos hegemonicos, sdo construtos histéricos
multideterminados e formados em condi¢des, perspectivas e concepc¢des de classe

determinadas. Todos os individuos, situados em uma dada realidade e com

1% Conforme Pierre Bourdieu, os “sistemas simbolicos” possuem um carater instrumental, favorecedor
dos interesses e do poder das classes dominantes: “A cultura dominante contribui para a integracéo
real da classe dominante (assegurando uma comunica¢do imediata entre todos os seus membros e
distinguindo-os das outras classes); para a integracao ficticia da sociedade no seu conjunto, portanto,
a desmobilizacdo (falsa consciéncia) das classes dominadas; para a legitimacdo da ordem
estabelecida por meio do estabelecimento das distingdes (hierarquias) e para a legitimacdo dessas
distincbes. Este efeito ideoldgico, produz a cultura dominante dissimulando a funcdo de divisdo na
funcdo de comunicacdo: a cultura que une (intermediario de comunicacao) é também a cultura que
separa (instrumento de distincdo) e que legitima as distincdes compelindo todas as culturas
(designadas como sub-culturas) a definirem-se pela sua distancia em relagédo a cultura dominante. [...]
E enquanto instrumentos estruturados e estruturantes de comunicacdo e de conhecimento que os
‘sistemas simbdlicos’ cumprem a sua funcao politica de instrumentos de imposi¢éo ou de legitimagao
da dominacdo, que contribuem para assegurar a dominacdo de uma classe sobre outra (violéncia
simbdlica) dando o reforco da sua propria forca as relacSes de forca que as fundamentam e
contribuindo assim, segundo a expressao de Weber, para a ‘domesticacdo dos dominados™
(BOURDIEU, 2001b, p. 10-11).
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concepcdes culturais diferenciadas, se constituem socio-historicamente e se
encontram em processo de formacg&do. No caso das sociedades capitalistas, esta
formacdo orienta-se por certos principios e encaminhamentos em diferentes
modalidades educativas. No sistema escolar, buscando preservar a manutencao das
classes em suas condi¢cdes existenciais, predominantemente, percebe-se uma
realidade contraditoria no processo de formacao dos sujeitos, ou seja, realiza-se
uma educacao “basica” (entendida como minima, comum e suficiente para insercéo
no mundo do trabalho) para conformar os pobres em sua “inferioridade” social (em
sua humildade ou simplicidade ou sociabilidade de subalternos), distinta de uma

educacdo “propedéutica” (entendida como “geral’, *“culta”, “especializada” e

“avancada”) das elites dominantes (dos grupos sociais “superiores”)™.

Contrapondo-se criticamente a esta realidade, Gramsci direciona sua atengao
para a historia dos grupos “a margem da historia” e a historia dos intelectuais, com o
objetivo de desvelar as implicacbes das idéias e praticas destes para os avancos
dos movimentos sociais. Sobre este particular € esclarecedora a analise de Anita
Helena Schlesener (2001, p. 26-27):

No contexto das relagcdes hegemonicas, a direcdo politica cultural de uma
classe social sobre a sociedade se realiza pela mediacdo de seus
intelectuais. Os grupos sociais, que nascem a partir do modo como se
estrutura o mundo da producdo econémica, criam, de modo organico, uma
ou mais camadas de intelectuais, que dao a classe homogeneidade
ideoldgica e politica, unificando e dando coeréncia a acdo econémica, social
e politica. Enquanto "organizadores da hegemonia social", "construtores de
ideologias”, os intelectuais efetivam o vinculo orgénico entre 0 modo de
producdo e as superestruturas, unificando as diversas classes sociais em
torno da classe dirigente e de seus objetivos. Tal atuagédo se desenvolve no
seio da sociedade civil e da sociedade politica: como elaboradores das
ideologias, a0 mesmo tempo que dao ao grupo que representam
consciéncia de sua fungdo histérica, conseguem o consentimento
"espontaneo” das massas pela formagdo de uma concepcdo de mundo
vivida no cotidiano e veiculada nas instituices da sociedade civil; como
"comissarios" da classe dominante, exercem uma atividade coercitiva e
disciplinar através dos mecanismos da sociedade politica. Considerando-se
a hegemonia como correlacdo de forcas e a luta por novas relagbes
hegemoénicas, a atuacdo dos intelectuais torna-se imprescindivel: para as
classes dominantes, no sentido de criar as bases de sustentacdo e
legitimacdo da ordem social instituida; para as classes dominadas, pela
necessidade histérica de superar as divisBes sociais, unir as forgas
populares emergentes e lutar por uma nova ordem social.

Assim, no ambito das relacbes hegemdnicas, formam-se os intelectuais
organicos (da burguesia ou do proletariado), que expressam, organizam,
defendem, o0s objetivos e interesses do grupo social ao qual estdo
vinculados.

' para o aprofundamento do significativo papel da educacéo no ideario de Gramsci, o estudo de
Mario Manacorda (1990) é essencial.
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As intencfes de Gramsci estdo voltadas para a transformacao dos “humildes”,
0s quais necessitam ser transformados e emancipados desta sua “humildade”. Ao se
referir aos homens “simples”, aos “humildes”, tem em vista uma atitude critico-
transformadora. Esta posicdo € oposta a concepcdo adotada geralmente pelos
intelectuais tradicionais — no caso especifico de sua andlise, os literatos — que usam
desta expressdo para caracterizar a relacdo de subordinacdo e inferioridade dos

segmentos populares em relacdo as elites:

No intelectual italiano, a expressdo “humildes” indica uma relacdo de
protecdo paterna e divina, o sentimento “autosuficiente” de uma indiscutivel
superioridade, a relacdo como entre duas racas, uma considerada superior e
outra inferior, a relacdo que se da entre adulto e crianca na velha pedagogia,
ou, pior ainda, uma relagéo do tipo “sociedade protetora dos animais” ou do
tipo Exército da Salvacdo anglo-sax6nico diante dos canibais da Papuasia
(CC 21, v. 6, p. 38).

Na perspectiva gramsciana, a relacdo entre os intelectuais e 0s segmentos
populares ndo € vista como uma relacdo hierarquica ou dicotémica. Muito menos,
concebida como uma atitude de caridade ou benevoléncia de sujeitos “superiores”
para com o0s “necessitados”, em virtude da condicdo de “humildade” ou
“simplicidade” assumida geralmente por estes segmentos. Ao dirigir atencdo as
guestdes vividas pelos homens “simples”, ao se ligarem organicamente as
condi¢cbes, concepcdes e aspiracdes de vida do povo, os intelectuais estdo na
verdade reafirmando seu compromisso politico e histérico com as “massas”, das
guais, possivelmente, muitos tenham suas origens de nascimento e formacdo. Um
compromisso com interesses comuns e amplos, na perspectiva da construgéo social
de um projeto de vida superior das “massas”, o qual resulte na superacdo desta
“distancia” de saberes e no aprimoramento da intelectualidade humana. Como

expressa Gramsci:

[...] a filosofia da praxis ndo busca manter os “simples” na sua filosofia
primitiva do senso comum, mas busca, ao contrario, conduzi-los a uma
concepcao de vida superior. Se ela afirma a exigéncia do contato entre os
intelectuais e os simples ndo € para limitar a atividade cientifica e para
manter uma unidade no nivel inferior das massas, mas justamente para
forjar um bloco intelectual-moral que torne politicamente possivel um
progresso intelectual de massa e ndo apenas de pequenos Qgrupos
intelectuais (CC 11, v.1, p.103).
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2.2 Senso comum e bom senso

A par da concepcdo genérica e contraditoria de homem sintetizada acima,
que implicacdes se apresentam em relacdo a afirmativa gramsciana de que, ao seu
modo, “todos os homens séo ‘fildsofos™? Conforme se afirmou, Gramsci parte do
pressuposto de que todo ser humano tem uma concepc¢édo de mundo — determinada,
peculiar e numa certa dimensédo. Considerando as particularidades, as diversidades,
os limites e o nivel de consciéncia dos sujeitos ao pensar-agir no mundo, esta
“filosofia” se faz expressa nas articulagbes dos conceitos e representacdes
simbdlicas por meio da linguagem, no “senso comum e no bom senso”, na religido e
no modo de agir e significar o mundo culturalmente. Entretanto, o modo e as
repercussdes da realizacdo desta filosofia manifesta-se diferentemente nas praticas
humanas, isto é, a maneira de conceber e relacionar cognitivamente com o mundo

poder ser mais ou menos consciente pelos individuos.

O senso de mundo, a faculdade dos sujeitos em sentir, apreciar, julgar,
entender, descrever, opinar, discernir, conceber o mundo cultural do qual fazem
parte, ndo se apresenta historicamente de maneira uniforme. Considerando as
relacdes muatuas existentes entre as concep¢des de mundo, e, a0 mesmo tempo,
suas distingBes entre determinados grupos de sujeitos, duas categorias basicas sdo
consideradas nas andlises de Gramsci: 0 senso comum e 0 bom senso. Em relacéo
ao senso comum, argumenta ele sobre a existéncia de uma categoria de
Sujeitos/grupos sociais que pensam e agem sem necessariamente ter consciéncia
dos elementos determinantes e decorrentes deste seu processo socio-historico em
gue estdo situados. Tendo em vista que pensam mediados por um senso comum,
tais sujeitos/grupos se vinculam geralmente a uma “filosofia primeira e espontanea”,
gue se processa de “maneira desagregada e ocasional’, “fragmentada” e
contraditoria, e se faz relacionada com as particularidades histérico-culturais “de
uma concepcdo do mundo ‘imposta’ mecanicamente pelo ambiente exterior, ou seja,
por um dos muitos grupos sociais nos quais todos estdo automaticamente
envolvidos desde sua entrada no mundo consciente”. Numa outra situagao,
caracterizando o bom senso, existem aqueles sujeitos/grupos que possuem

concepgdes fundadas numa visdo critica, consciente e unitaria em relacdo a sua
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praxis, pois, capazes de discernir as contradi¢cdes da realidade fazendo uso do bom

senso, da “filosofia” em seu sentido pleno. Conforme escreveu:

[...] é preferivel "pensar" sem disto ter consciéncia critica, de uma maneira
desagregada e ocasional, isto &, “participar” de uma concepc¢ao do mundo
"imposta” mecanicamente pelo ambiente exterior, ou seja, por um dos
muitos grupos sociais nos quais todos estdo automaticamente envolvidos
desde sua entrada no mundo consciente (e que pode ser a propria aldeia ou
a provincia, pode se originar na paréquia e na "atividade intelectual" do
vigario ou do velho patriarca, cuja “sabedoria” dita leis, na mulher que
herdou a sabedoria das bruxas ou no pequeno intelectual avinagrado pela
propria estupidez e pela impoténcia para a acao), ou é preferivel elaborar a
propria concepcdo do mundo de uma maneira consciente e critica e,
portanto, em ligagdo com este trabalho do préoprio cérebro, escolher a
propria esfera de atividade, participar ativamente na producéo da histéria do
mundo, ser o guia de si mesmo e ndo mais aceitar do exterior, passiva e
servilmente, a marca da prépria personalidade? (CC 11, v. 1, p. 93-94).

Percebe-se, assim, uma relacao reciproca e determinante entre a concepcao
do mundo e o modo de ser, interagir e viver no mundo. Em conformidade com a
formulacdo de Karl Marx e Friedrich Engels (1989, p. 37), a dimensao subjetiva — as
idéias, os pensamentos, as significacdes etc. — encontra-se unida e influenciada pela
vida material produzida pelos homens: “E mesmo as formulagbes nebulosas no
cérebro dos homens sdo sublimacfes necessarias do seu processo de vida material,
empiricamente constatavel e ligado a pressupostos materiais. [...] Ndo € a

consciéncia que determina a vida, mas a vida que determina a consciéncia”.

A organizacdo de grupos sociais que se faz orientada por uma concepc¢ao
“ocasional e desagregada” da realidade, de algum modo, gerara no desenvolvimento
dos sujeitos uma atitude de pensar e agir inconsciente e inconsequente, incapaz de
apreender o mundo de maneira critica e coerente. Os individuos que compartilham
deste conformismo em relacdo a dindmica social, que ndo se véem sujeitos da/de
histéria, certamente, pertencem a uma multiplicidade de homens sem perspectiva
histérica, alienados de suas conquistas e constitutivos de uma “massa” formada por
personalidade “composita” e “bizarra”, ou seja, uma personalidade “depositaria” de
variados fragmentos da cultura que de maneira aleatéria e contraditéria entram na
sua concepcdo de mundo. Como expressou Gramsci, n0O senso comum “se
encontram elementos dos homens das cavernas e principios da ciéncia mais
moderna e progressista, preconceitos de todas as fases historicas passadas
estreitamente localistas e intuicbes de uma futura filosofia que sera prépria do

género humano mundialmente unificado” (CC 11, v. 1, p. 94).
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Ao iniciar sua argumentacdo nos “pontos preliminares de referéncia”, Gramsci
afirma a necessidade de uma concepcéao diferente em relacéo a capacidade humana
de pensar o mundo, em particular, que supere os preconceitos em relacdo a
“filosofia” do homem “simples”. Em relacdo a formulacdo anteriormente citada — “é
preciso destruir o preconceito, muito difundido, de que a filosofia € algo muito dificil
pelo fato de ser a atividade intelectual propria de uma determinada categoria de
cientistas especializados ou de filésofos profissionais e sistematicos” — alguns
guestionamentos podem ser assim expressos: A quem ele esta se dirigindo? A quem
interessa a difusao deste referido preconceito e quais as suas razdes? E, por qué

destrui-lo?

Consciente das condi¢des, dos desafios e dos limites histéricos que recaem
sobre as classes subalternas e, explicitamente, assumindo como ativista politico e
intelectual uma posicdo de classe, Gramsci tem como foco a interlocu¢cdo com as
“massas revolucionarias”, ou seja, ele elabora seu pensamento direcionando-o as
classes populares — tanto aos seus representantes intelectuais quanto aos
individuos mais “humildes”. Separado corporalmente das classes populares, pelo
fato de estar preso, Gramsci empreendeu um espetacular esforco em uma situagao
com varias incertezas, pois ele ndo tinha nenhuma garantia de que seus escritos
seriam preservados e divulgados, e que seriam assimilados e debatidos amplamente

no futuro.

As razdes do preconceito em relacdo as classes subalternas, tradicionalmente
consideradas incapazes de desenvolver ou possuir uma “filosofia”, certamente, se
vinculam as concepc¢des socializadas pelas classes dominantes por diferentes meios
e sujeitos, dentre estes, seus proprios representantes — 0s “cientistas
especializados” e os “filésofos profissionais” — situados num contexto cultural e
educacional de tradicdo pragmatica, tecnicista e intelectualista. Além disso, o0s
motivos deste preconceito relacionam-se com a propria historicidade dos papéis
sociais e com as relacdes de poder sobre as classes populares, as quais, cabe-lhes
0 papel de ser executoras, a forca bruta e bracal, a mao-de-obra necessaria para a

realizacéo dos projetos de interesse das minorias gestoras e dominantes.

Mas por qué é importante destruir este preconceito em relacdo ao homem
“simples”? Para o entendimento de Gramsci, provavelmente, todo e qualquer

preconceito dever ser superado, em especial, este em relacdo as concepg¢des das
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classes populares, fundamentado em motivacbes ideoldgicas e hegemobnicas.
Superando este preconceito, € possivel perceber com realismo as contradi¢des, as
diversidades, as rupturas e as continuidades presentes nas concep¢des do homem
“simples”, ou seja, favorece inventariar as concepc¢des das classes subalternas que
historicamente foram negadas ou distorcidas ou subestimadas. Além do mais, em
conformidade com o referencial marxista, a “destruicdo” deste preconceito é
condicdo fundamental para integracdo dos grupos sociais comprometidos com as
realizagbes populares, coerente com a histérica luta por uma ampla e radical
transformacao cultural, capaz de forjar uma concepcao superior de mundo aos

individuos.

Como uma condicdo essencial na discussdo sobre o que é a filosofia,
Gramsci destaca a necessidade de se “demonstrar preliminarmente que todos os

homens sao ‘filésofos™ (CC 11, v. 1, p. 94). Essa posi¢cdo implica no entendimento
gue toda e qualquer filosofia € uma construcdo histérica, socialmente determinada
por sujeitos num tempo e espaco definidos. E um construto tedrico em processo
continuo de transformacao e superacéao, peculiar a todos os seres humanos. Mesmo
se manifestando como uma “filosofia espontanea”, limitada e caracterizada como
uma “filosofia primitiva do senso comum” ou diferenciada da “filosofia dos
especialistas”, esta “filosofia” deve ser entendida como uma concepcdo de mundo
sécio-historicamente determinada, pois, € a expressao de um processo cultural que

n&o é inato ou natural ou mecanico entre os sujeitos™?.

Partindo deste pressuposto, Gramsci encaminha sua reflexdo para um
segundo momento, denominado por ele de “momento da critica e da consciéncia”.
Ele tem por base uma probleméatica que continua atual em nosso contexto, qual seja,
as implicagcbes entre a consciéncia dos sujeitos e a constru¢cédo da realidade em que
estdo inseridos e, por conseguinte, as decorréncias prejudiciais as condi¢des de vida
da maioria dos individuos situados em uma sociedade de classes, sob hegemonia

capitalista, quando estes ndo possuem uma consciéncia critica. Dizendo de outro

12 Reiterando essa concepcido gramsciana, afirma Vazquez (1977, p. 10): “[...] a consciéncia comum
da praxis ndo esta descarregada por completo de certa bagagem tedrica, ainda que nesta bagagem
as teorias se encontram degradadas. [...] 0 homem comum e corrente se encontra numa relacdo
direta e imediata com as coisas — relacdo que ndo pode deixar de ser consciente — , mas nela a
consciéncia ndo distingue ou separa a pratica como seu objeto préprio, isto é, como objeto do
pensamento. A consciéncia comum pensa 0s atos praticos, mas nao faz da praxis — como atividade
social transformadora — seu objeto; ndo produz — nem pode produzir, como veremos — uma teoria da
praxis”.
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modo, apresenta-nos a seguinte problematica: Que atitude os sujeitos devem
assumir diante da realidade? Qual o tipo de critica e de consciéncia se deve ter do

atual tempo historico? Qual concepcéo e projeto de mundo e vida ha de ser tracado?

Com o entendimento de que o ser humano € sujeito da/de histéria, Gramsci
problematiza sobre o modo do ser humano participar na concretizagdo de sua
histéria, isto €, sobre o nivel de consciéncia empreendido na relacdo e construcao
do mundo em que é sujeito. Conforme se argumentou, Gramsci problematiza sobre
“as preferéncias” e as opcdes a serem assumidas pelos individuos, em razdo das
implicacbes e decorréncias que podem advir com a “massificacdo” de uma
consciéncia critica, uma concepcéo diferenciada e ampla do mundo, em relacdo a
concepcao “desagregada” que cotidianamente é “imposta” e “reproduzida” pelas
classes subalternas. Segundo ele, duas categorias de concepcdes e atitudes se
apresentam soécio-historicamente, as quais, determinantes das condicfes de vida
dos sujeitos em uma dada realidade. Com caracteristicas particulares, ha individuos
gue estabelecem um vinculo consciente e coerente com o mundo. Enquanto que
outros estabelecem uma relacdo limitada, fragmentada e imediata com o mundo,
logo, com a producado de sua histéria, mantendo-se alienados de suas conquistas e
numa condi¢ado de subordinados dos valores e praticas culturais dominantes. Porém,
em razao da complexidade e implicacfes postas nesta questdo, € importante nos
precaver de uma conclusdo apresada ou uma Visdo manigqueista que anule o
entendimento da dindmica, das inter-relacdes e das contradi¢cbes nestas categorias
de sujeitos. Esta probleméatica do pensamento gramsciano nao se restringe em
“simplesmente” indicar uma “preferéncia” ou tratar de uma opc¢édo pessoal e
estritamente teorica ou indicar possibilidades para que se possa satisfazer uma

opinido, intencéo ou desejo individual.

E importante perceber, na referida afirmativa de Gramsci, que alguns dos
temas essenciais do pensamento marxista sdo apresentados articuladamente, ou
seja, destacam-se as implicacdes entre: pensamento, atividade, consciéncia e
realidade (“ter consciéncia critica [...] escolher a propria esfera de atividade”);
ideologia e hegemonia (“pensar sem disto ter consciéncia [...] aceitar do exterior,
passiva e servilmente”); filosofia, historia, transformacao social, teoria e préatica (“é
preferivel elaborar a prépria concepcdo de mundo [...] participar ativamente na
producdo da histéria do mundo); autonomia, trabalho, subjetividade, condicdes
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exteriores, desejo e realizacdo (“ser guia de si mesmo e ndo mais aceitar do exterior

[...] este trabalho do préprio cérebro, escolher a prépria atividade”) 3.

Ao guestionar as possibilidades de pensar e suas implicacdes sociais, 0 autor
italiano tem como horizonte a construcdo de uma nova sociedade, com outros
comportamentos, valores e produgdes culturais. Para tanto, defende a necessidade
da participacéo intencional e ativa dos sujeitos na organiza¢cdo de um novo bloco
historico, isto €, defende a efetivacdo da cultura em diferentes e elevados niveis, nas
guais as varias dimensdes humanas estejam socialmente e democraticamente
vinculadas. Assim, sua posicdo contrapde-se, explicitamente, aos interesses
hegemdnicos e as praticas que historicamente tém determinado de forma alienante e
desarticulada as concepc¢des das classes populares — reproduzidas por grupos
conservadores, populares ou ndo — que se ap6iam numa Visdo provinciana, mistica
e imediata de mundo, os quais, geralmente, resistentes as acdes mais radicais e

amplas de transformacao de uma determinada realidade social.

Frente a esta problematica da construcdo de uma nova ordem sociocultural, a
indicacao filosodfica, politica e estratégica de Gramsci recai sobre a possibilidade,
necessidade e luta por uma “organizacédo da cultura” que favoreca a formacgao de
uma concepcdo consciente e critica de mundo. Mas, diante da predominancia de
consciéncias “desagregadas” e “nao-criticas” numa sociedade de classes, como
deve agir o filésofo ou o intelectual comprometido com 0s grupos sociais
subalternos? Os argumentos em resposta a esta questdo podem ser encontrados
nas formulagcbes de Gramsci sobre a organizacdo de uma nova cultura, nos
fundamentos de uma nova educacao e escola, nas relagdes e proposicdes a serem
assumidas entre os intelectuais e as classes populares, na instauragdo de um novo
bloco histérico, entre outros escritos. Se houve um avangco com a proposicao
marxista de que, além de interpretar, caberia aos filosofos também a tarefa de
transformar o mundo (MARX e ENGELS, p. 14, 1989), com o0 pensamento
gramsciano se avancou ainda mais. A proposicdo de Gramsci, sinteticamente,
aponta para a necessidade de se compreender a realidade como processo social em
transformacéo, na qual, os fildsofos — os intelectuais, profissionais ou ndo — estédo
ativamente inseridos e exercendo um papel essencial. Diferentemente de uma

posicéo isolada, voluntarista, teoricista e exclusiva dos intelectuais tradicionais, com

3 Cf. Marx e Engels (1989), Hobsbawm (1989) e Tom Bottomore (1988).
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o0 autor italiano aprendemos que as transformacdes a serem assumidas pelos
intelectuais devem ser concebidas como uma construgéo coletiva e intencional, uma
praxis revolucionaria sintonizada com 0s movimentos sociais e 0s avancos da

sociedade civil**.

Ao destacar as duas categorias de consciéncia dos sujeitos — entre outras
existentes —, consideramos essencial o entendimento de que tais categorias se
articulam, se transformam e se particularizam nos individuos, ao mesmo tempo em
gue se encontram socialmente em movimento e formacdo. Nas condi¢cdes de vida
real, ao se situar historicamente a categoria dos sujeitos possuidores de uma
consciéncia critica e coerente, percebe-se que esta encontra-se sempre circunscrita
em relacdo a certos aspectos do real. Entdo, caracteriza-se como uma consciéncia
critica em relacdo a uma determinada realidade particular, limitada e transitoria, uma
consciéncia sobre um campo ou objeto especifico — datado e situado — em que se
volta o olhar investigativo e tenaz do ser humano. Portanto, contrariando uma
concepcdao idealista — de uma possivel nocdo de consciéncia “absoluta”, “totalizante”
ou “total” sobre a realidade — admite-se que no mesmo individuo € possivel a co-
existéncia de uma consciéncia elevada sobre determinados aspectos da realidade e

uma consciéncia fragmentada, desconexa ou ingénua em relacdo a outros aspectos.

O principio de uma concepcao de totalidade preconizado pela tradicdo
marxista, entre outras interpretacdes, caracteriza-se como uma categoria e um
parametro historico construido para dar unidade as parcialidades que caracterizam
as consciéncias dos individuos. Em maior ou menor nivel de articulagéo,
compreende-se que estas duas categorias de consciéncia da realidade se realizam

na vida — consciente e real — dos sujeitos, estando estas inter-relacionadas em maior

14 Seguindo a formulacdo de Schlesener (2001, p. 18), resultante da analise do pensamento
gramsciano, este conceito é assim sintetizado: “A sociedade civil € o0 ‘conjunto de organismos
chamados ‘privados’ e que correspondem a funcao de ‘hegemonia’ que o grupo dominante exerce em
toda a sociedade’; trata-se do conjunto de instituicdes (também denominadas ‘aparelhos privados’ de
hegemonia), nas quais se elaboram as concep¢des de mundo pelas quais a sociedade se representa
a si mesma (suas lutas e aspiracdes), onde se organizam 0S grupos sociais e se realiza a direcéo
politica e cultural da sociedade. Estas organizacdes da sociedade civil, chamadas ‘privadas’ porque
sao relativamente autdnomas em relacdo a sociedade politica, s6 surgem ou assumem esta fungéo
com as revolugBes democraticas-burguesas, pela organizacdo dos Estados modernos e a
intensificacdo das lutas sociais. S&o instituicées que nasceram a partir da correlacdo de forgas sociais
gue geraram estes novos Estados, da ampliacdo da participagdo politica dos cidad&dos, dos novos
conflitos sociais ligados ao desenvolvimento do modo de producdo capitalista: sindicatos, partidos
politicos, meios de comunicacdo de massa (jornais, revistas, editoras e todas as instituicdes ligadas a
organizacao da cultura), bem como o sistema escolar, as Igrejas e universidades, organizacdes
antigas que se adaptaram a nova situagéo.”
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ou menor intensidade em determinados aspectos, sob determinadas condicdes,

relacdes e particularidades sécio-individuais — objetiva e subjetivamente.

Nesta perspectiva, a necessidade de uma concepcao sistematica, coerente e
critica de mundo nao se restringe numa elite intelectual ou deve atender a interesses
exclusivos de determinados segmentos sociais — tanto das classes dominantes
como das classes populares. A defesa de uma concepc¢ao de mundo mais elaborada
e a vivéncia de uma cultura mais elevada, a defesa da necessidade de uma
consciéncia coerente em relacdo as conquistas e projetos sociais, ndo se contradiz
com os interesses historicamente almejados pelas classes populares. O grande
desafio em causa € a realizacdo desta elevacdo cultural de maneira a atender
amplamente a todos os segmentos sociais, sem discriminar o homem “simples” — o
gue implica, por sua vez, em outra forma de organizagcédo da cultura e da sociedade.
Importante perceber que a propria atuacdo de Gramsci, como intelectual organico
das classes populares, é exemplar deste esforco de elevacdo -cultural, na

consecucao de uma contra-hegemonia.

Na base do pensamento gramsciano, ha a defesa de que os limites do senso
comum se alarguem na consecucao de outros limites, que as conquistas de uma
cultura “elementar” ou “primeira” se somem, qualitativa e significativamente, com
outras culturas mais avancadas, arrojadas, criativas e desafiadoras de novas
conquistas humanas. E, precisamente, para que se realize os anseios de
emancipacao das classes exploradas, ha necessidade de uma concepcao de mundo
mais elaborada. Defende-se aqui a necessidade de se superar 0s equivocos e dar
maior coeréncia as concepc¢des parciais, fragmentarias e desconexas ja existentes,
e que servem de referéncia aos sujeitos. A ressignificacdo, o redimensionamento, a
gualificacdo do senso comum condiz com a possibilidade de se tornar comum as
concepcoes, as praticas e os valores do bom senso. Como uma referéncia primeira
ou inicial de mundo, o senso comum é uma referéncia que — relativamente — se
mantém ao longo de qualquer processo de redimensionamento da consciéncia
“elaborada", pois, de alguma forma, estas referéncias se ligam, até mesmo quando
por negagao ou oposi¢cdo. Assim, compreende-se que 0 senso comum e o bom
senso hdo sao niveis culturais que se polarizam ou se sobrepbem, mas que se
interpdem nas suas sutilezas, complexidades, realizacdes e satisfagdes, criando as

condi¢cBes de apreensao e de inser¢do nas contradicdes da realidade social.
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2.3 Consciéncia e transformacéo social

Para Gramsci, existe uma relacdo reciproca e determinante entre consciéncia,
condicbes de vida e transformacdo social. Este tem por referéncia a premissa
marxiana de que por meio da praxis revolucionaria — entendida como integracdo da
atividade, producgdo, criacédo, transformacao, pensamento e consciéncia humana —
os individuos se constituiram soécio-historicamente. Sdo os individuos que
transformam as circunstancias, ao mesmo tempo em que sdo transformados por
elas. Na relacdo com o mundo, mediado por suas praxis, a realidade tende a se
conformar nos sujeitos de acordo com suas referéncias historicas sobre sua prépria
realidade, e esta, por sua vez, conforma as concepc¢des dos sujeitos. Se o0s
individuos sdo os construtores dos bens materiais e simbdlicos que compdem a
cultura humana, sdo estas suas construgbes que também formam os individuos
como seres culturais. Na consecucdo deste processo, o0s individuos definem
concepcdes e projetos, compartiiham referéncias e praticas sociais, afirmam um
modo de ser no mundo. Escreveu Gramsci: “Pela propria concep¢cdo do mundo,
pertencemos sempre a um determinado grupo, precisamente o de todos os
elementos sociais que compartiliham um mesmo modo de pensar e de agir.” (CC 11,
v. 1, p. 94).

Em contraposicdo a certas condigcbes determinantes da exploracédo, da
subordinacédo e do conformismo, Gramsci se preocupa com estabelecimento de
alguns indicativos que possam revolucionar as conformidades estabelecidas e
vigentes, na perspectiva das transformacgdes sociais. Para ele, a realizagéo da critica
da propria concepcdo de mundo significa, inicialmente, a possibilidade de
transformar o pensamento ocasional e desagregado em uma concepc¢ao critica e
coerente, capaz de exercer “a consciéncia daquilo que é realmente”. Seu
pensamento esta em sintonia com a concretizacdo do anseio popular por uma nova
cultura e organizacgéo social — parcialmente conquistada — que favoreca amplamente
o desenvolvimento humano. No seu entendimento, esta € uma condigdo essencial
para unificar com coeréncia o pensar e o agir, elevando as concepg¢des dos sujeitos
ao patamar mais evoluido do pensamento mundial. Na condicdo de intelectual

comprometido com 0s avanc¢os sociais, ou seja, como um intelectual organicamente
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comprometido com o aprimoramento da consciéncia das classes populares, Gramsci

apresenta como pressuposto a critica das proprias concepcdes existentes:

[...] Quando a concepcao do mundo nédo é critica e coerente, mas ocasional
e desagregada, pertencemos simultaneamente a uma multiplicidade de
homens-massa, nossa propria personalidade é compdsita, de uma maneira
bizarra: nela se encontram elementos dos homens das cavernas e principios
da ciéncia mais moderna e progressista, preconceitos de todas as fases
historicas passadas estreitamente localistas e intuicbes de uma futura
filosofia que sera propria do género humano mundialmente unificado.
Criticar a prépria concepgao do mundo, portanto, significa torna-la unitaria e
coerente e eleva-la até o ponto atingido pelo pensamento mundial mais
evoluido. Significa também, portanto, criticar toda a filosofia até hoje
existente, na medida em que ela deixou estratificagbes consolidadas na
filosofia popular (CC 11, v. 1, p. 94).

Nesta afirmativa, estdo evidenciadas tanto as relacfes estabelecidas entre as
diferentes filosofias como as intencbes do autor em superar as implicacdes
negativas advindas do exterior e interior das classes populares. Pelo exposto,
reafirma-se a necessidade de uma analise e um posicionamento critico em relacéo
as diferentes concepcdes de mundo, ou seja, uma investigacdo critica sobre a
“filosofia até hoje existente, na medida em que ela deixou estratificacbes
consolidadas na filosofia popular’, que se caracterizam de maneira desconexa e
fragmentéaria numa “infinidade de tracos acolhidos sem analise critica”. Neste caso, 0
autor defende o estabelecimento de vinculos entre a concepcdo de mundo
criticamente coerente e a compreensao histérica que se deve possuir desta prépria
concepgao, isto €, a unidade entre o pensamento, o conhecimento, a filosofia, a
cultura e a sua historicidade, a consciéncia das fases de seu desenvolvimento e
suas contradicbes com outras concepglOes e sujeitos. Por isso, no pensamento
gramsciano, afirma-se o entendimento de que “ndo se pode separar a filosofia da
histéria da filosofia, nem a cultura da histéria da cultura” (CC 11, v. 1, p. 94). O que
implica no entendimento de que ndo se pode separar o individuo da histéria que
compde sua individualidade, nem a cultura das classes subalternas da historia dos

sujeitos que produzem esta cultura.

Mediante uma andlise critica sobre a historicidade das classes sociais, €
possivel apreender as particularidades que Ihes séo tipicas: as origens, 0s sujeitos,
as causas, os conflitos, as contradi¢bes, as consequéncias, os rumos, as fases de
desenvolvimento que séo determinantes de uma dada realidade humana e cultural.

Conforme expressa Gramsci:
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[...] No sentido mais imediato e determinado, ndo se pode ser filésofo — isto
é, ter uma concepc¢do do mundo criticamente coerente — sem a consciéncia
da propria historicidade, da fase de desenvolvimento por ela representada e
do fato de que ela estd em contradicdo com outras concepgdes ou com
elementos de outras concepcgdes. A prépria concep¢cdo do mundo responde
a determinados problemas colocados pela realidade, que s&o bem
determinados e "originais" em sua atualidade. Como é possivel pensar o
presente, e um presente bem determinado, com um pensamento elaborado
em face de problemas de um passado frequentemente bastante remoto e
superado? Se isto ocorre, significa que somos "anacrbnicos" em face da
época em que vivemos, que somos fosseis e ndo seres que vivem de modo
moderno. Ou, pelo menos, que somos bizarramente "compdsitos”. E ocorre,
de fato, que grupos sociais que, em determinados aspectos, exprimem a
mais desenvolvida modernidade, em outros manifestam-se atrasados com
relagdo a sua posicao social, sendo, portanto, incapazes de completa
autonomia histérica (CC 11, v. 1, p. 95).

Neste caso, afirma-se o entendimento de que as concepc¢fes de mundo sdo
particulares, contextualizadas e vinculadas a certas referéncias, interesses e grupos
sociais; uma concepcao de mundo que se propfe critica e coerente tem que ser
capaz de desenvolver a analise e a critica de sua prépria historicidade, além de se
situar entre os elementos e as contradicdes de outras concepcdes; as concepgoes
de mundo se vinculam as necessidades, problematicas e condi¢des existenciais dos
individuos em uma dada realidade, e como esta, transformam-se, aprimoram-se e
revolucionam-se; o pensamento elaborado e coerente, assim como, 0 pensamento
anacronico e bizarro, ndo se caracterizam como um bloco homogéneo, universal e
estatico; existem grupos sociais desenvolvidos sob determinados aspectos e
atrasados em relacdo a outros, alguns capazes de propiciar avangos sociais e
outros, estagnacao e retrocessos. Como bem expressa Gramsci: “nao existe filosofia
em geral: existem diversas filosofias ou concepcfes do mundo, e sempre se faz uma
escolha entre elas”; “ndo existe um Unico senso comum, pois também ele € um
produto e um devir histérico” (CC 11, v. 1, p. 96); “na realidade, também a ciéncia é
uma superestrutura, uma ideologia [...] a ciéncia jamais se apresenta como uma
nocéao objetiva” (CC 11, v. 1, p. 175).

Nos escritos do autor sardo, evidencia-se a compreensao de que a atividade
intelectual ndo é uma atividade humana exclusiva e restrita de certos sujeitos
capacitados para tal, mesmo que, historicamente, tenham-se constituido categorias
de especialistas com o papel de serem intelectuais. Como afirma: “ndo ha atividade
humana da qual se possa excluir toda intervencéao intelectual, ndo se pode separar 0
homo faber do homo sapiens” (CC 12, v. 2, p. 52). A atividade intelectual € uma

condicdo inerente da existéncia humana, ocorrendo integrada e ativamente em
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qgualquer trabalho, mesmo o trabalho que exige um intenso esfor¢co fisico —
considerado por muitos como trabalho “grosseiro” ou “mecéanico” e, geralmente, por
causa da configuracdo socio-histérica das sociedades de classes, realizado pelas
pelos sujeitos “simples” dos segmentos populares. Ele afirma que, “em qualquer
trabalho fisico, mesmo no mais mecanico e degradado, existe um minimo de
gualificacdo técnica, isto €, um minimo de atividade intelectual criadora”. Partindo
desse pressuposto, compreende-se melhor a importante afirmativa de Gramsci de
gue “todos os homens séo intelectuais, mas nem todos os homens tém na sociedade
a funcao de intelectuais” (CC 12, v. 2, p. 18), ou seja, nem todos se formam como
categoria especializada e exercem profissionalmente a funcdo de intelectual na

sociedade de classes.

O que distingue e caracteriza o intelectual em relagdo ao homem “simples™?
Ao analisar essa questdo, Gramsci observa que é frequente o erro metodoldgico de
explicacdo da categoria intelectual pela adocdo de critérios que sao inerentes as
atividades intelectuais, ou seja, pelo destaque as particularidades das atividades
exercidas intelectualmente (construcbes mentais, leituras, teorias, debates etc.) em
comparacao e detrimento das atividades dos “simples” (trabalhos manuais, bate-
papo, julgamentos informais, cotidianidade etc.). Compreende que os critérios de
caracterizacao das diversas atividades intelectuais devem ser buscados “no conjunto
do sistema de relagcdes no qual estas atividades (e, portanto, oS grupos que as
personificam) se encontram, no conjunto geral das relacdes sociais” (CC, v. 2, p.18).
Ao situarmos as atividades humanas no conjunto dos sistemas sociais, veremos que
os individuos sdo caracterizados conforme determinadas condi¢des, interesses e
relacdes que estabelecem socialmente. O que caracteriza o trabalho do operario, por
exemplo, ndo é propriamente o trabalho manual ou instrumental — parcialidade de
uma realidade mais complexa — que realiza em determinado contexto, mas as
determinadas condicbes e relagbes vinculadas ao seu significado social como
trabalhador e ao produto de seu trabalho. O que caracteriza o significado do trabalho
intelectual ndo é a atividade em si de pensar, mas o significado social que possui o

pensamento e as concep¢des de mundo em uma especifica realidade.

A generalizacdo do humano por uma atividade ou funcé&o particular e
predominante, exercida em determinadas condi¢cdes, possui historicamente um

papel de poder na logica da reproducdo das desigualdades sociais e da exploracdo
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humana. Ao refletirem sobre o que caracteriza a escraviddo como uma invencao
histérica, Marx e Engels (1989) ja haviam-nos esclarecido que a existéncia desta
condicdo humana de subordinacdo ocorre por causa da predominancia de certos
fatores e interesses socio-econémico-culturais determinados entre grupos sociais, e
nao porgue se formulou uma idéia que determinados individuos nasceram para viver
na condicdo de escravo ou em razao das caracteristicas étnicas de certos grupos
sociais ou pelo fato das sociedades possuirem certos valores culturais distintos de

outras culturas.®

Variados sdo os motivos que justificam a atencéo do pensamento gramsciano
com relacdo a atitude e a ética dos intelectuais, especialmente, em sua unidade
organica com 0s movimentos sociais comprometidos com as causas populares.
Dentre os principais aspectos que emergem das idéias de Gramsci, vale destacar: 1)
porque aos intelectuais tem historicamente recaido o papel de ser a melhor
referéncia da construcdo coletiva do conhecimento humano; 2) estes devem ser
constantemente formados para poder conhecer, criticar e agir diante das
transformacdes das praticas e saberes sociais em processo de elaboracdo; 3) por
serem os intelectuais os mediadores e provocadores das massas em relagdo aos
equivocos que necessitam ser superados; 4) porque todos os individuos sao
intelectuais — conforme séo capazes de conhecer uma determinada realidade com
maior ou menor nivel de abstracdo — e se encontram, na perspectiva das classes

revoluciondrias, em luta por um novo devir historico.

2.4 Na periferia da historia: conflitos e contradi¢cdes

Ao tratar sobre o papel revolucionario do intelectual, Gramsci o faz
preocupado em situa-lo na estratégia de construgdo de um bloco histoérico voltado a
hegemonia das classes trabalhadoras. Entretanto, ao analisar a concepcao

gramsciana sobre os intelectuais, tendo por referéncia o contexto da Europa

> Em A Ideologia alemé&, Marx e Engels (1989, p. 37) formularam o entendimento de que a dimens&o
da subjetividade humana (idéias; consciéncia; pensar; representar) encontra-se unida com a vida
material produzida pelos homens: “E mesmo as formulacdes nebulosas no cérebro dos homens sao
sublimacdes necessarias do seu processo de vida material, empiricamente constatavel e ligado a
pressupostos materiais. (...) Ndo é a consciéncia que determina a vida, mas a vida que determina a
consciéncia”.
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ocidental, Macciocchi (1977) considera que esta problematica dos intelectuais ainda
nao foi suficientemente compreendida pelas classes revolucionarias. A
predominancia equivocada de certas tendéncias “obreiristas e dogmaticas” do
proletariado tem contribuido para a resisténcia em relacdo a uma devida e
fundamentada analise do papel do intelectual nos movimentos sociais, 0 que, por
sua vez, ocasiona atitudes de aversado aos intelectuais ou gera certos oportunismos
do movimento ao se ligar aos intelectuais quando convém a participacdo destes no

processo de luta politica, ou seja:

[...] por um lado, a desconfianca e a hostilidade do proletariado em relagéo
aos intelectuais (camada ndo proletaria); por outro lado, servir-se dos
intelectuais como instrumentos, e sobretudo utilizar o “grande intelectual”,
suntuoso adorno para o partido e para 0 movimento, como simbolo vivo de
sua influéncia ideolégico-politica nas “mais altas” esferas do pensamento e
da arte (MACCIOCCHI,1977, p. 187).

Outro aspecto importante a ser considerado, condiz com a tradicdo de
lideranca dos intelectuais membros dos partidos de esquerda — socialistas,
comunistas, entre outros. Historicamente, em geral, tais intelectuais tém agido como
0 segmento de vanguarda da revolucao (considerado o segmento pensante, a elite
com maior capacidade de arquitetar as acdes que serdo postas em pratica pelas
massas), 0 que tem acarretado significativas dicotomias, preconceitos e hierarquias
no interior dos movimentos sociais. Problematica maior quando estes segmentos se
utilizam demagogicamente de discursos em favor das massas e, contraditoriamente,
agem em favor de causas localizadas, com vista a consequéncias sociais restritas e

imediatas.

Considerando estas atitudes, percebe-se que o movimento revolucionario ndo
€ constituido por um “bloco monolitico” de posi¢des unitérias ou grupos homogéneos
ou por sujeitos passivos. Ao contrario, a acao-reflexdo construida pelo movimento
revolucionario se faz no conflito, tanto com os grupos antagdnicos quanto com 0s
segmentos internos que Ihes constituem, sendo marcado por posi¢des diversas que
se fortalecem no confronto dos sujeitos (proletarios e nao-proletarios) e grupos
heterogéneos. Nas situacdes em que se véem conscientes dos limites de seu
conhecimento em relacdo as posi¢cées formuladas pelos intelectuais, as classes
trabalhadoras ndo séo passivas em relacdo as idéias dos intelectuais, as quais s6
sdo incorporadas no movimento quando adquirem sentido na coletividade e se

estabelecem socialmente no movimento.
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Mesmo quando assumem posi¢coes e formulam idéias que vao ao encontro
dos interesses das classes proletarias, freqientemente estas guardam um certo
sentimento de desconfianca em relacdo a otica dos intelectuais, particularmente, em
virtude do historico papel exercido por estes como agentes instrumentais das
classes dominantes. Os intelectuais (filosofos, cientistas sociais, criticos literarios,
educadores etc.) constituem uma categoria de sujeitos com uma tarefa social
especifica, aos quais recai tradicionalmente a tarefa de mediadores ideoldgicos do
consenso, ou seja, mediadores dos interesses e valores essenciais as classes
hegemobnicas, assim como, articuladores das contradigbes das classes em conflito,
intermediando as relagbes entre a superestrutura e a infraestrutura das sociedades,
tanto as de tipo agrario-camponesas como as de tipo capitalista-industriais, de modo
a garantir o consenso das massas em relacdo aos interesses hegemdonicos das
elites dirigentes. No sistema capitalista, cabe aos intelectuais o papel de organizar e
integrar interesses e valores antagonicos, ser sujeito da racionalizacao técnica e
cientifica que assegure as condicbfes essenciais para a hegemonia social.
Fundamentalmente, o que diferencia o intelectual tradicional das massas nao é sua
origem de classe, mas a posi¢cdo e o modo que assume o papel de classe como
intelectual, ou seja, a pratica que desenvolve em atendimento aos interesses
hegemdnicos das classes dominantes em contraposicdo aos interesses das classes

subordinadas de um sistema social.

Frente aos desafios de uma radical transformacéo da sociedade, pelo que ja
se afirmou, é fundamental na perspectiva gramsciana o vinculo organico entre os
intelectuais e as classes subalternas. Como as classes trabalhadoras estdo em
processo de luta pela transformacdo dos varios aspectos que compdem a vida
sociocultural, cabe aos intelectuais expressar com coeréncia as aspiracdes e as
necessidades latentes destas classes em seu processo histérico de lutas. Esta
relacdo ativa e engajada do intelectual com as classes revolucionarias ascendentes
manifesta-se de variados modos na vida e nos escritos de Gramsci, de modo
especial, quando analisa a importancia do resgate historico dos sujeitos e dos

processos de vida nas classes populares.

De modo a clarear o entendimento sobre a necessidade de uma “histéria dos
grupos sociais subalternos” e apresentar algumas importantes indicacoes

metodoldgicas para o estudo destes grupos, Gramsci introduz seu Caderno 25 com
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uma breve analise sobre as repercussfes motivadas pela histéria de vida de Davide
Lazzaretti, em especial, sobre as obras escritas posteriormente a morte deste
protagonista da historia italiana, as quais fazem referéncia a sociedade e a época
em que este viveu. Considerando a pertinéncia dos comentarios tracados por
Gramsci ao nosso estudo, destacam-se alguns aspectos possiveis de generalizacao
a outros contextos e sujeitos situados “as margens da histéria”. A questdo central
colocada por ele e que, geralmente, se repete em relacdo aos movimentos sociais,
diz respeito ao tratamento impositivo e hostil das classes dominantes em relacdo as
classes subalternas, ou seja, sempre existiu na histéria das sociedades uma atitude
discriminatéria, desqualificadora e pejorativa das elites em relacdo as classes
subalternas: “[...] para uma elite social, os elementos dos grupos subalternos tém
sempre algo barbaro ou patolégico” (CC 25, v. 5, p. 131). Dentre os motivos que
justificam esta hostilidade das elites em relacdo as classes subalternas ou esta
tendéncia unilateral de analisar a realidade, certamente, o principal seja o receio de
ascensao dos “simples” a uma condi¢éo superior e, por sua vez, a reconfiguragao do
guadro social de poder. O carater desagregado e ocasional dos grupos populares,
visto como aspecto tipico destes grupos, possui razfes historicas que podem ser
resgatadas nas iniciativas de rompimento ou anulagdo encaminhadas pelos grupos

dominantes em relacdo as praticas de emancipacao do povo, ou seja:

[...] A histéria dos grupos sociais subalternos €é necessariamente
desagregada e episddica. E indubitavel que, na atividade histdrica destes
grupos, existe tendéncia a unificagdo, ainda que em termos provisorios, mas
esta tendéncia € continuamente rompida pela iniciativa dos grupos
dominantes e, portanto, s6 pode ser demonstrada com o ciclo histérico
encerrado, se este se encerra com sucesso. Os grupos subalternos sofrem
sempre a iniciativa dos grupos dominantes, mesmo quando se rebelam e
insurgem: s6 a vitoria "permanente" rompe, e nao imediatamente, a
subordinacdo. Na realidade, mesmo quando parecem vitoriosos, 0S grupos
subalternos estdo apenas em estado de defesa, sob alerta (pode-se
demonstrar esta verdade com a histéria da Revolucdo Francesa, pelo
menos até 1830). Por isto, todo traco de iniciativa autdnoma por parte dos
grupos subalternos deve ser de valor inestimavel para o historiador integral;
dai decorre que uma tal historia s6 pode ser tratada através de monografias
e que cada monografia demanda um acimulo muito grande de materiais
frequentemente dificeis de recolher (CC v. 5, p.135-136).

Atento aos aspectos gerais que compdem as praticas sociais na histéria e ao
conjunto das relacbes e acdes travadas entre os sujeitos envolvidos nos movimentos
sociais, Gramsci foca sua analise tanto em relacdo aos “grandes”, aos protagonistas
das elites (conservadoras ou progressistas), como aos sujeitos menos conhecidos

ou aos grupos subalternos situados em segundo plano no cenario social. Para ele,



121

0S grupos subalternos também sdo merecedores de uma investigacdo historica
aprofundada sobre o processo de seu desenvolvimento — mesmo quando ainda
existem lacunas intransponiveis nesta dificil tarefa historiografica, em razdo das
particularidades dos processos e condi¢cdes vividas por estes grupos. Buscando
indicar pistas que possam responder a este desafio, Gramsci desenvolve as
seguintes consideracfes sobre os “critérios metodolégicos” de investigacdo dos

grupos subalternos:

[...] A unidade histérica das classes dirigentes acontece no Estado e a
histéria delas é, essencialmente, a histéria dos Estados e dos grupos de
Estados. Mas nao se deve acreditar que tal unidade seja puramente juridica
e politica, ainda que também esta forma de unidade tenha sua importancia,
e ndo somente formal: a unidade histérica fundamental, por seu carater
concreto, € o resultado das relagBes organicas entre Estado ou sociedade
politica e "sociedade civil'. As classes subalternas, por definicdo, ndo sao
unificadas e nédo podem se unificar enquanto ndo puderem se tornar
"Estado": sua histdria, portanto, esté entrelagada a da sociedade civil, € uma
funcdo "desagregada" e descontinua da histéria da sociedade civil e, por
este caminho, da historia dos Estados ou grupos de Estados. Portanto,
deve-se estudar: 1) a formacéo objetiva dos grupos sociais subalternos,
através do desenvolvimento e das transformagfes que se verificam no
mundo da producdo econdmica, assim como sua difusdo quantitativa e sua
origem a partir de grupos sociais preexistentes, cuja mentalidade, ideologia
e fins conservam por um certo tempo; 2) sua adesédo ativa ou passiva as
formag0Oes politicas dominantes, as tentativas de influir sobre os programas
destas formagdes para impor reivindicagdes proprias e as consequéncias
que tais tentativas tém na determinacdo de processos de decomposicéo e
de renovamento ou de nova formacéo; 3) o nascimento de novos partidos
dos grupos dominantes, para manter o consenso e 0 controle dos grupos
sociais subalternos; 4) as formacgdes préprias dos grupos subalternos para
reivindicacdes de carater restrito e parcial; 5) as novas formacdes que
afirmam a autonomia dos grupos subalternos, mas nos velhos quadros; 6)
as formagfes que afirmam a autonomia integral, etc. (CC 25, v. 5, p. 139-
140).

Compreende-se, portanto, que ha necessidade de um estudo que considere o
conjunto das forgas em conflito num determinado contexto historico, visto que a
historia ndo se constrdi somente com os “melhores”, ou seja, “sdo necessarias as
energias nacional-populares mais amplas e numerosas” (CC 19, v. 5, p. 52) para que
esta se concretize. Um estudo que venha contribuir com a analise das contradi¢coes
do processo de dominacédo entre classes com interesses distintos, antagénicos e em
luta pela hegemonia — de modo explicitar criticamente as varias “fases”
determinantes da dinamica das forcas inovadoras (das classes subalternas) em seu
processo de ascensdo, adesdo e coesdo como grupos dirigentes e dominantes.
Para Gramsci, a ruptura da unidade orgéanica entre os grupos dirigentes e o povo,

decorrente de um “egoismo estreito” e de uma visao histérica “unilateral”, de certo
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modo, é “uma das causas de dificuldades mais graves para fazer a histéria dos
grupos sociais subalternos e, portanto, a histéria pura e simples (passada) dos
Estados” (CC 25, v. 5, p. 141).

2.5 Educacdo, organizacao politica e emancipacéo popular

As analises de Gramsci em relacdo as questdes educacionais,
prioritariamente, estdo centradas nos fundamentos politico-filoséfico-histéricos da
educacdo’®. Sua atencéo esta centrada nas lutas sociais em favor da construcéo de
uma nova cultura, o que implica, necessariamente, a organizagdo e a acao efetiva
com o propésito da mais ampla socializacdo dos conhecimentos historicamente
acumulados, ou seja, a educagdo do coletivo social com o que had de mais

significativo, critico e coerente na cultura. Como afirma:

Criar uma nova cultura ndo significa apenas fazer individualmente
descobertas “originais”; significa também, e sobretudo, difundir criticamente
verdades j& descobertas, “socializd-las” por assim dizer; e, portanto,
transforméa-las em base de acdes vitais, em elemento de coordenacgéo e de
ordem intelectual e moral. O fato de que uma multiddo de homens seja
conduzida a pensar coerentemente e de maneira unitaria a realidade
presente € um fato “filoséfico” bem mais importante e “original” do que a
descoberta, por parte de um “génio” filos6fico, de uma nova verdade que
permaneca como patriménio de pequenos grupos intelectuais (CC 11, v. 1,
p. 96).

Y

Diante desta desafiadora tarefa, cabe a escola desenvolver uma acao
fundamental e privilegiada na organizacdo de uma nova cultura, o que demanda,
também, assumir um significativo papel de intervencéo e mediacdo no processo de
luta pela hegemonia na sociedade atual. Discutir a escola no bojo da sociedade
capitalista implica, na concepcdo de Gramsci, analisar o projeto de uma nova
hegemonia e a acdes encaminhadas por seus sujeitos (intelectuais e classes
populares) no processo de sua concretizagcdo. Objetiva-se, pois, elevar a consciéncia
do senso comum para uma concepcdo mais elaborada do mundo, de modo
favorecer uma profunda reforma em todas as instancias e dimensdes da vida

humana que se encontram em sintonia com o pensar e agir revolucionario.

® parao aprofundamento deste tema, ver a classica obra de Mario Manacorda (1990), O principio
educativo em Gramsci.
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Se na escola (como em outras instituicbes da sociedade civil) estdo
consolidadas concepc¢des burguesas, o desafio posto as classes revolucionarias € o
de transformar o teor coercitivo deste aparelho para que se construa uma nova
sociedade, sob nova hegemonia. Decorre dai a necessidade defendida por Gramsci
de construgdo da escola unitaria — em meio as contradi¢cdes e limites do préprio
capitalismo — configurada de tal forma que ndo seja “neutra”, liberal, mecanicista,
apolitica. Uma escola comprometida em elevar culturalmente todos os individuos
como intelectuais e propiciar a aquisicdo dos instrumentos de compreensao do
mundo, para que 0s sujeitos apreendam por meio de uma visdo unitéria e coerente a
realidade em seu movimento sdcio-histérico. Uma escola formativa, referenciada em
bases historicas, humanistas, técnicas e cientificas, com condi¢cdes de articular e
desenvolver a cultura geral e o conhecimento cientifico-tecnolégico, o trabalho
intelectual e o trabalho produtivo-profissional. Sobre esses aspectos, escreveu
Manacorda (1989, p. 334):

[...] indagador critico dos aspectos culturais na histéria do desenvolvimento
social, Gramsci relaciona sempre o fato educativo ndo somente ao fato
politico, mas também e especialmente ao ato da producéo e do trabalho ou,
como ele diz, do industrialismo concebido como a continua vitéria do
homem sobre a natureza externa e sobre seus instintos. Deste
industrialismo ele reconhece o centro mais dindmico no americanismo,
auspiciando, todavia, um americanismo “nédo de tipo americano”, isto é, um
desenvolvimento industrial de tipo socialista. Este industrialismo, com sua
exigéncia rigorosa de conhecimentos cientifico-técnicos e de
comportamentos no trabalho e na vida, é para ele também a medida da
relagdo pedagogica, ndo rousseauniana, espontaneista e permissiva, mas
marxiana, exigente e severa, para poder educar, ou melhor, transformar
cada “cucciolo-uomo” = (homem-pequeno animal), inicialmente ligado aos
seus instintos naturais e frequentemente mergulhado em seu folclore
primitivo, num “contemporaneo de nossa época”.

Ele pode assim falar de “unificacdo cultural do género humano”, onde a
unificacdo ou o “conformismo” (termo usado intencionalmente para
provocar) ndo é massificacdo, mas € a elevacdo comum de cada individuo
ao mais alto nivel de consciéncia critica e de capacidade produtiva atingido
pela humanidade na sua histéria. Para ele a personalidade humana livre e
plena ndo pode ser absolutamente obtida pelo “desenrolamento”
espontaneo de qualidades inatas, mas é sempre o0 resultado de um
processo “histérico” penosamente conseguido através da participacdo na
histdria e na vida de todos os homens.

hY

Um importante aspecto a ser considerado, diz respeito a nocado de que
mesmo antes de ser dominante a classe revolucionaria deve ser dirigente. E como
tal, esta deve trabalhar na construcdo de um bloco historico coeso. Situado neste
movimento, recai sobre a escola — e ndo s6 a ela, mas as diversas instancias

produtoras e organizadoras de cultura — uma tarefa fundamental de formacédo dos
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quadros que dardo direcdo a este processo. Nesse sentido, a dimensao unitaria da
escola na perspectiva gramsciana manifesta-se de maneira ampla, ou seja, esta se
preocupa com os diferentes aspectos da vida humana, desde as questdes
relacionadas com o conhecimento as questdes de relacionamento e
comprometimento entre 0os seus sujeitos. Preocupado com a coesao que deve
ocorrer entre os intelectuais e o povo nos processos de sentir-saber, assim se

expressou Gramsci:

O elemento popular “sente”, mas nem sempre compreende ou sabe; o
elemento intelectual “sabe”, mas nem sempre compreende e, menos ainda,
“sente”. Os dois extremos portanto, por um lado, o pedantismo e o
filisteismo, e, por outro, a paixdo cega e o sectarismo. Nao que o pedante
ndo possa ser apaixonado, ao contrario; o pedantismo apaixonado é tao
ridiculo e perigoso quanto o sectarismo e a mais desenfreada demagogia. O
erro do intelectual consiste em acreditar que se possa saber sem
compreender, e principalmente, sem sentir e estar apaixonado (ndo s6 pelo
saber em si, mas também pelo objeto do saber), isto é, em acreditar que o
intelectual possa ser um intelectual (¢ ndo um mero pedante) mesmo
quando distinto e destacado do povo-nacdo, ou seja, sem sentir as paixfes
elementares do povo, compreendendo-as e, portanto, explicando-as e
justificando-as em determinada situagao histérica, bem como relacionando-
as dialeticamente com as leis da historia, com uma concep¢do do mundo
superior, cientifica e coerentemente elaborada, com o “saber”; ndo se faz
politica-histéria sem esta paixao, isto &, sem esta conexao sentimental entre
intelectuais e povo-nagdo (CC 11, v. 1, p. 221-222).

Em seu Caderno 13, sob “inspiracdo” de Nicolau Maquiavel (1469-1527) em
O Principe, Gramsci desenvolve a andlise dos tracos definidores do partido
revoluciondrio moderno, designado por ele de “o moderno principe”, o qual,
determinado pelo desenvolvimento historico, corresponde a um organismo social da
vontade coletiva transformadora. Quanto a sua tarefa, o partido politico deve “ser
anunciador e o organizador de uma reforma intelectual e moral”, atingindo, também,
uma reforma econdbmica, criando as condicdes objetivas “para um novo
desenvolvimento do coletivo nacional-popular no sentido da realizacdo de uma
forma superior e total de civilizacgdo moderna” (CC 13, v. 3, p.18). Tem em vista
colocar em acdo uma forgca pratica de transformacdo-constru¢cdo de uma nova
realidade social, buscando educar politicamente a classe revolucionaria da sua
época. Cabe a este partido superar uma concepc¢ao ja “velha” das relagbes soécio-
materiais por uma outra: “ndo pode existir destruicdo, negacdo, sem uma implicita
construcdo, afirmacao” (CC 13, v. 3, p. 15). Portanto, coloca-se o desafio de
destruir/construir um novo bloco historico definido por uma nova hegemonia, por um

outro tipo de realidade sdcio-econémico-politico-cultural.
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Os partidos sdo, em sintese, as organizacfes sociais mais adequadas de
formacédo dos dirigentes e da efetiva capacitacdo destes na direcdo sociocultural.
Gramsci observa que ndo é automéatica a aceitacdo da direcdo, passando por um
processo de “demonstracdo da necessidade” e racionalidade dessa funcéo.
Portanto, cabe ao “dirigente” (visto como ‘“intelectual”), em uma determinada
sociedade, manter coeso o bloco historico — estrutura e superestrutura — elaborando
a hegemonia dominante e garantindo as bases do consenso para o exercicio do

poder.

A definigcdo estrutural de um partido, no entendimento de Gramsci, dar-se-ia
pela articulacdo de trés segmentos sociais fundamentais: 1) um grupo difuso,
formado por “homens comuns, meédios”, caracterizados pela “disciplina e pela
fidelidade, ndo pelo espirito criador e altamente organizativo”; 2) um grupo coesivo
principal, inventivo, centralizador e disciplinador, ou seja, que organiza e dirige o
partido; 3) um grupo intermediario, articulador do primeiro com o segundo grupo,
apresentando tracos de ambos. Tais grupos (que ndo devem ser vistos como
divisbes “eternas”) existem com uma dindmica mobilidade no interior do partido,
sendo que, em longo prazo, deverao ser superados pelo avanco das organizacdes
sociais. Em suas analises, Gramsci concentra-se no segundo grupo, pois é neste
gue existe a conviccdo férrea da necessidade de solucdo dos problemas
fundamentais, ou seja, a compreensao da necessidade e da importancia de
organizacéo e direcdo de um partido de massas. Segundo ele, é esse segmento que
garante a coesdo organica e a unidade politica do partido. Analogamente,
argumenta sobre a relevancia dos “capitdes” na constituicdo e direcdo de um
exeército: “é mais facil formar um exército (primeiro grupo de elementos) do que

capitdes (segundo grupo de elementos, os dirigentes)” (GRAMSCI, 1985, p. 26).

Analisar metodologicamente como se estabelecem as relagdes de forca € um
fator fundamental de compreensédo da realidade dos fatos, pois possibilita-nos criar
as condi¢cBes para analises histdrico-politicas mais rigorosas e determinantes num
dado contexto. Para Gramsci (1985, p. 45), “deve-se distinguir no estudo de uma
estrutura 0s movimentos organicos (relativamente permanentes) dos elementos que
podem ser denominados de ‘conjunturais’ (que se apresentam como ocasionais,
imediatos, quase acidentais)’. Fazer coerentemente essa distingdo entre o0s

movimentos organicos e ocasionais € um procedimento que deve ser aplicado em
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todos os tempos e situacoes, isto é, ndo s6 quando se verifica um processo
regressivo ou de crise aguda, mas, também, quando se verifica um desenvolvimento

progressista de conquistas sociais.

O complexo e contraditério significado das lutas sociais, caracterizada pelas
relacdes de forca das classes em conflito na determinacdo de uma hegemonia,
necessita de métodos definidos de acdo, dos quais, destacam-se trés formas:
“guerra de movimento”, “guerra de posicdo” e “guerra subterranea”. Conforme o
autor italiano, estas formas podem ser assim caracterizadas: “o boicote é guerra de
posicéo, as greves sao guerras de movimento, a preparacao clandestina de armas e
elementos combativos de assalto € a guerra subterranea" (GRAMSCI, 1985, p. 68).
Ressalta-se que cada classe tem um carater especifico de luta, sendo tolice e
ingenuidade politica a “necessidade de imitar” os meios (métodos) de luta das
classes dominantes em uma determinada sociedade. Vale também lembrar que nas
sociedades modernas (“ocidentais”) as superestruturas apresentam-se muito
complexas e resistentes as transformacdes radicais (mesmo quando existem
grandes crises econdmicas), justificando, assim, a importancia da persuasdo dos
intelectuais como “responsaveis” na direcdo das “acles interativas que irdo
desembocar na construcdo e reproducdo do que Gramsci chamou de ‘sociedade
regulada’ (comunista)” (COUTINHO, 1989, p. 68). Ainda neste particular, analisa
Coutinho (1989, p. 89-94):

A teoria ampliada do Estado é a base que permite a Gramsci responder de
modo original & questdo do fracasso da revolugdo nos paises ocidentais:
esse fracasso ocorreu, supde Gramsci, porque ndo se levou na devida
conta a diferenca estrutural que existe entre, por um lado, as formacoes
sociais do "Oriente" (entre as quais se inclui a da Russia czarista),
caracterizadas pela debilidade da sociedade civil em contraste com o
predominio quase absoluto do Estado-coergéo; e, por outro, as formagfes
sociais do "Ocidente", onde se da uma relacdo mais equilibrada entre
sociedade civil e sociedade politica, ou seja, onde se realizou
concretamente a "ampliacdo" do Estado. E, a partir dessa resposta,
Gramsci péde formular, de modo positivo, sua proposta de estratégia para
0s paises "ocidentais™: nas formacfes "orientais”, a predominancia do
Estado-coercdo impde a luta de classes uma estratégia de ataque frontal,
uma "guerra de movimento", voltada diretamente para a conquista e
conservacdo do Estado em sentido restrito; no "Ocidente", ao contrario, as
batalhas devem ser travadas inicialmente no &mbito da sociedade civil,
visando a conquista de posicdes e de espacos ("guerra de posicdo"), da
direcdo politico-ideoldgica e do consenso dos setores majoritarios da
populacdo, como condi¢cdo para o acesso ao poder de Estado e para sua
posterior conservacao.|...]

Portanto, na "guerra de posicdo" que atravessa uma crise de hegemonia,
preparando-a ou dando-lhe progressivamente solucédo, ndo ha lugar para a
espera messianica do "grande dia", para a passividade espontaneista que
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conta com a irrupcdo de uma explosdo de tipo catastrofico como condicao
para o "assalto ao poder". O critério central para a decisdo da crise é a
iniciativa dos sujeitos politicos coletivos, a capacidade de fazer politica, de
envolver grandes massas na solucdo de seus proprios problemas, de lutar
cotidianamente pela conquista de espacos e posi¢coes sem perder de vista o
objetivo final de promover transformacdes de estrutura que ponham fim a
formacao econdmico-social capitalista.

Outro ponto fundamental de compreensao da analise gramsciana, refere-se a
concepcao de “revolucéo passiva” ou “revolucéo restauracdo”. Segundo Gramsci, a
“revolucdo passiva” apresenta como caracteristica o fato histérico de um
desenvolvimento proveniente da reacdo das classes dominantes em relagcdo aos
movimentos de subversivismo esporadico e desorganizado das massas populares,
ou seja, uma reacao “progressista’ das classes dominantes para conter/evitar a
possibilidade efetiva e radical de transformacao e implantacdo do poder hegemaénico
das classes subalternas. Desse processo de reacdo das classes dominantes,
resultam as “restauracfes progressistas” que, de certa forma, vdo ao encontro de
uma parcela dos interesses e conquistas populares. Assim, deve-se compreender a
“revolucdo passiva” como um processo dialético-histérico de “modificacdes
moleculares que, na realidade, modificam progressivamente a composicao
precedente das forcas e, portanto, transformam-se em matriz de novas
modificacdes” (GRAMSCI, 1985, p.77).

Quando concebe o partido da classe operaria como o elemento organico de
organizacdo e expressdo de uma vontade coletiva, Gramsci ndo deixa de se
preocupar com os perigos de distorcdo e mudanca do aspecto democratico que
deve, entdo, caracteriza-lo como partido revolucionario. Alerta-nos do perigo do
partido revolucionario de “centralismo democratico” tornar-se, ao longo de um
processo histérico, um partido com tracos de “centralismo burocratico”. Somente
uma acdo articulada e organica do partido na sociedade pode garantir “um
centralismo em movimento, isto é, uma continua adequagdo da organizacdo ao
movimento real, um modo de temperar os impulsos da base com o comando da
cupula”, uma continua insercéo de “elementos que brotam do mais fundo da massa
na cornija do aparelho de direcdo que assegura a continuidade e a acumulacéo
regular das experiéncias” (GRAMSCI, 1985, p. 83). Ressalta-se, nesta premissa, a
importancia de se estabelecer o principio do movimento organico, efetivando uma

renovacdo constante do processo tedrico-pratico de construgcdo do partido



128

revolucionario, em torno dos pressupostos que lhes servem de base como partido

das classes populares.

Ao afirmar que o Estado deve ser entendido como “educador”, Gramsci tem
por referéncia o Estado como criador de novos e mais elevados niveis de
humanidade, elaborador de novos tipos de civilizacdo. Para tanto, implica entender
gue a construcdo do Estado (como “educador’) — somente em sua forma mais
elaborada quando determinado pela hegemonia das classes trabalhadoras — nao
resulta de um momento repentino de destruicdo do velho Estado, isto é, resulta de
um processo histérico em desenvolvimento, organizando-se e sendo determinado
ainda antes da conquista do poder pela classe operaria, portanto, um processo

revolucionario em ativo movimento.

Deve-se observar que, com o Estado moderno, todas as relagbes internas e
internacionais tornaram-se mais complexas e estruturalmente mais coesas,
verificando uma transformacgédo quanto aos embates no processo das relacbes de
forca, ou seja, cada vez mais a “guerra de movimento” transforma-se em “guerra de
posicdo”. Neste processo, € fundamental a atencdo para todos os aspectos que o
compdem esta realidade, ou seja, “em virtude do fato de que se atua essencialmente
sobre as forcas econbmicas, [...] ndo se deve concluir que os elementos de
superestrutura devam ser abandonados a si mesmos, ao seu desenvolvimento

espontaneo, a uma germinagao casual e esporadica” (GRAMSCI, 1985, p. 96).

Vivemos o0 desafio da construcdo de um novo bloco historico,
necessariamente coeso e emancipatorio, no qual as for¢cas revolucionarias devem
estar unidas no movimento de superacao da sociedade capitalista. Na organizagao
desta vontade coletiva transformadora, torna-se imprescindivel o encaminhamento
de acgOes articuladas entre as diversas instituicbes e movimento sociais (partidos,
escolas, sindicatos etc.) que possam efetivamente elevar o nivel da consciéncia dos
individuos e propiciar as transformagdes em favor de uma sociedade sem classes,
conduzindo para a supressdo do Estado, como afirma Gramsci, para “a reabsorcao

da sociedade politica pela sociedade civil”.
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2.6 Transformar e socializar a cultura

A importante condi¢do dos individuos possuirem uma concepgao consciente e
coerente em relacdo ao mundo e a vida, uma atitude mais evoluida e autbnoma em
relacdo aos determinantes sociais, € também uma construcdo histérica. Esta
condicdo ndo se manifesta como possibilidade pronta ou imediata nos sujeitos, por
iISso, ndo pode ser considerada como um processo que ocorre automaticamente ou
espontaneamente em suas vidas. Conforme analise anterior, 0 ser humano é um
construto sécio-histérico que se constitui, socializa e educa mediado por interacdes e
intencionalidades entre diferentes sujeitos, por elementos simbdélicos e materiais
historicamente constituidos em uma dada realidade cultural. Se determinados
sujeitos possuem a capacidade de ter consciéncia de sua realidade, de se perceber
como ser ativo na construcdo de sua historia e ndo se deixam levar pelos
determinantes hegemaonicos, consideramos essencial a compreensdo de que
também esta é uma conquista historica, situada num determinado tempo e espaco
social, a qual se faz mediada — no processo de formacao dos sujeitos — por relacdes

heterogéneas, contraditérias e conflituosas entre diferentes grupos sociais.’

Este aspecto, das relacfes sociais e formacdo das consciéncias dos sujeitos,
estad presente na formulacdo de Gramsci quando este se refere as condi¢cdes de
subordinacdo de certos grupos sociais, ou seja, a influéncia das concepcoes
dominantes advindas “mecanicamente” do ambiente exterior como imposi¢cdes de
valores, atitudes e conhecimentos sobre os individuos desde o seu nascimento. Os
sujeitos — quando participam, constroem e concebem a sua realidade histérica — o
fazem situados em determinadas condicbes de socializagdo, o que, por sua vez,
caracteriza um processo conflituoso e contraditério entre diferentes categorias de
sujeitos. Em sua reflexdo, o autor italiano cita algumas das importantes categorias

de sujeitos que exercem um papel ativo no processo de alienacdo dos grupos

" Como bem expressa Brandao (1984, p. 25-26), nas praticas sociais existem relacdes de influéncia
reciproca entre saber e poder: “A diferenca fundamental entre um e outro [saber erudito e saber
popular] ndo estd tanto em graus de qualidade. Esta no fato de que um, ‘erudito’, tornou-se uma
forma prépria, centralizada e legitima de conhecimento associado a diferentes instancias de poder,
enguanto o outro, ‘popular’, restou difuso — ndo-centralizado em uma agéncia de especialistas ou em
um polo separado de poder — no interior da vida subalterna da sociedade. [...] H& um processo
continuo de violéncia simbdlica de dominios de especialistas eruditos sobre profissionais de um saber
e uma pratica populares [...] Ha trocas, conflitos, aliancas e resisténcias. As relacdes do processo
geral do saber ndo sédo autbnomas, vimos, e portanto observam trajetorias de articulagdes politicas
equivalentes a de outras praticas sociais necessarias.”



130

sociais subalternos, sendo estes determinantes na formacéo de uma concepcao de
mundo fragmentada e desagregada do homem “simples”: o “vigario” (expressao da
mistica cristd, sagrada e masculina), o “velho patriarca” (representante de uma
estrutura social-familiar conservadora e machista), as “bruxas” (expressao da mistica
profana, demoniaca e feminina), e o “pequeno intelectual avinagrado” (o pensador
localista, conservador e desatualizado). E importante perceber que a histéria de
formacdo destes mesmos sujeitos, 0s quais sao referéncias determinantes na
formacdo, dominagdo e subordinacdo de outros, também foi determinada por
processos educativos encaminhados em um dado contexto. Historicamente inseridos
em uma realidade, movendo-se com base em determinados principios e interesses,
concepcdes e praticas sociais, vale ressaltar que estes sujeitos nao foram sempre
vigario, velho patriarca, bruxas ou intelectuais, pois fazem parte de categorias

socialmente construidas.

Assim, pode-se apreender que a historia dos grupos sociais, tanto o0s
hegemdnicos quanto os subalternos, se constituem por mediac6es educativas que
caracterizam um processo contraditério de negacéo e afirmacdo de suas vontades,
singularidades e posicdo de poder em uma sociedade. Se determinados grupos
possuem um tipo de consciéncia e outros nao, se alguns sdo capazes de conceber
com coeréncia a realidade em que estdo inseridos e outros agem
inconscientemente, esta é uma condi¢cdo socialmente constituida, uma decorréncia
do sistema de organizacdo e concepcao de mundo e vida, expressao das relacdes
de forca e interesses entre diferentes grupos sociais, e como tal, um desafio a ser
analisado, debatido e superado por aqueles que vivem ou percebem as implicacdes

prejudiciais desta situacéo ao desenvolvimento humano.

Se todos os individuos possuem uma filosofia, uma determinada concepc¢ao
de mundo e vida numa sociedade, e, por sua vez, se 0s elementos que compdem
esta filosofia ou concepcéo estao relacionados e contidos na linguagem aprendida e
usada pelos individuos desde sua origem, é possivel afirmar que na linguagem esta
expresso um maior ou menor nivel de complexidade das concepcbes formuladas
pelos sujeitos. Ao refletir sobre as implicagbes entre linguagem e concepcao de
mundo, Gramsci tem em perspectiva a defesa de uma outra atitude dos individuos
em relacdo as suas representacfes simbodlicas. As limitagbes da linguagem
implicam, para ele, nas limitacbes da percepcado de mundo e no estreitamento da



131

consciéncia e argumentacdo sobre os elementos que compdem a complexidade
cultural. Por isso, o trabalho de transformacdo da cultura passa, impreterivelmente,
pela transformacéo da consciéncia, da linguagem e da subjetividade como um todo.
Com base neste entendimento, especialmente dirigido as classes populares, o autor

italiano formula a seguinte critica e defesa:

Quem fala somente o dialeto ou compreende a lingua nacional em graus
diversos participa necessariamente de uma intuicho do mundo mais ou
menos restrita e provinciana, fossilizada, anacrénica em relacdo as grandes
correntes de pensamento que dominam a histéria mundial. Seus interesses
serdo restritos, mais ou menos corporativistas ou economicistas, nao
universais. Se nem sempre é possivel aprender outras linguas estrangeiras
a fim de colocar-se em contato com vidas culturais diversas, deve-se pelo
menos conhecer bem a lingua nacional. Uma grande cultura pode traduzir-
se na lingua de outra grande cultura, isto €, uma grande lingua nacional
historicamente rica e complexa pode traduzir qualquer outra grande cultura,
ou seja, ser uma expressdo mundial. Mas, com um dialeto, ndo é possivel
fazer a mesma coisa (CC 11, v. 1, p. 95).

A revisdo da historia da cultura em que se empenha Gramsci, apdia-se no
propodsito de compreender as diversidades, as contradicdes, os limites e as
possibilidades de avancos da propria cultura, em beneficio de uma nova
organizagdo social que, efetivamente, seja comprometida com 0S anseios e as
necessidades de sua populacéo. Ele tem por referéncia a construgdo de uma nova
cultura, na qual, seja possivel a revisdo, criacdo, integracdo e socializacdo de

diferentes préticas e concepg¢bes humanizadoras.

Para o éxito desta transformacao — ainda, um devir histérico — € fundamental
gue diferentes esforgos se articulem, individual e socialmente, em torno das acoes e
criacdes dos sujeitos. Ademais, estes esforgcos existem e se encontram em processo
no presente, porém, ndo como realidade vitoriosa e hegemonica das classes
populares, mas como realidade em construcdo — um processo de organizacao e
conquista realizado mediante variadas praticas sociais, como por exemplo, as que
ocorrem historicamente no campo da educacédo popular. Contrariando o0s interesses
dominantes, no interior da prépria sociedade de classes, diferentes movimentos
sociais forjam as conquistas que vao ao encontro de seus interesses. Em

conformidade com este entendimento, afirma Brandao (1984, p. 70):

Nao é apenas em uma sociedade transformada que se cria uma nova
cultura e um novo homem. E ao longo do processo coletivo de transforméa-la
através do qual as classes populares se educam com a sua prépria pratica,
e consolidam o seu saber com 0 aporte da educacéo popular. Pela primeira
vez surge a proposta de uma educacdo que é popular ndo porque o seu
trabalho se dirige a operarios e camponeses excluidos prematuramente da
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escola seriada, mas porque 0 que ela “ensina” vincula-se organicamente
com a possibilidade de criagdo de um saber popular, através da conquista
de uma educacéo de classe, instrumento de uma nova hegemonia.

Ora, a possibilidade concreta de producdo de uma nova hegemonia popular
no interior da sociedade classista é o horizonte da educacdo popular, do
mesmo modo como é aquilo que uma educacéo tradicional de adultos quer
evitar. A possibilidade (a utopia? o projeto histérico realizavel?) de que, por
efeito também da acumulacdo de um poder de classe, através da
organicidade progressiva das praticas dos movimentos populares e do
fortalecimento consequiente do seu saber popular, venha a realizar-se uma
transformacdo da ordem social dominante, em um mundo solidario de
igualdade e justica, € o horizonte que se avista do horizonte da educacgéo
popular.

Para Gramsci, neste processo de construcdo cultural, ndo s6 a incorporacao
de novas descobertas é importante. Para ele, sobretudo, é fundamental que se
encaminhe uma mais ampla difusdo das significativas conquistas realizadas socio-
historicamente, assim como, que se oriente uma formacdo humana com a
capacidade de se posicionar de maneira critica e coerente em relagdo a realidade.
No seu entendimento, 0 que esta em causa na criacdo de uma nova cultura é a
construgdo de uma unidade cultural dos elementos mais significativos acumulados
historicamente, os quais devem ser socializados, aprimorados e vividos no cotidiano
dos individuos, como base de suas acdes vitais. Em principio, defende a
socializacdo do bom senso e a condicdo de existéncia do bom senso como

realizacdo comum dos individuos.

Analisando o tratamento dedicado ao estudo do folclore na Italia'®, Gramsci
apresenta suas “observacfes” em relacdo a este tema, dirigindo sua critica as
concepcgodes que geralmente tem enfocado o folclore como elemento “pitoresco” das
classes populares. Em sua argumentacédo, explicita alguns aspectos interessantes,
dentre os quais, os vinculos e as contradicfes entre 0s aspectos caracteristicos do

folclore, senso comum e conhecimento cientifico:

Seria preciso estudar o folclore, ao contrario, como “concepc¢ao do mundo e
da vida’, em grande medida implicita, de determinados estratos
(determinados no tempo e no espaco) da sociedade, em contraposi¢ao
(também esta, na maioria dos casos, implicita, mecénica, objetiva) as
concepgdes do mundo “oficiais” (ou, em sentido mais amplo, das partes
cultas das sociedades historicamente determinadas) que se sucederam no
desenvolvimento histérico. (Dai a estreita relacao entre folclore e "senso
comum”, que € o folclore filoséfico.) Concepgdo do mundo ndo s6 nao
elaborada e assistematica — ja que o povo (isto é, o conjunto das classes
subalternas e instrumentais de toda forma de sociedade que existiu até

¥ Em 1935, em seu Caderno 27, o autor desenvolve sua reflexdo adotando como referéncia a critica
travada entre autores estudiosos do folclore italiano, nesse caso, Giuseppe Pitré, Giovanni Grocioni e
Raffaele Ciampini (CC 27, v. 6, p. 133-138 e p. 315).
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agora) nao pode, por definicdo, ter concepcdes elaboradas, sistematicas e
politicamente organizadas e centralizadas em seu (ainda que contraditério)
desenvolvimento —, como também mudltipla. E mudltipla ndo apenas no
sentido de algo diversificado e justaposto, mas também no sentido de algo
estratificado, do mais grosseiro ao menos grosseiro, se é que nao se deve
até mesmo falar de um aglomerado indigesto de fragmentos de todas as
concepcdes do mundo e da vida que se sucederam na histéria, da maioria
das quais, alias, somente no folclore é que podem ser encontrados o0s
documentos mutilados e contaminados que sobreviveram.

Também o pensamento e a ciéncia moderna fornecem continuamente novos
elementos ao "folclore moderno”, na medida em que certas nocdes
cientificas e certas opiniées, subtraidas de seu contexto e mais ou menos
desfiguradas, caem continuamente no dominio popular e sao “inseridas” no
mosaico da tradicdo [...] O folclore s6 pode ser compreendido como um
reflexo das condi¢Bes de vida cultural do povo, ainda que certas concepcgdes
proprias do folclore ou perdurem mesmo depois que as condi¢des foram (ou
parecam ter sido) modificadas ou, entdo, déem lugar a combinacbes
bizarras (CC 27, v.6, p. 133-134).

Importante observar nesta afirmativa que Gramsci considera a concepcao
popular como um processo em movimento, uma possibilidade histérica transitéria e
aberta as diversidades do mundo. Por meio de movimentos, praticas e resisténcias
sociais, as classes populares estdo construindo a coeréncia e a unidade das
concepcdes revolucionarias que ja se afirmam em suas praxis — mesmo que ainda
descontinua e ocasional, submissa e subordinada a outras concepcdes
hegemodnicas ou em contradicAo com suas representacdes e seus interesses
socioculturais. Por causa das condicfes historicas vividas até hoje pelo povo, na
condicédo de classes dominadas e subalternas, este ainda “nédo pode, por definicéo,
ter concepcgdes elaboradas, sisteméticas e politicamente organizadas e centralizadas
em seu (ainda que contraditorio) desenvolvimento”. N&o se afirma, portanto, que o
povo ndo queira ou esteja contra as concepc¢des mais desenvolvidas do género
humano. A concepcdo de mundo dos “simples”, caracterizada como “um aglomerado
indigesto de fragmentos” da cultura humana, ndo pode ser compreendida como uma
realidade isolada ou um fator inerente e imutavel das classes populares ao longo da
histéria. Ao contrario, as condicdes de vida do povo encontram-se, direta e
contraditoriamente, relacionadas com as condicbes de subordinacéo, exploracdo e
poder das classes dominantes, as quais, historicamente, se apropriam tanto das
conquistas materiais quanto das conquistas simbdlicas produzidas pelo povo. As
razdes dos limites de compreensdo coerente e unitaria do mundo pelas classes
populares, assim, devem ser buscadas nas condicbes de formacao e de
subordinacéo social destas classes dentro do sistema capitalista. Em toda a histéria

das lutas populares, tem sido uma constante o interesse e a defesa pelo acesso aos
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bens culturais que socialmente se tem produzido, inclusive, as producdes mais
elevadas em diferentes campos da cultura. Entretanto, como é tipico das classes
hegemodnicas, usando de diferentes preceitos ideologicos e sistematicos
mecanismos de coercdo e alienacdo, continuamente o exercicio dos direitos a um

aprimoramento cultural tem sido negado as classes populares.

Em uma sociedade hierarquizada, sob hegemonia liberal-burguesa, a quem
interessa a formacdo das classes subalternas para que possuam uma concepgao
critica, coerente e realista das contradicbes vividas no mundo? Na histéria das
sociedades no capitalismo, a realidade demonstra que este interesse tem-se
manifestado, essencialmente, nos movimentos dos segmentos populares
comprometidos com as mudancas das condi¢cdes de vida e educacdo do povo (dos
“simples” aos intelectuais)'®. Partindo deste pressuposto, depara-se com um
complexo e grande desafio que demanda uma posicdo de classe, isto €,
compreender e assumir conscientemente um papel ativo na constru¢do de uma nova
cultura, uma nova sociedade, onde os individuos possam agir e pensar tendo por
referéncia uma concepcéo historica e dialética de mundo, apoiada no bom senso.
Para Gramsci, o enfretamento desta tarefa somente tera éxito, na medida em que

houver a unidade cultural dos intelectuais com os “simples”:

De resto, a organicidade de pensamento e a solidez cultural sé poderiam
ocorrer se entre os intelectuais e os simples se verificasse a mesma
unidade que deve existir entre teoria e pratica, isto é, se os intelectuais
tivessem sido organicamente os intelectuais daquelas massas, ou seja, se
tivessem elaborado e tornado coerentes os principios e os problemas que
aquelas massas colocavam com a sua atividade pratica, constituindo
assim um bloco cultural e social. Tratava-se, pois, da mesma questao ja
assinalada: um movimento filoséfico s6 merece este nome na medida em
que busca desenvolver uma cultura especializada para restritos grupos de
intelectuais ou, ao contrario, merece-o na medida em que, no trabalho de
elaboracdo de um pensamento superior ao sSenso comum e
cientificamente coerente, jamais se esquece de permanecer em contato
com os “simples” e, melhor dizendo, encontra neste contato a fonte dos
problemas que devem ser estudados e resolvidos? S6 através deste
contato é que uma filosofia se torna “histérica”, depura-se dos elementos
intelectualistas de natureza individual e se transforma em “vida” (CC 11, v.
1, p. 100).

Pelo exposto, é possivel compreender que no vinculo com as classes

subalternas encontra-se “a fonte dos problemas que devem ser estudados e

9 Ao refletir sobre o processo de organizacdo das classes populares, Hobsbawm (1987, p. 406)
argumenta: “o que ‘os pobres’ fazem tem importancia. Mais do que nunca, eles precisam néo s6 de
uma estratégia de pressodes efetivas, mas de planos de acédo — e de organismos capazes de executar
estes planos. Eles ndo estdo martelando de fora do sistema, mas de dentro, com o potencial de
transforma-lo.”
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resolvidos” pelos intelectuais; que os “simples” desenvolvem acles efetivas que
expressam uma concepcao original e unitaria de seus proprios interesses, mesmo
gue ainda de modo desagregado, descontinuo, ocasional; que existem significativos
aspectos compondo um “nucleo sadio” na concepcdo das classes populares, que
vem se desenvolvendo na perspectiva de uma concepcao unitaria e coerente do
mundo; que existem “intuicdbes” de uma realidade futura, na perspectiva de
superacao das condi¢bes subalternas, as quais indicam as possibilidades de um
modo de vida favoravel ao desenvolvimento do género humano mundialmente

unificado.

A par destes aspectos, em conformidade com 0 pensamento gramsciano,
consideramos que o grande desafio do presente tem a ver com a critica das
contradicbes, incoeréncias e limites nas concepgcdes de mundo das classes
populares, especialmente, com o0 desafio e a necessidade fundamental de
engajamento dos diferentes segmentos da sociedade civil nas lutas pela efetiva
transformacdo das condicbes de vida da maioria da populacdo, com a radical
transformacdo da sociedade, com o aprimoramento das préaticas e concepcdes
populares, com o fortalecimento da prépria “moral do povo”. Como bem expressa

Gramsci:

E verdade, assim, que existe uma "moral do povo", entendida como um
conjunto determinado (no tempo e no espaco) de maximas para a conduta
préatica e de costumes que delas derivam ou que as produziram; moral que é
estreitamente ligada, tal como a supersticdo, as reais crengas religiosas:
existem imperativos que sdo muito mais fortes, persistentes e efetivos do
que os da "moral" oficial. Também nesta esfera devem-se distinguir diversos
estratos: os fossilizados, que refletem condi¢des de vida passada e que séo,
portanto, conservadores e reacionarios; e 0s que sdo uma série de
inovacdes, freqlientemente criadoras e progressistas, determinadas
espontaneamente por formas e condicdes de vida em processo de
desenvolvimento, e que estdo em contradicdo com a moral dos estratos
dirigentes, ou séo apenas diferentes dela (CC 27, v.6, p. 135).

Portanto, na concepgao gramsciana, percebe-se que a ascenséo das classes
populares a condicdo hegeménica sempre € evidenciada como uma realidade
possivel e necessaria, valendo-se estas de acfes unitarias e de suas lutas. Vivendo
sob condi¢Bes precéarias na prisdo, em certos aspectos, similar as condi¢des de vida
dos “humildes”, Gramsci sempre se manteve envolvido com as causas progressistas
das classes subalternas, mesmo que, ainda, seu pensamento ndo tenha sido
amplamente compreendido em sua riqueza, dimensédo e implicacbes por estas

classes. Ele tem por referéncia as concretudes historicas de sua época, analisa as
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contradicbes passadas e presentes, investiga os limites e as possibilidades do
“espirito criador popular’, ao mesmo tempo em que trabalha, intensivamente, nas
proposicdes de um novo devir historico. Neste sentido, € justa a compreensao de
George Snyders de que somente aqueles que acreditam nos homens, nas
possibilidades destes serem melhores a cada dia, sdo capazes de engajarem-se na
luta em favor dos avancos revolucionarios. Para o autor francés, em ressonancia
com o0 pensamento gramsciano, 0 envolvimento com 0s avangos e as conquistas
culturais implicam na possibilidade de maior satisfagdo dos seres humanos
afirmarem-se humanamente, “significa que a caminhada em direcdo a verdade, a
apreensdo do real, da mais satisfacdo, abre mais esperanca que permanecer na

incoeréncia, no aproximativo, no indeciso” (SNYDERS,1981, p. 20).

Ademais, percebe-se que a relevancia historica de Antonio Gramsci decorre
ndo sO6 da qualidade e importancia de seu pensamento aos avangos dos
movimentos sociais em diferentes paises, mas, sobretudo, em virtude de seu
exemplo de resisténcia, engajamento, criatividade e esperanca demonstrado ao
longo de sua vida. Comparada aos seus escritos, sua vida foi marcada por lacunas,
descontinuidades e fragmentos, no entanto, sempre em unidade com 0s principios
de sua classe de origem. Como um rascunho humilde, pequeno, impreciso e
provisorio, com o tempo, este foi sendo atentamente trabalhado, transformado e
reinventado no dialogo de seu autor com o mundo — concretizando o desejo
expresso de Gramsci de realizar uma obra com ampla e profunda repercusséo
social. Em sua singularidade, o pensamento gramsciano possui um interessante fio
condutor. Este se apodia na conviccdo de que por intermédio das lutas sociais é
possivel uma nova realidade, é possivel a transformacdo do homem “simples” em
um novo homem, sendo este um ser em condi¢des de construir uma vida solidaria,

digna e consciente de sua humanidade.



3 RELIGIAO, DEVOCAO E TRADICAO: ENTRE CRENCAS, RITUAIS E
ALEGRIAS

Se alguém pensa que é religioso e ndo sabe controlar a lingua,
esta enganando a si mesmo, e sua religido ndao vale nada.
Religido pura e sem mancha diante de Deus, nosso Pai, é esta:
socorrer os 6rfaos e as vilvas em aflicdo, e manter-se livre da
corrupgdo do mundo.

Carta de Tiago®

Cada gota de orvalho em que o sol se reflete brilha um jogo
inesgotavel de cores, e quereis que o sol do espirito — ao refletir-
se em incontaveis individuos e inumeraveis objetos — se
manifeste em uma s6 cor, na cor oficial! A forma essencial do
espirito € a alegria, a luz, e quereis fazer da sombra seu modo
adequado de expressar-se, quereis que s6 ande de traje negro,
como se houvesse uma so flor negra!

Karl Marx?

Em diferentes contextos e situagcdes do cotidiano € comum ouvir expressdes
do tipo: “Se Deus quiser!”, “Gracas a Deus!”, “Vai com Deus!”, “Fique com Deus!”,
“Deus te proteja!”, “Deus me guia”, entre tantas outras. Em geral, estas expressoes
sdo usadas quando se considera necessario o reconhecimento de uma forga
sobrenatural ou a intermediacao de Deus na vida humana. Pronunciadas até mesmo
pelos mais céticos, tais expressdes possuem diferentes sentidos. Para alguns, uma
expressdo de linguagem que reafirma o desejo de alguém em relacdo as outras
pessoas (como, por exemplo, o desejo de saude, paz, felicidade, realizacdo de
projetos). Para outros, expressdo de fé em relacdo as determinacdes ou decisdes
advindas de forcas supra ou infra-humanas (inspiradoras ou regentes de suas
acOes, trajetorias, construcbes, projecbes e concepgbes). De qualquer modo,
expressoes que refletem, em maior ou menor intensidade, o sentido e o sentimento

religioso que permeia historicamente as relagdes humanas.

Mediante a interlocugcdo com autores que referenciam a presente
investigacdo, a seguir, serdo abordados alguns aspectos do complexo campo social
composto pela religidao, devocéao e tradi¢cdo, particularmente, em relagéo ao universo

! cf. BIBLIA SAGRADA. Novo Testamento. Carta de S&o Tiago (Tg 1, 26-27). Disponivel em:
<http://www.paulus.com.br/BP/_INDEX.HTM>. Acesso em: 15 set. 2005.

% Do texto “Observaciones sobre la reciente instruccién prusiana acerca de la censura’, de 1842, na
edicdo mexicana, Marx: Escritos de Juventud — Colecdo obras fundamentales de Marx y Engels 1,
México, Fundo de Cultura Econdmica, 1987, p. 152.
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cultural e religioso vivido no contexto das classes populares — terreno onde movem,
constituem, trocam e afirmam os saberes de devotos-artistas. Aléem de estabelecer
conceitos essenciais a discussdo, dar-se-4 destaque para algumas formulacdes

classicas e recentes sobre o fendmeno religioso e suas implica¢cdes na vida social.

3.1 Delimitando os termos

O fenbmeno religioso, como realidade sdécio-historicamente constituida,
possui uma diversidade de manifestacbes nas culturas humanas, fazendo-se
presente em diferentes tempos e espagos sociais. E sabido que na constituicdo
social de determinados grupos sao imprescindiveis os valores, as praticas, os
significados, as representagdes e 0s sentimentos religiosos. Nesses casos, de
maneira mais ou menos explicita, percebe-se que a dimenséo religiosa constitui-se
como uma referéncia cultural e historica de certos individuos e segmentos sociais,
incidindo significativamente em diferentes aspectos do comportamento humano, nos
valores e nas praticas, no processo de formacao e desenvolvimento, no imaginario e

nas atitudes de determinados sujeitos.

s

Historicamente, a religiosidade se constitui e € constituinte de mdultiplas
culturalidades, as quais fazem-se incorporadas e manifestas com os conflitos

socioculturais. Como expressa Pessoa (2002, p. 3):

As manifestacfes religiosas desses tempos de rapidas transformacdes
incorporam as diferencas religiosas, incorporam a conflitividade prépria do
social, enfim, sdo marcadas por todos esses aspectos. Mas o0 oposto
também é verdadeiro. Toda essa mistura e essa velocidade com que 0s
dramas pessoais sdo processados e classificados segundo os codigos
institucionais da crenca, também marca o nosso tempo.

Certamente que essa diversidade de expressao e manifestacdo do fenémeno
religioso condiz com a forma e o conteldo estabelecido pelo ser humano em suas
producdes-relacbes no mundo — em geral, realizada de maneira difusa, imposta ou

conflituosa®. Compreendendo que todo ser humano é tnico, reconhece-se que cada

® A historia da colonizacdo e dominacdo européia sobre as sociedades existentes nas Américas é
exemplar desta dindmica de conflitos: “En términos generales, cabe decir que las ideas y practicas
religiosas precolombinas tienen intima conexién con una cosmovision que surge de una mentalidad
opuesta de manera diametral a la nuestra: intuitiva (mas que racional), abierta a la naturaleza y al
cosmos (y no encerrada en el ego), comunitarista (y no individualista), en la que todo lo visible es
simbolo de una realidad mayor, de la cual ellos dependen. América — y aqui hablamos sobre todo de
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pessoa tem um modo de perceber, interpretar, relacionar e construir a realidade na
gual faz parte, a0 mesmo tempo, em que também esta se faz constituida,

determinada e situada so6cio-historicamente.

Na relacdo do individuo com o mundo, sédo diversas, complexas e dinamicas
as possibilidades que se apresentam como desafios, problematicas e limites a
compreensao e intervencdo humana, 0 que instaura e motiva, por sua vez,
diferentes maneiras de compartilhar aspiracdes e realizagbes, crencas e condutas,
mitos e ritos, organizacdes e instituicbes. Diante das diferentes problematicas
cotidianas (problemas de salde, econb6micos, relacionamento familiar e outros),
determinados individuos buscam explicacfes, organizam alternativas, satisfazem
necessidades, constroem solugdes, muitas das quais estruturadas no campo
religioso. Pode-se dizer que, € em meio as diferentes problematicas “que nascem as
buscas, frequentemente traduzidas também em termos religiosos. As buscas e
adesoes religiosas ndo sdo necessariamente motivadas por convicgdes teoldgicas”
(PESSOA, 2002, p. 8).

Diferentemente de outras épocas, temos hoje uma melhor compreensédo dos
significados, das contradicbes e das implicagbes em torno das realidades sociais.
Entretanto, muito ainda nos falta para um entendimento apropriado dos diferentes
aspectos, contradicbes e implicagcdes dos fendmenos religiosos nas sociedades
atuais. Com todas as tensfes, discriminagcdes e conflitos de cunho religioso,
presente em variados contextos sociais, percebe-se que prevalece a nogcao de que
se deve reconhecer e valorizar as diferengas entre as religides, respeitar os valores
e as tradicbes que compdem a historia religiosa de um grupo, valorizar a convivéncia
e as particularidades devocionais. Prevalece o entendimento de que 0S grupos
sociais compdem um modo particular de conceber, relacionar, expressar, viver e
construir uma dada realidade social, a qual estrutura-se, justifica-se, legitima-se e
mantém-se por meio de determinadas crencas, mitos, condutas, ritos, organizacdes

e instituicdes.

las altas culturas — representa una notable conservacion de la mentalidad magico-mitica que
constituye uno de los grandes jalones en la evolucién cultural de la humanidad. Por eso, el choque
producido en el siglo XVI no fue apenas entre culturas externas, 0 entre razas, o0 entre productos
histéricos distintos; no fue de ‘mas progresado’ contra ‘retrogrados’, ni de ‘civilizados’ contra
‘barbaros’. Fue, esencialmente, entre dos estados de conciencia. Tal vez por ello fue tan doloroso”
(SCHOBINGER, 1995, p. 50).
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A palavra religido, de etimologia incerta, originou-se da expressao latina
religio (com o sentido de observancia, culto, cuidado, escrupulo, reveréncia ao
sagrado, pratica religiosa), derivando-se do verbo relegere (colher novamente,
reunir, juntar) e religare (ligar, vincular, religar, unir) (RUSS, 1994, p. 251). Da jungéo
do “prefixo re (outra vez, de novo) e o verbo ligare (ligar, unir, vincular)”, a religido se
caracteriza pelo vinculo entre “0 mundo profano e o mundo sagrado, isto é, a
Natureza (4gua, fogo, ar, animais, plantas, astros, pedras, metais, terra, humanos) e
as divindades que habitam a Natureza ou um lugar separado da Natureza” (CHAUI,
1995, p. 298).

Considerando-a numa dimensao subjetiva, a religido condiz com sentimento,
fé, crenca dedicada pelos individuos aos poderes espirituais, as divindades, as
forcas sobrenaturais; condiz com devocao, dedicacdo, reveréncia as entidades —
materiais, imaginarias e/ou simbdlicas — consideradas sagradas, primordiais,
imprescindiveis. Numa dimensao objetiva (social, coletiva e institucional), religido
relaciona-se com culto, homenagens, praticas e ritos dedicados a uma ou mais
entidades sagradas, isto é, divindades, santidades, herdis, idolos, personagens,
entre outros; relaciona-se com observancia, fidelidade, orientagdo, honra aos
principios e preceitos, dogmas e doutrinas que compdem uma organizacao, ordem e

hierarquia social, uma realidade sagrada, um sistema religioso.

Esta ligacdo, vinculo ou unido fundadora de sentidos que caracteriza o
fendbmeno religioso, organiza e qualifica o espa¢co e o tempo das relacfes sociais,
estabelecendo sentidos culturais & vida humana - diferentemente, em certos
aspectos, das relagbes e das representacdes estabelecidas com o mundo natural ou
com certas praticas cotidianas. Como um fendmeno socio-historico-cultural, situado
em um dado contexto e em continuo processo de transformacao, por intermédio da
religido os individuos ou grupos constituem determinados sistemas comuns de
crencas, devocOes, sacralizacbes e consagracdes as entidades materiais e

simbdlicas que compdem um universo particular.

Como parte de um sistema social complexo de multiplas determinacfes e
manifestagdes, a religido comporta particularidades e diversidades em cada tempo-
espaco social, inclusive, diferentes modos de se objetivar no interior de um mesmo

campo religioso. No caso do catolicismo, sua historia é exemplar deste carater

contraditorio, dindmico e conflituoso entre sentidos, crencas, valores, rituais e
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praticas em um sistema religioso, no qual se agregam as pessoas de diferentes
grupos ou classes sociais®. Pode-se afirmar que, simultaneamente, diferentes
praticas, experiéncias e expressfes religiosas se constituem, relacionam e
socializam na tradicao religiosa catdlica, caracterizando as diferentes concepcdes,
devocdes e religiosidades que compdem sua historicidade, organizagdo e
ordenamento institucional — sendo esta tradicdo formada por um corpo social
heterogéneo, maior que a prépria hierarquia instituida, centralizada e eclesial que

oficialmente se conhece®.

Dentre os aspectos que distinguem o modo de ser do catdlico, Brandado
(1987, p. 110) formula o entendimento de que o catolicismo no Brasil se caracteriza
como uma ‘“religido de todos”, ou seja, o catolicismo, além de ser uma religidao
“politicamente dominante em seu campo de relagdes de poder” e demograficamente
a de maior projecdo no Brasil, se apresenta socialmente como “a possibilidade de
todas as categorias de sujeitos sociais possuirem uma mesma religido e

diferenciarem, no seu interior, modalidades préprias de sua religiosidade”.

Ao tratar do catolicismo popular — em suas diferentes possibilidades e
expressbes — é importante perceber que se faz referéncia a um modo de ser
religioso e uma categoria de fiel dentro do catolicismo — distinta, conflituosa,
contraditoria, porém, ndo desvinculada do catolicismo oficial ou institucional. De

acordo com a andlise desenvolvida por Brandao (1987, p. 117-118):

* A descricdo de Pero Vaz de Caminha (1963), em sua Carta de 1500, expressa bem o carater
messianico, impositivo, expansionista e universalista do catolicismo desde os primeiros contatos dos
europeus com as sociedades aqui existentes: “Parece-me gente de tal inocéncia que, se nés
entendéssemos a sua fala e eles a nossa, seriam logo cristdos, visto que ndo tém nem entendem
crenca alguma, segundo as aparéncias. E portanto se os degredados que aqui hdo de ficar
aprenderem bem a sua fala e os entenderem, ndo duvido que eles, segundo a santa tengéo de Vossa
Alteza, se fardo cristdos e héo de crer na nossa santa fé, a qual praza a Nosso Senhor que os traga,
porgue certamente esta gente é boa e de bela simplicidade. E imprimir-se-a facilmente neles qualquer
cunho que lhe quiserem dar, uma vez que Nosso Senhor lhes deu bons corpos e bons rostos, como a
homens bons. E o Ele nos para aqui trazer creio que ndo foi sem causa. E portanto Vossa Alteza,
pois tanto deseja acrescentar a santa fé catdlica, deve cuidar da salvagdo deles. E prazera a Deus
gue com pouco trabalho seja assim!.”

®> Conforme analisa Pierre Bourdieu (2001, p. 52): “As crencas e praticas comumente designadas
cristds (sendo este nome a Unica que tém em comum) devem sua sobrevivéncia no curso do tempo a
sua capacidade de transformacao a medida que se modificam as fun¢des que cumprem em favor dos
grupos sucessivos que as adotam. Do mesmo modo, de um ponto de vista sincrénico, as
representacdes e as condutas religiosas que invocam uma mensagem original Unica e permanente,
devem sua difusdo no espaco social ao fato de que recebem significacdes e fungbes radicalmente
distintas por parte dos diferentes grupos ou classes. Assim, a unidade de fachada da igreja catélica
no século XIll ndo consegue dissimular a existéncia de verdadeiros cismas ou heresias internos que
Ihe permitiam dar uma resposta aparentemente Unica (contribuindo assim para dissimular as
diferencas) a interesses e a exigéncias radicalmente distintos.”
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A idéia de popular, quando referida ao catolicismo, é recente. O fato de que
de uns 20 anos para ca tenham se multiplicado pesquisas, discussfes
tedricas e até mesmo preceitos de hierarquia da Igreja para com o
catolicismo popular oculta a evidéncia de que: a) a propria classificacdo de
popular, oposta a um modo oficial, isto é, legitimo e legitimamente
institucionalizado de catolicismo, € uma construcdo erudita realizada pela
prépria Igreja; b) em principio, um catolicismo popular representa, aos
olhos da ortodoxia, uma forma desqualificada de pratica e imaginario da
religido (algo semelhante ao juizo que um pastor presbiteriano letrado e
conservador profere a respeito do pentecostalismo; aqui, porém no interior
da mesma Igreja ou, pelo menos, dentro de uma mesma religido: o
catolicismo); ¢) apenas em anos muito recentes, na verdade posteriores ao
Concilio Vaticano 1l, e, mesmo assim, em dioceses catdlicas liberais ou
francamente vanguardistas, verificou-se uma paulatina revalorizacdo da
idéia de popular, quando aplicada a um modo proprio de realizagdo
religiosa comunitaria; assim, ser popular passa, de uma expressao arcaica,
desfigurada e profanadoramente concorrente do trabalho legitimo da Igreja,
a ser uma modalidade que caracteriza, no fim das contas, a cultura, a fé e
a identidade religiosa do povo brasileiro; d) uma atitude autoritariamente
desconfiada e controladora dos agentes eclesiasticos d&, aos poucos, lugar
a uma estratégia de compreensédo dos valores religiosos do povo e, mais
ainda, de incorporacdo de elementos do catolicismo popular a propria
liturgia oficial; €) mudancas eclesiasticas no tocante a um modo popular de
ser catdlico, no Brasil, sdo acompanhadas de estudos feitos por agentes de
igreja e cientistas sociais, cujas pesquisas desvelam estruturas, processos
e significados de experiéncias populares de religido que hoje em dia estéo,
pelo menos em parte, incorporados a maneira como alguns setores menos
ortodoxos da Igreja catélica lidam com o catolicismo popular.

Assim, uma identidade catdlica, definida ortodoxamente pela oposicdo
entre uma expressao simbodlica da legitimidade da religido através da Igreja
e uma expressdao ilegitima (ou legitimamente desqualificada e
subalternamente tolerada) de significagdo comunitaria do ser catdlico,
sofre, no Brasil, uma variagcao de grande importancia.

Como tudo que advém das classes populares ou denota ser do povo, tende,
geralmente, a ser tratado como um *“elemento menor” (em relacdo a certos
interesses e condicbes de classe), a ser visto como uma dimensado “inferior”
(resultado de uma visdo de mundo considerada “limitada”, expressdo de um
segmento social dos “dominados”, onde se aglutinam os “subalternos”, a “massa”),
nao é de se estranhar, também, na historia do catolicismo, as criticas, negacdes,
perseguicbes e restricbes dirigidas as manifestacbes e devogles religiosas
populares. Conformando ou reagindo a esta posicdo, que se faz ligada a
determinados interesses, concepc¢des e contextos, a religiosidade popular tem sido
vista, por alguns, como uma categoria ou uma referéncia religiosa negativa —

considerada exdtica, supersticiosa, grosseira ou vulgar — que deve ser superada®.

® Diferentes concepcdes e orientacdes em relagdo as classes populares se fizeram presente na
historia do catolicismo, em geral, com o intuito de manter a unidade e o controle da Igreja sobre os
fieis. Conforme expressa José Carlos Pereira (2003, p. 67-68): “O termo devocdo é popular e
adquiriu, ao longo da Historia, certa conotacdo pejorativa, desenvolvida principalmente no periodo da
Cristandade Colonial, que, por questfes de poder, tinha interesse em desqualificar as manifestacfes
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Por outros, esta tem sido considerada uma referéncia religiosa tipica do povo, uma
pratica particular, significativa e politica de afirmagéo do cristianismo, na qual se
apresentam diferentes concep¢cdes e modos de se processar a religiosidade das
classes subalternas — expressa em diferentes casos, comportamentos e
compromissos, desde aqueles em que os individuos assumem-se como “catolicos
nao-praticantes”, aos casos em que “transborda” uma profunda conviccéao,

dedicacéo e fé’.

A devocao (do latim devotione), dentre outros significados, condiz com a
intencdo, 0 processo, 0 sentimento ou o ato de dedicar, retribuir, cultuar ou
consagrar uma entidade, situacdo ou pessoa. Ademais, implica uma relagcéo de fé,
dedicacao, afeto, veneracdo a uma ou mais entidade eleita individualmente ou por
um grupo de fiéis, vinculada ou ndo com o0s preceitos predeterminados e

institucionalizados de uma igreja.

Constituindo uma dimenséao religiosa, a devogcao popular caracteriza-se,
geralmente, pelas relacées de cumplicidade, alianca, contrato e fidelidade que séo
mantidas entre os devotos e suas divindades — entidades ou santos eleitos em razéo
dos seus poderes, auxilios, beneficios, milagres e benevoléncias, em favor de uma
comunidade ou pessoa em particular, os quais podem ser consagrados,

simbolicamente retribuidos e reconhecidos dentro ou fora de um espacgo

religiosas populares, mantendo assim o controle sobre os fiéis. Apés o Concilio Vaticano Il houve
uma tentativa de substituicdo do termo particular ‘devogao’ ou ‘devocgédo popular’ pelo termo genérico
‘religiosidade popular’. Isso ocorreu desde os primérdios do ‘processo de romanizacdo’ da Igreja
Catélica, mas culminou com o Concilio Vaticano I, com a ‘renovacéo da liturgia’, em que, entre outras
mudancas, as imagens dos santos perderam espaco nos ‘espacos sagrados’ dos templos. A
‘devocao’ passou a ser vista como algo depreciativo, marginal, como manifestacdes de fé (devogdes)
gue ndo se enquadravam no modelo europeu, romanizado.”

! Alguns aspectos que caracterizam o catolicismo corrente no Brasil sdo assim sintetizados por
Brandao (1987, p. 113-114): “Na verdade, é preciso suspeitar de que, em um pais onde uma
dominancia politica da Igreja catélica correspondeu durante quase toda a sua histéria uma frouxa
relagdo cotidiana entre os agentes de igreja e a massa de fiéis, aqueles catdlicos que ndo se
reconhecem participantes da vida da igreja acreditam que a seu modo estéo incluidos legitimamente
na vida da religido: a) vivem as experiéncias de crenca, cultos pessoais, familiares e comunitarios do
catolicismo popular (cuja realidade esta menos em ser das classes populares do que em reproduzir-
se alternativamente fora ou a margem de um controle e uma presenca ativamente social e simbdlica
da hierarquia eclesiastica); b) consideram-se devocionalmente ligados a cultos populares, onde
preceitos doutrinarios, praticas religiosas e imaginarios de reinterpretacdo popular da doutrina da
Igreja constituem, mais do que uma simples expresséao de religiosidade variante, um gquase sistema
relativamente autbnomo e culturalmente peculiar de crenga e culto; c) cumprem esporadica e
interessadamente preceitos de culto determinados pela Igreja (como o batismo dos filhos, o
casamento religioso e a confissdo-comunhado pelo menos uma vez ao ano) e cobram aos sacerdotes
a atualizacdo sazonal de seus compromissos com o sagrado. Esse € o sentido no qual, como afirmei
linhas atras, mais do que uma religido totalitaria, o catolicismo foi e € no Brasil uma religido de todos”.
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eucaristico®. Nesta dinamica relacional, caracterizada por uma intima relacéo de fé
com representacOes, praticas e obrigacdes, temos o0 devoto com suas necessidades
e aspiracoes, limites e incapacidades, peniténcias e peregrinacdes, dirigindo suas
preces, pedidos e esperancas a determinados seres celestes ou santos de sua
devocdo, com quem estabelece relacbes e aliangas — pedir, receber, agradecer e

pagar pelas gracas ou os beneficios materiais e simbdlicos alcangados®.

Por mais imprevisivel ou impossivel que seja o atendimento de suas
necessidades e solicitagdes, para o devoto, a esperanga e a crenga na “graca” a ser
concebida constitui, a0 mesmo tempo, a condi¢cao e a possibilidade para sua efetiva

realizacdo como milagre, experiéncia, cura, intervencdo ou realizagdo espiritual™.

® Como exemplo desta enorme rede de aliancas e devocao entre catdlicos brasileiros, sao

significativos os dados formulados por José Oscar Beozzo e Luis Carlos Luz Marques sobre “Santos
e Santas padroeiros de pardquias e capelas” no periodo do Brasil colénia. Segundo os autores: “Em
um primeiro momento listamos os nomes dos padroeiros e padroeiras de todas as paroquias erigidas
nas doze diversas circunscricdes eclesiasticas brasileiras criadas sucessivamente entre 1550 e 1863.
[...] O nimero de paréquias existentes em 1863 chegava a 1.295. Tendo algumas delas dois
padroeiros, nesta pesquisa levamos em conta 0 nome de ambos. Adicionamos também os padroeiros
das capelas, no caso daquelas curadas. Chegamos assim a um total de 1.349 santos padroeiros
listados” (BEOZZO; MARQUES, 2004, 114). Observar que estes dados se referem apenas aos
santos e santas que eram vivenciados pelos devotos catélicos no periodo colonial (quantos mais
poderiam ser listados se incluissemos 0s santos surgidos em outras épocas e relacionados com
outras religides, em particular, no Brasil?).

° Na analise desenvolvida por Eduardo Hoornaert sobre as influéncias e os primdrdios das praticas
devocionais no Brasil, percebe-se bem as “harmonias” possiveis e as “rupturas” necessarias entre as
praticas religiosas do catolicismo: “Pero no sélo los jesuitas eran devotos. Los documentos de la
época colonial nos hablan de sacerdotes que besaban las imagenes de santos que los beatos
cargaban consigo, o de padres inscritos como ‘hermanos’ en las cofradias, o que hasta vestian el
habito de la orden tercera de San Francisco o del Carmen. Ese cristianismo devocional genero el
clima religioso tipico del Brasil colonial y ‘absorbid’, por asi decirlo, las culturas que vinieron de fuera o
de la tradicién indigena. [...] Los documentos oficiales relegan ese cristianismo a la periferia de sus
consideraciones al clasificarlo como ‘religiosidad popular’. Esa politica corresponde a lo que acontecio
en Europa en relacion ala devotio moderna. Como alli la influencia de la devotio se mostré corrosiva
en relacion al ordenamiento jerarquico de la Iglesia, las autoridades eclesiasticas siempre la miraron
con sospecha y esperaron el momento oportuno para revertir el cuadro, ya que la repercusion de la
devotio era general por toda Europa. La eversion vino con la aparicion del protestantismo en el siglo
XVI — él también influenciado por la devotio, como se percibe con claridad en los escritos de Martin
Lutero —, que paradojicamente ofrecié a la jerarquia la oportunidad para rearticular el proyecto clerical
por medio del Concilio de Trento. En cuanto a Brasil, la armonia entre sacerdotes y beatos, jerarquia
y pueblo mediante la devocién, perdur6 hasta la romanizacion de la segunda mitad del siglo XIX. Con
la multiplicacion de seminarios y la imposicién del modelo romano en la formacion clerical, se formé
un tipo de sacerdote que no tenia mas condiciones de entrar en didlogo con el mundo de los beatos”
$I0—|OORNAERT, 1995, p. 303).

No estudo de Mabel Salgado Pereira (2004), relacionado com a devoc¢do a S&o Judas Tadeu na
cidade de Juiz de Fora, Minas Gerais, € ilustrativo esta dimensédo da vida religiosa: “Para a analise do
crescimento da devogdo em torno de S&do Judas Tadeu, torna-se necessaria a consideragdo de dois
pontos importantes na constru¢éo do imaginario popular: a primeira passa pela prépria hierarquia dos
santos pois, Sao Judas foi apéstolo; e em segundo lugar, a especialidade do santo, causa dos
desesperados. [...] Assim, além de ser um santo especial € também considerado um santo
especialista. A sua especialidade com certeza o torna ainda mais popular, pois é considerado o santo
das causas desesperadas e trata, mais especificamente, dos problemas da vida cotidiana. Neste
sentido, é possivel perceber neste imaginario religioso a crenca entre os fiéis na possibilidade de uma
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Por meio de suas promessas, de seu “voto” (com o sentido de juramento; oferenda
em retribuicdo a uma promessa ou graca alcancada; promessa solene ou suplica
estabelecida com Deus e 0s santos), diferentes obrigacfes se estabelecem, as quais
determinam uma condicdo vital no cotidiano dos sujeitos, ou seja, mediante as
realizacdes das promessas constituem-se, estabelecem-se e pactuam-se certas
projecdes e compromissos para com um tempo futuro, na esperanca de realizacéo
da “graca” o mais perto do tempo presente. Percebe-se que a promessa é uma
declaragédo de fé do devoto, ao mesmo tempo, uma manifestacdo da sua vontade
em relacdo a objetivacdo de uma vida melhor, ou seja, a pretensdo de um desejo
transformado em ato, uma intengdo a ser cumprida, uma escolha que se faz
obrigacéo, geralmente, na expectativa de uma retribuicdo ou, até mesmo, como uma
“simples” satisfacdo pessoal de professar uma crenca. Paradoxalmente, trabalho,

sacrificios e alegrias povoam o universo popular:

Uma vida pobre, de muito trabalho e carecimentos, nado significa
necessariamente uma vida de sofrimento. O povo pobre e fiel tem também
as suas alegrias e ainda diz que precisa se penitenciar para expiar os
pecados — certamente os da nossa condicdo humana, devidos ao simples
fato de termos nascido homens e mulheres. Por isso a sua religiosidade
marcadamente penitente e os centros de peregrinacdo e de festa séo
também espacos de muitos sacrificios expiatérios. O corpo subjugado em
longas caminhadas, jejuns, percursos de joelhos para se chegar aos pés
do santo de devogdo, o carregamento de cruzes e outros objetos sdo o
testemunho de que, para o fiel devoto, o sofrimento do cotidiano de vida e
de trabalho ainda néo é tudo, mas, principalmente, de que o sacrificio em
favor da divindade ndo faz parte do sofrimento da vida. Talvez nem seja
computado como sofrimento e, sim, como contrapartida na obrigacao de
dar, receber, retribuir, principio antropolégico que acompanha
historicamente a maioria dos grupos humanos até hoje conhecidos
(PESSOA, 2005, p. 36).

E por esta razdo, dentre outras, que se pode compreender a motivacao,
dedicacéo, responsabilidade, autonomia e conviccdo mantida pelos devotos em
suas diferentes praticas e expressdes, em especial, nas manifestacbes que se
afirmam como produtores de uma cultura religiosa e artistica especifica, como no

caso, das Folias de Santos Reis e outras manifestacées do catolicismo popular.

‘comunicacao divina’ entre 0 santo e Deus, o que facilita a obtencdo da graca pelo fiel através da
mediacdo do santo. Mas, ao mesmo tempo ja se observa em muitos pedidos uma relacdo ambigua
entre o fiel e o santo, porque ao fazer o pedido nédo se dirige ao santo, mas diretamente a Deus ou a
Jesus Cristo, a divindade maior, minimizando a funcdo mediadora do santo” (PEREIRA, 2004, p.
136).

" Contrariando as posicbes que afirmam o desaparecimento das tradicdes populares em uma
“sociedade globalizada”, é esclarecedor o argumento de Pessoa (2002, p. 4-5): “O capital ndo gosta
de fronteiras. Também ndo quer ter patria. Quer ter o0 mundo inteiro como mercado, como espaco
para obtencdo de lucros. Para que o capital alcance esse fim, caem governos e sobem governos,
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A par dessas nocdes e considerando os objetivos e limites tracados para esta
analise, faz-se importante destacar que: (a) é inegavel a significacéo e o papel social
exercido pela religido na constituicdo e na realizacao da existéncia humana — dentre
outros aspectos, expressa historicamente como uma referéncia explicativa, uma
forma de justificativa ou de alento em relacdo as contradicdes (sofrimentos,
injusticas, fatalidades) vividas no mundo, assim como uma manifestacdo comum e
singular de ser-viver-construir a prépria vida social, em especial, entre individuos ou
grupos subalternos; (b) os sentidos e a validade social da religido, religiosidade e
devocdo devem ser buscados em suas particularidades, contradicoes e
historicidade, devendo ser estas compreendidas nas relacdes e nas praticas que
compdem a complexa existéncia da vida social, que se caracteriza em permanente
conflito, movimento e transformacdo; (c) como fendmenos socioculturais,
historicamente determinados, a religido, a religiosidade e a devocéo se distinguem
tanto entre os individuos como em cada tempo-lugar nas sociedades; (d) tanto
guanto outras praticas ou expressées do humano, ndo existem neutralidades nas
proposicdes e praticas advindas do campo religioso, sendo elas individuais ou
institucionais; (e) véarias motivacfes (individuais e coletivas) contribuem para a
determinacdo, a constituicdo, a renovacdo e a permanéncia de um grupo em torno
de um fendmeno social como as Folias de Santos Reis, no entanto, deve-se
reconhecer que a motivacao religiosa € basilar, ou seja, a religiosidade € fio
condutor de sentidos, momentos e processos rituais, educativos e estéticos que se

articulam na constituicdo desta tradi¢ao.

desaparecem empresas e surgem outras. Nesse redemoinho todo, o que pensar das nossas
tradicGes populares, especialmente das tradicfes religiosas? Congadas, folias de Reis e do Divino,
pastorinhas, benzecdes, romarias, Bumba meu Boi, novenas de santos padroeiros, cavalhadas e
outras tantas devocdes compuseram as lembrancas e a mentalidade de sucessivas geragdes
brasileiras, fazendo acontecer o chamado catolicismo popular. Assim é chamado por serem praticas
religiosas organizadas por grupos e liderangas fortes do meio do povo, principalmente no meio rural e
em pequenas cidades, sem, necessariamente, dependerem da atuacdo dos agentes ordenados da
Igreja. Pois bem! Se tudo é mundializado, essas tradicées tenderdo a desaparecer. Tudo indica que
nao. [...] ninguém precisa mais ficar com vergonha de dizer que gosta das coisas simples, seja em
termos das nossas comidas caseiras tipicas, seja em termos das dancas tradicionais, seja em termos
dos rituais religiosos tradicionais. E por isso que ha sinais visiveis de recuperacdo de praticas do
catolicismo popular que pareciam condenadas ao desaparecimento.” Vale ainda acrescentar que este
contexto de “recuperacdo”, no qual se situam também as Folias de Reis, pode possuir ou possui
motivacBes advindas de outros interesses (pessoais e coletivos, internos e externos aos proprios
grupos), dentre 0s quais se sobressaem os interesses midiaticos e financeiros.
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3.2 Nem Opio, nem ilusdes

O entendimento sobre religido entre os autores que se referenciam do
pensamento marxiano sempre foi diverso e polémico, tanto quanto ocorre com
outros estudiosos e campos tedricos que se propdem e se dedicam a tratar dos
fendmenos socioculturais*®>. Na abordagem da referida tematica, diferentes
interpretacdes ja foram desenvolvidas em torno das formulacdes de Karl Marx sobre
religido, muitas das quais, no entanto, contribuindo para a reproducao de nocbes
parciais, indevidas ou tendenciosas de seu pensamento (FROMM, 1993;
LESBAUPIN, 2003; LOWY, 2000; SEVE, 1975).

E sabido que o foco das tematicas e analises desenvolvidas por Marx n&o se
centra na religido, por sua vez, é motivo de sua investigacao tratar dos efeitos e das
implicacbes do fendmeno religioso na vida social. O entendimento dos pressupostos
gue compdem a critica marxiana, certamente, ndo podem ser considerados de
maneira isolada ou desvinculados dos contornos de um referencial mais amplo —
relacionado com os determinantes fundamentais & emancipacdo humana. E
equivocado pensar a concepg¢do de Marx ndo reconhecendo sua preocupacao com
a subjetividade, a moralidade, o espiritual, a natureza humana, a humanidade, a
condicao para que os individuos possam agir, ter e viver uma vida plena de sentidos,
na perspectiva de superar o estado de alienacdo e subjugacdo que, historicamente,
a maioria dos sujeitos se encontram. E um erro concluir que ele tenha valorizado o
mundo “material” em detrimento do “espiritual”’, sobrepondo ou dicotomizando estas

dimensdes do humano.

Sem desconsiderar o0 contexto no qual e para o qual se dirigia Marx, é
importante ressaltar que seus escritos continuam mantendo, ainda hoje, a vitalidade,
a pertinéncia e o rigor, como uma critica a hegemonia capitalista. Buscando
responder aos conflitos sociais de seu tempo (muitos dos quais, permanentes na
atualidade), Marx foi um analista atento aos diferentes aspectos das sociedades e
aos movimentos que emergiam como resposta as problematicas, contradicbes e

necessidades da modernidade, em especial, no contexto das sociedades européias.

2 Dentre os autores marxistas gue abordaram a religido, além das contribuicdes de Karl Marx e
Friedrich Engels, se destacam: Karl Kautsky, Vladimir llitch Lénin, Rosa Luxemburgo, Antonio
Gramsci, Ernst Bloch, Georges Sorel, Lucien Goldmann, Michéle Bertrand, Michael Léwy, José Carlos
Mariategui, Enrique Dussel, Florestan Fernandes, entre outros.
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Seu pensamento coaduna com a construcdo de um novo projeto social,
historicamente arquitetado como uma alternativa de emancipagdo humana. Tem ele
uma perspectiva de contraposicdo e superacdo da dinamica social vigente no
sistema capitalista, que se caracteriza por relacbes de forca e poder em uma
sociedade de classes — estruturada com base na expropriagdo, alienacdo e

desumanizacéao dos individuos.

Ha mais de um século, além de uma referéncia teorica, a obra de Marx tem
contribuido com os pressupostos de diferentes movimentos e praticas sociais que se
organizam com o propdsito de uma real e radical transformag¢édo da atual “ordem
social”. Como bem expressa Erich Fromm, no seu Prefacio da edicdo portuguesa

dos Manuscritos Econdmico-Filos6ficos:

Marx foi um humanista para quem a liberdade, a dignidade e actividade
constituiam as premissas fundamentais de “genuina sociedade”. Como
humanista, acreditou na unidade de todos os homens e na capacidade do
ser humano para criar uma nova harmonia com o homem e com a
natureza. Mas Marx, embora compartilhando as intencdes e o designio de
Espinosa e de Goethe, acrescentou uma nova dimensdo ao humanismo.
Reconheceu que a educagdo ndo chega para transformar o homem.
Descobriu que o ser humano €, em larga medida, determinado pelo modo
de vida e que, se o homem quer mudar, tem de modificar as circunstancias
gue o aprisiona. No capitalismo — pensou Marx —, o0 homem concebe-se
COmo a pessoa que possui e usa muito, mas que é pouco. Portanto, de
maneira a criar a base para o livre desabrochamento das potencialidades
do homem, a humanidade terd de abolir a estrutura sécio-econémica que,
por sua propria natureza, favorece a cupidez e o instinto de posse do
homem. A socializacéo e a planificagcdo sdo meios para este fim, e ndo fins
em si mesmos. O socialismo, se se limita apenas a esfera da economia,
ndo é humanismo; também né&o sera socialismo (FROMM, 1993, p. 13-14).

E neste horizonte que se situa o fundamento basico da critica marxiana a
religido™®. Considerando a religido como uma dimensé&o sécio-histérica da realidade
humana, afirma Marx que “0 homem faz a religido”, ou seja, o ser humano € o
protagonista das representacfes, crencas, supersticées, verdades, concepcdes que
estabelece com/no mundo. Situada historicamente nas relagdes sociais, a religido se
caracteriza como “a autoconsciéncia e o sentimento de si do homem, que ou nédo se
encontrou ainda ou voltou a perder-se”. Dito de outro modo, a religido caracteriza-se

como a “autoconsciéncia e sentimento de si” estabelecido pelos individuos em

% Tomar-se-a4 como base, particularmente, a concepcao formulada por Marx (1993, p. 77-93) no livro
Manuscritos Econdmico-Filoséficos, no texto “Contribuicdo a Critica da Filosofia do Direito de Hegel.
Introducéo”, que foi traduzido originalmente do alem&o para o portugués em 1975 e editado em
Lisboa pela Edi¢cdes 70. Neste texto, publicado inicialmente em 1844 nos Anais Franco-Alemées,
Marx desenvolve uma analise critica sobre a filosofia hegeliana e suas implicacdes com o Estado
moderno e a sociedade civil no contexto do século XIX, tendo por base — em sua formulacéo inicial —
alguns dos pressupostos que norteiam a sua producéo tedrica posterior.
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relacdo aos ideais, valores e situacfes que compdem um determinado processo de
vida, afirmando uma determinada humanidade ou um modo de ser do individuo

numa dada realidade. Continua ele:

[...] A religido é a teoria geral deste mundo, o seu resumo enciclopédico, a
sua logica em forma popular, o seu point d’honneur [sua dignidade]
espiritualista, o seu entusiasmo, a sua sancao moral, 0 seu complemento
solene, a sua base geral de consolacdo e de justificacéo. E a realizacio
fantastica da esséncia humana, porque a esséncia humana ndo possui
verdadeira realidade. Por conseguinte, a luta contra a religido é
indiretamente a luta contra aquele mundo cujo aroma espiritual é a religido
(MARX, 1993, p. 77-78).

Situado socio-historicamente, o ser humano — com todas suas diversidades,
contradi¢cBes e limites — € o0 centro das necessidades e dos “pedidos dirigidos aos
céus”; & o construtor das relacdes e sentidos que afirmam, justificam, explicam e
motivam sua existéncia. E neste processo, enquanto faz a religido, o homem se
constroi como ser social também religioso, pois, a religido € uma das formas de
expressdo do humano que se projeta em direcdo ao bem estar de sua natureza —
mesmo que, em muitos casos, de maneira incerta, difusa, imprevisivel, contraditéria

e inconsciente.

A par deste entendimento, constata-se que a critica marxiana esta
direcionada especialmente para o papel social instituido e assumido ao longo da
histéria pela religido na realizacdo humana dos sujeitos, ou seja, o papel da religido
no processo de humanizacdo do ser humano, propiciando a este, concreta e
indiscriminadamente, a satisfacdo de suas dimensdes materiais e espirituais, 0 seu
desenvolvimento ético, moral, cultural e a sua realizagdo como ser individual e
social. Nessa perspectiva, tendo por referéncia a tradi¢cao judaica e cristd na Europa,
a sua critica a religido tem como proposito superar o que tem sido realizado
contraditoriamente pela religido até entdo, quando esta contribui na conducéo e na
formacdo dos individuos para as “felicidades ilusorias”, ou seja, as felicidades

aparentes, imediatas, parciais. Pelo que afirma:

[...] Mas o0 homem n&o é um ser abstracto, acocorado fora do mundo. O
homem é o mundo do homem, o Estado, a sociedade. Este Estado e esta
sociedade produzem a religido, uma consciéncia invertida do mundo,
porque eles sdo um mundo invertido. [...]

A miséria religiosa constitui a0 mesmo tempo a expressao da miséria real e
0 protesto contra a miséria real. A religido é o suspiro da criatura oprimida,
o intimo de um mundo sem coracdo e a alma de situacdes sem alma. E o
6pio do povo.
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A abolicdo da religido enquanto felicidade iluséria dos homens é a
exigéncia da sua felicidade real. O apelo para que abandonem as ilusGes a
respeito da sua condi¢do € o apelo para abandonarem uma condi¢ao que
precisa de ilusBes. A critica da religido é, pois, em germe a critica do vale
de lagrimas de que a religido é a auréola (MARX, 1993, p. 77-78).

Neste caso, entendendo que a “religido” se afirma socialmente como uma
ideologia — uma “concepc¢do invertida” de mundo, uma “ilusdo” que se faz
reproduzida e articulada nas atuais instancias do Estado e da sociedade civil —, é
compreensivel a sua preocupacdo com a “critica da religido”, com o intuito da sua
abolicdo ou superacdo™®. Considerando que o pressuposto essencial de toda critica
€ superar as “ilusées” que corroboram com a alienacédo do ser humano, sua critica é
pontual, dirigida especificamente & dimensdo negativa e destrutiva da “esséncia
humana” que se configura em uma visdo invertida e fantasiosa (ideoldgica) de
conceber e viver o real — situagdo essa propiciada por diferentes instancias e
condi¢cBes sociais no capitalismo, dentre as quais, inclui-se a religido, no sentido de

“felicidade iluséria” e “miséria real’®. Sua critica esta voltada para os fatores e as

“ Em A Ideologia Alema, com o propésito de formular a critica ao pensamento vigente na Alemanha,
Marx e Engels caracterizam a ideologia como um fendmeno social por meio do qual os individuos ou
as classes sociais se utilizam para impor e reproduzir determinadas concepcdes, representacfes ou
idéias tidas como verdadeiras — servindo esta para ocultar, encobrir, justificar e escamotear certos
valores, percepcdes ou pensamentos que interessam as classes dominantes em uma sociedade. A
ideologia, ali tratada como um conceito pejorativo, condiz com as ilusdes e as aparéncias sobre o
mundo, o sentido inverso das coisas, a consciéncia superficial, imediata e deformada sobre a
realidade, sendo estas tomadas como justificativas ou verdades nas “cabecas dos homens”.
Conforme analisa Michael Lowy (1988, p. 12), o termo ideologia possui um percurso e um sentido
diverso ao longo da histdria: “O conceito de ideologia ndo vem de Marx: ele simplesmente foi
inventado (no sentido pleno da palavra: inventar, tirar da cabeca, do nada) por um fildsofo pouco
conhecido, Destutt de Tracy, discipulo de terceira categoria dos enciclopedistas, que publicou em
1801 um livro chamado Eléments d’ldéologie [no qual, orientando-se pelo “cientificismo do
materialismo vulgar”, a ideologia é analisada como um “subcapitulo da zoologia”]. [...] Alguns anos
mais tarde, em 1812, Destutt de Tracy e seu grupo, discipulos todos do enciclopedismo francés,
entraram em conflito com Napoledo que, em um discurso em que atacava Destutt de Tracy e seus
amigos, os chamou de idedlogos. No entanto, para Napoledo, essa palavra ja tem um sentido
diferente: os idedlogos sdo metafisicos, que fazem abstracéo da realidade, que vivem em um mundo
especulativo. [...] E esse o caminho tortuoso do termo: comega com um sentido atribuido por Destutt,
gue depois é modificado por Napoledo e, em seguida, € retomado por Marx que, por sua vez, lhe da
um outro sentido. Em A Ideologia Alema, o conceito de ideologia aparece como equivalente a iluséo,
falsa consciéncia, concepgdo idealista na qual a realidade € invertida e as idéias aparecem como
motor da vida real. Mais tarde Marx amplia o conceito e fala das formas ideol6gicas através das quais
os individuos tomam consciéncia da vida real, ou melhor, a sociedade toma consciéncia da vida real.
Ele as inumera como sendo a religido, a filosofia, a moral, o direito, as doutrinas politicas, etc.”

!> Conforme expressa Friedrich Engels: “[...] A religido nasceu, numa época muito primitiva, das idéias
confusas, silvaticas, que os homens se faziam sobre sua prépria natureza e sobre a natureza exterior
gue os rodeava. Toda ideologia, entretanto, uma vez que surge, desenvolve-se em ligacdo com a
base material das idéias existentes, desenvolvendo-a e transformando-a por sua vez; se nao fosse
assim, ndo seria uma ideologia, isto é, um trabalho sobre idéias conhecidas como entidades dotadas
de substancia prépria, com um desenvolvimento independente e submetidas tdo apenas as suas
préprias leis. Os homens, em cujo cérebro esse processo ideoldgico se desenrola, ignoram
forcosamente que as condi¢cdes materiais da vida humana sdo as que determinam, em Ultima
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condicbes sociais que determinam o entorpecimento das pessoas no mundo,
portanto, contra 0os mecanismos que levam a alienacgéo, a indiferenca e a justificacéo
“facil” ou “divina” dos problemas humanos. Por esta razdo, certamente, € que se
pode comparar a religido como uma droga, isto €, “o 6pio do povo” — por causa do

efeito que esta provoca de “desligamento” dos individuos com a realidade™®.

Seu argumento € contra a “fé cega” e as concepcdes limitrofes mantidas por
individuos, classes ou instituicbes sociais que se contentam com uma realidade de
subordinacdo e marginalizacdo dos sujeitos “oprimidos”; contra a utilizagdo da
religido como instancia apaziguadora, justificadora e consoladora do sofrimento
humano que, historicamente, tem sido gerado pela exploragdo, opressao e
dominacdo em diferentes sociedades e classes sociais; contra a no¢cdo de que a
vida é pré-determinada por forcas divinas ou que o0s sujeitos — conforme suas a¢des
e meéritos — somente terdo suas recompensas em uma outra vida apos a morte.
Anéalogo ao “6pio”, a religido pode conduzir os individuos para uma condicdo de
dependéncia das ilusfes e uma visao turva ou equivocada de suas reais condicdes.
Tanto a “miséria real” quanto a “miséria ideoldgica” e “religiosa” é combatida por
Marx, visto que sdo misérias que se relacionam e se constituem reciprocamente, e,

em ultima instancia, sao prejudiciais ao préprio ser humano.

Defendendo a abolicdo da “miséria” em suas diferentes formas, reproduzida
tanto pela religido quanto pelo Estado e a sociedade capitalista, o pressuposto
marxiano apoia-se na compreensdo de que é fundamental o estabelecimento de

novas relacdes e condi¢cdes sociais para a concretizagdo das “riquezas humanas”

insténcia, a marcha desse processo, pois, se ndo o ignorassem, ter-se-ia acabado toda ideologia”
gg/IARX; ENGELS, s/d, v. 3, p. 203).

A explicacdo sobre o uso desta expressdo por Marx, € assim analisada por Gramsci no Caderno
16: “E provavel que a passagem da expresséo "6pio da miséria", usada por Balzac acerca da loteria,
a expressao "6pio do povo" acerca da religido, tenha sido ajudada pela reflexdo sobre o pari de
Pascal, que aproxima a religido do jogo de azar, das apostas. Deve-se recordar que justamente em
1843 Victor Cousin identificou 0 manuscrito auténtico de Os Pensamentos de Pascal, editados pela
primeira vez em 1670 por seus amigos de Port-Royal, com muitas incorre¢fes, e reeditados em 1844
pelo editor Faugére a partir do manuscrito identificado por Cousin. Os Pensamentos, em que Pascal
desenvolve o argumento do pari, sdo os fragmentos de uma Apologia da religido cristd que Pascal
nédo levou a cabo. [...] Além disto, deve-se ver se Baudelaire, no titulo de seu livio Os paraisos
artificiais (6 mesmo no tratamento do tema), ndo terd se inspirado na expressdo "6pio do povo": a
férmula pode ter chegado a ele indiretamente a partir da literatura politica ou jornalistica. Nao me
parece provavel (mas nao se pode excluir) que existisse ja antes do livro de Balzac alguma expressao
na qual o 6pio e outros estupefacientes e narcéticos fossem apresentados como meios para gozar um
paraiso artificial. (E preciso lembrar, de resto, que Baudelaire participou, até 1848, de uma certa
atividade prética, foi diretor de semanarios politicos e teve papel ativo nos acontecimentos
parisienses de 1848.)" (GRAMSCI, 2001, vol. 4, p. 16-18).
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em todos os seus sentidos, de modo propiciar a realizacdo de uma “real” felicidade
entre os individuos. A critica da religido tem como pressuposto que “0 homem é para
0 homem o ser supremo” e, por conseguinte, “0 imperativo categorico de derrubar
todas as condicbes em que o homem surge como um ser humilhado, escravizado,
abandonado, desprezivel” (MARX, 1993, p. 86). E condicdo essencial ao
desenvolvimento mais elevado do ser humano, como possibilidade de sua auto-
emancipacdo, derrubar tudo que o mantém no estado de ilusdo, degradacéo,

alienac&o e subordinacéo®’.

Considerando outros aspectos deste entendimento, em certos casos, a
religido constitui-se também como um “protesto”, uma aspiracdo e uma reacao da
“criatura oprimida” em relagéo a miséria vivida no real. “A religido é o suspiro” do ser
humano oprimido que reage a sua condicdo existencial, mesmo que, em geral,
preservando seu carater conservador e contraditorio, aceitando ou conformando com
uma dada condicdo social. Ademais, a religido pode ser entendida como um
determinado estado de animo, idealizacdo e esperanca, assim como, o alento, o
desejo e a vontade de concretizacdo de uma outra realidade, mesmo que idealizada,
difusa ou impossivel de ser concretizada. Dito de outro modo, a religido é a
expressao — “o coracao” e “a alma” — do ser humano carente de humanidade, ainda
gue circunscrito por certos limites e imposicdes que lhes sdo desfavoraveis numa

sociedade capitalista.

Atentando-se para os riscos de uma interpretacdo dualista e idealista de
realidade, que pode dicotomizar, por um lado, uma “realidade verdadeira” — o real, a
concretude, a materialidade, a esséncia, o homem, a verdade — e, por outro lado,
como sua contra face, uma “realidade fantastica” — idealizada, ilusoria, alienada,
espiritual, falsa, invertida, aparente —, a critica da religido esta fundamentada no
desejo de uma nova construcédo da realidade humana, onde os individuos possam

viver e satisfazer com liberdade seus desejos, crencas e ideais, sem uma

" para Michael Léwy (2000, p. 11), o pensamento de Marx e Engels formulado no século XIX, ainda
mantém sua vitalidade como critica a condicéo religiosa vivida ainda hoje: “Sera que a religidao ainda
€, como Marx e Engels a consideravam no século XIX, um reduto da reacdo, do obscurantismo e do
conservadorismo? Sera que ela ainda € uma espécie de narcético, que intoxica as massas e as
impede de pensar e de agir claramente em seus proprios interesses? Em grande medida, a resposta
€ ‘sim’. A visdo de Marx e Engels se aplica muito bem as correntes fundamentalistas das principais
religibes (cristd, judaica e muculmana), ao conservadorismo catélico, a maioria dos grupos
evangélicos (e sua expressdo da chamada ‘Igreja Eletrdnica’) e a maioria das novas seitas religiosas
— algumas das quais, como a conhecida Igreja de Moon, ndo sdo nada mais que uma combinagéo
cuidadosa de manipulacao financeira, lavagem cerebral obscurantista e um anticomunismo fanatico”.
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desvinculacao, portanto, entre as necessidades, condicdes e realizacdes espirituais
e materiais que lhes s&o fundamentais. Considerando a religido em seu carater
ideoldgico, a critica de Marx tem como foco elevar a condicdo humana, ao tratar o

ser humano como o centro e o construtor de sua histéria. Conforme afirma:

[...] A critica da religido liberta 0 homem da ilusdo, de modo que pense,
actue e configure a sua realidade como homem que perdeu as ilusées e
conquistou a razdo, a fim de que ele gire em torno de si mesmo e, assim, a
volta do seu verdadeiro sol. A religido € apenas o sol ilusério que gira a
volta do homem enquanto ele nao circula em torno de si préprio.

Consequentemente, a tarefa da historia, depois que o outro mundo da
verdade se desvaneceu, é estabelecer a verdade deste mundo. A imediata
tarefa da filosofia, que esta ao servi¢co da histéria, é desmascarar a auto-
alienacdo humana nas suas formas ndo sagradas, agora que ela foi
desmascarada na sua forma sagrada. A critica do céu transforma-se deste
modo em critica da terra, a critica da religido em critica do direito, e a critica
da teologia em critica da politica (MARX, 1993, p. 78).

Posteriormente, em outros textos, Marx reitera esta concepcdo e critica ao
carater mistificador decorrente da religido. Em suas “Teses sobre Feuerbach”, de
1845, opondo-se a concepcdo materialista formulada até entdo, Marx assim
argumenta sobre a “esséncia humana” — vista como 0 “conjunto das relacdes

sociais” — e 0 “sentimento religioso” — expressao de um “produto social”:

IV - Feuerbach parte do fato da auto-alienacéo religiosa, do desdobramento
do mundo em um mundo religioso, imaginario, e outro real. Sua tarefa
consiste em decompor o mundo religioso em sua base terrena. Nao vé que,
uma vez realizado esse trabalho, o principal continua por fazer. Na
realidade, o fato de que a base terrena se separe de si mesma e fixe nas
nuvens um reino independente sé pode ser explicado através da
dilaceragéo interna e da contradicdo desse fundamento terreno consigo
mesmo. Este dltimo deve, portanto, primeiro ser compreendido em sua
contradicdo e em seguida revolucionado praticamente mediante a
eliminacdo da contradicdo. Por conseguinte, depois de descobrir, por
exemplo, na familia terrena o segredo da sagrada familia, € preciso criticar
teoricamente aquela e transforma-la praticamente. [...]

VI - Feuerbach dilui a esséncia religiosa na esséncia humana. Mas a
esséncia humana nao é algo abstrato, interior a cada individuo isolado. E,
em sua realidade, o conjunto das relagdes sociais. [...]

VIl - Feuerbach néo vé, portanto, que o “sentimento religioso” €, também,
um produto social e que o individuo abstrato que ele analisa pertence, na
realidade, a uma forma determinada de sociedade (MARX; ENGELS, s/d,
p. 209).

Ao desenvolver sua analise sobre a mercadoria e o seu fetichismo na
sociedade capitalista, no primeiro volume de O Capital, Marx explicita da seguinte
forma sua posicdo em relacédo a continuidade e a presenca da religido nas relacées

sociais, a qual, em virtude de sua complexidade e significacdo no cotidiano, somente
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desaparecerd mediante um “longo e penoso” processo que resulte em novas

condicOes de vida e relacdes humanas:

[...] O reflexo religioso do mundo real somente pode desaparecer quando
as circunstancias cotidianas, da vida pratica, representarem para 0s
homens relagfes transparentes e racionais entre si e com a natureza. A
figura do processo social da vida, isto é, do processo da produgcédo material,
apenas se desprendera do seu mistico véu nebuloso quando, como
produto de homens livremente socializados, ela ficar sob seu controle
consciente e planejado. Para tanto, porém, se requer uma base material da
sociedade ou uma série de condi¢cdes materiais de existéncia, que, por sua
vez, sdo o produto natural de uma evolugdo histérica longa e penosa
(MARX, 1988, p. 76).

Com base nestas formulacdes de Marx, apreende-se o entendimento de que
as condicdes reais para o desaparecimento da religido ainda € o devir — como o
resultado futuro de uma radical e ampla transformacéo das relagdes e producdes da
vida social. Transformacéao esta que, supostamente, determinard tanto outras formas
dos individuos explicarem, justificarem, ordenarem sua interacdo com o mundo e
com outros individuos, como outras formas de representacdes e relacdes subjetivas
com o mundo vivido. Portanto, as formulacdes teéricas de Marx, desde seu inicio,
problematizam sobre o papel contraditério, mistificador e ideoldgico da religido na
sociedade e sua necessaria superacdo tendo em vista que esta é incompativel com

0 estabelecimento de uma nova ordem social futura.

A par dessas posicbes, as quais se situam num campo de analise ainda
aberto (como parte de uma utopia em processo de construcdo), € oObvio que o
fendmeno religioso continuara merecendo por muito tempo uma devida atencédo. Tal
como preconizou Marx, diferentes esforcos devem ser empreendidos com a
finalidade de se estabelecer as condi¢cdes objetivas — “as bases materiais de
existéncia” — a concretizacdo de um mundo no qual os sujeitos mantenham um nivel
elevado de compreensdo e convivéncia social, em que possam os individuos
estabelecer “relaces transparentes e racionais entre si e com a natureza”. E sabido
gue esses esfor¢cos — materiais e simbolicos, situados e datados, direcionados para
todos os campos da vida social — se contrap8em as forcas e estruturas hegeménicas
existentes na trama dos conflitos sociais, dentre 0s quais, se situam,
contraditoriamente, os aspectos religiosos, politicos, morais, éticos, estéticos e
outros. Sendo as religibes construgdes sociais, estas possuem sujeitos, razdes
histéricas e interesses especificos, conforme as classes ou grupos sociais, 0S

contextos e as condigcbes em que estas se afirmam. O pressuposto da superacéo da
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religido — das formas ilusérias e ideolégicas, do “mistico véu nebuloso” que perpassa
0 processo social — como condicdo para a realizacdo da racionalidade na vida
humana — o controle “consciente e planejado” do “processo de producdo material” —,
nao implica o desconhecimento ou a negacao tacita da prépria historicidade das
relacdes entre religido e razdo, as quais, inclusive, em certas condigbes soOcio-
histéricas, se constituem e se distinguem ao mesmo tempo em que se influenciam e
Se negam reciprocamente como expressao e constituinte do processo de

humanizacéo.

Na perspectiva da construcdo dessa nova organizacao social, de “homens
livremente associados”, defrontamo-nos com o desafio da construgdo de praticas
sociais que superem os limites da mistificacdo e as ilusGes ideologicas — que estao
presentes e sdo motivadas por diferentes instancias sociais, ndo somente religiosas.
No entanto, algumas questdes se apresentam, ou seja, se acreditamos ser “tarefa da
historia estabelecer a verdade deste mundo”, como se define e se constitui essa
“verdade” tendo por base o movimento dialético da prépria histéria com suas
transformacdes e contradicbes? Se as condi¢Bes atuais indicam a permanéncia ou,
em certos contextos e momentos, a expansao da religido, seria correto analisar a
realidade humana desconsiderando ou minimizando a existéncia e as implicacdes

do campo religioso na formacao das diferentes concepc¢des de mundo?

Como se percebe, tais questbes sdo demasiadamente complexas para serem
respondidas de imediato e de maneira simplista. Utilizando-se do proéprio
pensamento marxiano, apreende-se que a “esséncia humana”, considerada em sua
transitoriedade histérica como “o conjunto das rela¢des sociais”, deve ser também
contextualizada em sua dimensao religiosa, mistica e fantasiosa como um produto
social, com suas limitagGes, implicacdes variadas nas sociedades e em processo de
superacao. Tal como o empenho dedicado por Marx — e por outros autores — na
analise da logica do sistema capitalista, ainda hoje, vive-se o desafio de uma
compreensao critica das origens, necessidades, relacbes e implicacbes dos
fendmenos religiosos na vida humana. Numa perspectiva historico-dialética, ndo se
admite a compreensdo do ser humano, socialmente situado numa determinada
realidade, sem suas capacidades, desejos e parcialidades, sem suas conquistas,
davidas e derrotas, sem suas contradicfes, limites e ilusbes, enfim, sem suas

construgcdes em processos de continuidades e rupturas.
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3.3 A exaltagdo do humano

Dentre as diferentes abordagens sobre o fendmeno religioso desenvolvidas
por Gramsci nos Cadernos do Carcere, especialmente, em torno das acbes e
influéncias do catolicismo na Italia, merece destaque o seu entendimento em relacdo
a definicdo e ao papel social da religido*®. Considerando as condicées precarias e os
limites possiveis a sua producdo tedrica no carcere, Gramsci estabelece uma
constante interlocucéo critica sobre variados temas e conceitos formulados por
diferentes autores. Mesmo isolado na prisdo, busca ele a sintonia e a reflexdo em
torno dos problemas de seu mundo, sobre diferentes perspectivas e tempos —
passado, presente e futuro. Usando sabiamente da escrita, sabia ele do poder das

palavras.

Tomando por base o conceito de religido formulado pelo Nicola Turchi, no seu

Caderno 6, Gramsci assim se expressa'®:

[...] Definicao da religido em Turchi (Manuale di storia delle religioni, Bocca,
1922): “A palavra religido, em seu significado mais amplo, denota um
vinculo de dependéncia que religa o homem a uma ou mais poténcias
superiores, das quais ele se sente dependente e as quais tributa atos de
culto, ora individuais, ora coletivos.” No conceito de religido, portanto, estdo
pressupostos 0s seguintes elementos: 1°) a crenca de que existem uma ou
mais divindades pessoais que transcendem as condicdes terrestres
temporais; 2°) o sentimento dos homens de que dependem destes deuses
superiores que governam totalmente a vida do cosmo; 3°) a existéncia de
um sistema de relac¢des (culto) entre os homens e os deuses (GRAMSCI,
2001, v. 4, p. 209-210).

Destacando outro autor, ele apresenta a seguinte definicdo e ressalva em

relacdo a auséncia de um dos trés elementos constitutivos do fenémeno religioso:

[...] Salomdo Reinach, no Orpheus, define a religido sem pressupor a
crenca em poderes superiores: “Um conjunto de escripulos (tabus) que
obstaculizam o livre exercicio de nossas faculdades.” Esta definicdo é
excessivamente ampla e pode compreender ndo sé as religides, mas
também qualquer ideologia social que visa tornar possivel a convivéncia e,

18 Segundo Hugues Portelli (1984, p. 21), a problematica essencial debatida por Gramsci nos seus
Cadernos, “[...] € o de pesquisar por que a Weltanschauung religiosa [expressdo alema utilizada por
Gramsci — original de Welt = mundo + Anschauung = visdo, idéia — com o sentido de visdo de mundo]
ndo consegui forjar uma norma de vida religiosa, e ndo se prolongou por uma praxis.”

9 Conforme outras referéncias sobre esta mesma obra de Turchi, escrita e publicada por este
estudioso da religido na Italia, € comum a informacdo de que a mesma tenha sido editada em Turim,
pela editora Fratelli Bocca, em 1912.
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por isso, obstaculize (através de escripulos) o livre (ou arbitrario) exercicio
de nossas faculdades (GRAMSCI, 2001, v. 4, p. 210).

Continuando seus argumentos, levanta ele a suspeita em relacdo a
possibilidade de se definir religido desconsiderando a relagéo cultual estabelecida
entre individuos e divindades, ou seja, é elemento essencial da religido o sistema de

relacbes determinadas mantidas “entre os homens e os deuses”:

Caberia também examinar se é possivel chamar de “religido” uma fé que
ndo tenha por objeto um deus pessoal, mas s6 forcas impessoais e
indeterminadas. No mundo moderno, abusa-se das palavras “religido” e
“religioso”, atribuindo-as a sentimentos que nada tém de religides positivas.
Também o puro “teismo” ndo deve ser considerado como uma religido;
falta-lhe o culto, isto é, uma relacdo determinada entre o homem e a
divindade (GRAMSCI, 2001, v. 4, p. 210).

Em sua analise sobre a religido, Gramsci tem como horizonte a critica as
contradicBes e as determinag¢Bes que condicionam socialmente a subordinacédo e a
dominacgdo de classe no capitalismo, assim como, o propdsito de compreender os
avancos em relacdo as necessidades e as aspiracOes histéricas das classes
subalternas em seu processo de luta por emancipacéo. A reflexdo que elabora sobre
o fenémeno religioso, nesse sentido, tem sempre como pano de fundo a analise da
realidade — constituida por concepcdes, acoes, relacbes e tensbes de diferentes
sujeitos — em perspectiva de uma real transformacéo ou revolucdo e a critica das
implicacbes da religido neste processo. Com base nesse propdsito, ele formula o

seguinte argumento:

[...] A concepgédo dualista e da "objetividade do mundo exterior”, tal como
foi inculcada no povo pelas religibes e pelas filosofias tradicionais
convertidas em "senso comum"”, ndo pode ser erradicada e substituida
sendo por uma nova concepcgdo, que se apresente intimamente fundida
com um programa politico e com uma concepcao da historia que o povo
reconheca como expressdo de suas necessidades vitais. Nao € possivel
pensar na vida e na difusdo de uma filosofia que ndo seja simultaneamente
politica atual, estreitamente ligada a atividade preponderante na vida das
classes populares, o trabalho, e que ndo se apresente, portanto, dentro de
certos limites, como necessariamente vinculada a ciéncia. Essa nova
concepcgdo talvez assuma inicialmente formas supersticiosas e primitivas,
como as da religido mitolégica, mas encontrara em si mesma e nas forgas
intelectuais que o povo extraira de seu seio 0os elementos para superar esta
fase primitiva. Esta concepc¢éo vincula o homem a natureza por meio da
técnica, mantendo a superioridade do homem e exaltando-a no trabalho
criador; portanto, exalta o espirito e a histéria (GRAMSCI, 2001, v. 1, p.
365).

Como um fendmeno social historicamente situado, a religido possui para ele —
em sua configuracdo ideoldgica e institucional como catolicismo “jesuitizado” — um

carater negativo, visto que neste contexto, em vez de favorecer o desenvolvimento



158

do ser humano, recai a religido um significativo papel como mediadora do controle e
da disciplina das vontades coletivas a submissdo. Em vez de elevar as condi¢fes e
as concepcoes de vida dos individuos, cabe a esta a funcdo de manutencdo dos
limites de uma visao estreita de mundo, a qual pode ser expressa como uma Visao
inconsistente, fragmentada, inconsequente, supersticiosa e equivocada em relacéo a
si préprio e o mundo, tipica do senso comum. Entretanto, em sua inter-relacdo com o
senso comum, ao exercer um papel fundamental na determinacdo das concepcdes
de mundo dos individuos, argumenta Gramsci que a religido ndo se constitui
socialmente de maneira unitaria e homogénea, ou seja, tal como 0 senso comum, a

religido é um fenémeno social multiplo e contraditério.

Os elementos principais do senso comum sao fornecidos pelas religides e,
consequentemente, a relacdo entre senso comum e religido € muito mais
intima do que a relagdo entre senso comum e sistemas filoséficos dos
intelectuais. Mas, também com relacdo a religido, é necessario distinguir
criticamente. Toda religido, inclusive a catélica (ou antes, sobretudo a
catllica, precisamente pelos seus esforcos de permanecer
"superficialmente” unitéria, a fim de n&do fragmentar-se em igrejas nacionais
e em estratificagBes sociais), é na realidade uma multiplicidade de religides
distintas e freqlientemente contraditérias: ha um catolicismo dos
camponeses, um catolicismo dos pequenos burgueses e dos operarios
urbanos, um catolicismo das mulheres e um catolicismo dos intelectuais,
também este variado e desconexo. Sobre o senso comum, entretanto,
influem ndo s6 as formas mais toscas e menos elaboradas destes varios
catolicismos, atualmente existentes, como influiram também e sé&o
componentes do atual senso comum as religides precedentes e as formas
precedentes do atual catolicismo, os movimentos heréticos populares, as
supersticbes cientificas ligadas as religides passadas, etc. (GRAMSCI,
2001, v. 1, p. 115).

Apreende-se desta andlise que a religido (neste caso, o catolicismo) possui
uma significativa presenca e influéncia no contexto vivido pelas classes populares e
uma intima relacdo com a concepcdo de mundo construida e socializada pelos
sujeitos ai localizados. Situadas em condigcbes historicas determinadas e
especificas, atendendo certos interesses individuais e coletivos, as religides
fornecem “os elementos principais do senso comum”, ou seja, 0s conteudos
explicativos, os codigos de conduta, os valores morais, éticos e religiosos, os mitos e
as supersticbes, e outros elementos que se articulam - afirmativa e/ou
negativamente — na constituicdo de uma determinada concep¢do de mundo.
Ademais, o reconhecimento e a valorizagdo de efeitos positivos do fendmeno
religioso na vida social, ndo implica, necessariamente, em aceitacdo ou

concordancia com seu carater determinista e ideoldgico, em favor de certos
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interesses hegemonicos®. Para Gramsci, todas as ideologias — religiosas ou ndo —
gue conduzem as massas a submissédo e a passividade devem ser combatidas e

superadas®.

A historia do préprio cristianismo — da sua origem a expansdo mundial — é um
significativo exemplo deste movimento de afirmacdo e negacdo de crencgas,
devocdes e visbes de mundo — tanto em relacdo a outras religides, como no seu
interior®>. Em sua heterogeneidade e contradicdo, o cristianismo é também o
exemplo de uma tradicdo que continuamente se revigora por meio da atualizac&o
das praticas e rituais, funcdes e interesses de seus representantes e fiéis — aspecto

este, demonstrativo do complexo e dindmico processo em que se situa a prépria

% Sobre este aspecto, no ensaio “Marxismo e religido”, Ivo Lesbaupin desenvolve o seguinte
comentario de uma outra passagem de Gramsci, formulada bem antes de seus Cadernos: “[...]
guando o Estado se torna fundamentalmente repressivo e proibe a formacdo de organizacdes
politicas, a Unica possibilidade de expressao popular que subsiste é a religido: diante do controle do
aparelho politico, o aparelho religioso se torna o0 modo essencial de expressdo dos grupos sociais
subalternos. Ele diz: [...] o panico social caracteristico do periodo atual incita mesmo os individuos
mais retraidos historicamente a sair de seu isolamento, a buscar seguranca, esperanca, confianca na
comunidade [...]. Como poderia a concepcdo socialista do mundo dar uma forma a este tumulto, a
este enxame de forcas elementares? O catolicismo democratico faz 0 que o socialismo ndo poderia
fazer: amalgama, ordena, vivifica e se suicida’ (L'Ordine Nuovo, 01/11/1919). Gramsci considerava
gue o catolicismo, ao ser progressista, estava abrindo o caminho ao socialismo, em cujas condi¢bes
sociais a religido perderia sua razéo de ser e desapareceria. Mas 0 que mais interessa neste texto é o
papel que ele mostra estar sendo exercido pelo catolicismo democratico: as formas de associacao, de
fraternidade, de cooperacdo em que 0s grupos mais ativos de catélicos vinham se organizando
tendiam, naquela conjuntura especifica (fim da Primeira Guerra Mundial), a deixar de ser
instrumentos da politica paternalista da hierarquia eclesidstica e a converter-se em formas de
organizacao autbnoma das massas populares catdlicas” (LESBAUPIN, 2003, p. 25-26).

! Na analise desenvolvida por Hugues Portelli (1984, p. 32), sobre a questéo religiosa nhos Cadernos
do Carcere, este assim afirma: “Efetivamente, Gramsci sublinha que o reconhecimento desta
necessidade nao deve levar ao erro inverso: considerar toda ideologia religiosa como necessaria; ora,
a religido €, no fim de contas, apreciada em fung¢é@o de seu conteddo e ndo tanto da atitude pratica
gue ela encerra: o determinismo catdlico é necessario quando corresponde a um movimento popular,
mas deve ser combatido quando leva as classes subalternas a passividade.”

2 Compartilha Gramsci a posicao formulada por Friedrich Engels anos antes, ao se deter sobre as
relacdes entre o cristianismo primitivo e 0 movimento da classe operaria: “A histéria do cristianismo
primitivo oferece notaveis pontos de semelhanga com o movimento moderno da classe operaria.
Como este, o cristianismo foi em suas origens um movimento de homens oprimidos; ele apareceu no
principio como a religido dos escravos e dos libertos, dos pobres privados de seus direitos, de povos
subjugados ou dispersados por Roma. Tanto o cristianismo como o socialismo dos operarios pregam
a proxima salvacdo da escraviddo e da miséria; o cristianismo situa esta salvacdo numa vida futura,
depois da morte, no céu. O socialismo a situa neste mundo, numa transformacédo da sociedade.
Ambos sdo perseguidos e acuados, seus adeptos sdo desprezados e convertidos em objeto de leis
exclusivas, os primeiros como inimigos da raca humana, os ultimos como inimigos do Estado,
inimigos da religido, da familia, da ordem social. E, apesar de todas as persegui¢cbes e até
impulsionados por elas, avancam vitoriosa e irresistivelmente. Trezentos anos depois de seu
aparecimento, o cristianismo foi reconhecido como religido do Estado no império mundial romano, e
em setenta anos apenas 0 socialismo conquistou uma posicdo tal que seu triunfo definitivo esta
absolutamente assegurado” (apud LESBAUPIN, 2003, p. 17-18).
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historicidade e religiosidade popular®. Sobre este carater afirmativo da religido

cristd, Gramsci escreveu o seguinte:

O fato de que a concepgdo mecanicista tenha sido uma religido de
subalternos é revelado por uma analise do desenvolvimento da religido
cristd, que — em um certo periodo histérico e em condigbes historicas
determinadas — foi e continua a ser uma "necessidade", uma forma
necessdria da vontade das massas populares, uma forma determinada de
racionalidade do mundo e da vida, fornecendo os quadros gerais para a
atividade pratica real. Neste trecho de um artigo da Civilita Cattolica
("Individualismo pagano e individualismo cristiano”, fasciculo de 5 de marco
de 1932), parece-me bem explicita esta funcao do cristianismo: "A fé em
um porvir seguro, na imortalidade da alma destinada a beatitude, na
certeza de poder atingir o eterno gozo, foi a mola propulsora para um
trabalho de intenso aperfeicoamento interno e de elevagédo espiritual. O
verdadeiro individualismo cristdo encontrou nisso o impulso para as suas
vitérias. Todas as forgas do cristdo foram concentradas em torno a este
nobre fim. Libertado das flutuacdes especulativas que langam a alma na
davida, e iluminado por principios imortais, 0 homem sentiu renascer as
esperancas; certo de que uma forca superior o sustentava na luta contra o
mal, ele fez violéncia a si mesmo e venceu o mundo." Mas, também neste
caso, trata-se do cristianismo ingénuo, ndo do cristianismo jesuitizado,
transformado em simples 6pio para as massas populares (GRAMSCI,
2001, v. 1, p. 107).

Portanto, o fendmeno religioso — como uma constru¢ao soécio-histoérica — “foi
e continua” como uma “necessidade” na medida em que este € expressao, Visao,
referéncia e anseio de um determinado individuo ou grupo em uma situagéo
particular, “em condi¢cdes determinadas”. Se por um lado, Gramsci contrapde-se a
idéia de “imortalidade da alma”, “eterno gozo”, “principios imortais”, “forca superior”,
por outro lado, ndo desconhece a importancia exercida pela “fé” — num determinado
contexto e momento historico do cristianismo — como condicdo de mobilizagéo e
articulagcdo de uma vontade coletiva, meio de coeséo e unidade dos cristdos em luta
por conquistas, transformacdes e melhorias sociais, especialmente, entre o0s

segmentos populares vinculados ao “cristianismo ingénuo”. Sua defesa esta

% Elementos significativos do contrate entre os modos de “ser fiel” no Brasil estdo presentes na
analise desenvolvida por Pessoa (1999), dentre estes, distingdes no interior da propria tradicédo e
“ritualidade catolica” “O culto oficial catolico, particularmente, a missa, pela sua centralizagdo
européia, ndo contempla a cultura brasileira em termos de gestualidade. Em uma missa, a postura
fisica dos fiéis é nitidamente de acatamento. Os poucos movimentos do corpo (ajoelhar, levantar,
erguer os bracos, cumprimentar o vizinho de banco) séo dirigidos. A corporalidade é rigorosamente
disciplinada pelas normas litargicas. Na tradicéo catodlica, o corpo ndo é mediacdo entre 0 homem e a
divindade. E mais comum ele ser tomado como obstaculo. O sacerdote (mesmo que em algumas
celebragfes a sua fungdo seja exercida por um leigo) exerce também o monopdlio da fala. O espaco
da fala facultado aos fiéis é essencialmente reproducao de férmulas convencionadas, as vezes, mera
leitura de folheto. O centro do ritual é o altar — hierofania e lugar do poder sacerdotal. Mas como o
catolicismo sdo muitas religibes, isso € compensado de outras formas, nas quais ha mais
corporalidade. Algumas paralitlrgicas, como via-sacra e procissfes, e outras nitidamente laicas,
como benzecdes, folias e festas de padroeiro que integram também a danca” (PESSOA, 1999, p.
181-182).
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centrada na unidade e convic¢cdo (como uma vontade fundamentada e critica) das
classes subalternas tendo em vista um porvir historico (a sociedade socialista),
analogo ao desenvolvimento do cristianismo (expressdo de uma organizacado social
e uma vontade coletiva), para o qual a “fé” serviu como uma “mola propulsora para

um trabalho de intenso aperfeigoamento interno e de elevagéo espiritual”.

Pontualmente, a critica gramsciana se volta para as “forcas humanas”
necessarias a concretizacdo de uma vida digna em todos os sentidos, capaz de
satisfazer e elevar as necessidades da alma e do corpo, concentrando forgas,
vontades e esperancas na realizacdo de um mundo melhor®*. Mesmo que isolado e
sob condi¢Bes desfavoraveis na prisao, a atuagdo de Gramsci deve ser reconhecida
nao s6 como um exemplo de determinacdo e de resisténcia contra um regime
hegemobnico e autoritario de sua época, mas, também, como um exemplo de crenca
ou esperanca no ser humano (com todas suas contradicGes e limites), visto que, é
para este e por meio deste que se pensa, luta e trabalha na efetivacdo de uma

revolucdo moral e intelectual — condicéo esta essencial a filosofia da préaxis.

Reconhecendo as raizes socioculturais da religido na histéria da humanidade,
ou seja, a sua necessidade, penetragao, diversidade e transitoriedade na vida de
determinados grupos sociais, em diferentes épocas e sociedades, sob condicdes
histéricas determinadas, ndo se pode subestimar a sua presenca, importancia e
repercussao no cotidiano das pessoas e em diferentes campos da vida social. Tendo
por compreensao que a historia é expressao do processo dialético e contraditorio de
producgéo e relacdo da vida social em suas dimensdes objetivas e subjetivas, o que
embasa a critica a religido, entre outros aspectos, sdo os limites e as incoeréncias

gue historicamente esta reproduz, paradoxalmente, contrariando a necessidade de

* Em outro texto de Friedrich Engels, Ludwig Feuerbach e o fim da filosofia classica alema, escrito e
publicado em 1886, argumenta ele sobre as relagdes entre a vontade e as for¢cas propulsoras da
histéria: “Os homens fazem sua histéria, quaisquer que sejam os rumos desta, ha medida em que
cada um busca seus fins proprios, com a consciéncia e a vontade do que fazem; e a histéria é,
precisamente, o resultado dessas numerosas vontades projetadas em direcdes diferentes e de sua
multipla influéncia sobre o mundo exterior. Também tem importancia, portanto, 0 que os inimeros
individuos desejam. A vontade move-se sob o impulso da reflexdo ou da paixdo. Mas as alavancas
que, por sua vez, determinam a reflexdo e a paixdo sdo de natureza muito diversa. As vezes, s&o
objetivos exteriores; outras vezes, motivos ideais: a ambicao, a ‘paixdo pela verdade e pela justica’, o
odio pessoal e, também, manias individuais de todo género. Ja vimos, porém, por um lado, que, as
muitas vontades individuais que atuam na histéria acarretam quase sempre resultados muito
diferentes — e, as vezes, inclusive, opostos — aos objetivos visados, e, portanto, os fins que os
impelem tém uma importancia puramente secundaria no que diz respeito ao resultado total. Por outro
lado, deve-se indagar que forcas propulsoras agem, por seu turno, por tras desses objetivos e quais
as causas historicas que, na consciéncia dos homens, se transformam nesses objetivos (MARX;
ENGELS, s/d, v. 3, p. 198).
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uma aproximacao do ser humano com sua prépria natureza. Em vez dos individuos
se ligarem “cegamente aos preceitos celestes”, institucionalizados ou nao, para a
resolucao de problemas, de sofrimentos e de misérias vividas e criadas no “cotidiano
terreno”, o que se preconiza (ou melhor, se idealiza) é o encontro dos individuos
com as causas de seus problemas, sofrimentos e misérias, diante dos quais nao se
pode ficar indiferente. A utopia de uma sociedade que dignifica o ser humano —
supostamente, regida pela comunhao, solidariedade, felicidade e respeito entre os
individuos — ndo contraria os preceitos histéricos difundidos tanto pelo cristianismo
guanto pelo marxismo — mesmo que, obviamente, estes se embasem em
pressupostos diferentes. O sonho de realizagdo do humano, em sua diversidade de
possibilidades e sentidos, é o referencial que historicamente tem sido construido e
perseguido por determinadas sociedades. Buscando dar continuidade ao “milagre”
da vida ou a concretude histérica do ser humano, atendendo a necessidade de sua
expansdo e desenvolvimento, tenciona-se a concretizacdo do paraiso e da salvacao

humana aqui mesmo na terra®.

A crenca no ser humano, que ja constitui uma tradicdo, esta calcada na
superacao da alienagdo dos individuos, a fim de que estes se voltem e atuem com
uma visdo critica diante as problematicas de sua realidade — tanto num plano
material e imaterial, quanto num contexto individual e social. Historicamente, o que
se defende é a primordial ligacdo consciente dos individuos aos fatos que
determinam suas condi¢Oes-relacbes de vida como seres que foram ou estao
alienados de suas construgcbes e, ao mesmo tempo, atuem na consecucédo das

condi¢cdes necessarias a realizacdo de suas necessidades e aspiracfes humanas

% Conforme analisa Lowy (2000, p. 116-117), alguns aspectos marcam a “afinidade ou
correspondéncia estrutural entre o cristianismo e o socialismo: 1. [...] ambos rejeitam a afirmacéo de
que o individuo é a base da ética e criticam as vis@es individualistas do mundo (liberal/racionalista,
empiricista ou hedonista). A religifio (Pascal) e o socialismo (Marx) compartilham a fé em valores
transindividuais; 2. Ambos acham que os pobres sdo vitimas de injustica. E 6bvio que existe uma
distancia consideravel entre os pobres da doutrina catélica e o proletariado da teoria marxista, mas
ndo podemos negar um certo "parentesco” socioético entre eles. [...]; 3. Ambos compartilham o
universalismo - o internacionalismo ou "catolicismo" (em seu sentido etimolégico) - ou seja, uma
doutrina e instituicdes que véem a humanidade como uma totalidade, cuja unidade substantiva esta
acima de rocgas, grupos étnicos ou paises; 4. Ambos d@o grande valor a comunidade, & vida
comunitaria, a partilha comunitdria de bens, e critcam a atomizagdo, a anonimidade, a
impersonalidade, a alienacdo e a competicdo egoista da vida social moderna; 5. Ambos criticam o
capitalismo e as doutrinas do liberalismo econémico, em nome de algum bem comum considerado
mais importante que os interesses individuais de proprietarios privados; 6. Ambos tém a esperanca de
um reino futuro de justica e liberdade, paz e fraternidade entre toda a humanidade” (grifos do autor).
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gue, de tdo complexas e misteriosas, para muitos, constituem-se como realidades

inalcancaveis ou divinas.

3.4 Compartilhando tradi¢cdes

Historicamente, a vida social é marcada por conflitos, contradi¢cdes e tensdes
entre o0 velho e o0 novo, a conservacdo e a transformacdo. Se, por um lado, as
sociedades sdo movidas pelas mudancas, rupturas e inovacgdes, apontando para a
criacdo de novas relacles, estruturas e producbes na realizacdo de um outro
mundo, ndo se pode desconsiderar, por outro lado, que as sociedades se apoiam,
organizam, vinculam e referenciam em seu passado sécio-histérico-cultural. Por
razbes histdéricas, com maior ou menor intensidade em um determinado contexto,
uma contra parte das forcas que compdem a vida social se orienta para a
preservacao, a imutabilidade e a invariabilidade das estruturas, comportamentos e
valores vigentes. Sendo este um aspecto da dialética dinAmica social, ndo se pode
subestimar a significativa influéncia das praticas sociais estruturadas e mantidas em
suas formas tradicionais, apoiadas nas continuidades e nos conservadorismos de
certas tradicdes, tanto quanto, no movimento de suas transmissdes e
transformacdes como realidades sociais, dentre as quais se situam as cantorias, 0S
rituais e as crencas mantidas pelas Companhias de Santos Reis por meio das ac¢des
de seus agentes — sujeitos individuais e coletivos, produtores de histéria e

conhecimento.

Nesta perspectiva, as tradicbes possuem uma razdo social, uma histéria com
origem, desenvolvimento, sujeitos e finalidades, realizando-se por intermédio de
determinadas praticas culturais formalizadas, institucionalizadas, criadas e recriadas,
com a pretensdo de serem num sentido mais imediato, predominantemente,
continuas e imutaveis — aspectos que caracterizam uma visdo nostalgica e idealista
de mundo. E por isso que, dentre outros fatores, 0s movimentos ou praticas sociais
gue se vinculam as “verdades” iluministas e ao racionalismo — comum ao referencial
de modernidade e presente no discurso de diferentes autores — em geral, se
posicionam com hostilidade ou relativa tolerancia em relacéo as praticas ritualisticas,

as supersticoes e as devocdes, as quais, para muitos, identificam-se as tradicoes.
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Em seu sentido etimologico, tradicdo relaciona-se com a acéo de transmitir,
de uma geracdo a outra, aquilo que faz parte de nés mesmos — nossos valores,
rituais, “costumes, instituicdes, lembrancas, etc., proprias de um grupo ou sociedade,
assegurando a memoéria desse grupo” (RUSS, 1991, p. 297). Conforme define Gerd
Bornheim (1987, p. 18-20):

A palavra tradicdo vem do latim: traditio. O verbo é tradire, e significa
precipuamente entregar, designa o ato de passar algo para outra pessoa, ou
de passar de uma geracdo a outra geracdo. Em segundo lugar, os
dicionaristas referem a relagdo do verbo tradire com o conhecimento oral e

7

escrito. Isso quer dizer que, através da tradicdo, algo é dito e o dito é
entregue de geragdo a geracdo. De certa maneira, estamos, pois, instalados
numa tradicdo, como que inseridos nela, a ponto de revelar-se muito dificil
desembaracar-se de suas peias. Assim, através do elemento dito ou escrito
algo é entregue, passa de geracdo em geracao, e isso constitui a tradicdo — e
nos constitui.[...]

A tradicdo pode, assim, ser compreendida como o conjunto dos valores
dentro dos quais estamos estabelecidos; ndo se trata apenas das formas do
conhecimento ou das opinides que temos, mas também da totalidade do
comportamento humano, que s6 se deixa elucidar a partir do conjunto de
valores constitutivos de uma determinada sociedade.

A cada momento na realidade social, as vezes de uma maneira imperceptivel,
ndo s6 as tradicbes se preservam como também se renovam, ou seja,
continuamente aparecem novas tradicbes, a0 mesmo tempo em que algumas
desaparecem ou mesclam-se, reconfigurando-se as praticas culturais. S&o
dindmicos os processos, 0s valores, as representacdes e as praticas socioculturais
gue compdem o0 mosaico onde se movimentam as varias continuidades e rupturas

numa sociedade.

Apoiando-se nesse pressuposto, a analise do conceito de tradicdo deve ser
feita considerando suas proprias tensdes, conflitos e contradicbes, ou seja, as
reciprocidades entre aquilo que os grupos sociais afirmam e buscam preservar com
0 que se projeta como novo, transformacéo e ruptura, simultaneamente, dentro de
um contexto sociocultural. Tomando por referéncia as tradi¢des vividas na cultura
popular, como a tradicdo das Folias de Santos Reis, tem-se como pressuposto a
valorizacdo, a defesa e a manutencdo de uma auténtica producdo popular em
continuo processo de construcdo, organizacdo e significacdo. A este respeito,
Edimilson Pereira e Nubia Gomes (2002, p. 120-121) apresentam o0 seguinte

argumento:

Estas celebrag@es, assim como a cultura popular dentro da qual se situam,
sdo analisadas como "a tradicdo", que tem como aval de autenticidade a
manutencdo de tragos os quais, do exterior para o interior, lhes sao
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facultados como essenciais. Assim, tradicdo ou é um estagio anterior do
evento ou uma producdo intelectual imposta as comunidades. Novamente a
idealizacdo atravessa o caminho da tradi¢éo, transformando-a num retrato do
paraiso perdido ou nhuma projecéo de desejos individualizados. [...]

A nostalgia desviada para a questdo da mudanca dos eventos cria a ilusédo
de que se esta tecendo consideracdes sobre a tradicdo. Quando a tradicédo
se torna realmente o foco das reflexdes, podemos tomar como referéncias as
proposicdes de Chinua Achebe [...] e Honorat Aguessy. Achebe ressalta o
conceito de tradicdo como processo dialético, no qual as interlocugbes entre
preservagdo e mudanca se realizam como requisito basico para a existéncia
da propria tradicdo. Para Aguessy, “a tradicdo, contrariamente a ideia fixista
gue se tem dela, ndo poderia ser a repeticdo das mesmas seqliéncias; ndo
poderia traduzir um estado imével da cultura que se transmite de uma
geracdo para outra. A actividade e a mudanca estdo na base do conceito de
tradicdo.”

[...] As classificacdes de velho ou novo, embora aplicadas a tradicdo, caem
melhor aos eventos. Esses — como explosédo de vida e morte contidas no
fruto — despertam nosso desejo, satisfazem-nos e nos decepcionam quando
minados em sua superficie.

A tradicdo ndo se sente afetada pela corrosdo que ameaca 0s eventos, pois
s6 pode aspirar a ser tradicdo aquilo em que respira a perspectiva da
mudanca. [...]

Ao analisar os aspectos que distinguem e caracterizam a tradicdo, o costume
e a convencao ou rotina, Eric Hobsbawm (1999) desenvolve uma rica argumentacao
em relacdo ao entendimento destes ternos — 0s quais sdo essenciais ao
desenvolvimento da presente investigacdo. Segundo ele, varias tradicdes que se
apresentam ou sdo tratadas como constituicdes sociais imemoraveis, quando
analisadas em sua origem e contexto, ndo passam de tradigbes recentes, ou seja,
tradicbes circunscritas, datadas e estruturadas como uma coisa inventada e
estabelecida em apenas poucos anos. O sentido do termo “tradicdo inventada” esta
relacionado tanto com aquelas tradicbes que em determinado momento foram
propriamente inventadas ou forjadas, sistematicamente elaboradas e
institucionalizadas como um fendmeno social, quanto com as que tiveram uma
origem nao tdo bem precisa ou definida em termos de localizagdo no espaco e no
tempo. Como uma construcdo histérica, vinculada com certos contextos,
necessidades e interesses, em alguns casos, tais tradicdes ndo perduram por muito

tempo. Assim, a “tradicao inventada” pode ser entendida como

[...] um conjunto de praticas, normalmente reguladas por regras tacita ou
abertamente aceitas; tais praticas, de natureza ritual ou simbdlica, visam
inculcar certos valores e normas de comportamento através da repeticédo, o
gue implica, automaticamente, uma continuidade em relagdo ao passado.
Alias, sempre que possivel, tenta-se estabelecer continuidade com o
passado histérico apropriado. Exemplo notavel é a escolha deliberada de
um estilo gético quando da reconstrucdo da sede do Parlamento britanico
no século XIX, assim como a decisdo igualmente deliberada, apés a Il



166

Guerra, de reconstruir o prédio da Camara partindo exatamente do mesmo
plano basico anterior (HOBSBAWM, 1999, p. 9).

O passado histérico em que as tradicbes se vinculam ou estdo inseridas,
pode ser tanto distante quanto recente. E interessante a observacdo de Hobsbawm
(1999) de que as “tradi¢des inventadas” estabelecem com o passado histérico uma
relacdo de continuidade muito artificial, ou seja, considerando que estas tradi¢coes
sdo construcdes sociais de reacdo a um novo contexto, ou elas adotam como
referéncia as situacgdes historicas anteriores ou constroem o seu proprio passado ao
longo do processo de sua institucionalizagdo como nova tradigéo, fazendo uso da
repetitiva divulgacdo dos aspectos que demarcam seu passado recente — o contexto
de transformacao vivido a partir da Revolugcdo Francesa, em 1789, é um significativo

exemplo desta situacéo.

Diferentemente da “tradicdo”, entende-se que o “costume” — nas sociedades
ditas “tradicionais” — possui a funcéo de elemento propulsor e diretivo da vida social.
O *“costume”, sintonizado com o dinamismo e 0 movimento das transformacdes
sociais, constitui-se numa prética social relativamente flexivel. Sem se desvincular
das exigéncias ou situacbes precedentes, ndo impede ou se contrapde as
inovacoes, inclusive, quando necessario, certos aspectos que lhes sao tipicos
podem e devem até mudar. Cabe ao “costume” assumir um papel de referéncia da
realidade precedente, servindo de instrumento de sancdo das resisténcias ou
mudancas entdo encaminhadas, garantindo de certa forma a sancdo tanto em
relacdo a continuidade histérica — a vinculacdo formal com o passado — quanto as

atualizac6es emergentes em um novo contexto.

[...] O “costume” ndo pode se dar o luxo de ser invariavel, porque a vida
ndo é assim nem mesmo nas sociedades tradicionais. O direito comum ou
consuetudinario ainda exibe esta combinagédo de flexibilidade implicita e
comprometimento formal com o passado. Nesse aspecto, alias, a diferenca
entre “tradicdo” e “costume” fica bem clara. “Costume” é o que fazem os
juizes; “tradigdo” (no caso, tradicdo inventada) é a peruca, a toga e outros
acessorios e rituais formais que cercam a substancia, que é a acédo do
magistério. A decadéncia do “costume” inevitavelmente modifica a
“tradicdo” a qual ele geralmente esta associado (HOBSBAWM, 1999, p.
10).

Quanto a “convencdo ou rotina”, entende-se que esta é uma decorréncia
natural da necessidade de se aprimorar as formas de interacdo estabelecidas nas
praticas sociais, a fim de uma maior eficiéncia das repeticbes, normatizacdo das

acoOes e facilidades no processo de transmissao e apreenséo dos costumes. No caso
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das sociedades pos Revolucdo Industrial, tornou-se premente a necessidade de se
criar e desenvolver com eficacia formas diferentes de convengdes ou rotinas, com a
possibilidade de que estas se transformem em habitos, reflexos ou procedimentos
automatizados na vida cotidiana. Orientando-se por preceitos técnicos e
pragmaticos, estas redes de conveng¢des ou rotinas — assim como as regras e as
normas — sdo criadas, transformadas, adaptadas ou abandonadas conforme o
favorecimento destas a realizacdo de determinadas praticas ou a satisfacdo de
determinadas necessidades sociais. Enquanto a tradicdo se orienta por preceitos
ideologicos, significados e valores, as convencdes ou rotinas se definem valendo-se
da funcionalidade, adequacéao, utilizacdo e resultados pragméticos de certas coisas,
relacbes ou praticas. Estes aspectos podem ser percebidos de imediato por meio
das relacbes, funcbes e usos que se mantém com determinados objetos,
especialmente, quando estes deixam de atender a uso pratico para satisfazer as
necessidades no plano simbdlico ou ritual. Em uma situacéo, por exemplo, alguém
poderd usar um boné com a finalidade pratica de se proteger do sol (sem se
preocupar, primordialmente, com sua aparéncia estética ou ser isto um habito), usar
um capacete para andar de moto (e, quando achar conveniente, troca-lo por um
outro que garanta maior prote¢cdo ou nao usa-lo em algum momento por causa do
desconforto), usar um uniforme para garantir tanto a identidade como a praticidade,
a comodidade e o conforto de um grupo (situacdo esta vivida em diferentes

contextos, inclusive, numa Companhia de Santos Reis).

A invencdo das tradi¢cdes esta relacionada, essencialmente, com um processo
complexo de formalizagdo e perpetuacdo de certos simbolos e rituais -
referenciados em valores e préaticas anteriormente compartilhadas — que, de algum
modo, s&o significativos para determinados sujeitos, grupos, instituicdes ou
movimentos sociais. Tais tradicdes se objetivam em razdo da necessidade de
continuidades e rupturas historicas, reais ou inventadas, que sdo materializadas e
socializadas por meio de lendas, contos, hinos, simbolos, imagens, rituais ou por
outras diversas producfes culturais — algumas mais e outras menos conhecidas.
Adverte-nos Hobsbawm (1999, p. 12) que “os historiadores ainda nao estudaram
adequadamente o processo exato pelo qual tais complexos simbdlicos e rituais sédo
criados”. Segundo ele, quando uma tradicdo € deliberadamente formalizada por um

Unico criador ou esta bem documentada historicamente (cita ele o exemplo do
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escotismo, iniciado por Baden Powell, e o simbolismo nazista na Alemanha) é
provavel que seja mais facil precisar o percurso de criacdo e estruturacdo de uma
tradicdo. Enquanto que no caso de tradicbes parcialmente inventadas,
desenvolvidas informalmente e sem registros, no interior de grupos fechados,
certamente, é mais desafiador e dificil compreender sua origem e desenvolvimento.
O surgimento mais frequente de novas tradicbes tem uma relacdo direta com as
transformacdes processadas nas sociedades, especialmente, quando estas
transformacdes sdo amplas e rpidas como presenciadas na era moderna. Assim,

tradicdes sao inventadas e espera-se que ocorram com maior frequéncia:

[...] guando uma transformacao rapida da sociedade debilita ou destréi os
padrdes sociais para os quais as “velhas” tradicbes foram feitas,
produzindo novos padrées com o0s quais essas tradicbes sé&o
incompativeis; quando as velhas tradigbes, juntamente com seus
promotores e divulgadores institucionais, ddo mostras de haver perdido
grande parte da capacidade de adaptacdo e da flexibilidade; ou quando
séo eliminadas de outras formas. Em suma, inventam-se novas tradices
guando ocorrem transformacdes suficientemente amplas e rapidas tanto do
lado da demanda quanto da oferta. Durante os Ultimos 200 anos, tem
havido transformacdes especialmente importantes, sendo razoavel esperar
gue estas formalizagdes imediatas de novas tradicbes se agrupem neste
periodo. A propdsito, isto implica, ao contrario da concepgéo veiculada pelo
liberalismo do século XIX e a teoria da “moderniza¢édo”, que é mais recente,
a idéia de que tais formalizagGes ndo se cingem as chamadas sociedades
“tradicionais”, mas que também ocorrem, sob as mais diversas formas, nas
sociedades “modernas”. De maneira geral, € isso que acontece, mas é
preciso que se evite pensar que formas mais antigas de estrutura de
comunidade e autoridade e, consegiientemente, as tradicbes a elas
associadas, eram rigidas e se tornaram rapidamente obsoletas; e também
gue as “novas” tradicbes surgiram simplesmente, por causa da
incapacidade de utilizar ou adaptar as tradicbes velhas (HOBSBAWM,
1999, p. 12-13).

Contrariando o entendimento de que a tradicdo seja um fenbmeno exclusivo
ou vinculado somente as sociedades ditas “tradicionais”, Hobsbawm argumenta que
as tradicbes também se fazem presentes, sob diferentes formas, nas sociedades
ditas “modernas”. Além disso, este autor se contrapbe tanto em relacdo as
concepcdes que acreditam que as tradicbes mais antigas — associadas a uma
“estrutura de comunidade e autoridade” — eram rigidas e imutaveis (fato este,
comprovado pelo proprio movimento de extincdo das tradicdes ao longo de um
tempo ou quando estas se tornam obsoletas), quanto em relagdo as concepcdes
gue se apdiam no entendimento de que o surgimento de “novas tradicbes” € uma
decorréncia da incapacidade das “velhas tradices” em se adaptarem as diferentes
situagbes. Conforme afirma, em diferentes momentos da histéria, “houve adaptagéo

guando foi necessario conservar velhos costumes em condicbes novas ou usar
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velhos modelos para novos fins” (HOBSBAWM, 1999, p. 13). Diferentes instituicdes
antigas — por exemplo, a igreja catodlica, o exército e as universidades — mantiveram
sempre a possibilidade e a capacidade de se adaptarem diante aos novos desafios e
as mudancas conjunturais. Demonstra-se, com isso, que as inovacdes podem e
devem existir, em muitos casos, sem que necessariamente percam o seu carater de
antiglidade ou de continuidade histérica. Além disso, compreende-se como possivel
a ruptura com a continuidade historica, mesmo entre membros de um movimento
deliberadamente “tradicionalista” ou comprometidos e defensores da manutengao
das tradicdes. E possivel, por exemplo, que dentro de uma Companhia de Santos
Reis se faga presente uma continuidade da tradigdo em sua dimenséao religiosa ao
mesmo tempo em que esta se afirma também, como se tem observado nos ultimos
anos, como um fendmeno que agrega o turismo e o espetaculo — diferentemente, do
gue ocorria em outros tempos; ou, N0 Mesmo grupo, que convivam geragdes com
referenciais religiosos, artisticos, politicos, éticos diferentes, algumas tendentes a
uma visdo mais conservadora (geralmente, as geragdes dos mais velhos), enquanto
gue outras se afirmam mais aceitas as transformacdes, apropriacdes e inovacoes

gue se realizam no mundo (uma caracteristica recorrente nas geragdes mais novas).

Outro aspecto a ser observado, relaciona-se com a utilizacdo, incorporacéo
ou empréstimo de certos aspectos das tradicbes antigas na institucionalizacdo de
novas tradicdes elaboradas para atenderem outros propoésitos. A utilizacdo dos
valores nacionalistas nos meios de comunicagao e na educagédo, em determinadas
situacdes, é exemplar desta concepcdo de incorporacdo do velho no novo
(presentes nas nocgdes de progresso, desenvolvimento, aprimoramento, despertar,
promover, entre outras), as quais sao agravadas quando se orientam por preceitos
tradicionalistas. Sobre as implicagbes e riscos do “tradicionalismo substancialista”
reproduzido na contemporaneidade, adverte-nos Nestor Garcia Canclini (2003, p.
166):

Nos processos sociais, as relagbes altamente ritualizadas com um Unico e
excludente patriménio histérico — nacional ou regional — dificultam o
desempenho em situacbes mutaveis, as aprendizagens autbnomas e a
producdo de inovacdes. Em outras palavras, o tradicionalismo
substancialista incapacita para viver no mundo contemporéneo, que se
caracteriza, como logo teremos oportunidade de analisar, por sua
heterogeneidade, mobilidade e desterritorializacéo.

N&ao obstante, o tradicionalismo aparece muitas vezes como recurso para
suportar as contradicdbes contemporaneas. Nessa €época em que
duvidamos dos beneficios da modernidade, multiplicam-se as tentagfes de
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retornar a algum passado que imaginamos mais toleravel. Frente a
impoténcia para enfrentar as desordens sociais, 0 empobrecimento
econdmico e os desafios tecnolégicos, frente a dificuldade para entendé-
los, a evocacdo de tempos remotos reinstala na vida contemporénea
arcaismos que a modernidade havia substituido. A comemoracao se torna
uma pratica compensatoria: se ndo podemos competir com as tecnologias
avancadas, celebremos nosso artesanato e técnicas antigas; se o0s
paradigmas ideoldgicos modernos parecem inlteis para dar conta do
presente e ndo surgem novos, re-consagremos os dogmas religiosos ou 0s
cultos esotéricos que fundamentaram a vida antes da modernidade.

Em relacédo as “tradicfes inventadas”, surgidas no contexto da modernidade,
Hobsbawm (1999, p. 17) considera possivel classifica-las em trés categorias que se
articulam: a) as tradicbes “que estabelecem ou simbolizam a coes&o social ou as
condicBes de admissdo de um grupo ou de comunidades reais ou artificiais”; b) as
tradicoes “que estabelecem ou legitimam instituicbes, status ou relacdes de
autoridade”; c) as tradicfes que objetivam “a socializacdo, a inculcacdo de idéias,
sistemas de valores e padrdes de comportamento”. Dentre estas categorias,
pressupde-se que hd uma preponderancia da primeira, ou seja, prevalecem na vida
social as tradicdes inventadas comunitarias e suas instituicbes legitimadoras,

processando simbolos, convencdes, rituais e apelos emocionais.

Comparando as praticas tradicionais antigas e as novas tradi¢cdes inventadas,
observa Hobsbawm (1999, p. 19-20) algumas significativas particularidades e
diferencas. As praticas antigas “eram praticas sociais especificas e altamente
coercivas”, distintas das praticas inventadas das novas tradicbes que tendem “a ser
bastante gerais e vagas quanto a natureza dos valores, direitos e obrigacdes que
procuram inculcar nos membros de um determinado grupo: ‘patriotismo’, ‘lealdade’,
‘dever’, ‘as regras do jogo’, ‘o espirito escolar’, e assim por diante”. Em relacdo a
presenca ou insercdo das novas tradi¢cdes nas sociedades a partir do século XX, o
autor chama atencdo para o fato de que estas “ocupavam ou ocupam um espacgo
muito menor nas vidas particulares da maioria das pessoas e nas vidas autbnomas
de pequenos grupos subculturais do que as velhas tradicdes ocupam na vida das
sociedades agrarias, por exemplo.” Assim, formulado de um outro modo, defende-se
0 pressuposto que o carater efémero, fragmentario e diverso das novas tradi¢cdes
tém apenas preenchido “uma pequena parte do espaco cedido pela decadéncia

secular das velhas tradicbes e antigos costumes”.

No entanto, observa este autor que esta generalizacdo ndo corresponde com

determinados aspectos ou campos tipicos presentes nas sociedades recentes,
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particularmente, em relacédo a forte presenca e influéncia das praticas publicas (por
exemplo, nas escolas) ou privadas (por exemplo, nos veiculos de comunicac¢ao) no
processo de socializacdo e representacdo de certas tradicbes, como no caso da

tradicao de “cidadania”.

[..] Nao ha nenhum sinal real de enfraquecimento nas préticas
neotradicionais associadas ou com corporacdes de servi¢o publico (Forcas
Armadas, a justica, talvez até o funcionalismo publico) ou com a cidadania.
Alids, a maioria das ocasides em que as pessoas tomam consciéncia da
cidadania como tal permanecem associadas a simbolos e praticas semi-
rituais (por exemplo, as eleicbes), que em sua maior parte s&o
historicamente originais e livremente inventadas: bandeiras, imagens,
cerimbnias e musicas (HOBSBAWM, 1999, p. 20).

A par destas consideragOes, pode-se ainda questionar: qual o sentido de se
estudar a invencao das tradicdes? Dentre outros fatores, Hobsbawm apresenta o
argumento de que (a) mediante os sintomas e indicios de problemas gerados pelas
tradicoes inventadas — as quais devem ser estudadas em seus nexos com um
contexto social mais amplo — tém sido possivel aos cientistas sociais desvelarem
aspectos significativos da realidade (conhecimento este, talvez, inviavel ou
inalcancavel se restrito somente aos estudos dos documentos, declaracdes oficiais e
outras fontes historiograficas convencionais); (b) considerando que as tradicdes
tendem a se referenciar no passado, utilizando-se da histéria para legitimar as acées
e manter as coes0fes e identidades sociais, com o estudo das tradi¢cdes € possivel
avancar na compreensao das relacdes e referéncias dos sujeitos com a propria
histéria, assim como, no esclarecimento dos temas, probleméaticas e procedimentos
que sdo proprias do campo historiografico e, por conseguinte, do trabalho dos
historiadores (neste caso, com consciéncia ou nao, estdo todos — direta ou
indiretamente — envolvidos neste processo de invencao, valorizagéo, reestruturacao,
representacéo e destruicdo das tradi¢cdes); (c) a investigacdo das tradicdes permite-
nos uma aproximacdo maior com as contradicdes socio-histéricas, portanto, uma
visdo mais detalhada e interdisciplinar da propria dindmica de construcdo da
realidade social; (d) assim como favorece o entendimento das forcas, das
deliberagbes, das estruturas e dos movimentos que criam, organizam, expressam e
reproduzem os elementos culturais em uma determinada engenhosidade humana

como tradicao.

Com base nestes aspectos, reconhece-se a importancia de uma aproximacgao

critica com as tradicbes, sem que isso contrarie, necessariamente, tanto as
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possibilidades de se apreciar, valorizar e reproduzir as proprias tradicées, como as
possibilidades de uma relacdo afetiva, participativa e prazerosa com as mesmas —
visto que direta ou indiretamente estas nos constituem. Apoiando-se nesse
pressuposto e no reconhecimento das diversas tradicbes que se entrecruzam,
processam e incorporam num determinado contexto humano, em particular, no

contexto sociocultural em gque estamos situados, € exemplar o que se vive em Goias:

O estado de Goias, considerando-se os sucessivos e diferentes fluxos
imigratdrios, tem na sua populacdo, na sua histéria, nos seus costumes, na
sua crencga, o entrecruzamento de varios momentos histéricos e, ao mesmo
tempo, da riqueza cultural de antigos habitantes de vérias regifes
brasileiras e até de outros paises [...]. Esse entrecruzamento pode ser
percebido nas formas de apropriagdo do espaco, nas formas de produgéo
material, na arquitetura, na culinaria e em tantas outras dimensd@es da vida.
Em qualquer exercicio de compreensdo da cultura em Goias, jamais se
poderia negligenciar todo o sabor e riqueza dessa diversidade. Isso vale
perfeitamente para o estudo de nossas festas e, em particular, das festas
religiosas. Nossas raizes sertanejas sdo marcantes nas rezas de Sdo Joéo,
nas novenas e, de maneira exuberante, na Festa do Divino Pai Eterno em
Trindade. Mesmo se em menor intensidade que em outros estados da
Federacéo, a presenca do negro também se faz sentir nas festas de Nossa
Senhora do Rosério e nas congadas, cujo acontecimento maior € a festa
anual na cidade de Cataldo. [...] Os imigrantes europeus trouxeram tragos
festivos dos tempos medievais, dos quais temos em nosso estado uma
parte significativa nas folias de Reis e do Divino, nas cavalhadas, na
procissao do fogaréu, nas novenas e devogdes aos santos.

Chegando ao estado de Goids, essas festas e tradicbes de raizes
milenares incorporaram o0 jeito simples de viver, o apego a terra de
moradia, de cultivo e de criatério; o falar entrecortado e quase
monossilabico da gente que, na esteira do ouro e das fazendas de gado, foi
lentamente povoando as beiras de cOrregos e as planicies mais férteis.
Incorporaram também o modo como os chegantes e os da terra, com
alguma informagédo a mais ou acesso as letras, foram elaborando suas
formas de vida nas vilas e povoados constituidos pelo comércio, pelos
servicos e por um poder publico que, ndo raro, era sempre o ultimo a
chegar. [...] (PESSOA, 2005, p. 32-33).

Como parte deste contexto de significativas referéncias e diversidades
culturais, a tradicdo inventada da Folia de Santos Reis se reinventa a cada momento
no cotidiano de uma localidade rural ou no interior de uma pequena cidade ou na
periferia de uma metrépole. Possuindo raizes milenares — as quais se entrecruzam
por variados sentidos e significados, por diferentes sujeitos e condi¢cdes — a Folia
caracteriza-se como uma tradicdo de significativa relevancia nos segmentos
catélicos, em especial, no contexto nas classes populares. O sentido do termo
tradicdo — conforme se analisou — esta relacionado com a acao de transmitir, passar,
compartilhar e educar uma geragcdo naquilo que é essencial como conhecimento,

experiéncia e valores de um determinado grupo ou sociedade. Percebe-se, assim,
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gue esta nocdo coaduna com o entendimento da Folia como pratica cultural
compartilhada — por meio da qual se processa mediacbes e apropriacbes de
saberes, se educa as novas geracoes, se entrelacam com tenacidade, compromisso
e organizacdo determinados grupos de devotos-artistas formadores de uma
Companhia dos Santos Reis. E sobre esse momento determinante da passagem de
uma tradicdo, vivenciada no contexto ritualizado e festejado pelo homem simples,

gue se tratara a seguir.



4 DIALOGOS MAIS-QUE-IMPERFEITOS SOBRE A ARTE DE SABER E
APRENDER A CULTURA ARTISTICA POPULAR: O CASO DA COMPANHIA DE
SANTOS REIS DO JARDIM DAS AROEIRAS E DO JARDIM PRIMAVERA

A primavera chegara, mesmo que ninguém mais saiba seu
nome, nem acredite no calendario, nem possua jardim para
recebé-la. A inclinacdo do sol vai marcando outras sombras;
[...] Finos clarins que ndo ouvimos devem soar por dentro da
terra, nesse mundo confidencial das raizes, — e arautos sutis
acordardao as cores e os perfumes e a alegria de nascer, no
espirito das flores. [...] Mas é certo que a primavera chega. E
certo que a vida ndo se esquece, e a terra maternalmente se
enfeita para as festas da sua perpetuacao.

Cecilia Meireles®

Sou humano, nada do que é humano me é estranho.
Plblio Teréncio®

Entre sombras de aroeiras e flores de primaveras, o saber artistico tem sido
cultivado por devotos-artistas de Santos Reis em diferentes lugares. Tal como as
aroeiras, este saber precisa ser plantado, cuidado, amadurecido e renovado, pois,
do contrério, podera até ser extinto. H4 anos ele se faz presente entre nds, porém
nao como existia antigamente. Semelhante as primaveras, este saber é alegre,
vibrante e diversificado em suas formas, cores, perfumes — cantante e encantador da
vida que se passa em todas as dire¢des. A dureza, durabilidade, resisténcia, peso e
densidade tdo distinta das aroeiras, em contraste com a delicadeza, efemeridade,
fragilidade, leveza e fluidez das primaveras, indica-nos tanto qualidades como
complexidades do que se vive numa cultura, particularmente a do povo. Como as
aroeiras e as primaveras — povoadas de varios seres inseparaveis e distintos — este
saber mostra-se imponente, expansivo e inesquecivel, mesmo quando parcialmente
percebido, valorizado ou lembrado. Esta é a paisagem — aberta, complexa e ampla —

disposta para ser apreciada, frequentada, habitada, vivida e compreendida,

! Trecho de “Primavera”, no livro Cecilia Meireles - Obra em Prosa - Volume 1, Rio de Janeiro, Nova
Fronteira, 1998, p. 366.

% Dramaturgo e poeta latino (c. 195 — 159 a.C.), autor do verso "Homo sum: humani nil a me alienum
puto”, da antiga comédia romana Heautontimorumenos (163 a.C.).
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considerando-se o0s determinantes historico-culturais que a constitui, 0s seus

aspectos produtivos e inventivos e as suas possibilidades educativas.

E sobre o saber artistico da Folia de Santos Reis que se tratara aqui, ou seja,
sobre a arte de saber e aprender a cultura artistica entre devotos-artistas de Santos
Reis. Com base nos pressupostos construidos no decorrer das investigacoes,
objetiva-se analisar e refletir sobre a educacdo que se processa no interior de um
grupo organizado e situado no contexto das classes populares, tendo por referéncia
as situacoOes e interlocu¢cées mantidas com alguns dos sujeitos que participam das
Companhias de Santos Reis do Jardim das Aroeiras e do Jardim Primavera,
localizadas no municipio de Goiania, especificamente, no decorrer dos anos de 2004
até inicio de 2006.

Na exposicdo deste capitulo, optou-se em desenvolver a andlise em trés
momentos distintos e articulados, tendo por base algumas categorias. No primeiro
momento, com as categorias culturalidade e historicidade, a analise trata do contexto
das Companhias no qual se situam e movem 0s seus participantes-sujeitos. No
momento seguinte, usando das categorias producdo, criatividade e reiteracéo, a
reflexdo se centra nos aspectos gerais do ritual da Folia de Santos Reis. No terceiro
momento, examina-se 0s aspectos que envolvem a educacgéo de devotos-artistas de
Santos Reis no contexto de suas jornadas e cantorias, utilizando por referéncia as

categorias mediacao e apropriacao.

FOTO 2 — A Companhia de Santos
Reis do Jardim Primavera em sua
jornada pela regido noroeste de
Goiania.
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4.1 Entre sombras e flores: a Companhia de Reis do Jardim das Aroeiras e do

Jardim Primavera

4.1.1 O contexto em que se vive, reza e festeja

A nominagdo de uma Companhia de Santos Reis — resultado da intencéo,

necessidade, mobilizacdo e organizagcdo de uma coletividade — expressa bem o

carater de cumplicidade, co-responsabilidade ou estreita vinculacdo entre um

determinado segmento social e um grupo de devotos catoélicos em uma localidade.

Ao se constituir com moradores de um lugar — ndo necessariamente de um mesmo

bairro — uma Companhia de Santos Reis se institui como do lugar. Argumentando

sobre as relagbes que alimentam a existéncia de um grupo de devotos-artistas de

Santos Reis em um determinado contexto social, sdo esclarecedoras as palavras de

Miguel Prudéncio Vilela®, um dos nomes de maior referéncia na histéria das

Companhias de Reis do Jardim das Aroeiras e do Jardim Primavera:

E aquilo que eu sempre falo pra vocé, noéis ndo temos como tirar uma
Bandeira se ndis nao tiver o povdo do nosso lado. Sempre eu falo pras
pessoas em pouso, em almog¢o, muita gente ignora. Eu toda vida fui contra
em uma recolhida de um pouso de folia ter separagdo pra alimentacéo.
[como se diz] “Os folides separados do povao”. Gente, todo mundo que ta
ali é folido! NGis sem o povao nao tem jeito. Se océ num receber a nossa
Bandeira como é que nés vamos cantar? Vamos fazer o que? Seja la o que
vocé faz ou o que vocé deixou de fazer, mas vocé é um folido dos Trés
Reis. [...] Queira ou ndo queira, quem t& ali participando, deu pouso, deu
almoco, ta 14 na festa, é folido dos Trés Reis. Porque quem num gosta e
num &, ndo vai. [...] Entdo, é aquilo, os Trés Reis, ele tem o povo dele, tém
os folido dele, tem o povao dele. E todos que acompanha, todos que da
pouso e almoco, é folifo dos Trés Reis. As vezes o pessoal fala assim: “Cé
mistura tudo, num separa, vai comer todo mundo misturado, tinha que ser
separado”. Eu falo: “Nao! Num tem nada haver. Porque todos que ta ali, do
mais velho ao mais novo, é folido dos Trés Reis”. [...] Eles colaborou com
noéis. Por que? Se vocé nao abrir a sua porta nds ndo entra. Se nés nao
tiver porta aberta pra néis cantar o que nés vamos fazer? Vai adiantar néis
andar? Nao tem jeito. [...] Pode ser o maior inimigo, pegou na bandeira e
pediu pra cantar, eu sou obrigado a cantar. [Alguém diz] “Cé vai l& em
casa?” [Miguel] “V6! Eu sou obrigado ir 1a, porque tenho saido é pra isso”.
Num é pra fazer as minhas vontades, é pra fazer a vontade do povo, né?
(Depoimento em 8/12/2004).

% Utilizar-se-a no decorrer do texto a indicacdo do nome completo de cada participante quando da
primeira citacdo. Na sequéncia, quando necessario, apenas o primeiro nome sera citado, como ocorre
no cotidiano entre os folides. No caso dos depoimentos, dar-se-a destaque ao nome completo
inicialmente e, em seguida, as iniciais do nome e Ultimo sobrenome em letra mailscula.
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Ainda neste particular, na visdo de André Borges de Araljo — também
membro-fundador das referidas Companhias —, evidencia-se, entre outros aspectos,
a relacéo de identificacdo dos grupos com seu lugar de origem e jornada, o fluxo de
retracdo ou extincdo e expansdo vivido pelos grupos nos ultimos anos. As
motivagdes religiosas e folcléricas aparecem como condicdo de existéncia das
Companhias, assim como, a influéncia dos meios de comunicacédo — particularmente,
a televisédo — e dos eventos de massa na continuidade e transformagao, crescimento

e popularizagédo dessa tradicdo no Estado de Goiés:

André Borges de Araujo (AA) — Antigamente era muita folia que tinha. Era
cada fazenda, divisa de certas fazenda, juntava ai dez, doze, quinze
fazenda, era dona de um grupo. Era, vamos supor, Brejo Grande era dono
de um grupo. Sertdozim tinha outro grupo. Beira de Sucuri tinha outro
grupo. Cantagalo tinha outro grupo. Barreiro tinha outro grupo. Sé na zona
de Itaguaru. Uruana tinha outro grupo. Uruita tinha outro grupo. E acabou.
Hoje, la sé t4 a do Barreiro, a do Sertdozim ta quase acabada, a do Aruana
acabou, de Taquaral levantou de novo, a de ltaguaru levantou [...] e ta la um
mundo véio de gente la. A la do Sertdozim ta quase acabada. As dos Mota
acabou. Da fazenda do Mané Badia acabou. A do [setor] Peri acabou. A da
Aruana acabou também.

Marcos Ant6nio Soares (MS) — Por que vocé acha que estdo acabando as
folias?

AA — E falta das pessoas crer mais em Deus. T4 deixando as coisas
folclérica do mundo e caindo na perdicdo. Que esses negdécio, esses grupo
gue tem ai, de “boquinha da garrafa”, essas trenheira que tem ai, essa
trenheira louca, € devido de que? Das droga. O povo esqueceu de Deus e
envolveu em droga. Se envolveu em droga, ndo alembra de Deus. E se
num alembra de Deus, ndo vai mexer com Folia de Reis. Pra mexer com
Folia de Reis tem que crer muito no nosso Pai, primeiro no nosso Pai,
depois nos Trés Reis.

[...]

MS — Vocé acha que hoje, no Estado de Goias, deve ter quantos grupos de
folia?

AA — No Estado de Goias, eu creio que ainda tem uns duzentos grupos...
De quinze anos pra cd, porque nao tinha. Antigamente, se tivesse muito,
era oitenta grupo.

MS — Entdo t4 aumentando?

AA — Ta aumentando. A tradi¢éo ela ta crescendo de novo.

MS — Vocé acha que a televisdo tem influenciado?

AA — E... a televisdo ensina muita coisa que num presta. Mas ensina muita
coisa boa, séria, que presta e que ndo presta. Mas as coisas boa... as vez
cé ta desligado com um grupo seu, cé vé uma folia cantando bonito, cé vai
Ia, chama seus companheiros e comecga de novo. A televisdo ela incentiva
muito. Mas na televisdo tem coisas boa e tem coisas que nao presta.

MS — Vocé acha que esse encontro |a da Igreja Matriz [do setor Campinas,
em Goiania] ajudou a renovar algumas coisas?

AA — Muito, muito, muito. Cresceu 0s grupo, outro tanto. (Depoimento em
19/3/2005).

Na fala de André, observa-se que ele faz referéncia a aspectos vividos e
contraditérios da sociedade — expressdo das relacdes, tensbes e influéncias

socioculturais do nosso tempo, expressao de uma cultura composta por um todo
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relacionado de praticas significativas (WILLIAMS, 2000). Admite-se um campo de
tensoes e interesses, continuidades e rupturas, conservadorismos e transformacoes
(GULLAR, 2002; VAZQUEZ, 1977), um conjunto partilhado de expressées humanas
gue criam-se e recriam-se na dinamica das relacdes sociais (IANNI, 1992). Neste
caso, ocorre tanto o movimento de afirmacdo da tradicdo e religiosidade, como
também a negacao das “coisas do folclore”, da tradicdo e da crenca em Deus — 0
gue tem ocasionado, entre outras coisas, 0 desaparecimento de grupos de Folia que
representavam certas regidbes goianas. Manifestagcfes culturais distintas se
contrapdem no cenario social: por um lado, as tradi¢cdes e “coisas boas” do mundo, a
religiosidade e as Folias; por outro lado, 0 esquecimento das coisas sagradas e
tradicoes, a “droga”, a “trenheira louca”, a substituicdo das “coisas do folclore” (a
musica da folia) pelas “coisas da perdicao” (a musica da “boquinha da garrafa”). No
caso da midia, em particular, da televisdo, André considera que o seu conteudo e
influéncia abrangem tanto as coisas “boas e sérias” como as coisas que “ndo
prestam”. A imagem, segundo ele, é capaz de incentivar, motivar, resgatar o
sentimento de pertenca — “as vez cé ta desligado com um grupo seu, cé vé uma folia
cantando bonito, cé vai la, chama seu companheiros e comeca de novo. A televisdo

ela incentiva muito”.

Como caracteristica desta reciprocidade entre povo e grupo de devotos-
artistas, a nominacédo das Companhias de Santos Reis do Jardim das Aroeiras e do
Jardim Primavera reafirma esta tradicdo, por meio da qual se expressa tanto a
identificacdo de suas origens quanto a regido para onde estes se voltam em suas
jornadas — nesse caso, em sua maioria, bairros situados no contexto da periferia de
Goiania. Aproximando-se desta realidade, de fato, apreende-se que esses grupos
carregam as marcas de um determinado segmento social, assim como a histéria de
seus lugares. Em sua originalidade e unicidade, tais grupos afirmam-se como
protagonistas de um contexto sociocultural onde, entre outras coisas, as pessoas
convivem e trabalham, celebram crencas e conquistas, renovam convicgoes, valores

e costumes, comemoram e festejam santos, parentes e tradi¢des.

Em sua maioria, os integrantes das duas Companhias residem no municipio
de Goiania, Estado de Goias. Uma parte do grupo no bairro Jardim das Aroeiras —
na regiao leste — e a outra no Jardim Primavera — na regido noroeste. Importante

considerar que ndo € menos significativa e freqliente a participacdo daqueles que



179

estdo domiciliados em outras localidades dentro ou fora desse municipio
(APENDICE A).

Tendo em vista que a forma de ordenamento e de ocupacdo das cidades
reflete também os espacos de poder e os sujeitos que ali vivem, pode-se dizer que
tais bairros se caracterizam como espacos destinados as classes populares — em
sua condicdo de classes destituidas tanto de poder, direito e autoridade, como das
condi¢gBes bésicas de vida. Outro aspecto relevante, comum aos dois bairros, é o
fato de terem sido urbanizados a partir das ocupacdes e das pressbes dos
movimentos sociais pela moradia nos anos de 1980, no caso do Jardim Aroeira, e
inicio dos anos de 1990, com a criacdo do Jardim Primavera, época em que 0S
moradores receberam a posse definitiva dos lotes e mudaram para as regides. Esse
fato redefiniu tanto o tracado geografico como a composi¢cao demografica, histérica e

cultural de duas areas na periferia da cidade.

Considerando os distintos territorios e grupos sociais que compdem uma
metrépole como Goiania, tais pessoas se situam num espaco historicamente
multifacetado, marcado por contrastes, conflitos e tensdes sociais, caracterizado por
diferentes concepc¢des, necessidades, producgdes, relacdes e satisfagbes humanas.
Vivendo na periferia de uma cidade com mais de 1,2 milhdo de habitantes®, os seus
cotidianos se fazem no confronto com diferentes problematicas e injusticas sociais —
baixa renda, desemprego, violéncia, fome, insalubridade, analfabetismo,
marginalidade, exclusao social, entre outros aspectos — que afrontam os direitos de
cidadania e dignidade humana. Essa condicdo é comum a vida de milhdes de
brasileiros que integram uma sociedade tipicamente diversificada, estratificada e
excludente. Vale ressaltar que, paradoxalmente, na avaliagdo de alguns dos
participantes dos grupos de folia, aos poucos, tais problemas sociais tém sido
amenizados por acdes governamentais e, especialmente, por entidades néo-

governamentais e pela comunidade da regiao.

Andlises mais recentes sobre o quadro socio-econémico das familias
moradoras nas regibes de Goiania confirmam a condicdo sécio-econdmica dos

bairros em que se situam as Folias:

* Segundo dados do Instituto Brasileiro de Geografia e Estatistica (IBGE), a populacio estimada para
Goiania em 2005 era de 1.201.006 habitantes.
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[...] @) Os mais pobres, por ordem, estdo nas seguintes regifes: Noroeste
(69,2%), Oeste (59,5%), Mendanha (56,3%), Leste (56,2%), Sudoeste
(53,5%) e Vale do Meia Ponte (45,7%); b) Dentre essas, a maioria dos
chefes de domicilios, provém suas familias com rendimentos que varia entre
1 e 2 SM, sendo que um terco (32,65%) da populagdo da Regido Noroeste,
a que concentra o maior numero de pobres, em termos absoluto, esta nesta
faixa; ¢) Outro dado que comprova o nivel elevado de pobres da regido
Noroeste é a andlise comparativa entre as regides dos chefes que
percebem rendimentos nas faixas de renda mais elevadas. Nota-se que
nessa regiao € menor os que percebem entre 3 e 5 SM (13,42%) e entre 5 e
10 SM (5,36%) (BRASIL. Prefeitura Municipal de Goiania, 2005, p. 26).

A analise desenvolvida por Aristides Moysés (2006, p. 16) sobre o0 processo

de ocupacao da regiao noroeste de Goiania — resultado de uma “segregacao socio-

territorial institucionalizada” — caracteriza bem o cenario social por onde circulam e

interagem os devotos-artistas de Santos Reis em suas longas jornadas pelo bairro

Jardim Primavera:

O crescimento exponencial da populacdo pobre dos anos 80 para 0s anos
90 é desproporcional a oferta, tanto em quantidade como em qualidade de
equipamentos sociais em geral. Vale considerar que o governo do Estado
continuou assentando populages sem a preocupacdo preventiva de
oferecer condi¢cdes minimas de vida, ou seja, sem que houvesse politicas
publicas que revertessem a situacao de exclusédo dos antigos assentados e
produzissem mecanismos de incluséo para 0s novos.

[...] percebe-se que a populacdo do “nucleo duro da segregacdo”, na nova
configuracao socio-espacial da regido, enfrenta problemas que ja poderiam
estar resolvidos, sobretudo nos assentamentos que foram implantados pelo
governo estadual nos anos 80. A infra-estrutura fisica instalada n&o atende
adequadamente o conjunto da populagédo: a falta de pavimentacdo em
guase todas as vias provoca sérios problemas, gracas a lama no tempo das
chuvas e a poeira, na seca; a coleta de lixo é irregular, sendo parte dele
depositado nas vias publicas; o esgotamento sanitario, quase na sua
totalidade, corre para os cursos d’agua, penetra no solo e contamina o
lencol freatico, tudo isso possibilitando o surgimento de doencas endémicas.

Por tudo isso, a populacdo desta Regido, em duas décadas, ndo conseguiu
sua emancipacdo enquanto cidada. Permanece refém dos momentos
eleitorais e dos politicos a caca de votos. Em tempo de elei¢cdes, esta
Regido é lembrada e homenageada por todos os partidos politicos. Neste
sentido, todo processo eleitoral costuma comecar e terminar em algum dos
seus bairros.

Ademais, as populacbes das referidas regides se confrontam com outras

by

dimensdes e necessidades essenciais a vida humana numa sociedade.

Cotidianamente, em momentos e espacgos as vezes inusitados, diferentes praticas e

relagcbes sociais se instituem no contexto das classes populares. Geralmente,

direcionam-se para a melhoria das condicbes em que se realiza a cultura, a

educacdo, o lazer, a politica e tantos outros campos fundamentais aos individuos.
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Em meio as contradicdes que compdem as for¢cas, os movimentos e as
dindmicas da realidade social, percebe-se no dia-a-dia dos grupos sociais nas
periferias urbanas — dentre os quais se situam o grupo aqui estudado — que se
processam diferentes formas de reagir, conceber, expressar, construir, resistir e
transformar o mundo — tanto em suas dimens@es materiais como simbdlicas. Tais
grupos, além de interpretarem a realidade de forma prépria, também conseguem
estabelecer algumas ac¢fes eficientes em resposta as suas demandas e interesses,
satisfazer suas necessidades e possibilidades, fundamentar suas préticas e crencas,
criar suas alternativas, estratégias e trajetorias. Contrariam, assim, certas limitacdes,
imposicdes e estigmas que lhes recaem na condi¢cdo de grupos subalternos em uma

sociedade capitalista.

Reportando-se ao depoimento de Miguel, no qual ele comenta sobre o
paradoxo do “esquecimento” e “afirmacdo” da Folia de Reis por alguns — seus
produtores — e de sua “rememoracao” e “negagcao” por outros — comum as pessoas
da “comunidade” —, pode-se ilustrar este complexo contexto em que se processam
as particularidades vividas nas/entre as classes populares, em especial, ao que se
refere as relacdes, resisténcias, representacfes e praticas dos devotos-artistas de

Santos Reis. Conforme Miguel:

[...] Mas, infelizmente, cé sabe que hoje, a Folia de Reis, ela foi muito
esquecida. Nao pela comunidade, esquecida pelos préprio folido no saber
trabalhar a folia. Porque saber trabalhar a folia € diferente, mas esquece o
jeito de trabalhar. Agora, se océ esquece, com a comunidade todo mundo a
lembra de Folia de Reis, todo mundo tem um haver. Cé vai conversar com
as pessoas, elas falam: “L4 na minha terra é assim, assim, assim”; “Em tal
lugar que eu morava, a folia gira assim, assim, assim”; “Em tal lugar gira de
noite”. Quer dizer, eles tém um conhecimento. S6 que cada lugar [as
pessoas falam]: “Ah! Eles bebiam demais. Eles faziam coisas que nao
podia”. Eu acho que nado pode. Entdo, a gente sentiu assim que as pessoas
sentiu rejeitada, né? E a folia pra eles... rejeitando a folia por causa da
bebedeira, por causa dos problemas que o préprio folido causa em torno da
folia. Por isso que hoje, tem muita gente que gosta, que eu sei que gosta,
mas tem essa diferenca, tem esse medo — de t4 acompanhando, ta
assistindo na casa deles, pedindo pra ir [na sua propria casal... s6 pra sujar
a casa, fazer bagunca. O que atrapalhou muito néis no passado foi isso.
Entdo hoje, a realidade, o presente, gracas a Deus, ta caminhando para o
lado certo. O pessoal t&4 entendendo que ndo pode ta aquela bebedeira,
tem que ir parando, tem que chegar, né? E fazer coisa melhor. [...] Eu vou
debatendo com o pessoal que as folia aqui vai melhorando, gracas a Deus,
gracas os Trés Reis Santos e gracas a gente que ta batendo contra e
mostrando pro pessoal que nao é daquele jeito. Entdo é isso que eu acabei
de dizer, a comunidade em si gosta. Mas sente esse lado, esse peso.
Porque la onde que viveu, & onde que morou, l4 onde que tem, o trem [a
folia] 14 era baguncado. Vocé mesmo, como ja girou muito, sabe como é
dificil encontrar uma folia igual essa nossa que ta hoje. Sempre eu falo
pr'os folido: “N&o é facill” Por qué néis ndo temos muito folido? Por causa
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do regime. NGis somos pouco por causa da honestidade. Nois ndo aceita
bagunca mais, cortamos. E o povao, ndo vé esse lado, porque fala: “Folia é
tudo bagungado”; “Eu tinha a minha la, que Deus me livre”; “Ah! Eu via
fulano passando la em casa, Deus me livre daquele povo”. Entéo, € o que
mais cé vé. E pr'océ tirar da comunidade isso ai é dificil. Entdo, é por isso
gue hoje, aqui, tem muito catélico e pouco recebe uma Bandeira na casa
deles. Pouco entra nesse clima de ser um folido ou ser uma pessoa assim.
Cé chama, e eles ficam com medo [...]. (Depoimento em 8/12/2004).

As afirmativas de Miguel mostram um pouco da histéria da Folia de Santos
Reis: do enlace religioso de determinados segmentos sociais aos dramas
individuais, da cautela dos moradores de um lugar aos comportamentos dos devotos
e folides no decorrer de suas jornadas e dos rituais. As observagdes sobre o grupo
construidas durante a pesquisa permitem afirmar que, de fato, eles procuram se
diferenciar de outras Companhias, controlando certas agcdes — como a ingestao
descontrolada de bebidas alcodlicas, o desrespeito com o0s pares e moradores, a
irresponsabilidade na assuncédo das tarefas, entre outros — que, segundo 0 grupo, se
mostram inconvenientes, afastam os catélicos da Folia e dificultam os folides serem
aceitos nas casas por onde passam durante as cantorias. Por sua vez, essa
aceitacdo — conforme posicdo assumida pelo grupo — é uma das condicdes
fundamentais reconhecidas para a sobrevivéncia e continuidade da tradicdo da

Folia.

4.1.2 Os companheiros de jornada: referéncias e origem do grupo

Em uma realidade social como a que nos encontramos hoje — em que ainda
prevalecem o0s imperativos da competicdo, da mais-valia e do lucro, o
assistencialismo e o imediatismo, as relacdes oportunistas e excludentes, 0s
comportamentos e os valores individualistas, entre outros — é comum perceber, por
onde as Companhias de Santos Reis transitam, uma reac¢ao de estranhamento das
pessoas com 0 processo-produto desencadeado por seus sujeitos. Situadas nessa
realidade, exercendo significativas influéncias, as Companhias e seus agentes tém
cultivado aspectos especificos em suas formas de mobilizacdo, organizacdo e
manifestacdo, que lhes garantem ndo somente a singularidade como fenémeno
soécio-religioso, mas, também, um amplo reconhecimento e relevancia social junto as

classes populares.
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A consecucdo desse reconhecimento — contrariando a aparéncia de uma
conquista natural, casual ou espontanea — € resultado de uma longa e complexa
construcéo histérica de um grupo em um dado contexto social. Observando mais
atentamente, nota-se que esse reconhecimento é uma decorréncia de variados
fatores que se relacionam interna e externamente, conforme cada caso. Em razao
das particularidades e motivacdes de cada grupo, a presenca de uma Companhia de
Santos Reis numa regido se qualifica na medida em que principios e valores séo
expressos, defendidos e praticados pelos seus diferentes membros na realizagéo de

suas jornadas.

FOTO 3 — Altar na sala de uma residéncia:
referéncias imagéticas da devocgao.

No discurso proferido pelo gerente e embaixador Miguel — no inicio do giro de
2004, dia do levantamento da Bandeira no Jardim Primavera, saindo da casa dos
festeiros Santina Rodrigues da Cruz e Deusdete Gomes dos Santos — alguns desses
aspectos foram destacados, sobretudo, no que se diz respeito a responsabilidade,
seriedade, compromisso, igualdade, disciplina, organizacdo, solidariedade,
companheirismo, orientacdo, reveréncia, tarefa, dedicacdo, devocdo, enfim, a
obrigacdo de cada um para a unidade e o éxito do grupo no cumprimento de sua
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missdo. Dentre outras ressalvas e recomendagdes, ouvidas atentamente por todos

os folides ali reunidos, assim se expressou Miguel:

O que eu vou falar € uma coisa importante pra todos os folido que ta aqui
presente. Nao s6 pra mim, mas pra todos nés. Porque eu tenho certeza que
eu sem vocés eu num fago nada. E a mesma coisa de vocés também, sem
eu, também num vai pra lado nenhum. Entdo, € um precisando do outro.
Nds somos um grupo, e esse grupo, eu considero e falo que é verdade, é
um grupo maravilhoso que eu tenho na minha Companhia de Reis. Por que
€ um grupo maravilhoso? Porque sdo unidos. Num sdo dos melhor nao,
mas também nds ndo somos dos piores. Nés somos béo, isso vocés podem
ter certeza. Quem oucga noéis, quem vé nois, fala — num é a gente que ta
falando — o povo é que fala: “O, vocé tem um grupo de folia muito bom e eu
gostei!” Eu falei: “E nois peleja pra fazer cada vez melhor”. Entdo, o que é a
minha fala? E pedir pra todos, se nds ja € bom, vamos cacar meio de ser
bom ou melhor. Como melhorando? Tratar todo mundo com respeito e ter
aquela dignidade. E as coisas erradas, gente — pelo amor de Deus — se viu,
comunica comigo. Eu ndo quero que folido chame a atencédo de folido. Por
qué? Por que eu sou melhor que tudo? N&o! Sou igualzinho a vocés, sé que
a minha fala com o folido é diferente da sua fala com o folido e com outro,
né? A minha fala é diferente. [...] Num é porque eu s6 melhor ndo. Sou
igualzinho a vocés. E aqui, num tem ninguém melhor do que o outro. [...]
Para os Trés Reis Santos, nos ndo tém diferenca pra nada. Por qué? Cé faz
a sua voz, eu faco a minha — eu néo vou fazer a minha, a sua, a dele... de
ninguém, eu tenho que fazer sé a minha. A verdade num é essa? Entéo,
gue diferenca tem? Tem jeito d’eu sair sem a primeira voz? N&o tem! Tem
jeito d’eu sair sem a segunda? Nao tem! E nem faltando instrumento. Cé ja
viu folia sair sem caixeiro? Ele ndo canta, mas tem que ter o caixeiro. Folia
sem pandeirista? Ele num canta, mas tem que ter o lugar dele. O pastorim?
Nos tém que ter. Por qué? E do grupo. E por isso qu’eu falo — vocés nunca
viram eu falar assim 6: “A folia é minha”. Nao! A folia é nossa. E nés que faz
a festa. Podem notar, océs cantam bonito e fazem tudo |4, e nds fala assim:
“Vocés que tdo merecendo esse aplauso ai, foi vocés que fez, num foi eu
ndo”. Eu sou apenas um ajudante, apenas como vocés mesmo. Num
adianta ninguém pensar que eu num sou ajudante, que eu sou. Nao tem
diferenca... Cada um na sua colocacéo. Cada um no seu lugar e cada um
tem sua solucéo. Num adianta eu querer falar: “Eu sou o b&o!” Nao! Béo é o
Nosso Senhor Jesus Cristo e os Trés Reis Santos. E o folido béo — vocés
tém que entender — é aquele que ta presente. Aquele que ta ausente, pra
nés nédo vale nada. N&o adianta falar: “Ah, se eu trazer fulano, ele canta
bonito! Faz bonito!” Canta bonito mas néo ta aqui, uai! Entdo, vamos ficar
com aquele que esta fazendo feio. Ele t4 fazendo para os Trés Reis Santos,
num é pra mostrar ao povo ndo — ele ta fazendo a parte dele com os Trés
Reis Santos. E isso que eu quero que ponham na cabeca. [...] NOs ta
cantando pra agradar os Trés Reis Santos. E ele que domina cada um de
nés, pra fazer do jeito que ele quer. N6s num ta aqui pra fazer bonito pra
ninguém, ta aqui pra cumprir uma ordem, um trato que nos fez com os Trés
Reis Santos. E qual a ordem que a gente da? E fazer bonito. Que se nos foi
preparado, foi guiado, foi escolhido pelos Trés Reis Santos, entdo, nés
temos que fazer dentro do conforme que ele pede. Eu s6 sou um
mensageiro deles pra passar pra vocés, num sou mais nada. E sou folido
como vocés mesmos e tenho a mesma funcdo de vocés. [...] Porque tem
muito embaixador que acha — porque é embaixador de folia — que é o dono
do mundo (chega, pisa no outro, joga o0 outro pra la... ndo sabendo ele que
€ igualzinho ao outro). Sem o outro ele num faz, gente! Nao adianta nada!
S0 nés faz a coisa ficar bonita, porque nés é unido. T& tudo unido assim 6!
Se faltar dois, trés... acabou o grupo. E aquilo que eu sempre bato na tecla,
num é s6 nos ndo, eu falo assim: “Todo mundo é folido”. Sabe por qué?
Porque sem eles nés num faz folia. O que adianta bater num porta se ela
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nao abrir pra n6s? Vai cantar pra quem? Pro vento? [...] Todos é folido, nés
tem que tratar com carinho, com respeito. Por qué? Porque € eles que
recebem nés. Eles que abragam nds com todo carinho com nossa folia. Por
que fica bonito? Porque eles gostam. Eles € que fazem a diferenga. Num é
nés que faz a diferenca, é o povao. E pra agradar o povao, o que nés temos
gue fazer? Obedecer as ordens passadas — ndo de mim! — mas, pelos Trés
Reis Santos. Se obedecer as ordens, nés fazemos a coisa bonita. E quem
aplaude nés? E o povdo? Nao! E os Trés Reis Santos. E ele da mais forga
pra ndis e o povado acha bom o que néis ta fazendo... e vai puxando o povao
pra dentro de nossa Companhia. [...] Tem que largar de pensar assim: “Ah,
0 Miguel é dono!” Nao, todos nés somos donos. “Ah, o Miguel corrige!” Nao,
todos nés corrigimos — é o grupo inteiro, e todos tém o direito de corrigir. A
Unica coisa que eu peco e que nao quero que vocés faz, é vocés repelir uns
aos outros. Sabe por qué? Porque vocé vai repelir um folifo que acha que
vocé ndo tem o direito de Ihe chamar atencdo. E o que vai acontecer? Vai
sair uma confusdo entre os dois. Vocé vai ficar magoado, o outro vai ficar
magoado, e girar magoado os Trés Reis ndo quer. O que acontece muito?
O cara vai embora (“Ah, eu num quero maltratar fulano, eu vou embora”).
[...] E outra coisa, estando cantando bem ou cantando ruim, vamos deixar
de fazer aquela critica: “Ah, cé num presta ndo! Cé é ruim demais! Cé nao
ta cantando certo!” O, gente, tenta! Se ndo deu certo, de tudo, chega em
mim: “O, aquele ali ndo tem como n&o!” Eu chego nele e falo: “Entdo, vamos
mudar de posicdo? Vamos cacar um lugar pr'océ?” Quem vai conversar
com os folido é eu. Por qué? Eu tenho um jeito de conversar com vocés
tudo. Eu sei sobre cada um de vocés. A partir do momento que eu benzo
um folido — pode ser a primeira vez que eu vi ele na vida — eu sei da
natureza, da reacéo dele, e vocés num sabem. Entdo, eu sei o lado que eu
posso conversar com ele. [...] Eu sei de todo mundo que ta aqui. [...] Certo?
Entéo é s6 isso [palmas]. (Depoimento em 13/12/2004).

A valorizacdo das Folias, perpassando séeculos, paises e varios segmentos
sociais, certamente, € uma decorréncia desse seu carater coletivo, solidério, ético,
publico, expressivo, alegre, festivo e enriquecedor do espirito humano, tdo bem
expressas nas palavras desse capitdo de Folia — denominagao usual dos folides,
dentre outras, como mestre, guia, encarregado, coordenador ou gerente da
Companhia. Percebe-se que a Folia é uma construcdo social, a concretizacdo de um
projeto simbdlico-cultural que demanda sujeitos com intencdo e organizacdo, com
possibilidade de avaliacdo e reconhecimento social (BRANDAO, 1985; 2002a;
GRAMSCI, 2001; PESSOA, 1993; VELHO, 1999).

A Folia de Santos Reis, na fala de Miguel, pode ser caracterizada pelos
seguintes aspectos: (a) no grupo, todos os folibes sao importantes,
indiscriminadamente; (b) os principios e deveres valem para todos; (c) € fundamental
a valorizacédo do coletivo e a unidade do grupo; (d) ha o reconhecimento de que as
acOes possuem reciprocidade e podem ser complementares no alcance dos
objetivos; (e) fazendo autocritica, deve-se reconhecer as qualidades, os limites, as
necessidades e as possibilidades de melhoria; (f) todas as pessoas — dentro e fora

do grupo — devem ser tratadas com respeito e dignidade durante o giro da Folia; (g)
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as impressodes externas constituem-se em indicativos éticos e de conduta a serem
seguidos internamente pelo grupo; (h) os folibes devem manter respeito matuo e
contribuir para amenizar os conflitos; (i) cada pessoa € Unica e exerce um relevante
papel no grupo, independentemente das atribuicdes e idade; (j) os bons folides séo
0S que estdo presentes contribuindo — no cotidiano e efetivamente — com a
realizacdo das acdes da Companhia; (k) dentro ou fora do grupo, todo aquele que
recebe a Bandeira é folido; (I) é fundamental tanto a convivéncia como a
participagédo do “povéo” dentro da Companhia; (m) todos aqueles que participam do
grupo possuem o direito e o dever de corrigir os problemas, principalmente, o

embaixador.

O sentido de coletividade, reciprocidade, convivéncia, unidade do grupo na
consecucédo da missao instituida é condi¢do fundamental a existéncia e éxito de uma
Companhia® de Santos Reis. Como um grupo social — “forma bésica da associacéo
humana: agregado social que tem uma entidade e vida prépria, e se considera como
um todo, com as suas tradicdes morais e materiais” (FERREIRA, 1986, p. 871) —, a
Companhia de Santos Reis se realiza em consonancia com o0 conjunto de atos e
sentidos reciprocos de seus sujeitos — mesmo que com papéis distintos na trama de
suas relagcdes e contextos. Na realizacdo da Folia, o grupo se referencia na
avaliacdo do povo — os devotos de um lugar — e se propde assumir 0 respeito, 0
carinho, a dignidade pelo outro, reconhecendo aqueles que recebem o grupo em
suas casas. Em sua fala, Miguel se assume como autoridade que tem poder
partilhado, enquanto mediador das relacfes, evitando a discérdia e as magoas,

advertindo da importancia do envolvimento e a presenc¢a no grupo.

Outro ponto que se destaca na fala de Miguel esta relacionado com a
preocupacao de que a pratica do grupo — com suas individualidades — n&o tenha ou
ganhe o significado de “espetaculo”. Na sua visdo, ela é uma tradicdo passada
“diretamente” pelos Trés Reis Santos e deve prevalecer. Nesse caso, a

manifestacdo no/em grupo serve a realizacdo da fé individual e, s6 assim,

promoveria a satisfacéo, a harmonia e o bom desempenho durante o giro da Folia.

®> No Novo Dicionario Aurélio, a palavra companhia esta relacionada com os seguintes significados:
“1. Ato de acompanhar. 2. Aquilo ou aquele que acompanha. 3. Pessoa com quem se estd ou se
vive, com quem se convive [...] 4. Séquito, comitiva. 5. Reunido de pessoas para um fim comum. 6.
Trato intimo, convivéncia, convivio [...] 9. Subdivisdo de batalhdo comandada por um capitdo”
(FERREIRA, 1986, p. 439).
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Com outra énfase e interpretacdo, mas considerando também as
consequéncias negativas de uma sociedade do espetaculo, Guy Debord (1997)
analisa que a espetacularizacdo da vida pode transformar algo insignificante,
desnecessario ou descartavel em alguma coisa apresentavel e possivel de ser
incorporada culturalmente como essencial a vida dos individuos. Nas sociedades
atuais, em muitas situacdes, ha uma relacdo de complementaridade entre
espetaculo e atividade social, ambos imbricados como concretizagbes de uma
realidade objetiva. Neste caso, quando a realidade se fundamenta no espetaculo,
esta se apresenta como alienacdo do real. Como um mediador das relagcbes e
representacdes sociais, 0 espetaculo se afirma como um instrumento de unificagédo
das referéncias ideoldgicas, manifestando-se mediante ilusGes, irrealismos,
simulacros e recriacfes da realidade. Assim, o espetaculo se afirma como condi¢céo

essencial a logica de funcionamento das sociedades hegemaonicas.

Toda a vida das sociedades nas quais reinam as modernas condi¢cdes de
producdo se apresenta como uma imensa acumulacdo de espetaculos.
Tudo o que era vivido diretamente tornou-se uma representacdo. [...] A
realidade considerada parcialmente apresenta-se em sua propria unidade
geral como um pseudomundo a parte, objeto de mera contemplacdo. A
especializacdo das imagens do mundo se realiza no mundo da imagem
autonomizada, no qual 0 mentiroso mentiu para si mesmo. O espetaculo em
geral, como inversédo concreta da vida, € o movimento autbnomo do néo-
vivo.

[...] Sob todas as suas formas particulares — informacdo ou propaganda,
publicidade ou consumo direto de divertimentos —, o espetaculo constitui o
modelo atual da vida dominante na sociedade. E a afirmacéo onipresente da
escolha ja feita na producgdo, e o consumo que decorre dessa escolha.
Forma e contelido do espetaculo sao, de modo idéntico, a justificativa total
das condi¢Bes e dos fins do sistema existente. O espetaculo também é a
presenca permanente dessa justificativa, como ocupacdo da maior parte do
tempo vivido fora da producdo moderna (DEBORD, 1997, p.13-15, grifos do
autor).

Inseridos nesta sociedade das espetacularizagdes, 0s sujeitos estao
submetidos a um grande fluxo de imagens e informag0es, em geral, fragmentadas e
desconexas. Estas exercem um fator determinante na formacao das subjetividades e
comportamentos, determinando um modo particular de relacionar e produzir a vida
na contemporaneidade. E neste contexto que se situa e deve ser analisada a Folia.
Ademais, € importante ressaltar que para muitas pessoas, especialmente entre as
novas geracbes, ndo € facil compreender as motivacdes artistico-religiosas, as
atitudes de fé e devocao, as relacdes de troca e solidariedade, as conviccbes de um

grupo em conduzir durante varias geracbfes uma tradicdo, a dedicacdo e
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determinacdo empreendida por estas pessoas em suas longas e cansativas

jornadas.

Caminhando durante dias por uma regido, constata-se que o contexto da Folia
€ uma realidade complexa, com continuas relacdes entre diferencas. Um contexto
intercalado por variadas situacdes, vivéncias e trocas simbolicas, expressas em
formas variadas em suas cantorias, rezas, louvacdes, benzeduras, prosas, festejos e

outras manifestagdes que lhes séo tipicas na vida social.

Com todas essas contradicdes e diversidades culturais, mesmo assim, como
em outras épocas, as Folias de Santos Reis continuam a exercer um significativo
papel sociocultural em diferentes regides no Brasil, especialmente, entre as pessoas
gue se vinculam a religido catolica e que foram/estdo sendo educadas no contexto
destas tradicbes — tanto nas pequenas cidades ou isoladas &reas rurais, quanto nos
bairros de uma metrépole como Goiania. Tendo por base as caracteristicas
messianicas, expansionistas e propagadoras da fé e devogéo popular em diferentes
contextos, € compreensivel que a existéncia de uma Companhia de Santos Reis nao
ocorra dentro de um espaco fechado ou um territério particular — institucional, como
no caso da propria igreja Catdlica — ou geografico — numa Unica casa, familia ou

fazenda qualquer.

Como uma organizacao social, no sentido que expressa 0 proprio termo
“companhia” (sociedade, convivéncia, comitiva, acordo, parceria, reunido de pessoas
em torno de um fim comum)®, geralmente, as Companhias de Santos Reis s&o
criadas a partir da articulagao de diferentes iniciativas — individuais e coletivas — que
convergem para formalizacdo desse propésito. Diferentes motivagbes podem se
articular na organizacédo de um grupo de Folia. Para alguns, o proposito primeiro de
estar no grupo pode ndo ser a devogdo ou a “obrigacdo” religiosa, mas a
convivéncia com um determinado grupo, o status dentro de um segmento social, a
descontracédo por meio das festividades e brincadeiras, o ganho financeiro quando

estabelecido uma relacdo de trabalho, dentre outras.

Resguardadas certas particularidades, essa forma de organizacdo possui vinculo com as antigas
corporagdes de oficio, comuns e subseqientes as sociedades medievais. Surgidas a partir do espaco
de moradia (alojamento) onde os trabalhadores se empenhavam juntos no mesmo projeto, “a
corporacéo de oficio, ou ‘mistério’ ou ‘companhia’, organizava os artesdos de determinado oficio e, na
maioria dos casos, provia especificamente o treinamento no oficio e a manutencdo dos padrdes”
(WILLIAMS, 2000, p. 58).
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A situacdo ocorrida num periodo especifico e antecedente a criacdo da
Companhia de Reis do Jardim das Aroeiras € exemplar dessas varias motivacoes.
Nesse caso, durante alguns anos, foram estruturados grupos de Folia ho municipio
de Itaucu, no centro-oeste do Estado de Goias, levando-se em conta, basicamente,
a motivacao religiosa de alguns — “promessa” ou “voto” ao santos da devogao — e
financeira de outros — como recompensa por um trabalho prestado como folido de
uma Companhia, montada com um ou outro interessado da regido. Segundo 0s
depoentes que participaram desse processo, a organizagdo e o pagamento dos
membros de uma Companhia de Santos Reis para girar nagquela regido, surgiu em
decorréncia do cumprimento de um “voto” feito por Sebastido (dito Bastido, irmao
mais velho, ja falecido, de Miguel), devido a um grave problema de saude vivido por
suas filhas. Em retribuicdo a “graca” recebida, a “recupera¢édo” da saude das filhas,
Sebastido fez o “voto” que previa — durante um periodo de dez anos seguidos, a
cada ano, ocorreria a saida da Bandeira de Santos Reis da casa de um dos seus
irmaos, ambos moradores com suas familias na mesma cidade, sendo que, no
altimo ano, aquela seria entregue na igreja do municipio, como sinal do cumprimento
da promessa. Mediante contato, acordo e pagamento dos folibes, responsabilidade
delegada ao Miguel por um bom tempo, o “voto” foi cumprido até o ano de 1989, no
préprio municipio de Itaucu. As divergéncias entre tais motivacdes e as praticas
entre os folides, a necessidade de encontrar alternativas para o cumprimento do
referido “voto”, a tomada de posicéo diante o desafio de se continuar a tradicéo, séo

assim expressas no seguinte depoimento de Miguel:

[...] Ai, eu fui tirar uma folia |4 em Itaucd, a minha que era a Ultima, porque
meu irméo [Sebastido] tinha feito um voto de tirar dez Folias (que cada um
dos irm&os cumprisse um voto de tirar a folia em um ano). E na minha Folia
0s embaixador enrolou na minha bandeira e ficou xingando uns aos outros,
cantando verso s6 anarquiado os dois. Um enrolado na bandeira e o outro
com a Biblia debaixo do brago, xingando um ao outro na cantoria. Eu achei
humilhante demais, sabe? Muito humilhante fazer aquilo. Sai e fui 14 no
“porta aberta” em ltaugU, encontrei uma turma que envinha de Itaberai, que
ndo tinha tirado uma Folia la (que foi pra tirar e ndo deu certo), a turma do
Armando. Ai eu chamei e levei ele, dispensei a turma [anterior] todinha. Que
naquela época qu’eu tirava essas Folia, era pago, entdo eu podia tirar (era a
mesma coisa que mandar um pedo embora). Mandei todo mundo embora. E
nds tirava 25 dias. Ai eu peguei esse Armando com a turma dele, e ele ndo
cobrou um centavo. Ai eu bati os dois joelho no chdo e prometi pros Trés
Reis Santos e o Senhor Jesus Cristo, que a partir daquele ano, sé girava
em Folia gqu’eu mandasse. Se eu ndo comandasse a Folia, eu num ia tirar.
[...] E pra tirar as Folias la em ltaugl, se océ num pagasse os folido e
alugasse os instrumentos, eles num ia, entendeu? Ai, eu senti que tinha que
fazer porque sendo os irmdo morriam e ndo cumpriam o0s votos das
meninas (e as meninas ja tavam ficando grande e elas “foi valido”). Que
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elas nasceu tudo de... sei la como é que eles fala, nasceu [na condicdo] que
num iam escapar, mas escapou todas duas, entendeu? E o meu irméo [pai
das meninas] fez um voto: “Que néis era dez irméo, era dez Folia que ndis
ia tirar, se as meninas escapasse.” Escapou. SO que ele tinha dez filhos,
ganhava mixaria [ndo tinha condi¢8es financeiras], trabalhava na rog¢a, num
dava pra ele pagar os folido e tirar as folia (e 14, eles num fazia de graca).
(Depoimento em 15/01/2006).

Segundo Miguel, a convivéncia com 0s grupos entao contratados e o incentivo
de Faustina Alves Caetano, sua esposa, de algum modo, influenciou
significativamente a maneira de ver, gostar, aprender e fazer a producdo de uma
Folia. Isso resultou — ap0s uma avaliacdo das inquietacdes, vontades e
possibilidades de se continuar realizando a tradigdo — na organizagdo de uma
Companhia com aproximadamente 15 pessoas, dentre as quais estavam o0s
colaboradores no giro em Itaugcu, mas, em sua maioria, moradores no municipio de
Goiania. E por essa razio que muitos folides argumentam que a coroa e a bandeira
da Folia de Santos Reis do Jardim das Aroeiras foi trazida de Itaucu, por iniciativa de
alguns de seus antigos membros, especialmente, por Miguel Prudéncio Vilela,
Faustina Alves Caetano Vilela, André Borges de Araudjo, Osmar Aramidio Albino

(Mineiro), Ademir Felicissimo (Pelé) e Libertino Porfirio dos Santos.

FOTO 4 - Cantoria na casa do
Miguel, no Jardim das Aroeiras:
Céantico de Louvacéo do presépio.

No decorrer dos anos, gradualmente, desisténcias e adesdes foram ocorrendo
no grupo. Dentre 0s nomes que se somam aos ja citados, com significativa
participacdo nos dois anos em que foi possivel o registro e a observacao sistematica
das atividades do grupo, merecem destaque: Silvéria Porfirio de Araudjo, Maria Emilia
da Silva Pereira, José Pereira Barbosa Neto (Zezinho), Graciana Dabilla de Sousa

(Dabila), Aurélio Pereira da Silva (Nelinho), Ademilson Borges de Araujo, Osvaldo
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Pereira dos Reis, Divanir Augusto dos Reis (Vani), Reily Junior Pereira de Sousa
(Reizinho), Jair Pereira de Souza, Jodo Luis da Mata, Valdemar Dias de Oliveira,
Silvia Maria Chagas, Nézio Inacio Ferreira (Nezo), Maria Aparecida de Queiroz,
Robson Willian Queiroz, Bolivar da Veiga, Diego Garcia Soares, Josino Marciano de
Oliveira, Silvana Maria Chagas e outros eventuais participantes (APENDICE A)’.
Importante destacar que muitos participantes tém vinculos de parentesco, entre eles:
Miguel e Faustina, André e Silvéria, Osvaldo e Vani, Zezinho e Maria Emilia, Nezo e
Silvia sdo casados; Jair é pai de Reily; André e Silvéria sdo avos de Graciana,

Joaquim e Vinicios; Aurélio é filho de Maria e Zezinho.

FOTO 5 — Agradecimento do
almoco no Jardim das Aroeiras:
Bendito de Mesa.

O primeiro giro da Companhia de Santos Reis do Jardim das Aroeiras ocorreu
em 1991, durante nove dias, atendendo novamente um “voto” feito por uma das
moradoras da regido. Desde aquela época, ampliando o tempo da jornada, o grupo
inicia 0 giro aproximadamente no dia 27 de dezembro de cada ano, e encerra suas
atividades no dia 6 de janeiro proximo, na data dedicada pela tradicdo catélica as
comemoracdes de Santos Reis. Nesse periodo, tradicionalmente, o grupo gira
durante 11 dias seguidos, perfazendo com sua jornada os bairros localizados na
regido leste — em especial, Jardim das Aroeiras, Jardim da Conquista, Jardim Dom
Fernando | e Il, Jardim das Amendoeiras, Vila Pedroso, Jardim Novo Mundo — e
oeste de Goiania — excepcionalmente o Bairro Goya, devido ser este o local de

moradia de dois participantes da Companhia.

" A colocacdo dos nomes nessa ordem busca corresponder — mais ou menos — a sequéncia de
entrada e permanéncia de cada um dos participantes no grupo.
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Conforme alguns relatos, esse processo inicial de organizacdo do grupo foi
muito dificil, marcada por diferentes impasses, incertezas e desafios, sobretudo
pelas dificuldades em aglutinar um nimero devido de pessoas e em constituir uma
Companhia dentro dos preceitos, regras e valores previamente estabelecidos por
alguns de seus organizadores. Aspectos significativos dessa historia, caracterizada
pela determinacdo de seus participantes, foram assim descritos por Faustina — uma
das organizadoras do grupo — e Ademir — um dos embaixadores da Companhia, que

participa desde o seu inicio:

Faustina Alves Caetano Vilela — Eu acho que em todos os aspectos [foi
dificil]. Tudo que vocé vai levantar, alguma coisa que vocé vai levantar, no
inicio assim é dificil, né? Até que vocé localiza, se localiza a si mesmo e
chama a atencdo das pessoas pra ta ajudando, em tudo, se torna dificil.
Mas, com a luta, nunca que € impossivel. A gente iniciou aqui, inclusive, até
a gente participava la em Itaugcu com o irmao dele — o irméo dele tirava essa
folia 14 em Itaugu. Ai, a gente sempre engajando também junto com eles
[...]; a gente nem pensava que ia fundar uma aqui. [...] Eu acho que foi ai
gue nés comecou a pegar um gostinho assim, e entender dessa caminhada.
[...] Inclusive, até eu nao fui assim, do comeco. Porque eu, nés tava aqui,
num tinha condicdes, eu com 0s meninos tudo pequeno, e 0 compadre
André também ndo podia ir do comego, porque o compadre trabalhava, ai
ele falou assim: “N&o, eu s6 posso ir sexta-feira a tarde, porque ai, no
sédbado, vai entregar e eu posso ajudar no final de sexta feira. E no sabado
nés ajuda na entrega da folia”. E assim nos fez. [...] Entao ele [Miguel] foi na
frente e nés dois [Faustina e André] foi na sexta feira a tarde. E ajudamos
eles ainda entregar essa folia. Pronto. E |4 j& tinha posto como um fim.
Porque tinha entregado pra igreja. Ai nds ficou naquela, pensando assim:
“Como que vai fazer?” Eu, no meu caso, pra me responsabilizar, falar
assim: “Vamos fazer!?” Eu ajudei, mas pra falar assim: “Vamos!?” (ia ser um
pouquinho dificil, né?) A gente pensou: “Mas, vai deixar morrer essa
tradicdo?” Sempre pensando como que nos ia fazer, a gente sempre falava,
mas a gente ndo achava jeito. Sempre falava que ia tirar, mas comecar
como? Mas os Trés Reis encaminha tudo assim 0, sabe? Ele abre as
portas. Pra quem quer fazer algo, ele abre as portas, né? Ai logo surgiu a
dona Dulce que, [...] veio procurar néis, [...] pra realizar um voto que ela
tinha feito pro filho dela (num sei, se eu hum me engano!). Foi aonde que
comecou, entendeu? Ai, desse ano pra cd, a gente ja levantou a coroa e ja
veio... (Depoimento em 8/12/2004).

Ademir Felicissimo — E, a coroa € de la [Itaugu]. Porque o Ultimo voto do
irméo do Miguel, que foi o finado Bastido, o Ultimo voto, quem embaixou a
folia até terminar foi eu. Ele me chamou pra embaixar. Inclusive, a entrega
nao foi na casa dele, foi no Centro Comunitario. Eu ja conhecia o Miguel ja
h& um tempo e ele sumiu, e eu num sabia que ele morava aqui em Goiania,
pra mim ele morava em outro canto. E ele foi pra I& mais a familia dele pra
ajudar, porque é irméo, né? Foi ajudar. Néis ficé acabando de conhecer de
novo. E ele falou: “Vé levar essa coroa pra Goiania e vocé vai embaixar a
folia la pra mim”. Eu falei; “Tudo bem”. Ai terminamos, saimos com
bandeira, giramos. Dia da entrega ndis entregd, e ele pegou e trousse a
coroa pra ca, que era pra cumpri o voto de uma mulher que mora l4 em
cima, a Dona Dulce [...]. Era pra ela tirar trés anos, ai ela ndo quis, soé tirou
um ano. Ele [0 Miguel] pegb e mandé falar pra mim, que o outro ano... o
irméo dele falou: “Oh, Pelé! O Miguel mandou falar que a folia esse ano nao
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€ da Dona Dulce, é dele e que é nove dia.” Eu falei: “Nao tem problema
nao.” [...] (Depoimento em 6/01/2005).

Sobre 0 aspecto da renovacao ou circulacdo das pessoas pelas Companhias,
em razao de sua abertura e receptividade as pessoas interessadas — dentre as
guais, algumas nao correspondem ou aceitam 0s preceitos que ali sdo essenciais —,

€ esclarecedor o argumento de Miguel:

[...] toda Folia muda. Justamente, é por iSso que a gente num tem como
segurar e registrar o nome de todos folido pra toda época. Porque o
problema é isso. O nosso regime aqui, da nossa Folia, ndis somos muito
rigido, e muitos ndo acha de acordo, ndo gosta. O que acontece? Ele vem
com a gente, a gente ensina, 0 que eu sei eu gosto de passar pras pessoas.
Vocé passa e ele acha outra Folia mais no gosto dele 14, ele vai pra la. Ai
entra novos folido. E direto reformando a nossa Folia. Tém vezes que ndis
tem vinte, vinte e dois, vinte e cinco folides. S6 que todo ano tem gente
nova na folia. Desses que ndis comecamos mesmo, desses 15, nois tem
seis [folibes]. (Depoimento em 8/12/2004).

Essa caracteristica de renovacdo das Folias, comum em outras épocas e
outras Companhias, certamente tem sido um fator determinante de aproximacao dos
folibes provenientes de diferentes lugares e com diferentes vivéncias. Como uma
organizacdo social, a Folia possui organicidade, tem uma vida com tempo para

comecar, estruturar, reformular e, esgotadas as suas possibilidades, acabar.

Como sujeito historico, constituido pelas relagdes e processos de seus atos,
apreende-se que o homem simples interage com diferentes ambitos e sujeitos de
seu mundo, busca no exterior sua realizagdo interior, se move mesmo quando
determinadas condicbes do cotidiano dificultam, impedem ou alienam de suas
conquistas. No caso das Companhias aqui estudadas, estamos falando de uma vida
ainda em processo, construindo-se e revigorando-se continuamente, como disse

Miguel, “é direto reformando a nossa Folia”.

Nesse movimento de integracdo dos folides com outras Companhias, se ja era
significativo o desafio, a responsabilidade e a tarefa de acompanhar um grupo de
Folia, quatro anos apoés o inicio do giro na regiao leste, algumas pessoas do Jardim
das Aroeiras ampliaram as responsabilidades, assumindo também a tarefa de atuar
junto a outro grupo de Folia que estava se reestruturando na regido noroeste de
Goiania, conhecida como a Companhia de Reis do Jardim Primavera. Como é
comum a participacao de folides de uma Companhia em outras, principalmente,
quando ocorrem as apresentacdes ou giro fora de época, a pretensao inicial dos

folides do Jardim das Aroeiras — Miguel, André, Osmar (Mineiro), Libertino e outros —
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era apenas de auxiliar o grupo existente no Jardim Primavera. Apds alguns acertos e
providéncias tomadas de ultima hora, com um grupo reduzido de pessoas, deu-se
inicio o giro com esse novo grupo, ho ano de 1995, saindo da casa do festeiro
Antonio (dito Toninho), no referido bairro. Dessa época em diante, a cada ano,
seguindo a tradicdo com a escolha e a passagem da coroa ao festeiro, estruturou-se

melhor o grupo e ampliou-se a participacdo de folides.

Além dos nomes ja citados, dentre os que fizeram parte do momento inicial ou
que, posteriormente, se inseriram na Companhia — em sua maioria, moradores no
Jardim Primavera —, merecem destaque os nomes de Jodo Luis da Mata, Maria
Aparecida de Queiroz, Robson Willian Queiroz, Jair Pereira de Souza, Reily Junior
Pereira de Sousa (Reizinho), Hélio Lazaro da Costa, Osmar Teodoro Lima,
Valdemar Dias de Oliveira, Manoel Teodoro Galvao, Silvia Maria Chagas, Nézio
Inacio Ferreira (Nezo), Osvaldo Pereira dos Reis, Divanir Augusto dos Reis (Vani),
José Rodrigues da Cruz, entre outros. Com essa convivéncia, alguns desses folides
do Jardim Primavera, a partir dessa época, tornaram-se também participantes

assiduos da Companhia de Reis do Jardim das Aroeiras.

FOTO 6 - Cantoria na casa de
morador do Jardim Primavera.

Mesmo havendo aspectos em comum entre as duas Companhias, por
exemplo, a participacdo de algumas pessoas nos dois grupos (moradores em bairros
situados em pontos extremos no municipio de Goiania), a participacdo de mulheres
e criancas, o gerenciamento delegado pelos grupos e feito pelo mesmo capitdo
Miguel, a utilizacdo das mesmas regras e condutas, € importante destacar que cada

uma delas mantém suas particularidades. Considerando as caracteristicas do bairro
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Jardim Primavera — mais distante do centro da cidade, precaria infra-estrutura e uma
populacdo com menor renda, a composi¢ao do grupo com a presenca de algumas
pessoas que sé giram nessa regido, o periodo de giro no bairro (geralmente seis
dias em meados do més de dezembro, com inicio sempre numa segunda e término
no sdbado), a definicAo dos percursos e pousos a cargo dos folibes do Jardim
Primavera (segundo depoimento de Miguel, em casas de pessoas mais simples ou
humildes), entre outros aspectos — percebe-se que ha uma clara distincdo tanto em
relacdo ao contexto como na propria configuragdo do giro e das Companhias.
Observa-se que a conducgéo da jornada e o ritual da Folia pelas casas no Jardim
Primavera gera menos cansaco nos folibes — com trajetos menores e casas
relativamente proximas —, em comparacdo com o giro no Jardim das Aroeiras e
bairros vizinhos — com trajetos e casas distantes, inclusive, necessitando fazer uso
do transporte coletivo para se chegar a certos destinos. Alguns folides alegaram que
no Jardim Primavera, além do giro estar circunscrito somente no bairro, na época de
sua realizacao, antes do natal, ndo se tem o dever de cantar todos o0s versos diante
do presépio, como ocorre, freqientemente, no giro da Companhia do Jardim das
Aroeiras que realiza a jornada depois do Natal, cumprindo a tradicdo de um ritual
mais longo — em atendimento as solicitacdes e aos votos dos moradores, realizam
rezas com maior frequéncia, os palhacos declamam mais versos e 0 grupo

desenvolve sua cantoria diante do presépio.

i FOTO 7 — A Companhia Mirim de
.F Santos Reis do Jardim das
Aroeiras: em posicao ritual tipica

Outro momento marcante e recente na histéria do grupo esta relacionado com

0 surgimento da Companhia Mirim de Santos Reis do Jardim das Aroeiras, no
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decorrer do ano de 2005, estruturada inicialmente com os embaixadores Aurélio
Pereira da Silva (Nelinho), Graciana Dabilla de Sousa (Dabila) e Reily Junior Pereira
de Sousa (Reizinho), os pastorim Diego Garcia Soares e Marcos Vinicius Alves de
Souza (Tico), os cantores e instrumentistas Anna Maria Souza Mesquita, Carlos
Caetano Souza Mesquita, Cleisla Evely Aradjo dos Reis, Edilon Grégore Romao de
Almeida, Gabriel Rodrigues de Jesus, Jeferson Palma Pereira, Joaquim Pereira de
Sousa Neto, Joyce Sayonara Palma Pereira, Juranés Lazaro Palma Pereira, Kayque
Cardoso da Silva, Lucas Ribeiro Santos, Vinicius Gilmar Ferreira dos Reis
(APENDICE A).

Em razdo dos incentivos de familiares — dentre esses, alguns que participam
de grupo de folia — e de liderancas da Companhia do Jardim das Aroeiras,
sobretudo, por meio das iniciativas dos folides mais jovens, em especial, de Aurélio,
Graciana e Reily, o grupo adquiriu uma significativa expanséo e re-configuragcdo com
a insercdo desses novos folibes. Formado por um conjunto de criancas e
adolescentes com idades entre 4 e 15 anos — em sua maioria moradores do bairro
Jardim das Aroeiras — 0 grupo se preparou mediante continuos, exaustivos e alegres
encontros e ensaios semanais, geralmente, ocorridos na casa do Miguel e Faustina
— local que se tornou referéncia para os encontros e ponto de convergéncia dos
novos interessados em participar do grupo. Com as relacdes, mediacdes e
aprendizagens estabelecidas nos ensaios e, além disso, contando com a dedicacéo,
orientacao e a seguranca de folides mais experientes — alguns adultos, em especial,
Miguel, Faustina, Silvéria e Maria Emilia, e outros jovens, especialmente, Aurélio,
Graciana e Reily — ap0s o natal de 2005, durante onze dias, este grupo mirim,
juntamente, com o0 grupo dos adultos, alternou suas cantorias nas casas da regiao.
Neste primeiro giro de época da Companhia Mirim, observou-se o quanto foi proficua
a participacao conjunta de distintas e unidas geracées em torno de um projeto social
comum, integradas em torno de uma vontade coletiva, no sentido gramsciano do

termo.

Orientando-se pelo principio da valorizacdo e abertura as novas geracoes, é
comum no grupo a participagao das criangas. Algumas, ainda no colo, acompanham
a jornada com seus familiares. Participando do coletivo com seus instrumentos, por
exemplo, Vinicios, com apenas quatro anos de idade, tocando sua sonfona ja se
reconhece e é reconhecido pelo grupo como folido. Em certos casos, esta
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convivéncia com o grupo é tdo continua e longinqua, que a pessoa ao ser arguida
sobre a época de sua entrada e participacdo na Companhia pode responder como
Graciana Dabila de Sousa, com 13 anos de idade: “Na Folia de Reis eu comecei
muito pequena, muito pequena... E de la pra ca sempre participei. [...] Acho que até
guando eu tava na barriga da minha mae eu também tava. Minha mée ela participou

e minha familia todinha ja participou da folia” (Depoimento em 29/12/2004).

Sob o olhar surpreso, atento e avaliativo de outros folibes e de moradores, por
onde girou a Companhia Mirim, esta foi bem recebida e elogiada em razéo tanto da
gualidade de sua cantoria como da atitude respeitosa, solene e sincera de seus
participantes. Ora apresentando sozinhos, ora integrando-se ao grupo dos adultos,
estes novos folibes demonstraram — o que havia afirmado Bosi (1986), Fischer
(1983) e Lunatcharski (1975) — o poder que possui a arte: mediadora de sentido e
construtora de saber; uma producao social que pode elevar ou eleva o estado de ser
e viver do ser humano; um trabalho que favorece ao individuo perceber a si, 0 outro,
a realidade, o mundo em processo de transformacdo; um momento de realizagao,
humanizacéo e unidade do humano, com suas fraquezas e contradi¢des, qualidades
e convicghes, independentemente da idade; enfim, uma realidade social em
movimento, cantando a prépria humanidade com sua diversidade, fragmentacéo,

esperanca e vontade de viver — o possivel e o impossivel.

Em alguns momentos, como no grupo dos adultos, ocorreram tensoes,
conflitos e insatisfacbes no grupo mirim, em razdo de diferentes motivos, desde
questdes relacionadas com o saber do ritual da folia as palavras ou brincadeiras
indevidas de alguém. No entanto, esses fatos ndo comprometeram a unido do grupo
e o desejo de cada individuo em participar, colaborar e favorecer na realizacdo das
atividades, ao contrario, eles foram importantes ao processo de conhecimento das
individualidades ali presentes e no entrosamento dos participantes na construcdo de
um projeto compartilhado — aspecto esse fundamental a realizagdo e manutencéo da

Folia de Santos Reis.

4.2 Aspectos histéricos e rituais de uma producdo sociocultural que se

reinventa

4.2.1 A Folia de Santos Reis: diferentes fontes
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Entre tantas outras manifestacdes religiosas, artisticas e festivas do povo, as
Folias de Santos Reis® se destacam anualmente no periodo das comemoracées,
rememoracdes e festividades do chamado ciclo natalino, geralmente, depois do
Natal, dia vinte e cinco do més de dezembro ao inicio do més de janeiro, em torno
do dia seis, data no calendario catdlico dedicada aos Trés Reis Santos ou Reis

Magos ou Santos Reis®.

Como parte desse momento ou como condicdo de sua realizacdo nesse
periodo, € importante lembrar que diferentes fatos e agdes ocorrem anteriormente.
Percebe-se que uma rede de sujeitos e praticas se articulam durante dias ou meses
no ano para dar conta das tarefas, dos preparativos e responsabilidades, de modo a
atender, satisfatoriamente, as obrigacdes, aos acordos e as promessas, enfim,

renovar a missao estabelecida com os Santos devotos e os moradores de um lugar.

Em suas diferentes recepcdes — desde aquelas em que prevalecem o0s
aspectos religiosos da devocéao e louvacdo do nascimento do Menino Jesus, as que
valorizam mais os aspectos folcléricos, estéticos e culturais — a Folia de Santos Reis
caracteriza-se como um fenémeno sécio-religioso complexo, dinamico, singular,
tradicional e atual em nossa sociedade. Sobre sua recepcdo e seu fundamento, no

contexto em que vivemos, Miguel afirma:

A folia de Reis tem um fundamento muito grande que é o nascimento de
Cristo, que vocé vai levar a mensagem pras pessoas, falar sobre a folia, que
€ 0 nascimento de Jesus Cristo. E por isso que a gente tem que tirar a folia

8 Além da nomeacdo “Folia de Santos Reis” ou “Folia de Reis”, é comum outras expressdes. Em
algumas regides do pais, € usual denominagdes como “Terno de Reis” (nos Estados do sul),
“Reisado” (nos Estados da regido norte e nordeste), “Companhia de Reis” (em Estados do centro-
oete e sudeste). Inclusive, essa Ultima denominacgéo, geralmente, € preferida entre os folifes de
nossa regido devido o sentido pejorativo vinculado a palavra folia (bagunca, algazarra, farra,
carnaval). Refletindo sobre as origens e a dispersao das Folias pelo Brasil, escreveu Pessoa (2005, p.
77): “Provavelmente esses cantos [populares na Europa medieval], acrescidos do teatro de Gill
Vicente, depois de José de Anchieta e Manoel da Nobrega, constituem as matrizes mais diretas das
diversas devocfes existentes no Brasil, como reisados, boi-de-janeiro, boi-de-reis, pastorinhas e,
especialmente no chamado “corredor das bandeiras” (SP, MG, GO, MS), as folias de reis. Pela
dindmica natural ou pelo menos inevitavel de uma espécie de dispersao cultural, elas podem ser
encontradas também hoje, ainda que com distribuicdo menos regular, nos estados da Bahia, Mato
Grosso, Rio de janeiro, Maranhdo e Parana, e sabe-se de registros de folia de reis até mesmo no Rio
Grande do Sul.”

° S3o varias as controvérsias, lacunas e histérias acumuladas sobre esses Reis ou Magos, tdo
citados, inspiradores e comemorados pelo catolicismo popular, e que, oficialmente, nem sdo Santos.
Na tradicdo catélica, mesmo com apenas uma referéncia biblica (no Evangelho de Mateus), esses
“trés entes misticos, lendarios, imaginarios” (PESSOA, 2005, p. 77) sdo conhecidos como Gaspar,
Belchior e Baltazar, vindos do Oriente para adorar e ofertar o Menino Jesus com seus presentes:
ouro, incenso e mirra.
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do tempo, pra vocé louvar o menino Jesus falando o que aconteceu na
época que os Trés Reis Magos foi visitar o0 menino, que é o0 nascimento.
Entdo, pra quem ndo entende, num sabe, acha que hoje a Folia é s6 pra
fazer folclore. Mas, as autoridade tem a folia como folclore, um folclore
brasileiro que num pode morrer, que tem que ta vivo, que tem que ter, s6
pra fazer festa pra agradar o povo, né? Agora, na minha origem e dos meus
folido, nés num é pra agradar o povo. Néis faz porque néis tém uma religido
gue admite fazer, e néis ama os Trés Reis Santos e 0 menino Jesus. Que
nés vamos fazer... n6s estamos apresentando a mesma época em que o
menino Jesus nasceu. A gente ta recordando o nascimento dele. Por isso
nois faz a folia (Depoimento em 8/12/2004).

Como uma producéao social e historica, a Folia se referencia em fundamentos
enraizados no catolicismo popular, vindo de antigas datas e distantes sociedades™.
Observa-se que essa nocdo — da antiga presenca da folia em nosso meio — é
recorrente, também, nas concepc¢des dos agentes da Folia, ainda que de maneira
vaga ou imprecisa no tempo. Nas falas de um jovem e de um velho folido isso fica

evidente:

Marcos Antonio Soares (MS) — Vocé sabe dizer qual é a origem da folia?
Como é que ela comegou? Quando comegou?

Reily Junior Pereira de Sousa (RS) — A origem eu num posso te dizer, mas
eu tenho uma base. A folia eu acho que comegou com muito tempo, com o
religioso que resolveram fazer a viagem dos Reis e comegaram a folia. Mas
naquela eu acho que ainda num tinha instrumento, era s6 com a imagem do
Santo.

MS — Vocé tem nocéo de quando foi isso?

RS — N&o tenho. Mas foi mais ou menos uns 80 anos pra tras. (Depoimento
em 3/01/2005).

MS — Quando é que o senhor acha que comecou a Folia de Reis? Em que
época que foi?

Osvaldo Pereira dos Reis (OR) — A Folia de Reis, Marcos, pelo o que eu sei,
pelo o que eu entendo, e eu ja vi muita gente comentar, a Folia de Reis foi
vindo pro Brasil pelos portugués. [...] Entéo a tradicao da Folia de Reis ja ta
completando ou ja completou um século, né? Foi trazida por eles, os
portugués... E ali foi comegando e aquelas pessoas foi integrando e ai foi
criando 0s grupos.

'% piversas narrativas na Biblia (2005) fazem referéncia & musica como meio de oracéo, celebracao,
anuncio, entre outros. Em varias passagens essas referéncias podem ser encontradas como, por
exemplo, no livro dos Salmos (considerado um livro poético do Antigo Testamento, originalmente
formulado com oragbes para serem cantadas e acompanhas de instrumentos): “25 O teu cortejo
aparece, 6 Deus, o cortejo do meu Deus, do meu rei, a caminho do santuario. 26 Na frente marcham
0s cantores, atras os tocadores de harpa, no meio as jovens, tocando pandeiros” (S| 68, 25-26); e no
livro de Isaias (escrito, provavelmente, no século VIl a.C.; considerado um dos profetas anunciadores
da vinda de Jesus, e por isso, as vezes é falado ou cantado pelos embaixadores de Folia): “10
Cantem a Javé um cantico novo! Que o louvem até os confins da terra; que o celebrem o mar e tudo
0 que nele existe, as ilhas com seus habitantes. 11 Que o deserto e suas cidades se alegrem,
exultem as aldeias habitadas por Cedar; que os moradores de Petra aclamem e gritem do topo das
montanhas. 12 Déem gléria a Javé e anunciem seu louvor nas ilhas. 13 Javé avanca como um herdi,
como guerreiro acende seu ardor; solta gritos de guerra, mostrando-se forte contra seus inimigos” (Is
42, 10-13).
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MS - Mas como é que comecou? Vocé sabe alguma coisa de como
comecou a Folia de Reis? Desde o nascimento de Jesus, como é que
comecou a folia?

OR - Né&o, ai ja num foi dentro do meu conhecimento. Eu passei mais a ter
mais conhecimento sobre esse assunto depois que eu integrei no grupo, e
gue a gente foi fazendo mais conhecimento, € que eu tive mais nocao.
Agora essa € a verdade que eu afirmo pra vocé, a Folia de Reis foi vindo
pro Brasil pelos portugués. [...] Agora, como eles giraram, como é gue foi no
comeco, isso eu num tenho informacg&o ainda, ainda, né? (Depoimento em
20/03/2005).

Reafirmando parte dessa compreensao de Osvaldo, pode-se retomar o estudo
realizado por Moreyra (1983, p. 143). A autora mostra que a devocao dedicada aos
Santos Reis tem suas origens na tradicao crista européia e chegou ao Brasil com os
colonizadores portugueses™. A partir de entdo, ela se expandiu e adquiriu “diversas
roupagens”, sendo realizada por todas as regifes do pais. Referéncias significativas
dessas raizes, com seus simbolos e rituais religiosos cantados, estdo presentes em
dois importantes escritos dos anos de 1500, um menos e outro mais diretamente
vinculado a Folia, como o relato de Pero Vaz de Caminha sobre os fatos de sua
chegada no Brasil e as pecas teatrais de José de Anchieta. Da Carta a El Rei D.
Manuel escrita por Caminha (2005), além das interacbes de valores e costumes
entre 0s portugueses e os indigenas, algumas elementos formais e simbdlicos se

destacam:

E hoje que é sexta-feira, primeiro dia de maio, pela manha, saimos em terra
com nossa bandeira; e fomos desembarcar acima do rio, contra o sul onde
nos pareceu que seria melhor arvorar a cruz, para melhor ser vista. E ali
marcou o Capitdo o sitio onde haviam de fazer a cova para a fincar. E
enquanto a iam abrindo, ele com todos nés outros fomos pela cruz, rio
abaixo onde ela estava. E com os religiosos e sacerdotes que cantavam,
a frente, fomos trazendo-a dali, a modo de procissdo. Eram ja ai
guantidade deles [os indios], uns setenta ou oitenta; e quando nos assim
viram chegar, alguns se foram meter debaixo dela [a cruz], ajudar-nos.
Passamos o rio, ao longo da praia; e fomos coloca-la onde havia de ficar,
gue sera obra de dois tiros de besta do rio. Andando-se ali nisto, viriam bem
cento cinglienta, ou mais. Plantada a cruz, com as armas e a divisa de
Vossa Alteza, que primeiro lhe haviam pregado, armaram altar ao pé dela.
Ali disse missa o padre frei Henrigque, a qual foi cantada e oficiada por
esses ja ditos. Ali estiveram conosco, a ela, perto de cinqiienta ou
sessenta deles, assentados todos de joelho assim como nés. E quando
se veio ao Evangelho, que nos erguemos todos em pé, com as maos
levantadas, eles se levantaram conosco, e alcaram as méos, estando
assim até se chegar ao fim; e entdo tornaram-se a assentar, como nés. E
guando levantaram a Deus, que nos pusemos de joelhos, eles se puseram
assim como nos estdvamos, com as maos levantadas, e em tal maneira

' para uma compreensao detalhada do percurso histérico e da musica das Folias, desde suas
origens européias ao contexto regional goiano, considero essencial a leitura dos dois textos de Yara
Moreyra publicados na Revista Goiana de Artes (v. 4 n. 2, jul-dez 1983), com os titulos: “De folias, de
reis e de Folias de Reis” e “MUsica nas Folias de Reis ‘Mineiras’ de Goias”.
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sossegados que certifico a Vossa Alteza que nos fez muita devocéo (grifo
Nosso).

A primeira peca draméatica de José de Anchieta foi um auto para a noite de
Natal, conhecida como Pregacdo Universal, escrita, provavelmente, entre 1561-
1562, para os habitantes brancos e indios do entdo Brasil colonia. No Ato IV: Danga
(de Doze Meninos), seus versos guardam ainda uma significativa proximidade com o

gue se canta hoje nas folias:

1°. Vimos a vos visitar, bom Menino, Deus eterno; v8s nos queirais ajudar
para poder escapar do grande fogo do inferno./ 2°. Os trés Reis com
devocao vieram a visitar-vos. Eu também quero louvar-vos de todo o meu
coracdo, e sempre, Senhor, amar-vos./ 3°. Eu também venho a dancar,
posto que sou pecador; mas ndo tenho que vos dar, porque ndo quero furtar
0 peixe de meu senhor./ 4°. Os trés Reis neste seu dia, vos trouxeram
muitos dbes [dons]. Eu venho, com alegria, Senhora Santa Maria, a pedir
muitos perddes./ 5°. C4 estou a vossa frente, em vos confiante, enfim.
Vinde, 6 meu Senhor clemente! Oh! amai-me intimamente e apoderai-vos
de mim!/ 6°. Virgem Maria Senhora, vosSso escravo quero ser e protesto de
viver em vosso servico, agora e depois, até morrer (ANCHIETA S.J., 1977,
p. 136).

De acordo com a analise de P. Armando Cardoso (1977) sobre a estrutura
das pecas teatrais de Anchieta, € possivel evidenciar uma significativa influéncia
indigena exercida sobre as tradicfes culturais estabelecidas durante o periodo
colonial. Percebe-se, ainda, o quanto as manifestacfes artisticas, cantadas e
dancadas, cumpriram um papel essencial no processo de integracdo, transmissao e
formacéo dos valores cristdos desde aquela época, particularmente, em relacdo aos

grupos indigenas colonizados:

Chegamos pouco a pouco a conviccdo de que o Auto de Anchieta se
inspirara, em sua contextura, dos costumes indigenas; e em sua prosddia e
métrica, do estilo de Gil Vicente. Pois, sempre em suas pecas se encontra
uma parte central em didlogo, que nas composi¢cdes maiores se divide em
dois atos; em redor dessa parte principal nota-se uma introdugcdo ou ato
inicial, e dois atos posteriores, danca e despedida, em musica e canto.
Essas partes ou atos correspondem ao cerimonial indigena do Recebimento
de personagem insigne que visita a taba ou aldeia. Das quatro ou cinco
partes ou atos, s6 a parte central contém a acdo draméatica através do
didlogo. As outras partes, inicial e finais, sé@o liricas e menores em geral.
Estas partes liricas, cantadas ou dangadas, tomavam as toadas de cancdes
e 0s passos de dancgas indias, portuguesas ou espanholas, como as vezes
o indica o préprio Anchieta. Tais cantigas, alunos e amigos pediam-nas
freqlientemente ao poeta e ele as dava facilmente, e até, sem as pedirem,
as presenteava e mandava copiar e espalhar, para se cantarem por toda a
parte [...] (CARDOSO, 1977, p.8)

Ao buscar compreender as manifestacées e as motivacdes relacionadas com
as festas do periodo colonial no Brasil, José Ramos Tinhordo (2000) argumenta que

as formas ludicas populares, naquele contexto, possuiram uma estreita vinculagédo
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com as formas de controle socio-ideolégico-religioso mantido pelos jesuitas. Desde o

primeiro contato dos portugueses com as sociedades aqui existentes, as festas

constituiram-se como um espaco social de convergéncia de culturas distintas,

mesmo que, ainda, uma aproximacdo assentada em objetivos de dominagcdo ou

aculturagéo, principios de superioridade da cultura européia, imposi¢do de préticas,

costumes e valores morais, éticos, estéticos e religiosos das sociedades ibéricas.

Nesse ambiente, toda manifestacdo artistica e Iludica teria sempre por base um

fundo moral, religioso e educativo, aspectos que se sintetizam nas realizagGes das

Folias no Brasil, desde essa época. Desse modo,

Submetidos os indios e mamelucos a tal politca de educacgdo pelos
jesuitas, ndo seria realmente de esperar a existéncia de clima para qualquer
tipo de festa coletiva, no sentido de manifestacdo puramente ludica, durante
os séculos XVI e XVII, nas areas controladas por tais soldados da fé a
servico da Companhia de Jesus. O que em suas primeiras experiéncias de
contato com as aldeias indigenas os inacianos iriam permitir — e a propria
escolha dos instrumentos solicitados a Portugal pelo padre Francisco Pires
indica — era apenas a atragdo dos indios mais jovens através da singeleza
dos folguedos populares portugueses de origem rural, a exemplo das folias
ja conhecidas desde a época do "achamento" da terra. Folias, alias, que,
muito ao contrario do que o nome parece indicar, ndo constituiam qualquer
oportunidade para loucuras libertadoras, mas uma forma muito bem
comportada de "simples e honesta diverséo popular”, conforme definicdo do
historiador dos jesuitas, padre Serafim Leite [...] (TINHORAQ, 2000, p. 33).

Estabelecendo de uma maneira sintética as possiveis relacées entre 0s ritos

indigenas do “recebimento”, os autos de Anchieta e as Folias de Reis, Moreyra

(1983, p. 147) formulou em seu estudo a seguinte analogia sobre as referidas

representacoes:

Na verdade, a Folia de Reis apresenta certa analogia com os autos do
padre Anchieta que, por sua vez, sdo estreitamente relacionados com o
cerimonial indigena de Recebimento de pessoas importantes. A
transposicdo do Recebimento para as pecas do padre e, posteriormente,
para as Folias de Reis, teria sido realizada da seguinte maneira:

A. Recebimento Saudagéo no encontro, longe da aldeia.

Anchieta O primeiro ato é sempre realizado no porto
(recebendo uma imagem ou um padre) ou a uma
certa distancia do povoado.

Folia Chegada. Os folides séo recebidos pelos moradores,
fora da casa.

B. Recebimento Desfile em caminho novo e engalanado.
Anchieta Desfile ou procissdo por caminho engalanado, com
canto, musica ou dancga, até o adro da igreja.
Folia Cortejo processional por um caminho enfeitado com
arcos, bandeirolas, flores e fitas - sempre com
cantoria.

C. Recebimento Na taba, conferéncia das visitas com os chefes.
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Conselho dos chefes e fala destes sobre os
visitantes.
Anchieta O segundo e terceiro atos contém os dialogos, a
representacao cénica.
Folia Na casa, as cantorias rituais.

D. Recebimento Festa de despedida, com danca, musica e cantos.
Anchieta No quarto ato pode haver a conclusdo moral. Em
certos casos ha a bengdo do sacerdote, beijo na
reliquia ou adeus a imagem e o canto de despedida.
Segue-se a danca final, com canto e misica — danca

opcional, pois pode acontecer apds o primeiro ato.
Folia Dependendo do pouso, pode haver festa com
musica, canto e danca. No dia seguinte, quando é
pouso de janta, ha despedida com cantoria e

devocao a Bandeira.

Pelo que se vé, no processo de expressao da Folia, as representacfes e
realizagbes do ser humano encontram-se mediadas, historicamente, por
significativas manifestagdes religiosas, educativas e artisticas originarias de variadas

fontes, dentre essas, como um caso exemplar, a Folia de Santos Reis.

Usando do argumento de Pessoa (1993, p.12), pode-se afirmar que a Folia se
caracteriza como um “fendbmeno socio-religioso de maior significacdo como
representacdo da vida”, da vida social de uma localidade, sendo “0 espa¢co mais
fecundo para a legitimagdo dos papéis sociais”, em um grupo ou segmento social.
Historicamente, por meio das variadas formas de fazer, vivenciar e aprender a Folia,
tem se garantido a constituicdo, a comunicacdo e a interacdo entre diferentes
significados e representacdes sociais. Ademais, ocorre a realizacdo e a formacéo de
determinados conhecimentos, comportamentos e valores humanos, especialmente,

entre as classes ou segmentos populares vinculados ao catolicismo®?.

Portanto, vista desse ponto de vista, oS grupos sociais que atuam na Folia

assumem um importante papel sociocultural:

[...] Além do dar-receber-retribuir, interior ao giro e ao fazer da folia, ela atua
como um campo propicio para a comunicacdo de outros significados

12 Segundo dados do IBGE, do censo demografico de 2000, as pessoas que se declararam catélicas
apostolicas romanas representavam 73,7% da populacdo total do Brasil, refletindo a histérica
predominancia do catolicismo no Pais. No segundo maior percentual aparece os evangélicos, com
15,4% da populacgéo total, seguidos, na terceira posicao pelos que se declararam sem religido, com
7,4% da populacao total. Segundo dados do Ceris (Centro de Estatistica Religiosa e Investigacdes
Sociais) esta projecéo do percentual de catélicos diminui em 2004 para 67,2% da populacao total do
Brasil. Estima-se que mais de um bilhdo de pessoas no mundo sejam catélicas (aproximadamente
18% da populacdo mundial), num universo de 33.830 diferentes denominacdes cristds. Considerando
estes numeros, percebe-se que o contexto de identificacdo e legitimacdo da Folia € amplo e com
profundas vinculacfes e implicacdes na vida social de diferentes sociedades — préxima ou distante,
atual ou passada — em que estejam instituida a igreja catolica.
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sociais, que dizem respeito a toda a vida da comunidade. Durante o giro e
as festas héa trocas de saber sobre o plantar e o colher, sobre a educacéo
dos filhos, sobre as obrigacdes para com o sagrado e sobre a conduta
moral dos seus sujeitos. [...] Assim, a folia se constitui em uma forma
prépria de saber popular, essencial a sustentacdo e reproducdo de uma
forma subalterna de vida [...] (PESSOA, 1993, p. 105).

O texto biblico referente ao nascimento e infancia de Jesus e a visitacdo dos
reis magos, inspirador dos versos de embaixadores na Folia, encontram-se nos
Evangelhos de Mateus (Mt 1-2) e Lucas (Lc 1-2). Dentre alguns dos elementos
simbalicos que se fazem presentes no giro e ritual das Folias, merecem destaque 0s
gue se encontram na narrativa de Mateus (Mt 2, 1-12), como por exemplo: a imagem
de Jesus (o Rei, o Chefe, o Menino), a anunciacéo e 0 nascimento, a estrela guia, o
cumprimento da antiga doutrina, a sabedoria dos magos, a casa e seus moradores,
a visitacdo a Jesus e sua mae na lapinha, as homenagens e o0s vivas, a surpresa no
presente, a alegria e os festejos, as longas jornadas, os diferentes caminhos a

serem seguidos™.

Em sintese, o texto reproduz alguns dos antagonismos narrados e cantados
h& séculos pelos cristdos: Jesus versus Herodes; Belém versus Jerusalém; salvacao
versus perdigdo; nascimento versus morte. Por um lado, o reconhecimento, a
homenagem e a adoragcdo do Messias pelos magos ou sabios gentios, por outro
lado, a rejeicdo, a perseguicdo e a morte ao menino Jesus (o cristianismo) pelo rei
Herodes e os doutores da Lei (as forcas hegemonicas da época). Dessas imagens e
representacdes reconstituiram-se, ao longo de séculos, as manifestacbes dos

folides.

3 Conforme o texto biblico: “Jesus, perigo ou salvacdo? - 1 Tendo nascido Jesus na cidade de
Belém, na Judéia, no tempo do rei Herodes, alguns magos do Oriente chegaram a Jerusalém, 2 e
perguntaram: «Onde esta o recém-nascido rei dos judeus? Nés vimos a sua estrela no Oriente, e
viemos para prestar-lhe homenagem.» 3 Ao saber disso, o rei Herodes ficou alarmado, assim como
toda a cidade de Jerusalém. 4 Herodes reuniu todos os chefes dos sacerdotes e os doutores da Lei, e
Ihes perguntou onde o Messias deveria nascer. 5 Eles responderam: «<Em Belém, na Judéia, porque
assim esté escrito por meio do profeta: 6 ‘E vocé, Belém, terra de Juda, ndo é de modo algum a
menor entre as principais cidades de Judd, porque de vocé saird um Chefe, que vai apascentar Israel,
meu povo.’» 7 Entdo Herodes chamou secretamente 0s magos, e investigou junto a eles sobre o
tempo exato em que a estrela havia aparecido. 8 Depois, mandou-os a Belém, dizendo: «Véo, e
procurem obter informacdes exatas sobre o menino. E me avisem quando o encontrarem, para que
também eu va prestar-lhe homenagem.» 9 Depois que ouviram o rei, eles partiram. E a estrela, que
tinham visto no Oriente, ia adiante deles, até que parou sobre o lugar onde estava o menino. 10 Ao
verem de novo a estrela, os magos ficaram radiantes de alegria. 11 Quando entraram na casa, viram
0 menino com Maria, sua mée. Ajoelharam-se diante dele, e |he prestaram homenagem. Depois,
abriram seus cofres, e ofereceram presentes ao menino: ouro, incenso e mirra. 12 Avisados em
sonho para néo voltarem a Herodes, partiram para a regido deles, seguindo por outro caminho.” Cf.
BIBLIA SAGRADA. Novo Testamento. Evangelho segundo S&o Mateus (Mt 2, 1-12). Disponivel em:
<http://www.paulus.com.br/BP/_INDEX.HTM>. Acesso em: 20 fev. 2006.
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4.2.2 A Folia como tradi¢ao inventada

Diferentes interpretacdes, alteracbes e acréscimos sao feitos pelos
cantadores de Reis ao texto biblico quando estes cantam em versos seus louvores,
pedidos e historias, mas sempre se mantendo fiel aquilo que €& essencial ao
conteudo narrado na Biblia. Nos rituais de Folia de Santos Reis 0s versos cantados
seguem determinadas tematicas, tradicionalmente, definidos como versos de
Anunciacdo, Encarnacdo, Passos do Reis, Nascimento e Adoracdo. Apreciemos,
como exemplo, alguns desses versos relacionados com os chamados “Versos da

Adoracgdo” dos Magos ao Menino Jesus.

Fizeram sua adoracgéo
Sé&o José e Santa Maria
Jesus estava dormindo
Dentro da estrebaria

Os Trés Reis veio adorar
Com a estrela guia

O Menino Jesus
Também a Virgem Maria

Os Trés Reis vieram adorar
Nos trés dias de natal
Encontrou Jesus no templo
Bafejado de animal

Jesus foi adorado

Pelos trés pastorinhos
Adorado filho da virgem
Deitado no seu berginho

Adoraram Jesus no templo
Entre palhas deitado

Com os paninhos de cama
Ele estava embrulhado

Adoraram a Jesus no templo
Com Maria de Nazaré

Maria recebeu Jesus,

Sendo esposa de Séo José

Fizeram a cancédo

Em Jesus Cristo Rei dos judeus
Rei dos céus, rei da terra

Onde ele nasceu

Jé& fizeram a cancéo

De Jesus do Oriente

Junto com Maria Virgem

Mé&e do Imperador onipotente
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As Folias de Santos Reis, com suas particularidades, caracterizam-se como
uma construcao coletiva, uma expressao da praxis e criatividade humana, um campo
de producdes, trocas e media¢des socioculturais, uma producado social que visa dar
sentido a existéncia de determinados individuos — estando estas relacionadas com
outras producdes, também, criadas, reproduzidas, compartilhadas e essenciais a
vida humana num determinado tempo e lugar. Tais producfes, em geral, propiciam a
realizacdo de determinadas necessidades humanas, principalmente, manifestas no
plano religioso, artistico, educacional, ético, comportamental e cultural de um grupo

em um dado contexto.

Como bem sintetizou Brandao (1981, p. 36) — referindo-se a Folia existente no
mundo camponés, mas valido também aos casos existentes no mundo urbano — a
Folia de Santos Reis constitui um espac¢o social simbolicamente estabelecido e
reconstruido “durante um periodo de tempo igualmente ritualizado, para efeitos de
circulacao de dadivas — bens e servi¢gos — entre um grupo precatorio e moradores do
territério por onde ele circula.” Ao transitar, cantar e falar por esse espaco
constituido, para alguns, a Folia ndo se restringe a uma representacao de uma
trajetoria vivida no passado pelos Trés Reis Santos, mais do que isso, ela € a
apresentacao da proépria trajetoria de um grupo escolhido e com uma misséo — tal
como foram os Trés Reis Santos —, que anuncia no presente o Menino Jesus que
renasce a cada ano. E este rememorado no imaginario, nas rezas, nos presépios e

em outras formas cotidianas de viver a devocéo.

Num sentido amplo, as jornadas e os rituais produzidos por uma Companhia
de devotos-artistas de Santos Reis numa determinada regido, caracterizam o
anuncio, a homenagem e a celebragcdo do nascimento do Menino Jesus pela
tradicdo catolica, assim como, um movimento de unidade, louvor, dedicagédo e
devocdo de fiéis catdlicos as entidades consagradas dos Santos Reis. Essa
dimensédo de unidade na Folia se reafirma, por exemplo, na fala de Reily Junior
Pereira de Sousa, um jovem e comprometido folido das Companhias: “A folia pra
mim é um sentido de religioso — porque a folia tem que ser religiosa, de tradicdo e de
amizade. Porque a folia pra mim é um grupo, é um sentido de pessoas unida,

pessoas de fé.” (Depoimento em 3/01/2005).

A Folia de Santos Reis consiste, basicamente, numa peregrinacao religiosa de

um grupo precatério de devotos-artistas, de diferentes géneros e idades — como no
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caso das Companhias aqui investigadas — por ocasido das festividades dos Reis
Magos, no periodo entre o Natal e a Epifania — na data compreendida entre o
nascimento de Jesus a sua aparicdo para as pessoas no mundo. Como afirmou
Moreyra (1983, p. 144): “[...] Essa peregrinacdo é dividida em jornadas diarias,
interrompidas nos pousos — onde rezam, tocam, cantam e pedem auxilio para a
realizacdo da festa de Reis”. Como uma tradi¢do inventada, a Folia mantém viva a
antiga histéria cristd sobre trés reis, conhecidos como Melchior ou Belquior (da
Pérsia), Gaspar (da India) e Baltazar (da Arabia), que sairam de suas terras
distantes para conhecer e louvar o Menino Deus. Em suas jornadas, cortejos e
procissbes numa localidade ou espago previamente estabelecido, as casas dos

moradores séo visitadas, abencoadas e povoadas de louvores, cantorias e alegrias.

Por isso, argumenta Brandao (1993, p. 6), o ritual da Folia se parece com
“uma romaria entre parentes e entre vizinhos, entre cantos e rezas, béncdos e
peditérios”. Ela tem a missdo de anunciar, lembrar e festejar para/com todos, em
diferentes lugares, tanto “o acontecimento da chegada de Cristo, quando Deus veio
e ‘armou a sua tenda entre nos’, como se |é na Biblia”, quanto a rememoragao — por
meio de palavras, cantos, gestos e béncaos — do ocorrido ha muito tempo atras,
“guando os Santos Reis do Oriente partiram em busca de um menino anunciado em

siléncio por uma estrela, anunciado entre cantos de louvor pelos anjos de Deus.”

Passando por bairros, ruas e moradias, guiada pelo Pai, Filho e Espirito
Santo, a Bandeira vai de casa em casa — diante do devoto e do altar — levando
gestos, simbolos e cantos de fé, atendendo e motivando as promessas de quem
estd dentro ou fora da Companhia. Adentrando nas casas com 0 respeito e a
dignidade que lhe convém (conforme as recomendac¢des do capitdo Miguel, citadas
anteriormente), com seus versos cantados — que expressam, também, a vida
cotidiana do lugar com seus sujeitos, objetos e histérias — os folibes se apresentam,
anunciam sua caminhada, esmolam e pedem ofertorios para a festa, agradecem e
abencoam os que se fazem presente e, sobretudo, divulgam com suas expressoes —

versos simples e cantos fraternos — a cumplicidade com os humildes.

Ressaltando esses e outros aspectos, a fala do capitdo e embaixador Miguel

sobre a histéria e os personagens — biblicos ou ndo — envolvidos na origem da
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Folia'®, expressa bem o carater religioso e humano de sua invencdo. A Folia,

conforme a sua narrativa,

[...] foi feita pelos Trés Reis Santos, os Trés Reis Magos. Na época eles
eram os reis: é o Gaspar, Baltazar e o rei Belchior. Por qué surgiu a folia?
Porque o rei [Herodes] tinha mandado um soldado matar o menino Jesus,
no dia [...] quando os Trés Reis foi visitar o Menino que tinha nascido em
Belém. Ai que nasceu a folia. Por qué nasceu? Agora eu vou te explicar
direitinho a origem. O cara que foi pra matar — o soldado do rei Herodes que
foi pra matar [0 menino Jesus, e que] foi junto [com os Reis] — quando ele
cegou la, que ele viu a crianga, ele num teve coragem de matar. Ele passou
a adorar. Entendeu? Entdo, até ai ndo tinha folia, num tinha nada, s6 o
nascimento de Cristo. O que aconteceu? Quando Herodes esperou muitos
dia e o soldado nao voltou, e nem os Trés Reis que tinha passado la na
cidade de Herodes num voltou, o que ele fez? Mandou mais soldado dele
pra ir l|a matar o soldado e matar o menino Jesus. SO que quando ele
chegou la pra matar, e antes dele chegar, o anjo avisou pra ele, avisou pra
José e Maria: “O! Herodes td mandando mais outros soldado pra matar o
soldado e matar o menino Jesus. E, vocés vao ter que pegar o menino
Jesus e sair daqui de Belém para o Egito. Ele ja ta vindo e vocés nado pode
ficar aqui”. Al, [...] os Reis procurou [perguntou]: “Senhor, e o que néis faz
com o soldado? Num tem nada pra defender!” Falou [Deus]: “Mascarai ele,
gue ele ndo conhecerd”. Por isso que o soldado pds a mascara, entendeu?
[Perguntam os Reis]: “E o que néis faz?” [Deus respondeu:] “O soldado vai
pular e brincar, porque ele num sabe fazer nada e vocés vai louvar o
menino Jesus”. Louvar, o que é? Agradecer a Deus, falar nele, que ele
nasceu pro bem de todo mundo, e explicar a humanidade... Ai que saiu a
folia. Porque o rei Gaspar, Baltazar e Belchior é que levantou a folia, [...]
levantou cantando, louvando e falando que tinha nascido o menino Jesus
pra salvar a humanidade. Ai eles sairam cantando. Tanto alegre que eles
ficaram de falar, que eles foram cantar. E o soldado ficou por la pra fazer
palhacada. Ele tava mascarado, os soldados do Herodes chegou e néo
conheceu ele. Interteu [entreteram] com as brincadeira dele. E eles foram
embora [Jesus, Maria, José e os Reis Magos]. [...] E o que os Reis foram
fazendo? A grana acabou, eles viajando, comecaram a cantar e pedir
esmola pra comer. E 0 povo dava e eles comia e agradecia. Ai é onde
nasceu a Companhia dos Reis, certo? E hoje o que a gente fazemos a
semelhanca dessa tragédia que na época aconteceu. Entdo, quem fez a
folia? Foi os Trés Reis Magos. Ela nasceu deles. E a Companhia dos Reis.
E quem fez a folia? O nome de folia foi o rei Herodes que fez. Que ele
matava e eles falava: “Ah! Passou aqui uma anarquia. Folia! Folia!”. Ali,
pegou esse nome de folia que ta até hoje. Entéo, foi dai que nasceu a folia
dos Reis. (Depoimento em 8/12/2004).

Como se pode compreender nesse depoimento, a Folia constitui-se enquanto
uma tradicdo inventada, tanto pelos sujeitos ficticios, como os Reis Magos, que
fazem parte no contexto da literatura biblica, como pelos sujeitos reais, como 0s
folibes, que povoam e reconstroem — com suas historias, simbolos, rituais, cantorias
e praticas — o0 cenario socio-histérico-cultural por onde eles passam como andarilhos
de Santos Reis. O que se conta, sobre o passado, € 0 que se busca no presente,

sobretudo, louvar e explicar & humanidade o que representa o Menino Jesus, que

A palavra folia tem relacdo com a dimensé&o profana do carnaval cuja etimologia se refere a folie,
loucura (GOES, 2005), condi¢do que oportuniza ‘pér para fora’, libertar a imaginacéo.
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“nasceu pro bem de todo mundo”. De algum modo, o roteiro desse passado
rememorado, composto por seus personagens, tramas, figurinos, mauasicas e
cenarios, se atualiza ou se confunde com 0s personagens vividos no presente
dentro do ritual da Folia — uma estrutura organizada com funcgdes, atribuicdes e

representacdes especificas, contando com sujeitos especializados.

Para Moreyra (1983, p. 146) “a Folia de Reis poderia ser considerada um
teatro musical paralitirgico onde a acdo se desenvolve em termos grandiosos:
durante varios dias e num cenario que abrange uma vasta regido”. Compreendida
dessa maneira, analogamente algumas relacdes podem ser estabelecidas, conforme

0 quadro abaixo:

Contexto Biblico Contexto da Folia
Jesus 0 bem
Reis Magos folides-devotos / bandeira
Herodes o mal
Belém casa do festeiro
viagem giro
soldado de Herodes palhaco
procura de Jesus pelos Reis busca da fé pelos devotos
guiados pela estrela guiados pela bandeira
nascimento alegria
Menino Jesus numa casa ou gruta Menino Jesus num presépio ou altar
Sagrada Familia e pastores moradores da casa e amigos
presentes partilha, retribui¢céo e gratidao
homenagens festividades
adoracéo de Jesus devocao a Jesus
apresentacao de Jesus para todos divulgacao do cristianismo para todos
Apostolos de Cristo Companhia de Santos Reis

Quadro 1 — Relagdes entre o contexto Biblico e o contexto da Folia
Fonte: O autor (2006)
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A par dessa caracterizacado da Folia de Santos Reis, construida na pesquisa a
partir de observacdes, depoimentos de seus agentes e estudos sobre o tema, é
importante destacar 0s personagens e 0S papéis exercidos na trama dessa
producédo social. Como jA mencionado, a Folia compde-se, basicamente, de alguns
cantores e instrumentistas que — aceitos e homenageados pelos moradores de uma
regido — entoam versos cantados em louvor ao nascimento de Jesus, retribuem em
rezas e alegrias os pousos e as doacodes recebidas, recolhem donativos para a festa
onde todos os cristdos de um lugar se confraternizam e homenageiam o0s Santos
Reis. Participando dentro ou fora de uma Companhia, com funcdes e acgbes
diferenciadas entre seus sujeitos, numa dimensao ampla, todas as pessoas que se
situam nesse espaco social consagrado se afirmam como folides ou soldados ou
devotos-artistas de Santos Reis. Como bem expressou o experiente folido André

Borges de Araujo:

[...] Todo mundo nesse mundo, que aceitou os Trés Reis na casa dele [...] é
um folido pra mim. Océ é folido também. Num é sé o que canta na folia que
é folido néo [...]. Todo mundo é folido. Por qué? Tudo o que nois arrecada é
pro dia da recolhida, e todo [aquele] que contribuiu é folido porque ajudou,
contribuiu também. Néis sai cantando, e vocé é folido, contribui junto
conosco também. (Depoimento em 19/3/2005).

Conforme a tradicdo de uma regido e as possibilidades de se compor um
grupo, as Companhias de Santos Reis se distinguem regionalmente, ao mesmo
tempo em que sdo Unicas em sua maneira de organizar, processar, girar, enfim,
existir. Essa nocao pode ser comprovada ao se acompanhar um grupo ou ao assistir
um evento que redne VAarios grupos (como nos encontros que periodicamente tem
ocorrido no municipio de Goiania e outras localidades do pais). Além disso, as varias
descricdes e analises jA acumuladas nessas Ultimas décadas sobre esse tema
comprovam essa singularidade como, por exemplo, os estudos formulados por
Brandao (1981; 2004), Canesin e Silva (1983), Moreyra (1980), Pessoa (1993) e
Porto (1982)".

Semelhante aos outros grupos, varios simbolismos, significados, funcdes,
atribuicbes e sujeitos tém determinado o processo ritual socializado pelas
Companhias de Santos Reis do Jardim das Aroeiras e do Jardim Primavera. Como

descrito anteriormente, ambas as Companhias sdo goianas de origem, mas, em

'3 vale relembrar, que a leitura desses estudos é fundamental para quem objetiva uma compreensao
mais geral ou descritiva do ritual da Folia, diferentemente, portanto, do enfoque especifico aqui
estabelecido para essa exposicao.
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suas estruturas rituais, elas possuem os tracos do chamado “sistema mineiro” de

cantar ou, como dizem os folides, o sistema de Folia na “toada mineira” — modo que

foi enraizado nas terras goianas com a migracdo de muitas familias mineiras que

aqui se instalaram com suas tradicfes ou que entdo passaram com suas comitivas

h&4 tempos e que, no gosto dos folibes, possui maior recepcdo, preferéncia e

valorizacdo do que o chamado “sistema goiano”. Analisando essas distincbes

musicais das Folias, que por sua vez, sao também determinantes das distin¢cdes

estruturais, das funcdes e posi¢des rituais dos grupos, esclarece-nos Moreyra (1983,

p. 174-175):

Como o ritual de qualquer Folia se apdia nas Cantorias e os folides s&o
instrumentistas e cantores, a musica imediatamente se imp&e como tal
elemento. E é pela maneira de cantar que as Folias sdo classificadas,
quando entdo se nos apresentam duas possibilidades. Isto ndo significa a
negacdo de outras variantes, mas quer dizer que a Folia goiana -
independentemente da regido e da festa, seguindo ou ndo o mesmo
desenvolvimento, explorando o aspecto visual em maior ou menor escala —
pode ser analisada quase integralmente de acordo com os dois mais
importantes "sistemas" de cantar, o Goiano e o Mineiro.

O Sistema Goiano

"E a maneira mais antiga de tirar Folia" (4). Consiste em um conjunto de
guatro cantores, dois homens e dois meninos. Estes cantam "por cima" das
vozes masculinas, ou seja, 0 canto é realizado por duas vozes dobradas.

[...] O sistema Goiano sempre esteve mais relacionado com as Folias de
Séao Sebastido e do Divino, e os folides afirmam que quem canta em um
sistema ndo sabe cantar no outro. Dai resulta o aparecimento de Folias de
Reis (reduto tradicional do sistema Mineiro) cantadas com a "toada" de
Folias do Divino Pai Eterno.

O Sistema Mineiro - nas Folias de Reis

Mais elaborado que o anterior, 0 sistema Mineiro é a "Folia de sete vozes",
que sdo apresentadas em entradas sucessivas. Por informacdes de folides,
sempre baseadas "no que diziam os mais antigos", podemos situar sua
introducéo no estado de Goias, aproximadamente, por volta do inicio do
século, trazido de Minas Gerais. Mas esta € uma questdo controvertida,
principalmente pelo relacionamento cultural Goias/Minas/Séo Paulo, nunca
subordinado a fronteiras politico-administrativas.

A realidade é que o sistema Mineiro de cantar Folias é hoje praticado,
indistintamente, por familias de origem mineira radicadas em Goias ha
décadas e por grupos goianos de todas as regifes do estado. E, da mesma
maneira com que o sistema Goiano esta ligado as Folias do Divino, o
sistema Mineiro encontra sua forma de expressdo nas Folias de Santos
Reis.

Situadas num contexto sociocultural amplo, percebe-se que distintas

dimensdes e categorias de participantes se articulam no processo ritual vivido pelas

Companhias de Santos Reis do Jardim das Aroeiras e do Jardim Primavera. Essas

dimensdes, no referido grupo, podem ser caracterizadas pelos seus aspectos
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produtivo-expressivos, organizativos e receptivos, dentro das quais se situam as
pessoas envolvidas com a Folia, ou seja, homens e mulheres de variadas idades,
com posicdes, funcdes e acdes, especificas, combinadas e alternadas no ritual,
como por exemplo, nas situacdes de “levantar a Bandeira” e dar inicio ao giro,
conduzir o ritual no interior das casas, realizar a jornada durante os dias e fazer a

“recolhida da Bandeira” com a festa da devoc¢éo aos Santos Reis.

Basicamente, nas duas Companhias, a dimensao produtiva-expressiva do
ritual é formada pelo conjunto de folides cantores e instrumentistas — responsaveis
pelo conteudo e a forma da cantoria —, que é conduzida ou “puxada” pelo
embaixador e acompanhada ou respondida pelas vozes; os palhacos -
denominados também de pastorim® ou bastido ou vigia ou boneco, responsaveis
por anunciar e proteger a bandeira, narrar e criar os versos em diferentes momentos,
fazer a interlocucdo com os moradores, agradecer e dar viva, alegrar as jornadas e
0S pousos; o alferes — responsavel pelos cuidados, passagem e conducao solene da

bandeira durante o giro.

FOTO 8 — A Bandeira na porta da
casa dos festeiros Maria Solange e
Ademilson: ponto de saida e
chegada da Companhia.

FOTO 9 — Os palhacos ou pastorim: figuras alegres e
marcantes da Folia.

oA expressao pastorim ou pastorinho esta relacionada com pastoril, que, por sua vez, tem a ver com
o verbo pastorear — com o sentido de guiar, conduzir, guardar, dirigir, governar, tanto valido para o
cotidiano do mundo rural, como também para outras praticas, principios, leis e valores humanos.
Sendo também definida por Ferreira (1986, p.1279) como uma “pequena representacdo dramatica,
composta de véarias cenas (jornadas), durante as quais se sucedem cantos, dangas, partes
declamadas e louvacg@es, e que se realizava diante do presépio, entre o dia de Natal e o de Reis,
para festejar o Nascimento de Jesus” — mais uma producado cultural e expressédo da religiosidade
popular
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FOTO 10 — Os festeiros coroados: Maria Emilia e
Aurélio — mae e filho concretizam um antigo desejo.

FOTO 11 — Apreciacdo de sons, cores e
movimentos: das criancas aos adultos.

Em uma dimensédo organizativa, existe o capitdo — que exerce o papel de
gerente, guia dos “soldados” e maior conhecedor na Folia, “embaixa”; canta e toca
como os outros folibes; porta-voz e responsavel permanente do grupo, coordenador
e controlador das acg0es internas e externas dos folibes durante o ritual e a jornada;
os festeiros — geralmente, uma mulher e um homem, folido ou morador sorteado a
cada ano, responsaveis em honrar a coroa que lhes foi repassada, convidar,
recepcionar e coordenar todas as tarefas relacionadas com a festa; o maleiro —

carregadores de donativos e instrumentos.

Na dimensao receptiva encontram-se os moradores de um lugar — o festeiro-
coroado, o devoto-fiel de Santos Reis numa casa, 0s acompanhantes cumprindo
voto ou apreciando a Folia, os vizinhos e convidados, e outros que normalmente

aproximam.

Esse conjunto articulado de dimensdes e participantes que compdem o
coletivo e a dindmica da Folia apresenta uma configuragéo tipica no decorrer do giro.
De forma esquematica, os participantes e a ordem espacial no ritual da Folia de
Santos Reis do Jardim das Aroeiras e Jardim Primavera podem ser caracterizados

conforme o esquema seguinte:
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DEVOTO-FIEL
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\ ! violdo 12 vVoz [ !
1 ' viola 1 !
1 ~ 1

! : 2a\/OZ CAPITAO : :
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\ fiel cumprindo voto donativos !
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1 “RESERVA” :
! :

Esquema 9 — Participantes e ordem espacial no ritual da Folia
Fonte: O autor (2006)

Verifica-se que a Folia é complexa e dinamica, envolve multiplas
determinacdes, acdes e dimensdes. Em seu campo de realizacao, ela abrange tanto
os participantes da Companhia como aqueles que, por devocédo, se vinculam ao
ritual em um determinado tempo e lugar. Utilizando do quadro formulado por Pessoa
(1993) é possivel compreender um pouco mais das relagdes, situacdes, posicdes e

funcdes de seus sujeitos no decorrer do ritual.
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SITUACOES RITUAIS

FUNCOES
ORGANIZATIVAS

POSICOES RITUAIS

NOVOS “AGENTES
RITUAIS”

A folia como um
todo, do giro as
festas

O festeiro é a
autoridade maior.
Anuncia suas normas
e coordena todas as
tarefas. Todos os
demais sao seus
servidores.

O embaixador
centraliza as atenc¢des
guanto a conducao
musical e religiosa da
folia.

Um morador de fora do
giro que anuncia uma
promessa e pede sua
inclusado; vizinhos do
festeiro com
ferramentas e
equipamentos (como
tachos, freezer,
caminhonetes,
carrogas, etc.).

A folia dentro da casa
do morador

A autoridade superior é
o dono da casa. Todos
procuram fazer a sua
vontade, inclusive o
festeiro, se estiver
presente.

O palhaco é o
responsavel por todo o
andamento. Verifica as
posicBes dos folides,
dialoga com o morador
e interpreta seus
gestos e desejos,
transmitindo-os ao
embaixador.

Pagadores de
promessa com a
bandeira; cantores de
musica sertaneja,
catireiros ou outras
atracoes.

A folia na estrada,
entre uma casa e
outra

O gerente de giro toma
as decisdes sobre
itinerario, pontos de
béia e outras tarefas
(malas, carregadores
de frangos e leitoas),
consultando o
embaixador e outros
folides.

O embaixador confere
afinacé@o dos
instrumentos e
composicao das vozes
para a chegada na
préxima casa.

Um morador da regido
gue auxilia na
orientacéo dos folides
(especialmente a
noite); o portador de
um pedido de boéia
para os folides.

A folia na chegada: o
dia da festa

Ex-festeiros,
embaixadores,
gerentes de giro e
outras pessoas
influentes formam uma
espécie de conselho
informal.

Os embaixadores
organizam todas as
partes rituais do dia:
chegada, almoco dos
folides, reza do terco e
passagem da coroa.

Cozinheiros, serventes
de mesa, lavadeiras de
pratos e vasilhas,
rezadeiras do terco.

Quadro 2 — As funcdes rituais na Folia de Santos Reis
Fonte: Pessoa (1993, p. 117)

Ao explicar

as particularidades na composicdo e nas atribuicbes e

necessidades de uma Companhia, o depoimento de Miguel, além de confirmar o que

foi dito, contribui acrescentando outros aspectos. Ao ler a descricdo desta sua fala,

vale observar que o uso da expressédo “minha Folia” condiz mais com a nogéao de

gue ele faz parte ou que esta organicamente (no sentido gramsciano do termo)
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comprometido e ligado a historia das referidas Companhias — como se diz, por

exemplo, “meu corpo”, “minha cultura”, “minha familia”, “minha obrigacdo”. Explicou

Miguel:

[...] Pra compor um grupo de Folia, que nem océ me procurou, a gente tem
— que nem eu tenho, num precisa mais — € doze pessoas. Por que doze
pessoas? Porque significa os apdstolos de Cristo. A origem ta ai. [...]. Mas
ocupa os doze? Ocupa. Os doze faz? Faz. Por qué? E um pastorim, né?
Um embaixador, uma primeira voz, segunda voz, terceira voz, a quarta voz,
a quinta voz, a sexta voz [...]. Ai vem, 0 caxeiro — porgue precisa da caixa
que é o tambor que eles [os Reis] tavam batendo; vem o sanfoneiro; o
panderista; e o carregador da bandeira — que é o alferes. Doze pessoas.
Entendeu ai? Ta completa a Folia. Agora, por qué a gente pde mais gente?
Porque as pessoas cansam a garganta, num da conta, e tem mais
substituto [...] e fica mais bonita com mais gente. Entdo, como a minha
[Folia] tem vinte e dois, tem vez que tem vinte e cinco. Por qué? Pra ajudar
0 outro, nem todos pra cantar. Ajudar o outro, n0s temos um pra carregar as
ofertas... porque a gente mesmo pode carregar as oferta. Dentro dos doze
ali d& pra gente carregar. SO que as vezes eu preciso sair, dai tem que ter
outro embaixador pra cantar, que € muitos dias, ai ele num d& conta de
fazer que nem os Reis, né? Porque os Reis cantou a vida inteira até eles
quietar, o tempo que eles girou, eles andaram um més fugindo [...], mas
noéis jA num da conta. Porque ndis ja é o lado mais fraco e eles tavam com a
graca de Deus, né? [A Graga] divina ali, o Espirito Santo vivo, a presenca. E
néis j4 é diferente. N6is tém hora que é muito catolico, ttm muita fé e a
gente ainda vacila, num €? Entdo, néis ndo temos a mesma for¢ca que eles
tém. A gente tem muita forca, mas num é igual a dos Trés Reis Santos. Al,
0 que acontece? Entdo, é por isso que a minha Folia, hoje, ela é formada
[por] mais de doze componentes. As vezes nos é vinte e dois, vinte e cinco,
justamente, é porque precisa pra poder ajudar o grupo fazer a festa. Tem
hora que a gente ndo ta dando conta de cantar, o primeira voz ta rouco,
segunda, terceira, a quarta voz, a quinta ou a sexta, e tem outro que pode
fazer. E é tdo gostoso também, né? E a pessoa gosta de ta acompanhando.
[... ] A gente sente feliz de ter um grupo maior também porque sabe que ali
ta girando com fé nos Trés Reis Santos. Porque ndéis ndo gira pra ganhar
dinheiro. Se ndis for pra tirar uma Folia pra ganhar dinheiro néis ndo vai.
Nois vai pelo amor que nois tem pelos Trés Reis. E, tem mais um detalhe,
as vezes vocé pode até fazer a pergunta, outros procuram: “E por qué que
na sua Folia tem trés palhacos ou tem dois?” Justamente é porque num é
pra remedar o rei Herodes, ndo! E porque o povo acha béo eles fazer farra.
E sempre um tem que ficar vigiando a bandeira, que é aquele que é o
soldado principal, né? As vezes, tém dois, tém trés, mas um fica e outro vai,
pra ajudar a gente a organizar, por exemplo, a entrada da casa [...]
(Depoimento em 8/12/2004).

Esta fala de Miguel € muito significativa. Dentre seus aspectos, em razdo da

7

tematica aqui tratada, chama atencdo o seu argumento de que a Folia é uma

producdo que demanda uma atividade fisica, um trabalho cansativo que precisa ser

racionalizado para ocorrer com qualidade. Realizado no decorrer de um tempo — seis

dias no bairro Jardim Primavera e onze dias na regido do Jardim das Aroeiras — 0S

folides “cansam a garganta” em razdo da continua cantoria nas casas, assim como,

vale acrescentar, cansam as pernas e 0 corpo em razéo das longas caminhadas —

ora interrompidas pela chuva, ora debaixo de sol forte, ora com fome. Mas isso néo
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€ visto como um problema pelo grupo — lembro que em uma das conversas, alguém
disse que “giro de Folia sem chuva ndo é Folia”. Na comparagdo que Miguel
estabelece com os Reis Santos, reconhece que o grupo ndo tem a mesma forgca que
essas entidades — protegidas pela “graca divina”, “o Espirito Santo vivo”. Porém,
com base em principios que orientam sua fé — de base catblica —, ele nao
desmerece a forca do proprio grupo, conforme afirma: “a gente tem muita forca, mas
num € igual a dos Trés Reis Santos”. Uma Companhia, no seu sentido missionario,
tem sempre uma tendéncia a expansdo. Como alguém experiente, Miguel fala da
necessidade da Companhia ter “mais substituto”, tanto para ajudar na cantoria como
para torna-la “mais bonita com mais gente”. E, articulando-se a dimenséo religiosa,
ele complementa: “A gente sente feliz de ter um grupo maior também porque sabe

que ali t& girando [pessoas] com fé nos Trés Reis Santos”.

A Folia é uma tradicdo inventada que demanda trabalho e preocupacao
estética. No ordenamento deste trabalho, somam-se as forcas e habilidades de
Varios sujeitos, com seus respectivos instrumentos e funcbes, fundamentados em
seus pressupostos e almejando fins. Contrario do que muitos pensam, a Folia é uma
producdo levada a sério, em particular, por estes folides — obviamente, com niveis
diferentes de seriedade, responsabilidade e assunc¢ao entre eles. Como todos que
estdo evolvidos no trabalho cansam, existe a preocupacédo de alternancia em todas
as posicdes rituais, incluindo as diferentes funcdes, desde as fungbes de “carregador
de ofertas” — “a gente mesmo pode carregar as oferta” — as de puxador da cantoria —
“dai tem que ter outro embaixador pra cantar’. Neste grupo, a atribuicdo de
embaixador da folia ndo é exclusiva. Além disso, entre os foliGes, observa-se tanto o
incentivo como a satisfacdo e a alegria de ver o outro no exercicio da atribuicédo
maior que é puxar a cantoria como embaixador. Até mesmo 0s recém ingressos no
grupo sao incentivados no exercicio das diferentes funcdes, o que caracteriza a
Companhia como uma instituicho de companheiros, como um espago de

companheirismo — observando-se que essas palavras possuem a mesma raiz.

Miguel afirma: “Porque nodis néo gira pra ganhar dinheiro. Se nadis for pra tirar
uma Folia pra ganhar dinheiro néis ndo vai. Nois vai pelo amor que néis tem pelos
Trés Reis”. Existe aqui a negacdo da légica do capital, a oposicdo ao principio
capitalista de que tudo tem um preco e pode ser tratado como mercadoria. Portanto,

sua fala se contrape ao ato de producdo pelo lucro, ao consumismo, a
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mercantilizacdo dos bens materiais e simbdlicos, diria Marx (1980, p. 63-67), a

“esséncia onipoderosa do dinheiro™’.

A Folia, portanto, no sentido de festividade e missdo mediada por uma cultura
artistica, € um fenébmeno social que envolve responsabilidades na constituicdo de
saberes e fazeres, em geral, em reciprocidade e convivéncia coletiva. Da fala de
Miguel — “Tem hora que a gente ndo t4 dando conta [...] e tem outro que pode fazer.
E é tdo gostoso também, né? E a pessoa gosta de td acompanhando” — destaca-se
a nocdo da Folia como um conjunto solidario e intencionado de pessoas. Esta
referéncia esta expressa, por exemplo, na sua usual palavra “ajudar” — o outro, o
grupo, a gente — contrapondo-se a nocéao individualista, egocéntrica e excludente

gue prevalece em muitos meios sociais na contemporaneidade.

FOTO 12 — Lembrangas do Sr. Sebastido
ao som dos jovens folibes Marcos e
Gabiriel.

" Refletindo sobre a influéncia do dinheiro no processo de desumanizacdo dos individuos e as
implicagbes de uma vida social que supere suas decorrentes limitacdes, escreveu Marx (1980, p. 63-
67): “O dinheiro, por possuir a qualidade de comprar tudo, por possuir a qualidade de se apropriar de
todos os objetos, € por conseguinte o objeto em posse eminente. A universalidade da sua qualidade
constitui a onipoténcia da sua esséncia, pelo que serve de esséncia onipoderosa... O dinheiro é o
intermediario entre a necessidade e o objeto, entre a vida do homem e o seu alimento. Mas o que a
minha vida me proporciona, também a existéncia das outras pessoas me proporciona. Isso é para
mim o outro homem. [...] Uma vez que o dinheiro como conceito ativo e existente do valor transforma
e modifica todas as coisas, é por conseguinte o transformador e modificador universal de todas as
coisas, portanto o mundo transformado, o transformador e modificador de todas as qualidades
humanas e naturais. [...] Se supusermos o homem como homem e as suas relagbes com o mundo
como humanas, s6 poderemos trocar amor por amor, confiangca por confianga, etc. Se pretendermos
apreciar a arte, teremos que ser pessoas artisticamente cultas, se quisermos exercer influéncia sobre
outras pessoas teremos que poder estimular e encorajar efetivamente os outros. Todas as nossas
relagbes com o homem — e com a Natureza — devem constituir uma manifestagédo definida da nossa
vida individual real, correspondente ao objeto da nossa vontade. Se amarmos sem evocar amor
reciproco, ou seja, se 0 nosso amor como tal produzir amor reciproco, se através da nossa
manifestacao exterior de pessoa que ama nao nos tornarmos uma pessoa amada, 0 N0SsO amor sera
impotente, um infortanio” (grifo do autor).
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4.3 O que se conta sobre o saber e o educar no contexto da Folia de Santos

Reis
4.3.1 Contexto e dinamica do educar

Conforme se analisou, as tradicbes e producdes culturais populares, em
geral, possuem uma dinamica particular, um movimento dialético de conservagao e
transformacdo. Nesta perspectiva, entende-se que sdo varias as dimensdes do
campo popular, sendo estas consideradas, entre outros aspectos, como realidades

sociais mutaveis, inter-relacionadas e em processo de construcao.

Nesta situacdo, um grupo de Folia de Santos Reis se caracteriza como
instancia sociocultural que produz, preserva, ordena, significa e socializa
determinados saberes tedrico-praticos, imbricados no campo da religido, arte e
educacdo. Em relacdo a esse entendimento, dentre outras possibilidades e limites

de um esquema, pode-se formular a seguinte ilustracéo:
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Esquema 10 — Dimensdes da Folia de Santos Reis
Fonte: O autor (2006)
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Considerar a pratica educativa como uma realizacao efetiva na Folia, implica,
sobretudo, a compreensédo de que no interior da cultura popular se articulam e se
movem as forcas de sua reproducao, conservacao e direcdo cultural. Tem-se aqui,
como pressuposto, o entendimento que afirmara Gramsci sobre as relacdes

pedagdgicas em seu vinculo com as relacdes de hegemonia:

[...] arelagcdo pedagdgica ndo pode ser limitada as relacdes especificamente
“escolares”, através das quais as novas geracfes entram em contato com
as antigas e absorvem suas experiéncias e seus valores historicamente
necessarios, “amadurecendo” e desenvolvendo uma personalidade propria,
historica e culturalmente superior. Esta relagéo existe em toda a sociedade
no seu conjunto e em todo individuo com relagdo aos outros individuos,
entre camadas intelectuais e ndo intelectuais, entre governantes e
governados, entre elites e seguidores, entre dirigentes e dirigidos, entre
vanguardas e corpos de exército. Toda relagcdo de “hegemonia” é
necessariamente uma relacdo pedagogica, que se verifica ndo apenas no
interior de uma nacéo, entre as diversas forcas que a compdem, mas em
todo o campo internacional e mundial, entre conjuntos de civilizacdes
nacionais e continentais (GRAMSCI, 2001, CC v. 1, p. 399).

Na cultura popular — vista como uma estrutura social ativa — varios fatores
contribuem na determinac&o de sua concretude historica. Esta deve ser considerada
tanto por suas diferentes manifestacbes como pelo poder, motivacdo e valor que a
engendra — resultado do trabalho acumulado de uma rede de relacdes, sujeitos e
geracbes com suas determinantes internas e externas a um grupo particular. Como
analisou Brandao (2002, p. 92-93):

As culturas do povo ndo existem como "coisa feita", como um estado de,
pronto, atrasado e acabado, sobre o qual o educador atua como o
restaurador que recupera com outras cores o que sobrou de um velho
guadro, obra de um pintor morto. Qualquer estudo de campo a respeito das
estruturas sociais de reproducdo de modos de saber e de culturas do povo
tornara evidente o fato de que aquilo que parece ser um conjunto mais ou
menos fragmentado de conhecimento, arte, tecnologia rustica, sistema de
crengas, mitos e rituais €, ao contrario, uma ativa estrutura social de
producdo simbdlica que a cada dia de muitos modos se reproduz a si
mesma, criando e recriando, preservando e modificando, fazendo circular
entre uns e outros, através de redes de pessoas, grupos e instituicbes
populares, tudo aquilo que pessoas reais, em situacdes concretas, fazem e
refazem através de seus trabalhos culturais.

Situados e constituidos no campo de sua culturalidade e historicidade — com
sua materialidade, formatividade, valores, significados e sentidos — os individuos
interagem entre si e com suas realizagdes, fazem circular e circulam entre suas
producdes. No contexto da Folia — na qual se relacionam produtores e processos
rituais, sentidos e simbolos de vida, espectadores e devotos, agentes internos e

externos — cada sujeito se apropria de uma producdo coletiva singular do ser



221

humano. De algum modo e em um tempo-lugar especifico, a interacdo de uma
pessoa com e na Folia resulta de uma motivacéo, tendo em vista sua realizacdo e
satisfacdo. Ela pode envolver tanto motivacdes de fé e devocdo as entidades
consagradas como a satisfacdo de estar junto a outros individuos realizando um
trabalho expressivo, significativo, criativo e reiterativo de valores e praticas culturais.

Assim, nesse campo de mediacdo em que se articula a producéo da Folia, o
contexto social no qual esta se situa e o individuo com suas vontades, necessidades
e possibilidades, a educacéo se constitui como uma rede de trocas simbolicas, de
partilha e construcdo de saberes, renovacdo de vontades e projetos, ou seja, um
campo de mediacao e apropriacdo de uma cultura artistica-religiosa que se sabe, se
ensina e se desenvolve. Estes aspectos podem ser assim expressos

esquematicamente (ESQUEMA 11, na pagina seguinte):

FOTO 13 - Avaliagao atenta de Faustina: os jovens Jéferson,
Diego e Carlos Caetano aprendem enquanto produzem a Folia
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ASPECTOS DA EDUCACAO DE DEVOTOS-ARTISTAS DE SANTOS REIS

INDIVIDUO ™, " FOLIADE
sujeito SANTOS REIS
sdcio-histérico-cultural / ' praxis artistica-religiosa

APROPRIACAO ™. | o
Vo ./ PRODUGAO",
CRIATIVIDADE

.,  REITERAGAO

Esquema 11 — Aspectos da educacao no contexto da Folia de Santos Reis
Fonte: o autor (2006)

A par desta dindmica que caracteriza o processo e as condi¢cdes de realizagao
da educacédo estética de devotos-artistas no contexto de uma Companhia Santos
Reis, a seqguir, dar-se-a destaque para alguns aspectos essenciais que se encontram

nas explicacbes formuladas pelos préprios agentes deste processo e nas
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observacfes que foram construidas na pesquisa, ao longo da convivéncia com o

grupo.

4.3.2 Toda histéria tem um inicio

Nas entrevistas realizadas com os participantes-sujeitos das Companhias,

perguntados sobre o envolvimento e a histéria na Folia, sobre como, onde e quando

cada um conheceu e iniciou a participacdo em um grupo, em particular, no grupo do

Jardim das Aroeiras e Jardim Primavera, alguns assim explicaram:

Ademir Felicissimo (AF) — Eu, quando eu comecei, que eu conheci Folia de
Reis, eu tinha dez anos. Foi em Minas, [...] a noite, no tempo, de primeiro ao
dia seis, janeiro, eu era menino, tinha dez anos. Nunca tinha visto o que que
era folia. A noite (de dia eles tavam pousando), passaram em casa,
cantaram, tomaram café, foram embora. E ai, durante o dia, eu fui no
pouso. Fui &, vi eles brincano, uns dancano, outros rezano, e tal... eu achei
aquilo bonito. [...] Dessa época pra ca num andei em folia mais. Fui
crescendo, fui pra Bahia trabalhar com 14 anos. Trabalhei uns tempo na
Bahia, voltei. [...] Na época qu’eu entrei no circo, e vim aqui pra Goias. [...]
Ai fui trabalhar todo dia pros outros, do mesmo jeito [que antes]. Que eu
retornei pra folia de novo, eu ja tava com os meus 24 pra 25 ano. Ja era
casado, ja tinha casado. Eu comecei de novo na folia cantando em cinco
voz. De cinco, passava pra seis. E Folia sempre a gente vai conhecendo
uns amigos, sempre a gente tem mais um contato, com 0 amigo seu
diferente um do outro. Entdo, eu mais o parceiro da seis, ndis controlava:
uma hora ele fazia a seis, outra hora eu fazia, ele passava pra cinco e eu
passava pra seis, outra hora ele voltava pra seis e eu voltava pra cinco. E
assim foi indo. Depois, num espaco de tempo, isso eu cantei, quase toda
Folia que saia e eu ia, tanto faz temporona ou fora do tempo, sé cantava pra
trés, cinco e seis. Depois qu’'eu vim, casei e fiqguei morando em ltaucu, é
gu’eu fiquei conhecendo os embaixador de Folia de Itaugu. [...] E num parei
mais. Ai eu comecei a ergue de méo de cinco voz, de seis, passei pra
resposta. Dei resposta muito tempo, eu num sei até quando eu fui na
resposta, eu sei que eu cantei muito tempo, s6 na resposta. Ai, passei a
conhecer um cumpadre meu, inclusive é padrinho do meu menino mais
velho, foi embaixador de folia, ja morreu, Deus que ponha em bom lugar se
ele merecer.

Marcos Antbnio Soares (MS) — Como ele chamava?

AF — Ele chamava Geraldino, tinha o apelido de Dimas.

MS — E isso foi la em...

AF — Em Itaugu. Através dele eu comecei a embaixar folia. Comecei numa
toada, toada goiana cantada de quatro, e passei pra toada mineira e t6 até
hoje. E ndo tenho plano de parar tdo cedo enquanto Deus me der vida e
saude. (Depoimento em 6/01/2005).

Miguel Prudéncio Vilela — Quando eu tava com oito anos, eu comecei a
participar de Folia. Quando tava com 14 anos, eu era palmeiro [catireiro] na
folia. Mas eu ja sabia fazer tudo quanto é voz na folia. S6 que o embaixador
ndo deixava cantar. Eles ndo dava oportunidade, porque la era assim, eles
escalavam aquela turma e ela ia até o fim. N&o tinha esse negdcio de trocar
de voz ndo. E ndo era que nem nés — 6 dias, 11 dias ndo — era 25 dias [...]
Se era 6 voz, era do comecgo ao fim. Num tinha descanso pr'océ. Ai, como o
embaixador gostava muito de mim, porque toda vida eu fui uma pessoa de
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ter muita amizade, humilde, o tempo todo tranquilo, ele gostava de mim, ele
pds eu pra tirar a palma pra dancar o catira. Ai eu ensinei uma garotada das
minha parte. E os velho, ensinei os velho pular. Eu era catireiro. Eu ndo
participava cantando [na folia], mas eu dancava catira a noite inteira (era um
atras do outro). Eu tinha muitos jeitos, estilos de catira. Ai quando eu tava
com 17, 18 anos, é que fui pro norte. Eu larguei, abandonei a folia. Entao eu
fique dos 18, 19, 20, 21 e 22 [anos] s6é acompanhando la em Itaugu. Fui pro
norte, ndo deu certo, e dai qu’eu vim aprender a cantar moda sertaneja. Em
1980 é gu’eu tirei a carteirinha de artista. Em 1982 nds paramos, porque eu
arrumei mulher e ele [0 irmdo Aparecido] outra, e nds paramos.
(Depoimento em 15/01/2006).

Osvaldo Pereira dos Reis — Ai veio o pouso na minha casa. Entdo, quando
foi no dia, eu num conhecia ninguém deles, s6 o cumpadre André mesmo e
o Libertino, que esses é de la [municipio de Itaguaru, Goias] muitos anos.
Foi quando eles chegou na porta de casa. E eu tava tdo fora que eu arrepiei
tudo assim, deu uma tremedeira, sabe? Aquele emocdo, sabe Marcos?!
Quando eu senti afinando as viola e a sanfona, e o cumpadre tocando a
sanfona, aquilo foi me subindo assim, subindo aquela friagem, aquela
emocdo, aquela alegria de receber eles. E a Vani [Divanir]: “Nao, calma,
calma!” Falei: “Vani, isso é s6 emoc&o. Isso é alegria e muita emocao. E tdo
bdo que eu t6 até sentindo mal. Mas vai passar. Isso ai é sé emocéo e
alegria, vai passar.” E de fato passou. Eles chegaram. Recebi eles. Ai fiquei
conhecendo, através do Miguel, o pessoal. Néis entrou pra dentro, deu a
janta e eles queria dancar, e eu pus 0 som la e eles dancaram quase a noite
toda. SO alegria. Quando foi no outro dia, foi que o Miguel chamou eu pra
entrar no grupo. Chamo ndo, me deu quase uma ordem, sabe? Falou: “Vai
l& e pega o violdo.” Falei: “Ta bom.” Num conhecia ele bem, fui 14 e peguei o
violdo, falei: “Aqui seu Miguel. Oh, o violdo!” Ele falé: “N&o, o violdo é
procé.” Falei: “Pra mim?” [Miguel:] “E.” Falei: “Mas por qué?” Falou: “N&o,
cé vai girar com noéis. O pessoal ali ta cansado, t4 precisando de
companheiro pra ajuda.” Falei: “Miguel, mas eu nunca cantei numa folia. Eu
num sei, eu num tdé entrosado com océs.” Ele falou: “N&o, mas tem o
primeiro dia. Cé tem o primeiro dia. Vamo!” Mas ai eu ja tinha o cumpadre
André, tinha o Libertino, e tinha mais o Gerso, um que ta Ia pro Faina, que
era vizinho também meu la. J& me deram apoio, eu entrei no grupo.
(Depoimento em 20/03/2005).

André Borges de Araljo — Eu comecei com oito anos de idade. Através da
minha familia. Tinha meu padrinho que era embaixador, minha mée que
rezava ter¢o, meu pai comandava o grupo de folia e faleceu em outubro do
ano passado. Ele faleceu ano passado, mas desde crianca ele comandou o
grupo de folia — ndo tocava, ndo dangava e ndo cantava, ele dominava o
grupo dos folido de Reis. Essa é uma tradicdo que veio de bisav0, veio avo,
e veio meu pai mais minha mée. Tudo a tradicdo, que € uma coisa folclérica
gue € de muitos anos, mil anos atrds que nasceu a Folia de Reis. Entéo, t6
seguindo essa tradicdo até hoje. Comecei com dezoito anos, completei
sessenta [...] dia trés. E t6 na luta do dia-a-dia com a Folia dos Reis.
(Depoimento em 19/3/2005).

A singularidade € uma caracteristica que esta presente nas historias vividas e
contadas pelos devotos-artistas. Ademir fala de seu primeiro contato com a Folia em
Minas Gerais e de sua continuidade em Goias. Miguel lamenta as dificuldades pelas
quais passou até entrar e participar de fato em um grupo. Osvaldo comenta de sua
grande emocao e surpresa em integrar-se ao grupo. André destaca a tradicdo da
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Folia que vem passando por geracdes em sua familia: “Essa € uma tradicdo que
veio de bisavd, veio avd, e veio meu pai mais minha mée”. Cada um fala de um
tempo unico e individual, situado num contexto de variados sujeitos e relacdes de
um ritual anterior. Cada historia possui percursos distintos — alguns comecaram a
participacdo na Folia ainda crianga e outros bem mais tarde, quando adultos. Ha
momentos de encontros, chegadas e partidas, e de interrupcbes em virtude do
trabalho, mudanca de localidade e outros motivos, como diz, Ademir — “Dessa época
pra ca num andei em Folia mais”; “Que eu retornei pra Folia de novo” — e Miguel —
“Eu larguei, abandonei a Folia.” Tanto ha conflitos de interesses, relacdes de poder e
restricdes como convergéncia de interesses, abertura a participacao — Miguel relata
gue mesmo possuindo as condi¢cdes para participar da cantoria, “0 embaixador nao
deixava cantar [...] ndo dava oportunidade”; enquanto Osvaldo, assumindo que
nunca cantou na Folia, foi logo convidado a se incorporar no grupo: “[...] mas eu
nunca cantei numa folia. Eu num sei, eu hum té entrosado com océs”; respondeu
Miguel: “[...] Cé tem o primeiro dia. Vamo!” A historia na Folia guarda emocdes —
como a do Osvaldo: “E eu tava tdo fora que eu arrepiei tudo assim, deu uma
tremedeira, sabe? Aquele emocéo [...] aquela alegria de receber eles” — e amizades
— fala Ademir: “E Folia sempre a gente vai conhecendo uns amigos, sempre a gente
tem mais um contato, com o0 amigo seu diferente um do outro”; e Miguel: “[...] toda
vida eu fui uma pessoa de ter muita amizade, humilde, o tempo todo tranquilo, ele

gostava de mim.”

Das falas sobressai a nocdo de que a vida humana ndo € previsivel, mas
decorre de uma vontade e a¢do dialética e objetiva dos sujeitos, definindo um modo
de vida em um dado tempo e lugar social. Diferentes motivacdes e fatores socio-
individuais se confrontam com dadas condic¢des, e, de algum modo, as pessoas se
encontram ou sdo encontradas por um grupo de Folia — e com ela seguem por um
periodo maior ou menor de tempo, muitas vezes, marcado por interrupcdes ou

descontinuidades no envolvimento do individuo com um grupo.

Como se expressou André: “Comecei com dezoito anos, completei sessenta
[...] dia trés. E t6 na luta do dia-a-dia com a Folia dos Reis.” Luta com o sentido de
determinacao, disciplina e trabalho cotidiano na producéo e reinvencao da tradicdo
da Folia. Uma histéria construida pelo ser humano que €, também, sujeito dela. Tal
como diz Vazquez (1977, p. 329): “[...] a histéria sé existe como historia feita pelos
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homens, e estes sO existem produzindo uma nova realidade com sua praxis
produtiva e produzindo-se a si mesmos num processo que ndo tem fim.” Enquanto
sujeitos da/na histéria, os individuos transformam o mundo e a si mesmos.
Socialmente situados, fazendo e sendo feitos pela histéria, os devotos-artistas
compdem suas histdérias com suas atividades, nas quais se integram diferentes
trabalhos — realizados desde muito cedo e de diferentes modos. Explica Ademir: “Fui
crescendo, fui pra Bahia trabalhar com 14 anos. Trabalhei uns tempo na Bahia,
voltei. [...] Na época gu’eu entrei no circo, e vim aqui pra Goias. [...] Ai fui trabalhar
todo dia pros outros, do mesmo jeito [que antes]. [...] Eu comecei de novo na folia
cantando em cinco voz. De cinco, passava pra seis.” Na fala de Miguel se destaca:
“Quando eu tava com oito anos, eu comecei a participar de Folia. Quando tava com
14 anos, eu era palmeiro [catireiro] na folia. Mas eu ja sabia fazer tudo quanto é voz
na folia.” Diz André: “Eu comecei com oito anos de idade. Através da minha familia.
Tinha meu padrinho que era embaixador, minha mae que rezava ter¢co, meu pai

comandava o grupo de folia.”

Aparecem nas falas repetidas referéncias de outros sujeitos que ajudaram,
iniciaram, orientaram, receberam, apoiaram e ensinaram. Como a Folia é um espaco
social atento e aberto a continuidade, um espaco de constantes e mudltiplas
influéncias, nela circulam influéncias externas que afetam a vida dos moradores de
um lugar e internas que interferem no modo de ser no grupo. Dos mais jovens aos
mais velhos, todos foram e sao influenciados no contexto de realizacdo da Folia, em
especial, aqueles que participam como seus agentes. Sobre este aspecto, pode-se
ainda destacar das falas anteriores: “Através dele eu comecei a embaixar folia”
(Ademir); “Ai eu ensinei uma garotada das minha parte. E os velho, ensinei os velho
pular” (Miguel); “Ai fiquei conhecendo, através do Miguel, o pessoal. J& me deram
apoio, eu entrei no grupo” (Osvaldo); “Eu comecei com oito anos de idade. Atraves

da minha familia” (André).

Além destas falas, ha outras que reafirmam esta influéncia das pessoas no
processo de participacdo e educacdo em grupo de Folia. Na explicacdo dos mais
jovens sobre esta convivéncia, outros aspectos se sobressaem como, por exemplo,

na fala de Graciana e Reily.

Graciana Dabila de Sousa (GS) — Na Folia de Reis eu comecei muito
pequena, muito pequena... E de 14 pra ca sempre participei. As vezes
deixava de participar. Ai, depois de algum tempo, ja fui aprendendo as
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coisas, tipo assim, “pegando a manha’. Ai eu fui gostando da folia, fui
pegando... Ai entrei definitivamente e agora...

Marcos Antbnio Soares (MS) — Com quantos anos vocé comecou na folia?
GS — Ah, ai eu ja num sei ndo. Minha v6 que sabe, qu'eu num lembro. [...]
MS — Vocé néo sabia bater no ritmo, ndo sabia ainda certos detalhes. Ai
vocé nao teve ninguém que te ensinou?

GS - Alguém? Minha avé, né? Ela me ensinou e eu fui praticando. Eu
consegui como t4 hoje. [...]

MS — E o violdo? Como vocé aprendeu a tocar violao?

GS - No caso do violdo, comecou tudo foi por causa do meu tio. [...]

MS — Mas vocé comecou a aprender com quem?

GS - Com um seminarista. [...]

MS — Onde que ele tocava com vocés?

GS - La no nosso bairro.

MS — Pois é, mas em qual lugar 14?

GS — Na nossa igreja.

MS — Como que chama a igreja?

GS — Nossa Senhora da Abadia.

MS - Vocé freqlenta 14?

GS - Freqguento.

MS — O que vocé faz la?

GS —Toco e canto. [...]

MS - E a sanfona, vocé ndo tem interesse em aprender?

GS - Interesse até que eu tenho, mas é complicado...

MS — Vocé ja tentou?

GS - J4, é dificil. Que é meu vb [André] que toca a sanfona, e ele ja tentou
ensinar, mas num foi bom ndo. Ai eu deixei quieto, melhor nem mexer
(Depoimento em 29/12/2004).

Reily Junior Pereira de Sousa (RS) — Eu lembro da Folia uma vez na roca.
Eu tinha uns sete anos. Teve um pouso no vizinho. Eu morava na roga... eu,
meu pai e minha mae. E nesse ano meu pai foi convidado e eu fui com ele.
Eles fizeram uma chegada la. Eu sempre perguntando pro meu pai: “Pai o
gué que é folia?” [resposta do pai:] “Ah, € um pessoal que canta os Santos
Reis...” [explicava] tudinho né? Ai vinha eles, ai chegaram |4. Eu achei
bonito, eu gostei muito das palhagadas do palhaco, a cantoria. Desse dia eu
me interessei. Meu pai ja era folido! Desse dia pra ca sempre gostando.
Marcos Antbnio Soares (MS) — Vocé ja tinha visto seu pai na Folia antes?
RS — Nao, meu pai nunca tinha visto. Porque ele saia e eu ficava sempre
em casa. Nunca pude ir, ver ele assim...

MS — Mas quando foi que vocé viu pela primeira vez seu pai tocando?

RS — Foi nesse dia.

MS — E vocé gostou muito?

RS — Gostei muito! Gostei muito da folia. Desse dia ai eu fiquei muito
interessado pra entrar no grupo.

MS — Vocé comecou nesse momento ja... nessa primeira folia, vocé ja
vestiu roupa de palhaco?

RS — Nao, isso foi um acontecimento assim. Porque eles tavam chegando e
o palhaco ndo pdde vir, teve que resolver um problema. Num tinha como
chegar e precisava. E eu fiquei olhando pra ver... e eles conversando:
“quem vai ficar na farda?”; “como é que vamo fazer com o palhagco?” E nisso
eu cheguei la perto. Quando cheguei la perto, meu pai conversou comigo e
falou: “Oh, t4 sem a farda! E precisamos de alguém na farda. Cé qué pegar,
qué tentar?” Eu falei: “Pai, eu num sei nada. Num sei nem o que que é
palhago.” [Pai:] “Mas vocé aprende. Pega pra ver como é que é€.” E nisso ele
foi, falou: “WYem ca”. Peguei a farda, coloquei a roupa, num sabia, tava
perdidim. Olhava, dava falta de respiracdo... tudo. Nesse dia que eu entrei
como palhaco. (Depoimento em 3/01/2005).
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FOTO 14 - Jair e Reily:
uma convivéncia musical entre pai e filho

FOTO 15 — Aurélio, Graciana e Reily: alegrias,
cantorias e companheirismo.

E na relacdo direta com o ritual da Folia que se constroi a relagdo de
percepcao, apreciacdo e sentido entre os sujeitos — condicdo esta, primordial no
processo de aproximacao, interesse, envolvimento e prazer com a Folia. Nas falas
de Graciana — “[...] depois de algum tempo, ja fui aprendendo as coisas, tipo assim,
“pegando a manha’. Ai eu fui gostando da Folia, fui pegando... Ai entrei
definitivamente [...]" — e Reily — “[...] Ai vinha eles, ai chegaram la. Eu achei bonito,
eu gostei muito das palhacadas do palhaco, a cantoria. Desse dia eu me interessei.
Meu pai ja era folido! Desse dia pra c& sempre gostando [...]” —, evidenciam-se esta
situagao de interesse, vontade e intencionalidade de estar numa Companhia, a qual
se constitui na inter-relacdo direta dos sujeitos com 0s protagonistas e a trama do
ritual aos Santos Reis.

Neste contexto de significacfes — primarias e iniciais, quando ainda inseguro
se admite ndo saber nada ou quase nada — alguns, como Reily, arriscam vivenciar
como sujeito o processo de producdo do ritual, incentivado pelo pai: “Mas vocé

aprende. Pega pra ver como é que €.”; “[...] Peguei a farda, coloquei a roupa, num



229

sabia, tava perdidim. Olhava, dava falta de respiracdo [...]”. Influenciados pela
propria producéo, processo e atividade ritual, incentivados pelos pares — familiares e
outros individuos mais experientes e sabedores de seu oficio — e cientes de que
podem e querem participar da realizacdo da Folia, tais fatores convergem para esta

integracdo e motivacéo de estar num grupo.

Com base nos depoimentos de Graciana e Reily, percebe-se uma situacéo
particular e ilustrativa de um quadro geral. Alguns nascem no contexto em que se
vivencia a tradicdo da Folia por geragdes — como no caso de Graciana —, enquanto
gue outros a conhecem depois de alguns anos — como Reily e muitas pessoas, em
especial, as novas geracdes vinculadas ou ndo ao catolicismo. A presenca da Folia
€ tdo constante na formacédo de Graciana, que ela ndo sabe identificar quando ou
como foi o seu inicio no grupo, mesmo que fazendo parte dele — situacéo
semelhante aos casos em se pede para alguém falar sobre primeiros anos de sua
prépria vida. Incorporando-se na Companhia, ambos trazem suas historias e
devocdes, seus saberes e aprendizagens, e estabelecem reciprocas influéncias,

extensiva a todo grupo.

Nestes dois casos, constata-se que as oportunidades educativas
diversificadas e a convivéncia em maior tempo com o saber que circula pela Folia
favoreceram a Graciana o dominio e a compreensdo de certos aspectos da
linguagem e producdo da Folia, ainda, ndo apreendidos totalmente por Reily. Por
sua vez, com poucos anos de “trabalho na farda” — como palhaco — ele demonstrou
sua capacidade em responder aos diferentes desafios e as exigéncias atribuidas a
sua funcéo na Folia e que ndo sdo poucas. Além de sua funcédo de palhaco, Reily
participa efetivamente em varios momentos do giro assumindo outras tarefas na
cantoria como, por exemplo, tocando pandeiro, caixa, violdo e, nos intervalos,

exercitando na sanfona.

As relacoes e situacOes educativas que influenciam no saber artistico, em
particular, na educacédo musical, ndo se restringem ao contexto da Folia. No caso de
Graciana, observa-se uma rica diversidade de agentes, conteudos e formas
educativas. Conforme seu relato, a aprendizagem do pandeiro foi iniciada e mantida
com a avO e o grupo no decorrer da jornada e cantoria da Folia. Com um tio e um
seminarista (professor particular), dedicou-se ao estudo do violdo. Nos finais de

semana, sua atividade estava voltada para o canto acompanhado de violdo na igreja
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do bairro. Em outros momentos, comenta sobre as tentativas e as dificuldades de
aprendizagem em relacdo a sanfona, tarefa na qual contava com a orientacdo do
avb e outros companheiros de Companhia. Além destas aprendizagens e situacdes
educativas, foi possivel observar e registrar varias outras atividades da jovem folia

com a caixa, o cavaquinho e a viola, inclusive, participando da cantoria.

i - FOTO 16 — Estudo de canto na igreja: a Folia
também se faz ai

4

FOTO 18 — Graciana e Vinicius: cada dia com
mais pratica na sanfona

FOTO 1? — Ultimos dias do giro da Folia: o
cansaco as vezes vence

Acompanhando a intensa atividade produtiva das Companhias em suas
jornadas, observou-se um contexto proficuo a educacao, na qual se evidenciou um
aspecto essencial destacado pelas teorias educacionais, ou seja, a satisfacdo de
aprender e socializar um saber. Observe que na fala de Graciana a atividade
aprender esta unida com o gostar: “[...] fui aprendendo as coisas [...] fui gostando da
folia.” E, do mesmo modo, na fala de Reily: “Eu achei bonito, eu gostei muito [...]
Desse dia eu me interessei. [...] Desse dia pra ca sempre gostando. [...] eu fiquei

muito interessado pra entrar no grupo.”
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Realiza-se no contexto da Folia, em geral, aquilo que defendia Snyders

(1981), referindo-se ao contexto da escola, sobre a necessidade de uma realizagéo

pessoal e coletiva com as riquezas da cultura, uma satisfacdo cultural mediada por

alegrias estéticas.

E precisamente para ndo esquecer a infelicidade dos outros, para ter a forca
para participar das lutas, que tenho necessidade da satisfacéo, que vou
esforcar-me para atingir a satisfacdo; [mas ndo qualquer tipo de satisfacao,
h& necessidade de] satisfacdes bem intensas para me fazer sentir que vale
a pena viver, satisfacdes da cultura que me fardo sentir o possivel
desabrochar do homem (SNYDERS, 1981, p. 21).

Como um ser social, o individuo € um ser que forma também a si mesmao.

Capaz de determinar tanto 0s processos essenciais ao seu desenvolvimento como,

se necessario, romper com certas forcas sociais que o impedem de avancar.

Mediado por relacdes socioculturais, o ser humano € capaz de se auto-educar e de

direcionar suas acdes na consecucido de determinados objetivos. E dentro desta

condigdo que se situam certos processos de aprendizagem que foram relatados por

Ademir, Miguel e André:

Marcos Antbnio Soares (MS) — E esses instrumentos, como que vocé
aprendeu?

Ademir Felicissimo (AF) — Eu aprendi sozinho.
MS — Olhando?

AF — E. Cavaquinho eu comecei aprender, fazendo cavaquinho de tala de
coqueiro. Eu pegava a faca e rachava ele assim, pegava os pauzim e fazia
dois “taizim” nele, e colocava um atras e outro na frente, e rachava duas
talisqueta assim, era a mesma coisa das cordas. Quatro cordinhas. Ai eu
entalhava ele assim, colocava ele ali, e ali ficava fazendo barulho. Depois
meu pai viu aquilo, pegou um litro...

MS — Isso vocé tava com quantos anos?
AF — Eu tava com uns nove pra dez anos.
MS — Ai ele pegou um litro?

AF — Ai, ele pegou um litro de 6leo daqueles que vem antigo, quadrado,
cortou ele, pegou uma tabua de cedro, furou ela e fez o bojo dum
cavaquinho. Pregou aquele litro, fez o bragco. Antigamente o cavaquinho era
“orelha de pau”, ele furou, porque ele tinha as ferramenta todinha, furou,
pregou, fez as tarraxa certinho. Pegou aquele arame de cobre, fez os traco
certinho. E me entregou pra mim. Ai eu arrumava aqueles cabos de ago,
aqueles aramim fininho, e eu ia tirano uns mais grosso, uns mais fino. Eu
colocava aqueles araminho fininho ali, mais grosso e mais fino, que eu ja
tinha olhado no violdo como é que era a separagdo das cordas. E por ali
mesmo eu afinava, pela minha cabeca. [...] Tirava tudo da minha cabeca
mesmo e ia tocando. la pras festas, ficava olhano os outros tocar, a afinar
instrumento e ver como é que afinava. Depois eu larguei de mao de usar
aquele aramim de aco, eu comprava a linha de anzol mais grossa e mais
fina, e colocava. Isso foi muito tempo, até eu conseguir comprar um
cavaquinho velho (Depoimento em 6/01/2005).
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MS — Quem vocé lembra quem te influenciou muito na Folia? Teve alguém
que te ajudou e te orientou na Folia?

Miguel Prudéncio Vilela (MV) — N&o, num tive ndo! Eu, porque passei e vi,
cheguei e gostei, comecei a acompanhar.

MS — Foi la na sua cidade?
MV — E, foi 14 em Aracu.
MS — Mas, com qual grupo vocé comecgou la?

MV — Ah! La foi com o grupo do [fulano] — ele era um embaixador de Folia.
E era até um caso engracado, ele num dava chance pra gente. Pr'océ
cantar junto com os folido dele, pr'océ aprender a cantar, cé tinha que pariar
[emparelhar], ficar andando com ele igual, empariado, um ano, dois anos,
trés anos, muitas folia, pra depois te da oportunidade um dia. E tinha que
aprender a fazer tudo quanto é voz. Ai € onde que eu aprendi a fazer tudo
guanto € voz, porque, acompanhando, mas assim, sem cantar, sem erguer
voz pra mostrar. Um dia que falhou um do grupo deles, eu fui cantar. E eles,
eram sO doze pessoas. Ai s6 cantava aqueles ali mesmo e pronto. Foi onde
gue eu entrei, mas ele [o embaixador] num me ensinou nada, num me deu
oportunidade [...] (Depoimento em 8/12/2004).

MS — Vocé toca sanfona desde quantos anos?
André Borges de Araujo (AA) — Desde doze anos.
MS — E quem te ensinou tocar sanfona?

AA — Foi eu mesmo.

MS — Mas como € que foi a historia?

AA — Meu avd tocava tudo quanto era instrumento. Nao conheci, porque
nem meu pai conheceu o pai dele. Mas o pai do meu pai, tocava tudo
guanto é instrumento. Meu pai num tocava nada, igual eu ja disse ai,
tomava conta do grupo. E essa idéia que meu avd teve passou pra mim.
Com doze anos eu comprei uma sanfoninha “coque”, oito baixo, incentivado
de quem? Do meu tio Emilio, que era tocador e meu cunhado, que é o
Gerardim, ex-tocador, o Elias, uma turma de gente que tocava sanfona la. E
eu incentivei com aquilo. Falei: “Eu v6 toca Folia de Reis.” Que eu toco
forrd, essas coisa, mas eu ndo gosto. Eu gosto de toada de Reis. Reza. Vai
rezar, eu pego a sanfona e eu toco junto com eles que ta rezando. Eu toco,
fago forrd, fagco farra, mas eu to ali na farra, eu t6 lembrando do que eu
gosto. (Depoimento em 19/3/2005).

Num primeiro momento, as falas de Ademir, Miguel e André expressam,
enfaticamente, uma situacdo de aprendizagem autdnoma, individual,
independentemente de outra pessoa. Ademir afirma que “aprendeu sozinho”; Miguel
diz que néo teve ninguém para Ihe ensinar; André considera que foi ele mesmo que
se educou na sanfona. Porém, continuando suas falas, evidencia-se que a interacao
com outro — 0 pai, 0 embaixador e o tio, respectivamente — determinou uma
condicdo educativa fundamental naquele momento. Condi¢cdo esta tao interessante
como o modo que iniciaram sua aprendizagem na mdasica, isto €, fabricando e

tocando no préprio instrumento como Ademir, acompanhando por um longo tempo a



233

Folia e catando baixo para néo atrapalhar a cantoria como Miguel ou tocando Folia
com uma “sanfoninha” como expressou André. Desde crianga, ha em comum entre
eles o interesse, a persisténcia e a criatividade na realizacao de seu ideal — condi¢éo

esta nada facil de ser constituida e praticada em qualquer lugar e época.

4.3.3 Saberes e processos educativos

Com base nestas afirmacdes e nas observagdes sistematizadas no decorrer
da pesquisa, reafirma-se o entendimento do ritual da Folia de Santos Reis como
uma construcdo social. Para sua realizacdo, demanda-se um trabalho intenso,
cansativo e dificil, no qual se exige organizacédo e dedicacdo de um grupo. Varios
esforcos e atividades individuais e coletivos se somam. Além disso, evidencia-se a
nocado de que a concretizacdo deste trabalho decorre de um saber especializado e
elaborado, somente possivel mediante um aprimoramento continuo e em longo
prazo de aprendizagem — 0 que contraria, certamente, algumas impressdes
imediatas ou explicagcbes que apresentam como “naturais” e “espontaneas” a

realizacdo destas préticas culturais.

Ao desenvolver o conceito de musica, referenciando-se nas teorias filosdficas,
Abbagnano (1998) apresenta alguns aspectos importantes a compreensdo das
particularidades do fenbmeno musical e sua influéncia no desenvolvimento e
educacdo dos individuos — um tema recorrente no campo filoséfico desde a
antiguidade e elemento essencial na constituicdo do ritual aos Santos Reis.

Argumenta este autor:

Duas sao as definicdes filoséficas fundamentais dadas da Mdusica. A
primeira considera-a como revelacdo de uma realidade privilegiada e divina
ao homem: revela¢cdo que pode assumir a forma do conhecimento ou do
sentimento. A segunda considera-a como uma técnica ou um conjunto de
técnicas expressivas que concernem a sintaxe dos sons.

12 A primeira concepgao, que passa por ser a Unica "filoséfica", mas que na
verdade é metafisica ou teologizante, consiste em considerar a Mdsica
como ciéncia ou arte privilegiada, porquanto seu objeto € a realidade
suprema, divina, ou alguma de suas caracteristicas fundamentais. Nessa
concepgéo é possivel distinguir duas fases: a) para a primeira, o objeto da
Musica é a harmonia como caracteristica divina do universo; portanto,
considera a Musica como uma das ciéncias supremas; b) para a segunda, o
objeto da Mdusica € o principio cosmico (Deus, Razado Auto-consciente ou
Vontade infinita, etc.), e a Musica é a auto-revelagdo desse principio na
forma de sentimento. Ambas as concepcfes tém uma caracteristica
fundamental em comum: a separacéo entre Mdsica, como arte "pura”, e as
técnicas em que esta se realiza. [...]
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22 A caracteristica da segunda concepcdo fundamental da Muisica é a
identidade, que ela implica, entre a Musica e suas técnicas. Tal identidade
foi claramente expressada por Aristételes, ao reconhecer a multiplicidade
das técnicas musicais: “A Musica nao deve ser praticada por um unico tipo
de beneficio que dela possa resultar, mas para usos multiplos, pois pode
servir para a educacéao, para a catarse e, em terceiro lugar, para o repouso,
o alivio da alma e a suspensdo de todos os afds. Disso resulta que é
preciso fazer uso de todas as harmonias, mas ndo de todas no mesmo
modo, empregando para a educacgdo as que tém maior conteado moral, e
para outras finalidades as que incitam a ag&o ou inspiram a comog¢é&o" (Pol.,
VIII, 7, 1341 b 30 ss). Essas consideracfes, que, em sua aparente
simplicidade, parecem excluir a interpretacdo filoséfica da Mdusica, na
realidade expressam o conceito de que a Mulsica € um conjunto de técnicas
expressivas que tém objetivos ou usos diversos e que podem ser indefinida
e oportunamente variadas (ABBAGNANO, 1998, p. 689-690, grifo do autor).

Assumindo esta compreensao, pode-se afirmar que o saber estético-artistico
gue se processa no contexto da Folia ndo se separa do saber educativo. Dessa
perspectiva, quanto mais rico o seu contetdo — constituido nas relacées e praticas
rituais —, mais rico o seu poder de influéncia social — determinante no modo de ser
dos individuos dentro e fora da Companhia. Conforme os termos usados por
Abbagnano (1998), constata-se, especialmente no periodo de jornada da Folia, que
0s devotos-artistas assumem em suas praticas estas duas concepcdes de musica,
ou seja, como mensageiros empenhados numa missdo, convictos de sua fé e
devocao religiosa, a musica é tanto possibilidade de realizagcdo de um conhecimento
e sentimento elevado — “revelacdo de uma realidade privilegiada e divina ao homem”
— como uma construcdo artistica, relacionada com uma “técnica ou um conjunto de
técnicas expressivas que concernem a sintaxe dos sons”. A muasica — e o ritual da
Folia como um todo — possui uma caracteristica teologizante, realizada pelo coletivo
musical com base no principio de que sua qualidade — expressa na harmonia de
forma e conteddo — favorega o sentimento de fé e a elevagdo espiritual dos fiéis.
Esta identidade da musica como linguagem, meio de representacdo e motivacédo do
sentimento humano, mediadora do processo de humanizacdo dos individuos, possui
raizes histéricas longinquas. Nessa oOtica, utiliza-se do argumento de Aristételes, o
gual reafirma que a musica possui varios beneficios — servindo a educacgéo, a
catarse e ao “alivio da alma e a suspensao de todos os afas”. Na relagédo possivel e
necessaria da musica com a educacao, ele entende que as harmonias a serem
empregadas devem se orientar por aquelas que possuem “maior conteudo moral” e
incitam “a acdo ou inspiram a comog¢ao” (apud ABBAGNANO, 1998, p. 689).

Embora existam particularidades distintas de contexto e entendimento entre a

concepcao do filosofo grego e a do grupo investigado, percebe-se que esta
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concepcao expressa bem o sentido da musica nas cantorias dos devotos-artistas de
Santos Reis, em especial, em razdo de seu poder de influéncia e penetracdo numa
determinada realidade, assim como, de seu vigor em permanecer no sentimento e
na memoria das pessoas catdlicas. A concretizacdo desta possibilidade de
integracao e influéncia da musica na vida social, demanda a articulacdo de variados
aspectos, determinados pelo modo de organizar, produzir e socializar o ritual da

Folia por uma regido. Estes aspectos se evidenciam nas falas de Miguel e André:

Miguel Prudéncio Vilela — Cada um de n6s que embaixa folia tem que ter o
estilo da gente. Por qué tem um estilo? Pra ser uma coisa diferente, assim,
pra ser reconhecido diferente. Porque sendo fica a mesma coisa, por
exemplo, tem uma Folia cantando ali, pelo estilo dela e o jeito, cé ja sabe
que outra Folia e ndo aquela que océ tava assistindo. Entdo é onde ta a
diferenca. E essa diferenca é muito importante por qué? Cada embaixador,
cada capitdo de folia tem o seu estilo. Cada Folia é diferente. [...] Cada
estilo de Folia é diferenciado porque vocé cria as diferencas. [...] Eu fiz um
ritmo que resumi a Folia, juntei as duas [a toada mineira e goiana] e tirei o
de melhor pra nés fazer. E o que aconteceu? Deu certo e o povo gostou e
ai, pegou. Se o povo ndo gostasse, eu tinha que cacar meio pra agradar o
povo, mas eu mexi, deu certo e o povo... caiu matando [aproveitou; gostoul].
E qual é a minha proposta? Mostrar a coisa boa pro povo. E isso que a
gente tem alegria. E o povo gosta e o povo quer. Sem eles ndis num é
ninguém, entdo, nao adianta fazer uma coisa que o povo ndo quer. E eu tive
essa sorte, esse privilégio, do povo achar bao minha toada e gostar. Onde
nés canta todo embaixador fala: “Nossa! E bonito demais, eu queria
aprender”. E facil? E, mas ndo é pra todos, porque eles ndo da conta de
fazer. Por qué os outros embaixador ndo canta? Vo te explicar ja porque. E
porque ele ndo ensinou a turma dele, ele ndo tem turma. Eles pegam folido
de tudo quanto é lado (Depoimento em 8/12/2004).

Marcos Antdnio Soares (MS) — Vocé acha que aprender tudo isso, é muito
conhecimento ou é um conhecimento facil da aprender?

André Borges de Araujo (AA) — N&o. Tem que ter muito conhecimento e
num é facil n&o.

MS — Tem que estudar?
AA — Tem que estudar.

MS — Mas além de estudar esses versos, tem que estudar mais alguma
coisa?

AA — Tem. Tem que fazer os verso. E ai num adianta cé ir pro livro, porque
cé num vai achar os verso que cé vai fazer la. Vamos supor, eu td |4 com
uma parte do livro que ta falando de Maria, eu sei aqueles verso de Maria,
chego 14, océ ta com outro detalhe que num é de Maria, 0 qué que eu tenho
gue fazer? Tenho que fazer em cima daquele outro detalhe que cé fez la.
Se é o Divino Espirito Santo que ta 14, o Divino Pai Eterno que ta |4, ai eu
tenho que mudar o ritmo. E eu aprendi Maria, num € o Divino Espirito
Santo. As vez cé& vem com a imagem de S&o Sebastido, eu ja tenho que
fazer o verso em cima daquele padroeiro que ta ali. Vem com a Nossa
Senhora da Guia, eu tenho que fazer o verso em cima da Nossa Senhora
da Guia.

MS — Entdo néo é qualquer pessoa que da conta de inventar os versos?

AA — Nao, ndo é qualquer nao.
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MS — Tem que estudar? Estuda a Biblia?
AA - Estuda.
MS — O que é que precisa se fazer pra dar conta desse conhecimento?

AA — Esse conhecimento ja vem de idéia. Além dele ter que estudar um
pouquinho... E tem embaixador que num sabe nem um “0”, e ele canta o
nascimento tudo, tudo, tudo, e fala os verso pr'océ conforme océ ta 14, e
num sabe nem o “0". E ele fala os versos pra vocé tudinho. Parece que é
um espirito, o Espirito Santo que vem na pessoa, e ali ele segue...
[cantando]. Se fosse facil embaixar todo mundo era embaixador, por isso
que tem pouco embaixador. (Depoimento em 19/3/2005).

Cada grupo de Folia possui um estilo que lhe & particular. Como diz Miguel,
um estilo criado e diferenciado para agradar “o povo”. HA necessidade de criar e
mostrar uma producao ritual que satisfaca com alegria o desejo popular — “0 povo
gosta e 0 povo quer” -, pois, sem esta relacdo de reciprocidade ndo tem sentido a
Folia — “Sem eles ndis num é ninguém, entdo, ndo adianta fazer uma coisa que o
povo ndo quer.” Mas esta condicdo, no entendimento de Miguel, ndo é para todos ou
para aqueles que ndo se preparam devidamente. E condicdo fundamental a
qualidade da producdo de uma Companhia tanto a unidade de um grupo na
consecucao do ritual da Folia como a aprendizagem desta tradicdo. A necessidade
da educacdo esta expressa, por exemplo, nos que apreciam a Folia — “E bonito
demais, eu queria aprender” — e nos que a executam — “E porque ele ndo ensinou a
turma dele”. Considerando o conhecimento acumulado e o processo de producao-
reproducdo desta tradicdo, sem esta aprendizagem — constituida num sistema que
circulam saberes e sabedores — ndo se consegue a realizacdo da Folia. Como
assinala Brandéao (2002, p. 93):

[...] a cultura que nos habituamos a ver como apenas "produtos culturais” ou
"valores culturais" existe muito mais como processo de producédo e, mais
ainda, como diferentes estruturas sociais de producéo cultural. Qualquer
pequeno grupo de devocgdo religiosa do interior do Brasil € um exemplo vivo
do que falo aqui. Debaixo do que o turista fotografa e o educador registra, ha
o tecido vivo de uma trama de fios de relacdes entre pessoas e categorias
de pessoas. Ha postos de uma hierarquia rigida, niveis e modos de saber
artistico e devocional. HA um complexo sistema de valores e significados
que ndo so6 liga um tipo especifico de ritual a um sistema muito mais amplo
de ritualizacdo da realidade da classe, como a outros sistemas de vida,
devogdo e trabalho popular. Ha codigos de regras e principios de
participacdo. H4 uma estrutura interna de reproducao do saber que ali existe
e que transfere os segredos do que se faz e do que se cré de modo
organizado e rigorosamente sistematico; de categorias de mestres e
especialistas a categorias de discipulos e participantes-aprendizes
(BRANDAO, 2002, p. 93, grifo do autor).

Na fala anterior de André, além de constituir “muito” conhecimento na tradicao

— “um complexo sistema de valores e significados”, como disse Branddo —, este
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conhecimento “num é facil”. E necessario estudo — basicamente, do contetdo biblico
e da musica — e vivéncia com a tradi¢cdo, sobretudo, em relagcdo ao saber que nao
estd escrito em nenhum livro. Diz Branddo, um sistema especifico de ritualizacédo
ligado “a outros sistemas de vida, devocéo e trabalho popular”. A afirmativa de André
— “parece que € um espirito, o Espirito Santo que vem na pessoa”’ — denota que a
nocao de protecdo e conducao divina faz parte do sentimento e da representacéo da
maioria, senédo, de todos no grupo. No entanto, essa aparéncia € posta em duvida
pelo préprio folido, quando argumenta sobre as exigéncias da qualificacdo: “Se fosse

facil embaixar todo mundo era embaixador, por isso que tem pouco embaixador”.

Nesta mesma entrevista, ao argumentar sobre as dificuldades de
aprendizagem dos instrumentos utilizados na cantoria da Folia e a mediagdo de

outra pessoa neste processo, André apresenta-nos a seguinte compreensao:

Marcos Antdnio Soares (MS) — Vocé acha que a sanfona é um instrumento
dificil de aprender a tocar?

André Borges de Aratjo (AA) — E dificil. A viola € um problema também, o
violdo é outro problema, o cavaquinho é outro problema, a caixa, se o
sujeito nao tiver compasso, cé num bate ela e o pandeiro (todo coisa tem
que ter o compasso). E tem que dedicar aquilo que ele quer fazer. Se ele
nao dedicar naquilo ele num da conta... [...] Eu aprendi mais... olhando os
outro, explicacéo foi pouca. Eles falam em escola pra aprender a tocar, mas
se o sujeito ndo tem dom, océ ndo vai fazer a minha cabeca entrar a
musica, uma idéia. E do qué que adianta océ ser professor? Se eu num vd
dedicar aquilo, uai! Agora, se océ é o professor, océ tem idéia pra aquilo e
eu tenho idéia pra aquilo, entdo eu v6 aprender as parte junto com vocé. Cé
passa um bocado pra mim, e olha la que, daqui uns dias, eu vb ser o
professor seu. Diz que o aluno aprende mais que o professor.

MS — Vocé acha que quando tem professor a pessoa aprende mais facil ou
aprender sozinho é melhor?

AA — Nao, tendo um professor pra dar umas explicacdo ele vai mais rapido.
Porque ai ele fica pensando, ndo sabe onde t& um mi maior, ele num sabe
onde td um dé, num sabe onde t4 um ré, ele num sabe onde t& um menor,
ele num sabe de nada. Ai cé passa pra ele, ele vai olhando ali e ali, e vai
pegando a toada. [canta] Ai ele comeca.

MS — Entdo vocé acha que é importante orientar?
AA — E importante.

MS — Teve momento assim que vocé achou que, se tivesse uma pessoa te
orientando, vocé teria aprendido mais coisas, teria sido mais facil?

AA — Eu é falta de esforco. Mas cada um tem um jeito. Um precisa de uma
orientacdo pra poder ir, mas eu ndo, eu se quero tirar uma musica, eu ligo o
som la e bato ali em cima até eu tirar ela. Igual ta essas musicas do Gino e
Geno, eu vd por o som, e vd mandar em cima, vd copia. (Depoimento em
19/3/2005

Tendo por base esta formulacdo de André, alguns aspectos se destacam

como, por exemplo, a compreensdo que todos os instrumentos musicais utilizados
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na Folia séo dificeis, exigindo-se intensa dedicacao e persisténcia dos aprendizes no
seu processo de aprendizagem. Argumenta ele que o sujeito necessita ter o “dom”
para a musica “entrar na cabeca”, porém, em seguida, destaca ele: “E do qué que
adianta océ ser professor? Se eu num vo dedicar aquilo, uai! Agora, se océ é o
professor, océ tem idéia pra aquilo e eu tenho idéia pra aquilo, entdo eu vb aprender
as parte junto com vocé”. Verifica-se que o “dom” esta condicionado a atividade
pratica, & dedicacdo continua com o instrumento, sendo, 0 processo de
aprendizagem do instrumento se inviabiliza. Para ele, numa relacdo de co-
responsabilidade, de uma parte com o0 outro, € que 0 processo educativo se
encaminha: “[...] eu vd aprender as parte junto com vocé”. Até mesmo em seu
préprio caso, quando alega ter aprendido “olhando os outros” tocar ou sem uma
orientacao direta de outra pessoa, ele enfatiza a necessidade do esfor¢o, dedicacgéao,
exercicio, enfim, a prética intencional e continua com o objeto de sua aprendizagem.
Além disso, reconhece que a educacédo encaminhada com orientacdes e explicacdes
de um professor resulta em uma aprendizagem mais rapida de um determinado
saber musical por um educando. Sua conclusao, entretanto, € mais sébia: “cada um
tem um jeito” de aprender, “um precisa de uma orientacdo pra poder ir,” para
aprender e continuar aprendendo, enquanto que outros, como ele, podem “n&ao”
necessitar deste modo de orientac&o. E preciso destacar que André costuma auxiliar
e orientar outros folides que estdo aprendendo a tocar sanfona e exercer outras

fungBes na cantoria, como no caso de seus netos Graciana e Vinicios.

Esta posicdo de André contraria em parte o argumento anteriormente citado
de Branddo. O sistema de saberes que se processam num pequeno grupo de
devotos, como no grupo estudado, se mantém numa estrutura hierarquica com
niveis e modos variados de saber artistico e devocional, porém, ndo numa estrutura
com “postos de uma hierarquia rigida” — como afirmou Branddo. Percebe-se a
existéncia de variados “codigos de regras e principios de participacdo” e “uma
estrutura interna de reproducdo do saber que ali existe e que transfere os segredos
do que se faz e do que se cré” (BRANDAO, 2002, p. 93). Entretanto, ndo de um
modo tdo organizado e estruturado, nem tao “rigorosamente sistematico”, conforme
enfatizou o autor. No grupo aqui investigado, ha uma estrutura interna de producao-
reproducao “de categorias de mestres e especialistas a categorias de discipulos e

participantes-aprendizes”, mas reconhecendo-se todos, inclusive criangcas, como
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agentes ativos de educacdo no grupo, em especial, 0s que possuem maior saber
dentro do ritual e o capitdo Miguel. Talvez seja isto — este saber compartilhado e em
transformacdo e esta troca de papéis no ato educativo — que André quis dizer
guando afirmou: “Cé passa um bocado [de conhecimento] pra mim, e olha la que,
daqui uns dias, eu v0 ser o professor seu. Diz que o aluno aprende mais que o

professor”.

Nas duas Companhias, Miguel é considerado referéncia importante para os
folibes quando se trata de “saber ensinar”, porém ndo a Unica referéncia dentro da

Companhia, conforme expressam as falas de Silvia, Aurélio, Graciana e Ademir:

Marcos Antdnio Soares (MS) — Entdo vocé acha que dentro da Companhia
ha a necessidade de existir uma educagdo?

Silvia Maria Chagas (SC) — Sim. Essa educacdo parte mais é do Miguel e
dos folido mais velho. S6 que tem que ter educacgéo pra chegar nas pessoa,
né? O Miguel mesmo, ele chega as vezes, a gente erra assim... e ele chega
na gente e chama, chama a atencao, e vocé num consegue guardar magoa
e nem ficar chateado com ele. Por qué? Porque ele chega em vocé e, as
vezes, vocé nem sente que ele td chamando a atengcdo, mas ele ta
chamando a atencdo. Num sei se é a maneira que ele chega na gente.

MS — E isso pra vocé é educacao?

SC - E educac&o. Porque, vamos supor que nem eu mais ele aqui oh, eu e
a mée dele [?]. A gente t4 na nossa turma, se ele faz um erro e sO eu vejo,
se eu querer chegar nele, qual € o meu dever? Chegar nele com educacéo.
Porque se eu chegar nele de qualquer jeito, em vez d'eu ajudar, eu vb é
atrapalhar mais ainda, porque ele vai ficar mais nervoso, resolve sair da
Companhia, ai num qué saber de trabalhar mais. E o Miguel ndo, o Miguel
chega, e océ num vé nenhum folido emburrado pelos cantos e num vé folido
falando em querer sair do giro. Por qué? Porque o Miguel sabe chegar.

MS — No caso da Companhia, vocé acha que tem certos conhecimentos
gue precisam ser aprendidos?

SC - E, precisam ser aprendidos.

MS — E dentro da Companhia entdo, tem que ensinar as pessoas e as
pessoas tém que aprender algumas coisas?

SC — Sim. Igual o Miguel, o Miguel ensina, mas a gente também tem que
fazer da parte da gente. Querer aprender. Porque num adianta ele ensinar e
ensinar, e vocé ndo querer aprender. (Depoimento em 3/1/2005).

Aurélio Pereira da Silva (AS) — O pandeiro eu aprendi vendo mesmo. Agora,
o violdo, é o Miguel que sempre me ensina.

MS — Ele te ensina durante o giro ou fora ...?

AS — Durante o giro e também fora. Quando num tem folia, quando num ta
na época de folia, sempre na casa dele.

MS — Vocé frequenta a casa dele?

AS — Sim.

MS — E ele ensina vocé durante quantas vezes na semana?

AS - Todo sdbado, uma vez na semana... quando eu v la (Depoimento em
28/12/2004).

MS — Existe na folia a pessoa que tem a responsabilidade de educar as
pessoas?

Graciana Débila de Sousa (GS) — Tem.

MS — Quem é?
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GS - O seu Miguel. Ele que educa todo mundo. Ele é tipo o pai, né? O pai
da gente. Se a gente ta fazendo alguma coisinha errada, num foi bom, ai
ele pega e ja “puxa a orelha” da gente.

MS — Mas s6 ele na folia que educa?

GS - O seu Miguel é mais é o dono da folia, né? Ai as vezes é meu vd
[André] e mais o Pelé [Ademir].

MS — E vocé acha que a folia tem conhecimentos que precisam ser
aprendidos ou ndo?

GS - Ai eu ja num sei.

MS — E vocé ensina alguém, alguma coisa da folia?

GS - Eu ensino. As vezes, na hora do pandeiro, eu faco uma arranjo. Ai um
dos dois meninos [Aurélio e Reily] quer aprender a fazer, ai eu pego e vb
ensinando. E ai vai indo. (Depoimento em 29/12/2004).

MS — Quem é que fica mais responsavel de orientar as pessoas para
aprender a folia?

Ademir Felicissimo (AF) — Mais é o embaixador.

MS - Ele que tem mais essa responsabilidade?

AF — De orientar, de explicar o que é certo, 0 que é errado.

MS — Mas é sO ele que faz isso na folia ou tem outras pessoas que
orientam?

AF — Qualquer pessoa interessada, que conhece o regulamento também
pode orientar.

MS — Existe ele que orienta mais, mas todo mundo pode orientar?

AF — Todo mundo pode orientar. Depende de td conhecendo o
regulamento, né? (Depoimento em 6/01/2005).

FOTO 19 — A bencdo de Miguel na saida do pouso:
intermediacdo com os Santos Reis.

FOTO 20 — Miguel, Carlos Caetano, André e Aurélio: a
educacéo exige atencdo nos detalhes.

As afirmacdes dos folibes, em geral, expressam um carater formal dos papéis
de mediadores daqueles “que sabem”, “do educador”, “do professor”, no entanto,
sem uso de referéncias em relacdo a um modelo de educacédo escolar. Na folia é

comum conceber a disciplina e a vontade para aprender como processos
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simultdneos a disposicdo para ensinar. De fato, em sua etimologia, a palavra
discipulo, do latim discipulus, provém de discere, referindo-se ao ato de aprender e a
pratica necessaria ao que se aprende ou que se deixa ensinar. Assim, 0 termo
disciplina possui o sentido de ordem necessaria para se efetivar a aprendizagem ou
o que foi aprendido. A palavra discere tem sua origem de docere que expressa a
nocdo de ensinar, de onde deriva a palavra docente e docéncia. Por sua vez, a
palavra docere vem do grego dokeo ou doxa, relacionada com pensamento ou
opinido e de onde surge doctore, com o significado de conhecedor de uma

disciplina, mestre, erudito ou autoridade dedicada ao pensamento™® .

Nos grupos de Folia, em geral, os versos sdo repassados oralmente a cada
geracdo de folides. Aprendidos e mantidos na memoaria, 0s versos sao cantados e
declamados coerentemente com as circunstancias e etapas do ritual — o que exige
dedicdo, atencdo e conhecimento dos sujeitos em relacdo a tradicdo. No caso das
Companhias aqui investigadas, além da transmissédo oral, os versos sao também
“recolhidos” de variadas fontes e repassados aos folibes em folhas escritas para
serem estudados, servindo de referéncia aqueles que ndo sabem. Além das folhas
com 0s versos é comum o estudo do texto biblico. No entendimento de Miguel esta é
a maneira mais pratica e rapida dos palhacos e jovens embaixadores aprenderem o
conjunto de versos da cantoria. Havendo necessidade de lembrar os versos, recorre-
se ao texto escrito. Esta situacdo foi comentada por Reily e Osvaldo do seguinte

modo:

Marcos Antdnio Soares (MS) — Como € que vocé foi aprendendo tudo isso
ai?

Reily Junior Pereira de Sousa (RS) — Com a orientagdo do capitéo.

MS — Vocé néo sabia nada.

RS — N&o sabia nada. Eu comecei sem saber nada. O capitdo: “Gira ali. E
assim, assim... Pega a bandeira... acompanha a bandeira.”

MS — Vocé acha que qualquer pessoa pode ser?

RS - Néo.

MS — O qué precisa?

RS — Eu cheguei a essa conclusdo quando foi, ha algum tempo, qu'eu vi
pessoas pegar farda, pessoas enorme que falaram que ja sabiam alguma
coisa, pegarem a farda, e num sabia nada. Porque a pessoa pra ser um
pastorzim, primeira coisa: ndo ter vergonha, ter voz, saber falar, ter calma e
prestar muita atencdo no que fala, com quem fala e na hora que fala. Essa
€ uma das coisas que tem que fazer muita atengdo num pastorzim.

MS — Vocé acha que precisa estudar?

RS — Precisa muito estudar.

MS — O que vocé estuda?

'8 Cf. Diccionario Etimolégico. Disponivel em: <http://etimologias.dechile.net/>. Acessado em: 20 jun.
2006.
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RS — Eu estudo as folhas que o capitdo passa pra nds. Pra nos ler os verso,
agradecimento de mesa. NOs vamos lendo o que ele passar pra nais.

MS — E muita coisa que ele passa?

RS — Nao, ele passa pouca coisa. Mas principalmente, a coisa que ele mais
passa pra nés, é a Biblia.

MS — Ai vocés tém que estudar a biblia também?

RS — Tem que estudar a Biblia.

MS — O que vocés tém que estudar da biblia?

RS — Nois estuda na biblia a anunciagédo de Maria, 0 nascimento de Jesus e
a viagem dos Mago. E a principal coisa que ndis estuda na biblia.

MS — Mas por qué que tem que estudar?

RS — Porque tem varias vezes que precisa de elogiar um presépio e cé tem
gue saber o nascimento, pra falar ele em ritmo de versos.

MS — E tem que ser em ritmo de verso?

RS — S6 em verso. (Depoimento em 3/01/2005).

Osvaldo Pereira dos Reis — [...] Cé gira gira gira, mas num aprende tudo
gue cé tem que aprender. Por exemplo, [o Miguel] passé a responsabilidade
do bendito de mesa, s6 eu mais a Vani [Divanir] que interess6. O qué que
eu fiz? Falei: “Cé me da os verso escrito.” Ele passou uma folha de caderno
desse tamanho assim pra mim. Isso ja no giro Marco! Néis ja tava girano
guando ele passou ja pra mim canta, ndo era antes ndo. Néis ja tava na
Aroeira, ja com dois dia de giro, [...] ele passou a responsabilidade pra mim.
Ele [Miguel] falou: “Eu vou ficar junto c’océ, alguma coisa, alguma duvida,
cé Gia pra mim, eu te ajudo.” [Osvaldo:] “Entdo escreve [0S versos] pra
mim.” Ele escreveu, na folha do caderno desse tamanho. Eu que queria,
né? Eu que queria ndo cometer erro, né? Pensei: “Pra ndo cometer erro, cé
tem que aprendé, aprendé, estudda, aprendé.” Entdo, na hora do armoco eu
comia, dava uma garfadinha ali e pegava aqueles verso no caderno, e
rapava [caminhava] pr'um canto pra |4 e estudano. Fechava [0 caderno] pra
guarda [os versos] na cabeca, que océ tem que guardar tudo na cabeca —
gue océ num vai t4 cantando ali no meio do povo, com o violdo ocupado
aqui e com o caderno ali, ndo tem jeito, né Marco? E impossivel, né? Entdo
€ a mesma coisa que a tabuada, né? Antigamente, tabuada cé tinha que
guardar na cabeca: tanto e tanto é tanto, tanto e tanto é tanto, né? Ali, fiquei
eu, na hora de almocgar, eu comia um pouquim, corria l& pr'um canto,
estudava, estudava, estudava. Fechava [0 caderno]: “Deixa eu ver se
recordava.” Recordava um, esquecia o outro, tornava oia... e fui guardando,
fui gravando, gravando. Trés dia Marco, quase sem almoca e sem janta no
giro. Ai, aprendi mais ou menos setenta por cento daquilo que tava escrito.
Setenta por cento, cé vé, que ainda faltava trinta. Nesses trinta, é isso ai
gue tb te falano, muitos verso que eu néo lembrava, que dava um branco na
minha cabeca, eu cantava 0 mesmo verso ou as vezes eu deixava verso
sem canta. Esquecia verso ou as vezes eu misturava, eu deixava um verso
gue tinha que canta aqui e cantava um la da frente, passava aquele la da
frente ca pra tras e cantava aquele ca pra tras 14 na frente, porque eu nao
tinha ainda cem por cento na cabeca. Mas eu estudano, estudano,
estudano... foi assim, foi o giro todim assim. [...] E eu falei: “Eu v ter que
aprender esse trem direito.” Fiquei um dia sozinho aqui Marco, um dia de
tarde, em baixo dessa copa, sentei la no banco e lia esse trem [0s versos],
guardava esse trem e recordava na cabeca. E envai, envai, envai... até que
eu pus, um por um, na cabeca. Pus, um por um, na cabeca e eu falava os
verso assim na cabeca e, as vezes, tinha duvida de algum, eu abria [0
caderno]: “Nao ta certo aqui. Esse aqui ta certo.” E falava, falava, falava...
[os versos]. Porque a cantoria Marco, ou cé canta cem por cento ou, entao,
cé num canta nada Porque cé num pode canta em duvida o que cé vai
canta. Cé tem que ter certeza do qué cé vai fazé, que caso contrario, vai
sair tudo errado. (Depoimento em 20/03/2005).
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Uma abordagem dos processos educativos na Folia se apresenta de modo

bastante representativo nas afirmativas de Ademir:

Marcos Anténio Soares (MS) — Como € que as pessoas vao aprendendo as
coisas dentro da folia?

Ademir Felicissimo (AF) — Elas vao aprendendo o seguinte... € conforme o
que eles vé a gente fazer. As vezes, eles tem vontade, igual envém essas
crianca ai. Uma tem vontade pega o pandeiro e bate. Quando € mais tarde,
ele ja resolve pega uma caixa e bater. E ja aprendeu bater a caixa e o
pandeiro, quando é amanha ele ja quer é cantar. Ele ja pede pra cantar uma
trés voz, uma cinco voz, uma quatro. Depois de amanha ele ja quer cantar
na resposta, fazer segunda. Quer cantar |4 na frente junto com o
embaixador. Ai depois de amanha ele ta 14, depende a inclinagdo dele e os
Trés Reis quiser. Cada qual, os trés Reis ja alumi6, cada qual na folia tem a
sua posicdo. Se ele te alumid pra ser o embaixador, cé é embaixador. Se
ele me alumia pra ser uma resposta sua, eu Sou uma resposta sua. Se ele
te alumia procé ser embaixador, procé comecar da primeira até sair a
derradeira. Vocé é aquilo que ele alumié. E por ai vai seguindo os outro,
porgue cada qual tem a sua fungéo.

MS - Precisa haver um aprendizado? Se num insistir, se nao for
persistente, vocé acha que isso influencia?

AF — E, influencia. Tem que ajudar. A pessoa as vezes tem vontade de
fazer aquilo, entdo ele vai fazer. Tem até a permissao pr'ele fazer, cé da a
permissado pra ele fazer, ele vai fazer e ele erra, errou, ele ja quer sair fora.
Ai, cé tem que chegar com calma, conversar com ele: “Nao, vocé tem que
seguir, porque num é assim nao, todo mundo erra.” Cé tem que conversar
com ele direitinho, pra ele colocar na cabeca: “Nao, fulano ta certo, eu vd
seguir.” E através daquele, vai entrando outro, a gente vai explicando, ele ja
aprendeu, vai explicando pro outro, e por ai... vai seguindo. (Depoimento
em 6/01/2005).

Apreende-se, portanto, que os individuos socializam a memdéria simbdlica e
produtiva da Folia, formada de bens materiais e imateriais. Esta se torna uma
condicdo fundamental para a manutencdo e reproducdo desses saberes. Nas
atividades coletivas da Folia em um determinado contexto, os individuos constituem
relacbes e processos educativos de reciproca influéncia e determinacdo, como
reflete Ademir. Admite-se, além disso, que o erro faz parte do processo de
aprendizagem e que a explicacdo, paciente e sistematica, assumida pelos pares,
ajuda na construcdo e dominio do conhecimento. Em muitos momentos, o0s
conceitos e saberes trabalhados se baseiam na vivéncia cotidiana e experiéncia
pragmatica, por isso sédo enfatizados a partir do senso comum, descontextualizados
historicamente, fragmentados, mas ndo menos significativos, polissémicos e
determinantes na realidade humana. Apesar dessa caracteristica, € importante
ressaltar que a educacao que se processa na Folia ndo pode ser caracterizada
como um processo educativo simples, puramente espontaneo, inintencional, natural

e irrefletido.
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Apoiando-se em Marx e Engels (1989), com base no pressuposto de que
realidade deve ser compreendida em sua historicidade e na dialética das relacdes e
condi¢Bes vividas pelos individuos, reafirma-se o entendimento que o mundo
sensivel é produto de uma construcdo historica, sendo esta o0 resultado da
continuidade e transformacédo da vida social, “o resultado da atividade de toda uma
série de geracles, cada uma das quais alcando-se aos ombros da precedente [...]
modificando a ordem social de acordo com as necessidades alteradas”, sendo o ser

humano também parte desta construcdo. E acrescentam:

A historia nada mais é do que a sucessdo de diferentes geracdes, cada
uma das quais explora os materiais, 0s capitais e as forcas de producéo a
ela transmitidas pelas geracdes anteriores; ou seja, de um lado, prossegue
em condicBes completamente diferentes a atividade precedente, enquanto,
de outro lado, modifica as circunstancias anteriores através de uma
atividade totalmente diversa (MARX; ENGELS, 1989, p. 67-70).

O processo de ensino-aprendizagem do saber artistico-estético no coletivo da
Folia se constitui, neste caso, mediante as percepgbes, apreciagdes, intengdes,
intervencdes, interacbes, praticas, apropriacfes, consciéncias, entre outras
atividades e atitudes estabelecidas entre seus agentes. Como sujeitos sociais,
histéricos e culturais, estes se educam e se transformam mutuamente, tanto pela
mediacdo de suas producbes especializadas como pelas relagdes, praticas,
informacdes e produgbes que compdem a vida cotidiana. Como prética social,
historicamente construida, situada num dado contexto, as relacfes e as atividades
educativas envolvem a todos, independentemente de idade, género, condicao
material-financeira ou autoridade. Todos no grupo desempenham um papel — mais
ou menos ativo, direto e consciente — no modo de ser, saber e educar, pois cada
pessoa é reconhecida em sua individualidade, vista com suas particularidades,
necessidades e possibilidades. Todos sé&o valorizados em suas qualidades e sua
autonomia, incentivados a participar nas etapas de producao do ritual e no dominio
dos saberes da Folia, assim como, motivados em seus processos criativos e

expressivos.

Isso ndo quer dizer, entretanto, que ha auséncia de direcdo, de relacdes
hierarquicas ou de mando no interior do grupo. Como uma dimensdo concreta e
dindmica da realidade social, a educag¢do é assumida no grupo como mais uma
dimensédo do humano que necessita ser socialmente compartilhada e constituida em

seu sentido, valor e formatividade como cultura — historicamente determinada e
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apreendida. Nesse movimento, entdo, presenciam-se muitos momentos de tenséo,
de rebeldia, de insatisfacdo e desejos individuais ndo plenamente satisfeitos.
Durante a pesquisa, ficou claro o papel de intermediario dessas tensdes exercido por
alguns membros do grupo, destacando-se principalmente a figura de lideranca de
Miguel. Pode-se afirmar que o grupo tem consciéncia das dificuldades e da
necessidade de implementar acdes no sentido de autocontrole e controle coletivo
das vontades individuais. Ademais, ndo se trata de uma imposi¢cao. Acompanhando
0 processo vivido pelo grupo, verificou-se uma constante negociacao de significados
e sentidos pessoais, um convencimento pela razdo coletiva e uma exigéncia de
desprendimento do puro gosto individual. Nesse caso, o conteddo moral e ético da
educacéo da folia nos grupos estudados se aproxima paradoxal e contraditoriamente
do ideé&rio democratico.

FOTO 21 — Silvéria e Ana Maria: comego
compartilhado

FOTO 22 — Joaquim, Carlos Caetano, Lucas e Joao Prego:
historias reinventadas

FOTO 23 — Miguel, Osvaldo, Jodo
Prego e o olhar atento de Carlos
Caetano
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CONSIDERACOES FINAIS

A complexidade e o dinamismo que caracteriza o campo educacional exigem,
particularmente de seus profissionais, uma continua revisdo tedrico-metodoldgica.
Em razdo das particularidades que demarcam os contextos e as intencdes das
praticas educativas, muitos aspectos significativos da educacao ainda nos escapam.
Em cada tempo-espaco que ocorre a educacdo, € sempre pertinente a duvida, o
guestionamento, a reflexdo e a investigacdo apurada sobre os fatores socio-
histéricos que a determinam e os processos de transformacédo em que situam seus
sujeitos. Acredito ser essa postura condicdo essencial para que possamos, dentre
outras coisas, nos contrapor as concep¢des uniformizadoras das diferencas numa
sociedade que necessita ocultar as contradicoes e os conflitos sociais de toda

ordem.

7

Educacdo € uma pratica socio-histérico-cultural, portanto, uma pratica
determinada, intencional e contextualizada, na qual o ser humano manifesta,
aprimora e compartilha saberes e fazeres, produtos e processos, interesses e
projetos — em geral, sendo estes diversificados e/ou divergentes. Resultante das
inter-relacbes de sujeitos historicamente situados, a educacéo se caracteriza como
uma pratica social voltada as necessidades e possibilidades humanas em uma
determinada realidade. Seu principal papel, historicamente constituido, recai sobre a
mediacdo, promocdo e organizacdo dos processos que instauram a relacdo do
individuo com a cultura — em particular, com seus varios significados, valores e
coisas —, com vista a criacdo das condicbes essenciais ao ensino-aprendizagem e

ao desenvolvimento do ser humano em um determinado contexto.

Esta posicdo se pauta no principio de que a educacao é condi¢do essencial a
realidade humana, sobretudo, a educacao que se processa orientada pelo ideal de
humanizagcédo e o compromisso com a qualidade, a satisfacdo e o desenvolvimento

da vida social — este um dos grandes desafios atuais.
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Mediados por varios elementos materiais e imateriais, naturais e sociais,
individuais e coletivos que compdem um contexto historico-cultural, os individuos se
afrmam no mundo enquanto capazes de perceber, apreender, incorporar e
responder ativamente a realidade humana. Como ser social ativo, o ser humano se
forma numa cultura, porém, isso ndo implica que este se conforma com ela. Tal
como se realiza com o coletivo ou por meio de acdes coletivas, historicamente, o ser
humano também se afirma individualmente. E em muitas situagdes, seus interesses

e agOes contrariam tendéncias ou expectativas diferenciadas de seus projetos.

Como fendmeno socio-artistico-religioso, a Folia de Santos Reis € tanto um
produto da educacdo como um l6cus educativo. A Folia é uma préaxis humana
complexa e dinamica, historicamente situada e socialmente determinada. E uma
realidade sociocultural constituida e mediada por variados sentidos, valores,
praticas, inter-relacdes e determinacfes. Uma manifestacdo da/na cultura, na qual
se articulam diferentes dimensdes — a estética-artistica, a religiosa-devocional e a
formativa-educativa — e diferentes sujeitos, em especial, os humildes — o homem e a
mulher simples, os adultos e as criancas que, além de todos os afazeres cotidianos,

tornam cotidiano os rituais de sua devocgao.

Como uma construcao social que demanda organizacédo e dedicagcdo de um
grupo, instituido como uma Companhia, o ritual da Folia de Santos Reis caracteriza-
se como um trabalho intenso, cansativo e dificil, no qual varios esforgos e atividades

individuais e coletivos se somam, em geral, dos segmentos populares catolicos.

Realizando-se no contexto das classes populares, a Folia é expressédo da
convivéncia de um grupo de devotos-artistas com outros sujeitos no contexto da vida
popular. Esta, uma realidade que se caracteriza por variadas praticas e
representacdes sociais, na qual se processam contradicbes, conflitos, crencas,
valores e rituais. Uma realidade multideterminada e determinante na constituicdo do
individuo que ali vive e reinventa-se como ser social. Contexto no qual se processa,
de varios modos, trabalho e festa, sonho e realizacdo, sofrimento e alegria,

continuidade e ruptura.

A Folia tem seu tempo, realiza-se num espaco e necessita de saber, mas nao
gualquer saber. Ela exige um saber especializado, elaborado e sistematico, que se
ensina, aprende e desenvolve em variados contextos, situa¢gdes e momentos. Um

saber somente possivel mediante um aprimoramento continuo e em longo prazo de
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formacdo — decorrente de interacdes e mediacfes educativas intencionais entre
seus sujeitos. E com este saber, entre outros, que se revigora 0 senso popular e a
cultura que se processa no contexto da Folia — circulando entre seus agentes e

apreciadores.

Tao importante quanto levantar uma bandeira — fundamentada e critica — em
favor das producdes culturais que se processam no cotidiano das classes populares,
€ compreender que se pode caminhar lado a lado com os agentes destas producdes
— reconhecendo, dialogando, interagindo, apreciando e, sobretudo, construindo
conjuntamente novos caminhos e horizontes. Nesta jornada, entrecruzada de
conflitos, contradicdes e particularidades, € possivel a diferengca de olhares,
concepcdes e interesses — sem que essa relacdo redunde em antagonismos,

maniqueismos e filantropias.

Analisar, valorizar e compartilhar os processos estéticos e educativos no
contexto das classes populares, de sujeitos situados nas Companhias de Santos
Reis, implica, entre outros aspectos, reconhecer sua importancia como elemento
mediador de reflexdo, producdo, expressdo e criatividade estética na realidade
presente. Na pesquisa, os dados revelam que a educacéo estética € parte integrante
das atividades humanas e que, no caso do homem simples ou do povo, ela se
condiciona as diferentes oportunidades e condi¢cdes que ele préprio € também capaz

de construir.

Mais que um principio de solidariedade crista, observa-se nos grupos de Folia
de Santos Reis do Jardim das Aroeiras e do Jardim Primavera um principio de
coletividade, convivéncia, socializagdo e humanizagéo da realidade social — ainda
gue numa dimensao sécio-histdrica restrita. Provavelmente, esta possibilidade existe
também devido ao sentimento gestado pelo proprio limite imposto pela base
material, de onde resulta a idéia de que “sem 0 outro” e “sem ajuda mutua” sequer

pode-se construir algo.

Assim, 0 que nos separa dos individuos e das producfes populares, muitas
vezes, ndo € tanto o ponto de partida — quando, por exemplo, 0s sujeitos se originam
da mesma classe — nem de chegada — quando, por exemplo, se usufrui
coletivamente da mesma producdo —, mas sim a estrutura, a atitude e a concepc¢éao
hierarquica, segregacionista, preconceituosa e hegemonica que se estabelece nesta

relacdo. O que se apresenta em causa, portanto, € a necessidade da construcdo de
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um olhar atravessado pela/em reciprocidade, cumplicidade e valoracdo com as
produgdes populares, e, ao mesmo tempo, um olhar aberto, atento, perspicaz e
consequente, na perspectiva de perceber, compreender e superar as contradicées

gue afligem este universo cultural socio-historicamente em construcao.

Anéloga a primavera descrita por Cecilia Meireles (1998, p. 366), a Folia
“chegara, mesmo que ninguém mais saiba seu nome, nem acredite no calendario,
nem possua jardim para recebé-la”. E os canticos e louvores “que ndo ouvimos
devem soar por dentro da terra, nesse mundo confidencial das raizes”. L4 estardo os
arautos dos Santos Reis. Com suas musicas “acordarao as cores e 0s perfumes e a
alegria de nascer, no espirito das flores”. Em algum lugar, quando ela chegar, “é
certo que a vida ndo se esquece, e a terra maternalmente se enfeita para as festas
da sua perpetuacéo”. Tal como a primavera, a Folia tem seu tempo — para nascer,
desenvolver, recriar, influenciar, morrer e relembrar — pois, sua esséncia, ainda, é
movimento, diversidade e transformacdo. E ela uma manifestacdo do mundo
humano, inventada e em mudanca, disponivel a apreciacdo e a educacdo dos
sentidos, e, provavelmente, viva, presente e influente enquanto houver alguma

relacdo humana objetiva que Ihe projete valor historico e social.



250

REFERENCIAS

ABBAGNANO, Nicola. Dicionario de filosofia. 2. ed. Sado Paulo: Martins Fontes,
1998.

AFONSO, Almerindo Janela. Os lugares da educacédo. In: SIMSON, Olga R. de
Moraes von; PARK, Margareth; FERNANDES, Renata Sieiro (Orgs.). Educacdo nao-
formal: cenarios da criacdo. Campinas, SP: Ed. da Unicamp / Centro de Memodria,
2001.

ALBERTI, Verena. Manual de histéria oral. 2. ed. rev. e atual. Rio de Janeiro: Editora
FGV, 2004a.

. Ouvir contar: textos em histéria oral. Rio de Janeiro: Editora FGV, 2004b.

ANCHIETA, P. José de. Teatro de Anchieta. Obras completas — 3°. Volume. Séo
Paulo: Loyola, 1977.

ANDRE, Marli Eliza Dalmazo Afonso de. Etnografia da pratica escolar. Campinas,
SP: Papirus, 1995.

ANTUNES, Ricardo. Os sentidos do trabalho: ensaio sobre a afirmacéo e a negacéao
do trabalho. 4. ed. S&o Paulo: Boitempo, 2001.

ARGAN, Giulio Carlo. Arte moderna: do Illuminismo aos movimentos
contemporaneos. Sao Paulo: Companhia das Letras, 1992.

. Predmbulo ao estudo da Histéria da Arte. In: e FAGIOLO,
Maurizio. Guia de historia da arte. Lisboa: Estampa, 1992a.

BAKHTIN, Mikhail. Marxismo e Filosofia da Linguagem. 5. ed. S&o Paulo: Hucitec,
1990.

BARBOSA, Ivone Garcia. Pré-Escola e formacdo de conceitos: uma versdo sécio-
histérico-dialética. 1997. 169f. Tese (Doutorado em Educacdo) — Faculdade de
Educacao, Universidade de S&o Paulo, S&o Paulo, 1997.

. Psicologia sdcio-histérico-dialética e Pedagogia socio-histérico-dialética:
contribuicbes para o repensar das teorias pedagogicas e suas concepc¢fes de
consciéncia. 1991. Dissertagcédo (Mestrado em Educacédo) — Faculdade de Educacgéo,
Universidade Federal de Goias, Goiania, 1991.

BEOZZO, José Oscar; MARQUES, Luiz Carlos Luz. Oragos de parbéquias, na
primeira evangelizacdo do Brasil. In: SAMPAIO, Jorge Hamilton (Org.). Saude,
dinheiro e amor: estudo da vivéncia religiosa a partir dos seus sujeitos. Piracicaba:
Unimep / Cehila, 2004.

BIBLIA SAGRADA. Novo Testamento.
Disponivel em: <http://www.paulus.com.br/BP/_INDEX.HTM>

BORGES, Jorge Luis. Esse oficio do verso. Sdo Paulo: Companhia das Letras,
2000.



251

BORNHEIM, Gerd et al. Cultura brasileira: tradicdo/contradicdo. Rio de Janeiro:
Jorge Zahar / Funarte, 1987.

BOSI, Alfredo. Cultura brasileira: temas e situaces. Sdo Paulo: Atica, 1987.

. Dialética da colonizacdo. 3. ed. Sdo Paulo: Companhia das Letras,
2000.

. Reflexdes sobre a arte. Sdo Paulo: Atica, 1986.

BOTTOMORE, Tom (Ed.). Dicionario do Pensamento Marxista. Rio de Janeiro:
Zahar, 1988.

BOURDIEU, Pierre. A economia das trocas simbolicas. 5. ed. Sao Paulo:
Perspectiva, 2001a.

. As regras da arte: génese e estrutura do campo literario. Sdo Paulo:
Companhia da Letras, 1996.

. O poder simbdlico. 4. ed. Rio de Janeiro: Bertrand Brasil, 2001b.

. Razbes Praticas: sobre a teoria da acdo. Campinas, SP: Papirus, 1996.
BRANDAO, Carlos Rodrigues. A cultura na rua. Campinas, SP: Papirus, 1989.

. A educacao como cultura. Campinas, SP: Mercado de Letras, 2002.

. A educacéao popular na escola cidadao. Petropolis, RJ: Vozes, 2002a.

. A festa do santo preto. Rio de Janeiro: Funart / Instituto Nacional de
Folclore; Goiania: Universidade Federal de Goias, 1985.

. A Folia de Reis de Mossamedes: etnografia de um ritual camponés.
Revista Goiana de Artes, Goiania, Instituto de Artes da UFG, v. 4, n. 1, p. 1-58,
jan./jun. 1983.

. A pergunta a varias maos: a experiéncia da partilha através da pesquisa
na educacado. Sao Paulo: Cortez, 2003.

. Algumas poucas palavras sobre esses errantes de Deus In: PESSOA,
Jadir de Morais. Meu senhor dono da casa: os 50 anos da Folia de Reis das Lages.
Goiania: [s.n.], 1993.

. De tdo longe eu venho vindo: simbolos, gestos e rituais do catolicismo
popular em Goias. Goiania: Ed. da UFG, 2004.

. Educacéao Popular. Sado Paulo: Brasiliense, 1984.

. Memodria do sagrado: estudos de religido e ritual. S&o Paulo: Paulinas,
1985.

. O festim dos bruxos: estudos sobre a religido no Brasil. Campinas:
Editora da UNICAMP; S&o Paulo: icone, 1987.

. O que é educacédo. 12.ed. Sao Paulo: Brasiliense, 1984b.

. Saber e ensinar: trés estudos de educacao popular. Campinas, SP:
Papirus, 1984a.

. Sacerdotes de viola. Petropolis: Vozes, 1981.



252

BRANT, Leonardo (Org.). Diversidade cultural: globalizacdo e culturas locais:
dimensdes, efeitos e perspectivas. Sdo Paulo: Escrituras Editora: Instituto Pensarte,
2005.

CAMBI, Franco. Histdria da pedagogia. Sdo Paulo: Ed. UNESP, 1999.

CAMINHA, Pero Vaz de. Carta a El Rei D. Manuel. S&o Paulo: Dominus, 1963.
Disponivel em: <http://www.cce.ufsc.br/~nupill/literatura/carta.html>. Acesso em: 10
out. 2005.

CANCLINI, Nestor Garcia. A producao simbdlica: teoria e metodologia em sociologia
da arte. Rio de Janeiro: Civilizag&o Brasileira, 1979.

. A socializagdo da arte: teoria e pratica na América Latina. Sdo Paulo:
Cultrix, 1984.

. Culturas hibridas. 4. ed. S&o Paulo: Edusp, 2003.

. Consumidores e Cidadéaos: conflitos multiculturais da globalizacdo. Rio
de Janeiro: Editora da UFRJ, 1995.

CANESIN, Maria Tereza; SILVA, Telma Camargo (Orgs.). A folia de reis de Jaragua.
Goiania: Centro de Estudos da cultura Popular, 1983.

CARDOSO, P. Armando. Introducéo historico-literaria. In: ANCHIETA S.J., P. José
de. Teatro de Anchieta. Obras completas — 3°. Volume. S&o Paulo: Loyola, 1977.

CASSIANO, Célia Maria. Memdrias itinerantes - Um estudo sobre a recriacdo das
folias de reis de Campinas. 1999. 223f. Dissertacdo (Mestrado em Multimeios) —
Instituto de Artes, Universidade Estadual de Campinas, Campinas, 1999.

CERTEAU, Michel de. A cultura no plural. Sdo Paulo: Papirus, 1995.

CEVASCO, Maria Elisa. Dez licdes sobre estudos culturais. S&do Paulo: Boitempo,
2003.

. Para ler Raymond Williams. Sao Paulo: Perspectiva, 2001.

CHAUI, Marilena. Conformismo e resisténcia: aspectos da cultura popular no Brasil.
4. ed. S&o Paulo: Brasiliense, 1989a.

. Convite & filosofia. 4.ed. Sao Paulo: Atica, 1995.

. Cultura e democracia: o discurso competente e outras falas. 4. ed. rev. e
ampl. S&o Paulo: Cortez, 1989b.

COELHO NETO, José Teixeira. Dicionario critico de politica cultural: cultura e
imaginario. 2. ed. Sao Paulo: lluminuras; Fapesp, 1999.

. Usos da cultura: politicas de acéo cultural. Rio de Janeiro: Paz e Terra,
1996.

CONNOR, Steven. Cultura pés-moderna: introducdo as teorias do contemporaneo.
3. ed. Séo Paulo: Loyola, 1996.

CORALINA, Cora. Discurso de agradecimento da Dra. Anna Lins dos Guimaraes
Peixoto Bretds — Cora Coralina. Revista Goiana de Artes. Goiania, Instituto de Artes
da UFG, v. 4, n. 2, p. 210-214, jul./dez. 1983.

COUTINHO, Carlos Nelson. Cultura e sociedade no Brasil. Rio de Janeiro: DP&A,
2000.



253

. Gramsci: um estudo sobre seu pensamento politico. Rio de Janeiro:
Campus, 1989.

CRUZ, Eduardo Rodrigues da. A persisténcia dos deuses: religido, cultura e
natureza. Sao Paulo: UNESP, 2004.

CUCHE, Denys. A nocéo de cultura nas ciéncias sociais. Bauru: EDUSC, 1999.

CUELLAR, Javier Pérez de (Org.). Nossa diversidade criadora: relatério da comissdo
mundial de cultura e desenvolvimento. Campinas, SP: Papirus; Brasilia: Unesco,
1997.

DEBORD, Guy. A sociedade do espetaculo. Rio de Janeiro: Contraponto, 1997.

DUARTE, Rodrigo (Org.). O belo autbnomo: textos classicos de estética. Belo
Horizonte: Editora UFMG, 1997.

DUSSEL, Enrique (Ed.). Resisténcia y esperanza: historia del pueblo cristiano en
America Latina e el Caribe. S&o José, Costa Rica: DEI, 1995.

EAGLETON, Terry. A idéia de cultura. Sdo Paulo: UNESP, 2005.

FAZENDA, Ivani (Org.). Metodologia da pesquisa educacional. Sdo Paulo: Cortez,
1989.

FERRAZ, Maria H. C. Toledo; FUSARI, Maria F. de Rezende. Metodologia do ensino
de arte. S&do Paulo: Cortez, 1993.

FERREIRA, Aurélio Buarque de Holanda. Novo dicionario Aurélio da Lingua
Portuguesa. 2. ed. Sado Paulo: Nova Fronteira, 1986.

FISCHER, Ernst. A necessidade da arte. 9. ed. Rio de Janeiro: Zahar, 1983.

FORQUIN, Jean-Claude. A educacédo artistica - Para qué? In: PORCHER, Louis
(Org.). Educacéo artistica: luxo ou necessidade? Sao Paulo: Sumus, 1982. p. 25-48.

FRADE, Maria de Cascia Nascimento. Folclore. 2. ed. Sdo Paulo: Global, 1997a.

. O Saber do Viver - Redes sociais e transmissao do conhecimento.
1997b. 420f. Tese (Doutorado em Educacéo) — Pontificia Universidade Catodlica do
Rio de Janeiro, Rio de Janeiro, 1997b.

FROMM, Erich. Prefacio In: MARX, Karl. Manuscritos econdmicos-filosoficos. Lisboa:
Edicdes 70, 1993.

GIVONE, Sergio. Histéria de la estética. Madrid: Tecnos, 1990.

GOES, Fred. Mardi Gras: carnaval americano na visdo de um brasileiro. Alea —
Estudos Neolatinos, Rio de Janeiro, Universidade Federal do Rio de Janeiro, v. 7 n.
2, p. 291-304, jul./dez. 2005.

GOHN, Maria da Gléria. Educacao ndo-formal e cultura politica: impactos sobre o
associativismo do terceiro setor. 2. ed. S&o Paulo: Cortez, 2001.

GOMBRICH, Ernst H. Histéria da Arte. 4. ed. Rio de Janeiro: Zahar, 1985.

GONSALVES, Elisa Pereira (Org.). Educacdo e grupos populares: temas
(re)correntes. Campinas, SP: Alinea, 2002.

GRAMSCI, Antonio. Cadernos do cércere, volumes 1-6. Rio de Janeiro: Civilizacdo
Brasileira, [v. 1-4] 2001, [v. 5-6] 2002.



254

. Concepcao dialética da historia. Rio de Janeiro: Civilizacdo Brasileira,
1987.

. O Moderno Principe. In: . Maquiavel, a politica e o Estado
Moderno. 54. ed. Rio de Janeiro: Civilizacao Brasileira, 1985.

GULLAR, Ferreira. Cultura posta em questdo. Vanguarda e subdesenvolvimento:
ensaios sobre arte. Rio de Janeiro: José Olympio, 2002.

HALL, Stuart. Da diaspora: identidades e mediacfes culturais. Belo Horizonte: Ed.
UFMG, 2003.

. Identidade cultural na pés-modernidade. Sao Paulo: DP&A, 1998.

HARNECKER, Martha. Tornar possivel o impossivel: a esquerda no limiar do século
XXI. Séo Paulo: Paz e Terra, 2000.

HAUSER, Arnold. Histéria Social da Literatura e da Arte. Sdo Paulo: Mestre Jou,
1972-1982. 2 v.

HOBSBAWM, Eric J. (Org.). Histéria do Marxismo: o marxismo hoje. Rio de Janeiro:
Paz e Terra, 1989.

. Era dos extremos: o breve século XX: 1914-1991. 2. ed. Sao Paulo:
Companhia das Letras, 2000.

. Mundos do trabalho: novos estudos sobre histéria operaria. Rio de
Janeiro: Paz e Terra, 1987.

. NacBes e nacionalismo desde 1780: programa, mito e realidade. 2. ed.
Sao Paulo: Paz e Terra, 1990.

. Sobre histéria. Sdo Paulo: Companhia das Letras, 1998.

., RANGER, Terence (Orgs.). A Invencdo das Tradi¢cGes. 2. ed. Rio de
Janeiro: Paz e Terra, 1999.

HOORNAERT, Eduardo. La Iglesia en Brasil. In: DUSSEL, Enrique (ed.). Resitencia
y espereranza: historia del pueblo cristiano en America Latina y el Caribe. San José€,
Costa Rica: DEI, 1995.

IANNI, Octévio. A idéia de Brasil moderno. Sdo Paulo: Brasiliense, 1992.
. A sociedade global. 9. ed. Rio de Janeiro: Civilizacao Brasileira, 2001.

. Ensaios de sociologia da cultura. Rio de Janeiro: Civilizac&do Brasileira,
1991.

JAMESON, Fredric. Pés-modernismo: a logica cultural do capitalismo tardio. 2. ed.
S&o Paulo: Atica, 2000.

KONDER, Leandro. Os marxistas e a arte: breve estudo histérico-critico de algumas
tendéncias da estética marxista.

KUPER, Adam. Cultura: a visdo dos antrop6logos. Bauru, SP: EDUSC, 2002.

L’ESTOILE, Benoit de; NEIBURG, Federico; SIGAUD, Lygia (Orgs.). Antropologia,
impérios e estados nacionais. Rio de Janeiro: Relume Dumara: Faperj, 2002.

LEFEBVRE, Henri. A vida cotidiana no mundo moderno. S&o Paulo: Atica, 1991.
. O Marxismo. 5. ed. Sao Paulo; Rio de Janeiro: Difel, 1979.



255

LENIN, Vladimir llitch. Obras escolhidas: em trés tomos. Tomo 2 Sao Paulo: Alfa-
Omega, 1980.

LESBAUPIN, Ivo. Marxismo e religido. In: TEIXEIRA, Faustino (org.). Sociologia da
religido: enfoques tedricos. Petropolis: Vozes, 2003.

LIBANEO, José Carlos. Didatica. Sdo Paulo: Cortez, 1991.

. Fundamentos teodricos e praticos do trabalho docente. Tese de
Doutorado, PUC-SP, 1990.

. Os significados da educacdo, modalidades de pratica educativa e a
organizacao do sistema educacional. Inter-Acao, Revista da Faculdade de Educacéao
da UFG, v. 16, n. 1-2, p. 67-90, jan./dez. 1992.

LOWY, Michael. A guerra dos deuses: religido e politica na América Latina.
Petropolis, RJ: Vozes, 2000.

. ldeologias e ciéncia social: elementos para uma andlise marxista. 12.
ed. Séo Paulo: Cortez, 1998.

LUNATCHARSKI, Anatoli V. As artes plasticas e a politica na URSS. Lishoa:
Estampa, 1975.

. Sobre a instrucéo e a educacdo. Moscou: Edicdes Progresso, 1988.
LUZURIAGA, Lorenzo. Pedagogia. 4. ed. Sao Paulo: Editora Nacional, 1966.

MACCIOCCHI, Maria-Antonietta. A favor de Gramsci. 2. ed. Rio de Janeiro: Paz e
Terra, 1977.

MAIOR, Mario Souto. Dicionario de Folcloristas Brasileiros. 2. ed. rev. e amp.
Goiania: [s.n.], 2000.

MANACORDA, Mario Alighiero. Historia da educacéo: da antiguidade até aos nossos
dias. Sado Paulo: Cortez/Autores Associados, 1989.

. Marx e a Pedagogia Moderna. Sado Paulo: Cortez /Autores Associados,
1991.

. O principio educativo em Gramsci. Porto Alegre: Artes Médicas, 1990.

MARTIN-BARBERO, Jesls. Dos meios as media¢Bes: comunicacdo, cultura e
hegemonia. Rio de Janeiro: Editora UFRJ, 1997.

MARTINS, José de Souza (Org.). Henri Lefebvre e o retorno a dialética. Sado Paulo:
Hucitec, 1996.

. A sociabilidade do homem simples: cotidiano e histéria na modernidade
anomala. S&o Paulo: Hucitec, 2000.

MARX, Karl. Contribuicdo a Critica da Filosofia do Direito de Hegel: Introducéo In:
Manuscritos econdmicos-filoséficos. Lisboa: Edicées 70, 1993.

. O capital: critica da economia politica. 3. ed. Sdo Paulo: Nova Cultural,
1988.

MARX, Karl; ENGELS, Friedrich. A Ideologia Alema. Critica da mais recente filosofia
alema representada por Feuerbach, B. Bauer e Stirner, e do socialismo aleméo
representado por seus diferentes profetas (I — Feuerbach). 7 ed. — S&o Paulo:
Hucitec, 1989.



256

. Obras Escolhidas: 3 volumes. Sao Paulo: Alfa-Omega, s/d.
. Sobre literatura e arte. 2. ed. S&o Paulo: Global, 1980.

MASCARENHAS, Angela Cristina Belém. A educacdo como objeto de analise
sociologica. Inter-acdo, Revista da Faculdade de Educacdo da UFG, Goiania, v.19,
p.123-129, jan./dez., 1995.

. A educacao para além da escola: o carater educativo dos movimentos
sociais. In: PESSOA, Jadir de Morais (Org.). Saberes do ndés: ensaios de educacéao e
movimentos sociais. Goiania: Ed. da UCG, 2004.

MEIRELES, Cecilia. Obra em Prosa —v. 1. Rio de Janeiro: Nova Fronteira, 1998.
. Romanceiro da Inconfidéncia. Rio de Janeiro: Nova Fronteira, 1989.

MORAES, Dénis de (Org.). Por uma outra comunicagdo: midia, mundializacao
cultural e poder. Rio de Janeiro: Record, 2003.

MOREYRA, Yara. De folias, de reis e de Folias de Reis. Revista Goiana de Artes,
Goiania, Instituto de Artes da UFG, v. 4, n. 2, p. 135-171, Jul./Dez. 1983.

. Musica na Folias de Reis “Mineiras” de Goias. Revista Goiana de Artes,
Goiania, Instituto de Artes da UFG, v. 4, n. 2, p. 173-188, Jul./Dez. 1983.

MOYSES, Aristides. A Producéo de Territorios Segregados na Regi&o Noroeste de
Goiania: uma leitura socio-politica. Disponivel em:
<http://observatoriodasmetropoles.ufrj.br/Emetropolis.htm> Acessado em: jun 2006.

OLIVEIRA, Simone G. de. ‘A bandeira pede passagem’: Folia de Reis: fé e festar
entre a tradicdo e a modernidade. In: PEREIRA, Mabel Salgado; CAMURCA,
Marcelo Ayres (Orgs.). Festa e religido: imaginario e sociedade em Minas Gerais.
Juiz de Fora: Templo Editora, 2003.

ORTIZ, Renato. Mundializagdo e Cultura. S&o Paulo: Brasiliense, 1994.

OSBORNE, Harold. Estética e teoria da Arte: uma introducédo histérica. Sdo Paulo:
Cultrix, 1989.

PEREIRA, Edimilson e GOMES, Nubia Pereira. Flor do ndo esquecimento — cultura
popular e processos de transformacéo. Belo Horizonte: Auténtica, 2002.

PEREIRA, José Carlos. A linguagem do corpo na devocgao popular do catolicismo.
REVER - Revista de Estudos da Religiao, n. 3, p. 67-98, 2003.

PEREIRA, Mabel Salgado e CAMURCA, Marcelo Ayres (Orgs.). Festa e religido:
imaginério e sociedade em Minas Gerais. Juiz de Fora: Templo Editora, 2003.

. Entre 0 céu e a terra: um estudo da devocdo a S&o Judas Tadeu. In:
SAMPAIO, Jorge Hamilton (Org.). Saude, dinheiro e amor: estudo da vivéncia
religiosa a partir dos seus sujeitos. Piracicaba: Unimep / Cehila, 2004.

PESSOA, Jadir de Morais. A igreja da denuncia e o siléncio do fiel. Campinas:
Alinea, 1999.

. Dos rezadores do sertdo aos errantes Nova Era: cenarios de pesquisa
em religido no Brasil Central. Fragmentos de Cultura, Goiania, v. 11, n. 3, p. 355-
378, 2001.

(Org.). Meu senhor dono da casa: os 50 anos da folia das Lages.
Goiania: [s.n.], 1993.



257

(Org.). Saberes do nés: ensaios de educacdo e movimentos sociais.
Goiania: Ed. da UCG, 2004.

. Docéncias em conflito nas disposices religiosas da passagem do
milénio. ANPED — Anais da 25% Reunido Anual, Educacdo: manifestos, lutas e
utopias, Caxambu, MG, CD-ROM, p. 1-14, 2002.

. Saberes em festa: gestos de ensinar e aprender na cultura popular.
Goiania: Ed. da UCG; Ed. Kelps, 2005.

PIERUCCI, Antbnio Flavio e PRANDI, Reginaldo. A realidade social das religides no
Brasil: religido, sociedade e politica. Sdo Paulo: Hucitec, 1996.

P10ZZI, Patrizia. Sensibilidade e razdo: Gramsci e 0 “espirito popular criador”. In:
Marxismo e ciéncias humanas. S&o Paulo: Xama, 2003.

PORTELLI, Hugues. Gramsci e a questéo religiosa. Sdo Paulo: Paulinas, 1984.
. Gramsci e o0 bloco historico. Rio de Janeiro: Paz e Terra, 1977.

PORTO, Guilherme. As folias de reis no sul de Minas. Rio de janeiro: Funart;
Instituto Nacional do Folclore, 1982.

RAMON, Saturnino Pesquero. Cora Coralina: a “meta-fisica” do compromisso com o
cotidiano. Revista Goiana de Artes, Goiania, Instituto de Artes da UFG, v. 4, n. 2, p.
193-202, Jul./Dez. 1983

RUGIU, Antonio Santori. Nostalgia do mestre artesdo. Campinas, SP: Autores
Associados, 1998.

RUSS, Jacqueline. Dicionario de filosofia. Sdo Paulo: Scipione, 1994.

SAMPAIO, Jorge Hamilton (Org.). Saude, dinheiro e amor: estudo da vivéncia
religiosa a partir dos seus sujeitos. Piracicaba: Unimep / Cehila, 2004.

SANTAELLA, Lucia. (Arte) & (cultura): equivocos do elitismo. 2. ed. Sdo Paulo:
Cortez, 1990.

SANTOS, Jair Ferreira dos. O que é pés-moderno. 12. ed. Sdo Paulo: Brasiliense,
1994,

SANTOS, José Luiz dos. O que é Cultura? Sao Paulo: Brasiliense, 1983.

SAVIANI, Dermeval. Pedagogia histérico-critica: primeiras aproximacoes. 2. ed. Sao
Paulo: Cortez; Autores Associados, 1991.

SCHLESENER, Anita Helena. Hegemonia e cultura: Gramsci. 2.ed. Curitiba: Ed. da
UFPR, 2001.

. Revolucéo e cultura em Gramsci. Curitiba: Ed. UFPR, 2002.

SCHOBINGER, Juan. Las religiones amerindias. In: DUSSEL, Enrique (ed.).
Resitencia y espereranza: historia del pueblo cristiano en America Latina y el Caribe.
San José, Costa Rica: DEI, 1995.

SCHWARTZMAN, Simon. A redescoberta da cultura. Sdo Paulo: Edusp/Fapesp,
1997.

SEVE, Lucien. Andlises marxistas da alienagdo. Lisboa: Estampa; S&o Paulo:
Mandacaru, 1975.



258

SEVERINO, Antonio Joaquim. Educacéo, ideologia e contra-ideologia. Sdo Paulo:
EPU, 1986.

SILVA, André Luiz da. Devocdes populares no Brasil: contextualizando algumas
obras das ciéncias sociais. REVER - Revista de Estudos da Religido, n. 3, p. 30-49,
2003.

SILVA, Eliane Moura da. Religido, diversidade e valores culturais: conceitos teéricos
e a educacéo para a cidadania. REVER - Revista de Estudos da Religido, n. 2, p. 1-
14, 2004.

SILVA, Moénica Martins da. A Festa do Divino: romanizacao, patrimonio e tradicdo
em Pirenopolis-GO. 2000. 259f. Dissertacdo (Mestrado em Histéria) — Departamento
de Historia, Faculdade de Ciéncias Humanas e Filosofia, Universidade Federal de
Goias, Goiania, 2000.

SIMSON, Olga R. de Moraes von; PARK, Margareth; FERNANDES, Renata Sieiro
(Orgs.). Educacéo nao-formal: cenarios da criacdo. Campinas, SP: Ed. da Unicamp /
Centro de Memoria, 2001.

SNYDERS, George. A alegria na escola. Sao Paulo: Manole, 1988.
. A escola pode ensinar as alegrias da musica. Sao Paulo: Cortez, 1992.
. Escola, classe e luta de classe. Lisboa: Moraes, 1981.

SOARES, Marcos Antonio. Educacdo estética escolar: em busca de principios
orientadores. 1995. 106f. Dissertacdo (Mestrado em Educacdo) — Faculdade de
Educacao da Universidade Federal de Goias, Goiania, 1995.

. Educacéo, criatividade e arte: contribuicbes para a fundamentacdo da
educacao estética escolar. In: ANAIS | Encontro Centro-Oeste ANPAP: Discutindo a
producdo académica e artistica do Centro-Oeste. FAV/UFG, Goiania, 2000. p. 121-7.

. Sobre a arte de educar na cultura popular. In: Anais do 14° da ANPAP:
Cultura visual e desafios da pesquisa em artes. FAV/UFG, Goiania, 2005, p. 450-
459.

SODRE, Muniz. O globalismo como neobarbarie. In: MORAES, Denis (Org.). Por
uma outra comunicacao: midia, mundializacdo cultural e poder. Rio de Janeiro:
Record, 2003. p. 21-40.

STRINATI, Dominic. Cultura popular: uma introducdo. Sado Paulo: Hedra, 1999.

SUASSUNA, Ariano. Iniciacdo a estética. 5. ed. Recife: Ed. Universitaria da UFPE,
2002.

SUCHODOLSKI, Bogdan. La educaciéon humana del hombre. Barcelona: Laia, 1977.
. Teoria marxista da educacéo. Lisboa: Estampa, 1976.

TEIXEIRA, Faustino (org.). Sociologia da religido: enfoques tedricos. Petropolis:
Vozes, 2003.

THOMPSON, Edward P. Costumes em comum: estudos sobre a cultura popular
tradicional. S&o Paulo: Cia. das Letras, 1998.

TINHORAO, Jose Ramos. Historia social da musica popular brasileira. Sdo Paulo:
Ed. 34, 2000.



259

TOSCHI, Mirza Seabra. Contribuicdes das teorias da comunicacdo para 0 ensino
critico. inter-acdo, Revista da Faculdade de Educac¢éo da UFG, Goiania, v.19, p.89-
100, jan./dez. 1995.

TREVISAN, Armindo. Como apreciar a arte: do saber ao sabor . Porto Alegre:
Mercado Aberto, 1990.

VAZQUEZ, Adolfo Sanchez. As idéias estéticas de Marx. Rio de Janeiro: Paz e
Terra, 1978.

. Convite & estética. Rio de Janeiro: Civilizag&o Brasileira, 1999.

. Cuestiones estéticas y artisticas contemporaneas. México: Fondo de
cultura Econémica, 1996.

. Filosofia da praxis. 2. ed. Rio de Janeiro: Paz e Terra, 1977.

VELHO, Gilberto. Individualismo e cultura: notas para uma antropologia da
sociedade contemporéanea. 5. ed. Rio de janeiro: Jorge Zahar, 1999.

. Projeto e Metamorfose: antropologia das sociedades complexas. 2. ed.
Rio de Janeiro: Jorge Zahar, 1999a.

VIGOTSKI, Liev Semionovitch. La imaginacion y el arte en la infancia. 2. ed. Madrid:
Akal Bolsillo, 1990.

. Psicologia da arte. S&o Paulo: Martins Fontes, 1998.

. Psicologia pedagdgica. Sao Paulo: Martins Fontes, 2001.
WILLIAMS, Raymond. Cultura. 2. ed. Sao Paulo: Paz e Terra, 2000.

. Marxismo e literatura. Rio de Janeiro: Zahar, 1979.
WOLFF, Janet. A producao social da arte. Rio de Janeiro: Zahar, 1982.

ZANINI, Walter (org.). Histéria Geral da Arte no Brasil. Sdo Paulo: Instituto Walter
Moreira Sales, 1983.



260

APENDICES



leibau | leaba | ndney|ap oidpNN | S86T/L0/62 09—ndrey | A sefleyD seA|v elINbA
ekd - e1ked - elUgloD —euwed IS | /S61/20/82 09 -—euozuo | N (Sefene | ) sarene | 81USOIA OARS
fibe| ekd ejUueI0D —Selieoly Sep “pr N ©JIRAIIO 3P OUe DR A OUIsor
fibe | leiaIU | elURI0D —Selieo.y sep pr 09 —sljodouald | I ebpAep RAljog
ibau | liBau | elURI0D —eRNeWd Pr 09 —099pequniod | N sewo9 adljpd oghseges
riBau | libau | elURI0D —eRrRW L Pr N (oyuizaz) ouippRA gSOr
el1oRed leibau | eokd ibo | elURI0D —eRARWIC P | 9¥6T/90/20 o9 -—eleizng | N BIRAIIO Bp selq fewspeA
ekd eibo | 1oRed leibau | elURi09 —eRABWId 'Pr | #S6T/90/02 09-0eerD | W ©IS0) ep 0/eze7 OlpH
feBe| leibau | - eibo | elURI0D —eRNRWId 'Pr | 9V6T/80/€0 09 -selpwed | N OgARD 0J0pod | [poUe N
iBolu| iBalu | elURI0D —BRABWI Pr | ZVBT/OT/E0 09D-8ssod | N ZnIQ ep senbLpoy 9sor
leiBau | liBalu | elURI0D —eRARWId Pr |  896T/20/60 09 -eleRlY | W ew |7 0I0pod | ewsQ
- - leiBau | leibeIu | elURI0D —ereWd P | G86T/T0/TZ o9 -kl | N zoJpNQ Uel||IM Uosgoy
- - ibalu | feiew | elURI0D —eRARWIC 'Pr |  096T/S0/0T OW-0skeedop'sS | 4 zosend apepioasedy eLe N
el | lelew | i | i | elUgIoD —eRNeWld 'pr | /¥6T/L0/LT ON -9V OP ' O'S | ©ZNoS ap elpked Jer
el | relew | reiBew | el | elUgIloD —elNeWld 'pr | ¥S6T/90/20 o9-ndkivy | N e\ Bp SN ogop
el1oed - el1ofed - elUI09) —Selieoly sep 'pr 0D —elpuelesoN | N | (0Jpues) siey sop el.ie- euejues Jewps
rie | - el1osed reie | eIURI0D —SeJie0lV Sep 'pr | 0L6T/20/TT o9-—nenbey| | N olrrely ap sabiog uos|iwepy
lei6a | reJe| reite| leie | opaueD 'S —0ssJNS Wog | 0L6T/IT/2C o9 —sewnyu| | N (0saN) elR.B 0192U| 01ZON
relGow | el | el | o | opaue) 'S —0ssdNS wogd | £/6T/90/4T 09—-093p erenbe] | o seleyD ele N BIAIIS
- e1oled feBe| leBe| elugion —ehoo ollleg | SYBT/C0/ET 09 -—nenbey| | 4 (ve ) sy sop osnbny Jiuealq
e1oed eed leiBa | JBalu | eiugio9 —eAog oueg | EVBT/OTHO o9 -—nkenbey | W Sy Sop elvRd 0pEeASO
6ol | iBalu | leiBau | libolu| eIURIOD —eRMRWLd Pr |  066T/2T/SO o9 -kl | (oyuseY) eSnos ap eiRId Joune Ajiey
riBalu | - RS - eIURI0D —SeJB0IY Sep Pr | 066T/60/ST o9 -®eleioD | (oyuieN)eAjIS epRIRREd O1RINY
S - 6ol | - eIURI0D —SeJR0IY Sep ‘Pr | T66T/80/ST 09 -®eleloD | 4 (e]iqeq) esnos ap e||iqeq eueielD
RS - riBau | - eIURI0D —SeJIe0IV Sep 'Pr | 2S6T/60/62 09 —sljodouipAy | N (oyu1zaz) OBN Esogleg elRd 9sor
leiBau | - reibe | - elURI0D —SeJR0IY Sep Pr | #96T/E0/ST 09 —9dpepull | 4 elpRdeAliSepeljwl elen
ribau | leiBau | liBau | libau | sewnyu|sp odpNN | ¥S6T/€0/20 S3—8esseLARMON | N (@d) owssjolp4 JIWapy
reie | feita | leie | reibe | BIURI0D —SeJIe0JY Sep 'pr | SET/OTHT o9-—nenbey | W SOJUES SOp Oli4I0d ouleqi
reibau | leiBau | libau| leibau | B|URI0D —SeJB0JY Sep Pr | EV6T/S0/0T OW -oJRUINONBURlL | I (0JpUIN) OUIg|V OIpjURIY JeWwsO
iba | - o | - elURI0D) —SeJieoly Sep 'Pr | 0S6T/CT/TE oD —nenbey | 4 olneJy ap oujjod BLRA|IS
iBolu| liBalu | leiBau | iba | eIURI0D —SeJIR0IY Sep Pr | S¥BT/20/E0 oD -—nenbey | W olely ap sebiog 94puy
liBalu | - eibo | - e|URI0D —SeJie0iY Sep Pr | 096T/CT/6T OW —enenderens | 4 eR|IA OUese) SOA|Y eulisne
bolu | leiBalu | leiBau | iBolu | eIURI0D —SeJIe0IY Sep Pr | €G6T/20/ET o9 -—sewnyu| | W ep|IA 0URPNId PNBIN
90/T0/90 | SO/ZT/8T | SO/TO/90 | +0/ZT/8T OLNAN X
ezl/le eer ezr/le eer Ol17101nNoa -[OSVN 3avalvianivN 3 JLNVAIDILEdVd Od JNON
elRoIY eoneuwld elRoIY ejonewlld Vv.1vda S

(9002-7002) VIIAVINIEd NIAYVe OA 3 SVHIF0HY SYA WIAYVYE Od S13d 3A SYIHNVYAINOD SYA SILNINODINOD - V 3O IANIdV




©0100 e|URI09 —SeJe0JY Sep Pr | 0/6T/20/TT 09 —n.tenbey| olne.y ap sebiog uos|iwspy
©0I0D BIUEI0S) —SelIv0JY Sep pr 3d —eulidely olmely ap abuejosS LR\
©0I0D elUglo —eRABWId Pr | #S6T/90/02 09— 0gerd ©IS00 ep 0/ezeT OlpH

©0I0D elUgl09 —eRNeWd 'pr 09 —ogerD ©IS0D ep U RH BRI

©0.I0D BIURIOD —SeIIB0IY SeP Pr | 066T/60/ET 09 —elURI0D (oyuipN) eA|IS Bp BIRR O1RINY

©0lI0D eIURI0D —SeJIB0IY Sep Pr | #96T/E0/ST 09 —apepuliL elpRdeAliSepeljwi ere N

©0I0D eIURI0D -ROARWIL P | 8Y6T/20/82 Vg —euekeued SOJUeS SOp SAW09 dvPsned

©0.I0D elugioD -eRNeWLd Pr | 296T/90/2T 09 —8ss0d ZnJD ep sanB POy euues

SOdI131s34

eked - - - elURI0D —eIpJQOUOD BIA | 8E6T/TT/LT 09 —Soyullo | N sep.eusog su ke |\l winbeor
6o - - - sewinyu|—o0dInS 'pr | TSBT/TT/0E Oo9-euozlo | (0Bo.1d 0gOr) BA|IS Bp 9JpuYy Ogor
- - - elofed dpepuliL ap oldPINIA | ¥E6T/90/L0 09 —9dpepulil | ousng gsof OpullY

- - - elofed eIURIOD —eRNRWLd Pr | ¥66T/S0/80 0o9-eleoD | W olug spsune pejey ol
leibau | - - - e|URI0D —SeJR0IY Sep Pr | €66T/TO/H0 09—kl | I BA|IS ep 0sopLeD anbAe
eiba | - - - B|URI0D —SeJI0IY Sep Pr | €66T/S0/30 o9 -kl | N snsar ap sanbpoy pHIeD
lofed - - - e|URI09 —SeJie0Jy Sep Pr | T66T/OT/0T 09—kl | I epRW|Y 8p 0gwoy 3106919 uo|Ip3
ekd - - - e|URI0D —SeJie0IY Sep Pr | 666T/0/0T oD —eleiod | N vlRRd ewed 0/eze spueint
iBolu | - - - elURI0D —SeJIIB0IY Sep Pr | TE6T/H0/EC oD -elrioD | N vlRRd ewed UoseRer
RS - - - eIURI0D —SeJIR0IY Sep Pr | S66T/ZT/6Z 0D -elro | 4 elRRd ew fed elreuokes sokop
S - - - elURI0D —SeJR0IY Sep Pr | £66T/90/S2 o9 -—eieioD | N SOjUes 011eq 1y Sean
reJBe1 | elofed - - elURI0D —eRqUIEWES ‘1S | £66T/90/ST o9 -—eweioD | N S9e0s el0RD 0BRIQ
leiBau | - - - elURI09 —SeJR0IY Sep Pr | #661/60/80 o9-eleoD | N e1inbss |\ BZNos ouesse) so|ed
libau | - - - elURI0D —SeJR0IY Sep Pr | 966T/CT/LT 09 -eleioD | 4 e1Inbss |\ BZNoS B |\ BUUY
riBalu | - - - elURI0D —SeJe0IY Sep Pr | 066T/L0/ST 09 -—keleD | I ©ZNOS 9P SBA|V SNIOJUIA SO0
e1oed - - - e|URI09 —SeJR0JY Sep Pr | 2002/20/90 o9 -—eleioD | N SiY SOp BJRLRH w19 SNIJUIA
feBe| - - - e|URI0D —SeJR0IY Sep Pr | /66T/2T/0C 09 —elroo | o sy sop olreiy ApAgespio
feBe| - - - e|URI0D —SeJI0IY Sep Pr | ¥66T/0T/SC 09—kl | I OJN ¥sNos ap elpJad Winbeor
libew| eed - - ndney| ap oidpUNA o9-nrey | 4 SOjUeS sop odsig ejinzn3
leibew| eed libew| e1ked ndrey| ap oldpIUNN | BSET/OT/20 o9-ndrey | 4 sefeyd elle |\ BUBA|IS




APENDICE B - Teméticas relacionadas com o ritual da Folia de Santos Reis
no Jardim das Aroeiras e Jardim Primavera

Bencdo Deus/ Pai
Jesus/ Filho
Espirito Santo
Nossa Senhora/ Mae
Reis Santos
Miguel

Céantico SaidadaBandeira
Na casa: Anuncio, Pedido de Esmola, Bencdo e Despedida
Louvacdo do Presépio
Parao falecido
Chegada no Pouso
Bendito de Mesa
Saida do Pouso
Chegada da Entrega
Recolhida da Bandeira

Cantoria Embaixador [puxador dos versos|
Resposta[12, 22 32 42 57 62 e, eventua mente, 72 voz]
Instrumentista [viola, violdo, cavaguinho, sanfona, pandeiro,
caixal

Coreografia caracol nachegada
lundu
louvagdo da mesa

Devoto festeiro
folides
donal/o da casa
familiares
crianca
servente
cozinheira
vizinho
amigo

Ensaio individua
coletivo
no giro/ forado giro

Entrega anuncio
cantoria da chegada
comprimento
VErso no arco
peditério
esmola
agradecimento
passagem da bandeira
cantoria da entrada




passagem pelo arco
pagamento de promessa

cortgjo até o atar/presépio - acolhida
cantoria— saudacao de joelho

retorno a mesa

viva

cantoria de entrega da bandeira
entrega da coroa pel os festeiros do ano
passagem da coroa entre as pessoas
coroamento dos novos festeiros
cantoriaem volta da mesa

retorno ao presépio

repouso da bandeira [recol hida]

viva

janta

festa

Fala

Didogo
Explicacéo
Recomendacéo
Discurso
Agradecimento
Causo (narrativa)
Peditério

Verso

Viva

Festa

confraternizacéo
refeicéo

musica

catira

baile

Folido

Capitéo [encarregado; gerente; coordenador]

Palhaco [pastorim, bastido, boneco]

Alferes

Cantador [embaixador e resposta]

Instrumentista

Festeiro

Carregador [maleiro]

Folido de “reserva’

Acompanhante [devoto; pagador de promessa; iniciante]

Giro

jornada entre casas

anuncio

licenca

chegada

entrada da bandeira na casa
cantoria

peditério

esmola

agua e/ou lanche




agradecimento
despedida
saida

Iconografia bandeira[imagem,; fitas; flores; foto; dinheiro]
atar [santos; imagem; terco; vela; outros]
arco [folhagem; corrente; presente; escrital
estrela[guid)
coroa
presépio [Sagrada Familia, estrela, animais, santos, velas, terco,
outros]
vestimenta
bast&o
enfeites
Instrumentos

Pouso (almocgo ou janta) jornada
anuiincio
licenca
cantoria e coreografia da chegada (caracol)
saudacéo em verso do palhago no arco ou porta
comprimento
peditério
presente
agradecimento
cantoria da entrada
recepcdo da bandeira pel os donos da casa
passagem pelo arco
cantoria e cortejo até o altar/presépio
pagamento de promessa
repouso da bandeira no altar/presépio
agradecimento do pouso
reza
almoco/janta
descanso
terco
catira
cantoria de agradecimento — Bendito de mesa
versos de agradecimento dos palhagos
continuag&o do Bendito
cortejo damesa até o atar/presépio
cantoria de saida da casa
cortejo até a porta
viva
bencéo e protecdo ao passar pelabandeira
despedida
saida

Reza Pai Nosso
Ave Maria
Terco




Saida

encontro dos folides

café da manh&

afinacéo dos instrumentos

bencdo do capitdo

falas e recomendacdes

cantoria de saida— levantando a bandeira
ladainha e reza

cantoria até a porta

viva

bencéo e protecdo ao passar pela bandeira
versos do palhaco de louvacdo aos festeiros
despedida

saida

jornada

Versos

Anunciagdo
Encarnagao
Passos do Reis
Nascimento
Adoracdo




